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PRELUDE A LA DEUXIEME EDITION

Pour une charte de 'Imaginal

Le prologue de la premiére éditon du présent livre porte la
date de mars 196o. La cellule toute primitive du livre remonte
méme a une date antérieure, celle de conférences données, lors de
la session de I’été 1953, au Cercle Eranos, a Ascona en Suisse.

Dans ce long intervalle s’inscrit un ample développement de nos
recherches. En vérité les conférences et le livre qui en amplifia lar-
gement le texte, furent la premiére occasion d’aborder un théme
qui, depuis lors, n’a cessé de se préciser pour nous et de s’ imposer,
d’année en année. Mais parce que nous risquions alors une pre-
miére tentative dans I’exploration d’un monde qui, au regard des
évidences scientifiques et positives de nos jours, se présentait
comme un « continent perdu », notre lexique pour désigner ce
monde avec ses événements et sa géographie propres, n’était pas
encore stabilisé. Certaines hésitations déterminérent un certain
flottement qui n’est pas sans irriter 'auteur aujourd’hui, quelles
que fussent alors les circonstances atténuantes.

Nonobstant ces impertections du premier jet, le message qu’a
voulu transmettre ce livre, fondé sur 'étude directe des textes,
conserve A nos yeux toute sa validité et sa signification. On pour-
rait écrire, certes, un autre livre sur le méme théme. Mais nous ne
pourrions changer quelque chose a la structure du présent livre,
sans modifier I'itinéraire spirituel qu’il propose. Or cet itinéraire,
a travers les ages du monde spirituel iranien, nous apparait avec

lus de précision encore, tel que nous I’avons dessiné dans ce
ivre. Et puis avec le temps, avec les traductions réalisées ou pro-
jetées (dans le cas présent en anglais, en italien, en persan), un livre
finit par entrer dans le « plérome des ceuvres », et son identité
ne peut plus étre modihée.

La tiche urgente était donc d’en accorder le lexique technique
avec celui de nos autres livres, et d’en mettre a jour les références
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aux recherches poursuivies depuis lors. Notre veeu était que ce livre
ptt ainsi devenir comme une introduction a ces recherches, puis-
qu'il fut a leur point de départ. M. Guy Buchet combla ce vceu par
son amicale proposition de procéder 2 une nouvelle édition. 11
nous est apparu a I’'un et a I'autre qu’une simple inversion du titre
serait heureuse. La premiére édition portait comme titre : « Terre
céleste et corps de résurrection »n. Celle-ci est intitulée : « Corps
spirituel et Terre céleste ». C’est aussi bien la forme du titre qui a
été retenue pour la traduction anglaise .

£
L S

Récapitulons, pour guider le lecteur, les intentions et les grands
thémes de ce livre. 1l s’agit de pénétrer dans cet univers mystique
que désignent chez nos auteurs, des expressions telles que « hui-
néme climat » (par rapport aux sept climats du monde terrestre),
ou « Monde des cités mystiques de Jabalqa, Jabarsa et Hurqa-
lya », etc. Pour situer cet univers, le moyerﬂe plus direct est peut-
étre de situer le vide que marque son absence.

11 y a longtemps, nous le redirons ci-dessous, que la philosophic
occidentale, disons la philosophie « officielle », entrain¢e dans le
sillage des sciences positives, n'admet que deux sources du
Connaitre. Il y a la perception sensible, fournissant le: données
que I'on appelle empiriques. Et il y a les concepts de l'entende-
ment, le monde des lois régissant ces données empiriques. Certes,
la phénoménologie a modifié et dépassé cette gnoséologie simpli-
ficatrice. Mais il reste qu’entre les perceptions sensibles et les
intuitions ou les catégories de l'intellect, la place était restée vide.
Ce qui aurait da prendre place entre les unes et les autres, et qui
ailleurs occupait cette place médiane, a savoir l'Imagination
active, fut laissé aux poétes. Que cette Imagination active dans
’homme (il faudrait dire Imagination agente, commie la philoso-
phie médiévale parlait de I'Intelligence agente) ait sa fonction
noétique ou cognitive propre, c'est-a-dire qu’elle nous donne
accés a une région et réalité de I'Ewre qui sans elle nous reste
fermée et interdite, c'est ce qu'une philosophie scientifique,
rationnelle et raisonnable, ne pouvait envisager. Il était entendu
pour elle que I'Imagination ne sécréte que de I'imaginaire, c’est-
a-dire de I'irréel, du mythique, du merveilleux, de la fiction, etc.

A ce compte, il ne reste aucun espoir de retrouver la réalité su:
generis d’un monde suprasensible, qui n’est ni le monde empirique
des sens ni le monde abstrait de I'intellect. Aussi nous était-il,
depuis longtemps, apparu radicalement impossible de retrouver
la réalité actuelle, nous voulons dire la réalité en acte, propre
au « monde de I’Ange », réalité qui est inscrite dans I’Etre méme,



PRELUDE A LA DEUXIEME EDITION 9

non point un mythe dépendant d’infrastructures socio-politiques
ou socio-économiques. Impossible de pénétrer, comme on pénétre
en un monde réel, dans ['univers de I’angélologie zoroastrienne
dont le premier chapitre du présent livre décrit certains aspects.
Nous en dirions autant & propos des angélophanies de la Bible.
La clef de ce monde comme monde réel, qui n’est ni le monde
sensible ni le monde abstrait des concepts, nous I’avons cherchée
IongtemFs, comme jeune philosophe. C’est en Iran méme que nous
devions la trouver, aux deux dges du monde spirituel iranien. C’est
pourquoi les deux parties de ce livre sont étroitement solidaires et
interdépendantes.

Ce qui caractérise la position de ceux qui sont appelés les
« Platoniciens de Perse », les Ishrdgiyin de la lignée spirituelle
de Sohravardi (x1® siécle), c’est un schéma des mondes contrastant
radicalement avec le dualisme ?ue 'on vient de rappeler. Un
constraste di essentiellement au tait que leur gnoséologie, étran-
gére A ce dualisme, fait place, comme a la puissance médiatrice
nécessaire, 4 la puissance imaginative, a cette Imagination agente

ui est « imaginatrice ». Elle est une faculté cognitive de plein

roit. Sa fonction médiatrice est de nous faire connaitre de plein
droit la région de I’Etre qui, sans cette médiation, resterait région
interdite, et dont la disparition entraine une catastrophe de I'Es-
prit, dont nous n’avons pas encore mesuré toutes les conséquences.
Elle est essentiellement puissance médiane et médiatrice, de
méme que I'univers auqueﬁ)elle est ordonnée et auquel elle donne
accés, est un univers meédian et médiateur, un intermonde entre
le sensible et I'intelligible, intermonde sans lequel 'articulation
entre le sensible et I'intelligible est définitivement bloquée. Alors
les pseudo-dilemmes s’agitent dans I’ombre, I'issue leur ayant été
close.

L’Imagination active ou agente n’est donc nullement ici un outil
a sécréter de I'imaginaire, de I'irréel, du mythique, de la fiction. Et
c’est pourquoi il nous fallait absolument trouver un terme qui dif-
férenciat radicalement de I'imaginaire I'intermonde de I'lmagina-
tion, tel qu’il se présente & nos métaphysiciens iraniens. La langue
latine est venue a notre secours, et I'expression mundus imaginalis
est I’équivalent littéral de I'arabe ‘dlam al-mithdl, al-’dlam al-
mithdli, en francais le « monde i nal », terme-clef sur lequel
nous hésitions lors de la premiére édition de ce livre. (Les termes
latins ont 'avantage de fixer les thématisations, en les préservant
des traductions aléatoires. Nous en ferons bon usage ici.) Un
monde ne peut surgir & I'’Etre et au Connaitre tant qu'il n’a pas été
nommé et dénommé. Ce terme-clef, mundus imaginalis, commande
tout le réseau des notions s’ordonnant au niveau précis de 'Etre
et du Connaitre qu’il connote : perception imaginative, connais-
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sance imaginative, conscience imaginative. Alors que nous consta-
tons, en d’autres philosophies ou spiritualités, une défiance a
I'égard de I'Image, une dégradation de tout ce qui ressortit a
I'lmagination, le mundus imaginalis en est en quelque sorte ici
I'exaltation, parce qu’il est I'articulation en I'absence de laquelle
se disloque le schéma des mondes.

Nos auteurs nous répétent inlassablement qu’il y a trois
mondes : 1. Le monde intelligible pur (’dlam ‘agli), désigné théo-
sophiquement comme le jabariit ou monde des pures Intelligences
chérubiniques. 2. Le monde imaginal (‘dlam mithdli) désigné théo-
sophiquement aussi comme le Malakiit, le monde de I'’Ame et des
ames. . Le monde sensible (’dlam hissi) qui est le « domaine »
(molk) des choses matérielles. Corrélativement, les Formes de
I'Etre et du Connaitre respectivement propres a chacun de ces
trois mondes sont désignées techniquement comme : 1. Les
Formes intelligibles (sowar ‘agliya). 2. Les Formes imaginales
(sowar mithdliya). 3. Les Formes sensibles (sowar hissiya), celles qui
tombent sous la perception des sens. Le lexique francais que I'on
trouvera tout au long de ce livre, est ainsi d’une précision rigou-
reuse et « colle » étroitement aux termes techniques arabes utili-
s€s, eux aussi, €n persan.

uant a la fonction du mundus maginalis et des Formes umag:-
nales, elle est définie par leur situation médiane et médiatrice entre
le monde intelligible et le monde sensible. D’une part, elle imma-
térialise les Formes sensibles, d’autre part elle « imaginalise » les
Formes intelligibles auxquelles elle donne figure et dimension. Le
monde imaginal symbolise d’une part avec les Formes sensibles,
d’autre part avec les Formes intelligibles. C'est cette situation
médiane qui d’emblée impose a la puissance imaginative une dis-
cipline impensable 1a ou elle est dégradée en « fantaisie », ne
sécrétant que de 'imaginaire, de I'irréel, et capable de tous les
dévergondages. C'est toute la différence que connaissait et mar-
quait déja fort bien Paracelse entre I'fmaginatio vera (la vraie Ima-
gination, |'Imagination au sens vrai) et la Phantasey.

Pour que celle-1a ne dégéneére pas en celle-ci, il faut précisément
cette discipline qui reste inconcevable, si la puissance imaginative,
I'Imagination active, est exilée du schéma de I'Ewre et du
Connaitre. Cette discipline ne saurait concerner une Imagination
réduite au role de « folle du logis », mais elle est inhérente a une
facult¢é médiane et médiatrice dont I'ambiguité consiste en ce
qu’elle peut se mettre au service de I'estimative, cest-a-dire des
perceptions et des jugements empiriques, ou bien au contraire se
mettre au service de cet intellect dont nos philosophes désignent le
supréme degré comme intellectus sanctus (‘agl godsi, intellect saint),
illuminé par I'Intelligence agente (’Agl fa”dl) qui est I’ Ange Esprit-
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Saint. La gravit¢ du réle de I'Imagination est marquée par nos
philosophes, lorsqu’ils disent qu’elle peut étre « I'Arbre béni » ou
au contraire « I’Arbre maudit » dont parle le Qoran, ce qui veut
dire Ange en puissance ou Démon en puissance. L’imaginaire peut
étre inoffensif; I'imaginal ne I'est jamais.

On fait le pas décisif en métaphysique de 'imaginal et de I'Ima-
gination, lorsque 'on admet, avec Molla Sadra Shirazi, que la
puissance imaginative est une faculté purement spirituelle, indeé-
pendante de I'organisme physique, et survivant par conséquent a
celui-ci. On verra, au cours des textes traduits ici, qu’elle est la
puissance formatrice du corps subtil ou corps imaginal (7ism
mithdli), voire ce corps subtil lui-méme, a jamais inséparable de
I’Ame, c’est-a-dire Eﬁx moi-esprit, de I'individualité spirituelle.
Alors il convient d’oublier tout ce que les philosophes péripaté-
ticiens ou autres ont pu en dire, lorsqu’ils en parlent comme d’une
faculté corporelle et périssant aveccﬁe corps organique dont elle
suit le statut.

Cette immatérialité de la puissance imaginative est déja nette-
ment affirmée par Ibn ’Arabi, lorsqu’il différencie les Formes ima-
ginales absolues, c’est-a-dire telles qu’elles subsistent dans le
Malakiit, et les Formes imaginales « captives », ¢’est-a-dire imma-
nentes a la conscience imaginative de I’homme en ce monde. Les
premiéres sont dans le monde de I’Ame ou Malakiit, les épipha-
nies ou les théophanies, c’est-a-dire les manifestations imaginales
des pures Formes intelligibles du jabariit. Les secondes sont, a leur
tour, les manifestations des Formes imaginales du Malakit ou
monde de I'Ame a la conscience imaginative de ’homme. Il est
donc ici parfaitement exact de parler d’Images métaphysiques. Or,
celles-ci ne peuvent étre regues que par un organe spirituel. La
solidarité et Pinterdépendance entre I'Imagination active définie
comme faculté spirituelle et la nécessité du mundus imaginalis comme
intermonde, répondent a P’exigence d’une conception considérant
les mondes et les formes de I'Etre comme autant de théophanies
(tajalliydt ildhiya).

C’est que nous nous trouvons devant des philosophes refusant
aussi bien une philosophie qu’une théologie qui seraient sans
théophanie. Sohravardi et tous les Ishrdgiyiin a sa suite ont toujours
considéré le « Sage parfait » comme étant le Sage qui cumule a la
fois le plus haut savoir philosophique et 'expérience mystique
modelée sur I'expérience visionnaire du Prophéte, la nuit du
Mi’rdj. Or l'organe des visions, de quelque degré qu’elles soient,
chez les philosophes comme chez les prophétes, ce ne sont ni I'in-
tellect ni les yeux de chair, mais les yeux de feu de cette Imaginatio
vera dont le Buisson ardent est pour Sohravardi la typification.
Dans la Forme sensible, c’est alors la Forme imaginale elle-méme
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qui est d’emblée 4 la fois la Forme percue et I'organe de la percep-
tion visionnaire. Les Formes théophaniques sont par essence des
Formes imaginales.

C’est dire que le mundus imaginalis est le lieu, par conséquent le
monde ou « ont lieu » et « leur lieu », non seulement les visions
des prophétes, les visions des mystiques, les événements vision-
naires que traverse chaque ame humaine lors de son exitus de ce
monde, les événements de la Résurrection mineure et de la Résur-
rection majeure, mais aussi les gestes des épopées héroiques et
des épopées mystiques, les actes symboliques de tous les rituels
d’initation, les liturgies en général avec leurs symboles, la
« composition du lieu » dans diverses méthodes d’oraison, les
filiations spirituelles dont I'authenticité n’est pas du ressort de la
documentation des archives, comme aussi bien le processus éso-
térique de I’Opération alchimique, a propos duquel le 1* Imam
des shi’ites a pu dire : « L’alchimie est la sceur de la prophétie. »
Finalement, les « biographies d’Archanges » sont par essence de
I’histoire imaginale, puisque tout se passe en fait dans le Malakuit.
Alors, si on prive tout cela de son lieu propre qui est le mundus
imaginalis, et de son organe de perception propre qui est I'Imagi-
nation active, rien de tout cela n’a « plus de lieu » et par consé-

uent « n’a plus lieu ». Ce n’est plus que de I'imaginaire et de la
ction.

Avec la perte de I'Imaginatio vera et du mundus imaginals com-
mencent le nihilisme et l'agnosticisme. C’est pourquoi nous
disions, il y a quelques lignes, qu’il convient d’oublier ici tout ce

ue les aristotéliciens et philosophes apparentés ont pu dire de
I'lmagination en la considérant comme une faculté¢ corporelle.
C’est cela méme qui rend pathétiques les efforts de certains d’entre
les philosophes juifs et islamiques pour construire une théorie
philosophique de la prophétie. En vérité, ils n’en sortent pas. Ou
bien le prophéte est assimilé au philosophe, ou bien le philosophe
ne sait que faire de la prophétie. En revanche la jonction s’opére
avec aisance chez ceux de nos philosophes qui sont persuadés que
leurs confréres, a commencer par les anciens Sages grecs aussi bien
que les Sages de 'ancienne Perse, ont puisé, eux aussi, leurs hautes
connaissances a la Niche-aux-lumiéres de la prophétie (Mishkat
al-nobowwat). C’est 1a que philosophe et prophéte se rejoignent en
une méme vocation.

Le prophéte n’est pas un devin de 'avenir, mais le porte-parole
de linvisible et des Invisibles, et c’est cela qui donne son sens a
une « philosophie prophétique » (hikmat nabawiya). La philosophie
prophétique est alors une « philosophie narrative », absoute du
dilemme obsédant ceux qui se demandent : est-ce du mythe, ou
est-ce de I'histoire? Autrement dit : est-ce de I'irréel ou du réel?
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Est-ce fictif ou est-ce vrai? La philosophie prophétique, c’est la
libération de ce pseudo-dilemme. Les événements qu’elle décrit
ne sont ni du mythe ni de 'histoire au sens ordinaire de ce mot.
C’est I'histoire du Malakit, ce que nous dénommerons histoire
imaginale, de méme que les pays et les lieux de cette histoire
composent une géographie imaginale, celle de la « Terre céleste ».

L’accés a cette histoire imaginale nous est ouvert par cette her-
méneutique par excellence que désigne le mot ta’wil, signifiant lit-
téralement « reconduire une chose a sa source », a son archétype,
a sa réalité vraie. Shi’ites duodécimains et shi’ites ismaéliens y ont
excellé, puisque le fa’wil est le ressort méme de leur ésotérisme
comme « septiéme jour » achevant les six jours de la Création. Au
simple lecteur exotérique, ce qui apparait comme le sens vrai,
c’est le récit littéral. Ce qu’on c}ui propose comme sens spirituel
lui apparait comme sens métaphorique, comme « allégorie » qu’il
confond avec symbole. Pour I’ésotériste, c’est I'inverse : le soi-
disant sens littéral n’est en fait qu'une métaphore (majdz). Le
sens vrai (hagiqat), c’est I’événement que cette métaphore occulte.

