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RESUME

Mawlanéa Djelal-ad-din Roum est I'un des plus grands génies de I'histoire de la
pensée islamique. Sa doctrine peut étre considérée non seulement dans le champs de
la pensée soufi, mais aussi bien dans le contexte de la philosophie contemporaine qui
s'efforce de dépasser la philosophie au sens classique, c'est-a-dire la philosophie
réduite dans les simples limites de la raison, et qui par conséquent essaie de rendre
compte de la vitalité de I'nomme, de son devenir au niveau individuel.

Le but final de la doctrine de Mawlana, est de rendre I'homme qui est la raison
d'étre de l'univers en entier, conscient de cette dignité et de le transformer en ce qu'il
avait toujours été a son insu, a savoir en I'étre éthique par excellence.

Le fait que I'nomme est pensé a travers les niveaux de connaissance et la
découverte spirituelle dans la conception de Mawlana, constitue le propos
fondamental de cette recherche. Eva de Vitray Meyerovitch, spécialiste de la pensée
soufi, insiste sur la dimension philosophique de la pensée de Mawlana outre son art
poétique. Nous jugeons donc bien a propos de mener notre étude a travers sa lecture
singuliere qui élucide cette dimension.

Dans ce travail nous nous focaliserons sur le Mathnawi, Fihi-mé-fihi, le Diwan
et le Rouba'iyyat de Mawlana ; ainsi que sur les travaux de Meyerovitch sur la
pensée soufi, notamment sur Mystique et Poésie en Islam.

Mawlana fonde son systeme de pensée sur le principe de I'Unité, le theme
centrale de la doctrine soufi. Selon la doctrine soufi, I'Unité [Tawhid] implique l'unité
de l'univers et de tout étre dans l'univers, et affirme que chaque étre s'exprime a
travers ce « Un », selon la vérité de I'Etre Absolu, unique. Mawlana en appelle a
I'nomme qui est le seul étre qui est apte a percevoir cette unité. Meyerovitch souligne
le fait que la doctrine de Mawlana est une doctrine qui guide I'nomme dans la voie de
I'appréhension de cette unité. Mawlana place I'nomme au centre de la gnoséologie et
de l'ontologie. Il développe un discours générale sur I'étre en mettant en rapport le
discours gu'il avait élaboré sur I'étre avec le conatus existentiel de I'hnomme. Il établit
les rapports entre Dieu, l'univers et I'hnomme a travers ce discours et révele par la
méme la responsabilité divine prédiquée a I'nhnomme.

Meyerovitch distingue deux thémes centraux dans la doctrine de Mawlang;
ceux de I'intuition mystique et de L'homme parfait.

Meyerovitch prétend que la doctrine de Mawlana comporte une méthode qui
guide I'hnomme vers cette intuition mystique. Elle estime que cette méthode peut étre
considérée sous deux aspects: une maieutique qui par essence recourt aux symboles



et une dialectique qui menant & une illumination progressive. Meyerovitch souligne
d'ailleurs avec insistance que cette préparation de I'homme ne saurait étre menée sans
I'aide d'un guide [murshid] et que ce chemin aboutit au Kashf [découverte spisituelle]
qui est la seule véritable maniére de la connaissance.

A se restreindre a son usage du langage et aux figures de style dans une étude
sur Mawland Djelal-ad-din Roumi, on risque de manquer son envergure
philosophique. Le langage symbolique de Mawlana est en fait un instrument de sa
méthode. Pour procurer des représentation propices a l'accés a l'intuition mystique, il
établit un pont entre le sensible et I'intelligible a travers une narration symbolique.

Une lecture proche et attentive de ses ceuvres révele en fait une méthode qui
constitue un systeme profond et parfait. Les éléments de ce systéeme sont la
maieutique qui fait que I'homme s'achemine vers le sens intrinséque qui est caché en
lui et la dialectique qui le motive a appréhender ce sens. Mais le but final n'est pas
quelque chose que I'on puisse acqueérir dans ce processus méme, cette méthode ne
fait en somme qu'aider le prétendant a s'orienter vers son but. Autrement dit,
I'intuition mystique a travers laquelle on acquiert la conscience de I'Unité derriere la
dualité apparente du sujet-objet, n'est pas I’ceuvre de la dite méthode. La méthode
nous permet seulement de nous orienter dans cette voie.

L'intuition mystique est le plus haut niveau de connaissance selon Mawlana.
Meyerovitch met en rapport I'intuition mystique avec la conception selon laquelle
I'nomme pour atteindre ce niveau de connaissance, doit passer par autrui, a savoir un
maitre. Le but de toute la doctrine spirituelle est de rendre le disciple conscient de sa
dignité ontologique. Elle vise a le transformer en ce qu'il est en son essence -
jusqgu'alors a son insu.

Dans la doctrine de Mawlana Djelal-ad-din, le maitre est un guide a I'exemple
de Socrate. Il aide a révéler le sens qui est caché en I'nomme a l'aide d'une
maieutique. Cela se fait dans un processus a travers la dialectique. Le but de la
méthode appliquée par le maitre, est d'ouvrir I'esprit a la découverte intellectuelle
(kashf). L'intuition est la seule méthode de la connaissance véritable. L'orientation
vers une recherche motivante, qui éveille la curiosité et qui entraine le disciple rend
possible I'avénement de cette intuition. Cette orientation se fait a travers la musique,
le sama et le dialogue. La musique crée en I'homme I’écho d'un appel qu'il reconnait
d'outre les temps comme un état d'dme. Sama est un état ou le disciple se percoit uni
avec l'étre.

Cet état ne saurait étre atteint par la raison. Ce n'est pas une connaissance que
I'on peut atteindre par des concepts et de maniére déductive grace a des
raisonnements discursives. Ce n'est pas non plus une connaissance empirique établie
par des sens. Selon Mawlana, l'intuition mystique est une appréhension qui illumine
I'esprit. Une telle appréhension ne peut résulter que d'une expérience immeédiate.
C'est une rencontre avec ce que nous savons de maniére immédiate, dans une
appréhension sans médiation.

Cela comporte un sentiment d'étre en présence. En cette présence, on croise
I'éternel dans l'instant et la transcendance s'appréhende en tant que telle. C'est grace a
ce fait que I'Unité [wahdat] de I'étre peut étre pensee de l'intérieur. Le lieu de cette
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expérience est le ceeur que Mawlana définit comme un espace qui transcende toutes
les catégories spatio-temporelles.

La doctrine de I'Unité de I'étre constitue le fondement de la pensee de Djelal-
ad-din Roumi. Selon cette doctrine, Dieu est la Réalité Absolue. Reconnaitre une
réalité separée et indépendante de lui, ce serait de nier le principe de I'Unité. Ce
principe énonce que méme si l'univers n'est pas Dieu lui-méme, il n'en demeure pas
moins que la réalité de I'univers n'est autre que celle de Dieu. Dieu est absolument
transcendant a l'univers, mais l'univers ne peut pas étre pensé comme totalement
séparé de Dieu. L'univers prend part a Dieu du fait qu'il en est la manifestation et
I'nomme ne peut réaliser son étre qu'en se transformant en un miroir qui reflétera les
attributs divins.

Dans la pensée de Mawlana Djelal-ad-din Roumi, & partir de la vérité de
I'Unicite de I'étre Absolu, tout l'univers et tout un champ de I'étre sont la
manifestation de ses attributs et de ses noms. Dieu qui est I'Un Absolu, il est celui qui
se manifeste sans cesse. Ce qui emplit toute la création, ce sont les réflexions de sa
lumiére. Mawlana reprend le métaphore du miroir largement usité dan la tradition
soufi, pour décrire comment I'Etre Absolu se contemple dans I'univers et en I'homme.

Eva de Vitray Meyerovitch précise que dans la pensée de Mawlan4, on trouvera
une multitude de symboles au tour d'une propriété du métaphore du miroir; a savoir
I'opposition du clair-obscur. Le miroir a deux facettes. L'une obscure qui fait que de
I'autre facette clair puisse se réflechir la lumiere.

Mawl&né Djelal-ad-din Roumi, en recourant au thématique de la dualité, vise
en effet a montrer que les opposés ne peuvent étre connus que l'un par rapport a
l'autre. Elle souligne I'existence d'une Unité derriere les dualités. Bien que Dieu et
univers ne sont pas vus comme une seule et méme chose, l'univers n'est cependant
pas considéré totalement en dehors de Dieu. Comme il y n'a rien qui puisse étre
compare a Dieu, ni rien qui puisse y constituer une opposition; Dieu a crée cet
univers de l'obscurité pour qu'il refléte sa lumiere. Le monde phénoménal est congu
comme un miroir d'ou se reflete I'essence divine. Autrement dit, la révélation de
I'essence divine se fait sur le plan phénoménal.

Eva de Vitray Meyerovitch en faisant allusion a la théologie négative, affirme
que Dieu selon Mawlana, est au-dela de toute détermination, loin (munazzah) de tout
étre creé et différent (mukhalif). Elle met I'accent sur une conception de Dieu
irréductible et transcendant. Mais il faut rappeler cependant que selon la conception
de Mawlana Djelal-ad-din Roumt, cela n'aboutit pas a un dualisme. Dans cette
pensée, la transcendance et I'immanence doivent étre considérés comme deux aspects
complémentaires de la réalite. Parce que l'univers étant la manifestation de Dieu;
Dieu est en méme temps ce qui est immanent a l'univers.

Eva de Vitray Meyerovitch attire l'attention sur les notions de similitude
(tashbih) et de [I'extraction (tanzih) au sujet du problématique d'accorder le
symbolisme avec la transcendance. Par la notion de tanzith, on suggére
I'irréductibilité de Dieu aux choses créees, et par la notion de tashbih, on suggere
I'univers dans laquelle Dieu se manifeste. On peut établir une similitude entre Dieu et
n'importe quelle chose. Par exemple, on peut l'assimiler a un artiste parfait.
Néanmoins, toutes les comparaisons et toutes les analogies que I'on peut établir au
sujet de Dieu, seront en fin de compte inadéquates.
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Connaitre quelque chose a travers ses propriétés, autrement dit, la connaitre a
travers les attributs qui constituent son essence, ne sera plus possible lorsqu'il s'agit
de connaitre Dieu. Parce que toutes les qualités ont un contraire, alors que Dieu n'en
a pas; il ne peut étre connu qu'a travers sa création. Meyerovitch traite ce sujet bar le
biais du metaphore du miroir a deux facettes. L'univers qui est la création divine est
d'un coté obscurci pour que de l'autre face, il puisse refléter L'Etre Vraie. Dans la
pensée de Mawlana, selon Meyerovitch, l'univers est une multitude de miroirs sur
lesquels I'Essence Infinie se contemple soi-méme sous de différentes formes. Toute la
création, chaque chose dans l'univers constituent un ensemble de miroirs reflétant
I'Etre Unique selon de divers degrés de manifestation. Dieu a la fois est et n'est pas
dans l'univers; car il est au-dela de toute manifestation, mais seulement expose dans
toute chose créée au sein de laquelle sa manifestation s'accomplit.

“L'univers est un grand homme, et I'hnomme est un petit univers”. Par ces mots,
Mawlana suggere que méme si I'homme semble étre un petit univers, en réalité il en
est un grand; et que toute la creation se reflete sur lui. L'univers se refléete en lui et il
reflete I'univers. Selon la pensée soufi, Dieu désirant voir I'essence [‘ayn] de ses
noms, il a préparé ce miroir et les choses nécessaires, qu'est I'univers. L'univers est
un miroir apte a recevoir le polissage. Au fur et @ mesure que ce miroir est rendu lisse
et poli, il reflete mieux la lumiére divine. C'est précisement I'nomme qui est le miroir
le plus approprié pour cette tache. Tous les étres qui voient le jour par la
manifestation de Dieu et le manifestent, se voient sur le miroir de I'homme dans leurs
états les plus purs et le plus parfait. La raison d'étre ainsi que la raison de l'existence
de I'hnomme; c'est le désir de connaitre de Dieu. “Il créa Adam a son image”.
L'homme est créé parce qu'il peut synthétiser toutes les qualités universelles en lui.

Dans la pensée de Mawlana Djelal-ad-di Roumt, la relation de l'univers a
I'nomme peut étre pensée comme la relation du corps a I'dme. Le monde
phénoménale est comme un corps et I'homme comme son &me. On peut aussi etablir
la méme analogie de la maniére suivante: Le corps est le nafs et I'esprit est le cceur.
C'est au fur et a mesure que le corps se purifie de lI'obscurité du monde ici-bas, que
I'esprit & son tour peut mieux refléter la lumiére divine. Comme Mawlana Djelal-ad-
din I'affirme aussi bien, Dieu a créé cet univers de ténebres pour qu'il refléte mieux
sa lumiére. L'nomme est ce miroir méme sur lequel la lumiere se reflétera.

Maintes sont les images inspirées par ce symbole du miroir. Cependant selon
Eva de Vitray Meyerovitch, la doctrine mystique suggérée par Mawlana Djelal-ad-
din Roumt, se dirige vers une seule direction. Le but final et véritable est de se
transformer en un miroir parfait. Pour que le miroir puisse refléter adéquatement
I'image, il faut qu'il soit bien propre et poli. Pour que la réalité divine puisse se
refléter, il faut que le cceur soit comme un miroir pur et propre. Pour que le cceur
devienne ce miroir pur en se nettoyant de I’étain, il faut qu'il se nettoie de I'ego.

Selon Mawlana Djelal-ad-din Roumt, le but final est de s'unifier avec la Réalité
Ultime. L'obstacle qui sépare le cceur de cette Réalité, c'est I'ego, le nafs.

Savoir que rien en dehors de la Réalité Divine n'a de réalité ou de devenir
indépendants, se tacher de combattre son nafs, sont liés avec la pauvreté intérieure.
La purification du coeur, c'est la purification de I'esprit. Et la purification de I'esprit
ne se fait pas seulement au niveau éthique, elle se fait aussi au niveau intellectuel. Il
faut qu'on sache que les images qui I'envahissent et qui s'emparent de lui, sont celles
qui en méme temps dissimulent la réalité. La purification intellectuelle n'est possible
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que par une abstraction des objets sensibles. Les donnés sensibles déconcentrent
I’esprit. L'appréhension de la connaissance a son tour remédie a cette
déconcentration. Le lieu de cette connaissance qui vise l'unité de l'esprit et de
I'univers ne peut pas étre la raison, c'est le cceur.

Pour que I'homme puisse contempler I'unité le I'Etre Absolu, il faut qu'il
dépasse a la fois la dualité logée au sein de lui-méme et la dualité qui le sépare de
I'univers en entier. 1l se connait comme un étre inexistant et connait par la méme
Dieu comme I'étre véritable. Cela ne peut pas se faire par la raison. Parce que ce qui
est infini et non-créé ne peut pas étre atteint par ce qui est cree.

Selon Mawlana Dijelal-ad-din Roumi, la connaissance est une illumination.
C'est un état profond de la conscience. Le lieu de cette expérience est le cceur. Au fur
et a mesure que I'homme se libére de la servitude du nafs, il avance dans la voie de la
Réalite Absolue. Il voie qu'elle est la seule realité et il se connait soi-méme a travers
cette réalité.

“L'nomme”, si l'on reprend les mots de Djelal-ad-din Roumi, “est un
astrolabe”. Tout comme un astrolabe est un instrument qui montre les position des
astres et du soleil, 'nomme de la méme maniere est un miroir qui réfléchit les
manifestation de Dieu.

L'homme Parfait [/nsdn-al-kamil] est I'exemple le plus illustre de cet astrolabe.
L'homme Parfait est le miroir le plus brillant sur lequel se refletent les manifestations
des attributs divins. Toute la création se reflete sur lui et en se sens I'homme a
I'nonneur d'étre le tenant-lieu de Dieu dans l'univers.



ABSTRACT

Mawlana Djellal-ad-din ROmi is one of the masterminds among the tradition of
Islamic thought. His doctrine is not only related with the Sufism, but also his view
can be read in the context of the contemporary philosophy in the sense that it tries to
go beyond the classical philosophy based on the critic of pure reason by re-
evaluating the concepts of vitality and individuality.

The aim of Mawlana Djellal-ad-din RGmi’s whole doctrine is to ensure human
being as the reason of universe’s existence, by achieving an awareness of their
consciences and renew them to an excellent ethical being that they don’t know that
they are.

The main subject of this work is to show the thought that the transformation of
human being bases on the levels of knowledge and on intellectual discovery in
Mawlana Djellal-ad-din RGmi’s thought. In the late twentieth century, in the western
world; Eva de Vitray Meyerovich, as a specialist on the thought of Mawlana Djellal-
ad-din ROmi, does not see Mawlana only as an artist and as poet but also emphasizes
on the philosophical discourse which go beyond his literary style. That is why we
want to make a study on Mawlana based on the perception of Meyerovitch.

In this work, we will also give reference to Mawlana Dijellal-ad-din ROmi’s
works, especially to his major work; Mathnawi, and the other ones as; Fihi-ma-fihi,
Divan and Rubai’yat, and Meyerovitch’s work; Mystique et Poésie en Islam.

Mawlana bases his system of thought on the concept of the Unity, as the main
theme of the mystical doctrine. In the conception of Unity of the mystical tradition;
based on the truth that The Absolute Being is one and unique, all of the universe and
the all of the beings in the universe constitute a totality, and behind this totality The
One shows himself. The call of Mawlana is directed to the man who will
comprehend this totality. Meyerovitch’s emphasis aims to show that the doctrine of
Mawlana is the doctrine of the path which will convey the man to such an
understanding. Mawlana places the man, who will comprehend the connection
between God and His creatures with the principle of The Unity, on the base of his
ontology and epistemology. As relating all of his discourse about being with the
existential effort of the man, he expresses a discourse of being. On the basis of the
construction of the relations of God, universe and man, he tries to display the divine
responsibility of the man charged by God.

Meyerovitch asserts that there are two themes governing the doctrine of
Mawlana; these are the themes of the mystical intuition and of the Perfect Man.
Meyerovitch’s assertion is that the doctrine of Mawlana is a preparation towards this
mystical intuition and that this preparation is a method itself. She thinks that this
orientation can be evaluated in two senses: Maieutic, as appealing symbols in
accordance with its essence and its nature; and dialectic, as orienting to a progressive
enlightenment. Another important emphasis of Meyerovitch is that, this preparation



is directed by a guide (miirsid); and at the end of this preparation, the man will reach
the discovery as being the unique way of knowledge.

It is an obligation to not to stay in his dialect in order to exceed his terminology
and understand his doctrine properly, in a research about Mawlana Djellal-ad-din
ROmi. The symbolic language that Mawlana Djellal-ad-din ROmT uses, is the main
way of his method. He makes the bridge between the sensible and intelligible by
terms of expression of symbols, in order to reach the envisagement which can be
adopted to the mystic doctrine.

As a deep and excellent system his method can be seen, when the works of
Mawlana Dijellal-ad-din Rami are examined. The elements of this method are
Maieutic; which enables human beings to move forward to the meaning in
themselves, and Dialectic; which encourages them to understand the “Meaning”.
This also contains the idea of coming into someone’s presence. Because of being
presence, we come across with the “eternal” in instant and this transcendence is
accepted as it is. To this respect, with the help of this existence felt inside, we can
imagine about this uniqueness. The place, where this experience will be realized is
soul, which is described by Mawlana as timeless and going beyond spatial
categories.

Mystical intuition is an upper most level of knowledge in perception of
Mawlana Djellal-ad-din ROmi. Eva de Vitray Meyerovich relates mystical intuition
of Mawlana Djellal-ad-din ROmi's doctrine to its diffusion from human being to
human being and to the role of hodja in this transfer. The aim of the whole spiritual
doctrine is to get its followers attain awareness of their personal dignity; to transform
them into what they were but that they were not aware until then.

Hodja in Mawlana Djellal-ad-din Rami's doctrine is a guiding spirit ditto in
Socrates. Hodja helps to reveal “meaning” embedded within his followers by
Maieutic method. This happens within a period via dialectic, it does not occur
abruptly. The aim of the method applied by the hodja is enabling the soul to be able
to have the vision to discover. Vision is the only mode of knowing. The quest which
is encouraging, curious and pursuer enables the vision to emerge. This tendency
exists with music, whirling and with dialog. Music enables listener to create echo of
“the call”, that one has already heard and that transcends the time, as a state.
Whirling enables one to create the state of understanding that he has already united
with “the existence”.

This is not a way of knowing within the boundaries of reason in the sense of
rationality. It is neither a knowing which opens up conceptually and inferentially or
is attained by discursive reasoning nor a sensation experienced by five senses.
According to him mystic intuition is the cognition which leads to enlightenment of
consciousness. Such a cognition can emerge only with an unmediated experience. It
is the meeting with that what we know directly without a mediator in between and
with an unmediated realization. This also brings along the feeling or idea of coming
into someone’s presence as described above.

The main idea of Rumi’s thought can be described as “The Doctrine of
Uniqueness of Soul”. From that point of view, God is the absolute Being and a
reality apart from him would be denying Principle of The Unity (Tevhid). This
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principle tells that the whole universe is not The God, but there is nothing that exists
without his reality. Although God transcends the universe absolutely, the universe
can not be thought apart from the God. The universe is created as a reflection of God,
furthermore they are put together and the human also can only realize his existence
by acting as a mirror which reflects this appearance.

Meyerovitch, have declared her thought about Mawlana’s Mirror theme by
mentioning that, various symbolic meanings are hidden in the one characteristic of
the theme. This characteristic is the contrast of darkness and radiance. The mirror has
two sides. One side is the darkness, so that it can reflect the light by the radiance
side.

Mawlana uses duality theme, in order to show us that the opposite sides can
only be known by reference to each other. Moreover, this tells us something about
being “one”. As we do not consider the God and The Universe same, we do not think
the universe apart from the God, either. As there is nothing which can be compared
with the God, he created this world in order to reflect the light. In that case,
phenomenal world is described as the reflective mirror of the Universal Soul.

Meyerovicth also refer to negative theology by saying that The God is apart
from all determinations and comparisons and differ from all human beings. He
underlines his uniqueness. But it is necessary to say that, this does not constitute a
dualism in his doctrine. In his thought, transcendence and immanence must be
considered as the supplementary tools for the reality.

Meyerovicth, uses the terms of simile and absolve in order to underline the
parallel sides of symbolism and absolute transcendence. He mean with absolve, a
God who can not be defined, and with simile; the universe in which the God
manifests himself. God can appear with anything. For instance, he can be a
tremendous artist, although the comparisons which are used to describe him would
never be enough to describe him.

To know something based on its qualities, in other word it based on the things
constituting its essence, is not possible if the subject is God; because every quality
has an opposite and God has no opposite. Thus, he can only be comprehended
through his creatures. Eva de Vitray Meyerovitch evaluates the sole possibility of
knowing God in Mawlana Djellal-ad-din Rimi on the basis of the theme of the two
sides of mirror, one side as dark the other side as light. The universe as a creation of
God is darkened for the reason that the other side can be a mirror. According to Eva
de Vitray Meyerovitch, the universe for Mawlana Djellal-ad-din ROmi is the totality
of mirrors in which The Infinite Essence contemplate itself in various forms. The
creation as a whole, every thing in the universe, is the totality of mirrors to which
The Unique Being reflects itself within different levels of manifestation. God exists
in the universe and at the same time he does not exist in the universe because the
whole is beyond of the manifestation and God as whole shows himself within the
totality of his creation, within all things created by him.

