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Introduction

Au cours d’une précédente étude, consacrée aux aspects théologiques
et pratiques de la ru’ya bi-I-galb dans I’'imamisme ancien, j’avais rapi-
dement évoqué ses prolongements chez quelques auteurs modernes
appartenant aux différentes confréries imamites'. Le présent travail peut
donc étre considéré comme un complément a cette étude dontla consul-
tation est vivement conseillée au lecteur. Il me parait cependant indis-
pensable de redire ici trés rapidement quelques notions analysées au
. cours de 1’étude mentionnée et dans quelques-unes de mes aufres publi-

cations, afin de rendre plus clairs les fondements doctrinaux qui sous-
tendent les données qui vont étre examinées plus bas. |
La vision suprasensible ‘que le fidele peut avoir de I'imam touche
évidemment I’imamologie et se trouve ainsi & la croisée de plusieurs
chapitres doctrinaux, en I’occurrence la théologie, 1’anthropogonie, 1’an-
thropologie ou encore 1’eschatologie. Le couple zahir / batin est omni-
présent dans 1’imamisme?. Méme Dieu comporte deux niveaux ontolo-
giques; celui de "Essence qui constitue Son batin, Sa Face a jamais
inconnaissable, inaccessible, cachée dans son abscondité absolue. Le
. niveau des Noms et Attributs correspond a la Face révélée, manifeste, le
zahir de Dieu, et posséde, comme «Véhicule» ou «Organe» par excel-
lence, I'Imam dans son sens archétypique et métaphysique?®. Il est abso-

_ * Je tiens & exprimer ici ma gratitude & I’égard de mes amis, Messieurs Sadigh-Yazd-_
tchi, Bagheri, Aghakhani et Bahmanyar dont I’aide m’a été particuliérement précieuse '
pendant mes recherches.

! Guide divin, p. 112-45: «Excursus: la vision par le cceurs; sur les mystiques ima-
mites, p. 132-6.

2 V. mon article. «Du droit 4 la théologie: les niveaux de réalité dans le shi’isme duo-
décimain», in L’Esprit et la Nature, Milan, 1997, p. 37-63.
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lument impossible que le niveau de 1’Essence soit objet de vision, par
contre les Noms et les Attributs, seul niveau connaissable en Dieu, peu-
vent &ire «vus» par «1’oeil du ceeur» a travers la vision de la Réalité de
I’Imam*. Cette Réalité de 1’Imam, le véritable Deus Revelatus de 1a théo-
logie imamite ancienne, c’est, entre autres, son «corps de lumisre» pré-
sent au cceur du fidele initié désigné par ’expression consacrée «le
croyant fidele dont le coeur a été éprouvé par Dieu pour la foi» (al-
mu'min qad imtahana llahu qalbahu li-l-iman)®. Si ce «corps» de
I'Imam peut &tre vu «par» ou «dans» le cceur de I’initié (ce sont
les deux sens de la particule bi- contenu dans I’expression al-ru’ya
bi-l-qalb), c’est que selon les traditions cosmo-anthropogoniques, ils
sont consubstantiels, faits tous deux de la matiere céleste de Glliyyiin®.
Or, selon la théorie aristotélicienne de la vision que la théologie spécu-
lative imamite ancienne met assez maladroitement 3 contribution, il ne
peut y avoir de vision que si le sujet voyant et I’objet vu sont de méme
nature’. Cependant, la vision de I’imam peut emprunter d’autres che-
mins: réve, rencontre, a I’état de veille normale ou dans le monde de
I’ame, de maniére complétement indépendante de la volonté et de la pra-
tique du fidele, rencontre dans le monde physique avec 1’imam caché,

.etc. Ce dernier étant identifié avec le ga’im, certains mystiques n’ont pas

hésité & présenter sa rencontre comme le point de départ d'une eschato-
logie individuelle du fidéle gratifié de cet insigne privilege®. Dans I’exa-
men qui va suivre, étant donné I’espace qui m’est imparti, seule la caté-
gorie «vision» sera prise en compte; en effet, les réves d’imams ou
encore les rencontres avec 1’imam caché peuvent étre considérés, sur
bien des points, comme des catégories différentes ayant chacune des
tenants et des aboutissants théoriques et pratiques propres. Par ailleurs,
j’ai déja traité longuement la question des rencontres avec le gd im ima-
mite, pendant 1’Occultation aussi bien mineure que majeute®.
J

* Guide divin, p. 112-27; Vajda 1970, p. 31-53, bien que comportant une couste &vo-
cation de la «vision par le coeurs (p. 44-5), cette étude ne concerne surtout que le premier
des deux volets de la probiématique théologique, & savoir l’1mp0551b1hte de la vision de
I'Essence de Dieu; en somme, la distinetion entre les deux niveaux ontologiques de Dleu
n’y est pas faite.

5 Guide divin, p. 137-9.

® Guide divin, p. 96sqq.; aussi art. «Cosmogony and Cosmology in Twelver
Shi’ism», in Encyclopaedia Iranica, VI, p. 317-22, en particulier 320b.

7 Guide divin, p. 120-1, n. 236 surtout; aussi Vajda 1970, p. 35-6 et 50-1; TG, V,
p- 83sgq. ~

8 AID II, p. 131-5, ainsi que mon art. «Eschatology in Imami Shi’ism», in Encyclo-
paedia Iranica, VIII (désormais Eschatology), p. 575-81, en particulier 578b-9b.

? Cf. les éudes signalées 2 la note précédente.
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La mystique non-confrérique

La relation particuliére qu’est appelé a entretenir le fidele avec les
imams et les implications individuelles de cette relation sont inscrites
dans la nature méme du shiisme en général et de I’imamisme en particu-
lier, et font que la dimension mystique n’est jamais absente dés qu’on
aborde les questions de la foi. C’est ce qui fait quune mystique, axée
essentiellement sur la figure de I’imam, a toujours existé en milien ima-
mite, parmi toutes les tendances et plus ou moins discrétement selon les
époques, les endroits ou les personnes, aussi bien avant qu’apres le déve-
loppement des voies confrériques a partir de 1’époque safawide (X/XVIe
s.). Aprés la «tradition originelle», trés marquée par une mystique de
type ésotérique et initiatique et dominante jusqu’au milieu du IV/Xe s.,
on peut penser a I’ceuvre des auteurs tels que Qutb al-Din al-Rawandi,
Tbn Sahrastb ou Yahya b. Bitriq au VI/XIle s., Radi al-Din Ibn Tawis et
‘Ali b. Tsa al-Irbili au VII/XIIe s., Haydar Amuli et Ragab al-BursT an
VIII/XIVe s. ou encore Ibn AbI Gumhir al-Ahsa’T au IX-X/
XV-XVle s. Mais une certaine mystique de I’imam est également per-
ceptible chez les penseurs de la «tradition rationaliste théologico-juri-
dique», et ce dés le $ayh al-Mufid (m. 413/1022) ou encore le Sayh al-
TasT (m. 460/1067)'°. |

Au cours de plusieurs voyages en Iran, des années 1970 a nos jours,
j’ai pu recueillir moi-méme les témoignages d’une bonne dizaine de per-
sonnes sur leurs expériences visionnaires de 1'un ou plusieurs d’entre les
imams, de multiples visions oniriques mais aussi des visions en état de
veille. Ces dernigres ont toujours eu lieu dans un état de conscience par-
ticulier si I’on en juge d’apres quelques €léments constants relatés par les

10 Sur ces différentes «traditions» au sein de 1’imamisme, v. Guide divin, p. 15-48
et Amir-Moezzi 1997. Naturellement, ou trouvera beancoup d’éléments de réflexion dans
les nombreuses études consacrées aux relations entre le shiisme et le soufisme; parmi
celles-ci, contentons-nous de citer quelques monographies: K. M. al-Saybi, Al-sila bayna
al-tasawwuf wa-l-tasayyu‘, Bagdad, 1966; H. Corbin, «Sayyid Haydar Amoli, théologien
shi‘ite du soufisme», in Mélanges Henri Massé, Téhéran, 1963; id. Histoire de la philo-
sophie islamique, Paris, 1964, 1, 1ére partie; M. Molé, Les mystiques musulmans, Paris,
1965, chap. IV; J. B. Taylor, «Ja‘far al-Sadig, Spiritual Forebear of the Sufis», in IC,
40/2 (1966); id., «An Approach to the Emergence of Heterodoxy in Medieval Islam», in
Religious Studies, 2/2 (1967); S. H. Nasr, «Le shi‘isme et le soufisme. Leurs relations

_principielles et historiques», in Le shi‘isme imdmite, Paris, 1970.
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protagonistes: un certain état de ravissement, transformation de ’envi-.
ronnement habituel, la rétraction du temps et/ou de I’espace (les quelques
minutes de ’expérience selon le sujet a duré en fait de longues heures
voire des jours entiers de la chronologie ordinaire; le sujet se retrouve
parfois & de longues distances de chez lui, etc.), 'imprégnation dans une
lumiere d’origine inconnue, 1’avénement d’un miracle (exaucement d’un
voeu secret, I’existence d’une preuve physique, objet ou autre, de la pré-
sence effective de I"imam, guérison d’un mal incurable, etc.) ou encore
I'initiation & un enseignement jusque 12 inconnu du protagoniste!!. Ces
personnes, appartenant aux deux sexes et aux milieux aussi bien urbain
que rural, étaient et sont tous d’4ge mir et partagent tous un point com-
mun: la renommée, dans un cadre plus ou moins large, pour une piété
exemplaire, une haute moralité et surtout une grande bonté. Elles disaient
n’appartenir & aucune confrérie et la plupart manifestaient méme une
assez grande antipathie envers les différents Ordres mystiques.
Toutefois, ces gens anonymes n’intéressent souvent pas les textes.
Ceux-ci s’occupent plutét de personnages célébres: religieux, philo-
sophes, mystiques, lettrés, hommes de pouvoir... A cet égard, les ou-
vrages de I'iranien Mirza Husayn Niisi Tabarsi/TabrisT (m. 1320/1902)
constituent de véritables mines d’informations. Grand savant religieux,
auteur d’une ceuvre immense, maitre du grand Aga Bozorg Tihrani
auteur de la célebre al-Dari‘a ila tasanif al-§i'a, Nurl TabrisT était de
tendance traditionaliste (ahbari) et mystique*?. Dans le dernier chapitre -
de sa Gannat al-ma’wa® et la quasi paraphrase en pers/an de celle-ci, le
Kitab al-nagm al-taqib', Mirza Husayn Nuri présente, de maniére
magistralement synthétique, les pratiques préparatoires de la vision de_
I'imam. Bien que ces deux ouvrages soient en fait des monographies
consacrées 4 I’imam caché et aux récits de ceux qui ont ‘eu le privilége
de le rencontrer, les derniers chapitres, de 1’aveu méme de Pauteur et
ce a plusieurs reprises, concernent la vision éventuelle de n’importe
lequel parmi les Impeccables (ma ‘simiin), en 1"occurrence le Prophéte
Muhammad et surtout les douze imams. Trés grayd connaisseur des.

11 On retrouve évidemment beaucoup de ces constantes dans les récits de rencontre
avec I'imam caché, cf. AID II, p. 124-5 en particulier.