De méme que pour les Kabbalistes, les vrais événements sont
les relations éternelles entre les dix Sephiroth, cachées sous les récits
des événements extérieurs que rapporte la Bible, de méme pour
les ésotéristes shi'ites les deux tiers du Qoran sont a lire, dans
leur sens caché et vrai (leur hagigat) comme narration du drame
qui se joue entre les saints Imams et leurs antagonistes dés avant
la création de ce monde. Ce n’est pas de I'allégorie; ce sont les
événements vrais. Hegel disait que la philosophie consiste a mettre
le monde a I'envers. Disons plutét que ce monde est d’ores et
dé[ié a I'envers. Le ta'wil et la philosophie prophétique consistent

a le remettre a 'endroit.

%
L

Puisque le nom de Hegel vient d’ére prononcé, c’est, en ce
moment de notre prélude, 'occasion de dire la signification
actuelle de nos leitmotive pour la philosophie occidentale. Lors-
qu’ils éprouvent et affirment la nécessité de I'intermonde, d'un
intermédiaire entre le sensible et Iintelligible, la position des
théosophes mystiques représentés dans ce livre est exactement
celle d’'un Jacob Boehme. Entre l'intelligible et le sensible, plus
précisément dit encore entre la Déité transcendante et cachée, la
Deitas abscondita, et le monde de I'homme, Boehme place un
intermédiaire qu’il appelle le saint Elément, une « corporéité
spirituelle », qui est la Demeure, la Présence divine a notre monde.
Cette Demeure, c’est la Sagesse, la Sophia. Cette Présence, c’est la
Shekhina des Kabbalistes. Eﬁe est le lieu #maginal d’une incarnation
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toute spirituelle, précédant de toute éternité celle que la religion
exotérique situe dans I'histoire, cette histoire qui pour les théo-
sophes shi’ites et ismacliens n’est que la métaphore de la Vraie
Reéalité.

De part et d’autre, c’est I'idée de Thégphanie qui est la dominante,
comme s’accomplissant par essence et nécessairement entre I’in-
telligible et le sensible, et ce qui est désigné comme Sophia, comme
« ’Ame du monde », est écia fois le lieu imagina! et 'organe de
cette Théophanie. Elle est a la fois la médiatrice nécessaire, Deus
revelatus, entre la Divinité pure, a jamais cachée, hors d’atteinte, et
le monde de 'lhomme. C’est ce que nous avons dénommé ailleurs
le « paradoxe du monothéisme », et qui est un théme constant
dans toutes les doctrines, apparentées d’'une maniére ou d’une
autre, a la Kabbale dans les « religions du Livre ». En mystique
juive également, les Hassidim établissent une triple différencia-
tion : il y a le Dieu inconnaissable, il y a le lieu d’émanation de la
Gloire, lequel est le « Visage d’en haut » et que pas méme les Anges
ne connaissent; enfin il y a la Gloire manifestée, le « Visage d’en
bas », le seul que nous puissions contempler. Ce « Visage d’en
bas », c’est I'’Ange Métatron comme « Ange de la Face », et qui par
la méme est aussi la Présence, la Sophia, I’Ame du monde.

Or, c'est précisément la nécessit¢é de cette Entité spirituelle
médiatrice que refuse tout dualisme issu, d’une facon ou d’une
autre, du cartésianisme, ou bien apparenté a celui-ci, a un titre
quelconque. Notre philosophie occidentale a été le théatre de ce
que I'on peut dénommer un « combat pour I’Ame du monde ».
D’un coté, nous trouvons, en « chevaliers » défenseurs de cette
ame, les Platoniciens de Cambridge (H. More, R. Cudworth);
Jacob Boehme et son Ecole, avec tous ceux qui leur sont appa-
rentés; le Newton boehmien; les Kabbalistes chrétiens comme
F. C. Oetinger, chez qui se croisent les courants issus de Boehme
et de Swedenborg. De I'autre coté, nous trouvons leurs antago-
nistes : il y a Descartes, le P. Mersenne, Malebranche, Bayle, sans
doute aussi Leibniz et Christian Wolf, et la liste s’allonge jusqu’a
nos jours. S’agit-il d’'un combat définitivement perdu, le monde
ayant perdu son Ame, défaite dont les conséquences pésent sans
compensation sur nos visions modernes du monde? S'il y a eu
défaite, une défaite n’est pas une réfutation. Nous connaissons un
certain nombre de jeunes philosophes de nos jours, que préoc-
cupe le souci de donner une autre issue a ce combat. Et c’est pour-
quot nous parlions ci-dessus de 'actualité des thémes du présent
livre,

Une actualité qui fait se ranger nos « Platoniciens de Perse »
aux coOtés des « Platoniciens de Cambridge ». La nécessité de
la médiation que viennent de nous rappeler Jacob Boehme et les
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siens, c’est précisément la nécessité du mundus imaginalis, éprouvée
et afirmée par nos philosophes Ishrdgiyin. Plus précisément dit
encore : ce mundus imaginalis, monde de Hirqalyad, monde du
Malakit ou monde de I’Ame, est la « Terre céleste » et la « corpo-
réité céleste ». De méme que la Sophia est ailleurs le lieu imaginal
de la Présence divine 4 notre monde, de méme la Terre céleste,
présente a la nostalgie secréte du caeur des hommes, est typifice
par la gnose shi'ite en la personne de Fatima I’Eclatante, la fille
du Prophéte. Fatima est la Sophia de la théosophie et de la cos-
mogonie shi’ites.

On se référera ici a la conception shi’ite du Premier Emané
(premiére théophanie) du Principe qui est au-dela de tout Nom et

e tout Attribut. Ce Premier Emané est typifié dans la « Lumiére
mohammadique » (Nidr mohammadi) primordiale, constitué des
personnes de Lumiére, c'est-i-dire des entités métaphysiques
respectives des Quatorze Immaculés. Leur naissance se succédant
éternellement 'une a I'autre entraine avec elle la naissance des
mondes. Leur Pléréme est la Demeure, la médiation nécessaire
entre la Déité transcendante, cachée et inaccessible, et le monde de
'homme. Les Quatorze Immaculés sont ensemble « '’Ange de
la Face ». Une métaphysique narrative nous monirera, au cours
de ce livre, comment la personne éternelle de Farima-Sophia
constitue la sophianité du Plérome des Quatorze Immaculés, et
comment, de par la vertu cosmogonique de ce Plérome, la sophia-
nité devient Présence a notre monde. Nos auteurs ont forgé
un terme pour le dire : fdtimiya, terme abstrait qui, littéralement
traduit, donne quelque chose comme « fatimianité », mais

u’exprime plus gireaement encore le terme de « sophianité »,
és que nous avons reconnu en la personne éternelle et médiatrice
de Fatima I’Eclatante celle qui s’appelle ailleurs Sophia.

Et cela d’autant plus que cette sophianité, les anciens textes
mazdéens déja nous la proposent. Des six Archanges qui entourent
Ohrmazd, le Dieu de pure Lumiére dont ils émanent et dont le
nom méme signifie « Seigneur Sagesse » (Ahura Mazda, dans
’Avesta), trois sont masculins, trois sont féminins. Le premier
de ces trois Archanges féminins porte, dans I’Avesta, le nom de
Spenta Armaiti, en pahlavi, C’est-a-dire en moyen-iranien,
Spandarmat (en persan moderne Sfandarmoz). Les textes nous en
montreront ici la préséance extraordinaire. Elle est la « fille d"Ohr-
mazd ». Elle est en vérité la Sophia du mazdéisme et la typification
de la Terre céleste. Spandarmat-Sophia est la « maitresse de la
Demeure », elle est la Demeure méme comme Archange féminin
de la Terre qui est Terre de lumiére. Sur son nom a été formé, en

ahlavi, le terme abstrait spandarmatikih, que nous ne pouvons éga-
Fement mieux traduire que par le terme de « sop%ianité ». Le
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terme désigne un certain mode d’étre proposé au fidéle zoroas-
trien. Il y a ainsi un appel, une correspongance frappante, entre
les termes de fatimiya et de spandarmatikih, désignant tous deux une
« sophianité » typifiée d’'une part en la personne de I’Archange
féminin qui est la sainte Armaiti, et d’autre part en la personne ge
Fatima-Sophia. Revétir cette sophianité, c’est pour I’étre humain
accéder d’ores et déja a la Terre céleste, au monde de Hurqalya,
monde de la « corporéité céleste » qui est celle des corps subtils de
lumiére. Présentée ainsi en quelques lignes, I'intention qui a pour
support le sous-titre-de ce livre : « De I'Iran mazdéen a I'Iran
shi’ite », apparaitra sans doute au lecteur avec des contours plus
preécis.

Bien entendu, le passage d’une manifestation de la sophianité a
'autre ne consiste pas dans la filiation matérielle d'une causalité
historique, parce que I'une et I'autre manifestations sont des actes
du Malakit, se passant dans le mundus imaginalis. Mieux encore que
de constantes ou de récurrences de la conscience iranienne, nous
préférerons parler des dges d’'un monde spirituel. Or la succession
des ages d’'un monde spirituel, ce n’est pas une histoire que I'on
peut percevoir et que I'on peut démontrer a la fagon dont les
documents nous permettent de parler des campagnes de Jules
César ou de Napoléon. Les ages du monde spirituel sont tout autre
chose que les ages du mondgc extérieur, celui de Ihistoire socio-
politique ou celui de la géologie. Les ages d’'un monde spirituel en
constituent I'histoire su: generis qui est par essence histoire imagi-
nale. 11 s’agit d’une « histoire » de méme nature que celle qui s’ac-
complit lorsque nos philosophes shi’ites identifient leur Douziéme
Imam tantét avec le Saoshyant ou Sauveur eschatologique zoroas-
trien, tantot avec le Paraclet annoncé dans I’Evangile de Jean. Clest
de cette histoire que nous avons dit qu’elle n’est ni du mythe ni de
I’histoire dans I’acception courante de ces mots, mais qu’elle n’en
constitue pas moins une histoire d’événements réels, d 'une réalité

ui leur est propre, une réalité située 3 un autre niveau que celui
3&5 événements extérieurs de ce monde-ci et que I'herméneutique
ésotérique considére comme étant la métaphore des événements
vrais.

Ces événements vrais, avec les liens qui les unissent les uns aux
autres, s’accomplissent dans le monde subtil de I’Ame, le monde
du Malakit, mundus imaginafis. D’autres ont parlé de « chronique
de I’Akasha » (ce terme désignant le monde subtil). Ce que nous
avons en vue ici postule simplement le terme d’ « histoire imagi-
nale ». Toute philosophie qui perd le sens du monde imaginal,
se ferme 'accés aux événements dont il est le lieu, et sera la proie
des pseudo-dilemmes.

Il nous fallait donc un autre lexique que celui de I'histoire au
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sens empirique de ce mot, pour nous référer a la « chronique du
Malakiit », de méme que Boehme eut besoin d’une autre termino-
logie que celle des philosophes péripatéticiens, et s’exprima en
terminologie alchimique. Pour exprimer le lien entre I'un et
I’autre age de la sophianité et de la Terre céleste, nous avons eu
recours ici 4 une terminologie musicale, en nous référant au phé-
noméne sonore que produit, au grand orgue, le jeu désigné comme
progressio harmonica.

La pénétration dans le monde de Hirqalya, dans le monde de
I'Ange, devient alors un aspect de ce que propose a notre audition
la progressio harmonica. Et voici qu’en énongant ces mots, nous
percevons de nouveau certaines consonances avec ' « actualité »,
au sens ou nous avons parlé plus haut de 'actualité du « combat
pour ’Ame du monde ». Plusieurs récentes publications impor-
tantes nous attestent I’actualité du monde de I’Ange pour et chez
plusieurs philosophes de tout age. La recherche a la trace de ce
monde présente méme quelque chose de pathétique, nous ne vou-
lons pas dire seulement  cause des sarcasmes que lui oppose I'igno-
rance qu’elle défie, mais  cause de tout ce qu’elle est en devoir de
péniblement retrouver. Car il s’agit de toute une tradition oubli¢e
(voire déformée et altérée), dont seuls les textes multiples peuvent
a la fois nourrir la recherche et conduire a un renouvellement
complet de I'angélologie. Nous avons voulu proposer ici quelques-
uns de ces textes.

Ne nous dissimulons pas que les habitudes mentales enracinées
depuis plusieurs générations rendent difficile & nos contemporains
I’acces a ce monde qui est pour eux un monde perdu. D’autant plus
significatif apparait 'accueil fait 4 un livre récent, qui propose
sur « la vie aprés la vie » les multiples témoignages d’expériences
vécues par des personnes qui, méme si elles ne I'ont pas franchi
sans retour, se sont trouvées réellement sur le « seuil », puisque
leur mort avait été constatée cliniquement?. Il n'y a pas lieu de
s’étonner si un tel livre rencontre, chez les uns, une adhésion émou-
vante, attestant une nostalgie que rien n’est jamais parvenu a
étouffer dans le cceur de I’étre humain. Mais ill n’y a pas lieu de
s’étonner si le méme livre est accueilli par d’autres avec scepti-
cisme. Certes, on a évoqué 4 propos des témoignages rapportés
dans ce livre maints textes traditionnels. Mais combien les
connaissent? En vérité, de tels témoignages ne peuvent étre accueil-
lis, et plus encore compris, qu’a la condition de disposer d’ores
et déja d’une ontologie du mundus imaginalis et d’une meétaphy-
sique de 'lmagination active, comme organe inhérent a I'ame et
ordonné de plein droit au monde de la « corporéité subtile ». Nous
en avons tenté ici méme un essai. Il en faudra beaucoup d’autres,
g’astreignant a4 un travail sérieux et exorcisant toute « fantai-
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sie » qui puisse ruiner la légitimité de la connaissance imagina-
tive.

A ce propos, nous voudrions formuler une mise en garde. Il
nous est arrivé de constater, avec plaisir mais non sans quelque
inquiétude, que le mot « imaginal », mis en référence a nos
recherches, tendait a se répandre. Nous voudrions préciser ce qui
suit. Si 'on emploie le terme pour 'appliquer a autre chose que le
mundus imaginalis et les Formes imaginales, telles quelles sont
situées dans le schéma des mondes qui les nécessite et les légitime,
il y a grand danger que le terme se dégrade et que sa signification
se perde. Nous rappelons I|.:'ar 1a méme le schéma ot le monde ima-

inal est cssentiellement P'intermonde et 'articulation entre l'in-
telligible et le sensible, ou I'Imagination active comme Irnaginatio
vera est un organe de connaissance médiateur entre 'intellect et
les sens, aussi légitime que ceux-ci et celui-la. Si I'on en transfére
l'usage en dehors de ce schéma bien déterminé, on fait [ausse
route et I’on s’égare trés loin de ce que nos philosophes iraniens
nous ont conduit a restaurer en employant ce mot. Il est superflu
d’ajouter, parce que le lecteur I'aura déja compris, que le mundus
imaginalis n’a rien a voir avec ce que la mode de nos jours dénomme
la « civilisation de I'image ».

Sans doute, nous concédons que 'accés au monde de Hurga-
lya, au monde de I’Ange, reste difficile. Plus d’une fois, depuis la
premiére édition, nous avons entendu regretter que le premier
chapitre, concernant I'angélologie de I'Avesta, fir particuliére-
ment difficile. Nous voudrions suggérer ceci, qui peut s'appliquer
a ’ensemble du livre. Une premiére lecture ne peut étre sullisante.
Cette premiére lecture pourrait se faire sans recours aux Notes.
Mais la seconde lecture nécessaire ne pourra se dispenser de recou-
rir 4 ces Notes. Celles-ci contiennent des éclaircissements, des indi-
cations et des ouvertures qu’il n’était iPas encore temps d’exploiter,
et que surtout il était impossible de faire tenir dans le texte méme
sans faire exploser I’architecture du livre. Elles contiennent en
outre les multiples références aux sources devant permetire au
chercheur qui sera un vrai pélerin, de refaire la route que nous
avons faite. Un livre n’est un instrument de travail qu’'a cette
condition.

Nous venons de parler d’une premiére, puis d’une seconde lec-
ture. On n’oubliera pas qu’il en a fallu beaucoup plus a l'auteur.
On ne pénétre pas dans le monde de I’Ange par effraction, on ne
circule pas mentalement dans le monde de Hirqalya a 'aide d'une
logique formelle ou d’une dialectique menant d’un concept a un
autre. Le passage d'une Forme imaginale 4 une autre n’obéit pas
4 une dialectique conceptuelle. Les figures des Dieux-Anges de
I’Avesta, par exemple, leurs qualifications intertérant souvent les
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unes avec les autres, ne peuvent étre saisies qu’a la condition d’en
produire intérieurement, sur les indications des textes, un mini-
mum de vision mentale. En quoi celle-ci consiste-t-elle? Que
I’on veuille bien se référer a la pratique exemplaire qu’Ibn "Arabi
nous a conduit lui-méme a désigner comme « méthode d’oraison
théophanique ».

11 peut se faire que celle-ci ne soit elle-méme qu’une forme ou
un appel de progressio harmonica. Mais n’est-il pas fréquent que les
prophétes de la Bible demandent I'assistance d’un joueur de
harpe pour que s’ouvrent les yeux de leur vision intérieure?

Mars 1978. H. C

1. H. Corbin, Spintual Body and Celestal Earth, from Mazdean Iran to Shi'ite Iran. Trans-
lated from the French by Nancy Pearson (Bollingen Series XCI : 2). Princeton Univer-
sity Press, 1977.

2. Dr. Raymond Moody, La vie apres la vie. Enquéte d propes d'un phénomene : la Survie de
la conscience apres la mort du corps, trad. Paul Misraki. Paris, Robert Laffont, 1977.



PROLOGUE

1l peut se faire que le monde qui sera désigné ici dans la terminologie
symbolique de nos auteurs comme le « huitiéme climat » apparaisse aux
Occidentaux comme le « continent perdu ». S’il en est un certain nombre
qui sont a sa recherche, les Spirituels dont le présent livre s’est fait I'inter-
preéte leur serviront peut-étre de guides.