On the basis of his idea that “the universe is a big man and the man is a little
universe”, Mawlana Djellal-ad-din ROmi emphasizes that; although the man is seen
as a little universe in phenomenal world, he is the big universe in reality and that; the
whole creation will reflect upon the man. The universe reflects in him and he reflects
the universe. According to the mystic thought, God has created the universe the
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mirror and the necessary things for this mirror because he wanted to see the essences
or realties of the infinite names. The universe is a mirror which can accept polish.
The more this mirror is bright and clean, the more it reflects the light. The most
bright and clean mirror is the man who will reflect this light. All of the beings,
existing as the manifestations of God and as reflections of this manifestation, are
seen in the man in a perfect way. The cause of the existence of the universe and of
the existence of the man is based on the God’s desire to be known. Thus, “he created
Adam from his [God] image. The man is created because he has the possibility of
synthesizing all of the universal qualities within himself.

Within the thought of Mawlana Djellal-ad-din RGmi, the relation between the
universe and the man can be seen as a relation of soul and body. The phenomenal
world can be thought as body and the man as its soul. The same analogy can be
constructed as such: body is nefs, soul is gonil. The more the body is cleaned and the
more it gets rid of the darkness of this world, the more the soul is purified and the
more it reflects the light. As Mawlana Djellal-ad-din ROmi says “God created this
universe in the darkness, so that he can reflect his light”. Thus, the man is the mirror
in which this light will reflect.

There are a lot of images inspired by the symbol of mirror. However, according
to Eva de Vitray Meyerovitch; the mystic doctrine which Mawlana Djellal-ad-din
ROmT tries to explain on the basis of the symbol of the mirror is directed toward only
one target. The target expressed in all of the themes is to become a perfect mirror.
The possibility of a mirror to reflect an image is depended on its surface to be bright
and clean. The possibility of the divine reality to reflect in heart is depended on the
heart to be a bright and clean mirror. For heart to be cleaned from rust and to be a
bright mirror, it has to be cleaned from “the ego’.

The ultimate objective, according to Mawlana Djellal-ad-din ROmi, is unity
with ultimate Reality; it is self, ego, the nefs what holds back the soul from this
unification.

Knowing that nothing other than Divine Reality has a reality and existence per
se and aiming the struggle against nefs is relevant to spiritual purity. Purification of
the heart is purification of the soul. Purification of the soul is attained by clearing
physical desires and needs. Purification of the soul is not only at an ethical level but
also at a mental level. The purification is knowing that what obscures Reality is the
images that occupy and conquer the self. Mental purification is possible via
abstracting mind from tangable objects. Data which can be sensed physically cause
distraction and diversion of mind. Attaining a transcendental wisdom clears off such
diversions. The mean of the knowledge that leads to unity of soul with universe
cannot be the thought but the soul.

It is necessary that one transcends both duality in one's self and the duality in
between universe and the self in order to contemplate the unity in Absolute
Existence. One, who takes in oneself as an absent reality, knows genuine reality of
the God. That can not be known by reason. For, the one who is eternal and who is not
created is inaccessible by the one who has been created.

According to Mawlana Djellal-ad-din RUmi this knowing is an enlightenment.
It is a profound and abstruse state of knowing. It takes place in the soul. The more
one purifies oneself from desires (nefs) the more one proceeds towards Absolute



Xiii

Reality. When a human being dissolutes and removes the self in the presence of
Absolute Reality, he sees that He is the only Reality. That is the way one sees oneself
and that is the way one knows oneself via one's own self.

In the thought of Mawlana Djellal-ad-din Rami, with his words, ‘the man is the
astrolabe of qualities of the divine majesty’. Just as the astrolabe is a medium
showing the places sun and stars, the man also is a mirror showing the manifestations
of God.

The Perfect Man is the most beautiful example of this astrolabe. The Perfect
Man is the brightest mirror in which the manifestations of the divine qualities of God
are reflected in him. All of the creation is reflected upon him and the reason of the
enigma granted to him is that. The man is the one who undertakes the charge, and in
this sense he has the honor of being the representative of God.
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OZET

Mevlana Celaleddin Rimi Islam diisiince tarihinin en biiyiikk dehalarindan
biridir. Onun 6gretisi sadece tasavvufi diisiince alaninda degil, klasik manada akla
indirgenmis felsefeyi agsmaya calisan, insanin yagamsalligini, ferdi anlamda olusunu
konu edinen bir bigimde genisleyen ¢agdas felsefe alaninda da okunabilir.

Mevlana Celaleddin ROmi’nin tiim O6gretisinin amaci kainatin varlik sebebi
olan insani, haysiyetinin bilincine ulastirarak, o zamana kadar farkinda olmadigi
oldugu o sey haline, ahlak insan1 haline getirmektir.

Mevlana anlayisinda insanin, bilme seviyeleri ve entelektiiel kesif ile birlikte
bir olus haliyle diisiiniiliiyor olmasi bu arastirmanin temel konusunu olusturmaktadir.
XX. Yiizyilin sonlarina dogru Bati Diinyasinda, Mevlana Celaleddin Rimi {izerine
yapmis oldugu calismalarda uzmanlasmis Eva de Vitray Meyerovitch, Mevlana
Celaleddin RUmi’yi sadece bir sanatkar, bir sair olarak gérmeyip, onun Uslubunun
sinirlarmin  6tesindeki felsefi soyleme giiclii bir vurgu yapmistir. Bu bakimdan
calismamizi Meyerovitch’in algisi izerinden yapmay1 uygun buluyoruz.

Bu calismada Mevlana Celaleddin Rimi’nin basta Mesnevi adli eseri olmak
uzere, Fihi-ma-fihi, Divan ve Rubai’yat adli esrelerinden ve Eva de Vitray
Meyerovitch’in Mystique et Poésie en Islam adli eserinden yararlanacagiz.

Tasavvuf Ogretisinin ana temasi olan Tevhid ilkesi itibariyle Mevlana kendi
diisiince sistemini temellendirir. Tasavvufi gelenegin Tevhid anlayisinda, Mutlak
Varligin tek ve biricik olmasi hakikatiyle, tiim evren ve evrendeki varliklar bir
bltundur ve bu bitlinliik arkasindaki Bir’den kendini ifade etmektedir. Mevlana’nin
cagris1 bu biitiinliigii kavrayacak olan insanadir. Meyerovitch’in vurgusu, Mevlana
Ogretisinin insan1 boyle bir idraka ulastiracak bir yol Ogretisi olmasina dairdir.
Mevlana, Tanri’yla yaratis1 arasindaki bagi Tevhid ilkesiyle idrak edecek insant,
epistemolojinin ve ontolojinin merkezine yerlestirir. O, varlik hakkinda olusturdugu
tiim sdylemi insanin varolussal ¢abasi ile iligkilendirerek genel bir varlik sdylemini
dile getirir. Bu soylem Uzerinden Tanri, evren ve insan baglantilarini aktarirken
insana yliklenen ilahi sorumlulugun ne oldugunu ortaya ¢ikarmaktadir.

Meyerovitch, Mevlana 06gretisinde iki temanin egemen oldugunu O&ne
strmektedir. Bunlar mistik sezgi ve Insan-1 Kamil temalaridir.

Meyerovitch’in iddias1 Mevlana Ogretisinde insan1 bu mistik sezgiye dogru
yonlendiren bir hazirlik olduguna ve aslinda bu hazirhigin bir yontem oldugu
uzerinedir. O, bu yonelimin ikili bir veghe altina degerlendirilebilecegini belirtir; 6zii
bakimdan sembollere bagvuran mayotik ve ilerleyen bir aydinlanmaya ydnelten
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diyalektik. Meyerovitch’in dnemli bir diger vurgusu sudur ki bu hazirlik bir yol
gosterici (miirsid) tarafindan yonlendirilmektedir ve bu hazirligin sonunda insan
yegane bilme yolu olan kesfe acgilacaktir.

Mevlana Celaleddin Riimi iizerine yapilan bir ¢alismada onun kullandig: dil ve
sOyleme sanati1 sinirlarinda kalinirsa, sadece terminolojisi i¢inde kalinmis olunur ve
anlasilmaz. Mevlana Celaleddin Rimi1’nin kullandig1 sembolik dil onun yonteminin
ilk aracidir. Mistik Ogretiye intikali uygun tasavvur igin, hissedilebilir ve
diisiiniilebilir arasinda kopriiyii sembollerle anlatim tizerinden kurar.

Onun eserleri dikkatle incelendigi zaman derin ve miikemmel bir sistemi
olusturan yontemle karsilasilir. Bu yontemin unsurlari, insan1 kendi i¢indeki manaya
dogru yol almasin1 saglayan mayotik ve manay1 anlamaya tesvik eden diyalektiktir.
Ancak nihai amag bizatihi bu yontemin i¢inden elde edilecek bir sey degildir, yontem
nihai amaca giden yola yonelmeye yardimci olmaktadir. Bagka bir deyisle diialitenin
Otesinde Birligin bilincine ulasildigi hal olan mistik sezginin ortaya ¢ikisina bu
yontem ulastirmaz, mistik sezgiye ulagmamizi saglayan yola yonelme imkani verir.

Mevlana Celaleddin ROm1 algisinda mistik sezgi en yiiksek bir bilme
seviyesidir. Eva de Vitray Meyerovitch Mevlana Celaleddin Rim1 6gretisinde mistik
sezgiyl insanin insandan ge¢mesiyle ve bunda hocanin oynadigi rolle
ilintilendirmigtir. Tiim ruhsal Ogretinin amaci, Ogrenciyi haysiyetinin bilincine
ulastirmaktir. O zamana kadar farkinda olmadigi, oldugu o sey haline getirmektir.

Mevlana Celaleddin Rimi &gretisinde hoca tipki Sokrates gibi bir yol
gostericidir. Mayotik yontemiyle 6grencinin i¢ginde gémiilii halde bulunan mananin
¢ikmasina yardim eder. Bu bir siireg iginde diyalektikle olur, birden bire olmaz. Hoca
tarafindan uygulanan yontemlerin amaci, ruhun goziiniin goriise (kesf) agilabilmesi
icindir. Gorlis gercek bilmenin tek modudur. Siire¢ icinde tesvik edici, merak
uyandirici, pesine diisiirlicii bir arayisa yonelmesi bu goriisiin ortaya c¢ikmasini
saglar. Bu yonelim miizikle, sema ile ve diyalogla olur. Miizik, dinleyende zamanin
Otesinde zaten duydugu cagrinin yankisini bir hal olarak yaratir. Sema varlikla
biitiinlesmis oldugunu anlayacag bir hal yaratir.

Bu rasyonel manada aklin sinirlariyla anlasilacak bir bilme tarzi degildir.
Kavramsal ve ¢ikarimsal olarak kendini agacak, diskiirsif akil yiiriitmeyle varilacak
bir bilme olmadig:1 gibi bes duyuyla tecriibe edilecek bir duyum da degildir. Ona
gore, mistik sezgi, bilincin aydinlanmasina yola acan bir idraktir. Boyle bir idrak
ancak dolayimsiz bir deneyimde ortaya ¢ikabilir. Araya aract koymaksizin,
dolayimsiz bir kavrayisla, dogrudan dogruya bilmekte oldugumuz o seyle
kargilagmadir.

Bu bir huzurda bulunma hissini de beraberinde tasir. Huzur dolayisiyla anda
sonsuzla karsilasilir ve askinlik nasilsa dyle oldugu haliyle kabul edilir. Bu sayede
icten kavranan varlikla vahdet diisiiniilebilir. Bu dolayimsiz deneyimin yasanacagi
yer, Mevlana Celaleddin Rimi'nin zamansal ve uzaysal kategorileri asan mekan
olarak tanimladig1 goniildiir.

Mevlana Celaleddin Rimi1 diisiincesinin temelini Varhigin Birligi 6gretisi
olusturmaktadir. Bu 6gretiye gore Tanr1 Mutlak Gergekliktir, Ondan ayr1 ve bagimsiz
bir ger¢ekligin olmast Tevhid ilkesini yadsimak olur. Tevhid ilkesi, evrenin Tanr1
olmadigini, ancak gergekliginin de Onun gercekliginden baska bir sey olmadigini
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dile getirir. Tanri’nin evren karsisinda askinligi mutlak olmakla birlikte, evren
Tanr1’dan biitiiniiyle ayr1 diisiiniilemez. Evren Tanri’nin tezahiirii olmakligiyla O’na
katilmis durumdadir ve Insan bu tezahiiriin kendisinden yansiyacagi ayna olmasi
itibariyle varolusunu gerceklestirebilir.

Mevlana Celaleddin Rimi diisiincesinde Mutlak Varligin biricik olmasi
hakikatiyle, tiim bir evren ve varlik alam1 O’nun sifatlariin ve isimlerinin
tezahiiriidiir. Mutlak Bir olan Tanr siirekli tecelli edendir. Biitiin bir yaratimi
dolduran Onun 1518min yansimalaridir. Mevlana Celaleddin Rimi Tasavvuf
geleneginin sik¢a kullandigi ayna metaforu {lizerinden, Mutlak Varligin evrende ve
insanda nasil temasa edildigini dile getirir.

Eva de Vitray Meyerovitch, Mevlana Celaleddin Rimi diisiincesinde ayna
temasinin tek bir 6zelligi lizerine yliklenen ¢esitli sembolik kullanimlar goriilecegine
temas etmistir. Bahsedilen 6zellik, karanlik - aydinlik karsith@idir. Ayna iki yize
sahiptir, bunlardan biri karanliktir ki aydinlik olan tarafiyla 15181 yansitabilir.

Mevlana Celaleddin Rimi diialite temasina basvurarak aslinda, zitlarin ancak
birbirleri lizerinden bilinebilecegini gostermeye calisir. Onun vurguladigi dialitenin
Otesinde bir birligin varligidir. Tanr1 ile evren bir ve aym goriilmedigi gibi evren
biitiiniiyle Tanrin disinda diisiiniilmemektedir. Tanr1 ile mukayese ve tezat teskil
edecek sey olmadigi i¢in, Tanr1 bu karanliktan olusan evreni yaratmistir ki 15181
yansitabilsin. Su halde, fenomenal diinya ilahi 6ziin yansidigi bir ayna olarak
tasarlanmaktadir. Baska bir deyisle ilahi 6ziin agiga ¢ikmasi fenomenal diizlemde
gerceklesir.

Eva de Vitray Meyerovitch negatif teolojiye atifta bulunarak, Tanri’nin biitiin
belirlenimin  ve kiyasin Otesinde oldugunu, biitin  yaratilmis  olandan
uzak (munazzah) ve farkli (mukhalif)oldugunu belirtir. Hi¢bir seye indirgenemeyecek
olan, agkin bir Tanr1 vurgusu yapmaktadir. Ancak tekrar belirtilmelidir ki Mevlana
Celaleddin Riimi’nin anlayisinda bu bir diializme yol agmaz. Onun diisiincesinde
askinlik ve igkinlik gercekligin tamamlayici vecheleri olarak alinmalidir. Ciinkii
evrenin Tanri’nin tezahiir ettigi bir ayna olmasi dolayisiyla Tanr1 ayn1 zamanda igkin
olandir.

Eva de Vitray Meyerovitch, Mevlana Celaleddin ROmi’nin sembolizmle
mutlak agkinlik kavramini nasil uzlastirdigi konusunda tesbih ve tenzih kavramlarina
dikkat ¢eker. Tenzih kavramiyla, hi¢bir seye indirgenemeyecek olan, miinezzeh olan
bir Tanr1 vurgusu, tesbih kavramiyla evren alanini yani Tanri’nin tecelli ettigi alana
yapilan vurgu anlagilir. Tanr1 herhangi bir seyle tesbih edilebilir. Ornegin miikemmel
bir sanatkéara benzetilebilir, ne var ki Tanr1’ ya dair yapilan mukayeseler, analojiler
onun higbir seklide belirlenimine uygun olmayacaktir.

Bir seyi nitelikleri iizerinden bilmek, baska bir deyisle onun 6ziinii olusturan
seyler ilizerinden bilmek, Tanr1 s6z konusu olunca miimkiin degildir. Ciinkii her
niteligin bir karsit1 vardir, Tanri’nin karsiti olmadigi i¢in Onu ancak yaratimi bilinir
kilabilir. Eva de Vitray Meyerovitch’in, Mevlana Celaleddin RGmi’nin Tanr1’y1
bilebilmemizin ancak yaratis1 iizerinden miimkiin olabilecegi anlayisini, aynanin
karanlik ve aydmlik iki yiizii temasina dikkat cekerek degerlendirir. Tanri’nin
yaratisi olan evren karartilmistir ki, diger tarafiyla Ger¢ek Varlig1 yansitabilecek bir
ayna olsun. Mevlana’nin anlayisinda evren, Eva de Vitray Meyerovitch’e gore,
Sonsuz Oziin kendini kendilerinde ¢esitli formlar altinda temasa ettigi aynalar
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biitlinlidiir. Biitlin bir yaratim, evrendeki tek tek her sey, Biricik Varligin,
kendilerinden farkli tecelli derecelerinde yansidigi aynalar biitiiniidiir. Tanr1 hem
evrende vardir, hem de aymi zamanda evrende yoktur, ¢iinkii biitiin tecellinin
Otesindedir, ancak tecellisinin gergeklestigi tiim yaratisinda ifsa olur.

« Alem blylUk bir insandir, insan kiigiik bir alemdir» sOzleriyle Mevlana
Celaleddin RGmi insanin fenomenal evrende kiigiik bir evren gibi goziiktiiglini
aslinda gergeklikte insanin biiyiilk bir evren oldugunu ve tiim yarattimin insan
Uzerinden yansiyacagini vurgulamaktadir. Evren onda yansir, o da evreni yansitir.
Tasavvuf diisiincesine gore tanri sonsuz isimlerinin ayn’larmin  (6zlerini,
hakikatlerini) gormeyi istediginden, isimlerini yansitacak aynayi ve bu aynaya
gerekli olan esyayr hazirladi ve evreni yaratti. Evren cilayr kabul edebilecek bir
aynadir. Bu ayna ne kadar parlak ve piiriizsiiz olursa o kadar 15181 yansitir. Bu 15181 en
piiriizsiiz ve parlak sekilde yansitacak olan insandir. Tanri’dan tecellisiyle var olan
ve bu tecelliyi aksettiren tum varliklar insanda en miikemmel sekliyle goriiliir.
Evrenin varlik sebebi ve insanin varolus sebebi, Tanr1’nin bilinme arzusudur. ‘Ademi
kendi imajindan yaratti.” Tiim evrensel niteliklerin kendisinde sentezlenebilecegi i¢in
insan yaratilmistir.

Mevlana Celaleddin Rami diisiincesinde evren insan iligkisi, ruh beden iligkisi
gibi diisiiniilebilir. Fenomenal diinya beden, insan ise onun ruhu gibidir. Aym
analojiyi su seklide kurmak da miimkiindiir: Beden nefs, ruh da gonuldir. Beden ne
kadar temizlenirse, bu diinyanin karanligindan ne kadar kurtulursa, ruh da o derece
armir ve 15181 yansitabilir. Mevlana Celaleddin ROmi’nin dedigi gibi karanliklar
icinde bu evreni yaratt1 ki 151311 yansitabilsin. Insan bu 1s18mn yansiyacagi ayna
olmaktadir.

Ayna semboliiniin esin verdigi imajlar ¢ok fazladir. Ancak Eva de Vitray
Meyerovitch’e gore Mevlana Celaleddin ROmi’nin ayna uUzerinden aktarmaya
calistifi, bu mistik 6greti tek bir amaca gider. Biitiin temalardan akan asil amag,
milkemmel ayna haline gelmektir. Aynanin bir imaji tam olarak yansitabilmesi,
yiizeyinin parlak ve temiz olmasina baghdir. Ilahi gercekligin yansiyabilmesi de
kalbin saf ve temiz bir halde ayna olmasi halinde miimkiin olur. Kalbin pastan arinip
parlak bir ayna olmasi i¢in, <ben> den temizlenmesi gerekmektedir.

Mevlana Celaleddin Riimi’ye gore, nihai amag, nihai Gergeklik ile bir olmaktir
kalbi bu Gergeklikten ayiran engel bendir, egodur, nefsdir.

Ilahi Gergeklik disinda hicbir seyin kendi basina bir gerceklige ve olusa sahip
olmadigin1 bilmek ve nefs ile olan micadeleyi gaye edinmek manevi fakirlik ile
iliskilidir. Gonliin arinmasi ruhun arinmasidir. Bedensel arzulardan ve isteklerden
arinarak goniil saflagtirilir. Ruhun arinmasi sadece etik diizeyde degil, zihinsel
duzeyde de s6z konusudur. Onu ele geciren, isgal eden imajlarin, Gergekligi 6rten
sey oldugunu bilmelidir. Zihinsel arinma duyulabilir nesnelerden zihni soyutlamayla
miimkiindiir. Duyusal veriler zihnin dagilmasina yol acar. Askinsal bilmenin idraki
ise bu dagilmay1 ortadan kaldirir. Ruhun ve evrenin birligine yonelen bu bilginin
araci diisiince olamaz, goniildiir.

Insanin Mutlak Varligin birligini temasa edebilmesi icin, hem kendindeki
diialiteyi ve hem de evrenle kendisi arasindaki diialiteyi asamasi gerekir. Kendini
yok varligi olarak bilen, Tanri’y1 gercek varlik olarak bilir. Bu akilla bilinemez.
Ciinkii sonsuz ve yaratilmamis olan yaratilmis olan i¢in ulasilamazdir.
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Mevlana Celaleddin RUmi’ye gére bu bilme bir aydinlanmadir. Bu bilincin
derin halidir. Bunun yasanacagi yer goniildiir. Insan nefsinin koleliginden
kurtulduk¢a Mutlak Gerceklige dogru yol alir. Insan, benliginin Mutlak Gercekligin
huzurunda yok olmasiyla birlikte O’nun tek Gergeklik oldugunu goriir. Bu sayede
kendisiyle kendini gorur ve kendisi tzerinden kendini bilir.

Mevlana Celaleddin ROmi diisiincesinde insan, Onun kendi sozleriyle ifade
etmek gerekirse ‘insan ilahi yiiceligin sifatlarinin usturlabidir.” Usturlab nasil
giinesin, yildizlarin bulunduklar1 yerleri gosteren bir aragsa, insan da Tanri’nin
tezahiirlerini gosteren bir aynadir.

Insan-1 kdAmil bu usturlabin en giizel 6rnegidir. Insan-1 kAmil Tanri’nin ilahi
sifatlarinin tezahiirlerinin kendisinden yansidigi en parlak aynadir. Tiim yaratim
onun iizerinden yansir ve sadece insana bahsedilen sirrin sebebi de budur. Insan
emaneti alandir ve bu manada insan Tanr1’nin vekili olma onuruna sahiptir.



INTRODUCTION

Le soufisme est une attitude qui prend pour base une expérience vécue a
l'intérieure de I'homme avec la connaissance qui en résulte et qui les unifie avec la
pensée et I'éthique. L'essence du soufisme c'est le principe de 1'Unité [Tawhid]. C'est
une mode de vie qui vise a prendre conscience de la réalité inébranlable du Tawhid et

tend a le faire pénétrer dans chaque ¢lément de la vie.

Le soufisme, en partant du principe du Tawhid, s'exprime a travers la poésie,
la littérature, la musique et l'art en générale; il exprime l'essence de I'homme, de
I'univers et du rapport entre eux, ainsi qu'il meéne I'homme vers une voie dans

laquelle il effectuera sa découverte intellectuelle.

Que signifie la découverte intellectuelle de 1'homme? Nous jugeons
nécessaire d'abord de mener une étude pour €lucider cette question. Si 1'on se place a
l'intérieure du climat intellectuelle de Mawlana pour répondre a cette question, on
voit qu'il faudrait traiter au préalable les relations entre I'homme, l'univers et Dieu.
Sur ce point, pour la pensée soufi qui prend en considération le sens que 'homme
porte en lui méme et sa resposabilité spécifique au sein de la création, la notion de la

création elle méme se vétira d'un sens toute différente.