12 Sur Iuj v. D. Mac Eoin, art. «Tabrisi», in EI2, X, p. 42. Ajouter aux références: le
récit antobiographique contenu dans la derniére des douze «lecons» (fawd’id) finales de
Mustadrak al-wasa’il de I’auteur (derniére éd., Qumm, 1407/1987); Rayhdna, 111, p. 389-
91, s.n. sahib mustadrak al-wasa’il; I'introduction de A. B. al-Tihrani a Dar al-salgm;
M. al-‘Amili, A‘yan al-§i‘a, I-LVI, Damas, 1935-61, IX, p. 97-8.

13 En arabe, publiée 4 la fin du vol. LI, p. 199-336, des Bikar.

14 Demniére éd., Qumm-Jamkarin, 1412/1991.
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sources imamites, N1 ne cesse de justifier ses dires par des traditions

rapportées par des ouvrages autoritatifs antérieurs’>:
«...On peut devenir confident des secrets (i.e. des Impeccables) et digne
d’étre introduit dans le cercle des intimes et des élus (hdssan va havdss)
gréice a la science et son application (‘elm va ‘amal), grice & la piété totale,
la connaissance, 1’imploration, le repentir et la purification de I’ame de
toute impureté, doute, incertitude, erreur et vice... Pourtant, le but ici n’est
pas d’indiquer un moyen absolument certain (de la vision) car méme si
toutes les obligations cultuelles, régles et principes sont observés et tout ce
qui est illicite ou m&me déconseillé, abandonné, il existe d’autres données
préliminaires voilées et secrétes, qu’ils (Jes imams? Leurs initiés?) ne réve-
lent et n’expliquent qu’a ceux qui en sont dignes (sa‘er-e moqaddamdt-e an
mastir va mahfi va goz bar ahl-a§ mak¥if wa mobayyan nadarand). L’in-
tention, ici, est de montrer une voie qui, peut-€tre, permettrait I’avénement
de ce bienfait (ne‘mat, i.e. la vision), soit-il en réve...» S,

Ensuite NiirT commence & énumérer toute une séries de pratiques en
commencant par la période de dévotion de quarante jours (arba‘in; en
persan celle i.e. cehele) en insistant sur les bonnes ceuvres, les pratiques
cultuelles, la priere et le repentir, la fréquentation, pendant quarante
nuits du mercredi, de la mosquée de Sahla (2 Najaf), celle, pendant qua-
rante nuits du vendredi, de la mosquée de-“Ali a Kiufa ou le mausolée
d’al-Husayn 2 Karbala’. Ensuite, une longue série de traditions, glanées
dans les ouvrages de hadith, de morale religieuse ou de priéres, vient
souligner la valeur sacrale du chiffre quarante, se terminant par la
fameuse tradition remontant au Prophete: «Celui qui rend culte sincére-
ment a Dieu, pendant quarante matins, Dieu fera couler les sources de la
sagesse de son cceur vers sa langue»!'’. L’auteur continue alors ainsi:

«...Il se peut aussi que chaque individu aie & accomplir quélque chose de

particulier parmi les bonnes actions religieuses et les conduites héritées du
Prophéte (amal-e hasane-ye Sar‘iyye va adab-e sonan-e ahmadiyye), selon

son état personnél, le lieu, le temps ou les capacités propres & lui. II peut -

découvrir (lui-méme) cette pratique par une attention soutenue et le
recueillement ou bien en se faisant aider par quelqu’un de sage, intelligent,
ayant la capacité de perception intérieure (dana-ye naqqad-e basir). 1l se
peut en effet qu’une pratique, tant en paroles qu’en actes, convienne plus
ou moins selon les personnes et dans ce cas, les degrés d’efficacité des pra-
tiques sont trés différents. Quelqu’un doit offrir ’auméne, un autre doit
enseigner, un troisiéme (se concentrer sur) la priére canonique, le jefine ou
le pelerinage, etc. Cependant il est des conditions qu’il faut respecter dans

5 Je me fonde sur Nagm, chap. 12, p. 655-66, qui, ici, est plus complet que 1’original
arabe de la Gannat al-ma’wa, p. 325-32.

6 Nagm, p. 655-6.

7 Nagm, p. 656-61.
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tous les cas: effectuer les obligations canoniques, éviter les choses illicites,
respecter la pureté rituelle en ce qui touche les aliments, les boissons et les
vétements, purifier son intention, tout cela davantage méme que ce
qu’exige la lettre de la Loi canonique (ziyade az ance be zaher-e Sar® mita-
van kard)»'® .

Viennent ensuite de nombreuses prieres spécifiques, tirées des livres de
pri¢re dont certains fort anciens, ou des répétitions des passages particuliers
du Coran, accompagnées parfois de rituels simples: des ablutions particu-
ligres, des postures corporelles, en 1’occurrence se coucher sur le coté droit
pour dormir, différents nombres de répétitions, les moments ou les endroits
spécifiques selon les pridres. NaiT appelle ces actes «les pratiques spéciales
(a'mal-e mahsiise) afin d’atteindre le but mentionné (i.e. la vision) concer-
nant aussi bien I’'imam du Temps (i.e. I'imam caché, le gaim) que les autres
imams voire les prophétes»'. Ailleurs, dans sa Dar al-salam fi ma
yata‘allaqu bi-l-ru’ya wa-l-mandam, monumentale monographie sur le som-
meil, le réve et la vision, NUIT consacre un petit chapitre a la vision des
imams en y rapportant et commentant notamment une tradition remontant
au septiéme imam, Miisa b. Ga'far (m.183/799), d’apres le Kitab al-ihtisas
d’al-Mufid: «Celui qui a une demande & faire 4 Dieu ou cherche a nous voir
(nous, les imams) et connaitre sa situation auprés de Dieu (an yaifa
mawdi‘ahu min allah), qu'il fasse, pendant trois nuits de suite, des ablutions
complétes en priant secrétement par nous (falyagtasil talata layalin yunagi
bind); alors, il nous verra, il sera pardonné grice & nous et sa situation
(auprés de Dieu) lui sera dévoilée». Commentant la formule énigmatique
«en priant secrétement par nous», NUiT écrit: «il est probable que 'on
veuille dire par 1a prier secrétement Dieu et 1’implorer en notre nom afin
qu’il puisse nous voir...cependant on a soutenu également (wa gila) que le
sens c’est que la personne doit se concentrer Sur la volonté de notre vision
(yahtammu bi-ru’yatind) et se confier a nous, notre vision et notre amour
(yuhadditu nafsahu bind wa-ru’yatind wa-mahabbating)»>. 1l est intéres-
sant de noter que notre auteur, fidéle convaincu de la véracité et la 1égitimité
de la tradition imamite seule, consacre un long chapitre & une réfutation en
régle des opinions des soufis et des philosophes au sujet du réve véridique?.

8 Nagm, p. 662. ~

9 Nagm, p. 662-6.

2 Dar al-salam, I, p. 9 (chap. intitulé ‘Amal li-man yurid an yard ahad al-a’imma);
version compléte de la tradition dans al-Mufid, Al-ihtisas, éd. ‘A. A. al-GaffarT, Téhéran,
1379/1958-9, p. 90-1; v. Bihar, VII, p. 336; version persane dans Nagm, p. 664-5.

2 Dar al-salam, IV, p. 240-67 (chap. Fi dikr magalar al-sifiyya wa-l-radd ‘alayhim
et F1 dikr maqgalat al-hukama’ wa-I-faldsifa wa-l-radd ‘alayhim). Sur le 16le du réve dans
la culture iranienne, v. maintenant H. Kiya, Hab va pendareh. Dar gostogi-ye vizegi-ha
ye hab-ha ye trani, Téhéran, 1378/1999. :
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Ainsi, pour ce qui est la mystique non-confrérique, les sources duodéci-
maines rapportent un certain nombre de cas de visions d’imams vécues
notamment par les grands savants religieux, les philosophes, les mystiques.

Ahmad b. Muhammad al-Ardabili dit «Mugaddas» (m. 993/1585),
grand chef religieux de Najaf aux tendances mystiques et philoso-
phiques, est dit avoir eu de nombreuses visions des premier et demier
imams, ‘Al b. Abi Talib et I'imam caché. On raconte que grice a des
communications suprasensibles avec ces deux imams, il trouvait la solu-
tion & ses questions d’ordre théologique et juridique (masa’il ilmiyya)*.

Le grand philosophe de I'Isfahan safawide, Muhammad Bagir Mir
Damad (m. 1041/1631), dit «le troisiéme Maitre» (aprés Aristote et
Farabi), nous a laissé le récit d’une vision extatique qu’il a eue des imams,
vision pendant laquelle “Ali lui enseigna une «priere de protection»?,

Mulla “Abd al-Rahim b. Y@nus Damavandi (m. vers 1150/1737 ouw
1170/1757), philosophe et mystique, avait, selon ses propres allusions et
les indications d’autres auteurs, des visions régulidres du troisiéme
imam, al-Husayn b. “Alj, et celles, moins fréquentes de 1’imam caché®*.

Enfin, les exemples les plus nombreux concernent le céleébre Sayyid
Muhammad Mahdi b. Murtada al-Burugirdi al-Tabataba’1 dit «Bahr al-
ultm» (m. 1212/1797), grand chef religieux de Najaf. Selon ses bio-
hagiographes, le Sayyid Bahr al-‘ulim a eu, en de nombreuses reprises,
le privilege de la vision de plusieurs parmi les Impeccables, y compris
I’imam caché. L’immensité de sa science et ses nombreux pouvoirs
miraculeux étaient, selon ces sources, en grande partie dus a ses expé-
riences de contacts suprasensibles avec les imams?®.

22 Ni‘matallath al-Gazd'ifi, Al-anwar al-nu‘maniyya, Téhéran, s.d., II, p. 36sqq.;
Nagm, p. 454-5; Rayhana, V, p. 366-70; Magalat, p. 137-8; Bahsayes, p. 203-7.

2 Ce récit est consigné par son disciple Qutb al-Din Alkevari dans son Mahbiib al-
qulib; v. Islam iranien, IV, p. 36-8. Cet ouvrage monumental d’ASkevarl est encore 2
I’état de manuscrit; depuis quelques années, I. al-Dibagi et H. SidqT en ont entrepris 1’édi-
tion critique, mais pour I’heure seule la premitre partie (2 peu pres le quart de I’ouvrage)
a été publiée (Téhéran, 1378/1999). Pour le texte de la priére, v. aussi le recueil de priere
Muntahab al-da‘awat, éd. litho., Téhéran, 1304/1886, p. 57-8 (v. aussi Islam iranien, IV,
p- 37, n. 44). Sur les expériences extatiques de Mir Damad, v. également son Tagwim al-
iman (+ al-Sayyid Ahmad al-‘Alawi, Sgrh + al-Mulli ‘Al al-Niiri, Ta‘ligar), éd.
‘A. Awgabi, Téhéran, 1376/1998, p. 81-6 de I’intro. de 1’éd.

% V. son Sarh-e asrar-e asmd’-e hosni = Meftdh-¢ asrar-e hoseyni in S. J. A¥tiyant
(éd.), Montahabati az atar-e hokamd-ye el@hi-ye iran, Téhéran-Paris, 1976, II, p. 577-790,
en particulier p. 577-8 et 628; Ganna, p. 306; Nagm, p. 506. Sur cet auteur, v. aussi H. Cor-
bin, La philosophie iranienne islamique au XVIle et XVIile s., Paris, 1981, p. 340-93. L’as-
sertion de S. J. AStiyani (ITL, p. 576), reprise par H. Corbin (op. cit., p. 340), sur I’affiliation
de Damavandi 2 la confrérie Dahabiyya ne semble fondée sur aucune source sfire.