Les distances jpatiaies entre les humains subissent de nos jours une réduc-
tion croissante, du moins st on les évalue en mesure de temps; concurremment
l'on parle d’une « accélération de ’Histoire ». En revanche, les univers
réels, ceux par lesquels et pour lesquels les hommes vivent et meurent, uni-
vers qui restent irréductibles aux données empiriques, parce que leur réalité
secréte préexiste a tous nos ;my’ets et les prédétermine, jamats, semble-t-il,
ces univers n’ont été aussi loin de pouvoir communiquer entre eux, d étre
pénétrables les uns aux autres. De cette impénétrabulite il peut se faire que la
premiére el derniére raison soit d rechercher dans la perte de cet intermonde,
la conscience disparue de cette assemblée d’univers que nos auteurs désignent
tantét comme le « monde de Hiirgalyd », tantot comme le « hutieme cli-
mat » ou le *alam al-mithal. C'est ce dermier terme que nous traduisons
littéralement par le latin mundus imaginalis, le monde « imaginal » qu’il
importe de ne jamais confondre avec l'c imaginaire ».

Quelle representation "homme cultivé de nos jours se fait-il de la spi-
ritualité islamique? Quelle re{:re’sentafion peut-il se faire du monde spi-
rituel de U'Iran sur les deux poles duquel, avant et apres UIslam, on essaiera
de fixer wci lattention? Le plus souvent on s’absorbe en considérations poli-
tiques ou sociologiques, en perdant de vue Uessentiel. Et l'on pose des ques-
tions, sans méme s assurer du sens ou du non-sens qu’elles représentent pour
Uinterlocuteur, et par la méme du sens ou du non-sens de ses réponses.
C’est une grande et redoutable aventure que d’étre Uhite d’une culture
Jusqu’d communiquer en sa langue et en assumer les probléemes. Mais qui-
congue reste sur le rivage ne pressentira jamais les secrets de la haute mer.
Comment savoir, par exemple, ce qu'il en peut étre de lire le Qordn comme
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une Bible, cette Bible dont il dérive pour une certaine part, d moins de
percevoir avec ceux dont il est la Bible le sens spirituel qu'ils y per-
cowvent, tel qu'ils le percorvent dans les traditions qui Uexplicitent? Mais
comment terur compagnie aux soufis et aux Spirituels de I"Islam, s l'on a
soi-méme oublié la langue des symboles, st Uon est aveugle et sourd au sens
spirituel des vieux textes dont, en revanche, on met tant de fierté a mon-
trer qu’ils rivalisent avec tous autres documents historiques ou archéolo-
ques?

Entre autres symptémes décelant un « continent perdu », il y aurait d rele-
ver ['insistance wnsolite avec laguelle certains théologiens de nos jours ont
opposé '« timmortalité de l'ame » d la « résurrection des morts », comme st le
grand triomphe était de renvoyer les philosophes, les platoniciens impérutents,
a leurs vaines prétentions, tandis que les théologiens, en parfaits réalistes,
sauraient consentir les abandons nécessaires pour « marcher avec leur
temps ». En vénité, il s’est fait en Occident un grand massacre d’espérances,
dont nul ne peut dire oti il s’arrétera. Le plus alarmant symptéme en est le
preux agnosticisme qui paralyse d’excellents esprils, et qui leur inspire une
terreur panique devant tout ce qu’ils peuvent soupgonner de « gnose ».

Entendons-nous bien : le dilemme que U'on vient d’évoquer est parfaite-
ment étranger, et pour cause, aux pensées el aux penseurs réums dans le
présent livre. Il ne s’y agit nullement de « démontrer » quelque chose comme
limmortalité de ’dme ou une résurrection des morts, et surtout 4 qui-
congue les nie ou en refuse [idée. S'il est vrai que toute démonstration
rationnelle échoue aussi bien a 'appui de la thése que de U'antithése, c’est
pour une raison fondamentale qui se dégage de nos textes mémes. Ni le
refus, ni Uespérance qui le de]gj ne sont affarre de démonstration théo-
rigue. C’est affaire du jugement que chacun porte soi-méme sur sor-méme,
et par lequel il assume Uentiére responsabilité de soi-méme. C'est pourquor
il serait tmopérant de prétendre imposer immorlalité ou résurrection d qui-
conque n'en veut pas. Aussi bien ne saurau-u y avoir de « résurrection des
corps » sans « résurrection des dmes », ¢’est-d-dire sans que soit surmonté
le péril de la « seconde mort » si nettement discerné par le plus ancien her-
metisme, et qui postule la « descente aux enfers ». Car c’est de [’dme méme,
de la Terre céleste de 'dme, qu'’est constituée la « chair spirituelle », cette
caro spiritualis @ la fois suprasensible et parfaitement concrete. Or, une
« dme morte », comme beut mourir une dme, n'en saurait étre la substance.
Cette connexion sera la pensée centrale des textes et des auteurs étudiés
dans le présent livre.

Leur ensemble forme une progression d’'une octave a l'autre de ["'univers
spirituel iranien, reprenant et amplifiant le méme theme. Telle était précise-
ment la difficulté de la tdche qui nous sollicitail, car tres rares ont éte jus-
qu it les ouvrages qui aient tenté d’ouvrir un apercu sur l'unilé de cet
ensemble, et de montrer comment communiquent les parties qui le composent.
1l nous fallait tout d’abord esquisser une phénomenologie de la conscence
mazdéenne, plus exactement de son angélologie, des Figures personnelles
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et archétypes qui en sont les hiérophanies. Il nous fallait enswte frayer la
voie menant, par le théme étudié i, de l'Iran mazdéen a Ulran islamigue.

Enfin, en laissant la parole dans la seconde partie de ce livre a des auteurs
dont les noms aussi bien que les ouvrages sont restés d feu preés totalement
inconnus jusqu’ict en Occident, notre intention était de montrer comment
pouvait sinstituer une parlicipation a certains problemes et a une termi-
nologie commune, participation sans laquelle on ne pourrait mettre grand
espoir méme en des collogues menés avec la meilleure volonté du monde.
Les pages que l'on trouvera traduites 1, tant du persan que de Uarabe,
sont extraites de onze auteurs dont le rassemblement couvre ainst une
periode s’étendant du XII¢ siécle jusqu’d nos jours. Leurs noms sont bien
connus en Iran, mais qu'en pourra-t-il élre de nolre connaissance de
I’homme, de I’homo sapiens, tant que nous ignorons d la fois les régions
invisibles explorées et leurs explorateurs?

Malheureusement, il serait normal que Ucuvre de a diffusion » ne fit
que suivre le travail d’élaboration. En fait, étant donné la rareté des publi-
cations en ce domaine, le philosophe orientaliste en sera réduit, pour long-
temps encore, a cumuler les deux tdches. C’est pourquor il est impossible de
construtre une paredle recherche sans la munir de ce qu’on appelle vulgai-
rement des « notes », et qui est en fait un commentaire dont 'absence lais-
seraif tout ['édifice suspendu dans le vide. On n'en a pas moins voulu faire
un livre qui puisse étre mis « entre toutes les mains », on veut dire ausst
bien entre celles du chercheur qui y trouvera maints thémes d approfondir,
qu’entre les mains de celut qu'on a appelé longtemps U'a honnéte homme »,
et qui mérite d’autant plus la solliatude de [’homme de science, que son
espece est peut-élre menacée de disparition par les conditions de notre
époque.

L’un et l'autre trouveront maintes fois répétés des termes qui d’aventure
les wrmiteront; qu'ils se rassurent, leur wrritation est partagée. Cependant,
cette urritation n'a plus aucune raison d’étre, si on entend les termes en ques-
tion avec la simplicité authentique des textes d’ou ils sont traduits. Le mot
théosophie traduit l'arabe hikmat ilahiya, le persan Khoda-dani,
eux-mémes équivalents exacts du grec theosophia. Les termes d’ésoté-
risme, d'initiation, nimpliquent aucun manofmle d’un magistére ayant
instuué dautorité son propre privilége. Ils référent respectivement aux
choses cachées, suprasensibles, a la discrétion qu’elles-mémes suggérent d
légard de ceux qui, ne les comprenant pas, les méprisent, et d la naissance
spirituelle qui, en revanche, en fait éclore la perception. 1l a’ peut-étre été
abusé de ces termes; les contextes ou on les trouvera ici, en rappellent le vrar
usage.

aéuam au mot Imam (prononcer émame) qui veut dire ¢ Guide spi-
rituel », c’est le mot qui domine la forme d’Islam dont il sera ffaarticu-
lierement question ici : le shi’isme (dit mieux encore imamisme), et par
excellence g’lmn shi’ite (rappelons qu’il est absurde d’orthographier le mot,
suivant une mauvaise habitude (rop courante, avec un n et d’écrire iman,
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ce dernier mot voulant dire foi). Mas, bien qu'il reste vrai de dire que, de
la théologie islamique en général, [’homme cultivé de chex nous n'a le plus
souvent qu’une idée approxumative, nous voudrions espérer que désormas,
en parlant du shi’isme, nous ne parlons plus tout d fait d’une Terra inco-
gnita. Quelques pages au cours du présent livre (chap. 11, § 1) anst que les
textes tradwats pourront suggérer ce qui en fait 'essence. Mais il nous était
impossible d’en esquasser i Uhistoire, ni d’expliquer comment el pourquo
i était devenu la forme de UIslam iranen.

A vra dire, celui-ci inflige un déments d Uopinion qui trop fréquemment
identifie le concept d’Islam avec un concept ethrique, avec le passé et
U'histoire d’une race. 1slam est d’abord un concept religieux. Depuis des
stécles ’homme iranien connait, dés sa jeunesse, son épopée nationale
contenue dans le « Livre des Rois » de Ferdawsi. Il sait qu'avant U'Islam
il y eut de grands rois et méme un prophéte, Zarathoustra-Zoroastre. Et
pourtant |imdmologie shi'ite professée par Ulran représente le supréme
hommage rendu au Prophéte arabe et aux membres de sa Maison. 1l n’est
question ni de race ma de nation, mais d’une vision religieuse. C'est pour-
quot encore 'on aurait voulu insister, mais il y faut renoncer ici, sur la
conception que {'on se fait en Iran du rapport entre le shi'isme et le phéno-
méne capital de U'Islam spirituel désigné sous le nom de soufisme. En tout
cas, qu'il suffise de dire que les conditions du dialogue Chrétienté-Islam,
tel qu’on se le représente en général, changent du tout au tout si l'on a
pour interlocuteur non pas UIslam légalitaire mais cet Islam spirituel, que
ce soit le soufisme ou que ce soit la gnose shi'ite. En outre, maintes pages
des auteurs shi’ites traitant de [’Imam et de imdmologie, ont l'intérel de
rappeler aux chrétiens, polémiquement ou non, ce que fut la christologie
toute primitive, celle d’avant les Conciles.

Les difficultés d'approche ne sont pas pour aulant néghgeables. Le plus
souvent, I’Occidental tient pour synonymes les termes de moslim et de
mo’min. Pour un shi’ite les deux termes n’ont pas du tout la méme por-
tée : on peut étre un moslim, faire profession d ‘Islam, sans étre encore
el pour autant un MoO’min, un vra fudele, adepte des saints Imdms et
de leur doctrine. A son tour celui-ci aura quelgue difficulté a comprendre
d’emblée les raisons et la portée d'une terminologie religieuse courante en
Occident, lorsque l'on parle, par exemple, des a dﬁaﬁiéj de crotre », et
que presque immanguablement on donne a U'allusion un sens a;?je,ssmnnfi.
C’est que ces « difficultés » tiennent d une certaine conception de la philo-
sophie et de la théologie, qui est le résultat de plusieurs siecles, et finalement
d une opposition qui, en revanche, n’est nullement ressentie dans un milieu
o il est fait couramment usage de termes tels que *arif et 'irfan, que l'on
peut tradware respectivement fy.:zr théosophe mystique et gnose mystique. El
pourtant ces équivalents techniques ne sauvegardent pas exactement la
nuance familiére de ces mots qui désignent un certain type de connaissance
spirituelle. Mais alors 'absence d’un terme courant ne décéle-t-elle pas
qu'il s’agit pour nous d’une chose qui n’est pas courante?
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Et st c'est cela, entre autres, qui motive l'emplor du terme « ésotérisme »,
c'est qu’au regard de celui-ci les polémiques dans lesquelles se sont affrontés
en Occident croyants et incroyants, se sont livrées sur un plan de connais-
sance que ni les uns ru les autres ne réussissaient a quitter. On s’est affronté,
par exemple, sur les miracles rapportés dans le Nouveau Testament, les
uns pour admettre, les autres pour rejeter la possibilité d’une « rupture des
lots naturelles ». Fot et incroyance s’enfermaent dans le dilemme : histoire
ou mythe. Il eit fallu se représenter que le premier et supréme miracle
est Uirruption d’un autre monde dans notre connaissance, irruption qui
déchire le réseau de nos catégories et de leurs nécessités, de nos évidences
et de leurs normes. Mais il doit étre entendu qu’avec cet autre monde il
s'agit d’un monde qui ne peut étre percu par lorgane de la connaissance
commune, m prouvé m récusé au moyen de l'argumentation commune :
un monde tellement autre qu’il ne peut étre vu m percu que par lorgane
d’une perception « hiirgalyenne ».

C'est cet autre monde avec le mode de connaissance ?u’ii implique, que
nous verrons it méduté inlassablement au cours des siécles comme « monde
de Hurgalyd ». C’est la « Terre des visions », la Terre qui donne leur
vérité aux aperceptions visionnaires, et c’est le monde par lequel s’accomplit
la résurrection; tel est ce que répéteront en écho tous nos auteurs. C’est en
effet le monde ol « ont lieu » les événements spirituels réels, mais réels
d’une réalité qui n'est pas celle du monde physique, ni de celle qu’enregistre
la chronique, et avec laquelle on « fait de Uhistoire », parce qu'ici lévéne-
ment transcende toute matérialisation historigue.

C'est un monde « extérieur », et qui pourtant n’est pas le monde physique,
un monde qui nous apprend que ?’on peut sortir de Uespace sensible sans
sortir pourtant de Uétendue, et qu'il faut sortir du temps homogéne de la
chronologie pour entrer dans le temps qualitatif qui est Uhistoire de Udme.
C’est le monde enfin ou est per¢u le sens spirituel des textes et des étres,
c'est-a-dire leur dimension suprasensible, ce sens qui nous apparait le plus
souvent comme une extrapolation arbitraire, parce que nous le confondons
avec Uallégorie. La « Terre de Huirqalyd » est inaccessible aux abstractions
ratonnelles aussi bien qu’aux matérialisations empiriques; elle est le lieu
ou esprit et corps ne font qu'un, le liew ot Uesprit prend corps comme caro
spiritualis, « corporéité spirituelle ». Elle n’est pas perceptible avec les
yeux de chair du corps périssable, mais avec les sens qui sont ceux du corps
spirituel ou corps subtil, et que nos auteurs désignent comme les « sens
d’outremonde », les « sens htrqalyavi ». Tout ce que proposent ici nos
auteurs est peut-étre bien d contre-courant des modes de pensée de nos
Jours, et risque d’étre totalement mécompris. Pourtant on pourrait leur
trowver des fréres d’dme du cité de ceux que lon a ?pdﬁs les Spirituels
du protestantisme : Schwenckfeld, Boehme, le cercle de Berleburg, Oetin-
ger, elc, et qui ont eu aussi leurs continuateurs jusqu’'d nos jours.

Mais alors précisons encore cect : nous n’avons pas voulu fare ici
Uhistoire d’un motif, envisagé sous ses deux aspects complémentaires, de
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Ulran maxdéen a Ulvan shi’ite, plus exactement jusqu’a cette Ecole shaykhie
sur laquelle nous atlirerons 'atteniion en quelques pages, parce que nous
nous réservons de hu consacrer ailleurs la longue étude qu’elle mérite. St
nous essayons de voir les choses qui nous sont proposées ici dans la dumen-
ston historique qui nous est coutumiére, nous en faussons les perspectives avec
la meilleure volonté du monde. Car notre perspective historique, évolutive
et linéaire, résulte d’une construction mentale unidimensionnelle. Elle
s‘applique a détermner les causes immanentes d ce plan uraque; elle explique
par réduction du méme au méme; elle évolue dans un temps et un espace
homogénes ou elle situe les événements.

Les perspectives de nos auteurs sonl autres; elles postulent plusieurs
plans de projection. Le temps passe en_forme de cycle; les élres et les évene-
ments sibuent eux-mémes qualitativement leur temps et leur espace. Des
lors, ce d quo il faut s'attacher, ce sont les structures et les homologies de
structure; ce quil faut dégager, cest la loi de leur isomorphisme. En
revanche, 1rntantes et stériles sont le plus souvent les discussions menées sur
le plan de 'historicisme pur, car on se heurte toujours d une « contre-expli-
cation » possible. On discute, par exemple, la question de savoir st le shi'tsme
est un phénomeéne iraruen ou non. Il y a en tout cas un shi‘isme de structure
spécifiquement iranzenne. 1l ne s’agit pour nous m d'étiqueter des objets de
vitrines, ni d'identifier des photographies, mais d’un mode de comprendre
que nous avons caractérisé comme une progressio harmonica. Touf musi-
cien comprendra d’emblée, et ausst tout Gestaltiste.

Par exemple : il y a dans le mazdéisme le var de Yima, le « paradis hyper-
boréen », et Ul y a dans le soufisme et dans le shiisme la Terre de Hirqgalyd,
elle ausst a Uextréme-nord céleste. 1l y a dans le mazdéisme Uindication
d’une physiologie mystique, et il y en a Uextraordinaire amplification dans
le shaykhusme. Il y a dans le mazdéisme et chez Sohravardi les Anges de la
Terre, avec Spenta Armaitt el Daénd, figures de la Sophia éternelle, et il y
a, en gnose shi'tte, la lfersonne de lumiere de Fdtima, la fille du Pro hete
elle-méme figure de la Sophia et de la Terre supracéleste. Il y a dans le
mazdéisme le Saushyanf ou Sauveur d vemr, entouré de ses compagnons, el
il y a, dans le shi'isme, U'Imdm caché, entouré d'une chevalenie mystique,
et dont la parousie annoncera la consommation de notre Aidn. La
séquence de ces motifs préesquisse la courbe du présent livre. Cependant, que
l'on ne nous fasse pas dire qu'il y a purement et simplement 1dentité entre
cect et cela. Il y a non pas identité des termes, mais analogie de rapports.
Parce que les figures exemplifient les mémes archétypes, leur identité est
dans la fonction qu’elles assument au sein d’ensembles homologables. Pro-
gresser d’une octave d Uoctave supérieure, C’est faire autre chose que de
passer d’une date historique d une autre. C'est passer @ une hauteur qualt-
tativement différente. Tous les éléments sont changés, pourtant la forme de
la mélodie est la méme. Il faut quelque chose comme une perception harmo-
mque pour percevoir un monde plundimensionnel.