Mawlana fonde son systéme de pensée sur le principe de 1'Unité [Tawhid] qui
constitue d'ailleurs le théme centrale de la pensée soufi. Selon la conception de
Tawhid, dans la tradition soufi, 1'Etre Absolu est un et unique; ainsi tout 1'univers et
les étants qui le constituent forment un tout; cette totalité s'expime au sein de 1'Un qui
sougit la multitude apparante. La pensée de Mawlana en appelle a I'nomme qui seul

est apte a rendre compte de cette totalité¢ inhérente.

Mawlana place alors 'homme au sein de 'ontologie et de la gnoséologie. 11

¢labore un discours général sur 1'étre, mettant en rapport le discours sur I'étre avec le



conatus existentiel de I'hnomme. C'est par le biais de ce discours qu'il révele la nature

des relations entre 1'univers, 1'homme et Dieu.

Eva de Vitray Meyerovitch, est I'une des rares figures parmi les penseur du
monde occidentale du XXeéme siecle qui aient accompli des traveaux aussi détaillés
sur Mawlana. La raison pour laquelle nous avons choisi comme titre du présent
travail la lecture de Meyerovitch, c'est qu'elle eusse passé outre une étude classique
de Mawlana et ait révélé la dimension philosophique de cette pensée. Nous
considérons que son travail est d'une importance majeure, vu son ampleur et sa
persistence, aussi bien pour le monde occidentale que pour notre propre histoire de
pensée. Ce que nous essaierons d'établir, c'est qu'une lecture philosophique de la
doctrine de Mawlana est possible autour de son sujet centrale qui est 1'existence de
I'homme. Si l'on prend en considération le fait que dans la philosophie moderne en
particulier, contrairement a l'attitude classique, on constate un effort pour
comprendre la vitalit¢ de I'homme et ses déterminations existentielles; il sera
significatif de souligner le c6té de la doctrine de Mawlana anticipant ces approches et

de ce fait projetant quelque lumiére sur eux.

A ce propos nous pouvons affirmer que la lecture d'Eva de Vitray
Meyerovitch s'inscrit dans le méme cadre que notre présent travail. Meyerovitch, ne
considére pas Mawlana uniquement comme un artiste, un pocte, se restreignant dans
les limites du genre littéraire dont il fait usage; elle a surtout insisté sur le discours
philosophique inhérente a sa doctrine mystique. Nous jugeons donc bien fond¢ de

mener notre étude ici a travers la lecture de Meyerovitch.

Nous profiterons dans ce travail essentiellement du Mathnawi, de Fihi-ma-
fihi, du Divan et de la Rubai’yydt de Mawlana; ainsi que des travaux de Meyerovitch

comme Mystique et Poésie en Islam en particulier.

Nous consacrerons le premier chapitre de notre travail a I'¢lucidation de la
préparation mystique dans la voie de la découverte de la Réalité selon la doctrine de
Mawlana. Meyerovitch, soulignant d'une part que cette préparation constitue
justement la méthode de la doctrine de Mawlana, insiste en outre sur les similitudes

que présente cette méthode avec celle inauguré par Platon dans l'antiquité, prenant



pour exemple les notions de la maieutique, de la dialectique et de la réminiscence.
Serait-il alors admissible de parler d'une méthode chez Mawlana? Comment et dans
quel but les notions de la maieutique, de la dialectique et de la réminiscence sont
usités chez lui pour décrire la préparation de I'nomme a la découverte de la Réalité¢ du
Sens [Hagiqat-al-Mand]? Meyerovitch, précise d'ailleurs que cette préparation est
guidée apar un maitre. Quel est donc le role de ce maitre dans la voie de la
découverte de la Réalité du Sens? Dans ce chapitre intitulé Les Etapes de la Méthode

Soufi, de répondre a ces questions.

La Gnoséologie, notre deuxiéme chapitre, traitera essentiellement la question
des niveaux de sonnaissance dans la doctrine mawlawide. Ces niveaux de
connaissances seront examinés sous les titres de La Connaissance Avec Certitude
Scientifique, La Connaissance Intutive ve La Connaissance Mystique. Aprés avoir
examiné avec Meyerovitch ces différents niveaux, et ¢lucidé les différences qui les
distinguent, nous essaierons d'établir dans les limites de cette ontologie, la supériorité
de la connaissance mystique [Haqq-al-yaqin]. Et nous consacrerons ce chapitre
essentiellement a 1'é¢tude de la notion de l'intuition mystique, qui rend possible

justement la connaissance mystique.

Le troisiéme chapitre de notre travail qui porte le titre de 1'Ontologie, essaiera
de montrer comment a travers le métaphore du miroir, Mawlana schématise la notion
de la manifestation de 1'Etre Absolu dans l'univers en entier et en I'homme en
particulier. Dieu, comment se refete-t-il dans 1'univers? Et comment Dieu se reféte-t-
il en 'homme? Que signifie I'étre-miroir de 'homme? C'est en essayant de répondre a
ces questions que nous nous tacherons d'élucider les relations entre Dieu et I'univers,

I'univers et 'homme, Dieu et 'homme selon la doctrine de Mawlana.

Finalement, dans le quatrieme chapitre, nous examinerons la notion de
I'Homme Parfait [insan-al-kamil], le théme prinipale de la pensée mawlamwide selon
Meyerovitch. Nous essaierons d'expliquer le sens que prend ce terme au sein de cet
ontologie, ainsi que la responsabilité¢ particuliére qu'elle lui confére. Nous nous
tacherons de clarifier la conception selon laquelle il est la raison et le but méme de

toute la création.



CHAPITRE I : METHODOLOGIE
LES ETAPES DE LA METHODE SOUFIE

Meyerovitch essaie d’expliciter comment ’intuition mystique chez Mawlana
devient fondamentale. Selon Meyerovitch, I’intuition mystique' se rapporte au fait
que I’homme passe infiniment I’homme et au role du maitre qui consiste a éveiller

1’homme a la La Realite ultime qui est cache en lui et dont il ignore I’existence.”

Meyerovitch défend que la doctrine de Mawlana comporte une préparation qui
oriente ’homme vers cette intuition mystique. Elle précise que cette orientation peut
étre considérée sous deux aspects; une maieutique recourant essentiellement aux

symboles, et une dialectique tendant & une I’illumination progressivement.’

A la fin de cette orientation menée par le maitre, 1’intuition mystique s’ouvre a
la découverte (Kashf) qui est la seule voie de la connaissance et que d’ailleurs toutes

les méthodes soufies prennent pour fin.*
1.1. Maieutique
Mawlana Djallal-od-din ne se contente pas de profiter des possibilités qui

donnent le génie de la langue, mais pour une représentation appropri¢ pour

I’initiation a la doctrine, il fait un pont entre le sensible et 1’intelligible, a 1’aide

' Meyerovitch utilise les termes de I’intuition mystique et de la realition mystique dans le méme sens.
* Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam Djaldl-ud-Din Rami et 1'Ordre des Derviches tourneurs,
p-49

> Ibid. p. 49 .

* Meyerovitch, Giinesin Sarkisi [Le Chant du Soleil] (¢ev. Cemal Aydin), Sule Yaymnlari, istanbul
2008, p.140



desrécits symboliques.” Meyerovitch considére le langage symbolique comme la

. , . . . .6 , 1 . .
premicre étape de la voie qui anime 1’esprit’ vers la réalisation mystique.

Mawlana met en effet en place un langage symbolique qui, sans avoir recours a
la déduction, rammene la figure [stret] au sens intrins€que [mana] et motive par la
méme ’appréhension de ce dernier. Et c’est justement grace a ce genre de récits qu’il

octroie au novice la possibilité de s’orienter vers I’illumination.

Meyerovitch considére le langage symbolique comme la premicre étape qui
motive I’esprit dans la voie vers la réalisation mystique. Le langage motive 1’esprit,
et le langage symbolique en particulier, rend la réalisation mystique possible.
Cependant, il n’est pas plus possible de saisir le véritable sens a travers les mots et

des locutions.

Cependant selon 1’expression de Mawlana, il n’est pas possible de comprendre
la vérité du sens a partir des paroles et des énoncés. Il pense que le sens ne saurait se
restreindre aux dits des mots et des énoncés, et il a évoqué a plusieurs reprises cette
insuffisance des mots et des expressions pour la compréhension du sens, dans son

Mathnawi:

«Ces paroles, elles aussi, sont imparfaites et impuissantes; la parole qui n’est
pas imparfaite est au-dela. Si le saint parle a partir de cette source, ton pied
trébuchera ; et s’il ne dit rien de tout cela, oh, quel malheur pour toi! Et s’il parle

selon une figure formelle, ¢’est & cette forme que tu vas t’attacher, o jeune homme!»’

Quel est donc I’apport des mots et des énoncés? Mawlana répond a cette

question de la maniére suivante dans Fihi-Ma-Fihi:

« Le monde de I’imagination est plus vaste que le monde des formes et des

objets sensibles, parce que toutes les formes procedent de I’imagination. Le monde

> Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam Djalal-ud-Din Rami et 1'Ordre des Derviches tourneurs,
p.55

® Le mot esprit que Meyerovitch utilise dans ses traductions des ceuvres de Mawlana, est donné dans
certaines traductions turques par le mot goniil, et dans certaines autres par le mot can. Les mots goniil
et can n’ont pas d’équivalents exacts dans la langue francaise.

"Mathnawi,, III, 1277 sq.



de I’imagination est, lui aussi, étroit par rapport a ce monde dont provient
I’imagination. Du point de vue des mots, c’est que 1’on comprend, mais il est
impossible de faire connaitre le véritable sens par des paroles et des mots. L utilité de
parole qu’elle te fait chercher et t’excite, non que la chose recherchée soit obtenue
par la parole. S’il en était ainsi, tu n’aurais pas besoin de faire tant d’efforts. La
parole est comme chose que tu apergois quelque chose qui bouge, tu cours expres
pour la voir ; mais ce n’est pas au moyen de son mouvement que tu la vois. La parole
de I’homme est semblable a cela: sous son aspect profond (batin), elle t’incite a

chercher le sens, bien que tu ne le voies pas en réalité. »°

Dans la pensée de Mawlana, 1’apparence est une manifestation. C’est la
manifestation d’un sens intrinséque. Si I’on reste au niveau des apparences on ne
saura atteindre le sens qui est derric¢re elle. Alors les énoncés seuls ne peuvent pas
nous conduire au sens, ils ne sont que des €léments qui animent ’esprit. C’est pour
cette raison que Meyerovitch considére le langage symbolique comme la premicre
étape qui anime ’esprit dans la voie de la réalisation mystique. Meyerovitch insiste
sur le fait que ’esprit est mis et maintenu en mouvement, orienté par le langage

symbolique en particulier. A ce propos elle cite Edgar Allan Poe:

« Le mot Infini, comme les mots Dieu, Esprit...est, non pas I’expression d’une
idée, mais I’expression d’un effort vers une idée. Il représente une tentative possible
vers une conception impossible. L’homme avait besoin d’un terme pour indiquer la
direction de cet effort, le nuage derriere lequel est situé, a jamais invisible, I’objet de

cet effort. »°

Les mots sont les représentations des choses dans 1’esprit. Ils sont des moyens
qui aident a les définir. Non seulement il est impossible de saisir le sens intrinseque
d’une chose a travers les mots, ces mots ne suffisent méme pas a faire connaitre une
chose. Les mots ne font que représenter des choses dans I’esprit. Autrement dit, ils
forment des représentations. Ce qui est important, n’est pas la variété des sons et des

lettres qui constituent le mot, mais la représentation qu’il forme dans I’esprit. Ce qui

¥ Fihi- ma- fih, chap, 52.
’ Edgar Allan Poe, Eureka, trad. Ch. Baudelaire, Conard, éd. Paris, 1936, p.27 cité par Meyerovitch,
Mystique et poésie en Islam Djalal-ud-Din Rami et I'Ordre des Derviches tourneurs, p.55



importe ce n’est la la différence des articulations sonores qui forment les mots, mais
bien, que la représentation formée dans 1’esprit par celles-ci engendre la demande.

Mawlana expose ce caractére des mots dans son Mathnawi, par le métaphore suivant:

«Ce sont les mots qui engendrent les erreurs et les différends: c’est ce
qu'illustre la parabole des quatre personnes de nationalités différentes qui désirent
chacune du raisin, mais le connaissent sous d’autres noms : le Persan demande de
I’angir, I’ Arabe du ‘inab, le Turc de ’iiziim, le Grec de 'istafil, et ils se querellent.

R . A 1
Pourtant, leur désir était le méme.»'°

Meyerovitch souligne que dans ces versets Mawlana traite de la question du
passage du visible a I’invisible qui ne peut se faire qu’a travers les formes. Selon elle,
les images sont des ponts pour accéder a la Réalité. «Ton desire pour une illusion
(hayal) est comme une aile, pour qu’au moyen de cette aile tu puisses monter vers la
Réalité.»'Partant, elle précise qu’il y a un lien entre 1’apparence et la Réalité. L’une

ne saurait exister sans ’autre.'?

«As- tu déja vu un sujet qui désigne sans qu’existe un objet désigne? As- tu
déja vu un nom sans la réalité (indiquée par le nom? De Dattribut et du nom, que

nait-il? L’imagination; et cette imagination indique la voie de I’union avec Dieu.»'

En se basant sur ces vers de Mawlana, Meyerovitch précise que les noms et des
manifestations qui décrivent les réalités transcendantales ne sont autre chose qu’une

idée imagée de la nature de la Réalité. '

Les noms chez Mawlana, correspondent aux é&tres, tandis que les attributs
correspondent aux qualités. Selon la pensée soufie, Dieu est au-dela de toutes les
qualités. Ces qualités ne sont ni Dieu lui-méme, ni ne peuvent étre séparées de lui.
Dieu ne saurait étre compris au niveau d’essence [de zdf], il est au-dela des concepts.

Il ne saurait étre donné a aucune sorte d’expérience empirique. Il est méme au-dela

1% Mathnawi I, 3681 sq.
" Mathnawi, 111, 2135 sq
2 Meyerovitch, p.60
3 Mathnawi I, 3454 sq.
' Meyerovitch, p. 61



de toute sorte de connaissance irrationnelle. Il ne fait donc que se manifester a travers
des noms et des attributs.”® En ce sens, le nom, les attributs et la manifestation sont
des instruments pour atteindre la Réalité. En ce sens, le nom, l’attribut et la

manifestation sont des instruments qui permettent de s’orienter vers la Réalité.

Selon la lecture de Meyerovitch, le pont qui s’établit a partir de 1’apparence
vers I’inconnu a travers le symbole est I’expression du voyage de ’esprit dans la
pensée de Mawlana. Chez Mawlana, ’homme est un tout. Et I’ouverture de 1’esprit
sur le monde métaphorique rend possible le voyage de I’esprit vers ce monde. Les
symboles, en engendrant des représentations dans 1’esprit, [’aident a s’approcher de
quelque part. C’est de cette manicre que toutes les métaphores préparent 1’esprit pour

I’orientation mystique.

«L’un Transcendant et Saint qui a cré¢ la pommeraie (c’est-a-dire le monde de
la réalité) cache les pommes dans une brume de mots. De cette brume de sons et de
mots et de parole s'¢léve un écran, telle que nulle pomme n’est percue, seulement son
parfum. Respire au moins ce parfum davantage avec ton intelligence, afin qu’il

puisse s’emparer de toi pour te conduire a ton origine.»'°®

La métaphore de la pommeraie représente le monde de la manifestation et le
sens que les sons et les mots dissimulent derriére une couche de brume celui du
monde intérieur. Mawlana utilise les termes du manifeste et de I’intrins€éque, autres
expressions de I’apparence et du sens, caractéristiques de la pensée soufie'’ pour
¢tablir le rapport de 1’apparence et du sens. A travers ces vers de Mawlana,
Meyerovitch s’il est possible de passer du manifeste a I’intrinséque, ce ne sera
possible que par I’intuition indirect. Elle précise que cette intuition meéne 1’esprit a

. . ., . ., . .18
une recherche qui le motive, qui éveille la curiosité en lui et le met en chemin.

Meyerovitch, traite les similitudes qu’elle trouve entre la doctrine de Mawlana
et la pensée de la Gréce Antique, d’abord sous le chapitre de Maieutique. En fait, les

vers dans lesquels Mawlana décrit a travers les métaphores de naissance et de sage

!> Schimmel, Les dimension Mystique de 1’Islam, pp.265-266, Ed. turque.
' Mathnawi, VI 84 sq.

17 Cf.Ulken, Hilmi Ziya, La Pensée Islamique, p.146

'8 Meyerovitch, p. 66



femme, la découverte de la réalit¢ ultime caché en I’homme, représentent des
similitudes remarquables avec les propos de Platon a propos de la méthode

maieutique qu’il havait héritée de son maitre Socrate'”.

«La souffrance naitra de ce regard jeté a l'intérieur de soi- méme, et cette
souffrance fait passer eu- dela du voile. Tant que les méres ne sont pas prises des
douleurs de I'enfantement, 'enfant n’a pas la possibilité de naitre. Ce dépot (amdnah)
donné par Dieu est dans le cceur, et le cceur est comme une femme enceinte: les

conseils (des prophétes et des saints) sont comme la sage-femme.»’

‘Théétete: Crois-moi Socrate; ces propos que tu tiens, je les ai maintes fois
senti en moi-méme et je me suis efforcé a les résoudre. Mais malheureusement, ni les
solutions que j’ai trouvées m’ont satisfait, ni dans les réponses des autres j’ai pu
trouver la certitude que tu demandes. Cependant, je ne puis m’abstenir du désir de le

savoir.

Socrate: Ces douleurs que tu ressens, mon cher Théététe, ne sont pas celles du

vide, mais celles de la naissance. (Théétete, 184b)

Chacune des deux citations témoignent qu’il s’agit ici d’une souffrance
existentielle. C’est par cette souffrance que I’homme se met en chemin vers la
découverte du sens intrinseéque caché en lui-méme. Selon la métaphore de Mawlana,
tout comme dans I’expression de Socrate, la souffrance figure comme un motif qui
mene I’homme a la recherche de la vérité. Meyerovitch, précise d’ailleurs que sans
cette souffrance la maieutique ne serait pas possible. Mawlana exprime dans Fihi-
Ma-Fihi 1’idée que a I’origine de toute naissance se trouve cette souffrance de la

maniére suivante:

« C’est la douleur qui guide I’homme dans toutes choses. Tant que la douleur,
la passion et le désir d’une chose ne surgissent pas dans son cceur, jamais il ne tendra

vers elle, et il ne lui sera jamais possible de réaliser ses désirs, qu’il s’agisse de ce

! Cest par des questions et des réponses appropriées que “nait” en I’homme la connaissance selon la
méthode maieutique. loanna Kuguradi, Cagin Olaylar1 Arasindan, Siir-Tiyatro Yaylari, p.102-104
20 Mathnawi, 11, 2517 sq.
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monde ou de ’autre, de commerce, de royauté, de science, d’astronomie, etc. Tant
que Marie n’a pas ressenti les douleurs de 1’enfantement, elle ne s’est pas dirigée
vers I’arbre du bonheur. Le corps est pareil a Marie, et chacun posséde en lui un

r . r I A 21
Jésus. Si nous éprouvons en nous cette douleur, notre Jésus naitra ».

Ainsi que nous 1’avons précisé plus haut, les mots tout en rendant les noms et
les attributs, n’expriment le sens que d’une maniére indirecte.”> Mawlana dit que sur
ce chemin qui mene vers la vérité du sens, les mots et les énoncés la compréhension
du sens est contingente et que le seul profit des mots ne saurait étre que de motiver et
d’orienter ’homme dans sa recherche vers le désir du Kashf. C’est a cause de cette
pétition que ’homme se met en chemin vers la découverte du sens qu’il ne peut
trouver que dans le fond de son étre intérieure. L’effort de comprendre le sens qui
mene vers cette pétition ne s’accomplira que dans la mesure de 1’intuition propre de
chacun et de son effort. Cette recherche est au sens le plus large du terme, la
recherche de la Réalité Ultime. Meyerovitch insiste sur le réle du maitre™ dans cette
recherche. Selon elle, cet effort de recherche est un processus d'adaptation et c’est
précisément le maitre qui accomplira cette adaptation de son disciple dans cette voie
selon ses capacités propres. « Etant donné les différences de capacités spirituelles
existant entre les disciples, le role du maitre consistera a s’adapter a leur

aptitudes. »**

Meyerovitch attire de nouveau [’attention sur les similitudes qu’elle avait
établies entre la doctrine de Mawlana et la méthode maieutique de Socrate, au cours
de ses évaluations sur le role du maitre. Selon elle, tout comme chez Socrate qui
obtient par des questions appropriées que la connaissance caché en 1’homme fasse
jour, ou la connaissance n’est pas une connaissance enseigné ou appris; dans la
doctrine de Mawlana de méme, la connaissance n’est pas concu de la sorte qu’on

I’impose au disciple de I’extérieure, enseignée par le maitre, mais bien une

2! Fihi- mé- fihi, chap. 5

2 Mathnawi, II, 3298 sq. : « Le mot est comme le nid, et le sens est ’oiseau; le corp est le lit de la
riviere, et I’esprit est I’eau qui y court. »

» Maitre : murshid en arabe et pir en persan. Dans la pensée soufi, le disciple sa besoin d'un guide
qui l'orientera dans la voie du sens intrinséque. Les maitres soufis, se mettent d'accord en ce que le
disciple ne peut s'orienter dans cette voie qu'avec l'assistance d'un maitre. Cf. Konur Himmet,
Mesnevi’de Miirid-Miirsid Iliskisi [Le rapport du maitre-disciple dans le Mathnawi] Revue de
Tasavvuf, Issue spéciale de Mawlana, année:6, numéro:14, 2005

2 Meyerovitch, p. 67,
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connaissance caché a I’intérieure de I’homme lui-méme et qui ne doit étre qu’éveillé

par le maitre.

«Ta substance véritable est dissimulée dans le mensonge, comme le golt du
beurre dans celui du petit-lait. Ton mensonge est ce corps périssable, ta vérité est cet
esprit sublime. Pendant bien des années, ce petit-lait, le corps, est visible et
manifeste, tandis que le beurre, c’est-a-dire D’esprit, se meurt et s’anéantit a
I’intérieur de lui. Jusqu’a ce que Dieu envoie un messager, un serviteur choisi, qui
agite le petit-lait dans la baratte, pour qu’il le baratte avec méthode et habileté,

qu’enfin je puisse connaitre mon propre Moi caché.» >

Meyerovitch souligne le fait que dans tous les deux systémes de pensée, la

o , . .. 2 ~ . . ., ,
vérité est rappelée par 1’esprit du disciple®® grice aux indices appropriés procurées
par le maitre, sans laisser la trace méme d’aucun soupcon.”’ Elle fait référence sur ce

propos aux vers du Mathnawi et au Ménon de Platon:

« Cet indice devient un baume pour ton ame malade....alors tu diras : O mon
ami, tu as dit la vérité...Va devant moi. Il est temps de se mettre en route ; sois mon
guide, je te suivrai, 6 toi qui dis la vérité... » **

« Socrate: - Ainsi donc, chez celui ne sait pas, il existe, concernant telles
choses qu’il se trouve ne se pas savoir, des pensées vraies concernant ces choses
méme qu’il ne sait pas?