2 V., par ex., Ganna, p. 236sqq.; Nagm, p. 474sqq.; Dar al-salam, IV, p. 411sqq.,
Rayhana, I, p. 274-5, s.n. Mirza Muhammad Mahdl SahrastanT; Bapsayest, p. 290-7.
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Bien que les récits soient parfois longs et détaillés, les évocations des
expériences visionnaires en elles-mémes sont bréves, allusives, comme
touchées par le sceau de la discrétion. On nous dit simplement que tel ou
tel imam est vu et puis, quelques fois, interviennent les éléments
constants que nous connaissons déja: état de conscience particulier, trans-
formation de 1’environnement, lumiére surnaturelle, communication d’un
secret, etc. Le lecteur ou 1’auditeur est conscient que ces quelques lignes
constituent le centre de gravité du récit et que la vision des saints imams
est la récompense d’une existence exemplaire de dévotion, de recherche
de la science, de haute moralité et par dessus tout, et avec une insistance
particuliere, de "’amour fidéle (waldya, mahabba) envers les imams et
leur Cause. Le protagoniste devient ainsi un exemplum, méme pour le
plus humble des croyants, s’ouvrant sur une perspective spirituelle acces~
sible et renouvelable. A cet égard, un rapport concernant Mugaddas
Ardabili (comnu entre autres, comme on 1’a vu, pour ses visions
d’imams), recueilli par Mudarris dans sa Rayhanat al-adab, semble parti-
culiérement significatif. Aprés la mort de Muqaddas, un savant religieux
(vekt az mugtahidin) le vit en réve. Il sortait, en toute splendeur et paré de
beaux habits, du mausolée-sanctuaire de “All. Le savant I’interroge alors:
«Quel est I’acte grice a quoi tu as atteint cet état?», Muqaddas répond:
«Je me rends compte maintenant que les actes ne valent pas grand chose.
Je ne tire bénéfice que de mon amour et de mon amitié fidéle (mahabbar
va valdyat) envers celui qui repose dans ce mausolée»®,

La mystique confrérique

Les principales confréries mystiques duodécimaines se développérent :
en Iran, & partir de I’¢re safawide au X/XVlIe s., pour atteindre ensuite
d’autres terres imamites, notamment en Irak, au Caucase ou en Inde?:
Les plus notables sont au nombre de quatre comprenant chacune plu-
sieurs branches: Dahabiyya, Ni‘matullahiyya, Haksar et Sayhiyya®. La

% Rayhdna, V, p. 369. .

27 V. I’étude magistrale et désormais classique de R. Gramlich, Die schiitischen Der-
wischorden Persiens. ‘

28 1’ouvrage de R. Gramlich (Die schiitischen Derwischorden) concemne les trois pre-
miéres; sur la derniére, v. par ex., Islam iranien, IV, p. 203-300; D. M. Mac Eoin, From
Shaykhism to Babism. A Study in Charismatic Renewal in Shi‘i Islam, Thése de PhD,
Cambridge Univ., 1979; V. Rafati, The Development of Shaykhi Thought in Shi‘ Islam,
These de PhD, Univ. of California, 1979. Par la suite, je présenterai d’autres sources sur
ces ordres mystiques. '
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encore, la vision de I’imam joue un rdle de premier plan sur le chemin
spirituel. Bien sfir, la piété, I’observance scrupuleuse des devoirs cul-
tuels, la pureté morale et surtout un amour sans faille & I’égard des
Impeccables sont encore de mise comme conditions préalables. Cepen-
dant d’autres données spéculatives et applications techniques peuvent
s’ajouter 2 ces prémices indispensables. La «Vision par (ou «dans») le
ceeur» (al-ru’ya bi-l-galb), transformant le simple croyant en «fidéle au
cceur éprouvé par Dieu», se trouve, chez la grande majorité des mys-
tiques; au centre de la question®. Pratique secréte et hautement initia-
tique, les textes la concernant sont rares, allusifs, parfois énigmatiques.
Des expressions telles que «la vision intérieure du ceeur» (basirat-e gal-
biyye), «les contemplations des lumieres du cceur ou de 1’Amour des
imams» (mos$ahadat-e anvar-e qalbiyye | anvar-e valdyat) sont récur-

rentes mais il est rare que des détails concrets de la vision soient présen-:

tés.

Parmi les maitres de la Dahabiyya, Mirza Abii 1-Qésim Sarifi Sirazi
dit «Raz» (m.1286/1869) est peut-étre 1’auteur qui fournit le plus de
détails significatifs. Par exemple, au cours de la quatrieme de ses douze
réponses 2 son disciple Ra’id al-Din Zangani, on peut lire (les formules
eulogiques et les expressions confrériques ne sont pas traduites): «Le
disciple: “Pourquoi appelons-nous ‘Ali b. Miasa al-Rida (le huitiéme
imam) la Septieéme Qibla?»>°. Le maitre: «Sache, noble et cher fils, que
cette grave question touche un des plus grands secrets du ceeur que ne
pourra jamais découvrir le simple curieux... Sa compréhension n’est
possible que par le dévoilement du cceur des seigneurs des coeurs (kasf-
e qgalbi-ye arbdb-e qulib) car méme les intelligences les plus saines et
les plus fortes sont incapables de saisir les secrets du cceur et la percep-
tion des mystéres de la waldya et de I’amour de Dieu... La raison de ce
noble surnom, comme celle des autres surnoms du saint imam, comme
«le Confident des Ames» (anis al-nufiis) ou encore «le Soleil des
soleils» (Sams al-Sumiis), c’est le rayonnement de la Lumicre de sa
waldya dans le ceeur des fidéles (niir-e valayat-e an hadrat dar qalb-e
mo ‘menan tabe§ darad). Cette sainte Lumiére ne lui est pas propre car
tous les imams sont en effet la Lumiere descendue de la part de Dieu 2
I'intention des créatures (a’emme. . .hamegi niir-e monzal az haqq ta‘ala
bar hald’eqand)... Mais comme la chaine initiatique de (notre) Ecole
commence avec le huitiéme imam, c’est la forme bénie de ce dernier qui

2 Cf. supran. 4 27 et les textes afférents.
30 La chaine initiatique des Dahabiyya remonte au 8e imam par Ma‘rGf al-Karhi;
v. Die schiitischen Derwischorden, 1, p. 5sqq.
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se manifeste dans (le centre subtil appelé) «le Caché noiritre du coeur»
de ces Amis (serr-e sovayda’™-e qalb-e awliya’)*'. Ce centre est la Sep-
tiéme Montagne (tir-e haftom) du ceeur qui se manifeste aux Amiis...
Sache que les Septuples Montagnes du ceeur des saints Amis désignent
les manifestations des sept Lumiéres de couleurs varies (tagaliyyat-e
anvar-e sab‘e-ye motelavvene be alvan-e mohtalefe) et 1a septiéme mani-
festation, c’est la Lumie¢re noire qui est la Lumiere de 1’Essence sacro-
sainte de 1’'Unitude (niir-e siyah ke niir-e dat-e aqdas-e ahadiyyat ast)*.
C’est cette Lumiére qui se manifeste pour les Amis (i.e. les mystiques
dahabiyya) sous la forme bénie du huititme imam. C’est une Lumiére
d’un noir transparent, éclatant, magnifique, d’une intensité extréme; elle
est le «Confident des dmes» et «la Qibla de la septiéme Montagne du
ceeur». Les grands (mystiques) considérent comme obligatoire (va@gib) le
fait de diriger sa véritable priere dans la direction de cette véritable
gibla: ‘

Trouve d’abord ta gibla et ensuite accomplis ta priére )

La priére des amoureux se fait avec chagrin et résignation

... Voila pourquoi nous appelons cet imam «la septidme gibla»...
Mon fils, saisis la vraie valeur du dévoilement des secrets des cceurs des

31 L’identification de la Lumi&re du ceeur avec le maitre spirituel par excellence qu’est .

I’imam se rencontre déja dans les plus anciennes sources duodécimaines; cf. Guide divin,
p- 125-6. Cette conception est également trés présente dans la Kubrawiyya a laquelle se
rattache la Dahabiyya. Comme imamite kubrawi, Raz Sirazi identifie «la forme de
lumigre» visualisée au centre subtil du ceeur au «maftre invisible» qui est, pour un
dahabi, le 8e imam. Sur «le maitre invisible», Sayh al-gayb, appelé aussi «le soleil du
ceeur», Sams al-qalb, chez Nagm al-Din Kubra, v. F. Meier, Die Rawa’ih al-jamal wa
SJawatih al-jalal des Najm ad-Din al-Kubrd, Wiesbaden, 1957, chap. VI, XIII, LXVI et
LXIX. V. aussi Homme de Lumiére, chap. IV. Sur le passage au shiisme d’une partie de
la kubrawiyya, v. M. Molé, «Les Kubrawiyya entre sunnisme et shiisme au huitiéme
et neuvieme s. de I’Hégire», in REI, année 1961, p. 61-142. Sur Paffiliation kubrawi
de la Dahabiyya, v. Die schiitischen Derwischorden, 1, p. 9sqq.; v. aussi Dahabiyye,
I, chap. II; L. Lewisohn, «An Introduction to the History of Modern Persian Sufism.
Part II: A Socio-cultural Profile of Sufism from the Dhahabi Revival to the Present Day»,
in BSOAS, 62/1 (1999), p. 36-59.

3 J’ai émis ’hypothése de I’allusion aux lumidres colorées épiphaniques dans les

propos des imams rapportées dés les plus anciennes compilations de traditions imamites; -

cf. Guide divin, p. 127-8. Sur le phénomene dans la tradition kubrawi, v. par ex. Nagm
Daye Razi, Mirsad al-‘ibad, éd. M. A. Riyahi, Téhéran, 1973, parties 17 et 18 du chap.
IO, p. 299-315; ‘Ala al-Dawla al-Simnani, Al-‘urwa li-ahl al-halwa wa-I-galwa, éd.
N. Mayel Heravi, Téhéran, 1362/1985, index s.v. latd@’if rithani, lafifa; Sams al-Din
Lahig1, Mafatih al-i*gaz fi $arh GolSan-e raz, éd. M. R. Barzegar Haleql & ‘E. Karbasi,
Téhéran, 1371/1992, p. 67, 83-4, 130, 344, 523; Homme de Lumiére, chap. IV a VI et
index s.v. «lumiere» et «photismes». Sur la relation entre les Jumiéres colorées et le
maitre intérieur dans la spiritualité iranienne, v. T. Pimamdariyan, Ramz va dastan-ha-ye
ramzi dar adab-e farsi, Téhéran, 1346/1985, p. 240-75.
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Amis afin que Dieu t’y conduise et cache-le de ceux qui n’en sont pas
dignes (en arabe dans le texte: fa-gtanim ya waladi kasf asrar qulabi I-
awliya® laka la‘allaka tahtadi ila lighi ta'ala wa ktumha min gayri
ahlih@)y»>.