Un philosophe d qui nous expliquions le concept et la fonction du monde
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de Hurgalyd chex nos auteurs, remarqua : ¢ Finalement toute phénomé-
nologie de lesprit s'accomplit en Hiirqalyd? v Il semble bien qu'il y ait
queﬁe chose comme cela. Mais faisons encore cette observation : nous dis-
cutons habituellement sur les événements du passé en les fixant dans la
dimension du passé, sans arriver d nous mettre d’accord sur leur nature i
leur sens. Nos auteurs nous suggerent ?ue st le passé était vravment ce que
nous le croyons étre, accompls et clos, il ne serait pas matiére d tant de jis-
cussions véhémentes. Ils nous suggerent que tous nos actes de comprendre
sont autant de recommencements, d'itérations d événements toujours ina-
chevés. Chacun de nous, volens nolens, est Uauteur d’événements en
« Huirgalyd », qu'ils avortent ou fructifient dans son paradis ou dans son
enfer. Nous croyons contempler du passé et de Uimmuable, alors que nous
consommons notre propre avenir. Nos auteurs nous montreront que toute
une région de Hirgalyd est peuplée, post mortem, de nos impératifs et
de nos veeux, c’est-a-dire de ce quu fait le sens méme de nos actes de
comprendre comme de nos comportements.

Ausst bien toute la métaphysique sous-jacente est-elle celle d’une nces-
sante récurrence de la Création (tajaddod); ce n'est une métaphysique ni
de l'ens mi de Uesse, mais de [’Esto, de létre a l'impératif. Mais I’événe-
ment n'est mis ou remus d ['impératif, que parce qu’il est lui-méme la forme
itérative de l'étre par lequel il se trouve promu @ la réalité d’événement.
Peut-étre alors entreverra-t-on toute la gravité de lévénement spirituel
et du sens spinituel des événements « percus en Hiirgalyd », lorsque enfin
la conscience retrouve le Donateur de ses données. Tout est étrange, disent
nos auteurs, lorsque l'on aborde cette Terre ou UImpossible s’accomplit en
Jait. Car toutes nos constructions mentales, tous nos impératifs et tous nos
veeux, jusqu’d notre amour le plus consubstantiel a notre étre, tout ne serait
que métaphore sans lintermonde de Hirgalyd, un monde, en quelque
sorte, ou nos symboles sont pris au mot.

Mars 1960.

TRANSCRIPTIONS

Les nécessités tl_)lfpograph iques sont impérieuses. Nous avons dui renon-
cer ici a tout artifice suppléant a 'emploi des caractéres dits « diacrités »,
pour transcrire certaines consonnes de I'écriture arabe ou persane.
Méme le ‘ayn et le hamza sont représentés indifféremment par la simple
apostrophe. Nous nous en excusons aupreés des Orientalistes, que ces
simplifications nécessaires ne géneront d’ailleurs pas outre mesure. Pour
le lecteur non orientaliste, observons ceci : le ¢k représente le son francais
tch. Le h représente toujours une aspiration qu’il est nécessaire de mar-
quer. Le ; doit se ]I:»rononcer dj. Le kh équivaut au ch allemand aspiré ou
a la jota espagnole (de méme que le x dans les mots provenant de
I’Avesta). Le s est toujours dur (= s5). L’accent circonflexe sur les voyelles
représente la scriptio plena; le # a toujours le son de ou en francais.
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Nous avons conservé la transcription du mot Qoran. Toutes les rélé-
rences gordniques (numérotation des versets) sont données d’aprés le type
d’édition qu a cours en Iran.

Nous orthographions toujours le mot Imdm avec une majuscule, lors-
qu'il se rapporte a I'une des figures de I'imamologic shi’ite, afin de bien
le différencier de I"emploi courant du mot imdm pour désigner le desser-
vant d’'une mosquée. Précisons encore : la qualification d’« Imma-
culés » (ma’sum, impeccable, ne pouvant faillir) conférée aux Imams,
prolonge la notion d'anamartétos (impeccable) de la prophétologie judéo-
chrétienne primitive.

Enfin a4 la forme courante donnée aux mots Fravashi, Amshaspand
{méprise d'une ligature dans la scription), nous avons toujours préféré
les formes étymologiquement correctes : Fravarti (les entités célestes des
étres de lumiére), Amahraspand (avestique Amerta Spenta, les Saints
Immortels ou Archanges du zoroastrisme).

ILLUSTRATION DE LA COUVERTURE

L’image est reproduite d’apreés le livre du regretté Gaston WIET,
Soieries persanes (Mémoires de I'Institut d’Egypte, t. 52), Le Caire,
1947, planche X1, et texte pp. 55-63. L original figure sur un tissu
de soie découvert en 1925, avec tout un lot de soieries extraordi-
naires, lorsque certaines tombes se trouvérent fortuitement mises
a jour dans les collines avoisinant le sanctuaire de Shahr-Banu,
non loin de Ray (la Raghés du Livre de Tobie), a quelques kilo-
métres au sud de Téhéran.

On peut inférer du lieu de la découverte qu’il s’agit d’une étoffe
précieuse, offerte par des amis ou des parents, pour envelopper le
corps d’un défunt (cf. Issa Behnam, Revue de la Fac. des Lelires de
Univ. de Téhéran, oct. 1956). Pouvant ére datée du v¢/xr® siccle,
elle fut retrouvée, grace a plusieurs circonstances, en parfait érat
de conservation. Iconographiquement, elle offre I'intérér d'un
motif de style sassanide figurant sur un tissu de haute époque isla-
mique. Le site de la découverte renforce encore cet intérét : selon
la tradition iranienne constante, la princesse Shahr-Bang, fille du
dernier souverain sassanide Yazdgard III, devint I'épouse de
Hosayn ibn ’Ali, 111* Imam des Shi'ites. Iran mazdéen et Iran shi’-
ite se trouvent ainsi allusivement et symboliquement réunis ici par
I'iconographie et la topographie.

Il n’est pas douteux que I'image représente un motif d’assomp-
tion céleste : un adolescent, nimbé d’une chevelure royale, est
enlevé dans I’espace par un grand oiseau fantastique qui I'enserre
en son jabot, et dans lequel certains détails stylisés suggérent de
reconnaitre non pas un aigle bicéphale quelconque, mais 'oiseau
’Anga (le phénix), ou Simorgh qui, de I'Avesta jusqu’aux épopées
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mystiques persanes, assume tant de fonctions symboliques, jusqu’a
devenir '’embléme de I’Esprit-Saint. 1] serait inopérant de multi-

lier les références fondées sur des analogies extérieures (jusqu’a
Fenlévemf:m de Ganymeéde). En revanche, on trouve un contexte
précis dans un épisode de 'épopée héroique de I'Iran : 'enléve-
ment de Zal, fils de Sam, nourri et élevé par I'oiseau Simorgh.
Aussi bien Sohravardi a-t-il consacré toute une page d’un de ses
romans mystiques a expliquer le sens spirituel de cet épisode. Or,
ce sens s'accorde finalement avec un hadith qui peut le mieux
conduire a méditer, sans autre référence, le symbolisme de cette
image. C’est le hadith faisant allusion a I’Oiseau vert dont le jabot
offre un abri, dans I'autre monde, aux Esprits des « témoins en
vérité ». Tel que l'interpréte Semnani, un des maitres du soufisme
iranien, il s’agit 1a d’une allusion a la formation et a I'éclosion du
« corps de résurrection ». Alors I’élan hiératique d’assomption
céleste que figure ici lartiste iranien, révéle le sens de ce que
G. WIET appeﬁe si justement sa « gravité triomphale ».

On ne saurait omettre de rappeler que le méme motif exacte-
ment, avec tous les traits justifiant la rétérence au hadith interprété
par Semnani, figure parmi les peintures ornant le plafond de la
chapelle palatine a Palerme (cf. Ugo Monneret de Villard, Le Pit-
ture musulmane al sﬁﬁﬂo della Cappella Palatina in Palermo, Roma,
1950, pp- 47-48 et fig. 52-55 et 245). Que les peintres palermitains
soient venus de I’Egypte fatimide ou d’ailleurs, ils s’inspirent,
comme on le sait, de motifs originaires en grand nombre de I'Iran,
et souvent, comme dans le cas présent, ne font que les reproduire.
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IMAGO TERRA MAZDEENNE

1. « La Terre est un Ange. »

ANs un livre Sur la question de l'dme, G.-T. Fechner raconte
D comment au cours d’une matinée de printemps, alors qu’une
lumiére de transfiguration nimbait la face de la Terre, il
fut saisi non pas simplement par I'idée esthétique, mais par la
vision et I’évidence concréte que « la Terre est un Ange, et un
Ange si somptueusemnent réel, si semblable a une fleur! » Mais,
ajoute-t-il avec mélancolie, une telle expérience passe de nos
jours pour imaginaire : il est entendu que la Terre est un corps
sphérique; quant a en savoir davantage sur ce qu’elle est, C'est
affaire de recherche dans les collections de minéralogie .

Cette bréve confession lyrique nous incite a réfléchir sur deux
points. En premier lieu nous avons a nous rappeler que Fechner
écrivit lui-méme un Zend-Avesta qui est son ceuvre philosophique
la plus importante; il y déploie d’un bout a I'autre les ressources
du raisonnement par analogie, a I’encontre peut-étre des exigences
de la philosophie rigoureuse, mais manifestant ainsi son apti-
tude a la perception des symboles. Bien qu’en dehors de son
titre le livre n’ait rien de commun avec le livre saint du mazdéisme
zoroastrien, il n’en reste pas moins que la cognitio matutina par
laquelle la Terre se révéla comme un « Ange » a notre philosophe,
est en parfait accord avec la doctrine et la pratique de I'Avesta ou
nous lisons, par exemple, au rituel du 28° jour du mois : « Nous
célébrons cette liturgie en 'honneur de la Terre qui est un Ange 2. »

Sans doute, subsiste-t-il quelque imprécision dans la vision de
Fechner. Il semblerait qu’il ait iaemiﬁé la face de la Terre nimbée
de la lumiére du printemps, avec I'efligie méme de I'Ange, alors
qu’en fait la gloire tellurique est la création liturgique, la hié-
rurgie de cet Ange de la Terre dont les traits sont per¢us comme
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image humaine glorifiée. Mais cette exacte perception présuppose
le parfait exercice de cette faculté dont Fechner déplore précisé-
ment la dégradation et la mise a I’écart. Et C’est le second point a
retenir. Le fait que puisse étre repoussée dans I'imaginaire comme
dans I'irréel la perception de I’Ange de la Terre, signifie et annonce
qu’inversement cette maniére de percevoir et de méditer la Terre
est liée a une structure psycho-spirituelle qu’il nous faut redécou-
vrir, en vue de valoriser les moyens de connaissance dont elle
dispose.

Essentiellement ce mode de perception suppose une faculté
de connaissance qui n’est pas limitée au seul exercice de I'abstrac-
tion conceptuelle, ni aux perceptions des données physiques par
les sens. C’est pourquoi dans la mesure méme ou il est un valable
rappel de I'angélologie mazdéenne, ’aveu de Fechner nous invite
a conjuguer deux questions aussi bien inséparables : celle de la
perception mazdéenne de la Terre se produisant dans la perspec-
tive d’'une angélologie, et corrélativement celle du mode d’ap-
préhension des étres et des choses ainsi présupposé, et qui différe
entiérement de celui que reconnait exclusivement notre science
positive, éventuellement notre géographie.

Rencontrer la Terre non point comme un ensemble de faits
physiques, mais dans la personne de son Ange, c’est la un événe-
ment essentiellement psychique qui ne peut « avoir lieu » ni dans
le monde des concepts abstraits impersonnels, ni sur le plan des
simples données sensibles. Il faut que la Terre soit percue non
point par les sens, mais par une Image primordiale, et parce

ue cette Image porte les traits d’une figure personnelle, elle
s'avérera comme « symbolisant avec » la propre Image de soi-
méme que Pame porte en son fond intime. La perception de
’Ange de la Terre s’accomplira en un univers intermédiaire qui
n’est ni celui des essences considérées par la philosophie, ni celui
des données sensibles sur lesquelles travaille la science positive,
mais un univers de Formes imaginales, le mundus imaginalis, éprou-
vées comme autant de présences personnelles.

A ressaisir les intentions constitutives de cet univers ou la Terre
est figurée, méditée et rencontrée en la personne de son Ange, on
découvre qu'’il s’agit beaucoup moins de répondre a des questions
concernant des essences (« qu’est-ce que? »), qu'a des questions
concernant des personnes (« qui est-ce? » ou « a qui corres-
pond? »), par exemple gui est la Terre, qui sont les Eaux, les
plantes, les montagnes, ou d qui correspongent-elles? La réponse
a ces questions rend présente une Forme imaginale, et cette Forme
imaginale correspond chaque fois a la présence d’un certain €tat.
C’est pourquoi il faut ici ressaisir le phénoméne de la Terre en tant
qu’angélophanie ou apparition mentale de son Ange, dans I'en-
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semble de I'angélologie fondamentale du mazdéisme, celle qui
donne a sa cosmologie et a sa physique une structure telle qu’eﬂes
comportent une réponse a la question « qui? ».

Pour prévenir tout malentendu et préciser la portée de ce terme
d’angélologie qui nous est nécessaire pour penser la hiérophanie
mazdéenne de la Terre, il nous faut encore rappeler ceci. L’an-
gélologie est un des traits caractéristiques du mazdéisme zoroas-
trien, en raison duquel il ne se laisse ni réduire a un monothéisme
de type abstrait et monolithique, ni infirmer par ce que 'on a
voulu interpréter comme un retour des « anciens dieux »,
la restauration d’un polythéisme prézoroastrien. Une morpho-
L{zgie spirituelle s’attachant a restituer et a valoriser la dévotion
flectivement vécue, nous impose de comprendre comme formant
un tout I’Avesta canonique, ou du moins ce qui nous en est par-
venu, le Rituel qui conserve en son centre les Psaumes (Gathas) de
Zarathoustra, et tel que le complétent les commentaires et les
traditions en moyen iranien (pahlavi) et en persan. Ici aussi, lorsque
le croyant récite sa Bible ou que I’on célébre la liturgie, les objec-
tions prenant comme prétextes les stratifications historiques
peuvent apparaitre comme manquant leur but. A toujours se
demander « d’ou viennent » les choses, on finit par battre la cam-
pagne a la poursuite d’hypothéses se succédant en vain les unes
aux autres.

Si en revanche nous nous demandons plutét « a quoi tout cela
tend-il? », I'ame interrogée peut du moins nous attester irrécusa-
blement ce qu’elle a voulu. Ce n’est pas elle que 'on peut
expliquer; c’est elle-méme plutdt qui est le principe et la clef de
toute explication. Aussi bien, voici de longs siécles que la piété
mazdéenne a reconnu l'équivalent de ses Yazatas (les « Ado-
rables ») dans les figures d’Anges et d’Archanges (persan fereshta-
gadn). Certes, leur statut ontologique est tout différent de celui des
Anges bibliques ou goraniques; ce ne sont ni des serviteurs ni des
messagers. Ce sont plutdt des figures homologues aux Dii-Angeli
de Proclus. Sur ce point, j’ai la conviction que les néoplatoniciens
(la mode a été longtemps d’en médire) furent infiniment plus
proches de I'angélologie iranienne et comprirent infiniment micux
le role théurgique et démiurgique de ses entités célestes, que ne
I'ont pu les improvisations philosophiques auxquelles se livre
parfois I’histoire des religions, lorsqu’elle est a court de catégories.
Il y a une tradition précise a suivre, si I'on veut comprendre, par
exemple, ce qu'annoncent a la piété mazdéenne les Anges de la
Terre.

Il est absolument nécessaire de nous remémorer ici le schéma
d’ensemble de la cosmologie mazdéenne, c’est-a-dire le schéma
d’ensemble qui articule le plérome céleste de lumiére. On ne
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peut malheureusement que le rappeler ici a grands traits. La
vision mazdéenne partage la totalité pensable en une hautewr infi-
nie de Lumiére dans laquelle de toute éternité habite Ohrmazd
(avestique Ahura Mazda), le « Seigneur Sagesse » — et un abime
insondable de Ténébres qui recele I'’Antagoniste, la Contre-
uissance de négation, de désintégration et de mort, Ahriman
avestique Angra Mainyu). Entre Puissance de Lumiére et Contre-
puissance de Ténébres rien n’est commun : nul compromis de
coexistence, mais combat sans merci dont notre Terre, et avec elle
toute la Création visible, est le théitre, jusqu’a la consommation
de I'Awn, 'apokatastasis ou « rétablissement » qui mettra hin au
mélange (gumechishn) par la séparation (vicharishn) rejetant dans
leur abime les Contre-puissances démoniaques.

Notons bien que cette vision des choses n’est nullement la
conception puérile a laquelle nous voyons fréequemment de nos
jours certains écrivains, pressés ou mal informés, ramener ce qu’ils
croient ére antot le mazdéisme, tantot le manichéisme, pour le
qualifier de sommaire et d’élémentaire. Il ne s’agit nullement de
professer que les étres qui nous entourent sont ou « blancs » ou
« noirs ». Précisément I’état dans lequel nous vivons est celui du
« mélange ». Mais il s’agit d’une certaine maniére de comprendre
ce « mélange » et de se comporter envers lui, laquelle differe assez
profondément de ce que nous inspirent nos évidences toutes faites
et rarement remises en question.