Ménon : - Bien sir !
Socrate : - Et a présent, ces pensées viennent se lever en lui a la fagon d’un

réve.» (Menon,85c¢)

Dans la recherche du disciple, le maitre n’est pas celui qui ouvre la voie, il est
celui qui I’éveille a soi-méme, celui qui lui rappelle ce qui est caché a I’intérieure de
lui. 11 est celui qui ouvre la Réalité Ultime selon la capacité et 1’aptitude personnelle

du disciple.

* Mathnawi, IV, 3030, sq.

2% Pour une élaboration plus détaillée de la question de la réminiscence, cf. la section suivante.
" Meyerovitch, p. 69

2 Mathnaw?, 11, 2981 sq.
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Toutefois que les similitudes établies par Meyerovitch entre la doctrine de
Mawlana et la pensée de la Gréce Antique aient sans doute une certaine persistance;
il serait cependant prudent de ne pas suivre ces similitudes jusqu’a I’assimilation,
voire I’identification des deux traditions. La doctrine de Mawlana étant une science
d’¢état d’ame ( ‘ilm-el-hal), la maieutique chez lui ne se fait pas tant par la raison
qu’elle ne se fait dans le cceur. La maieutique soufie ne s’accomplit donc pas
exclusivement dans la raison mais aussi et en particulier dans le cceur. Dans la
méthode maieutique de Platon héritée d’ailleurs de son maitre Socrate, on procede
par des concepts et des définitions afin d’atteindre une connaissance bien fondée. Or
chez Mawlana, la maieutique n’a pas pour but de saisir quelque concept, mais celle
qui s’ouvre a la découverte intellectuelle (kashf) de ’homme, qui s’opere dans le
cceur. En ce sens, il serait peut-étre plus fidele d’appeler la maieutique mawlawide,

une maieutique du ceeur.

1.2. Dialectique

Meyerovitch, affirme que dans la doctrine de Mawlana, 1’orientation de
I’intuition mystique vers la Réalité Ultime porte un aspect “dialectique progressant
vers D’illumination”. La premiére question qui vient a l’idée a travers cette
affirmation ce serait la suivante: Mawlana aurait-il utilisé la dialectique, si oui, dans
quel sens devrait-on le comprendre? 11 est toutefois difficile de trouver des réponses
directes a ce genre de questions chez Meyerovitch. On constate au moins que méme
si Mawlana n’utilise pas le terme de la dialectique, sa doctrine comporte une certaine

approche de cette derniere.

L’approche de la dialectique chez Mawlana peut étre rapprochée de la vision
synoptique chez Platon. Platon ne traite pas la dialectique exclusivement de la
perspective du raisonnement. Chez Platon, il y a une approche de la dialectique selon

laquelle, regardant une chose on saisit le tout et on comprend par 1a méme sa vérité.

A ce propos, nous considérons convenable de citer un passage de Cemal Giizel,

sur la dialectique de Platon:
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« La dialectique est une connaissance, une voie pour atteindre I'épisteme qui
montre 1'essence de toute chose particuli¢re, entre-voyant en chacune d'elles I'idée du
Bien; qui marche a tatons, se référant dans cette marche non pas aux opinions mais a
l'essence et qui fonde finalement toute cette connaissance de manicre inabolissable
(D. 534 b-c), dépassant toutes les suppositions et atteignant ce qui constitue

l'essentiel (D. 533 c-d), qui rend possible de saisir le Tout. »

« La dialectique permet de voir d'une part ce qu'est 1'essence d'une chose -
l'idée dans le singulier- et d'autre part, de percevoir la totalité des étants en tant que

formant un Tout et discerner aussi ce qui fait le lien entre eux (D. 537 ¢) »*

Il ne serait pas un abus d'avancer que cette acception de la dialectique qui est
celle de Platon se retrouve a certains égards chez Mawlana aussi. On peut méme dire
que dans l'idée de 1'Unité [Tawhid] qui constitue le fondement de la doctrine soufT,

on pourrait retrouver un sens dialectique analogue a cette dernicre.

Selon Mawlana, il n'y a qu'une seule Réalité et toute chose dans I'univers est la
partie d'un tout vu qu'elles sont la manifestation de cette unique Réalité. Mawlana
exprime chaque chose a la fois a partir d'elle-méme, et a la fois en tant que

manifestation la Réalité¢ Ultime, c'est-a-dire a partir de la totalité. 30

«Comment la forme pareille a 1’écume se meuvrait-elle sans la vague?
Comment la poossiere s’éléverait-elle au zenith sans le vent? Puisque tu as percu la
poussiere , c’est-a-dire la forme, percois le vent; puisque tu as per¢u I’ecume, pergois

14 L b r : 1
I’océan de I’Energie créatrice.»’

«L’ceil de la Mer est une chose, 1’écume en est une autre chose ; laisse la

I’ écume et regarde avec I’ceil de la Mer. Jour et nuit, se meuvent les flocons

¥ Giizel, Cemal, "Platon'un Bilgi Goriisii" [L'Epistémologie de Platon], Hacettepe Universitesi
Edebiyat Fakiiltesi Dergisi, Volume: 20, Numéro: 2, Décembre, 2003, pp: 105-115

3% Pour une élaboration détaillée de la pensée de Tawhid (Principe le 1'Unité) dans la pensée soufi Cf.
Kenan Giirsoy ‘Génliimiizle Biitiin insanligi Kucaklamaya Ihtiyacinuz Var’, Keskiil Dergisi,
Istanbul, 2006 yaz, s.52-60,ayrc. bkz. Kenan Giirsoy, ‘Etik ve Tasavvuf Felsefi Diyaloglar’ Sufi Yay.
Istanbul, 2008, s.127-131

31 Mathnawi, VI, 1459 sq.
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d’écume qui proviennent de la Mer; tu vois I’écume, non la Mer, que c’est

. 32
etrange.»

Ici Mawlana, comme il fait dans plusieurs de ses vers, établit des métaphores
qui permettent de rendre compte du sens intrins€que dans chaque infime partie de
l'univers. A travers les métaphores de I'écume qui exprime l'apparence, ce qui est
visible; et la Mer qui exprime le sens intins€que, Mawlana suggéere qu'il faut s'oriente
vers la Réalité du sens passant outre les apparences. L'écume est une mani festation
de la vague, comme toute chose dans l'univers est la manifestation de la Réalité
Ultime. Ce n'est pas en séparant strictement I'apparence et le sens, le manifeste et le
caché le zahir et le bdtin que 1'on s'orienterait vers cette Réalité; mais il faut se rendre
compte plutdt que c'est par le biais du premier que l'on saisit le second; que ces
instances sont irréductibles 1'un a l'autre, et que tout dans l'univers ne peut é&tre
compris au vrai sens du terme qu'a travers le Sens Ultime en tant que faisant partie

d'un Tout.

Hayri Bolay de son coté, essaie de penser la dialectique chez Mawlana a

travers le fait de I'union des contraires.>’

Nous concluons qu'en prenant en considération tous ces aspects on peut

aisément parler d'une dialectique au sein de la doctrine mawlawide.

« Tout est un, la vague et la perle, la mer et la pierre...
Dans chaque forme, Tu es présent, et Tu es Toi-méme sans forme...
Tu as montré Ton visage dans mille miroirs; dans chaque miroir, tu apparais

différent: Un seul soleil qui chatoie dans mille vitres.»**

1.3. Réminiscence

Meyerovitch, précise que 1'éveil de 'homme vers la découverte de la vérité

dont elle parle en termes de 17éveil spirituel”, ne sera possible que par la

32 Mathnawd, 111, 1270 sq.

33 Bkz.Bolay Hayri, Mevlana ve Diyalektik, I. Milli Mevlana Kongresi, Konya 1985, 5.347-351

34 Diwan, premiére Qasida (cité par Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam Djalal-ud-Din Rami et
I'Ordre des Derviches tourneurs, p. 199)
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réminiscence d'une connaissance cachée au fond de lui-méme. Elle présente cette
idée de la réminiscence en évoquant la similitude entre le fait de Mithdq dans la

pensée soufi et la doctrine de /'anamneésis de la pensée grecque antique.

La raison pour laquelle Meyerovitch attire l'attention sur cette similitude entre
Mawlana et Platon, c'est que les deux postulent également la préexistence de l'esprit
avant son incarnation dans un corps, et que chez les deux l'esprit possede la
connaissance vraie avant méme de venir en ce monde ou devrait se souvenir de ce

qu'il avait su auparavant resté caché désormais en lui.

Platon, dans Phédon, avance que connaitre n'est rien d'autre que de se souvenir
et continue: «Ce principe est vrai, il faut, de toute nécessité, que nous ayons appris
dans un autre temps les choses dont nous nous ressouvenons dans celui-ci ; et cela
est impossible si notre ame n’existe pas avant que de venir sous cette forme
humain.»*> Si connaitre n'est pas autre que de se souvenir, il faut alors que nous
ayons su d'auparavant ce dont nous nous souvenons sur terre. Ainsi, comme l'affirme
Platon, il n'est pas possible que I'esprit n'existat avant son incarnation dans un corps.
Autrement dit, pour que l'esprit puisse se souvenir d'une telle connaissance, il faut
qu'il ait d'abord témoigné de cette derniere dans le monde des idées avant de venir en
ce monde. Partant, Meyerovitch dit que la réminiscence chez Platon peut étre pensée

comme la preuve de la préexistence des ames.

Sefik Can de son coté, soulignait les mémes similitudes entre la doctrine de
Mawlana et celle de Platon. Selon lui, il ne serait pas un abus de constater quelque
homologie entre la conception mawlawide du mithdq et la doctrine platonicienne sur
la connaissance des eidos contemplés par les psychés humaines au cours de la
création du cosmos par Démiurgos. Dans la doctrine platonicienne, les plus pures et
les plus belles exemples des choses de ce monde se trouvent dans le monde des idées
(eidos). La psyché humaine qui, avant de venir en ce monde, avait contemplé ces
pures formes dans le monde des idées, en porte des traces qui restent en lui comme
endormis. Il s'avere donc que tout ce que I'homme voit, connait ici-bas, lui rappellent

en vérité ce qu'il avait vu auparavant, avant méme sa naissance, au cours de la

35 Phédon 72e-73a
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création de l'univers ou il avait contemplé les idées. Toute connaissance n'est donc
qu'un souvenir chez Platon. Sefik Can précise d'avantage que soit dans la doctrine
mawlawide, soit dans celle de Platon, tout ce qui est expérimenté en ce monde, par
exemple un bel homme, une belle ceuvre, une belle musique, etc. rappelle en vérité la
beauté préalablement contemplée par I'homme dans cet autre univers ou I'ame avait

séjourné, que Mawlana appelle le monde de l'esprit, et Platon, le monde des idées™®.

Dans plusieurs vers de Mawlana nous lisons des allusions a ce monde de

l'esprit:

«L’homme qui a vécu plusieurs années dans une ville, dés que le sommeil lui a
fermé les yeux, contemple une autre cité, remplie de biens et de maux, et sa propre
ville ne vient pas du tout a son souvenir. De fagon qu’il puisse dire : ‘J’ai vécu ici ;
cette nouvelle cité n’est pas la mienne : 1a, je suis seulement de passage.” Non, il
pense qu’en vérité il a toujours habité dans cette ville-1a, qu’il y est né et y a été
¢levé. Quoi d’étonnant si I’esprit ne se souvient pas de ses anciennes demeures qu’il
habita et ou il naquit jadis, puisque ce monde, a I’instar du sommeil, le recouvre,

comme les nuages qui recouvrent les étoiles.»’’

Mawlana parle du monde ici-bas en termes d'un lieu d’exil ou I'homme se
traine loin de son pays natal, loin de son seigneur, de sa vérité ultime. Selon lui, sur
ce monde la vérité est dissimulée par des images transitoires, et l'esprit emprisonné
dans ces images transitoires, autrement dit, emprisonné¢ dans le corps, se trouve
sombré dans un sommeil ou il oublie la vraie connaissance qui seule est apte a lui

rendre sa Réalité Ultime.

Comme le précise aussi Annemarie Schimmel, la tradition soufi s'est
essentiellement focalisé¢ sur un fait extra-historique; c'est le fait de Mithdq (Pacte
prééternel) que nous lisons dans les versets coraniques du sodrat Ardf, ayat 172°%
«Avant la création de la terre le seigneur avait demandé aux ames : ‘“ Ne suis-je pas

votre Seigneur ?°’ (Elestii bi- Rabbikiim) et elles avaient répondu: ‘‘Oui, nous en

% Cf. Sefik Can , Mevidna ve Efldtun [Mawlana et Platon], Tleri Basimevi,Konya, 1965, p.11-13
37 Mathanawi, IV, 3628 sq.
3% Schimmel, Ibid., p. 40
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témoignons !’ (Bald sdhidna) » Pour la doctrine de Mawlana qui, selon
Meyerovitch, est une doctrine de cheminement a partir de 'apparence vers le sens
intrinseéque, ce fait de mithdq occupe une place centrale. Ce pacte conclu avec le
seigneur, et le « oui» de I'homme constitue l'attestation selon laquelle Dieu est
accepté comme la Réalit¢ Unique et Ultime. Cette parole caché dans le fond de 1'ame
rend a 'homme le sens de son existence. Dans la doctrine de Mawlana, ce pacte est le

: . . S A 39
premier pas le 'aventure de I'homme en voie de la découverte de soi-méme”".

Cet éveil de l'esprit, I'éveil de I'hnomme a soi-méme selon Meyerovitch, ne sera
possible que par la réminiscence de ce mithdg. Cette réminiscence lui rappellera la
connaissance qui est caché au plus profond de son étre. Connaissance qui consiste a
se souvenir de connaitre. Cette connaissance consiste & connaitre Dieu en tant que
I'unique et 1'ultime réalité. Pour reprendre l'expression de Meyerovitch: « connaitre,
c’est se souvenir que Dieu est ’'unique Réalité (Tawhid), que la conscience d’étre un
«moi» séparé n’est qu’une illusion ; les différentes modalités de 1’étre sont dans une

unité essentielle avec 1’ Absolu »*°.

« Seul celui qui a vu le Roi est réjoui par ce signe ; quand on ne L’a pas vu, il
n’y a pas de re-connaissance. L’esprit de celui qui au temps de 1’Alast a vu son
Seigneur et est devenu enivré et hors de lui-méme. Ces esprit connait le parfum du
vin, parce qu’il en a bu auparavant ; quand il n’en a pas bu, il ne peut le sentir. Car la
Sagesse est comme un chameau égaré: il conduit ceux qui le trouvent et le

. . .4
reconnaissent en présence de rois.»

Mawlana de méme précise que I'homme ne peut réaliser son essence que par la

réminiscence de ce pacte, et sinon qu'il ne le fera pas:

«Quiconque a révé du jour de I’Alast est ivre dans la voie de la dévotion...
Mais celui qui n’a pas fait un tel réve dans I’ Alast ne devient pas un serviteur ni un

chercheur de Dieu dans ce monde d’ ici bas.**»

%% Baykan Erdal, Diisiinceye Gelmeyen Tanri Sorunu ve Mevlana [La question de Dieu qui ne vient
pas a l'idée et Mawlana], p.140

* Meyerovitch, p.245

# Mathnawi, 11,1654 sq.

2 Mathnawi, 111, 2344 sq.
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C'est par le fait qu'il se rappelle de I'engagement qu'il avait conclu avec Dieu
que l'homme reconnait Dieu comme ['Unique Réalité et cela revient a dire qu'il
connait désormais toute chose dans l'univers de et par Lui; ou mieux, qu'il connait
tout dans l'univers a travers la Réalit¢ Ultime qui les sou-git. La connaissance qui
restait jusqu'alors cachée en I'homme se révele étre donc celle selon laquelle tout ce
qui existe n'est autre que Dieu, c'est-a-dire que comme toute chose dans l'univers,
l'existence propre de 'homme lui-méme ne saurait étre comprise séparément de la
Réalité¢ Divine. Alors I'homme connaitra, en se souvenant du fait que toutes choses
créées sont de et par Dieu, et qu'ainsi lui-méme n'a pas d'égoité a part lui. Selon
I'expression de Meyerovitch, connaitre c'est se rappeler 1'Unité (Tawhid), c'est-a-dire,
c'est connaitre 1'Unité dans laquelle tout étre créé s'exprime a partir de I'Un, a partir

de la vérité cachée dans 'expérience de 1'Unicité.

Dans la pensée de Mawlana, ce qui est acquis comme connaissance par cette
réminiscence, a savoir 1'Unicit¢é de Dieu, ne constitue en effet pas un objet de
connaissance, ni ne révele d'une question quelconque d'épistémologie; c'est plutot un
état d'esprit que l'on doit expérimenter en soi-méme.*” C'est par 'assistance active a
cet état que 'homme trouvera la source de son étre en lui et par cette conscience

pourra réaliser son essence.

Selon Meyerovitch, 'homme ne peut atteindre cet état qu'a travers un processus

bien défini et a 1'aide d'un maitre qui le guidera.

1.3.1. Musique

La doctrine de Mawlana vise la préparation de 'homme pour la réceptivité du
secret qu'il finira par engendrer lui-méme. C'est une voie qui part de l'apparence et
tend vers le sens. La préparation de 1'esprit pour cette réceptivité est en méme temps
une préparation pour la vérité qui n'a d'autre sens que I'éveil de I'homme a ce qui est
caché en lui-méme. Au cours de cette préparation, les notions de la maieutique et de
la réminiscence soulignées par Meyerovitch constituent des instances inéluctables

dans cette voie qui meénera I'homme vers son essence, vers 1'étre nécessaire et absolu.

# Kiigiik, Nuri Osman, Fihi Md Fih Ekseninde Mevlana nin Tasavvuf Goritisleri [Sur 1'axe de Fihi ma
Fih, les approches soufis de Mawlana], p. 39
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Par cet éveil, I'homme découvre le fait que ce qui est présent en lui est en effet la
présence divine et qu'il forme un tout avec lui. Dans la pensée de Mawlana, la

musique joue un rdle indispensable pour 1'atteinte d'un tel état de conscience.

Meyerovitch précise que la musique a une vertu révélatrice pour 'homme en ce
qui concerne la réminiscence du pacte préeternel (mithaq) qu'il avait conclu avec
Dieu. Il définit la musique comme I'éveil de l'esprit humain. Elle remarque que la
musique crée en elle cet état ou la durée s’abolit dans I’instant ineffable, car elle

. e . 44
suscite la réminiscence." .

« Quand Dieu, dit-il, a interrogé, lors du Pacte primordial, dans les riens
d'Adam, leur disant: "Ne suis-Je point votre Seigneur.?", une douleur s'est implantée
dans les ames. Quand elles entendent la musique, ce souvenir se réveille et les agite.

45
»

Nicholson rappelle que Mawlana évoque les soufis en traitant le sujet de la
préexistence de l'esprit et qu'il met en parallele 1'effet de la musique sur 1'esprit avec
la réminiscence de la préexistence. Il précise que les esprits écoutant cette musique

entendent au fond d'eux-mémes la parole divine prééternelle :*°

« C’est pourquoi les philosophes ont dit que nous recevons les harmonies de la
révolution de la sphére céleste. Et que cette mélodie que les gens chantent en
s’accompagnant du pandore est le son des révolutions de la sphére. Mais les vrais
croyants disent que les influences du Paradis ont rendu splendide chaque son
déplaisant. Nous avons tous fait partie d’ Adam, nous avons entendu ces mélodies du
Paradis. Bien que 1’eau et I’argile de nos corps aient fait tomber sur nous un doute,
quelque chose de ces mélodies nous revient & la mémoire. C’est pourquoi le sama*’
est ’aliment des amoureux de Dieu, car il contient ’image de la paix. D’audition des

sons et des chants, les images mentales tirent une grande force ; en vérité, elles

* Meyerovitch, p. 83

* imam Sarani, Tubakat'iil Kiibra fasl: 63

% Reynold Alleyn Nicholson, Mevlana Celaleledin Rami, Trad. Ayten Lermioglu,Terciiman 1001
Temel Eser, numéro:53, 1973

*" Nous constatons que ce terme que Meyerovitch traduit par le mot sama, figure dans les traductions
turcs d'Abdiilbaki Golpmarli et de Veled Izbudak comme giizel ses (belle voix) et dans la traduction
anglaise de Reynold Alleyn Nicholson, comme music (musique).
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deviennent des formes ( dans 1’imagination). Le feu de ’amour est embrasé par les

11 48
mélodies.»

Meyerovitch souligne que la musique est faite pour faire entendre ce que les
mots ne sauraient dire et qu'elle transmet un messaque qui en appelle aux
profondeurs de l'esprit. Mais elle insiste surtout sur le fait que les images musicales

expriment dans la tradition soufi, I'union mystique des esprits. *

Selon elle, la musique rend I'homme sensible a une certaine tonalité sprituelle.
C'est-a-dire que la musique rend perceptible ce qui est en I'homme, le ton qui résonne
au fond de l'ego. Autrement dit, la musique rend sensé la résonnance interne de
I'homme. Ce qui importe, c'est de saisir 1'harmonie. Et pour ce faire, il faut que
I'homme assiste activement a cette Harmonie par sa résonnance interne, c'est-a-dire

par sa disposition (d'esprit) spécifique.

«Ce qu’il s’agit en effet de créer, chez I’homme; c’est un état de réceptivité qui
favorise la communion la mise au diapason du maitre, afin que lui soit renvoy¢ 1’
écho de sa propre disposition spiritulle (hdl).»*° Meyerovitch essaie d'expliciter la
question en faisant allusion aux termes musicaux. Elle dit que tout comme la
diapason®® sert a accorder les instruments, le maitre de méme accorde en quelque
sorte les esprit. Mieux, 'homme rend compte de sa résonnance interne grace au
maitre qui lui communique sa disposition d'esprit. Maitre n'engendre aucun un état
qui ne se trouve déja en 'homme, il révele au contraire ce qui réside au sein méme de

son existence le plus intime.

Le maitre révele la réceptivité qui constitue la Réalit¢ de l'existence de
I'homme c'est-a-dire 1'esprit qui est caché en lui. Et c'est grace a cet esprit que 1'étre-

ensemble sera possible.

8 Mathnawi, 1V, 733, sq.

* Meyerovitch, p. 76

> Meyerovitch, p.76

3! Kaufmann Helen L., The Little Dictonary Musical Terms, Grosset at Dunlap published, Newyork,
1942, p. 80
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Selon Meyerovitch, toute la maieutique présuppose cet accord spirituel qui
aboutit au partage de l'intériorité. Meyerovitch appelle accord sprituel, ce que la
tradition soufi appelle ham-dam (étre du méme temps, du méme souffle).’”
Meyerovitch souligne le fait que par suite a ce rapport établi entre le maitre et le
disciple, il y aura des transformations dans I'esprit du disciple. En mettant en accord
les deux résonnances différentes, ce processus finit par les transformer toutes les
deux. Dans cet état, les tonalités singulicres s'effacent et donnent lieu a une harmonie
unique et totale. Meyerovitch appelle cette harmonie établie entre le maitre et le
disciple, osmose sipirituel. Selon elle, la participation a un tel état ouvre la voie d'un
mysticisme intérieure. L'accord sprituel ne se réalise que dans une relation d'echange
et l'esprit ne peut prendre part a une telle union que s'il partage son intériorité avec

d'autres esprits.

Meyerovitch, faisant état de la suaveté qui résulte de la com-présence des
esprits, affirme que l'esprit du disciple se retournera vers celui qui lui aurait donné la
saveur spirituelle -dhawq-. L'esprit du disciple est dans une constante orientation vers
ce qui l'absorbe complétement et suscite chez lui présque une addiction. > Parce

qu'entre lui et celui qui lui a donné la saveur sprituelle, s'établit un lien indissociable.