Ailleurs, surtout dans ses lettres adressées aux disciples intimes, Raz
Sirazi semble fournir d’autres indications sur I’exercice de concentration
sur le cceur dont le but est la vision de 'imam. Dans une lettre adressée
a Mulla Husayn Rawda Han, le maitre dahabi semble indiquer — le lan-
gage est fort allusif — que la pratique doit &tre accompagnée du fameux
dikr que tout mystique imamite connait sous le nom de nadi ‘Alf, que la
Dahabiyya appelle le dikr de la waldya et que Raz identifie a rien de
moins que le Nom Supréme de Dieu (ism azam):

«Invoque “Ali, lieu de manifestation des merveilles/ Tu trouveras en lui un

soutien dans tes épreuves/ Tous soucis, toutes peines se dissiperont / Grice

A ta waldya , 6 “All, 6 “Ali, 6 "All (nddi ‘aliyyan mazhar al-"aga’ib/ tagidhu
‘awnan laka fi n-nawd’ib! kullu hammin wa gammin sa-yangali | bi-
waldyatika ya ‘aliyyun ya ‘aliyyun ya ‘ali) 3.

Dans une autre lettre, présentée comme un traité doctrinal, Raz parait

~ écrire que la concentration sur la face du maitre vivant de ’Ecole — en

I’occurrence, ici, lui-méme- constitue la premiere étape de I’exercice de
la vision par le ceur, comme si le visage du maitre était la forme exoté-
rique (zahir) de la forme de lumitre de 'imam qui en est 1’ésotérique
(batin). A la suite d’une série de directives concemnant les réunions de
derviches, guidés par un ancien, délégué par le maitre, Raz écrit:

«...Qu’ils soient tous unis dans la pratique des dikr-s afin d’atteindre des
états spirituels et des contemplations du ceeur (halat-e ma‘naviyye va
mosahadat-e galbiyye) et recevoir ainsi la grice et la miséricorde de Dieu.
Ainsi, ils doivent se concentrer, dans ces moments précis et pendant le dikr
et (I"exercice) de la présence du ceeur (awgat-e hdsse dar awqdt-e dikr va
hudiir-e galb), sur la Face de I’Homme Parfait (i.e. I'imam)...cette Face
spirituelle issue du mystére de la Lumitre de la waldya qu’ils ont (déja)
vue, ésotériquement, dans leur perception intérieure par Ioeil du ceeur (dn
sirat-e ruhdniyye ke az geyb-e niir-e valdyat batenan be basirat va dide-ye
qalb-e hod dide-and) et non plus sur cette face sensible exotérique qu’ils
ont vue, dans le monde extérieur, chez ce pauvre (i.e. Raz lui-méme) (na

33 Resale dar hall-e eskal-e davéazdah so’dl-e.. R@’id al-Din Zangani...az Mirza Baba
Raz Strazi, dans Tadkira, p. 125-6 (ensemble du traité: p. 112-50); aussi Guide divin,
p- 136; Dahabiyye, 1, p. 141-5.

3% Cf. Mugallil, p. 21-2, toute la lettre: p. 16-22. Selon un ami dahabi, le ‘Alf du dikr
désigne aussi bien le premier que le huiti®me imam, “All b. Abi Talib et °All b. Mus3 al-
Rida, puisque la réalité des Impeccables est une.
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sirat-e hessiyye-ye zaher ke dar hareg az faqir dide-and). Qu’ils observent
scrupuleusement le respect et la vénération (adab va hormar) de cette Face
qui est Ja Face de Dieu la plus Noble et la plus noble de toutes les faces,
afin que grice a cette vénération spirituelle leur for intérieur soit éduqué et
qu’ils atteignent progressivement la station de «I’effacement en le maitre»
(fana’ fi I-Sayh) qui n’est autre que «1’effacement en Dieu» (fand’ fi llah)®.

La concentration sur 1’image spirituelle du visage du maitre semble
une premidre étape qui doit étre rapidement dépassée. Mirza Galal al-
Din Muhammad Magd al-Asraf (m. 1331/1913), successeur de Raz a la
téte des Dahabiyya Ahmadiyya, semble méme déconseiller cet exercice.
Dans son Mir'at al-kamilin, en abordant les pratiques préparatoires du
dikr et du fikr (littéralement «recueillement, méditation», appelé aussi
tafakkur ; il s’agit, en dernier lieu, de se recueillir sur la Face de Dieu
qu’est I'Imam), Magd al-Asraf écrit:

«...Pour ce qui est la Face spirituelle (litt. La Face méditative, siirat-e
fekriyye), les adeptes des Voies déviantes appliquent leur contemplation
intérieure sur le visage de leur maftre physique (ou «exotériques», pir-e
zahert). Or, dans cette Voie véridique qui est la ndtre, contempler le visage
du maftre et I’adorer est considéré comme du pur polythéisme (‘eyn-e Serk)
car cela dépend de la volonté personnelle de I’adepte alors que la manifes-
tation intérieure de la Face de Dieu qui est la plus noble des Faces (i.e.
I’imam) ne dépend pas de la volonté de I’adepte mais de la grice du Sei-
gneur (vajh-e haqq akram al-vugih. bt eptiyar-e salek mibayad dar baten
be ‘enayat-e rabbaniyye peyda Savad)» .

Plus loin, I’auteur énumére, au cours d’un poeéme, les Sept Montagnes
du ceeur et les Lumiéres colorées de chacune d’entre elles pour aboutir &
la Lumiére noire de la Face de I’imam?®’.

La question de la nature du support de la concentration semble cepen-
dant dépendre de I’état d’avancement de 1’adepte. 11 y a quelques années
2 Siraz, un derviche dahabi me montra une planche en bois, d’a peu prés
20 centimetres sur 10, sur laquelle était dessiné le portrait, connu au
moins depuis 1’époque qagar, comme étant celui de I’imam °‘Ali. Il me
dit que cette planche, appelée Sama’il (image, portrait de saint), faisait
partie des objets que doivent posséder certains mystiques débutants. 11 -

55 Mugallil, p. 35-6, toute la lettre: p. 22-40. Passage cité et traduit en allemand dans
Die schiitischen Derwischorden, I, p. 248; sur la pratique mystique, fort courante dans le
soufisme, de la concentration sur I'image spirituelle du visage du maitre
(muraqabalmurabatalraby... ald waghlsira al-Sayhimursid) et les sources, v. Die schiiti-
schen Derwischorden, 11, p. 245-51.

3% Mir’at, p. 7-8.

57 Mir’at, p. 10-1.
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s’agit de ceux a qui est défendu de se concentrer sur la face du maitre
vivant de I’ordre, parce qu’ils risquent de tomber dans «1’idolatrie», et
qui sont en méme temps incapables de visualiser «la Face de Lumigre»
de I’Imam. On leur donne alors ces «portraits de “Ali», Imam par excel-
lence, afin qu’ils s’en servent, du moins pour un certain temps, comme
support de visualisation jusqu’a ce qu’ils deviennent aptes de passer
outre3s.

La vision de la Face spirituelle de I’imam est désignée, apparemment
depuis quelques générations de maitres dahabi-s, par le terme technique
de wigha, littéralement «Face d’un corps, d’un objet» (veghe en pronon-
ciation persane). Dans un document récent, interne 2 la confrérie et appa-
remment rédigé par le pir actuel de la Dahabiyya Ahmadiyya, le Docteur
Ganjaviyan, les données anciennes et modemes sur la question sont
magistralement synthétisées. De nombreux hadiths tirés d’anciennes
compilations, en I’occurrence celle d’Tbn Babiiye al-Sadiiq, ainsi que les
enseignements des maitres dhahabi-s antérieurs sont mis.a contribution
pour tirer les conclusions suivantes: la veghe ne peut concemner que la
Face de I’imam; la Preuve Impeccable (hoggat-e ma'siim, i.e. 'inam) est
identique 2 la Face de Dieu; la vision de cette Face est possible, non pas
par les veux sensibles mais par 1’oeil du coeur; ce qui est vu n’est pas le
corps physique de I’imam mais sa forme spirituelle et la vision s’accom-
plit grice a I’effacement et a la renaissance dans la waldya de celui-ci. Et
I’ auteur termine son propos avec un poéme de Raz Sirazi:

«Gréce 2 son amour, j’ai atteint un point / oil je ne vois rien d’autre que le
Témoin éternel.

Les univers et ce qui s’y trouve se sont effacés/ lorsque j’ai atteint la Face
éternelle de Dieu.

Dans ces espaces de I'immensité au-dela de 1’espace/ j’ai volé, sans aile,
des milliers d’années, .

Et je n’y ai vu que la Face du Réel/ Tout ce que j’ai dit et entendu c’était
par Lui»®,

38 Récemment A Téhéran, ma collégue iranisante du CNRS, Mme Ziva Vesel, a acquis
pour les sauvegarder, une collection de quatorze de ces planches, de provenance incon-
nue. Il est intéressant de noter que sur I'une d’entre elles, manifestement d’origine
indienne, «le portrait de ‘Ali» est entouré d’une sorte de mandala, figure géométrique
qui, comme on le sait, sert de support de concentration dans plusieurs religions indiennes.

3 Ze ‘e¥q-e i1 be-§a’t man rasidam. ke geyr az $dhed-e bagi nadidam/Hame kawnayn
o mdftha fana Sod. be vagh alldh-e baqi con rasidam/ Dar dn vos‘at sard-ye la makani.
Hezaran sal rah bi par paridam/Nadidam gayr-e vagh-e haqq dar anga. be 1 bidi hame
goft o Sanidam. Anonyme, Veghe cist? Grice & I’amabilité de quelques amis dahabi-s,
j’ai pu avoir une copie de cet écrit qui occupe les p. 150 4 160 d’un ouvrage qui m’est
inconnu; citations, p. 155. 1l est intéressant de noter que la demiére partie de 1’épitre
(p. 156sqgq.) est consacrée i des citations du Dar al-salam de Nurl TabrisT ot celui-ci, se
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La pratique réguliere de cette discipline de vie spirituelle semble four-
nir au mystique la capacité d’avoir des contacts continus avec les imams,
méme en dehors des moments particuliers d’exercice de dikr et de fikr.
Selon I’expression mystique, 1’existence entiére de 1’adepte peut devenir
un «rappel permanent et une méditation continue» (dekr-e davam va
fekr-e modam), le rendant ainsi digne d’avoir le privilege des visites des
saints Impeccables. C’est ce qui ressort par exemple d’un certain nombre
de récits autobiographiques de Magd al-ASraf, intitulés «les visions épi-
phaniques et les itinéraires spirituels», publiés bien aprés la mort de
lauteur, sur autorisation de son arriere petit-fils, Sayyid Muhammad
Husayn Sarifi, ’avant dernier maitre de cette branche de la Dahabiyya.
Tout le long d’une petite dizaine de textes, suit une longue série de
visions, de dialogues ou de réves de tel ou tel imam, racontées avec une
simplicité déroutante comme s’il s’agissait de relations anodines de tous
les jours. Fréquentes sont en effet des formules telles que «ce matin, je
me trouvais aupres de I’imam °“Al1 Jorsqu’il me dit...», «a I’aube, j’étais
auprés de ’imam al-Rida, 1'imam al-Gawad était également présent...»,
«...A ce moment-13, I'imam caché s’adressa ainsi & moi...», «J’al ren-
contré Amir al-mu’minin “All sans le reconnaitre; il m’a dit alors: “mais
c’est moi, ‘Ali”; je tombais & ses pieds...», etc. Le résultat de ces
visions sont soit ’initiation & un enseignement secret (dans les premiers
textes, il s’agit de la science alchimique), soit un état extatique débou-
chant sur une connaissance mystique, soit la solution & un probléme
ponctuel®’. D’une maniére générale, depuis les plus anciens textes, la
Science initiatique et les pouvoirs miraculeux sont présentés comme les
résultats de la wision de la Réalité de I’imam®*..