Maintenant, c’est un trait caractéristique de la vision zoroas-
trienne que le Seigneur Sagesse apparaisse toujours entouré de
six Puissances de Lumiére avec lesquelles lui-méme (comme pre-
mier ou comme septiéme) forme I'Heptade divine supréme. Sous
prétexte qu’il s’agirait d’une pensée dite « primitive », on a voulu
parfois réduire ces Puissances & des « aspects » de la divinit¢
supréme, sans tenir compte de ce qu’un tel modalisme supposerait
au contraire une spéculation théologique trés développée, et qu’en
tout cas I'élan de la piété n’a que faire de ces abstractions et dis-
tinctions subtiles, mais s’adresse a des Personnes célestes dont la
beauté est ici éprouvée comme fascinante et la puissance reconnue
comme efficace. Ce sont ces Sept Puissances qui sont désignées
comme les Amahraspands (avestique Amerta Spenta), nom que I'on
traduit couramment par « les Saints Immortels », leur sainteté
s’entendant non pas d’un attribut canonique, mais d’'une Energie
transitive, active et activante, qui communique Iétre, le confirme
et le fait surabonder dans tous les étres®. Ce sont ces Sept Puis-
sances qui sont désignées couramment aussi comme les Archanges
zoroastriens.

Le Yasht xix de I'Avesta (C’est-a-dire 'un de ces hymnes litur-
giques a la structure caractéristique comportant antiennes et
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répons) décrit en termes prestigieux leur splendeur et le mystére
de leurs relations. L’hymne célébre ces Archanges « qui ont tous
les Sept méme pensée, tous les Sept méme parole, tous les Sept
méme action... qui voient ’ame 'un de I'autre occupée a méditer
pensées de droiture, a méditer paroles de droiture, a méditer
actions de droiture, a méditer la Demeure-des-Hymnes*, et qui
ont des chemins de lumiére pour se rendre aux liturgies (célébrées
en leur honneur)... qui ont créé et gouvernent les créatures d’Ahura
Mazda, qui les ont formées et les dirigent, qui en sont les protec-
teurs et les libérateurs? ».

Il y a donc entre les Sept Archanges une sorte d’unio mystica, par
laquelle ’'Heptade divine se différencie tout autant des représen-
tatons courantes du monothéisme que de celles du polythéisme;
il faudrait plutét parler d’un kathénothéisme, en ce sens que chacune
des Figures de I'Heptade divine peut étre méditée a son tour
comme réalisant la totalité des relations communes aux autres.
On peut suivre dans les textes comme une oscillation qui taniot
reléve la I:vrimauté du Seigneur Sagesse parmi les Sept, tantot en
accentue 'unio mystica avec les six autres Puissances de Lumiére®,
C’est ainsi que la fréquence avec laquelle, dans les textes pahlavis,
Ohrmazd initiant Zarathoustra son prophéte, s’exprime en disant :
« Nous, les Archanges? » — corresllaond a 'emploi, dans I’Avesta
méme, du mot Mazda au pluriel, « les Seigneurs Sagesses“ »,
pour designer I'ensemble des Amahraspands. On peut évoquer
comparativement comment chez Philon le Logos — sinon Dieu
lui-méme — est nommé du nom d’archange, parce qu’il est
"Apywv AppéAwr®.

Traditionnellement, dans I'iconographie mentale comme aussi
sans doute dans I'iconographie réelle®, I’Heptade divine figure
comme répartie en deux groupes : trois Archanges représentés
comme masculins a la droite d’Ohrmazd, trois Archanges fémi-
nins a sa gauche. Ohrmazd lui-méme réunit leur double nature,
puisqu’il est dit de lui qu’il fut a la fois le pére et la mére de la
Création . Tous les Sept ensemble produisirent les créatures par
un acte liturgique, c’est-a-dire en célébrant la Liturgie céleste'?,
chacune des Sept Puissances de Lumiére produisant en vertu de
I’Energie qui déborde de son étre, la fraction des étres qui dans
I'ensemble de la Création représente sa hiérurgie personnelle, et
qui pour cette raison peut étre désignée de son propre nom.

Ohrmazd a pris comme sa hlerurgle propre, objet de son
actvité créatrice et providente, I'étre humain ou plus exactement
cette portion de 'humanité qui a choisi de répondre sur terre
pour les étres de Lumiere'®. Des trois Archanges masculins
Vohu Manah (Pensée excellente, pahlavi Vohuman, persan Bahman)
s'est réservé la protection de toute la création animale; Arta
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Vahishta (Parfaite Existence, Artvahisht, Ordibehesht), le Feu
sous ses différentes manifestations; Xshathra Vairya (Régne dési-
rable, Shathrivar, Shahrivar), les métaux. Des trois Archanges
féminins : Spenta Armaiti (Spandarmat, Esfandarmoz) a pour
hiérurgie propre la Terre comme forme d’existence ayant pour
Image la Sagesse et la femme sous son aspect d’étre de lumicre.
A Haurvatdt (Intégrité, Khordad) appartiennent les Eaux, le
monde aquatique en général; a Amertat (Immortalité, Amor-
dad), les plantes, tout I'univers végétal. Ce sont ces relations hiérur-
giques qui précisément indiquent a I'ére humain ou et comment
rencontrer les Puissances de Lumiére invisibles, a savoir en
coopérant avec elles pour le salut de la région créaturelle qui releve
de leur providence propre '4.

Dans cette ceuvre, les Archanges suprémes sont aidés en pre-
mier lieu par la multitude des Yazatas (persan Izad, littéralement
les « Adorables », ceux qui sont objets d’une liturgie, d’un Yasna);
ce sont en propre les Anges du mazdéisme, et I'idée de leur coopeé-
ration avec les Amahraspands présente une convergence frappante
avec I'angélologie néoplatonicienne . 11 y a parmi eux Zamyat,
I’Ange féminin de la Terre comme Dea terrestris et Gloire tellu-
rique, coopératrice de I’Archange Amertat. On a voulu voir en
elle un simple doublet de Spenta Armait; leur fonction et leur
personne nous apparaitront Enalement comme distinctes ', Aussi
bien tous les Célestes sont-ils des Yazatas, y compris Ohrmazd
et les Amahraspands, sans que les Yazatas soient tous des Amahras-
pands, a 'égard desquels ils forment plutét comme une hié-
rarchie subordonnée. Il y a enfin I'innombrable multitude des
entités célestes féminines appelées Fravartis (litt. « celles qui ont
choisi », c'est-a-dire choisi de combattre pour venir en aide a
Ohrmazd 17), et qui sont a la fois les archétypes célestes des étres
et leur ange tutélaire respectif; elles sont métaphysiquement non
moins nécessaires que les Yazatas, puisque sans leur aide Ohrmazd
n’aurait pu défendre sa création contre I'invasion destructrice des
Puissances démoniaques 8. Elles annoncent une structure uni-
verselle de I’étre et des étres, selon 'ontologie mazdéenne. Chaque
entité¢ physique ou morale, chaque étre complet ou chaque groupe
d’étres appartenant au monde de Lumiére, a sa Fravarti, y compris
Ohrmazd, les Amahraspands et les Izads .

Ce qu’elles annoncent aux éres terrestres, ¢'est donc une struc-
ture essentiellement duelle qui donne i chacun son archétype
céleste ou Ange dont il est la contrepartie terrestre®. En ce sens
il y a une dualitude plus essentielle encore a la cosmologie maz-
déenne que ne l'est le dualisme Lumiére-Ténébres, qui en est
Paspect retenu le plus couramment; ce dualisme ne fait qu’expri-
mer la phase dramatique traversée par la Création de Lumicre
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qu’ont envahie et que meurtrissent les Puissances démoniaques,
et C’est un dualisme qui interpréte cette négativité sans compro-
mis, sans réduire le mal a une privatio boru. Quant a la dualitude
essentielle, elle conjugue un étre de lumiére avec un autre éwre de
lumiére; mais jamais un étre de lumiére ne peut avoir son complé-
ment dans un étre de ténébres, flit-ce sa propre ombre : le propre
des corps de lumiére en la Terre transfigurée est précisément de
ne pas « faire d’ombre », et dans le pléréome il est toujours
« mdi » 2,

Cette structure duelle instaure une relation personnelle qui
double cette autre relation fondamentale que la cosmologie maz-
déenne exprime en distinguant I’état ménék et I'état gétik des étres.
Cette distinction n’est pas exactement celle de l'intelligible et du
sensible, ni simplement celle de I'incorporel et du corporel (car
les Puissances célestes ont des corps trés subtils de lumiére #?);
c’est plutoe la relation entre I'invisible et le visible, le subtil et le
dense, le céleste et le terrestre, étant bien entendu que I'état
gétik, martériel terrestre, n'implique nullement en soi une dégra-
dation de I'étre, mais était lui-méme avant — comme il le sera
aprés — 'invasion ahrimanienne, un état glorieux de lumiére,
de paix et d’incorruptibilité. Chaque étre peut étre pensé dans son
état méndk de méme que dans son état gétik (la Terre, par exemple,
en son état céleste est désignée comme zdm,; dans son état empi-
rique, matériel, pondérable, comme zamik, persan zamin ).

La méme, nous atteignons ce mode propre de percevoir les étres
et les choses qui, en se mettant a3 méme de comprendre non plus
simplement ce gu’ils sont, mais qu ils sont, les rencontre en la per-
sonne de leur Ange. 1l est bien évident que la vision mentale de
I’Ange de la Terre, par exemple, n’est pas une expérience sensible.
Si nos habitudes logiques reléguent le fait dans I'imaginaire, la
question n’en subsiste pas moins de savoir ce qui peut légitimer
une identification de I'imaginaire avec I'arbitraire et I'irréel, la
question de savoir si seules ont valeur de connaissance réelle, les
représentations dérivant des perceptions physiques, si seuls ont
vafeur de fait les événements physiquement contrélables. I faut se
demander si I'action invisible de forces qui ont leur expression
simplement physique dans les processus naturels, ne peut pas pro-
voquer 'entrée en jeu d’énergies psychiques négligées ou paraly-
sées par nos habirudes, et atteindre directement une Imagination
qui, Fc‘?in d’étre invention arbitraire, correspond a cette Imagina-
von que les alchimistes appelaient Imaginatio vera et qui est I'astrum
in homine .

L'Imagination active ainsi provoquée produira non pas quelque
construction arbitraire, fut-elle lyrique, s’interposant devant le
« réel », mais fonctionnera directement comme faculté et organe
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de connaissance aussi réel, sinon plus, que les organes des sens.
Mais elle percevra a sa maniére propre : son organe, e n’est pas
une faculté sensible, c’est une Forme imaginale qu’elle possede
dés I’origine, sans avoir eu i la dériver de quelque perception exté-
rieure. Et le propre de cette Forme imaginale sera justement
d’opérer la transmutation des données sensibles, leur résolution
en la puret¢ du monde subiil, pour les restituer en symboles a
déchiffrer, et dont le « chiffre » est le propre chiffre de I'ame. Cette
perception par I'Imagination équivaut donc a une « dématérialisa-
tion »; elle change en un pur miroir, en une transparence spiri-
tuelle, la donnée physique imposée aux sens; c’est alors que portée
a I'incandescence, la Terre, et les choses et les étres de la Terre,
laissent transparaitre  'intuition visionnaire I'apparition de leurs
Anges. L’authenticit¢é de I'Evénement et sa réalit¢ pléniere
consistent dés lors essentiellement dans cet acte visionnaire et dans
Papparition qui est donnée dans cet acte. Et C’est cela le sens pro-
fond de ce que I'histoire des dogmes a appelé docétisme, et sur quoi
la routine a répété inlassablement les mémes méprises.

Ainsi se constitue ce monde intermédiaire, intermonde des
Formes imaginales (qu’il ne faut pas confondre avec le monde
des Idées-archétypes de Platon), et qu’il est réserve a I'lmagination
active d’appréhender. Cette Imagination ne construit pas de I'irréel,
elle dévoile le réel caché; son action est en somme celle du ta’wil,
I’exégése spirituelle pratiquée par tous les Spirituels de I'Islam et
dont la méditation alchimique est un cas privilégié : occulter I'ap-
parent, manifester le caché?. C’est ce monde intermédiaire, cet
intermonde, qu’ont médité inlassablement ceux que I'on appelle
les ‘orafd, les gnostiques mystiques, la gnose s’entendant ici de
cette perception qui saisit 'objet non dans une pseudo-objecti-
vité, mais comme indice, signifiance, annonce qui est finalement
annonciation de ’ame a elle-méme.

Lorsqu’en Iran, au xu® siécle, Sohravardi restaura la philosophie
de la Lumiére et I’angélologie de I'ancienne Perse, son schéma du
monde se trouva articulé sur le monde des Formes imaginales,
monde intermédiaire ou s’accomplissent les transmutations de
I'éphémeére en symboles spirituels, et qui est 4 ce titre le monde
par lequel s’opére la résurrection des corps . C'est qu’en effet, de
méme que le corps de "’Adam mortel fut créé de la Terre mateé-
rielle, 36 méme c'est de la Terre céleste qu’elle projette et
médite, que I'ame « substante » son « corps de résurrection ». La
connexion est rigoureuse. L’Imagination active est 'organe des
métamorphoses : de sa maniére de méditer la Terre depend la
transmutation de la Terre en substance du corps de résurrection.
Cette méditation, comme source des activités de I’ame, est I'or-
gane de cette éclosion. L’idée méme de corps rendue ainsi indépen-
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dante des représentations du corps de chair périssable, voici que
s’'imposera alors I'idée de cette Terre mystique de Hiirgalya que
nous verrons dominer la spiritualité du shaykhisme, école éclose au
sein du shi’isme iranien a la fin du xvin® siécle, et qui en reste sans
aucun doute a notre époque 'apport vraiment créateur.

Maintenant, la tiche sera de rechercher comment et a quelles
conditions, lorsque les données de la perception sensible sont

ortées comme a |’état diaphane par I'Imagination active (lorsque
e gétik est saisi dans son méndk), se profile précisément la figure de
I’Ange. Cette tache revient a préciser quelle est cette Forme ima-
ginale comme organe par lequel I'Imagination active, en perce-
vant directement les choses, en opére la transmutation; comment
il se fait que cette transmutation accomplie, ce soit sa propre
Image que les choses réfléchissent a I’ame, et comment alors cette
auto-reconnaissance de I’ame instaure une science spirituelle de
la Terre et des choses terrestres, telle que ces choses soient connues
dans leur Ange, comme le pressentit I'intuition visionnaire de
Fechner. '

Entre en jeu ici une Energie qui sacralise aussi bien I'état méndk
que Pétat gétik de I'étre, et dont la représentation est si fondamen-
tale pour toute la vision mazdéenne du monde, qu’elle passa inté-
gralement dans la restauration philosophique qui fut I'ceuvre de
Sohravardi?’. Cette Energie est a ’ceuvre de uisql’instant initial de
la formation du monde jusqu’a l'acte final annoncé et pressent
sous le terme technique de Frashkart, lequel désigne la Transfigura-
tion qu’accompliront a la fin de I’Azﬁnﬂes Saoshyants ou Sauveurs
issus de la race de Zarathoustra. C’est cette Energie qui est dési-
gnée par le terme de Xvarnah dans I’ Avesta (persan khorreh, farreh).
Plusieurs traductions ont essayé d’en cerner les contours, d’en
rendre toutes les nuances . « Lumiére-de-Gloire » nous semble en
restituer I’essentiel, si en méme temps nous conjoignons dans la
pensée les équivalents grecs qui en ont été donnés : Adfa et Ty,
Gloire et Destin®. Elle est la substance toute lumineuse, la pure
luminescence qui constitue les créatures d’Ohrmazd en leur ori-

ine. « Par elle Ahura Mazda a créé les créatures nombreuses et
nnes... belles, merveilleuses... pleines de vie, resplendissantes »
(Yasht xix, 10). Elle est I’Energie de lumiére sacrale qui cohére leur
étre, qui mesure a la fois la puissance et le destin impartis a un
étre, qui assure aux étres de lumiére la victoire contre la corruption
et la mort introduites dans la création ohrmazdienne par les Puis-
sances démoniaques de Ténébres . Elle est donc associée essen-
tiellement aux espérances eschatologiques; c’est ainsi que dans le
chant liturgique dédié a Zamyat, I’Ange de la Terre, la mention des
créatures de lumiére dont cette Lumiére-de-Gloire est I'attribut,
appelle chaque fois en refrain cette doxologie : « Telles qu’elles
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feront un monde nouveau, soustrait a la vieillesse et a la mort, a
la décomposition et a la corruption, éternellement vivant, éternel-
lement accroissant, possédant puissance a son gré, alors que les
morts se reléveront, que I'immortalité viendra aux vivants, et que
le monde se renouvellera a souhait » (Yasht xix, 11 ss.).

L’iconographie 1'a figurée comme le nimbe lumineux, I’Aura
Gloriae, qui auréole les rois et les prétres de la religion mazdéenne,
et elle en a transféré la représentation aux figures de Bouddhas et
de Bodhisattvas, comme aux figures célestes de I'art chrétien primi-
df. Finalement un passage du grand Bundahishn, le livre mazdéen
de la Geneése, fixe avec toute la précision désirable ce a quoi tend
cet ensemble de représentations, lorsqu’il identifie le Xvarnah,
cette Lumiére qui est Gloire et Destin, avec I’ame méme?'. Elle
est donc, finalement et essentiellement, I'Image fondamentale
sous laquelle et par laquelle I'ame se comprend elle-méme, et
percoit ses énergies et ses puissances. Elle représente dans le maz-
déisme ce que 'ontologie du mundus imaginalis nous a appris a
discerner comme I'Imago (mithdl), la Forme imaginale. Elle est ici
cette Forme imaginale de ’Ame que nous thématiserons comme
Imago Animae. Alors peut-étre aussi touchons-nous a la structure
secréte que révéle, et qui rend possible, la vision de la Terre dans
son Ange.

Cette Lumiére-de-Gloire qui est la Forme imaginale de 'ame
mazdéenne, C'est elle en effet qui est Porgane par lequel I'ame
percoit le monde de lumiére qui lui est homogéne, et par lequel
elle opére initialement et directement la transmutation des données
physiques, ces mémes données qui sont pour nous des données
« positives », mais qui pour elle seraient des données « insigni-
fiantes ». C’est cette Forme imaginale méme que I’ame projette
dans les étres et les choses, les portant a l’incan%escence de ce Feu
victorial dont I’ame mazdéenne a embrasé toute la Création, et
qu’elle a pergu par excellence dans les aurores flamboyant au som-
met des montagnes, la méme ou elle anticipait avec son propre
destin la Transigguration de la Terre.