Meyerovitch précise d'ailleurs que grace a ce lien intime et profond qui attire
les esprits les uns vers les autres et révele leurs vraies natures, le disciple qui cherche
Dieu se voit attiré vers un maitre, phénoméne qui d'ailleurs selon Mawlana est

. . ~ Y r N\ 54
semlable au fait que les oiseaux d'une méme espece volent vers leurs congéneres.

«Les esprit qui sont de méme nature que les prophétes, se meuvent

graduellement, comme des ombres, vers ces dernier.»™

Meyerovitch cite sur ce sujet les propos de Mawlana qui figurent dans
Mandqib-al-Arifin d'Ahmad-al-Aflaki : « Cherche-nous dans la joie, car nous

sommes les habitants du pays de la joie.»™

> Meyerovitch, p.76.

> Meyerovitch, p.78

% Mathnawi, TV,2716 sq-

55 Mathnawi, TV, 2702 sq.

> Mandqib-al-Arifin ,Ahmad-al-Aflaki, trad. Huart, t. I, p.141, cité par Meyerovitch p.78
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Selon Meyerovitch, cet appel porte sa réponse en lui-méme tout comme une
plaide porte sa réponse en lui. Meyerovitch parle de la joie et de la souffrance
simultanément. Ce qui rappelle le métaphore du nay assez souvent recouru par
Mawlana qui souligne l'importance de la souffrance dans la voie ou I'homme se met a
la découverte de ce qui est caché en lui. Dans le Mathnawi Mawlana parle du nay
comme d'un étre exilé, séparé a jamais de sa terre natale, a savoir du roseau dont il
prenait son origine. Et tout son chant douloureux, sa lamentation n'aurait qu'un seul
théme: la séparation irréparable et la recherche d'une amitié qui adoucirait ses peines.
Dans la pensée de Mawlana, la souffrance et la joie sont également importants pour

la découverte de la Presence Divine en 'homme.

L'esprit est dans un constant recherche de la restitution de 1'unité interne de
I'étre, de sa totalité inrinséque. Cette recherche se réveéle comme la recherche d'une

amitié. Meyerovitch cite a ce propos les vers de Mahtnawi:

«Cet apel est déja en soi une réponse, de méme que la priére est en elle-méme
sa propre réponse’’: Celui qui cherche 1’Ami, c’est qu’il I’a déja trouvé.”® Car c’est

en réalité Dieu qui est le Chercheur.”

Un tel appel est toujours déja caché au sein de I'ego. L'homme souffrira de la
séparation jusqu'a ce qu'il rende compte grace a un ami, a un maitre, qu'il n'est pas au
juste séparé de sa réalité interne. Selon Meyerovitch, 'accord sprituel ne peut résulter
que de l'angoisse et pour que cela puisse avoir lieu, il faut une connaissance
illuminative. La sortie de I'angoisse est la reconnaissance. Et le maitre c'est celui qui
permet a 'homme d'atteindre la Réalité Divine en lui et rendre possible par 1a méme,

I'illumination.

>7 Mathnawi, 111,189 sq.
5% Fihi-ma-fihi, chap. 51
5 Mathnawi, 111, 4393 sq.
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1.3.2. Sama

Le sens du Sama dans la doctrine de Mawlana selon Meyerovitch, est cet état
ou I'homme réalise I'illumination divine dans sa propre existence. L'expression une
maieutique qui recourt aux symboles et une dialectique qui mene a l'illumination
constitue justement le sens que lui donne Mawlana.

Meyerovitch traduit le terme samd par la notion d'oratorio spirituel.
L'étymologie du mot sama, vient de l'arabe sam’ (sin, mim, ’ayn) qui a le sens
d'entendre, d'audition.”® La raison pour laquelle Meyerovitch utise ce terme serait

peut-étre le fait que 1'Oratorio spirituel®’

soit un genre musical qui traite un texte au
sujet sacré avec un théme de souffrance. D'ailleurs, selon la tradition soufi, le nay qui
accompagne le sama exprime en effet I'histoire d'une souffrance.

«Ecoute le ney raconter une histoire, elle se lamente de la séparation.»®*

Dans les dix-huit premiers vers du Mathnawi, Mawlana raconte la pleinte du
nay arraché a sa terre natale, coupé des roseaux et souffre de cette séparation. Par ce
métaphore de nay, il fait allusion a la souffrance de I'esprit humain arraché a sa vraie
source, c'est-a-dire séparé de Dieu, et en venant sur ce monde, emprisonné dans un
corps. Cette souffrance est celle d'un manque inconsolable, la souffrance de la perte

de sa totalité existentielle. « Ceci (le Mathnawi) n’est que la musique plaintive qu’il a

jouée: quant a ce qui est caché en lui, aie pitié, 6 Seigneur!»*

Comme précédemment expliqué, selon Meyerovitch, ce n'est qu'en s'extrayant
a cette souffrance qu'un accord sprituel peut étre obtenu et cette extraction se fait par
la réminiscence de 1'Unité [Tawhid]. Cette réminiscence peut étre entendu selon la
lecture de Meyerovitch, comme un appel de I'amour divin. Parce que la sortie de la
souffrance est une joie, un bonheur. Cette félicité s'éprouve chez I'homme. Ce que
Meyerovitch appelle le potentiel de 'homme est en effet son potentiel d'amour. Le

but de toute la maieutique c'est en fin de compte de révéler cet amour qui se trouve

50 Ankaravi, Mesnevi’nin Sirr1 Dibace ve ilk 18 beyit serhi [Dibadjah, le secret du Mathnawi et les
premiers 18 vers], Editeurs: Semih Ceyhan- Mustafa Topatan; Hayy kitap, istanbul 2008,p. 59

®! flyasoglu Evin, Zaman I¢inde Miizik, Baslangicindan Itibaren Orneklerle Bati Miiziginin Evrimi
[La Musique a travers les temps], YKY Yay.,Istanbul, 2001, 5.303

52 Mathnawi, 1, 1sq.

% Mathnawi, V1,2001
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en I'homme. C'est seulement par cet amour que I'homme peut ressentir son unité avec

Dieu. Et Samd, c'est justement 1'état de se trouver dans 'amour.

Meyerovith précise que le sens profond du sama dans la doctrine de Mawlana
est li¢ avec le mithdg, c'est-a-dire avec la question: «Ne suis-Je point votre
Seigneur?»** Toutefois Meyerovicth aprés avoir fait ce remarque, ne développe pas
davantage ce lien cruciale. Il serait alors convenable de recourir a l'interprétation
d'Alberto Fabio Ambrosio sur ce sujet : « Le sama serait en fait une mise en sceéne de
la reconnaissance de la puissance de dieu sur les ames. Revivre cette expérience de
I'appel divin entrainerait et éveillerait la nostalgie de 1’origine. Point, origine et pacte
primordial sont un seul et méme réalité pour le dervis qui fait I'expérience dans le
sama. Leur conception de la Création est elle aussi essentiel pour la compréhension
de la cérémonie. L'origine a la fois métaphysique, par la création, et spirituelle, par
I'appel divine des ames, st le point de départ d’une toute autre interprétation du sama.
Le sama devient alors une maniére de revivre ces moments fondateurs de la vie de
I’homme, revenir a un point, en créant des cercles (qui sont aussi des point élargis)
figures le retour & 1’unité primordiale, celle du pacte des hommes avec dieu.»® Il
serait alors convenable de dire que la réminiscence du Tawhid est fondamentale pour

le sama.

Selon Mawlana, tout l'univers et tout étre céé est pénétré de cet appel divin et
c'est cela méme qui meut l'univers. Selon lui tout, depuis les infimes particules

. . . . 66
jusqu'aux cieux, tout dans l'univers font le samd autour de son feu.

« O jour, leve-toildes atomes dansent,

Les dmes, éperdeus d’extase, dansent.

Tous les atomes dans [’air et dans ele désert,
Sache-le bien, sont tels des insensés,
Chaque atome, heureux ou misérable,

Est épris de ce Soleil dont rien ne peut étre dit.»"’

% Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam Djalal-ud-Din Rimi et 1'Ordre des Derviches tourneurs,
p.84

% Ambrosio Albert, Les Derviches Tourneurs, doctrine, histoire et pratiques, Paris, Les Editions du
Cref, p.159 ) )

66 Schimmel Annemarie, Ben Riizgarim Sen Ates [Je suis le vent, toi, le feu] trad. Senai Ozkan Otiiken
yay. Istanbul, 2003, p.201
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Les symboles dont Mawlana se sert pour décrire le samd sont presque
innombrables. Il décrit par des symboles toujours nouveaux, ce mouvement qui
résulte du témoignage de Dieu. Selon lui, I'nomme tourne dans le sama di a une
force d'attraction. Comparable a une particule qui tourne autour du soleil, I'hnomme ne
pourrait pas vivre sans tourner autour d'un centre de gravité sprituelle vers lequel il

-, 68
est attire.

L'homme qui fait le samd forme des cercles s'élargissant autour de lui. Cela
représente son retour a 'unité prééternelle. Mais le mouvement de rotation du samad

symbolise encore autre chose.

Meyerovitch rapporte que, le rite du samd pendant lequel le samdzdn tourne a
la fois autour de lui-méme et a la fois circonscrit la scéne de la samahana, représente
I'unité au sein du multiple et les sphéres d'existence qui s'étendent de la pierre jusqu'a
I'homme. Elle précise davantage que ce mouvement de rotation représente en méme
temps le mouvement des planétes qui tournent autour d'eux-mémes et autour du

soleil ®

Le sama est pour Mevlana une maniére de sortir de ce monde pour s’ approcher

. .. 0
de ’univers divine.’’

Meyerovitch définit le samd comme une participation mystique. Elle souligne
que cette participation ne saurait se dire par des mots et elle méne I'homme vers ce
qui est essentiel en lui. Selon elle, grace a cette participation, une seule et unique
VOIX se fera entendre dans I'univers qui jusqu'alors était encombré d'une multitude

des voix particulieéres et une harmonie s'établira.

C'est précisément I'homme qui accomplira cette participation. Le samd va
engendrer le sens qui est caché au plus profond de I'homme.La réalité du sens que

I'homme découvre avec le mouvement du samd, ne peut €tre expliqué que par la

57 Ruba’iyat, n” 702 et 306, trad. Meyerovitch

6% Schimmel, islamin Mistik Boyutlari [Les Dimensions mystiques de I'lslam], Kabalci Yaymevi,
Istanbul, 2001, p. 185-186

% Meyerovitch, Giinesi Sarkist [Le chant du soleil], Trad: Cemal Aydin, Sule yay. istanbul, 2008, p.67
" Ambrosio Albert, Les Derviches Tourneurs, doctrine, histoire et pratiques, Paris, Les Editions du
Cerf, p.137
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préexistence de l'esprit. La vérité qu'il découvre c'est en effet I'amour divin. Cet
amour vient de Dieu et retournera vers Lui. Ce mouvement par lequel cette réalité ou
cet amour divin, participe a I'étre, le samazan se rendra compte qu'il est présent
partout dans l'univers, au sein de tous les étres. I atteindra par l1a méme la réalité d'un
étre adorable. Celui qui atteindra la réalit¢ de 'Amour Divin au fond de lui-méme,
éprouvera une illumination. Il prendra conscience de lui-méme en union parfaite
avec 1'étre qui se trouve au fondement de l'univers, il se sentira en harmonie avec

I'univers entier.

On voit assez clairement qu'une maieutique qui recourt aux symboles et une
dialectique qui mene a l'illumination dont parlait Meyerovitch, c'est justement le

samd lui-méme.

Comme Mansir-al-Halladj I'exprime de la fagon la plus belle: « Sama, vu de

l'extérieur n'est qu'un mouvement, mais de l'intérieur, c'est un éveil sprituel ».

Sama, c'est ce mouvement par lequel 'homme se met en recherche de soi-
méme, ¢léve a la conscience ce qui restait caché en lui et éprouve sa réalité
intérieure. Ce qui est en question ici, ce n'est pas 1'expérience extatique que I'homme
gagne en faisant le samd. C'est la transmission a toute une humanité d'une
philosophie de croyance en la transformant en une forme de dance.”’ Autrement dit,

I'étre qui réalisera le Tawhid c'est I'hnomme.

™ Araz Nezihe, Cagdas Kavramlar IsiGinda Semd [Sama, A la lumiére des conceptions moderns] ,1.
Milletler Aras1 Mevlana Kongresi Tebligler [Actes du Premier Congrés International de Mawlana],
Konya, 1987, p.235-236



CHAPITRE II : GNOSEOLOGIE
« LES ETAPES DE LA CONSCIENCE »

La gnoséologie de la pensée de Mawlana peut étre vue comme un incessant
effort de rendre compte de la possibilité d’une appréhension au dessus et au-dela de
la connaissance rationnelle. Selon cette gnoséologie, cette force de appréhension est
cachée en I’homme. Elle dépasse la connaissance médiatisée de la raison qui se
fonde sur le syllogisme et les démonstrations. Elle ne surgit que de 1’expérience

intérieure vecu de ’homme.

Nous consacrons donc ce chapitre a 1’exposition et a la discussion de la
gnoséologie de Mawlana, ainsi que de la différence qu’il établit entre de diverses
niveaux de connaissance et a la compréhension de la force de appréhension qui seul
selon lui peut nous conduire a la Connaissance Mystique (Hakk-al Yaqin),
connaissance immédiate des vérités divines en tant qu’expérience vécue. Nous

poursuivrons nos recherches a la lumiére des travaux de Meyerovitch.

Meyerovitch, précise que 1’éveil des ames endormies constitue la premicre
étape qui mene a la connaissance. Selon elle, cet état d’éveil, c'est d'étre arraché au

sommeil de l'oubli (Khwdb-al Ghaflat).”

« Vos yeux sont endormis, mais mon cceur contemple 1'ouverture de la Porte
(le portail de grace). Mon cceur a cing sens (autres que les sens physique); les deux

mondes (extérieur et spirituel) sont la scéne des sens du cceur. »'

2 Meyerovitch Mystique et Poésie en Islam p.97
3 Mathnawi I, 3550 sq.
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Cependant Meyerovitch ne manque pas de souligner que 1’on ne peut marcher

. , . . . n 74
sur cette voie d’éveil qu’a I’aide d’un maitre.

A la fin de cette préparation dans laquelle s’engage le novice, s’ouvre 1’ceil de
son ame a la vision qui est le seul mode de la connaissance véritable, d’ailleurs toutes
les méthodes que le maitre applique, ont pour seul but d’atteindre cet état.”
Meyerovitch, a propos de ces méthodes fait les précisions suivantes : Semd suscite
chez le novice un état d’ame dans lequel I’écho d’un appel que déja il entendait par-
dela le temps peut I’atteindre ; la dialectique socratique montre au disciple les réalités
qu’il se croyait ignorer et par 1’abstraction, il purifie a la fois 1’objet intelligible et sa

pensée.

Maitre, a 1’aide des symboles, s’efforcera encore de montrer 1’écart entre le
signe percu et la réalité signifiée, et de faire sentir a son disciple « le parfum des
fleurs épanouies dans le jardin de son cceur ». Il 1’aidera pour abolir la fine, la
décourageante différence qui sépare I’homme de son moi ultime. Enfin grace a cette
mystérieuse osmose qu’est la communication de personne en personne, c’est-a-dire
la transmission orale ou transmission d’un état (hal), le Pir parviendra a faire
atteindre le muirid, cette maturité rendant apte par la contemplation (mushdhadat) a
recevoir I’illumination de la sagesse ésotérique (ma rifdt), a recevoir ainsi son étre

véritable. »'¢

D’autre part, Rimi souligne avant tout la nécessité de cette conscience qui
constitue en effet toute la motivation de I’expérience mystique. De méme
Meyerovitch affirme que la prise de conscience d’une ame endormie spirituellement
et moralement aveuglée, est le premier pas vers sa délivrance du lourd fardeau
dépos¢ en elle par Dieu. Meyerovitch mentionne ici le théme d’embryon dont
Mawlana fait de maints recours. « Le maitre est une fois de plus comparé a la sage
femme dont l'art (maieutique) consiste a procéder a l'accouchement, une fois que le

germe est mr. »

™ Mathnawi,I, 2943: ‘Choisisun Pir, car sans ce Pir ce voyage est rempli de malheurs, de risques, de
dangers.

7 Meyerovitch Mystique et Poésie en Islam

7 Meyerovitch Mystique et Poésie en Islam p. 95 - 97

77 Meyerovitch Mystique et Poésie en Islam p.98
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« La souffrance naitra de ce regard jeté a l'intérieur, et cette souffrance le fera
sortir du voile. Avant que les meres ne subissent les douleurs de 1'enfantement,
I'enfant ne peut naitre. Ce dépot (divin) est dans le cceur, et le coeur la porte: ces

conseils (des prophétes et des saints) sont comparables a la sage-femme. »"°

Meyerovitch souligne le fait que, assez semblablement a la classification des
connaissances chez Platon qui commence par des sciences éveillant la pensée et
s’éleve jusqu’a la contemplation, Mawlana prévoit une élévation qui prend son

départ de la préparation et se dirige vers ’unité de 1’étre.

« Lorsque Platon parle des sciences <éveilleuses de la pensée>, il rappelle la
nécessité d'une propédeutique de la connaissance, dont le degré le plus élevé est la
contemplation. Il s'agit d'une ascension, d'une < montée qui se fait par étapes ou
degrés>. Le symbole ascensionnel se retrouve chez Riimi sur un plan tant cosmique

ou ontologique que psychologique. Il se traduit par l'image classique de I'échelle. »”°

« Dés I’instant ou tu es venu en ce monde de I’existence,

Une échelle a été placée devant toi pour te permettre de t’évader. »*°

Meyerovitch explicite le symbole de I’échelle chez Mawlana par la métaphore
suivant :

« Le corps de I'homme, comme une échelle faite d'ébéne noir, et dans son
intérieur se trouve une échelle d'ivoire blanc. Lorsque tu as dépassé toutes les deux,

tu es arrivé sur le haut de 1'empyrée: c'est 1a que Dieu réside:

« Donc, le Mi'radj, l'ascension, c'est I'étre méme de 'homme : il s'éléve en lui-
méme, en partant de l'extérieur, qui est ténebres, vers l'intérieur, qui est I'univers des

lumiéres, et de l'intérieur vers le Créateur. !

Mawlana, estime analogue cette connaissance avec la semation d’un champ

d’agriculture et dit que sa récolte est la gnose (irfan).** Meyerovitch affirme que cette

® Mathnawi I1, 2517 sq.

7 Meyerovitch Mystique et Poésie en Islam p.99
% Meyerovitch Mystique et Poésie en Islam p.99
81 Fihi- ma- fihi, Chapitre IL.
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connaissance qui s’éléve par des étapes graduelles est en méme temps une
purification intellectuelle et souligne surtout que ce symbole d’élévation chez Riim1
doit étre compris autant dans un sens psychologique que dans un sens cosmique et
ontologique. La transition d’un niveau de connaissance a un niveau supérieure et la
clarté¢ de la connaissance des objets correspondant a chaque niveau révele une
structure a trois degrés. A la suite d’Aristote, dans la tradition de la philosophie et de
la mystique islamique, cette structure tripartite de 1’esprit accomplit sa marche vers la
quéte de soi-méme, a travers des métamorphoses successives. Ici, Rimi parle de
I’évolution. Tous les étres, des minéraux aux végétaux, jusqu’aux animaux et les
hommes sont dans une évolution permanente vers ce qu’il appelle 1’ame
raisonnable.® Cette participation s’¢léve jusqu’a la rationalité et retourne alors dans
le monde des qualités et des attributs divins. Cette métamorphose se fait par
I’accroissement de la certitude subjective. Les étapes que 1’on traverse tout au long
de cette voie, se distinguent selon le degré de certitude propre a chacune. Selon
Meyerovitch, le dernier et le plus haut niveau est le niveau ou I’ame se reconnait soi-
méme dans sa réalité singuliere sous la lumiére de 1’illumination divine. Le Maitre
qui éveille I’ame de son novice aux vérités supra-sensibles, obtient cette illumination
grice a la méthode maieutique et dialectique dont il a été question plus haut. L’Ame
qui s’éveille de cette manicre, témoignera d’une élévation a deux facettes, morale et
intellectuelle. C’est de cette manicre que son ceeur sera apte a recevoir 1’illumination
divine. Il sera par la méme apte a refléter la lumiére divine dans son cceur qu’il aura
rendu pure comme un miroir. Avant d’¢laborer cette question du miroir, il nous faut

d’abord examiner les propriétés de la connaissance mystique.

Meyerovitch appelle cette espéce de connaissance “la sagesse ésotérique”
tandis que Anne-Marie Schimell 1’appellera “sagesse du cceur”. La sagesse du cceur,
la gnose, est une sorte de connaissance qui ne saurait étre expérimenté de la manicre

sensuelle ou rationnelle. Selon elle, dans la voie qui mene a la vérité derniere, c’est la

82 Mathnawi,V1,2091-92 (L' ascétisme est le travail des semailles; la connaissance mystique est la
croissance de la graine.)

% Mathnawi,IV, 3637(L’ homme vint tout d’abord dans le régne des choses inorganique, puis de 12 il
passa dans le regne végétale. De longues années, il vécut dans 1’état végétal, et ne se souvint pas de
I’état inorganique, a cause de 1’opposition, entre eux ; Et lorsqu’il passa de I’état animal, il ne se
rappela plus son état en tant que plante. Il ne lui en reste que 1’inclination qu’il éprouve pour cet état,
notamment a I’ époque du printemps et des fleurs, Telle ’inclination des enfancons a 1’égard de leur
meére- ils ignorent la raison qui les attire vers le sien maternel. Ou comme I’inclination passionnée de
chaque novice envers le noble Maitre spirituelle.
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lumiére interne du novice qui le guide et au fur et & mesure que le novice rend son

.. . . . A 84
miroir du cceur de plus en plus poli, cette lumicre ne fait que s’accroitre.

Dans la tradition de la pensée soufie, cette connaissance, pour autant que des
interprétations divergent parfois sur ce propos, s’acquiert en passant par un processus
a trois niveaux. Ces étapes se nomment respectivement “ilm-al yaqin”, “ayn-al
vaqin” et “haqq al-yaqin”. Dans la doctrine de Mawlana, ces étapes qui menent a la
connaissance mystique, sont en parall¢le avec cette tradition. Toute la gnoséologie de
Ram1 consiste en la supériorité de la sagesse ésotérique (ma'rifat) vis-a-vis de la
science discursive. Cette connaissance, que 1’on appelle également gnosis, représente
une rupture véritable et définitive d’avec toutes les étapes qui la précédent. Gnosis
(irfan), repose sur la base de la connaissance immédiate et explicite sur Dieu.*
L’abandon de tous les autres niveaux de la connaissance se fait pour acquérir cette
connaissance supérieure. Nous allons nous focaliser dans ce qui suit, sur les étapes

qui sont des organes propres de cette connaissance.
2.1. La connaissance avec certitude scientifique ('ilm-ul yakin)

La connaissance de certitude est une connaissance déductive qui s’obtient par
des preuves rationnelles. C’est la connaissance scientifique, syllogistique;
connaissance exacte, basée sur des déductions rationnelles. Elle est cumulative et
démontrable. Elle se transmet oralement a travers des connaissances acquises. Le
langage que tient la connaissance avec certitude scientifique, se compose des
propositions qui s’éléveront a leur tour aux jugements. La connaissance avec

certitude scientifique conceptualise et délimite son objet.

La connaissance avec la certitude scientifique dans le monde phénoménale, est
une connaissance sur le monde ’extérieur. Elle permet de cerner les qualités des
choses discursivement connue, dans un ordre logique. Elle ne nous permet pas de les
saisir dans leur quiddité. Ce dernier ne peut se faire selon Mawlana que par

I’intuition.