Issue de la Dahabiyya au début du XXe s., 1a confrérie Oveysi de la
famille “Anga accorde également une place centrale 2 la vision par le
cceur dans 1’accomplissement spirituel. Le mot d’ordre et I’embléme de

fondant sur des hadiths anciens, démontre que les visions des Impeccables ne peuvent étre
que véridiques puisque Satan est absolument incapable de prendre la forme de ces der-
niers, cf. Dar al-salam, cﬁap. VIII, avec des traditions tirées de ‘Uyiin ahbar al-Rida et
de Magalis/Amali d’Tbn Babiye al-Sadiiq. )

@ Sqrat-e namayesat va seyr hi-ye bateni-ye hadrat-e Galdal al-Din Muhammad dans
Mugallil, p. 364-9; dans plusieurs récits, I’auteur raconte qu’il fut initié par les imams &
la science alchimique.

41 Cf. Guide divin, p. 142 passim; on trouvera d’autres indications allusives 4 la veghe
dahabi dans par ex. Tadkira, p. 14, 18, 25, 36, 68; anonyme, Qasd’ed va mada’eh dar
Sa’n-e...'All, Tabriz, s.d., posmes n° 10 et 11; anonyme, Yek gesmat az tarih-¢ hayat wa
karamat-e Sayyed Qotb al-Din Muhammad Sirdzi, Tabriz, 1309/1891, p. 7sqq. et 37;
Sayyid Qutb al-Din Muhammad, Fas! al-}itab, Tabriz, s.d., chapitre (basa’ir) XVHI; Raz
Strazi, Tabdstr al-hikma, Shiraz, 1319/1900, p. 16-67; id. Mirsad al-‘ibad, Tabriz, s.d., -
p- 4, 10-7, 21.
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I’Ordre c’est ‘alayka bi-qalbika, formule lapidaire attribuée & Uways (en
persan Oveys) al-Qarani, célebre ascéte contemporain du Propheéte et
éponyme de I’'Ecole, formule que I’on pourrait traduire approximative-
ment par «a toi de veiller sur ton cceur». Tout en restant discret sur les
aspects techniques, la confrérie a chargé assez récemment un adepte de
publier un livre sur les références & la vision par le coeur, ou censées
telles, dans les textes sacrés du judaisme, du christianisme et de 1’islam,
ainsi que dans les écrits soufis notamment ceux des maitres de 1’Ecole,
Galal al-Din “All Mir Abd I-Fadl (m. 1323/1905), Mir Qutb al-Din
Muhammad (m. 1962) ou Sah Magsitd “Anga (m. 1986). La Lumiére du
ceeur y est considérée comme I’imam intérieur du mystique. La prise de
conscience et la vision de cet imam ainsi que 1’obéissance a son égard
garantissent la progression sur le chemin spirituel*2.
k%
%k

L’Ordre des Ni‘matullzhiyya est composé de nombreuses familles et
branches*®. Toutes semblent cependant accorder une importance de pre-
mier ordre & la vision d’imam. Quelques passages des récits de voyage
de Zayn al-‘Abidin Sirvani (m. 1253/1837-38) et des Tara’iq al-haqd’iq
de Ma'sim ‘Al Sah (m. 1344/1926) indiquerdient que la vision de
I’imam passe par la visualisation du visage du maitre vivant de la
confrérie (sirat-e morsed | vagh-e Sayh). Reprenant parfois la formule
des soufis qadiri-s, hifz tasawwur sirat al-Sayh fi I-fikr (garder la visua-

4 §ayh Muhammad-Qadir Baqirt Namini, Din va dél, Téhéran, 1356/1977-8. La pra-
tique de concentration sur les septuples centres subtils du cceur existe également chez les
Oveysl-s; cependant, 1’avant-dernier maitre de 1’ordre, Sah Magsiid, semble également
préconiser la concentration sur les Cakra-s yoguiques, cf. ses Zavayd-ye malfi-ye hayati,
Téhéran, 1354/1975, p. 45sqq. L’alchimie fait partie, la encore, des pratiques spirituelles
des Oveysiyya. Dans son ouvrage trés hermétique consacré au Grand (Buvre, §ah Magsiid
semble indiquer a plusieurs reprises qu'une des vertus de la Pierre Philosophale est le
déclenchement de 1’épiphanie dé I'imam, Sih Magstid ‘Anqgd, Sirr al-hagar, Téhéran,
1359/1980, p. 48-50, 81, 92, 105, 122. .

4 V. Die schiitischen Derwischorden, 1, p. 27-69; M. S. Soha, Tarili-e ene‘abat-e
mota’abhere-ye selsele-ye ne'matollahiyye dans Do resale dar tarih-e gadid-e tasavvof-e
iran, Téhéran, 1370/1991, p. 5-121; v. aussi N. Poorjavady-P. L. Wilson, Kings of love.
The Poetry and History of the Ni‘matullahi Sufi Order, Téhéran, 1978, surtout la partie
introductive; L. Lewisohn, «An Introduction to the History of Modem Persian Sufism.
Part I: Ni‘matullahiyya», in BSOAS, 61/3 (1998), p. 437-64. Sur I’éponyme de la confré-
tie et le passage progressif de celle-ci au shiisme imamite, on trouvera de précieux €lé-
ments dans J. Aubin, Matériaux pour la biographie de Shah Ni‘matullah Wali Kermani,
Téhéran-Paris, 1956. L’appartenance des auteurs ne sera pas indiquée ici, d’autant plus
que certains d’entre eux sont revendiqués par plusieurs branches de 1’ordre.
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lisation de la face du maftre dans la pensée)*, ces auteurs appellent éga-
lement cette étape par des expressions techniques comme hudiir-e sirat
(la présence du visage), hudiir-e sirat-e Sayh (la présence du visage du
maitre) ou encore tout simplement hudiir-¢ galb (la présence du ceeur),
s’ouvrant sur la vision des Impeccables®.

Dans l'introduction de son Soufre Rouge, Muzaffar ‘Ali Sah Kermani
(m. 1215/1801) écrit: «La réalité du cceur c’est ce lieu de manifestation
de la Lumiere divine et le miroir des épiphanies de la présence de
I'Imam. II s’agit d’une entité subtile divine, une entité simple spirituelle
(latife-ist rabbani va mogarrad-ist rihani). La forme physique de ce
ceeur spirituel est I’organe charnel de forme pinéale situé 4 gauche du
creux de la poitrine qui est comme une fenétre s’ouvrant sur I’entité sub-
tile spirituelle ... Toute épiphanie non-matérielle réalisée dans le cocur
spirituel se manifeste sous une forme et une représentation concréte au
niveau du ceeur physique. La forme la plus parfaite, représentation de
I’épiphanie parfaite... c’est la forme de I’'Homme (siirat-e ensani)»*.
Dans la suite du traité, le maitre mystique indique, dans un langage fort
abstrus et hermétique, les dikr-s ainsi que les signes qui doivent étre
visualisés surtout an niveau du cceur lors des exercices de la visualisa-
tion de la Lumitre de 'imam?*’. Dans son ouvrage en vers consacré 2

4 V. par ex. Isma‘ll b. Muhammad al-Qadiri, Al-fuyiidat al-rabbaniyya, Le Caire, s.d.,
p- 28-9. Sur les pratiques centrées sur le ceeur chez les Qadiriyya, v. aussi A. Ventura,
«La presanza divina nel Cuore», in Quaderni di Studi Arabi, 3 (1985), p. 123-34; id.,
«L’invocazione del cuore», in Yad Nama.. Alessandro Bausani, Rome, 1991, p. 475-85.
Sur la place centrale du «ceeur» en mystique sunnite d’une manidre générale, v. G.
Gobillot-P. Ballanfat, «Le cceur et la vie spirituelle chez les mystiques musulmans», in
Connaissance des religions, n° 57 4 59 (janvier-septembre 1999), p. 170-204.

4 Riyad, p. 369-74 et 373; Zayn al-‘Abidin Mast ‘Ali Sah, Bustan al-siydha, Téhéran,
1378/1958, p. 430-2; Ma‘sim ‘Ali 8§zh, Tard’ig al-haqa’iq, Téhéran, 1318-9/1900-1, I,
p. 217 et I, p. 83. V. cependant les nuances introduites dans la pratique de la vision du
visage du maitre par Magdiib ‘Alf S$zh (m. 1238/1822, autre maitre ni‘matullahi) dans
Rasa’el magdibiyye, «Resale-ye e‘teqadat», p. 93-9.

4 Kebrit-¢ ahmar, p. 5; aussi Guide divin, p. 132-3; Dans les Rasd’el magdibiyye, le
texte du Kebrit-e ahmar est attribué 2 Magdiib ‘Alf Sah sous le titre de Kanz al-asma’,
p. 131-54 (v. aussi I'introduction de I’éd., p. XXXVII). La fausseté de cette attribution est
démontrée dans l’article convaincant de S. M. AzmayeS, «Kebrit-e ahmar va Kanz al-
asmd’», in ‘Erfan-e Iran, nouvelle série, n° 1, Paris, 1378/1999, p- 181-95.

47 Parmi les dikr-s, on y trouve nadi ‘All, que nous avons déja vu (supra n. 34),
appelé ici «la parole ‘alawite extensive», kaleme-ye ‘alaviyye-ye tafsiliyye, ainsi que «la
parole ‘alawite condensée», kaleme-ye ‘alaviyye-ye egmaliyye, c.a.d. le dikr: «La fata
illg ‘ali ld sayfa illa di I-fagar/ya ‘ali ya iliya ya ba hasan ya ba torab (Pas de héros che-
valeresque hormis ‘All, pas de sabre hormis D@ 1-Faqar [nom du sabre d’origine céleste
de ‘Al qu’il hérita du Prophéte selon la tradition]/6 ‘Al1, & Tliya, 6 Ba Hasan (i.e. Abf
1-Hasan), 6 Ba Turab [soit Ab@l Turab; dans ce second hémistiche sont donnés deux
noms et deux kunya-s de ‘Alil)»: Kebrit-e ahmar, p. 7-16.
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I’alchimie, le Nir al-anwar, Muzaffar “All $3h fait allusion 2 trois de ses
visions grice auxquelles il acquit la connaissance parfaite des secrets
alchimiques. Au cours de la premiére expérience, il vit “All et le Pro-
phete et pendant la troisiéme, son véritable maitre en alchimie, 1’imam
al-Rida*.