Bref, c’est par cette projection de I'Image d’elle-méme, que
’ame opérant ici la transmutation de la Terre matérielle, instaure
initialement aussi une Forme imaginale de la terre, une Imago
Terrae qui lui réfléchit et lui annonce sa propre Image, c’est-a-dire
une Image dont le Xvarnah est aussi son propre Xvarnah. Clest
alors, dans et par ce double réfléchissement de la méme Lumiére-
de-Gloire, qu'a la vision mentale se révele PAnge de la Terre,
c’est-a-dire que la Terre est pergue dans la personne de son Ange.
Et Cest ce qu’exprime un trait admirable et profond de I'angélo-
logie mazdéenne, sur lequel il a été a peine médité jusqu’a pré-
sent, lorsqu’il est indiqué que I'’Amahraspand Spenta Armaut, I Ar-
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change féminin de 'existence terrestre, est la « mére » de Daénd.

Daénd est en effet I'Ange féminin qui typifie le Moi transcendant
ou céleste; elle apparait a I’ame a I'aurore qui suit la troisieme
nuit aprés son départ de ce monde, elle est sa Gloire et son Destin,
son Aién. L’indication veut donc dire que de la Terre céleste, c’est-
a-dire de la Terre percue et méditée dans son Ange, est engendrée
et formée la substance du Moi céleste ou Corps de résurrection.
Cela veut donc dire également que le destin de la Terre confié a
la puissance transfiguratrice des ames de lumiére, méne a I'ac-
complissement de ces Ames, et réciproquement. Et tel est le sens
profond de la priére mazdéenne maintes fois répétée au cours
des liturgies : « Puissions-nous étre ceux qui opéreront la Trans-
figuration de la Terre » (Yasna g0 : g).

Le mystére de cette Imago Armimae projetant I'lmago Terrae, et
réciproquement le mystére de cette Forme imaginale de la Terre
« substantant » la formation du Moi total a venir, s’exprime donc
en termes d’angélologie dans la relation que nous venons de rap-
peler. Spenta Armaiti que les textes pahlavis comprennent comme
Pensée parfaite, Méditation silencieuse, et dont le nom que Plu-
tarque traduisit excellemment par Sophia, éclaire la voie d’une
sophiologie mazdéenne, — Spenta Armaiti est a la fois la « mere »
de Daéna et celle dont le fidéle mazdéen est initié dés 'age de
quinze ans a professer : « J’ai pour mére Spandarmat, I’Archange
de la Terre, et pour pére Ohrmazd, le Seigneur Sagesse *2. » Dans
ce qui est ici le principium relationis, nous pouvons percevoir
quelque chose comme un sacramentum Terrae mazdéen: en son
essence, et d’aprés le nom méme de Spenta Armaiti Sophia, il peut
étre désigné comme une géosophie, ¢’est-a-dire comme étant le mys-
tére sophianigue de la Terre, dont la consommation sera la Transfi-
guration eschatologique (frashkart). Ce qu’il nous reste alors a
préciser a grands traits ici, C’est la métamorphose du visage de la
Terre vu par l'organe de I'Imagination active mazdéenne.

La perception du mystére sophianique de la Terre, de la géoso-
phie, ne peut évidemment s’accomplir dans le cadre d’une géogra-
phie positive. Elle suppose une géographie visionnaire, ce qui a
été appelé justement un « paysage de Xvarnah », C’est-a-dire un
paysage préfigurant le Frashkart. Elle ne se disperse pas dans des
espaces profanes préalablement donnés. Elle concentre |'espace
sacral in medio mundi, au cenwre de vision que fixe la présence
méme de I’ame visionnaire (ou de la communauté visionnaire),
et qui n’a pas a éwre située, car elle est situative d’elle-méme. Les
aspects géographiques, les montagnes par exemple, n'y sont plus
des aspects simplement physiques; ils ont une signification pour
I'ame; ce sont des aspects psycho-cosmiques constituant une géo-
graphie imaginale. Les événements qui y ont lieu consistent dans
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la vision méme de ces aspects; ce sont des événements psychiques,
ceux d’une histoire imaginale. Aussi, en ce centre se trouve le
paradis de Yima, le paragis des archétypes, parce que la a lieu la
rencontre des Célestes et des Terrestres.

Telle est I'Image de la Terre que va nous révéler le procédé
cartographique des anciens Iraniens. De méme qu’un paysage de
Xvarnah ne peut étre traité par un art représentatif, mais reléve
essentiellement d’un art symbolique, de méme cette cartographie
ne tend pas a reproduire les contours d’un continent. Elle modéle
plutét un instrument de méditation qui permette de gagner men-
talement le centre, le medium mundi, ou plutdt d’y prendre position
d’emblée. Seule une géographie visionnaire peut constituer la
scéne d’événements visionnaires, parce qu’elle en fait elle-méme
partie; les plantes, les eaux, les montagnes sont transmuées en
symboles, c’est-a-dire percues par l'organe d’une Forme imagi-
nale qui est elle-méme la présence d’un état visionnaire, et par la
méme sont toutes percues in mundo imaginali. Comme les Figures
célestes, les paysages terrestres apparaissent alors nimbés de
la Lumiére-de-Gloire, restitués en leur pureté paradisiaque,
et c’est dans un décor de montagnes flamboyant aux aurores,
d’eaux célestes ou croissent les plantes d’immortalité, qu’ont
lieu et que sont « Imaginées » les visions de Zarathoustra, ses
rencontres avec Ohrmazd et les Archanges.

2. La Terre aux Sept Keshvars.

Le schéma de la surface terrestre, tel que le projette ici I'lmagi-
nation active, est le suivant®. A lorigine, la Terre fut instaurée
comme un tout continu, mais par suite de 'oppression des Puis-
sances démoniaques elle se trouva partagée en sept keshvars
(avestique karshvar). Entendons sous ce mot une représentation
analogue a celle du latin orbis : ce sont des zones de la Terre ferme,
plutét que des « climats ». Non seulement la représentation n’est
pas étymologiquement la méme, mais il convient de prévenir toute
confusion avec la division en climats proprement dits, qui va
venir ensuite.

Il y a le keshvar central appelé Xvaniratha (doni le sens est
quelque chose comme « roue lumineuse* »), et dont I'étendue
a elle seule est égale a I'ensemble des six autres keshvars disposés
tout autour, et séparés les uns des autres par I'océan cosmique

ui les entoure. 11y a un keshvar oriental, un keshvar occidental,
geux au nord, deux au sud. Du c6té oriental, le keshvar s’appelle
Savahi; du coté occidental, Arezahi; les deux keshvars du sud sont
Fradadhafshu er Vidadhafshu; les deux keshvars du nord sont
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Vourubareshti et Vourujareshti. Tous ces keshvars sont sépareés
les uns des autres par ['océan cosmique qui les entoure (Vou-
rukasha). Quant a leur situation, elle est déduite astronomique-
ment par rapport au keshvar qui est le centre, et dont la présence
est ainsi situative de I'espace avant d’étre elle-méme située dans
I'espace. En d’autres termes, il s’agit non pas de régions distri-
buées dans un espace préalablement donné, espace homogene et
quantitatif, mais de la structure t];pique d’un espace qualitatif.
Depuis le point o le soleil se léve au jour le plus long jusqu’au
int ot il se léve au jour le plus court, l]:i est situé le keshvar oren-
tal de Savahi. Depuis ce dernier point jusqu’au point ou il se
couche au jour le plus court, sont situés les deux keshvars sud. De
ce dernier point jusqu’au point ou il se couche au jour le plus

Quest

Sud

Fig. 1. — Schéma des sept keshvars de la géographie tmagimale.

long, est le climat occidental d’Arezahi. Enfin de ce dernier point
jusqu’au point ot il se léve au jour le plus long, sont les deux
eshvars nord. En fait, les noms des six keshvars qui entourent le
climat central de Xvaniratha, correspondent a des régions imagi-
nales (cf. fig. 1). Aussi bien a-t-il été possible de les considérer
comme référant primitivement a une topographie céleste, et
comme n’ayant ét¢ appliqués qu’ensuite a désigner des localites
terrestres; lacs et montagnes de la Terre seraient ainsi nommes
d’aprés leurs archétypes célestes. Quant a la signification des noms
de ces keshvars, on peut la pressentir d’aprés les noms des six
Saoshyants (Sauveurs) qui leur correspondent symétriquement,
c'est-a-dire les noms des six héros qui, chacun dans son keshvar
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respectif, coopéreront avec le Saoshyant final a la Transfiguration
du monde ¥.

Comme on vient de le dire, la disposition de ces keshvars, cor-
respondant a des régions imaginales, ne restitue pas les données
d’une géographie positive, mais configure I'fmago Terrae que pro-
jette la perception imaginative. Ce que pergoit celle-ci, c’est far
essence une geagrafahm imaginalis, constituée de régions imaginales.
Plutot que de parler de régions « mythiques » avec la connotation
d’ « irréel » qui s’attache aujourd’hui a ce terme, nous préférons
su%gérer leur réalité sui generis en parlant des « régions imagi-
nales » de cette géographie visionnaire. Il appartient a la seule
Imagination active de visiter ces régions, mais il lui arrivera de
défaillir et de se les voir interdites. Aussi bien n’est-il plus possible
aujourd’hui aux humains, comme il le fut a origine, de passer
d’un keshvar a l'autre .

C’est en Xvaniratha, au centre du keshvar central, que se trouve
Airyanem Vaejah (pahlavi Erdn-Vé)), le berceau ou germe des
Aryens (= Iraniens). C’est la que furent créés les Kayanides, les
héros de légende; c’est la que fut fondée la religion mazdéenne,

Fig. 2. — Les septs keshvars géographiques d’aprés Birani (x® s.).

d’oui elle se répandit dans les autres keshvars; c’est la que naitra
le dernier des Saoshyants qui réduira Ahriman a I'impuissance,
accomplira la résurrection et I'existence a venir.

A son tour, Xvaniratha qui représente la totalité de I'espace géo-
graphique maintenant accessible aux hommes, tout en n’étant
que 'une des sept parties de la Terre habitée ’, a été divisée posté-
rieurement en sept régions, suivant un schéma ou un cercle central
figure le pays iranien autour duquel sont groupés six autres
cercles, mais cette fois tangents entre eux et égaux de rayons.
C’est ce procédé de figuration circulaire que les géographes ira-
niens de ’époque sassanide transmirent aux Arabes; c est ainsi
que Yaqut, travaillant sur des données anciennes, référe expressé-
ment a Zoroastre pour ce procédé de figuration géographique
(cf. fig. 2).
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Ce procédé est lui-méme ce qui nous permet de déceler un
mode tout a fait propre d’imaginer et de méditer la Terre *. Il
détermine en effet une structure indépendante de tout systéme
de coordonnées spatiales : « il lui suffit de poser une origine *° ».
A contempler cette structure, |'attention converge vers ce centre,
elle y est toujours rappelée, car la situation, le sens et I'orientation
des autres keshvars sont déterminés par le centre et s’y originent
(il sufht, pour saisir le contraste, de comparer avec le procédé
cartographique de Prolémée, ou les climats sont figurés par des
bandes paralléles s’échelonnant a partir de I'équateur). Toute la
structure est donc ordonnée a ce centre-origine. En quelque lieu
de la géographie positive qu’il nous faille situer I'histoire primi-
tive des Iraniens — que ce soit a I’Est en Asie centrale ou a 'Ouest
en Azerbaidjan — le processus mental de remémoration est le méme :
les Evénements se sont passés et sont remémorés en Eran-Véj,
c’est-a-dire au centre qui est en méme temps 'origine. La présence
du sujet au centre n’est pas une présence située, mais une présence
situattve. In medio mundi, I’ame est libre des servitudes des coordon-
nées spatiales. Au lieu de « tomber », d’avoir a se situer dans un
espace préalable, c’est elle qui « spatialise », c'est-a-dire qui est
I'origine, chaque fois, des références spatiales et en détermine la
structure. C’est pourquoi nous n’avons pas ici une représentation
empirique, mais une figure-archétype.

D’autres exemplifications de cette figure sont possibles, qui
toujours tendent a instaurer ou a reconduire I'dme au centre,
parce que ce n'est pas dans la dispersion mais dans la concentra-
tion, que 1'Imago Terrae peut réfléchir a 'ame sa propre Image, ou
que réciproquement 1'ame peut fixer sa méditation sur I'lmage-
archétype. Tel fut, par exemple, le sens de I’art et de la structure
des jardins en Iran (on sait que notre mot paradis a pour origine
un mot mede, pairi-daeza) *'. C'est pourquoi I'on peut dire que la
figuration de la Terre aux sept keshvars, comme figuration arché-
typique, est un instrument de méditation. Elle se présente a la
facon d’un mandala. Elle guide une marche de la pensée qui pro-
céde non pas par voie syllogistique ou dialectique, mais a la
facon du ta'wil, l'exegesis des symboles, exégése spirituelle qui est
reconduction a I'origine, laquelle est le centre*?, 1a ot précisement
se peut occulter 'apparent et manifester I'occulté (comme en
alchimie, on I'a rappelé ci-dessus). Et c’est la en effet transmuer
le texte (texte écrit ou texte cosmique) en symboles, c’est-a-dire le
porter a I'incandescence ou la signification cachée transparait a
travers ’enveloppe devenue diaphane. Dés lors, nous pouvons
saisir la connexion de cette cartographie avec les événements de
la géographie visionnaire, géographie d'un monde qui sécréte sa
propre lumiére, comme ces mosaiques byzantines dont 'or illu-
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mine I’espace qu’elles enserrent, ou comme le fond d’or rouge des
icones ou des paysages de certaine école persane, transfigurant les
couleurs; tel aussi le paradis de Yima, in medio mundi, et telle la
Terre de Hirgalyd, dont il sera longuement question dans les
pages qui vont suivre.

Dés lors aussi, nous pouvons dépasser le niveau auquel a été
posée une des questions les plus irritantes qui aient tourmenté
plusieurs générations d’Orientalistes : ot eut lieu la prédication
zoroastrienne? Ou était Eran Véj, puisque c’est en Eran Véj que
Zarathoustra eut ses visions et commenca sa prédication? La
majorité des Orientalistes admet aujourd’hui que le lieu de la pré-
dication de Zarathoustra, telle que nous pouvons I'entendre
encore en lisant les Gathis, est a situer en Asie centrale, quelque
part dans la région du Haut-Oxus, a I'extrémité orientale du
monde iranien®. En revanche, cette certitude scientifique
régnante est en contradiction avec les traditions iraniennes posté-
rieures, celles de I'époque sassanide et post-sassanide, qui
situent la naissance et la prédication de Zarathoustra a I'extrémité
occidentale du monde iranien, en Azerbaidjan. On a tenté des
solutions de conciliation, tout en voulant se maintenir sur le
terrain des faits positifs : Zarathoustra serait né a I'Ouest, mais
sa prédication aurait eu lieu a ’Est. Une solution récente s’inspire
précisément du systéme des keshvars : Ihistoire sacrée du zoroas-
trisme primitif se serait passée a I’orient du monde iranien; puis
la mission zoroastrienne pénétrant progressivement vers l'ouest
du monde iranien, un beau jour l'orientation géographique se
serait trouvée tout simplement inversée (le keshvar oriental serait
devenu le keshvar occidental). Tout se serait passé comme si le sys-
térne des keshvars avait pivoté sur un axe central. On a méme pro-
noncé le mot de « falsification », parce que les Mages occiden-
taux auraient ainsi identifié aprés coup en Azerbaidjan les lieux
saints de I’histoire sacrée (I’Arax, le mont Savalan, la ville sainte
de Shiz), sans que cette identification ait la moindre valeur « his-
torique » %,

En fait, le terme de « falsification » tombe complétement hors de
propos ici, car ce qu’il nous est permis de constater, c’est précise-
ment la conservation de la structure d’un espace essentiellement
qualitatif, dont les régions s’ordonnent les unes aux autres non
pas en raison de coordonnées géométriques préétablies, mais en
raison de leur qualification intrinséque. S’il y a eu transposition
totale du lieu des scénes historiques, ce fait présuppose et atteste
en premier lieu la possibilité d’'une opération mentale dont le
contréle et la signification échappent a la science positive,
laquelle, attachée aux seules données matérielles, en est réduite a
parler de « falsification » tout au moins inconsciente. Mais le
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schéma des sept keshvars, considéré en tant que figuration archéty-

ique, nous révele précisément cette possibilité et le processus :
Ea présence qui constitue le centre et qui, comme telle, est 'orgine
et non pas la résultante des références spatiales, cette présence est
non pas située, mais situative. Cette présence transtere avec elle son
espace et préserve tout le systéme de ses références spatiales. Ou
plutot, ce centre étant toujours et chaque fois le Centre, il n'y a
eu dans la réalité de 1'événement psychique aucun transfert réel
(dans 'espace). La signification du Centre, medium mundi, comme
lieu ou toujours et chaque fois s’accomplissent les événements
psycho-spirituels, comme espace des hiérophanies®, permet de
poscr le probléme a un niveau ou cessent de s’affronter certitude
traditionnelle et certitudes de la science positive.