84 Sphimmel Annema_rie, Islam'in Mistik Boyutlar1, p. 20
% Ulken Hilmi Ziya, islam Diisiincesi [La pensée de I'Islam], p. 23
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Mawlana indique le sens de I’effort existentiel du novice engagé dans la voie
de la connaissance mystique, a travers le discours. Car sans le discours, il serait
impossible qu’une pensée se forme dans ’intellect et donc aucune connaissance ne
saurait débuter. Cependant le discours est requis, dans la relation du Maitre au
disciple, -relation que d’ailleurs Meyerovitch souligne en particulier dans la pensée

de Mawlana, pour I’orientation du disciple.

Néanmoins, au sein de la doctrine de Mawlana, ce discours se présentera
comme un discours qui s’ouvre. Et c’est justement pour cette fin que Mawlana
tiendra un langage chargé de symboles. Chaque symbole chez Mawlana est un signe
qui ouvre la voie a un sens encore au-dela de la signification que le concept seul
pourrait suggérer. Ce fait méme confeére une priorit¢ a I’intuition comme un
dépassement de la raison discursive. La certitude et la précision véritables ne peuvent
étre acquises qu’a travers ’intuition. La connaissance avec certitude scientifique, ou
autrement dit la connaissance discursive elle, ne saura dépasser la pensée. Si I’on
reprenait les propres paroles de Mawlana: « Chaque opinion est assoifée de certitude,
et bat des ailes a sa recherche; Quand elle parvient a la connaissance, alors 1’aile
devient un pied, et sa connaissance commence a flairer la certitude. Car dans la Voie
de D’épreuve, la connaissance est inférieure a la certitude, mais au-dessus de
I’opinion. Sache que la connaissance est chercheuse de certitude, et que la certitude

est chercheuse de vision et d’intuition. »°°

86 Mathnawi, I11, 4118 sq.



33

2.2. La connaissance intuitive ("ayn-ul yaqin)

La connaissance intuitive est une connaissance que I’on acquiert sans recourir a
une médiation. C’est la connaissance de ce que 1’on éprouve presque comme une

vision.

Meyerovitch affirme que L’intuition de la certitude (‘ayn-ul yagqin) est une
vision. Selon elle, cette vision ne comprend qu’une certitude absolument subjective.
Elle souligne le fait que méme si dans la pensée de Mawlana, la connaissance
transmise par la voie orale est nécessaire et requise, elle n’est cependant pas
suffisante pour atteindre la certitude que 1’on désire, a savoir la connaissance
mystique.®” Pour reprendre les propos de Mawlana: « Ce qu’un seul regard apercoit,
il est impossible pendant des années de le manifester par la langue. Ce que la vision
intellectuelle saisit en un seul instant, il est impossible, pendant des années, de 1

- 88
‘entendre par 1’oreille. »

Rami traitant de la question de la signification, affirme que celles-ci, soient
dans leurs sens réels, soient dans leurs sens figurés, pouvaient engendrer des
interprétations trés éparses, et mener par 13, a de vaines réveries. Or, poursuit-il, la
connaissance intuitive et immédiate ne laisserait guere de place a des interprétations
diverses: « Ces sens-1a diront leur secret a tes sens, sans paroles, ni sens réel et
métaphores; car ce sens réel est susceptible de différentes interprétations et ces
suppositions sont la source d'imaginations. Mais quant a cette vérité qui est percue

par l'intuition, il n'y a 1a de place pour aucune interprétation ».*

Meyerovitch pense que I’intuition mystique dont parle Mawlana, pouvait en
effet relever d’une sorte d’appréhension. L’intuition mystique est justement cette
illumination de la connaissance par une image spirituelle. Cet aper¢u ne peut étre
révélé qu’au sein d’une expérience immédiate ou tout le sens du temporel disparait.”
A ce propos, Mawlana s’exprime dans son Mathnawi, de la mani¢re suivante: « Celui

dont le cceur est enivré par le Bien- Aimé, que connait- il de la route ou de I'étape, ou

¥ Meyerovitch, ibid. pg. 109

% Mathnawi, 11, 2953 sq.

% Mathnawi , 11, 3246 sq.

%0 Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam, p.107
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d'une distance courte ou longue? <Long> ou < court>, ces sont des attributs du corps
: le voyage en esprit est d'une autre sorte. Le voyage de l'esprit est inconditionné par

rapport au temps et a l'espace... » '

Meyerovitch, précise que I’on peut aussi définir /’intuition mystiqgue comme
appréhension directe qui porte en elle un sentiment de présence. Car 1’dme rencontre
I’infini dans I’instant. C’est-a-dire elle rencontre la transcendance; et clle I’accueille
telle qu’elle est. La transcendance s’y trouve en tant que présence. Meyerovitch
rapproche cette sensation de contact avec /’étre existence qui figure chez Mawlana,
de la contemplation platonicienne des idées: « cette sensation, est aussi le trait
distinctif de la contemplation dans la théoria platonique qui renvoie & un étre autre
qui ne peut étre vu que par le nous [vodc] et donc la présence est ce sentiment d’étre

r r . ree 2
en présence d’un rencontre dépassant la connaissance noétique ».°

Meyerovitch traduit le terme « huzur » par « présence ». Le terme huzur
signifie en arabe, la paix au cceur, se sentir en paix, se sentir content. Mais aussi
signifie-t-il, étre présent [hdzir], exister, en quelque sorte, en présence du divin, ¢’est
un stade de perfection spirituelle ou la présence divine englobe tout. > La notion de
présence dont parle Meyerovitch, implique les trois sens du terme en méme temps.
La présence <huzur>, est définie par comme présence du ceeur, en tant que preuve de
la foi intuitive (yaqin) de sorte que ce qui lui est caché a la méme puissance que ce
qui lui est visible.” Dans le coeur méme, que Mawlana qualifie comme I’espace
dépassant les catégories spatio-temporelles, on rencontre ce que l’on sait sans
médiation, immédiatement. « Il définit la présence comme présence a soi-méme » dit
Meyerovitch et ajoute par la suite: « La présence sera donc pour Rimi congue
comme la rencontre hors du temps de la conscience empirique avec le Moi profond
(sirr) trans-conscient ».”> A partir de tout cela, on peut affirmer que le centre de
I’expérience immédiate est le cceur. Car le lieu de Iintuition spirituelle est le cceur.
On ne peut se tenir en présence de la vérité divine que par le coeur qui est qualifié

comme I’évidence [burhan] de la foi intuitive. Ce n’est qu’en partant de cette

°! Mathnawi, 111, 1977 sq.

2 Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam, p.108

% Ayverdi ilhan, Misali Biiyiik Tiirk¢e Sozliik, p.1305
o4 Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam, p.109

9 Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam, p.109



35

instance, de par la présence, et de la paix intérieure, que I’unité avec I’étre qui se

comprend de a partir de I’intérieure devient possible.

2.3. La connaissance mystique ( haqq al-yaqin)

La connaissance mystique, c’est la connaissance de la vérité comme 1’épreuve
de la vérit¢ dans son étre méme. Autrement dit, c’est connaitre la vérité en y

participant, en s’y mélant et comme une manifestation dans son étre.

Meyerovitch souligne que Rami prévoit un sens spécifique requiert par
chacune des catégories de la appréhension, et ce sens selon lui, est semblable & un
instrument caché dans le cceur de ’homme. L’homme, a ’aide de cet instrument qui
est a I’intérieure de lui, pergoit Dieu. °® Reprenons les propres propos de Riimi: « Tu
n’es pas ce corps, tu es cet ceil spirituel. Si tu as contemplé 1’esprit, tu es délivré du
corps. L’homme est essentiellement vision: le reste n’est que de la chair et de la peau

. r . ol 9
; ce que son ceil a contemplé, il est cette chose méme. »°’

Cette force de appréhension qui figure chez Mawlana, Meyerovitch le définit
en Francais par le terme /’wil spirituel. On peut aussi I’appeler un sens interne
profond. Meyerovitch, pour mieux définir cet il spirituel recourt aux vers de

Mawlana lui-méme :

« Sache que I'eeil externe n'est que I'ombre de cet ceil intérieur. »” « Purifie
l'eeil de ton ceeur. »”° « Accoutume ton ceil 4 la lumiére, si tu n'es pas une chauve-
souris; regarde dans cette direction. »'? « L'homme est un cil, la vue consiste & voir
le Bien-Aimé »'*! « La vision est en toi la seule chose qui compte. Transforme ton
corps tout entier en vision; deviens regard, deviens regard. Il est une sorte de vision
qui n'apercoit que deux arpents de la route une autre qui contemple les deux mondes

et la Face du Roi. »'%

% Fihi-ma-fihi,cahp. 2.

7 Mathnawi, VI, 811 sq.
% Mathnawi, 11, 611 sq.
% Mathnawi, I, 1395 sq.
1% Mathnawi, II, 1976

%" Mathnawi, I, 1406

192 Mathnawi, VI,1464-4



36

Meyerovitch insiste sur le fait que, ce que Mawlana appelle devenir “regard”
a part entier, implique justement une transmutation des sens. A ce stade ce qui est en
question, il ne s’agit plus de I’augmentation ou de I’¢largissement des connaissances.
L’homme, selon la conception de Mawlana, est cette existence méme qui accomplira
la transmutation de par son essence. Puisque son essence consiste justement a
accomplir cette élévation au sens existentiel. Ici, ce qui est a noter, c’est qu’il ne
s’agit point de la transformation de I’essence elle-méme. La transmutation ne signifie
pas la transsubstantiation; I’essence, par essence, est essentiellement I’immuable. Ce
que l’on souligne par la transmutation est donc plutét ’entente du sens de la

perfection.

Meyerovitch souligne d’ailleurs que Mawlana parle, a c6té des cinq sens
corporels, cinq autres sens spirituels qui leur correspondent. La source de ces cinq
sens spirituels est une et unique, a savoir /’Esprit Universel (Akl-al-Kulli). '® ' Les
cinq sens spirituels sont reliés les uns aux autres; tous les cinq proviennent d'une
méme racine. La force de I'un donne de la vigueur aux autres: chacun devient un
échanson pour les autres. La vision accroit le pouvoir de la parole, la parole inspirée
rend la vision plus pénétrante. La claire voyance aiguise chaque sens, de sorte que la

appréhension (des choses spirituelles) leur devient familiére a tous."*

Nicholson, dans I’interprétation qu’il fait de ces vers, précise que ces cinq sens
qui correspondent exactement aux cing sens corporels et qui proviennent de 1’Esprit
Universel, ne sont guére discernables I'un de 1’autre et qu’ils se completent
mutuellement.'”” Autrement dit, au sein d’une telle appréhension, tous les sens

s’unifient et se font un et celui qui regarde s’unifie avec ce qui est regardé.

Meyerovitch en parlant de cette unification, ’exprime en termes de
I’unification de I’esprit. Selon Mawlana, 1’Unité de I’Esprit consiste en effet en
I’absorption de 1’ame dans la contemplation de I’Etre Unique et en 1’oubli total de
toute autre chose en dehors de cette expérience. Les diverses étapes du voyage

mystique menent le novice a la plus grande simplification du sens de 1’étre. La saisie

1% Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam, p.112
1% Mathnawi, II, 3236 sq., ,3615 sq.
195 Njcholson, Mevlana Celaleddin Rumi, p.111



37

intuitive, communique les sens et les facultés en unifiant le conscient et
I’inconscient, c’est-a-dire ce qui est saisi de l’intérieur comme le secret dans
I’immédiateté¢ de la vision synthétique. Par la elle supprime la différence entre
I’intériorité et 1’extériorité. Sans cette unification de I’esprit, la contemplation ne
saurait €tre possible. La contemplation repose sur 1’unification de I’esprit. A ce

stade, toute la dualité du sujet-objet se voit dépassée.'*®

Pour reprendre les propres
propos de Mawlana, lorsque notre esprit s’illumine de la lumiere de la raison
universelle, cette lumicre divine devient la lumiere propre de nos yeux. La question,
comme la réponse vient de nous-mémes. Regardée d’en face, la périphérie de la lune
est vue comme double; c’est de la méme manicre que 1’on doit regarder les choses du
monde, a savoir dans un plein étonnement, comme questionnant, interrogeant a
I’infini. Mais regarder la lumiére directement, pour la voir dans son unité, c’est la

réponse. Si la pensée est pertinente, si elle est juste et compléte, elle est la

scintillance de la lumiére divine.'”’

La raison de la raison, la raison universelle emplit et illumine tout 1’univers de
la lumiére lunaire. La lumiére de sa lune s’est étendue dans le ceeur.'® L’homme qui
est en présence de soi-méme dans 1’expérience immédiate, rend compte de I’essence
divine cache en lui. L’esprit voit ce qui est caché dans ses propres profondeurs dans

sa résorption totale dans I’Etre Unique. Cette expérience se fait dans le ceeur.'”

Autrement dit, I'appréhension illuminante et déterminante, qui ne peut étre
pensée en dehors duceur, -que Meyerovitch appelle l'intuition mystique- est
supérieure a tous les autres genres de connaissances; puisque cette intuition est une
force d'appréhension transmise dans le cceur de I'homme par une expérience
immédiate, c'est-a-dire de et par la Réalité elle-méme. La découverte intellectuelle de

I'homme s'accomplit grace a cette force d'appréhension.

1% Meyerovitch, Mystique et poésie en Islam, p.115

""Mesnevi, 11, 852-856

"% Mesnevi, 11T 2529.

1% Meyerovitch utilise ici les notions du cceur et de I’esprit comme des synonymes.



CHAPITRE III: L’ONTOLOGIE
« L’UNIVERS EN TANT QU’UN ETRE-MIROIR »

Dans ce chapitre, nous allons examiner les relations de Dieu avec 1’univers,
I’univers avec ’homme et Dieu avec ’homme. Cette étude sera évaluée selon la

compréhension de Meyerovitch.

La pensée de Mawlana accepte comme vérité le fait que 1’étre absolu est un et
unique; de ce fait méme, tout I’univers et tout un champ de I’étre se révelent étre la
manifestation des attributs et des noms de Dieu. Dieu qui est I’Un absolu est celui
qui se manifeste. Ce sont les reflets de sa lumiére qui emplissent toute la création.
Meyerovitch, en usant d’'une métaphore qui avait été¢ d’ailleurs assez souvent usité
par Mawlana, schématise la maniére selon laquelle I’Etre Absolu est contemplé dans

P’univers et dans ’homme.

Dans la tradition soufie, le théme du miroir occupe une place importante. Tout
I’'univers et de méme I’homme sont pensés selon cette métaphore du miroir, dans
lequel Dieu peut contempler ses propres attributs. Dans cette tradition le but est de

rendre le coeur pur et clair comme un miroir.

3.1. L’unité sous-jacente au multiple

Meyerovitch, pense que derriére toute cette abondance de thémes dont fait
usage Mawlana, se trouve 1’idée d’une unité sous-jacente au multiple. Dans une telle
vision, I’univers est considéré comme la multiplication d’une méme image, comme
la réfraction, a travers un prisme, d’une lumiére unique, comme [’écho qui se
répercute au flanc de la montagne ou, de fagon privilégiée, comme un jeu de

miroirs.”!°

1% Meyerovitch, p.123
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Dans la pensée de Mawlana, toute la création est la manifestation (fadjalli) de
Dieu. La manifestation des noms et des attributs semblent comme fractionnée dans la
multitude des choses mais en vérité, tous les attribut s’équivalent et sont tous

identiques a I’Un.

On rencontre dans maintes vers de Mathnawi de Mawlana, a des images dont il
fait usage pour décrire cette unité sous-jacente au multiple. Parmi celles-ci, I’image
de I’eau est particulierement intéressante: « La Réalité unique, comme la glace qui
est par essence de 1’eau. »'!'" Meyerovitch, a propos, fait ’interprétation suivante: ce
qui est essentiel est semblable a 1’eau dont on obtient de la glace en le refroidissant et
lui prétant le nom de glace. Toute la création de Dieu est la somme de ses attributs
qui révelent Dessentiel. Elle dit que la manifestation de Dieu emplit tout ce qui
existe, et que Sa perfection est empreinte sur chaque atome du tout ; cependant Il

demeure Un dans le multiple qui lui sert de miroir, et Unique.' "

Une autre image dont Mawlana fait usage a ce propos, est la couleur. Pour
reprendre ses propres paroles, ce qui est essentiel ici, c’est 1’absence de couleur
derriére les couleurs. '™ L’essentiel de toute couleur est le blanc; toutes les couleurs
sont dérivées du blanc. Sans la lumiére qui se tient derricre elles, les couleurs sont
invisibles. Meyerovitch dit que, semblablement aux couleurs, les phénomeénes,
chacune d’une autre couleur, elles aussi ne sont visibles qu’avec la lumiére de la

Réalité qui les luit. Elle illustre cette idée par I’exemple du prisme''*.

Le principe de ’unité sous-jacente au multiple, connote une compréhension de
I’unité qui tout en distinguant toute les couleurs parfaitement I’une de I’autre, prévoit
cependant une absence de couleurs derriere elles comme cause premiere de toutes les

couleurs.

" Mathnawi, I, 520 sq.

"2 Meyerovitch p.230

13 Mathnawi, VI, 60 sq.

4 Meyerovitch, p. 156-159
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3.2. L’univers qui devient I’étre-ombre

Selon Meyerovitch, tous les usages symboliques qui se fondent sur le théme du
miroir, se fondent au juste sur une seul et unique propriété de ce théme, qui est
’opposition du clair et de I’obscure. ''> Le miroir a deux faces. L’une est claire,
I’autre est obscure. C’est grace a cette particularité seulement que le miroir peut
refléter de la lumicre. Les choses qui se refleétent sur le miroir n’ont pas d’existence a

part entier; ce ne sont que des ombres.

A travers ce theme de dualité, Mawlana dit en effet que les opposés ne sont
connus que I’un par rapport a ’autre. Mais il ne cesse pas de souligner I’existence
d’une unité derricre cette dualité. Selon lui, “les choses sont connues a partie de leurs
opposés et il est impossible de définir une chose qui n’a pas d’opposé. ' “Le mal ne
saurait €tre séparé¢ du bien, puisque le bien c’est se détourner du mal et que 1’on ne
peut connaitre le bien qu’a travers le mal”. ''” ‘Les choses s’identifient par leurs
contraires. La définition d’une chose sans son contraire est impossible. Le Dieu Tres
Haut n’a pas de contraires. Il a dit: <J’étais un Trésor caché et J’ai voulu étre
connu.> Il a créé ce monde qui provient des ténebres afin qu’apparaisse Sa

S L1108
lumiére.’

Comme il n’existe aucun étre qui puisse étre comparable a dieu ni qui puisse
lui étre opposé, Dieu a créé cet univers de ténebres. Un c6té du miroir est rendu noir
pour que ’autre coté puisse refléter la lumiére de L’Etre Vrai. Alors, le monde
phénoménal est pens¢ comme un miroir sur lequel se reflete I’essence divine.

Autrement dit, la révélation de 1’essence divine se fait sur le plan phénoménal.

Meyerovitch préte une importance assez grande a I’image d’ombre dans le
théme du miroir de Mawlana. Elle fait allusion a I’opposition des notions de raison
partielle (akl-al-cliz’1) et de raison universelle (akl-al-kulli). La raison partielle est
un ombra de la raison universelle. “Toutes choses et tous les étres entre le ciel et la

terre sont ’ombre de la raison universelle; ’ombre de la raison partielle est

5 Meyerovitch, p. 127.

" Fihi-ma-fih chap.17, Mathnawi, VI, 50-58 sq.
"7 Fihi-ma-fih chap. 30

"8 1 ¢ Livre Du Dedans, chap. 17.
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convenable a ’homme et I’ombre de la raison universelle qui est la somme des étres

\ 119
est conforme a elle”.

Meyerovitch précise que la pensée de Mawlana se meut dans un climat
platonicien. Dans 1’allégorie de la caverne de Platon, tout ce que peut voir ’homme
sur le mur, mains et pieds attachés, sont des ombres reflétés 1a par le feu qui brille
derriére lui, en dehors de la caverne.”® Selon Mawlana, de méme, tout ce qui
provient de Dieu n’est qu’un ombre comparé a lui. Autrement dit, tout ce que nous
voyons dans le monde phénoménal, est I’ombre d’une idée. D’ailleurs, comme les
images sur le miroir, tous les phénomenes de ce monde sont momentanés et

transitoires comme des ombres.

Platon, dans la République, établit une analogie entre 1’idée du bien et le soleil.
Comme les phénomenes du monde phénoménal sont illuminés par le soleil, les idées,
elles sont mises a la lumiére et rendues visibles par cette idée du bien qui est au-dela
des étres: « L’antre souterrain, c’est ce monde visible : le feu qui I’éclaire, c’est la
lumiére du soleil : ce captif qui monte a la région supérieure et la contemple, c’est
I’ame qui s’¢leve dans ’espace intelligible. Voila du moins quelle est ma pensée,
puisque tu veux la savoir : Dieu sait si elle est vraie. Quant a moi, la chose me parait
telle que je vais dire. Aux dernieres limites du monde intellectuel, est ’idée du bien
qu’on apergoit avec peine, mais qu’on ne peut apercevoir sans conclure qu’elle est la
cause de tout ce qu’il y a de beau et de bon ; que dans le monde visible, elle produit
la lumiére et I’astre de qui elle vient directement ; que dans le monde invisible, c’est
elle qui produit directement la vérité et I’intelligence ; qu’il faut enfin avoir les yeux

c 1 . . P : 121
sur cette idée pour se conduire avec sagesse dans la vie privée ou publique. »

La sortie de la caverne est I’ouverture a la Réalité, un devenir-transparent vers

la compréhension du sens que nous suggerent les concepts.

"9 Fihi-ma-fih chap. 62
120République VI., 515b
121 République, 517b-d
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Selon Mawlana, toute forme phénoménale est le reflet du soleil de ’univers et
s’éclaire de la lumiére de ’invisible. '** Pour reprendre ses propres mots: ‘Le monde

tout entier est forme, et la connaissance est l’esprit.123

Selon I’interprétation que fait Meyerovitch a propos de ce vers de Mawlana, le
monde phénoménal est la forme de la Raison Universelle et ’on ne peut atteindre

. . 124
I’esprit qu’a travers cette forme.

Alors, conclut Meyerovitch, on peut établir des liens assez serrés entre 1’idée
du bien chez Platon et ce que Mawlana appelle la Raison Universelle (Akl-al-Kulli).
Pour les deux penseurs, les étres sont les miroirs du transcendant et le monde

sensible n’est qu’une infime copie du monde des idées.

3.3. Le reflet de dieu dans univers

Dans la conception de Mawlana, Dieu et ['univers ne sont pas pensés comme
une seule et méme chose, mais pour autant, Dieu n’est pas non plus congu comme un
étre extérieur a I’univers. Selon lui, Dieu se manifeste dans les étres qu’il a créés et
qui sont pensés comme un miroir sur lequel se reflétent les attributs révélant

I’Essence Divine.

Nous constatons que Meyerovitch élabore ses ¢€lucidations sur ce sujet,

principalement a travers la conception de la création divine.

La condition premiere de construire un discours sur la création passe d’abord
par I’acception de I’existence d’un étre de volition (murid) et de puissance (kadir)

.. , 125
distinct de ses créatures.

Meyerovitch, en se référant a la théologie négative,
affirme que Dieu est au-dela de toute détermination et de comparaison, et qu’il est
pure (munazzah) et différent (muhkalify de tout étre créé. Elle souligne
I’irréductibilité de la transcendance divine. Cependant cette conception de Mawlana

n’engendre pas un dualisme. Il faut au contraire, concevoir dans sa pensée,

'22 Fihi-ma-fihi, chap. 3

' Mathnawi, I, 1030 sq.