Les explications théoriques les plus détaillées semblent &tre fournies
par Mulla Sultan Muhammad Sultan “All Sah (m. 1327/1909). 1 consacre
en effet le chapitre 18 de la quatriéme section de son Magma" al-sa‘adat
a «lexplication de la connaissance de 1’imam en tant que Lumiére» (dar
bayan-e ma‘refat-e emam be niiraniyyat). Il y écrit notamment:

«... Celui qui posséde les sens (littéralement «1’oeil et I’oreille») relevant
du Royaume sensible (ynulk) de Dieu peut connaitre 1’imam en tant qu’étre
humain (basariyyat-e emdm)...mais celui dont les sens relevant du
Royaume céleste (malakiit) ont été activés, celui-la peut atteindre Ia
connaissance de I'imam en tant que Lumilre (nirdaniyyat-e emam)...
Lorsque quelqu’un préte serment (bay‘at; ce terme a le sens technique de
la poignée de main entre le maitre et son disciple lors de I'initiation de ce
dernier) avec 1’imam ou avec le maitre autorisé de la part de I’imam (Sayh-
e mogaz az $aneb-e emam, 1.e. le maitre spirituel de la confrérie), la forme
(ou la face) céleste de I’imam (sizrat-e malakiti-ye emdm) s’introduit dans
son ceeur grice a-ce serment... C’est cette Face qu’on appelle la waldya du
détenteur de 1’autorité (spirituelle) (val@yat-e vali-ye .amr)...ou encore
I’ Amour de “All (mahabbat-e “Alf) et ¢’est bien cela «la foi entrant dans le
ceeur» (Iman-e dahel-e galb)®... C’est grice & cette Face que la relation
filiale s’établit entre I’imam et son fid&le et que, par conséquent, la relation
fraternelle s’établit entre les initiés... Cependant tant que celui qui porte
cette Face dans son ceeur est captif des voiles obscurs de 1’égo, la lumino-
sité de celle-ci lui reste cachée, mais une fois ces voiles levés, elle se mani-
feste. Dans le microcosme (‘@lam-e sagir, i.e. le monde extérieur phy-
sique), cette épiphanie est appelée «la manifestation finale du
Résurrecteur» (zohiir-e ga’em ; ie. le Retour eschatologique de 1’imam
caché) et (dans le monde intérieur spirituel) elle constitue un des degrés de
la Lumigre de 1’imam dans le ceeur qu’on désigne par des expressions telles
que «Présence», «Sérénité» ou «Recueillement» (hodir, sakina, fekr)™.

48 Mugzaffar ‘Alf $zh, Nir al-anwar, éd. N. Sobbihi, s.l. (Téhéran) n.d., chap. Il de la
12re partie; cité par P. Lory, «Alchimie et philosophie chiite. L’ceuvre alchimique de
Muzaffar ‘Ali Shih Kirmani», in Z. Vesel, M. Beygbaghban et Th. de Crussol des Epesse
(éds.), La science dans le monde iranien & I’époque islamique, Téhéran-Paris, 1999,
p. 341 (ensemble de art.: p. 339-52); v. aussi Niir al-anwdr, p. 15 olt l'auteur dit que le
Grand (Buvre déclenche aussi la manifestation épiphanique des Impeccables.

49 11 faut noter que le terme Imdn est une des désignations techniques de la doctrine
des imams, c.i.d. du shiisme en tant que la dimension ésotérique du message de
Muhammad dont 1’aspect exotérique est appelée islam, v. Guide divin, index s.v.

50 I.’imam caché est ainsi présenté comme la figure extérienre d’un Imam de Lumiére
intérieur qui n’est autre que la face de Dieu, cf. AID II, surtout p. 131-5 et Eschatology,




114 M. A AMIR-MOEZZI

C’est cela qui illumine 1’adepte, lui permettant de connaitre I*imam en tant
que Lumiére... La manifestation de cette Face céleste réveille les capacités
de perception célestes (madarek-e mondseb-e malakit) de 1’adepte, lui
donnant accés & la contemplation des habitants des cieux, au monde imagi-
nal voire an monde des dmes et des intelligences universelles (‘@lam-e
metdl balke “Glam-e nofiis va ‘ogiil)... 1l peut ainsi se libérer des attaches
du temps et de 1’espace, marcher sur I’ean ou dans I’air, se déplacer mira-
culeusement d'un endroit & 1’autre (fayy al-ard), entrer dans le feu, etc’’.

L auteur explique alors qu’en attendant d’atteindre cette étape, I’adepte
est conseillé de se concentrer constamment sur I’image spirituelle de la
face de son maitre. A partir de 13, une certaine ambiguité marque le
terme de «Face». S’agit-il de celle du maitre ou bien celle de I’imam?
L’équivocité est sans doute volontaire pour souligner discrétement une
certaine identité entre les deux. Le texte se poursuit ensuite:

«C’est cet adepte 13, et lui seul, qui est appelé «le fidéle éprouvé» (mu’min
mumtahan; allusion 2 la formule consacrée «le fidele dont le cceur a été
éprouvé par Dieu pour la foi», cf. supra)... et c’est cette Face qui est appe-
Iée le Nom Supréme», et I’auteur cite un hadith des imams énumérant les
pouvoirs magiques et miraculeux du Nom Supréme de Dieu’2,

Dans un autre ouvrage, le Valayat-nameh, Sultan ‘Al Sah, reprend,
mais de manicre fragmentaire, quelques éléments parmi ceux qui vien-
nent d’€tre mentionnés: la vision par le cceur dans le chapitre consacré
aux dikr-s**, la figure de I’imam caché comme I’exotérique de I’imam

p- 578b-80. On remarquera les convergences de la doctrine herméneutique présentée ici
avec la théologie imamite la plus ancienne, cf. AID 1. )

1 Magma®, p. 289-91. Au début du IXe chap. de la section 3, p. 198, ’auteur explique
pourtant que la connaissance de 1'Imam de Lumiére concerne la connaissance de Dieu
pour les «médians» (mmutavassetin). Pour les «incomplets» (ndgesin), celle-ci consiste en
la connaissance des imams historiques et enfin pour les «accomplis» (muntahin), en la
connaissance de 1’épiphanie du Réel (zohiir-¢ haqq), 12 ot il n’y a plus ni sujet connais-
sant, ni objet de connaissance. '

2 Magma‘, p. 291-3. L’auteur insiste & plusieurs reprises que «la forme céleste de
I’imam>» dans le ceeur ou «le Nom Supréme», également appelé «la graine de la waldya»
(habbat al-waldya) est plantée par le maitre dans le cceur du disciple au moment de. la
bay‘a. Son existenice est donc garantie de 1égitimité et signe de transmission régulidre.
Inversement, seule une transmission légitime garantit I’existence de «la forme de
I'imam» chez le maitre et la possibilité de son transfert au disciple. Ce qui est implicite-
ment souligné, c’est bien entendu la question délicate de I"autorité et de la 1égitimité spi-
rituelles. L adepte schismatique perd ipso facto «la graine de la waldya». Il ne pourra
donc transmettre ce qu’il ne posséde plus. Selon I’expression consacrée, la branche 2
laquelle i a donné naissance manque de s&ve et est condamnée 2 sécher tot ou tard (v. par
€x. Riyad, p. 201 et 238-9).

35 Valayat-nameh, chap. I 4 VI de la section 9.
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intérieur>*, le role capital de la bay‘a initiatique comme point de départ
de I’illumination du cceur par I’imam de Lumi&re>.

Le successeur de Sultan ‘Ali Sah dans la branche Gonabadi, Nar “All
Sah le Second (m.1337/1918), résume les propos de son maitre dans
sa Sdlehiyye (écrit pour son fils et successeur Salih “Ali Sah, m. 1966):
«... La Lumire qui se manifeste dans le cceur est celle de ’imam, une
Lumiere plus éclatante que celle du soleil», et il cite ensuite le hadith
attribué 2 °‘Ali, particulierement prisé des mystiques shiites: «Me
connaitre en tant que Lumire c’est connaitre Dieu et connaitre Dieu
¢’est me connaitre en tant que Lumiere. Celui qui me connait en tant que
Lumiére est un croyant dont Dieu a éprouvé le cceur pour la foi
(ma‘rifati bi l-niraniyya ma'rifatu llah wa ma'rifatu llah ma'rifati bi
I-niiraniyya man ‘arafani bi l-niiraniyya kana mu minan imtahana llahu
galbahu li 1-iman)»>. Ailleurs, il écrit encore: «Le Coeur comporte
deux faces (rif): sa face manifeste, exotérique (zaher) représente la vie,
garantissant 1’existence des forces organiques et celle du corps. Cette
face est la base sur laquelle repose la Lumitre (in veghe qd‘ede-ye niir
ast)¥. Sa face cachée, ésotérique (baten), dont le lieu de manifestation
se trouve dans la poitrine (sadr), est le lieu de réunion et de 1’épiphanie -
des Noms et Atiributs divins; c’est pourquoi elle est appelée le Trone
(‘ars). En effet “le cceur du sage est le Troéne supréme de Dien” ... "Ali
( en tant que I’Imam archétypal) est bien le Trone de Dieu car par sa
Face ésotérique il est Dieu, c’est pourquoi il est le confluent des secrets
(lihada “ali ‘ar§ ast ke be-rii-ye baten allah ast ke magma‘-e asrar ast)*®.
Sont également mentionnés, dans divers endroits du méme ouvrage, les
cing ou les sept «niveaux» subtils du cceur (qalb, fu'ad, sirr, hafiyy,
ahfa ou bien sadr, galb, riih, ‘aql, sirr, hafiyy, ahfd), leurs couleurs res-
pectives (verte, bleue-gris, couleurs combinées, alvan-e amifite, rouge,
blanche, incolore, bi lawn, jaune, noire) ou encore les oraisons et dikr-s
correspondants®.

5% Valayat-nameh, chap. IX de la section 9 et chap. I et I de la section 10. -

55 Valayat-nameh, toute la section 12.

56 Salehiyye, hagiqa 86, p. 159-60.

57 Selon la notion imamite selon laquelle le batin ne peut se reposer que sur le zahir.
8 Salehiyye, hagiqa 587, p. 330. :

5 Salehiyye, p. 149-50, 156, 328sqq.; cf. Guide divin, p. 133-4.
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Les derviches Haksar n’aiment pas beaucoup écrire®. Descendants
spirituels des anciens fityan moyen-orientaux et des Qalandar-s errants
dans tout le sub-continent indien, ils surgissent en Iran au XIXe s. On
rencontre la plupart d’entre eux parmi les derviches gyrovagues, un peu
partout en Iran, portant cheveux et barbes longs et toutes sortes d’atti-
rails, dans les rares corporations de métiers a I’ancienne ou dans les
milieux du zur-haneh art martial traditionnel persan, ou encore parmi
les «aédes mystiques», chantres et interpretes errants (nagqal) du Sah-
Nameh de Ferdowsi 5. Fideles a la tradition qalandari, les différentes
branches des Haksar-s privilégient ’enseignement oral. A ma connais-
sance, contrairement a d’autres confréries, les Haksariyya ne possédent
ni maison d’édition ni imprimerie. Les rares écrits de 1’Ordre, par
exemple les ouvrages de référence de Ma‘sim ‘All Sah ‘Abd al-Karim
«Modarres-e “Alam» (mort, je crois, dans les années 1950), ne nous
aident en rien pour le probléme qui nous occupe®?.