Nous n’entendons nullement reléguer dans le « domaine de la
légende » I'histoire sainte du zoroastrisme. Mais il y a essentiel-
lement ceci : en quelque lieu qu’ait pu se passer I'événement his-
torique, au sens courant du mot, en sa réalité extérieure et
matérielle, controlable par les sens des témoins, — il a.fallu pour
que la notification de I’Evénement parvint jusqu’a nous en son
wdentité spirituclle, nonobstant la diversité des localisations phy-
siques, un organe de remémoration fonctionnant d'une maniére
tout autre que les vérifications de notre science positive, laquelle,
attentive a ce qu’elle appelle les « faits », entend unilatéralement
par la I'événement physique. Cet organe de remémoration et de
méditation religieuse, c’est précisément la Forme imaginale qui,
en sc projetant sur des espaces géographiques matéricllement
divers, a pu les transmuer ¢n les ramenant a elle-méme comme
Centre, de sorte que I'espace hi¢rophanique est toujours et chaque
lois au centre. L'Imagination active a pu z(jors les consacrer comme
des licux saints et les identifier chague fois comme étant bien la
méme Terre des visions; ce n’est pas inversement certaine qualité
matérielle (méme « historique ») d’espaces dispersés, qui aurait
impos¢ I'évidence de leur sacralité, décidé de leur identité, ou au
contraire fait commetire I'« erreur ». C’est dans I'dme, ce n’est pas
dans les choses, que s’accomplissent les hiérophanies. Et c’est I'évé-
nement de I'ame qui situe, qualifie et sacralise I'espace ou il est
imaginé.

Aussi bien, quels sont les Evénements qui s’accomplissent en
Eran-Véj? Il y a les liturgies mémorables, célébrées par Ohrmazd
lui-méme, par les éres célestes, par les héros légendaires. Clest
en Eran-Véj qu’Ohrmazd lui-méme cél¢bra des liturgies en 'hon-
neur d’Ardvi Stra Anahitd « la Haute, la Souveraine, |'lmmacu-
lée », I’Ange-déesse des Eaux célestes, pour lui demander que
Zarathoustra s'attache a lui et soit son prophéte hdele (Yasht v,
17). C’est a clle également que Zarathoustra demanda la conversion
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du roi Vishtaspa (Yasht v, 104)%. C’est en Eran-Véj que le beau
Yima, « Yima I’éclatant de beauté, le meilleur des mortels », recut
'ordre de construire I’enclos, le Var, ou fut rassemblée I’élite de
tous les étres, les plus beaux, les plus gracieux, pour étre préser-
vés de I'hiver mortel déchainé par les Puissances démoniaques, et
pour repeupler un jour le monde transfiguré. Le Var de Yima
comprend en effet, a la facon d’une cité, des maisons, des réserves,
des remparts. Il a portes et fenétres luminescentes qui sécrétent
d’elles-mémes la lumiére a I'intérieur, car il est illuminé a la fois

ar des lumiéres incréées et par des lumiéres créées. Une fois seu-
ement chaque année, on voit se coucher et se lever les étoiles, la
lune et le soleil; c’est pourquoi une année ne semble qu’un jour.
Tous les quarante ans, de chaque couple humain nait un autre
couple, masculin et féminin. Et peut-étre est ainsi suggérée la
condition androgyne de ces étres qui « vivent de la plusgbelle des
vies dans le Var constant de Yima 47 ».

Est-ce par la méditation ou par une campagne de ftouilles
archéologiques que nous pouvons espérer retrouver la trace de
ce Paradis des archétypes, cette Terre céleste au centre du monde
qui préserve la semence des corps de résurrection? Le Paradis
de Yima n’est pas repérable a la surface de nos cartes soumises au
systéme des coordonnées. A la différence d’une recherche topogra-
phique, il s’agit d’amener a transparaitre la Forme imaginale,
I'Image-archétype, qui ne peut transparaitre que 1a, in medio mundi.
Notre enquéte est alors celle-ci : comment, telle qu’elle est percue
de ce centre du monde, se présente la géographie visionnaire, et de
quels événements psycho-spirituels cette géographie visionnaire
signale-t-elle la présence?

3. Géographie visionnaire.

C’est encore le Yasht xix, le chant liturgique nommément
dédié a Zamyart I’Ange de la Terre — Dea terrestris — qui nous offre
en pleine lumiére I'Imago Terrae mazdéenne. L’hymne oftre ce trait
caractéristique * de préluder par une évocation énumérant toutes
les montagnes, a la célébration du Xvarnah et de ses détenteurs
insignes, parmi lesquels figurent justement certaines d’entre les
montagnes. Celles-ci ont en effet un role essentiel dans la composi-
tion du paysage visionnaire préfigurant la Transfiguration de la
Teyre. Elles sont par excellence le siége des théophanies et des
angélophanies. Le Rituel indique qu’au vingt-huitiéme jour du
mois (jour de Zamyat), la liturgie est offerte « a la Terre qui est un
Ange, a la montagne des aurores, a toutes les montagnes, a la
Lumiére-de-Gloire* ». Déja se dessine une connexion dont les
motifs vont se préciser.
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C’est par un trait saisissant que le livre mazdéen de la Genese
(Bundahishn) nous décrit la formation des montagnes*® : sous I’as-
saut des Puissances démoniaques d’Ahriman, la Terre fut prise d'un
tremblement, elle fut ébranlée d’horreur et de révolte. Comme
pour leur opposer un rempart, la Terre dressa ses montagnes.
D’abord la puissante chaine de montagnes qui ’entoure, appelée
dans I’Avesta « Hara berezaiti ». Etymologiquement c’est le persan
Alborz, et c’est aujourd’hui le nom que porte la chaine de mon-
tagnes qui borde I'Iran au nord, d’ouest en est; aussi est-ce la,
parmi les sommets et les hauts plateaux intérieurs a cette chaine,

ue la tradition sassanide a retrouvé les emplacements des épisodes
de Phistoire sainte du zoroastrisme. En tout cas, la ou ailleurs,
I’espace visionnaire suppose la transmutation des données sensibles.
Pour que I’Alborz « réel », par exemple, corresponde a cet espace
visionnaire, il faut que I'Imagination active le ressaisisse sous son
espéce imaginale. C’est pourquoi nous pouvons laisser de coté
ic1 toute discussion de toFDgraphie matérielle positive, pour ne
considérer que I'Image, la Forme imaginale, telle qu'elle est
organe de perception, et telle qu’elle est elle-méme percue par une
psycho-géographie, une géographie imaginale.

Nous sommes en eﬁget bien loin de la vision commune et des évi-
dences positives. L’Alborz n’a cessé de croitre pendant huit cents
ans : deux cents ans jusqu’a la station des étoiles, deux cents ans
jusqu’a la station de la Lune, deux cents ans jusqu’a la station du
Soleil, deux cents ans jusqu’a celle des Lumieres infinies *. Or, ce
sont la les quatre degrés du Ciel mazdéen. L’Alborz est donc en
fait la montagne cosmigue, dressée par le supréme effort de la Terre
pour ne pas étre séparée du Ciel. Elle est « la montagne resplen-
dissante... ou il n'y a ni nuit, ni ténébres, ni maladie aux mille
morts, ni infection créée par les démons3? ». Elle est le si¢ge de
palais divins créés par les Archanges. Et les autres montagnes ont
toutes pris en elle leur origine, comme d’un arbre gigantesque
poussant et étendant des racines d’ou resurgissent d’autres arbres.
Le systtme des montagnes forme ainsi un réseau dont chaque
sommet noue un neeud *3. Devant leur énumération (il est fait allu-
sion a un chiffre de 2 244), on a cherché a les identifier : les unes
comme « réelles », les autres comme « mythiques ». Des unes et
des autres, disons plutdt que cela seul qui nous apparait avec cer-
titude, c’est la Forme imaginale, 1'Imago, a la fois organe et forme
de la vision dans le mundus imaginalis.

Voici alors un groupe de hauts sommets dont la localisation
positive a proposé aux chercheurs des difficultés sans doute a
jamais insolubles; en revanche, la situation de ces hauts sommets
nous instruit de la Terre en tant qu'événement vécu par 'ame,
c’est-a-dire nous instruit de la maniére dont la Terre a été méditée
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par 'organe de I'Imagination active. Et la localisation au moyen
d’une topographic positive serait difficile en effet, puisque cette
méditation tendait a de tout autres fins que notre science positive.
Iy a en Eran-Véj, in medio mundi, toutes les montagnes ou I'lmagi-
nation active per¢oit unc hiérophanie du Xvarnah, cclles ou elle
projette la scéne des événements qu’elle éprouve ou pressent, don-
nant corps a ceux-ci parce qu’elle en est elle-méme la substance et
le corps, celle qui a la fois les agit et les éprouve.

Il ya en Erin-Véj la montagne Hukairya (Hugar la trés haute) *,
la montagne qui cst a la hauteur des étoiles et d’ou se précipite le
flot des Eaux célestes d’Ardvi Stira Anahita « la Haute, la Souve-
raine, I'Immaculée ** », flot « qui posséde un Xvarnah aussi grand
que I'ensemble de toutes les Eaux qui courent sur la Terre* ». La
est imaginée la résidence terrestre de la déesse des Eaux célestes.
Elle apparait alors comme la source paradisiaque de I'Eau de la
Vie. C'est dans cette source ou aux abords de cette source que
croissent les plantes et les arbres merveilleux, et par excellence le
Haoma blanc (I’arbre Gaokarena) 3? : « Celui qui en mange devient
immortel . » C’est pourquoi en sera fait le breuvage d’immorta-
lité, lors de la Translg uration finale. A c6té du Haoma blanc. croit
I'arbre de tous remédes « dans lequel sont déposés les germes de
toutes les plantes® ». De la déesse ou Ange téminin Ardvi Sura
dépend, certes, la [écondité de tous les étres sous toutes ses formes;
cependant elle n’est point la « Terra Mater » a la facon de Cybéle,
par exemple; elle est bien plutét comme une Vierge des eaux, pure,
chaste, immaculée, semblable a I’Artémis des Grecs .

Voisine de la montagne Hukairya, il y a en Eran-Véj la mon-
tagne des aurores (Ushidarena). Le czlam liturgique a I'’Ange Zamyat
s'ouvre par une strophe a la louange de cette montagne des
aurores. Elle est faite de rubis, de la substance du ciel; elle est située
au milicu de la mer cosmique Vourukasha, ou elle verse les eaux
qu’elle recoit de Hukairya. Elle est la montagne éclairce la premicre
par les feux de I"aurore ¢ ; pour cette raison, elle est le réceptacle, le
trésor des aurores, et elle est aussi (par une homophonie) celle qui
donne aux hommes intelligence. « La montagne éclairée la pre-
miére par les rayons de I'aurore, est-il dit, illumine aussi I'intelli-
gence, car aqurore et intelligence sont un (ushd et ushi) %% »

Enfin, le Rituel noue la connexion ici essentielle entre la mon-
tagne des aurorcs et 'eschatologie 8 : il prescrit de consacrer une
offrande a I’Ange Arshtit a 'heure de Aushahin (c’est-a-dire
depuis minuit jusqu’a 'aube), et il en donne comme raison que la
montagne de l]’aurore est mentionnée en propitiation de I’Ange
Arshtat. Et voici que la connexion s’éclaire : C’est a I'aurore qui se
léve aprés la troisiéme nuit consécutive au déceés, que I'ame doit
affronter I'épreuve du Pont Chinvat. La montagne de I'aurore est
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donc investie de la Lumiére-de-Gloire précisément a I’heure ou
I'ame se trouve appelée a témoigner de ce que fut son existence
terrestre en présence de I’Ange Arshtac et de Zamyat, I’Ange de la
Terre, qui foutes deux assistent I’Amahraspand Amertat pour la
« pesée » des ames %. « Les ames sont dans la lumiére de I'aurore
quand elles vont pour la reddition des comptes; leur passage se
fait & travers I’aurore splendide. » Dans la montagne nimbée de la
Gloire des aurores, c’est donc ici non pas le phénoméne astrono-
mique, mais I'aurore d’immortalité qui est perque : I'Imago Glo-
riae projetée dans ’aurore levante, cette aurore s’annonce a I'ame
comme la présence anticipée d’un état vécu, c’est-a-dire comme
anticipation de son eschatologie personnelle.

Complétant ce méme paysage de I'eschatologie individuelle, une
autre haute montagne, le Chakad-i-Daitik (le pic du jugement),
est située, elle aussi, au milieu du monde, en Eran-Véj %. C’est de
son sommet que s élance le Pont Chinvat, a I'entrée duquel a lieu
la rencontre de I’Ame avec Daéna, son Moi céleste, ou au contraire
avec 'apparition horrible qui ne lui réfléchit que son moi mutilé
et défiguré par toutes les laideurs, retranché de son archétype
céleste. C’est donc le cas par excellence ou I'fmago Terrae transhi-

urant les données extérieures matérielles, présente a I’ame parfaite
es lieux et les paysages symboliques de son éternité anticipée, ceux
ou elle rencontre sa propre Image céleste. L’ame parfaite franchit
le Pont Chinvat par son envol spirituel et la puissance de ses actes :
elle progresse jusqu’aux étoiles, puis jusqu’a la Lune, puis jusqu’au
Soleil, puis jusqu’aux Lumiéres infinies®. Ce sont ici encore les
quatre étapes de la croissance de I’Alborz. Le Pont Chinvat relie
donc le sommet qui est au centre du monde, a la montagne cos-
mique; et l'ascension de celle-ci conduit au Garéwuman, a la
« Demeure-des-Hymnes ».

Nous ne nous étonnerons donc plus de trouver au début de
I’hymne a Zamyat le rappel des montagnes, et nous n'y verrons
pas un simple « catalogue orographique dépourvu de tout contenu
religieux 87 ». C’est que le flamboiement des aurores a leurs hauts
sommets, leurs torrents d’eaux vives, les plantes d’immortalité
qui y croissent, rien de cela n’est la Terre empirique accessible au
controle neutre des perceptions sensibles. C'est la Terre percue
en Eran-Véj, comme Terre iranienne originelle; c’est une Terre
que I'lmagination active mazdéenne a transmuée en symbole et
centre de I’ame, et qui est intégrée aux événements spirituels dont
I’ame est elle-méme la scéne. Déja nous entrevoyons ici comment ce
que I'ame percoit par son Imago Terrae, c’est en eftet, avec sa propre
Forme imaginale, son Image-archétype, sa propre dramaturgie
mentale. La « géographie imaginale » est le lieu des événements
de I’ame. Sans elle, ils n’ont plus de lieu; ils « n’ont plus lieu ».
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Ni 'aurore, ni les eaux courantes, ni les plantes, ne sont pergues
comme équivalents de ce que nous appelons phénoménes astro-
nomiques, géologiques ou botaniques. L’aurore en laquelle se
montre Daéna, les eaux célestes d’Ardvi Stra, les plantes d’Amer-
tat : toutes, aurores, eaux et plantes, sont percues dans leur Ange,
parce que sous leur apparence, C’est cette apparition qui devient
imaginativement visible. Et tel est ici le phénoméne de I'’Ange : la
figure que I’lmagination active se montre, se révéle a elle-méme
sous les apparences percues, est la figure des Anges de la Terre.
C’est pourquoi les phénomeénes terrestres sont plus que des phéno-
ménes : ce sont les hiérophanies proprement mazdéennes qui,
dans les étres et les choses, révélent gui sont ces étres et ces choses,
c’est-a-dire qui est leur personne céleste, source de leur Xvarnah 8,
Autrement dit encore : transmués par I'Imagination en leur ¢tat
subtil (méndk), étres et choses se révelent comme les actes d’une
pensée personnelle, ils en sont les hiérurgies.

L’Imagination active percoit, se montre a elle-méme une autre
Terre que cette Terre qui est visible a 'expérience sensible com-
mune. Cette autre Terre, c’est la Terre qu’irradie et que transfigure
le Xvarnah. Mais la Lumiére-de-Gloire n’est certes pas une qualité
matérielle inhérente aux substances sensibles, et perceptible indif-
féremment pour tous les hommes; phénoménologiquement, nous
devons la comprendre comme étant a la fois la Lumiére céleste qui
constitue, nimbe et illumine I’'ame, et comme I'Image primor-
diale d’elle-méme que I’ame projette, et qui est ainsi |'organe

ar lequel elle se montre a elle-méme les choses terrestres trans-
E urées, ou dans I'attente de la Transfiguration finale. I1 faut en
effet que I’ame ait d’elle-méme une Image telle qu’elle puisse, en
la projetant, retrouver dans sa vision les figures de cette Lumiére-
de-Gloire. C’est dans I’ame portée a I'incandescence par cette
Lumiére-de-Gloire, avec laquelle finalement elle s’identifie,
qu’il devient possible de voir, comme Fechner, que « la Terre
est un Ange », ou plutoét que la Terre soit vue en sa personne
céleste, et que soient vus, par et avec celle-ci, tous les Anges
féminins de la Terre, comme « sceurs » ou comme « mere » de
I’Ange Daéna, le Moi céleste, Amma caelestis. C'est parce que
I'Image de la Terre est imaginée a I'Image de I'ame qu’elle se
révéle ici sous la forme d'un Ange; leur homologie se révéle dans
la parenté méme de leurs Anges.

Nous pouvons alors dire ceci : Imago Terrae signifie, en méme
temps que l'organe méme de perception, ce qui est percu des
aspects et des figures de la Terre, non plus simplement par
les sens ni comme données sensibles empiriques, mais par la
Forme imaginale, I'Image-archétype, 1'lmage a prion de 'ame
elle-méme. La Terre est alors une wvision, et la géographie une
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géographie vistonnaire, une « géographie imaginale ». Dés lors,
c’est cette Image sienne et sa propre Image que I'ame retrouve
et rencontre. Cette Image projetée par elle est a la fois celle

ui I'éclaire et celle qui lui réfléchit les figures a son Image,
Egures dont réciproquement elle est elle-méme I’Image, a savoir :
les Anges féminins de la Terre qui sont a I'lmage de Daéna-
Anima. C’est pourquoi la phénoménologie mazdéenne de la Terre
est en propre une angélologie.

Les études géographiques ont développé de nos jours une dis-
cipline originale que I'on a désignée comme géographie psycho-
logique™ : elle tend a déceler les %acteurs psychiques entrant en
ceuvre dans la conformation donnée a un paysage. La présuppo-
sition phénoménologique impliquée par une telle recherche,
c’est qu’il entre dans les fonctions essentielles de I'ame, ﬁsﬁhé,
de projeter une nature, une physis; et réciproquement, chaque
physique décéle le mode d’activité psycho-spinituelle qui la met
en ceuvre. En ce sens, les catégories du sacré « qui posséde I'ame »,
sont reconnaissables dans le paysage dont elle s’entoure et dans
lequel elle configure son habitat, que ce soit en projetant la vision
dans une iconographie idéale, ou bien en tentant d’en inscrire et
modeler les traces sur le sol terrestre lui-méme. C’est ainsi que
les hiérophanies de notre géographie visionnaire proposent
autant de cas privilégiés de psycho-géographie, disons plus exac-
tement de géographie imaginale. On se borne a en signaler rapi-
dement ici deux exemples.