2 Meyerovitch, p. 188

125 Aydin, Mehmet; Din Felsefesi [Philosophie religieuse], p. 199
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I’immanence et la transcendance comme les deux aspects complémentaires d’une
réalité unique. Dieu est I’immanence par excellence, puisque tout I'univers est un
miroir sur lequel il ne fait que se refléter. Pour reprendre ses propres propos,
Mawlana dit: ‘Dieu est inexistant pour celui qui considére Son essence; Il existe pour

celui qui considére Son ceuvre.”'*°

Meyerovitch souligne 1’importance cruciale des concepts de comparaison
(tashbih) et de la transcendance absolue (tanzih) dans la mise en relation cohérente

du symbolisme mystique et la notion de la transcendance.

‘La «comparaison» (tashbih), c’est-a-dire la mise en relation de Dieu avec les
choses créés constituer «un jugement a Son sujet» et n’affecte pas Sa transcendance
absolue (tanzih), telle qu’ll est en Lui-méme et que Lui seul peut concevoir et
connaitre, qui approuve les chrétiens de reconnaitre que la véritable foi comporte
deux aspects complémentaires, a savoir d’un point de vue (tanzih) Dieu est au-dela
de toute comparaison, et que de 1’autre (fashbih) , 11 Se révele dans les formes de Ses

r 12
créatures.’'?’

Par le concept de tanzih, nous comprenons 1’irréductible transcendance de Dieu
aux choses créées et par le concept de fashbih nous comprenons I’étendu de
I’univers, c’est-a-dire, 1’étendu de la manifestation divine. On peut comparer Dieu a
n’importe quelle chose. Par exemple, on peut le comparer a un maitre artisan parfait;
mais pour autant, toutes ces analogies et ces comparaisons ne détermineront en rien

Dieu lui-méme.

Or, comment pourrait-on connaitre Dieu qui n’est semblable a aucune chose

créée?

Meyerovitch, a ce propos, recourt a ces paroles de Ghazali: ‘Seule la création

pouvait le faire connaitre’.'*®

126 Meyerovitch, p. 165
127 Meyerovitch p.166 (L’interprétation qu’elle emprunte a Nicholson)
128 Meyerovitch, p.168
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Mawlana, dans son ceuvre Fihi-ma-fihi, au chapitre ou il interpréte le ‘J’étais
un Trésor caché et J’ai désiré étre connu’ hadith-al qudsi, dit que Dieu a créé cet
univers d’ombre pour que sa lumiere émane. Il dit que les choses sont connues par

. . . . 12
leurs contraires et qu’il n’y a pas d’autre sorte de connaissance possible. ' La
connaissance d’une chose a travers ses qualités, c’est-a-dire a travers les propriétés
qui en constituent 1’essence, n’est pas possible lorsqu’il s’agit de la connaissance de
Dieu. C’est parce que toute qualité a son contraire sauf que Dieu qui n’a de contraire,

lui ne peut étre connu qu’a travers ses créations.

Meyerovitch insiste sur le fait que Mawlana pense toute la création comme un
témoignage de Dieu. Selon Mawlana I’univers témoigne de Dieu, le manifeste et cela

constitue la raison méme de la création. '*°

Meyerovitch précise que 1’univers phénoménal est compris chez Mawlana
comme |’émanation de la Réalité Ultime. Selon Mawlana, I’univers est un flux qui
émane de la source divine."*' Dans son ceuvre intitulé Mathnawi, aborde ce probléme
de la mani¢re suivante: ‘Sache, 6 mon fils, que chose dans 1’univers est comme une
aiguiere remplie jusqu’au bord de sagesse et de beauté. Chaque chose dans I’univers
est une goutte du fleuve de Sa beauté, beauté qui, en raison de sa plénitude, ne peut
étre contenue sous son enveloppe. C’était un trésor caché: a cause de son abondance,

il s’est répandu et a rendu la terre plus éclatante que les cieux.

Nous constatons plus loin que Meyerovitch examine la conception selon
laquelle Dieu ne peut étre connu qu’a travers ses créations en mettant 1’accent sur le
théme du miroir a deux facettes. L univers créé par Dieu est obscurci pour que de
’autre face il puisse refléter L’Etre Vrai. Dans la conception de Mawlana, selon
Meyerovitch, I'univers est un ensemble de miroirs dans lesquels L’Essence Infini se
contemple sous de différentes formes. Toute la création, toute une chacune des
choses dans 1’univers, est un ensemble de miroirs sur lesquels se refléte dans de

différents degrés de manifestation, L’Etre Unique. Dieu a la fois est et n’est pas dans

' 1 e Livre Du Dedans, chap.67
130 Mathnawi, I, 3753 (L’interprétation de Nicholson sur ce vers)
B! Meyerovitch, p.176



45

I’univers, puisqu’il est au-dela de la manifestation mais ne se révele cependant que

dans la totalité de sa création dans laquelle il se manifeste. '**

Un autre point sur lequel Meyerovitch met 1’accent a propos des relations de
Dieu avec I'univers, c’est la conception selon laquelle, toute chose dans I’univers
prend sa source de 1’Essence Divine. Mawlana la formula de la maniére suivante:
“Tout I'univers est I’apparence de la Raison Universelle (akl-al-kulli)”. '** Ce qui
émane prioritairement de Dieu, ce qu’il crée en premier lieu dans la tradition de la
pensée islamique, c’est la Raison Universelle. De cette raison émanent d’autres
raisons, des nafs, des esprits dans I'univers. A I’intérieure de tous les étres, se
trouvent des stratifications et des étapes de transitions. ** Selon Mawlana, toutes les
créatures en tant qu'une partie de I’Esprit Universel sont descendues dans le monde

7 r . \ ST . 1
phénoménal et doivent remonter vers 1’Un d’ou toute la création émane.'

« Le Soleil, qui est les esprits, s’est divisé en rayons dans les fenétres que les
corps. Quand vous regardez le disque du soleil, en lui-méme il est un, mais celui

. s r \ . 1
auquel la perception des corps fait écran éprouve a ce sujet des doutes. »'°

Mawlana apres avoir affirmé que tout le champ de I’étre est issu de Dieu;
poursuit son illustration par le théme d’¢élévation sur 1’échelle de 1’étre. A chaque
étape de cette échelle, dans la transition, il s’agit d’un oubli et ce qui en reste n’est
qu’une inclination. '*’ Meyerovitch définit cette inclination comme une aspiration

138
Les substances dans le

amoureuse qui est en effet un reflet de I’Amour Divin.
monde de la matiére, des plantes et des animaux, sont des anges du plus bas degré
qui s’efforcent de retourner a leurs sources divines. Ce principe de retour a la source
qui se trouve dans les choses est valable pour la totalité¢ de la création de Dieu, c’est

en méme temps, le principe de 1’évolution de la totalité de 1’étre. *°

132 Meyerovitch, p.175-178

133 Mathnawi, IV, 3259 sq.

1¥* Diisiinceye Gelmeyen Tanr1 Sorunu ve Mevlana [La question du Dieu qui ne vient pas a I'idée et
Mawlana] p.123

1% Meyerovitch, p.181

136 Mathnawi, I1, 186 sq.

7 Mathnawi, I 3165-3168, 3873-3876; I1I 460 sq.

38 Meyerovitch, p.185

139 Diisiinceye Gelmeyen Tanr1 Sorunu ve Mevlana [La question du Dieu qui ne vient pas a l'idée et
Mawlana], p.124
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3.4. Le reflet du dieu en I’homme

‘Le corps est dans son obscurité comme les dos du miroir; I’ame est le coté
clair du miroir. Lorsque ’homme enléve par frottement 1’étamage du dos du miroir,

alors les deux faces deviennent pareillement claires.” '*°

Dans la pensée de Mawlana, la relation de I’homme avec 1’'univers peut étre
pensée comme la relation du corps a 1’dme. Si ’on pense le monde phénoménal
comme le corps, on peut dire que I’homme est son ame. Il est possible d’ailleurs de
construire cette analogie d’une autre maniere: si le corps est nafs, alors I’esprit en est
le coeur. Au fur et a mesure que le corps se purifie, au fur et a mesure qu’il se défait
de ombre d’ici-bas, ’esprit se purifie et peut refléter la lumiere. ‘L’homme est
comme un isthme entre la lumiére et 1I’obscurité. L univers est un grand homme, et
’homme est un petit univers.'*' L’homme est un microcosme. L’univers se réfléchit
en lui et il réfléchit 'univers. Meyerovitch, souligne le fait que cette conception chez
Mawlana est en méme temps le porteur de son épistémologie méme. La connaissance
de La Réalité¢ Ultime est rendue possible a travers la ressemblance du microcosme
avec le macrocosme. Le microcosme et le macrocosme ne sont évidemment pas une
seule et méme chose. Mais cependant, la connaissance de 1’'un rend possible la

connaissance de 1’autre.

L’Unité essentielle de tous les étres conditionne ainsi une théorie de la
connaissance que I’on peut ramener a ces définitions, complémentaires et é¢galement
valables : «ou bien les choses apparaissent dans une connaissance unique,
principiellement présente en chaque étre, ou bien tout étre individuel subjectivise a sa

maniére un Etre unique et universel. »'**

Pourrait-on dire que [’interprétation de Meyerovitch souligne ['unité
ontologique dans la conception de Mawlana? Meyerovitch affirme que I’on peut
trouver cette idée chez Ibn-al-arabi aussi: selon Ibn-al-arabi, chacun des essences se

refléte dans I’Etre Divine ou encore, 1’Etre Divine se refléte dans tout un chacun des

149 Meyerovitch, p.126
14! Mathnawi, IV, 520 sq.
2 Meyerovitch, p.127
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essences, selon la place ou nous nous plagons dans 1’univers. Avec la conscience
d’étre la manifestation de cette lumiére, I’homme peut se mettre dans la position de

miroir et s’engager ainsi dans la voie de la réalisation de son existence.

Le Hadith qudsi ‘J’étais un Trésor caché et J’ai désiré €tre connu’ est reconnu
dans la tradition soufi comme une expression qui explique la raison d’étre de
I’univers. Selon la tradition soufi, Dicu a rendu nécessaire 1’existence d’un miroir
apte a refléter images de ses noms, a préparé les choses qu’il lui fallait et a créé
I’univers parce qu’il désirait voir les dydn (essences, vérités) de ses noms infinis qui
sont ses propres proportions et ses propres opérations. L univers était un miroir qui
pouvait accepter le polissage. Dieu, par la création d’Adam a rendu le miroir poli.
Tous les étres, venu a I’étre par la manifestation de Dieu, et qui reflétent cette
manifestation se voient en Adam dans leur forme la plus parfaite. '* La raison
D’étre de I'univers, est le désir de Dieu d’étre connu. “Il a créé Adam a son image”.
Adam a été créé pour la seule raison que toutes les qualités universelles pouvaient

étre synthétisées en lui.

Mawlana retourne maintes fois au théme de la dualité. A ce propos, dans Fihi-
md-fihi, il tient le discours suivant: ‘le pauvre homme, composé de raison et
concupiscence : il est moiti¢ ange, moiti¢é animal...Dieu le Trés Haut a composé
’animalité et 1’humanité afin que toutes deux se manifestent.”'*** < Dieu a créé
Adam a Son image.> Les hommes recherchent tous la manifestation. Ce qui signifie :
< Tu recherches la manifestation, et ta manifestation ne peut se produire sans moi : tu
peux me révéler que tu es la bien-aimée et faire de moi la manifestation de ton amour
et de ta propre beauté. De mémes, les savants et les artistes recherchent tous la
manifestation : < J’étais un Trésor caché et J’ai désiré étre connu.> <Il a créé¢ Adam
a Son image>, c’est-a-dire selon I’image de Ses commandements, et Ses
commandements se manifestent dans toute la création, car tout est le reflet de Dieu,

. ‘N 14
et ’ombre est prisonniére de la personne.”'®

143 Mevlana, Fihi ma Fih, Trad. Ahmed Avni Konuk, Ed. Selguk Eraydin, iz Yaymcilik, istanbul,
1994, v. 1, p.119

%4 Le Livre Du Dedans, chap. 17.

%3 Le Livre Du Dedans, chap.67
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Meyerovitch, précise d’autre part que le theme du miroir est utilisé par ailleurs
comme le symbole de se regarder soi-méme et de se connaitre soi-méme. Elle fait
cette ¢élaboration au tour du théme que toute une tradition de la pensée occidentale a
hérité du grand philosophe grec Socrate, a savoir du précepte: “connais-toi, toi-
méme”. Tout au cours du dialogue d’Alcibiade de Platon, Socrate ¢labore cette idée
selon laquelle, loin des choses matérielles, ce qui fait quelqu’un soi-méme, ¢’était son
ame. Alors pour pouvoir s’occuper de soi-méme, selon Socrate il fallait s’occuper
essentiellement de son dme. Pour mieux élucider cette nécessité et I’inscription
“connais-toi, toi-méme” qui figure sur le portail du temple de Delphoi, Socrate
établit une analogie entre “se connaitre soi-méme” et “se voir soi-méme”. '*¢ Le seul
lieu ou I’homme peut se voir soi-méme est le miroir. L ceil voit a la fois soi-méme et
I’objet qui le reflete. Cette fonction que remplit un objet matériel tel que le miroir, un
étre vivant, tel que I’ceil d’une autre personne peut 1’accomplir aussi bien. Tout
comme 1’ceil qui profite de la vertu de voir d’un autre ceil pour se voir soi-méme,
I’esprit veut aussi se voir et se connaitre soi-méme. L’esprit, pour ce faire doit
regarder 1a ou se trouve la vertu c’est-a-dire la sagesse de 1’esprit. Ce lieu est le lieu
divin de la connaissance et de la raison. Pour reprendre les propres propos de
Socrate: "Pour se voir, [I’ame] ne doit-elle pas se regarder dans I'ame et dans cette
partie de 1'ame ou réside toute sa vertu, qui est la sagesse, ou dans quelque autre
chose a laquelle cette partie de I'ame ressemble ? Cette partie de I'ame est donc sa
partie divine et c'est en y regardant et en y contemplant I'essence de ce qui est divin,
Dieu et la sagesse, qu'on pourra se connaitre soi-méme parfaitement.”'*’

Dans nos yeux, il y a quelque chose de semblable au miroir. Quand on regarde
dans I’ceil de quelqu’un, si cet ceil est bon, on peut s’y voir soi-méme. Selon
I’interprétation de Meyrovitch, a travers cette partie divine de I’ame ou ’esprit se

refléte le mieux, I’ame a la possibilité de se transcender soi-méme. '**

On peut d’ailleurs établir aisément une analogie entre le hadith-al qudsi “celui
qui se connait soi-méme, connait son Seigneur (rabb)” et le précepte “connais-toi,
toi-méme” auquel Socrate fait allusion. Mawlana dit d’ailleurs ‘L’homme est un

livre, en lui, toutes les choses sont écrites, mais les obscurités ne lui permettent pas

146 Alcibiades, 132 d
47 Alcibiades, 133 ¢
8 Meyerovitch, p.131
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de lire cette science a I'intérieur de lui-méme.”'*’ Au fur et 2 mesure que ’homme se
purifie des obscurités qui sont en lui, il devient possible pour lui de se connaitre soi-
méme. C’est une aventure depuis le fond de I’immanence vers ’au-dela de la
transcendance. Cette lecture peut se faire d’ailleurs aussi bien a travers les
expériences de se voir, se connaitre soi-méme dans les yeux, dans le miroir d’autrui,

de I’ami. Dans cette connaissance de soi-méme, on se tient en proximité du divin.

Les images que nous procure le symbole du miroir sont assez nombreuses.
Mais selon Meyerovitch, ce que Mawlana veut suggérer a travers ce symbole et cette
doctrine va vers un but. Le but fondamental qui découle de tous ces thémes, c’est de
devenir un miroir parfait. *° « Ceci va conditionner une double ascése : purification
morale, et purification intellectuelle. Devenue claire, le miroir pourra capter le reflet
de Dieu, comme le monde phénoménal regoit I’'image du monde nouménal : le miroir
par excellence étant Uesprit de | ‘insdn-al-kamil, placé au centre des choses. » "'
Mawlana souligne d’ailleurs I’importance immense du rdle que la création prévoit
pour I’homme avec ses vers ou il dit “Tout en sachant lui-méme toutes les raisons,
Dieu voulit que 1’on sache le trésor de la sagesse”. L homme est celui a qui est 1égué
ce dépdt (amdnat) et en ce sens il a I’honneur d’étre le tenant-lieu de la divinité dans

- 152 ot A o . , )
I’univers. ™ Une élucidation plus élargie sur ce sujet sera donnée dans le chapitre

suivant.
3.4.1. Le ceeur qui devient Miroir

Le miroir refléte une image avec une fidélité plus parfaite au fur et a mesure
que sa surface est de plus en plus polie et propre. La possibilité pour la réalité divine
de se refléter elle-méme, dépend de méme, de 1’étre-miroir pure et propre du cceur.

Meyerovitch, au sujet de cette analogie du miroir a laquelle Mawlana fait
allusion, met 1’accent sur cette notion particuliére de la “purification” (safd). Elle
utilise le terme de la purification pour traduire le mot safd, qui veut dire puretg,

translucidité en arabe. Mais quel est le sens de ce symbole, “la purification du

' Fihi-ma-fihi, (note en-bas-de-page de Meyerovitch dont nous n’avons pas pu trouver la référence
exacte)

0Meyerovitch, p.136

B bid., p.136

2 1bid., p.178
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coeur”? Dans son trait¢ Fihi-ma-fihi, Mawlana dit que d’ici-bas jusqu’aux cieux, il
n’est rien que des écrans obstruant, dissimulant la finalité supréme de tous les désirs,
tous les effets, de toute recherche mystique. Selon lui le but ultime c’est d’étre un
avec la Réalité ultime méme'™’; ce qui sépare le ceeur de cette Réalité, c’est 1’ego (le
nafs). Pour que le coeur devienne un miroir poli en se nettoyant de I’étain, il doit se

o 154
défaire de son ego.

« L’Amour veut que cette Parole soit manifestée: si le miroir ne refléte rien,
quelle en est la cause? Sais — tu pourquoi le miroir de ton ame ne refléte rien ? Parce

que la rouille n’a pas été enlevée de sa face. »' >

Mawlana fait allusion a la nécessité combattre 1’ame concupiscente, le nafs, qui
.. ,oN . . A 1 L
est, dit-il, « caché a I’intérieur de moi- méme, aux augets». % Le combat spirituel est

vu comme une opposition entre le coeur et I’ego (nafs).

«Nous avons fait la guerre contre des formes, nous combattions contre des
ennemis ayant des formes, a présent nous combattons les armées des pensées, afin
que les bonnes pensées détruisent les mauvaises et les expulsent du domaine du

157
corps»

Traitant la question de combattre le nafs, dans son Mathnawi, Mawlana recoure
aux métaphores du dragon et de I’enfer: « L’idole de ton moi est la mére de toutes les
idoles, parce que cette idole (matérielle) n’est qu’un serpent, tandis que I’idole
(spirituelle) est un dragon. Il est facile de briser une idole, tres facile ; considérer le
moi comme aisé a soumettre, ¢’est de la folie. O mon fils, si tu veux connaitre ce

qu’est le moi, lis I’histoire de I’Enfer avec ses sept portes. »'>°

Nafs ne fait qu'un avec le Satan et c’est pour cette raison que ’enfer qui est

accepté comme la nature méme de la nature charnelle (nafs-al-ammaret) est au juste

'3 Fihi-ma-fihi, chapitre 9.

'3 Méme si 1’'usage du terme ego soit ici parfaitement approprié au contexte, il faudrait néanmoins
traiter le sujet dans un autre cadre de terminologie plus large et séparément.

133 Mathnawi, I, 33 sq.

13 Meyerovitch. p.140

157 Fihi-ma-fihi, cahp. 12.

138 Mathnawi, I, 775 sq. , ayr. Bknz.I, 906- 991
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intrinséque a 1’ego. ' Les sept portes de I’enfer connotent ici ’arrogance, la

e ) . ) . . . 160
prétention, la concupiscence, la jalousie, la colére, I’avarice et la haine.

Le cceur est la réalité intérieure de ’homme. Le devoir de ’homme en ce

monde est de purifier son cceur obscurci par 1’ego et de le polir jusqu'a ce qu’il

. .. , . 161
devienne un miroir reflétant Dieu.

162

Mawlana dit : « La guerre spirituelle (djihdd)

est un devoir ordonné par Dieu. »

Meyerovitch, en traitant le sujet de la purification du cceur, utilise parfois le
mot esprit au lieu du mot ceeur. C’est une raison pour nous de souligner ici, que les
deux termes connotaient une méme quiddité dans la conception de Mawlana. C’est
dire aussi que, la purification du cceur ne fait qu’un avec la purification de ’esprit.
L’esprit qui porte des empreints du monde phénoménal ne peut refléter la lumicre de
la Réalité Divine que dans la mesure ou il se purifie de ces empreints.

Meyerovitch affirme que dans la lutte contre le nafs, le point le plus important

a savoir, c’est Tevekkul (parfait abandon a dieu). '®

Néanmoins elle ne fait pas
d’¢élaboration ni d’évaluation plus avancées sur la définition et 1I’importance du

Tevekkul, a 1’égard du sujet concerné.

Le sens premier du Tevekkul, c¢’est la confiance, et la confiance c’est 1’absence

164 1] serait élucidant de

du doute. Un autre sens du Tevekkul, est 1’état du cceur.
constater que la confiance qui émerge avec la levée de 1’écran du doute, n’est pas un
état externe a ’esprit, mais plutdt connu par lui comme un état intérieur, comme un

, 165
état du coeur.

'3 Nicholson, Mevlana Celaleddin Rimi, trad. Lermioglu Ayten, p.65

1% Meyerovitch, p.141

161 Alberto Fabio Ambrosio, Eve Feuillebois, Thierry Zarcone, Les Derviches Tourneurs, p.53
12 Mathnawi, I, 971 sq.

1 Meyerovitch, p.141

1% Uludag Siileyman, Tasavvuf Sozliigii [Dictionnaire du Soufisme], p.357

13 §'il vous plait regarder: Annemarie Schimmel, islamin Mistik Boyutlar1, p.124-127
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3.4.2 Faqr et fana

Les termes de Fagr (la pauvreté spirituelle) et de Fand (annihilation) sont les
termes les plus usités par Meyerovitch au cours de 1’exposition du théme du cceur

devenant un miroir poli et brillant.

Fagr est en fait I’attitude fondamentale de la tradition soufie. '°° Savoir qu’a
I’exception de la Réalité Divine, rien n’a de réalité ni de devenir indépendants et
s’adopter la tiche de lutter contre son nafs ne peuvent étre pensés qu’en relation avec

cette notion de pauvreté spirituelle.

Meyerovitch fait a son tour I’interprétation suivante a propos de cette notion de
fagr, en se référant essentiellement au Mathnawi de Mawlana: ‘La forme de la
pauvreté spirituelle est ici opposée a sa réalité: le véritable fagir ne se propose méme
pas des buts spirituels. Devenu ‘pauvre’ intérieurement et extérieurement, il a
abandonné ses biens, s’abstient d’attribuer de I’importance au sommeil, a la
nourriture, a la boisson, mortifie sa nature charnelle. Dépourvu d’égoité, il est perdu

en Dieu.”!'?’