Dans I’état actuel de mes recherches, le seul texte haksar contenant
des €léments concernant la vision d’imam semble étre I’ouvrage en vers
de Sayyid Ahmad Dehkordi (m. 1339/1920) intitulé Borhan-name-ye
hagigat. A un moment, le poéte commence 2 décrire les Septuples Mon-
tagnes du cceur (apvar-e sab‘e-ye qgalbiyye) avec le dikr qui convient
chaque niveau: le sadr avec le mot al-‘ali, le qalb avec al-hayy, le Sagaf
avec huwa I-hayy, le fu'ad avec ‘ali allah, la habbat al-qalb avec ‘ali al-
a’la, la suwayda’ avec ‘ali al-haqq, le sirr al-sirr apparemment en
silence. C’est & ce dernier niveau que la Face de Dieu se manifeste an
cceur du mystique sous la forme lumineuse de I’imam, dont ‘Alf est I’ar-
chétype par excellence et que le poete appelle «le soleil de la Vérité»
(horstd-e hagigat); et cette partie se termine avec ces vers:

% Die schiitischen Derwischorden, 1, p. 70sqq., surtout $3-8; Haksar S. A. Mir
‘Abedini et M. Af$ar, A’in-¢ qalandari, Téhéran, 1374/1995, Introduction deés éds.; Ch:
Tortel, Saints ou démons? Les Qalandar-s Jaldli et autres derviches errants en terre d’is-
lam (Russie méridionale et Inde aux XIlle-XVlle s.), Thése de doctorat, EPHE (sc. reli-
gieuses), Paris, 1999, chap. IV, p. 191-7.

8t Haksar, 1% partie; aussi mon art. «De quelques interprétations spirituelles du San-
name de Ferdowsi», in C. Balay, C. Kappler et Z. Vesel (éds.), Pand o sokhan. Mélanges
offerts a Charles Henri de Fouchécour, Téhéran-Paris, 1995, p. 22-3 (I’ensemble de 1’art.,
p- 17-36). J’emprunte I’expression «aéde mystique» a I. Mélikoff qui I’applique aux asik-
s anatoliens; v. par ex. son ouvrage Les traces du soufisme turc. Recherches sur Uislam
populaire en Anatolie, Patis, 1992, index s.v.

8 Modarres-¢ ‘Alam, Tokfe-ye darvis, Téhéran, 1337/1959; id. Gangine-ye awliya’
ya @’ine-ye ‘orafa’, Téhéran, 1338/1960; «Modarres-¢ ‘Glam», le surnom du maitre
Haksar, signifie «I’instructeur du monde»; R. Gramlich I’orthographie fautivement
«Modarrisi-i ‘Alim», v. Die schiitischen Derwischorden, 1, p- 85-6.
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«Quelle bonne nouvelle, parle, révele ce secret/ “All est le Seigneur de
cette Demeure, il n’y a personne d’autre que lui.

‘Al est la Vérité universelle, I'Tlluminateur des créatures/ “Ali est la misé-
ricorde de Dieu, le secret de Ahmad le puissant (ie. le prophete
Mvuhammad)» (besarati ke zaban bar gosa vo fas begii | “ali -st hane hoda
laysa gayrahu dayyadr. ‘ali haqiqat-e kol nir bahi-e ‘Glamiyan/ ‘ali -st
rahmat-e haqq serr-e ahmad-e moptar)®.

* *
*

L’Ecole théologico-mystique des §aybiyya tire son nom de §ay13 Abmad
Zayn al-Din al-Ahsa’1, originaire de Bahrayn (m. 1241/1826). Les
ouvrages Sayhi-s et en particulier les maitres de I’Ecole font quelques
fois état de la vision de tel ou tel imam, mais jamais & ma connaissance,
4 la suite d’une «technique» spirituelle particulidre. Il y est beaucoup
question du Monde de I’imam, de la Lumiere de I'imam, de I’oeil du
ceeur, de I'illumination (israq, tanwir, etc.) de I’adepte, et il ne peut en
8tre autrement pu1sque nombre de hadiths remontant aux imams s’y rap-
portent et que les Sayh1yya accordent la plus grande importance doctri:
nale 4 la lecture, la méditation et le commentaire du hadith imamite®*.
Ce qui semble de régle ici comme pratiques préparatoires 2 la vision
d’imam c’est une existence consacrée a la dévotion, & I’observance la

plus scrupuleuse de la Lo religieuse, 2 la méditation de plus en plus pro-

fonde des ouvrages imamites, plus particulierement les hadith-s des
imams, et par dessus tout & un amour spirituel sans faille & I’égard des

* imams et de leur Cause. On peut s’en convaincre rien qu’en feuilletant

les écrits Sayhi-s. S’agit-il d’'une pratique de «la garde du secret»
(tagiyya)? Ou bien peut-&tre plus simplement d’une insuffisance de mes
lectures? La consultation de quelques dizaines d’ouvrages ne m’a fourni
aucune indication précise sur une quelconque pratique technique débou-
chant sur la vision, comme c’est le cas dans d’autres confréries; mais
quelques dizaines de livres est trés peu par rapport & un corpus immense
qui compte plusieurs milliers de titres dont certains en plusieurs gros

volumes in-folio®. La littérature des Sayhiyya reste en trés grande partie

63 S. A. Dehkordi, Borhdn-name-ye hagiqat, Téhéran, s.d., p. 81sgq.; aussi Magalat,
p- 129-32.

6 V. Leurs monumentales compilations de traditions; par ex. Muhammad Karim Han
et Muhammad Han Kermani, Fas! al-hitab, éd. litho., Téhéran, 1302/1885, 1508 p. in
folio; Muhammad Han et Zayn al-* Abidin Han Kermani, Kitab al-mubin, éd. litho., s.1.,
1305-24/1887- 1906 2 vols in folio, 617 et 634 p-

6 Pour avoir une idée de la richesse de la littérature des Sayhiyya, v. Fehrest-e
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inexplorée par les chercheurs et les quelques lignes qui vont suivre,
comme d’ailleurs toutes les études antérieures sur I’enseignement doctri-
nal de la confrérie, ne peuvent étre que provisoires. '

Dans une lettre adressée 2 un ami, le Sayh Ahmad al-Ahsa’1 fait part
de ses états spirituels ol foisonnent songes extraordinaires, réves pré-
monitoires, visions des imams et dévoilements extatiques. Il y écrit
notamment: «Il est rapporté de I’imam Muhammad al-Bagir: “lors-
qu’un fidéle nous aime (nous les imams), progresse dans son amitié
fideéle (walaya) a notre égard et se consacre A nous connaitre, il n’est
point de question qu’il se pose sans que nous en inspirions (algayna) a
son ceeur la réponse”. J*eus par la suite la vision des imams et se dévoi-
Ierent alors & moi des choses que je ne saurai décrire aux autres»%C,
Ailleurs, abordant la question de 1’authenticité des traditions, il cite le
hadith «la vision du fidele initié parfait équivaut a la perception
visuelle directe» (musahadatu I-mu’mini I-kamil ka-1-mu Gyana) et sou-
tient que la rencontre suprasensible avec les imams fournit & 1’initié
«I’intuition spirituelle» (littéralement «le golit», dawq) grice a laquelle
il per¢oit immédiatement 1’authenticité ou I’inauthenticité d’une tradi-
tion%’. B
Muhammad Karim Han Kermani (m.1288/1870), grand maitre des
Saybiyya de Kerman, nous a également laissé le récit de la vision qu’il
a eue du neuvieme imam, Muhammad al-Gawad, et les conséquences de
celle-ci:

«... Aprés ma rencontre avec ’imam al-Gawad, je me suis appliqué a étre
plus attentif aux choses cachées. J’eus la vision des (autres) imams et me
sentis guidé par eux. Désormais, pour mes connaissances en matiere de
sciences coraniques et de science de hadith, j’ai recours directement 4 eux
et 4 personne d’autre. Je ne professe rien qui ne soit fondé sur eux et leurs
enseignements. Je n’accorde ma soumission (taslim) et mon.émulation

kotob); H. Corbin, «L’Ecole Shaykhie en théologie shi‘ite», in Annuaire de 'EPHE
(1960-1), p. 3-59 (repris daus Islam iranien, IV); v. Development of Shaykhi Thought,
M. Momen, The Works of Shaykh Ahmad al-Ahsa’i. A Bibliography, Newcastle upon
Tyne, 1991; D. Mc Eoin, The Sources for Early Babl Doctrine and History, Leiden,
1992; 1. S. Hamid, The Metaphysics and Cosmology of Process According to Shaykh
Ahmad al-Ahsa’t, these de PHD, State Univ. of New York, 1998. V. aussi M. A. Amir-
Moezzi et S. Schmidtke, «Twelver Shi’ite Ressources in Europe», in JA, 28571 (1997), .
p- 73-122, surtout p. 87-120 (présentation des Fonds Sayhi.de I'EPHE (sc. religieuses) et
du Département Oriental de I"Univ. de Cologne).

% Aga Sayyid Hadi Hindi, Tanbih al-gafilin wa surir al-nazirin, sl. (Tabriz) n.d.,
p. 53-4; Fehrest-e korob, 1, p. 180.

8 Sarh al-ziyara, p. 73-4; Fehrest-¢ kotob, 1, p. 185; Islam iranien, IV, p. 218; Amir-
Moezzi 1997, p. 34.
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(taglid) a personne d’autre qu’eux. Toutes mes connaissances résultent de
ces visions intérieures» 2,

Selon les maitres de la Sayhiyya, la vision de I’imam se passe dans
un «Monde» qu’a la suite des théosophes de 1’Ecole philosophique de
I’Iirag, en 'occurrence Qutb al-Din al-Sirazi commentateur de Suhra-
wardi, ils appellent le Monde de Hiirgalya®. La question a été longue-
ment et magistralement étudiée par H.Corbin dans son Corps spirituel et
terre céleste et on ne peut que renvoyer le lecteur & ce travail aussi riche
que minutieux”. Ce Monde, faisant partie du Monde Imaginal (selon la
traduction de Corbin du “alam al-mital), est, d’aprés le mot du philosophe
Muhsin al-Fayd al-Kasani (m. 1091/1680), un monde ou se corporalisent
les esprits et ol se spiritualisent les corps’. Cet univers qui possede sa
réalité ontologique propre, ou, toujours selon Corbin, «s’accomplit toute
phénoménologie de I’esprit», est, pour les Sayhi-s, non pas seulement le
monde de la vision de 1’'imam mais le Monde de I’Tmam tout court. C’est
au fidele initié de développer, par ses dévotions sincéres et ses asceses
purificatrices, ses «organes de Hiirqalya» (a‘da e hiirgalyaviyye), et plus ’
particuliérement parmi ceux-ci son «oeil capable de connaitre I’imam»
(casm-e emam Sends), afin de pouvoir accéder a ce Monde et y découvrir
la Lumiére de I’imam’2. Muhammad Karim Han écrit dans son Ir$ad al-
‘awamm: «Lorsque le monde que nous sommes (sic) gagne en hauteur
jusqu’a atteindre le Monde de Hurqalya, 12 méme il voit la Lumiére de
I’Tmam. La vérité se dévoile. Les Ténébres se dissipent alors»”. «... En
Hirqalya, écrit encore Abu 1-Qasim Han Ebrahimi (m. 1969), tu te seras
élevé au-dessus de ce monde du phénomeéne sensible; tu auras pergu et
contemplé 1’Image éternelle (metal-e azali), la Forme pure (siirat-e pak)

68 Mirza Ni‘matullah Ridawi (disciple direct de Muhammad KarTm Han), Tadkira al-
awliyd’, éd. litho., Bombay, 1313/1895, p. 14; Fehrest-e kotob, 1, 83; Amir-Moezzi1997,
p- 35.