La pauvreté spirituelle, synonyme de soufisme, n’est pas seulement 1’absence

. . . . . A . 1
de biens, mais aussi et surtout I’annihilation (fund) et la non- existence.'®®
Meyerovitch précise d’ailleurs que les notions de fagr et de fand sont synonymes
chez Mawlana. ‘Lorsque, grace a la pauvreté spirituelle, fand est octroyé a Un tel, il
devient sans ombre, comme Mohammad. Fana fut octroyé a celui, qui dit: « La

r r . b

pauvreté est ma fierté» ; il est devenu sans ombre, comme la flamme d’une

bougie.”'?

Cependant les notions de fagr et de fand ne sont pas synonymes. Il s’agit plutot
d’une succession entre ces notions. Fakr se tiche de lutter contre le nafs, sait qu’a
I’exception de la Reéalité Divine, rien n’a de réalité ni de devenir indépendants,

autrement dit, il a une conscience-de-soi, il agit par volonté et en fonction de sa

1% Annemarie Schimmel, Les Dimensions Mystiques de I’Islam [islamin Mistik Boyutlar1], p.128
1" Meyerovitch, p. 141

168 Alberto Fabio Ambrosio, Eve Feuillebois, Thierry Zarcone, Les Derviches Tourneurs, p.59

1% Mathnawi, V, 672
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conscience. Or la notion de fand désigne un état ou la trace tout étre, a I’exception de
la Réalité Divine est effacé. On ne peut atteindre cet état de fand sans avoir d’abord

passé par le fagr. Ce sont deux états complémentaires.

Alors, pourquoi Meyerovitch pourrait-elle avoir dit que ces notions étaient des

synonymes? Pourquoi aurait-elle compris ces deux termes comme identiques?

Sans affirmer leur identit¢ Meyerovitch aurait pu souligner leur relation tres
étroite et trés intime de ces deux concepts. Aurait-elle voulu insister que la non-
existence devrait étre pensée non seulement dans les termes de ’annihilation de
I’ego, mais aussi en relation et comme complémentaire du fait que celui-ci est en fait

une manifestation de la volonté et des attributs de Dieu ?



CHAPITRE IV: LA CONCEPTION DE L’ HOMME
« L'HOMME EN TANT QUE L'ETRE - MIROIR OU L'"HOMME PARFAIT »

Est appelé Univers, ce qui est contenu en |’homme
Et homme, ce que ['univers en soi, ne saurait contenir

M. Igbdl

Tout le but de la doctrine de Mawlana est de rendre ’homme apte a la
découverte du sens caché a l’intérieure de lui-méme. Et le but final de cette
découverte consiste a faire révéler que ’homme est la forme qui assure 1’intégration
de la création avec les attributs divins et qu’il est par la, I’exécuteur de la conscience

divine.

Meyerovitch décrit la doctrine de Mawlana comme une voie que 1’on achemine
. . . . . 1 . ~
d’abord vers Dieu et qui continue par la suite en Dieu.'”® Cette voie se tAche de

rendre I"’homme conscient de sa dignité et le rendre ainsi ce qu’il est.'”!

Dans la pensée de Mawlana, I’homme est placé au centre de toute la création,
parce qu’il est le seul étre qui est capable de percevoir I'unité entre Dieu et sa
création dans un principe de 1’unité. L’homme est a la fois la raison et la fin de cet

172 o
Toute la création est

univers. Il est le seul étre a avoir accepté la consigne.
communiquée par le biais de ’homme et c’est justement en cela que consiste le

secret du statu de khdlifét [vice-gérance] octroyé exclusivement a lui.'”

170 Meyerovitch, p. 239.
' Meyerovitch, p. 237.
72 Qur’ 4n, Ayat No. Ahzib 72.
173 Nicholson, Mathnawi [, 1958
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L’homme en acceptant la consigne, s’est chargé d’une tache. Cette tache
consiste a étre I’homme qui reflétera la manifestation de Dieu. Il prendra alors le
nom de L’ homme Parfait [Merd-i Hakk] et il assumera la tiche de se rendre maitre

de I'univers par le biais des attributs divins.

Meyerovitch définit ’'Homme Parfait comme 1’homme qui a totalement percu
I’unité d’essence entre lui et 1’Etre Divin, sur I’image du quel il a été créé. Elle le
décrit comme un miroir a double face opérant entre Dieu et le monde. Ce miroir

. .. s o . . 7 - 174
capte I’image divine et la renvoie a d’autres miroirs qui sont tournés vers lui."”

L’homme, par le fait qu’il est créé a I’image [stret] de Dieu, devient ainsi son

témoin.'” C’est de ce fait d’ailleurs que provient le secret divin propre a I’homme.

Selon Mawlana il n’y a de créature aussi mystérieux que 1’homme. Dieu a
rendu explicite le secret de toute chose, mais il a scellé celui de 1’esprit humain.
Seuls, les yeux du témoin ont la possibilité de contempler ce secret et désormais, il
ne restera rien de caché pour I’Homme Parfait. Au sein des deux univers, c’est dans
le cceur que regarde Dieu. La source et 1’origine de la création de tout un univers,

. A . 176
c’est I’émergence de 1’étre aimé.

La représentation de I’homme Parfait chez Mawlana est une représentation
universelle selon laquelle I’homme (dit parfait) pergoit tout le champ de I’étre
comme la manifestation de Dieu et le refléte en soi-méme comme son secret le plus
intime. Selon la définition de Meyerovitch, c’est la métamorphose de I’homme
terrestre en homme céleste.'”” C’est révéler en soi-méme le secret divin qui avait été

révélé chez Le Prophéte Mahomet.

7% Meyerovitch, p.244.

1> Meyerovitch, p. 244. Note: Meyerovitch utilise ici le mot image, mais nous considérons ce terme
inappropprié pour le propos tenu, et préférons utiliser le terme de suret a sa place.

"7 Mathnawi, V1, 2880- 2885

7 Meyerovitch, p. 241.
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4.1. L'homme parfait, en tant que detenteur des secrets divins

« Je ne suis pas un congénére du Roi de rois- certes, mais je regois de lui sa
lumiére dans Sa théophanie. L’homogénéité ne concerne pas la forme et 1’essence:
I’eau devient homogene a la terre dans la plante. Etant donné que ma nature n’est pas

celle de mon roi, mon ego s’est évanoui (fand) a cause de Son ego. »

L’Homme qui se connait comme non-étre, connait Dieu comme 1’étre réel.
Cette connaissance est cachée dans le fin fond de I’esprit.'” On avait déja vu plus
haut que Meyerovitch mettait I’accent sur le fait que ce que Mawlana appelait le fin
fond de ’esprit, était en effet le coeur et que le coeur chez Mawlana était le lieu de la

naissance spirituelle, c’est-a-dire le lieu d’ou se refléte 1’intuition mystique.

Meyerovitch insiste sur le fait que ce qui est infini et non-créé est inaccessible
pour ce qui est fini et créé ; et que le premier ne saurait étre connu par la raison.
Selon elle, cette connaissance ne peut étre donnée que par 1’illumination divine. Et
c’est le coeur qui recevra la dite illumination.'”” L’Homme est un miroir d’ou se
reflétent les attributs divins, si ’on reprend les propos de Mawlana, I’homme est
’astrolabe des attributs divins ; mais il a besoin d’un astronome pour déchiffrer les
signes qui y figurent.'® Cet astronome, ce guide est justement ’Homme Parfait, le

maitre.

« Tout ce qui existe dans le monde n’est pas en dehors de toi, cherche en toi-
méme ce que tu veux étre. Tout ce que tu désire, cherche-le en toi méme, car c’est toi

5181

qui es le microcosme. En effet, 'homme est cet étre méme capable de

comprendre et réaliser le secret qui se manifeste en lui-méme.

Meyerovitch parle de ce secret comme la conscience de Dieu et le secret qu’il
inflige dans le cceur. « L’objet du regard de Dieu dans les deux mondes est le cceur

de "'Homme parfait »'**

78 Mathnawi, I, 1717-1718 sq.

7% Meyerovitch, p. 251.

%01 e métaphore d’astrolabe est assez souvent utilisé par Mawlana.
181 Mathnawi , 1, 2126 sq.

182 Mathnawi, VI, 2882 sq.
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Le précepte « Ni Ma terre ni Mon ciel ne Me contiennent, mais Je suis contenu
dans le cceur de Mon serviteur fidéle » qui a été accepté dans la tradition soufi
comme un Hadith-ul Qudsi est assez souvent souligné par Mawlana: « Dans la goutte
de sang du cceur est tombé un joyeux, Dieu n’a pas donné aux océans et aux

cieux. »' &

Meyerovitch, affirme que dans la pensée de Mawlana, le cceur est le lieu méme
ou Dieu se manifeste ; mais qu'uniquement le cceur parvenu a sa pleine dimension
avait cette qualité. « Le coeur n’est rien d’autre que la Mer de Lumiére » le lieu de la

vision de Dieu.’'%*

L’Homme Parfait est le coeur de 'univers. A la question sur le lieu de la
manifestation, Mawlana répond : le coeur de I’homme. Meyerovitch ajoute que
depuis Adam jusqu’a Mahomet, c¢’est la méme lumiere qui illumine ces deux ceeurs.
« Dieu a répandu Sa lumiere sur eux (les saint), ils sont un par essence : en réalité, Sa
Lumiére n’est jamais devenue séparée. Le Soleil des esprits s’est divisé dans les
fenétres des corps ».'* Cela veut dire en effet que la lumiére est immanente a
I’univers et Qu’il se manifeste surtout chez ’Homme Parfait. C’est pour cette raison
que I’homme ne pourra atteindre le secret caché dans ses profondeurs que s’il réussit

a refléter cette lumiére.

Quel est ce secret? C'est le secret que 1'homme découvre dans son cceur, le
secret de 'amour divin. C'est le secret qu'il est le seul étre qui soit apte a connaitre
que tout l'univers et tout étre créé étant la manifestation de Dieu, toute infime
partie ne regoit son sens que de et par Dieu. C'est-a-dire 'homme c'est celui qui sait -

et il est le seul apte a le connaitre- que tout dans I'univers provient de 1'amour divin.

133 Mathnawi, I, 1016 sq.
184 Mathnawi, III, 2270 sq.
'8 Meyerovitch, p. 254.
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4.2. L'homme en tant que miroir pure

Ce qui constitue 1’essentiel pour la pensée de Mawlana, c’est ce que ’on
appelle itthad-an-niir, ¢’est-a-dire s’unir a la lumiére divine.'®® Cette union n’est
possible que si I’homme se reconnait comme le non-étre, 1’annihilé. « L ’homme
parfait est annihilé: ne 1’appelle pas existant.»'®’ Dieu est 1'Un de 1’unique [ Wahid-al
Ahad]. « Tant que le serviteur ne s’annihile pas dans son étre, I’'union ne se réalisera
pas au rang du Trés-Haut. L Unité [Tawhid] n’est pas Huliil, ’intrusion de I’esprit
dans le corps ; mais elle est I’annihilation du soi. Sinon, par de propos insensés et des

gestes 4 tort et & travers, la vérité ne saura se falsifier ».'**

Selon Mawlana, cet annihilation de I’homme trouve sa plus belle expression

dans I’énoncé célebre de Hallac, Ana’l Haqq:

«Dans cette parole : « Ana’l Haqq ( Je suis Dieu) » les gens croient qu’ il s’
agit d’ une grande prétention. Or, « Ana’l Haqq » révele une grande modestie, car
ceux qui disent: « Je suis le serviteur de Dieu », attestent deux existences, I’une pour
soi, ’autre pour Dieu. Mais celui qui dit: « Ana’l Haqq », s’annihile. Il dit : « Ana’l
Haqq », c’est-a-dire: « Je ne suis pas, tout est Lui; excepté Dieu il n’y a d’existence
pour personne. Je suis un pur néant, je ne suis rien.»'> « Ce 'Je suis Dieu' était "Lui'

. . I 1
dans la conscience la plus profonde, par union avec la Lumiére.»'”

Le devenir non-étre de I’homme n’est pas I’évanouissement de sa conscience,
son devenir inconscient. Au contraire, c’est son devenir conscient afin de réaliser

I’Unité.

Selon Meyerovitch par cette reconnaissance de soi-méme en tant que non-étre,
I’illusion de la dualité se trouve dépassée. « Qui se connait soi-méme, connait en fait
son seigneur » [Men arefe nefsehu, fakat arefe Rabbehu]. Meyerovitch en mettant

I’accent sur ce Hadith, affirme que Dieu, par le fait méme qu’il soit la seule réalité,

1% Kii¢iik Osman Nuri, p.90

%7 Mathnawi, VI, 3222 sq.

'8 Roubiat, p. 83 de 1’édition turque.
'8 Eihi-ma-fihi, ch. II.

1% Mathnawi, V, 2038 sq.
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se voit soi-méme a travers I’homme, C’est-a-dire encore, par lui-méme. Et de 14, elle
présume que la véritable connaissance de soi-méme est en effet la contemplation de

I’Esprit de Dieu & I’intérieur de soi-méme.""

C’est donc Dieu qui se refléte en ’homme et dans tout €tre créé. Et lorsque
I’homme se parie des attributs divins en qualité de pure miroir, le miroir qui refléte
s’annihilera et seul subsistera ce qu’il refléte, et la lumiere elle-méme se fera voir.
C’est donc ainsi que ’homme réalisera I’Unité en constatant que rien sauf la

2

, .. . . A 1 .
présence divine emplissait son ame.'”” «L’Homme Parfait ressemble aux autres

reflets, mais en réalité, c’est ’apparence de Dieu dans 1’aspect d’un reflet.» '*°

L'homme rend compte de ce fait en regardant dans le miroir d'autrui. C'est en
ragardant dans ce miroir qu'il découvrira ce qui est caché en lui-méme. La réalité
divine se refléte sur le miroir de I'ami. Cet ami peut étre pensée, selon la lecture de
Meyerovitch, comme étant le maitre chez Mawlana. Selon Meyerovitch, le fait que
I'homme parfait devienne un miroir pur, souligne en effet son role de sauveur.
L'homme parfait, ami, ou maitre, tous ont le méme sens et jouent le méme role pour
I'homme en voie de la découverte de I'aspect divin qui est en lui. Pour reprendre
l'expression de Meyerovitch, le miroir de 'homme, n'est pas autre que le miroir de
I'ami. C'est en regardant dans ce miroir que l'homme se verra soi-méme et
comprendra que ce qui réfléchit a travers ce miroir, c'est en vérité ce qui réflechit

dans le miroir de l'univers. '**

A ce propos, les paroles de Halladj peuvent étre plus explicatives: « On
rapporte, dit-il al-Halladj, que Jésus a dit: ‘Allah voulant contempler Son Essence
sainte, créa Adam Sa propre Lumicre et en fit comme un miroir dans lequel Il
contempla Son essence sainte. Je suis moi-méme cette Lumiére et Adam est ce

miroir’ »'

1 Meyerovitch, p. 262

2 Meyerovitch, p. 262

193 Mathnawi, II, 98 sq.

194 Meyerovitch, Giinesin Sarkisi, p:131

951 Massignon, recueil de textes inédits, p. 228-229, cité par Meyerovitch, p. 286
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4.3. Le but de la creation est 'homme parfait en tant que khalifa de Dieu

L’Homme Parfait, selon la pensée de Mawlana est le trésor du secret divin, il
est la raison et la fin de la création. « Si ce n’avait été pour toi, Je n’aurais pas créé

les cieux ».

Parmi toute la variété des créatures au monde, seul L’Homme Parfait est apte a

accéder a la création en pleine conscience.

Il est le plus parfait des manifestations divines. Dieu, bien qu’absolu en soi-
méme, a désiré étre connu par I’intermédiaire de L’Homme Parfait. L’homme Parfait

qui de cette maniere est prédiqué d’attributs divins, devient le cceur de tout ’univers.

L’Homme Parfait est la raison d’étre du cosmos, car il est le lien entre le divin
et les créatures. Dieu a voulu que le trésor de son amour et de sa générosité soit
révélé et pour se manifester a créé les saints.

« Puisque Dieu n’est pas visible, ces prophétes sont ses représentant. »'°

C’est par ’homme défié, khalifa de Dieu dans le monde, connaisseur des
secrets et miroir des attributs. C’est pourquoi il en est la raison et la fin. Car il est le

témoin que Dieu a choisi pour se représenter.
Dieu «a soufflé a I'nomme de son esprit».
Ce “to1” est en quelque maniere, témoin de moi-méme. Le Maitre n'est pas

autre que ce “foi”. Il est celui qui joue le role de la lumiére qui me guide dans la voie

d'atteindre la réalité divine cachée en moi.

196 Mathnawi, 11, 1756 sq.



CONCLUSION

La lecture qu'Eva de Vitray Meyerovitch fait de la pensée de Mawlana révele
que cette doctrine est en effet celle d'une voie qui se tache d'éveiller I'hnomme, le
rendre conscient de sa dignité existentielle et lui révéler sa varie essence qui
jusqu'alors était resté ignorée par lui. Meyerovitch souligne deux thémes principaux

qui régissent cette pensée, a savoir celui de la naissance spirituelle et celui de

Homme parfait.

Meyerovitch précise que selon la doctrine de Mawlana, pour que I'homme
puisse atteindre une telle conscience, il faut susciter en lui ce que Mawlana appelle
l'intuition mystique. Cette intuition mystique est une force d'appréhension qui
dépasse les capacités intellentuelles de la raison, qui tend vers l'au dela de toute
sensation et de reflexion rationnelle et rend possible l'illumination du coeur.
L'intuition mystique ne peut émerger que dans I'expérience immédiate et elle se fait
dans le coeur. L'homme ne peut se tenir en La Présence (en paix) [huzir] que dans
son coeur. Cette Présence est en effet la rencontre avec ce que nous connaissons au
plus intime de nous mémes, sans médiation. Etre en paix, c'est étre en présence. Clest
dans cette paix, dans cette présence que I'on rencontre l'infini et que la transcendence
est requ en tant que telle. Grice a cette compréhension de l'intérieure de 1'Etre,

1'Unité [Tawhid] devient intelligible pour l'esprit.

Selon Meyerovitch, la doctrine de Mawlana prévoit une étape de préparation
pour l'intuition mystique. Cette préparation est guidée par un maitre et ouvre
I'homme a la découverte [kashf] qui est en fait la seule vraie forme de connaissance.
La préparation commence par la suggestion des symboles. Meyerovitch précise que
méme si les mots sont insuffisants pour atteindre la Réalit¢é du Sens ils peuvent
cependant engendrer dans 1'esprit certaines images qui l'orientent vers autre chose. La

narration symbolique est selon elle une premiere étape pour 1'éveil de l'esprit. Le
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symbolisme motive l'esprit a une demande. En effet le maitre, en essayant de montrer
la distance entre le signe percu et la réalité signifiée engendre chez I'homme cette

demande. Il effectuera une maieutique et le guidra outre le sens suggéré par les mots.

La lecture de Meyerovitch suggére en outre que la maieutique qui s'opére au
début par des symboles, est en réalité inhérente a tous ce processus de préparation.
Le style de Mawlana, la musique et le sama, tous par essence, révelent des symboles
et ils engendrent la vérité a I'intérieure de I'nomme dans la voie de la découverte de la

Réalité, ils le rappellent la Réalité Divine caché en lui-méme.

La maieutique dans la pensée de Mawlana présente des similitudes avec celle
de la pensée de la Gréce Antique. Néanmoins il faut admettre que, a la différence de
la méthode maieutique de Platon qui procéde par concepts et définitions et vise
d'ailleurs une connaissance logike, la doctrine de Mawlana est une doctrine mystique
et plutot que de chercher a saisir un concept vise a une découverte [kashf]

intellectuelle chez 'homme.

Meyerovitch, traitant du sujet de la réminiscence, souligne le fait que chez
Mawlana et aussi bien chez Platon, 1'esprit préexiste a son incarnation dans un corps;
chez tous les deux, toute connaissance a son origine dans cette vie préalable et révele
au juste d'une réminiscence de cette derniére, oubliée par le fait méme de

I'incarnation.

Mawlana évoque le fait de la Mithdg [pacte prééternel] de la tradition
musulmane pour élucider quelques aspects singuliers de la vie éternelle de I'esprit.
La réponse (oui!) de 'homme qui concliit ce pacte est selon Mawlana ['attestation
méme que Dieu est accepté comme 'Unique Réalité. Ce pacte qui est resté caché au
plus profond de son étre constitue en fait l'existence de I'homme. C'est par la
réminiscence de ce pacte qu'il admet Dieu comme 1'Unique Réalité et il connait alors
toute chose dans l'univers a travers cette Réalit¢ Unique qui leur donne leur
existence. C'est cet appel que I'homme se rappelle dans la musique et expérimente
I'Unité en faisant le sama.

Selon le principe de I'Unité qui constitue le fondement méme de la doctrine de

Mawlana, Dieu est la Vérit¢ Absolue; il n'y a guére de vérité a part Lui. Le principe
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de 1'Unité affirme que I'univers n'est pas Dieu lui-méme, mais que sa réalité n'est pas
autre que celle de Dieu. Dieu est absolument transcendant a l'univers; cependant
l'univers ne saurait étre pensé comme totalement séparé de Dieu. L'univers est la
manifestation de Dieu et participe par ce fait méme a la Divinité. L'homme pour sa
part, ne peut réaliser son existence qu'en devenant un miroir qui refléte cette

manifestation.

L'univers et le sphere de I'étre sont les manifestations des attributs de Dieu.
Dieu qui est I'Un absolu, il est celui qui se manifeste sans cesse. Ce qui emplit toute
la création, ce sont les reflets de la lumiére qui émane de Lui. Toute la création,
comme toute chose dans l'univers est un ensemble de miroirs sur lesquels se reflete la
Réalité Divine selon de différents degrés de manifestation. Dieu a la fois est et n'est
pas dans I'univers; parcequ'll est au dela de toute manifestation mais s'expose dans la
totalité de la création. L'Univers est un miroir qui est propice a accepter le polissage.
Au fur et & mesure que le miroir est poli, il refléte mieux la lumiére. Mais le
meilleure miroir dans l'univers, c'est 'homme. Au fur et & mesure que l'esprit se
purifie de son corporéité, il reflétemieux la lumiere divine. La pensée de Mawlana
postule l'union des contraires; cependant elle congoit une méme chose par les
métaphores de corps-esprit, manifeste-inrinséque, attribut-sens. L'homme atteindra la
Vérité de la Réalit¢ en se purifiant des images de ce monde des apparences.
Autrement dit, il deviendra un miroir aussi luisant qu'il se purifiera des appetits
corporels. C'est dans la mesure ou il se dispensera de son égo qu'il reflétera mieux la

lumiére.

L'homme, parmi tout étre créé est le seul miroir apte a refléter la beauté et la
bonté absolues de Dieu. Dieu lui a “soufflé de son esprit”. C'est-a-dire qu'il lui a
octroy¢é une responsablité, une consigne. Qu'il se connaisse soi-méme! Car tout
homme, méme seul, posséde le potentiel de refléter la Réalité Divine dans l'univers
tout entier. Et c'est justement la tache du maitre de révéler ce potentiel. Le maitre est
I'homme universel que 1'on appelle I'Homme Parfait [/nsan-al Kamil]. C'est 'homme
qui reflete le mieux la lumiére divine et sert d'exemple aux autres hommes. Mahomet
le Prophéte exprime en lui le sens existentiel que porte I'homme. Alors, tout homme
porte cette lumiére en lui; tout homme est khalif. Tout homme est le messager de

Dieu. Dieu, bien qu'absolument suffisant a soi-méme créa I'homme parce qu'il désira
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d'étre connu. Dans la mesure ou I'homme connait soi-méme, il connaitre Dieu. Il est
la raison et le but ultime de la création. Il est le témoin élu de Dieu qui le

représentera au sein de toute la création.
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