6 V. par ex. Sarh al-ziyara, p. 369sqq.; Ahmad al-Ahsa’i, Al-risdla al-qafifiyya et
Gawab ‘ala Mulla Husayn al-Anbari al-Kirmani dans Gawami® al-kalim, éd. litho.,
Tabriz, 1273/1856, respectivement I, 136 et I, 153-4; Sayyid Kazim b. Qasim al-Husayni -
al-Rasti, .Sv’arh al-hutba al-tatangiyya, éd. litho., Tabriz, 1270/1853, intro.; Irsad, 11, p.
274-5; Tanzih, p. 702-26; v. aussi AID VI, n. 72.

70 Corps spirituel, index s.v. Hiirqalya. V. aussi M. Mo‘In, «Havarqgalya», Revue Fac.
Lettres de I’Univ. de Téhéran, 1333/1955, p. 78-105; selon Mo, I’étymologie du terme
serait une expression en hébreu habal garnaim (quelque chose comme «double che-
mins») d’oll sa vocalisation «Havarqgalya»; v. aussi Development of Shaykhi Thought,
p- 106sqq.

U Ralimat makniina, Téhéran, 1316/1898, p. 70.

72 Tanzih, p. 725.

7 Ir§ad, 11, p. 275; trad. dans Corps spirituel, p. 262-4; j’utilise cette traduction en la
modifiant légeérement. ’
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et la Lumiere de ton Imam, comme une Image primordiale recouvrant
tout ’horizon de ce monde... Tu comprendras alors pourquoi en fait nul
autre que lui ne gouvemne ni ne décide, et comment tout et tous ne font
qu’exécuter son ordre. Tu percevras toutes les activités et toutes les opé-
rations comme dominées par cette Forme imaginale (sirar-e metali) et
dépendant en permanence de I’Tmam»"4.

Parallélement, comme je ’ai déja écrit ailleurs™, les récits de ren-
confre avec I’imam caché servent de facteurs herméneutiques 2 Kazim
Rasti (m.1259/1843), second maitre de 1’Ordre, qui expose la vision du
dernier imam en terme d’eschatologie individuelle. Considérant a la fois
ces récits et ce que la tradition présente comme ayant été la dernidre
lettre autographe de 1’imam caché, lettre selon laquelle ce dernier ne
pourra plus &tre vu qu’a la Fin du temps”, Sayyid Kazim propose en
substance le syllogisme suivant: 1’imam caché, selon ses propres dires
dans sa derniére lettre, ne peut &tre vu qu’a la Fin du temps; or, selon
des sources sfires certaines personnes 1’ont vu; donc ces personnes ont
atteint la Fin du temps”’. La conclusion du syllogisme désigne bien
entendu «la mort initiatique»: la rencontre du gd’im déclenche la mort
de I’ego et la renaissance intérieure du fidéle initié. La vision de 1’imam
caché signifie ici la Fin du temps de 1’occultation en ’homme et coin-
cide avec sa naissance spirituelle (al-wildda al-rithaniyya) ™.

Conclusion

B

«Parmi nous (les imams), celui qui meurt n’est pas mort»”?; «la
lumiére de I’imam dans les cceurs des fideles est plus éclatante que celle
de I’astre lumineux du jour»®’; «notre enseignement est un secret, un

7 Tanzih, p. 726; trad. dans Corps spirituel, p. 290. V. aussi AID VIL

75 AID 1L, p. 131-2.

76 Pour le texte de cette lettre, ses implications et les études la concernant, v. Guide
divin, p. 276sqq. et AID II, p. 122-3.

77 Al-Sayyid Kazim al-Ragfi, Al-rasd’il wa-l-masa’il, éd. litho., Tabriz, s.d., p. 356-65.

78 V. aussi AID VII in fine. La pensée eschatologique de Sayyid Kazim Ra$tT mérite
une étude 2 part. Aux sources et études mentionnées dans AID VII, il faut ajouter son
Dalil al-mutahayyirin, éd. litho., Tabriz, s.d. et Sark qasida lamiyya li-'Abd al-Baqi
Efendi, éd. litho., s.1. (Tabriz) n.d.; quelques extraits de ce dernier ouvrage ont été traduits
par A. L. M. Nicolas, Essai sur le Chéikhism, Paris, 1910-4, I1, p. 37-44 et 52-5.

7 Yamiit man mata minnd wa laysa bz-mayyzt tradition remontant & ‘Alil: Basa’ir,
p- 275.

8 La-niir al-Tmam fi qulib al-mu’minin anwar min al-Sams al—mudz a bi-I-nahar, tra-
dition remontant & al-Baqir: al-Kulayni, Al-usil min al- -kaft, éd. G. Mustafawi, I-IV,
Téhéran, s.d., Kitab al-hugga, 1, p. 276.
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secret caché par un secret...Il est ardu, particulierement difficile; ne
peuvent le porter qu'un prophete envoyé, un ange de la proximité ou un
croyant dont le coeur a été éprouvé par Dieu pour la foi»®!. La question
des visions d’imams dans leurs différentes modalités semble &tre un ter-
rain herméneutique privilégié pour ce genre de traditions rapportées dés
les plus anciennes compilations de hadiths duodécimains. En effet, pour
le croyant, les imams, méme apres avoir terminé leur existence terrestre,
ne sont pas morts. IIs continuent & vivre et a aider leurs vrais fideles en
étant présents au cceur de ceux-ci et en se rendant parfois visibles & eux.
Comment? En mystique imamite moderne, les réponses divergent selon
les différentes tendances qui parcourent celle-ci.

En mystique non-confrérique, représentée majoritairement, tout au
moins dans les textes, par les savants religieux, les points de vue sont
plus ou moins proches de ce que I’on peut rencontrer dans les croyances
populaires. L’imam se manifeste dans le monde physique et devient
ainsi visible a 1’oeil physique. L’€tre de I’imam est le miracle par excel-
lence et de ce fait, il est capable de se montrer, puisqu’il est vivant, &
celui qui s’en est rendu digne par une vie de dévotion, de pureté morale
et d’amour indéfectible envers les ahl al-bayt. A ma connaissance, la
question de la nature du corps de 1’imam-qui se donne & «voir» n’est pas
discutée dans ce genre de sources: s’agit-il de son corps physique ou
bien dun corps spirituel subtil? Niir1 Tabrist, toujours lui, représente
bien cette tendance. Dans un chapitre d° al-Nagm al-tdqib, consacré au
«lieu» ol se trouve 1’imam caché, il étend la discussion a la totalité des
Impeccables et refuse catégoriquement la possibilité de toute herméneu-
tique spirituelle (za’wil) appliquée soit au «lieu de résidence» de ces der-
niers, soit a la vision dont ils font ’objet. Selon lui, lorsque 1’imam se
manifeste n’importe qui peut le voir; le probléme c’est que n’importe
qui ne peut pas le reconnaitre®2. Connaissant évidemment les traditions
sur «la vision par le ceeur», NrT soutient que «1’oeil du ceeur» est 1’or-
gane de vision de la réalité ultime de I’étre de 1’imam qui, comme on I’a
vu dans I’introduction de cette étude, est identique, selon la théologie
imamite, aux Noms et Attributs.du Dieu révélé, mais 1’auteur évite pru-
demment de le dire. Et ceci ne concerne que les grands initiés qui ne
représentent qu’un nombre infime®3. La manifestation de ’imam dans le

81 Hadrtuna sirr wa sirr mustasirr.. haditund sa‘b mustas‘ab 1a yahmiluhu illa nabt
mursal aw malak mugarrab aw ww’min imtahana llahu galbahu li-I-imdn, traditions
remontant & plusieurs d’entre les imams; Basa’ir, p. 26-9.

82 Nagm, p. 410sqq.

8 Nagm, p. 412.
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monde physique transfigure momentanément celui-ci (dans le seul envi-
ronnement du témoin?) en introduisant une rupture dans le continuum
espace-temps, et bouleverse durablement le monde intérieur du fidele.

Les Ecoles mystiques issues du soufisme traditionnel (Dahabiyya,
Oveysiyya, Ni‘matullzhiyya, Haksariyya) développent une conception
intérioriste de I'imam. Fideles au couple structurel shiite de zahir et de
batin, elles soutiennent en résumé que 1’imam, Homme Parfait et Etre
divin par excellence, est manifesté exotériquement en notre temps par
I'imam caché, le ga’im vivant occulté, et ésotériquement par I’imam du
ceeur du fidele initié. Cet «imam de lumiére» peut §”offrir 4 la vision de
«l’oeil du coeur» grice, non seulement 4 la dévotion et la pureté, mais
aussi une série de pratiques spirituelles confrériques: essentiellement les
différentes formes de dikr et de fikr, la concentration sur I’image spiri-
tuelle du visage du maitre vivant, mais aussi par les sciences occultes,
principalement 1’alchimie. On peut bien entendu parler, comme le fait R.
Gramlich, d’un «soufisme shiitisé», mais on peut penser aussi a un cer-
tain juste retour des choses dans la mesure oli nombre de notions et de
pratiques en question semblent tirer leur origine du shiisme primitif et
avoir connu un long processus d’adaptation en milieu soufi3*.

Dans ce paysage spirituel, I’Ecole théologico-mystique des §aybiyya
de Kerman constitue un cas quelque peu & part. N’ayant jamais caché sa
différence, et parfois son hostilité, & 1’égard des courants purement reli-
gieux (aussi bien ustli que ahbari) d’une part, et les ordres soufis d’autre
part®®, cette confrérie s’appuie sur la tradition théosophique de 1’ I$rag,
largement. et librement commentée par son éponyme, pour mettre en
évidence une véritable topographie de la vision de I’imam. Hiirgalya, le
Monde de I’imam, est un monde spirituel er physique ol I'imam peut
etre objet de vision dans son corps «spirituel charnel». C’est & 1’adepte
de développer, avec le soutien des, saints imams, ses «organes
hiirqalyawi -s», en particulier cet «oeil du cceur capable de connaitre
I’imam», afin de pouvoir percevoir les «réalités» propres & ce monde.
On y retrouve d’une certaine maniére cette consubstantialité du sujet
voyant et de 1’objet vu que nous avons déja vue.

Comme on vient de le voir, les explications spéculatives et les pra-
tiques spirituelles divergent d’une tendance a I’autre. Cependant, tous les
courants s’accordent pour souligner I’importance fondamentale de la

8 V. Guide divin, p. 129sqq. et 316-7.

% V. en demier lieu Abil 1-Qasim Han Ebrahimi, Egtehdd va taglid, in Ras@’el-e
marhiim-¢ aqa-ye hagg Abii I-Qdsim Han, fac-similé du ms. autographe de I’auteur, Fonds
Shayhi de I'EPHE (sc. religieuses), SHA.VL5, p. 245sgq. Sur ce fonds, v. supra n. 63 in fine.
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dévotion, de ’observance des devoirs cultuels, de la vie morale et par-
dessus tout de la waldya, amour-alliance-fidélité-soumission, & 1’égard
des imams®¢. Signe d’autorité spirituelle et critere de véracité de la pro-
gression intérieure, la vision d’imam montre, elle aussi, & quel point la
Figure de 1’imam demeure, jusqu’a nos jours, le pivot de la spiritualité
duodécimaine dans ses différentes composantes.
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