Un premier exemple est fourni par I'iconographie de ce que
'on a pu appeler « paysage de Xvarnah ». Comment figurer un
paysage terrestre ou tout est transfiguré par cette Lumicre-
de-Gloire que I’ame y projette? Lorsque I’ame mazdéenne percoit
cette Energie de lumiére sacrale comme étant la puissance qui
fait jaillir les sources, germer les plantes, voguer les nuages,
naitre les humains, illumine leur intelligence, les investit d’une
force surnaturelle victorieuse et les consacre comme étres de
lumiére en les revétant d’une dignité hiératique, — tout cela ne
peut étre l'objet d’une peinture représentative, mais d’un art
symbolique par excellence. Comme splendeur terrestre de la
divinité, le Xvarnah Imaginé par I’ame transfigure la Terre en
une Terre céleste, paysage gloricux symbolisant avec le paysage
paradisiaque de I'au-dela. 1l y fallait donc des compositions ras-
semblant tous les éléments hiérophaniques de cette Gloire, et les
transmuant en purs symboles d’une nature transfigurée.

La meilleure illustration peut-étre qui en soit parvenue jus-
qu’a nous se trouve dans un manuscrit tardif jusqu’ici considéré
comme unique en son genre, dont les peintures en pleine ga%e
et aux couleurs fantastiques ont été exécutées dans le sud de la
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Perse, a Shiraz, a la fin du xive siécle (1598 A. D.)™. Et ici, sans
méme faire intervenir d’irritantes questions d’influence matérielle
ou de causalité historique, il conviendrait d’évoquer les pay-
sages de certaines mosaiques byzantines (cf. planches I a IV).

Un second exemple d’imagination de la Terre céleste est a
relever dans cette botanique sacrée qui met en connexion la
culture des fleurs et I'art floral avec la liturgie. C’est un trait
caractéristique de I’angélologie mazdéenne, de donner a chacun
de ses Archanges et Ee ses Anges une fleur comme embléme,
comme pour indiquer que, si ’'on veut contempler mentalement
chacune de ces Figures célestes et devenir le réceptacle de leurs
Energies, le meilleur instrument de méditation est bien en effet
cette fleur qui est leur symbole respectif. A chacun donc des
Archanges ou Anges auxquels est respectivement consacré un
jour du mois et qui lui donne son nom propre, correspond une
fleur. Pour Ohrmazd, c’est le myrte. Pour Vohuman, le jasmin
blanc. Pour Artavahisht, la marjolaine. Pour Shatrivar, la plante
royale (le « basilic »). Pour Spandarmat, le musc (le basilic
doux). Pour Khordit, le lis. Pour Amertat, cette fHeur jaune
parfumée que 'on appelle en sanskrit « campak ».

Aprés les Amahraspands, voici pour les Anges féminins plus
particuliérement en relation avec I’ame, le Xvarnah et la Terre :
Ardvi Stira a pour embléme I'iris; Daéna, la rose aux cent pétales;
Ashi Vanuhi (Ashisang), sa sceur, toutes les espéces de fleurs
sauvages (ou encore le chrysanthéme, buphthalmus); Arshtat, le
haoma blanc; Zamyit, le safran™, etc. Ces fleurs ont joué un
grand réle dans les anciens usages liturgiques zoroastriens; pour
chaque Ange dont on célébrait séparément la liturgie, certaines
fleurs étaient utilisées. Les anciens Perses ont eu, eux aussi, un
langage des fleurs qui était un langage sacré¢ ™. Aussi bien, ce
symbolisme délicat et subtil offre-t-il des combinaisons illimitées
a I'imagination liturgique comme aux rituels de méditation. A
leur tour, I'art des jardins et la culture d’un jardin prennent ainsi
le sens d’une liturgie et d’une réalisation mentale; les fleurs y
jouent le role de la materia prima pour la méditation alchimique.
1l s’agit de recomposer mentalement le Paradis, de se mettre
dans [a société des étres célestes; la contemplation des Heurs qui
sont leurs emblémes provoquent des réactions psychiques, les-
quelles transmuent les formes contemplées en énergies qui leur
correspondent; et ces énergies psychiques se résolvent finalement
en états de conscience, en états de vision mentale ou transpa-
raissent les Figures célestes.

On voit que dans I'un et 'autre cas analysés ici, I'intention
et I'effort de 'ame tendent a configurer et a réaliser la Terre
céleste, pour y permettre I'épiphanie des étres de lumiere. I
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s’agit de gagner la Terre des visions, in medio mundi, la ou les
événements réels consistent dans les visions elles-mémes. Et tels
sont bien les ¢événements que décrivent les Récits concernant I'in-
vestiture prophétique de Zarathoustra. Par une indication d'une
sublime simplicité, le Zardtusht-Nameh (Le « Livre de Zoroastre »
abrév. ici = Z.N.) nous le signifie : « Lorsque Zarathoustra eut
trente ans accomplis, il eut le désir d’Eran-Veéj et se mit en route
avec quelques compagnons, hommes et femmes™. » Avoir le
désir I’Eran-veé), c'est désirer la Terre des visions, ¢’est gagner
le centre du monde, la Terre céleste ou a lieu la rencontre des
Saints Immortels. De fait les épisodes quit marquent la pro-
gression ct 'entrée de Zarathoustra et de ses compagnons en
Fran-Véj, le moment du temps ot cette entrée s’accomplit, ne sont
ni des événements extérieurs ni des dates relevant de la chronique :
ce sont des ¢pisodes et des indications hiérophaniques.

Les paysages ct les événements sont parfaitement réels, et pour-
tant ils ne relévent plus de la topographie positive ni de 'his-
toire chronologique. Paysages et indications topographiques
relévent ici de la géographie imaginale, de méme que les événe-
ments sont ceux d'une histoire mmaginale. Celle-a est « hiéro-
histoire », parce que les événements en sont des hiérophanices,
et que les hiérophanies constituent par essence non pas unc his-
toire matérielle, mais une histoire imaginale. Une indication
essentielle : 'accés en Eran-Véj marque la rupture avec les lois
du monde physique. Une grande étendue d’eau fait obstacle a la
petite troupe; sous la conduite de Zarathoustra, tous la fran-
chissent sans méme dépouiller leurs vétements : « Comme le
navire glisse sur les flots courants, ainsi marchérent-ils a la
surface de 'cau » (Z.N., chap. xvi). Correspondant a l'espace
hi¢crophanique, le Temps n’est plus le temps profane avec des
dates que I'on peut reporter sur les calendriers de I'histoire (bien
que 'on ait essayé de le faire). L'arrivée en Eran-Véj, la Terre
des visions in medio mundi, a lieu le dernier jour de I'année (la
veille de Now-Rouz; dans la théosophie shi'ite, la {)arau.ﬁe de
I'Imam caché se produit également le premier jour de I'année, au
Now-Rouz). Or, chaque mois mazdéen, comme ausst 'année tout
entiére, est I'homologue de I'Aidgn, le grand cycle du Temps-
a-longue-domination. La « date » est donc ici une indication hié-
rophanique : elle annonce la fin d’'un millénaire, I'aube d’une
période nouvelle (nous verrons également plus loin que la Terre
céleste de Hurqalya est a la limite du Temps et de I'£vum). De
méme aussi, la premiére théophanie aura lieu le 15 du mois
d’'Ordibehesht, ce qui correspond a la coupure médiane des
XII millénaires, c'est-a-dire au moment ou la Fravarti (I'entité
ccleste) de Zarathoustra fut missionnée sur terre. Les dates sont
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ici celles d’un cycle liturgique commémorant et répétant les
« événements dans le Ciel ».

Maintenant, voici que Zarathoustra quitte ses compagnons. Il
gagne le fleuve Daiti, au centre d’Eran-Véj (Z. N., p. 25, n. 6;
Zit-spram = Zsp. 11, 6), sur les bords duquel i/ est né. Il revient
donc a I'origine, au monde archétype, prélude nécessaire a la vision
directe des Puissances de lumiére archétypiques. Il est 1, solitaire
sur la rive du fleuve immense, sans fond, divisé en quatre bras.
Sans crainte il y pénétre, immergeant un peu plus a chacun des
quatre bras du fleuve (Z. N., chap. xx). La tradition zoroastrienne
a si bien eu ici le sentiment de I’événement psycho-spirituel, qu’elle
applique aux données extérieures le procédé du ta'wil, I'exégese
ésotérique des Spirituels de I'Islam, pour reconduire I’Evénement
a la réalité spirituelle qui le thématise et le configure. La traversée
des quatre bras du fleuve Daiti équivaut pour elle a 'accomplisse-
ment mental de la totalité de 'Aign : elle figure Zarathoustra
redivivus dans la personne des trois Saoshyants issus de son
Xvarnah, qui opéreront la transfguration du monde (Z. N.,
chap. xxi; Zsp. xx1, 7).

Et lorsque se produit la premiére théophanie, lorsque se précise
la vision de I'’Archange Bahman (Vohu Manah), d’une beauté pres-
tigieuse « resplendissant de loin comme le soleil et revétu d’une
robe toute de lumiére ™ », I’Archange ordonne a Zarathoustra de
se dévétir de sa robe, c’est-a-dire de son corps matériel, des organes
de la perception sensible, pour qu’il le conduise en la présence
¢blouissante de la théarchie divine des Sept. Le dialogue s’engage
a la facon du dialogue entre Hermeés et son Nouds, Poimandreés.
L’Archange demande : « Dis-moi ton nom, et ce que tu cherches
dans le monde et ce a quoi tu aspires. » En compagnie de I’Ar-
change, Zarathoustra est extasi¢ en présence du Concile archange-
lique. Nouvelle précision de physiologie mystique : dés qu'il est
entré dans 'assemblée des Célestes, Zarathoustra cesse « de voir
la projection de sa propre ombre sur le sol, a cause de I'éclatante
splendeur des Archanges » (Zsp. xx1, 13). C'est que se dévétir de
la « robe matérielle », c’est anticiper I'état du Corps de lumiére
ou de résurrection, pure incandescence diaphane aux Lumiéres
archangéliques; et celles-ci, cette pure incandescence les rejoint
sans projeter d’ombre, parce qu’elle est elle-méme foyer de
lumiére. Ne pas faire d’ombre, c’est la propriét¢ du corps glorieux,
c’est étre au centre. Et tout cela signifie que les événements qui ont
lieu en terre d’Eran-Véj ont pour siége et pour organe le corps
subtil de lumiére ™.

Enfin c’est sur les hauts sommets de cette Terre que les théopha-
nies ont lieu. L’Avesta mentionne la montagne et la forét des
entretiens sacrés 77, Certaines traditions tardives ont identifié cette
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montagne avec certaines montagnes de la géographie positive ™;
nous avons essayé précédemment de fixer %e sens de 'opération
mentale procédant a cette homologation. Recueillons plutot ici
I'indication de textes pahlavis référant nommément a deux de ces
montagnes qui furent les lieux de ces théophanies : Hukairya, la
montagne des Eaux primordiales, la ot croit le Haoma blanc,
la plante d’immortalité”, et la montagne de I'aurore, nimbée
de la Lumiére-de-Gloire a I'heure précisément ou se léve pour
I'ame I'aurore de sa vie céleste. Il est donc vrai de dire que les
extases de Zarathoustra ont lieu précisément la ou la vision inté-
rieure anticipe [’eschatologie individuelle. Les sommets de la
Terre des visions, ce sont les sommets de I’ame. Les deux Formes
imaginales, les deux Images-archétypes, Imago Terrae et Imago
Anumae, se correspondent : la montagne des visions est la montagne
psycho-cosmique.

Tel est bien ce que confirment d’ailleurs certaines traditions
anciennes conservées dans les textes grecs relatifs a Zarathoustra.
Porphyre, par exemple, décrit la retraite de Zarathoustra dans une
grotte des montagnes de la Perside, parée de fleurs et de sources
jaillissantes, qui offrait a sa méditation une parfaite fmago mund: *.
Dion Chrysostome mentionne le haut sommet sur lequel Zara-
thoustra s’éiait retir¢ pour vivre « a sa maniére propre » et ou,
derri¢ére un décor de feu et de splendeur surnaturelle, se déroule
invisible aux regards profanes un cérémonial d’extase ', La retraite
sur la montagne psycho-cosmique représente en effet une phase
essentielle de toute mystériosophie : I'acte final en est constitué
par 'embrasement d’extase; deviennent alors visibles a I'ame les
Figures célestes qui transparaissent par 'organe de sa propre
Image-archétype. Et ici encore nous devons peut-étre a un texte
grec une précision essentielle sur les extases sacrées en Eran-Véj :
c’est par Agathos Daimon que Zarathoustra avait ét¢ init¢ directe-
ment a la sagesse. Or, une recherche antérieure nous a permis de
reconnaitre en Agathos Daimén une hgure homologue a celle de
Dac¢na, le Moi céleste, I’ Amuma caelestis 2.

Finalement donc la vision du paysage terrestre que nimbe le
Xvarnah, la Lumiére-de-Gloire, aussi bien que la consistance des
événements qui s’y accomplissent, visibles pour I'ame seule, tout
cela annonce une orientation eschatologique : c’est le pressenti-
ment qui anticipe a la fois la Transhguration finale de la Terre
(frashkart) et I'événement majeur de ?’eschatologie individuelle,
la rencontre aurorale du Moi céleste, ’Ange Daéna, a 'entrée du
Pont Chinvat. C’est pourquoi la géographie visionnaire forme une
iconographie mentale tendue comme un support pour la médita-
tion de ce que nous avons appelé précédemment géosophie et qui se
révele comme inséparable de Ieschatologie, car c’est essentielle-
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ment préparer la naissance de 'étre humain terrestre a son Moi
céleste, lequel est Daéna, fille de Spenta Armaiti-Sophia.

4. Géosophie et Anges féminins de la Terre.

Un exposé de cette géosophie tendra donc a esquisser le contenu
d’une sophiologie mazdéenne. Ce terme méme de « géosophie »
proposé ici ne fait que transcrire le nom de Spenta Armaiti, laquelle
est Sophia et Archange féminin de la Terre ®. Ce qu’elle fait appa-
raitre tout d’abord, c’est la condition toute différente que peuvent
a la fois exprimer et imposer a ’homme, d’une part le simple
sentiment d’étre « fils de la Terre » — C’est 1a une proposition
banale — et d’autre part le sentiment afhirmé en propre dans la
profession de foi mazdéenne, qui fait de I'individu humain le fils
de Spenta Armaiti, I’Archange {éminin de la Terre #. Ici, le second
terme du rapport de filiation, ce n’est pas ’homme emprisonné
entre les deux limites de la naissance et de la mort terrestres; c’est
I'individu humain dans sa totalité comprenant le passé de sa pré-
existence et I'avenir de sa surexistence. Le rapport de filiation avec
Spenta Armaiti I’Archange s’étend du Moi céleste préexistentiel
a ce Moi céleste auquel elle doit engendrer 'homme. Cest la
consommation d’une forme d’existence qui eut pour prélude
dans le Ciel® l’acceptation dramatique par les Fravartis de
descendre sur la Terre matérielle pour y mener le combat en aide
aux Puissances célestes de Lumieére contre tous les démons a face
humaine. C’est pour I'ame humaine avoir choisi de venir sur
Terre afin d’y répondre pour les Puissances de Lumiére, comme
celles-ci répondront d’elle post mortem.

Aussi ce choix sera-t-il également son juge. Participant a tout
moment de I’Aion a 'ceuvre finale des Saoshyants, chaque ame de
lumiére doit lutter pour la Transfiguration de la Terre, pour I'ex-
pulsion des Puissances démoniaques hors de la création ohrmaz-
dienne. Et la vision qui transmue la Terre et les choses de la Terre
en symboles inaugure déja la restitution de la Terre a sa pureté
paradisiaque; c’est & la mesure de cette restitution que se mesure
la victoire de I'ame descendue dans ’existence terrestre, c’est-
a-dire la mesure de son Xvarnah, le degré de sa croissance a son
existence céleste a venir, a son corps de résurrection, dont réci-
proquement la substance est faite de cette Terre céleste qui est
son action et son ceuvre.

Assumer une telle ceuvre, C’est précisément pour I’homme assu-
mer dans son propre étre ce que les textes pahlavis désignent
comme Spandarmatikih *, nom abstrait dérivé de Spandarmat (forme
pahlavie du nom de Spenta Armaiti), et que nous pouvons traduire
comme sophianité, nature sophianique de Spenta Armaiti considérée
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comme Sophia (en accord avec la traduction de Plutarque comme
avec les textes pahlavis). C’est en assumant cette nature que 'étre
humnain est alors au sens vrai le fils de celle qui est I'Ange de la
Terre, et qu'il peut en avoir la vision mentale. Alors aussi 'ame
s'éveille 4 la conscience de sa parenté céleste. Autour de Daéna
qui est la fille de Spenta Armaiti et qui est elle-méme Sophia, sont
constellées ces figures d’Anges-déesses dont les hié¢rophanies sont
décrites dans I’Avesta en termes prestigieux (Chisti, Ashi Vanuhi,
Arshtat, Zamyat, Ardvi Sard Anahitd). Elles révélent les formes
personnelles sous lesquelles se sont proposées expérimemalement
a la conscience mazdéenne les exemplifications d’un méme arché-
type, symbole central par lequel s’annoncent a I'homme la totalite
et la complétude de son étre. Ici, I'expérience s’est schématisée
conformément a I'angélologie fondamentale de la vision maz-
déenne du monde. Dans le plérome céleste a été reconnue et
éprouvée la présence d’un Archange féminin de la Terre. Cette
relation fonde le sacramentum Terrae mazdéen, le mystére sophia-
nique de la Terre.

Il faut avouer que bien peu d’efforts ont été tentés pour cohérer
I’ensemble des Figures de I'angélologie mazdéenne. On s’est le
plus souvent contenté de juxtaposer les « faits ». Rarement, la
méditation a appliqué son effort a comprendre ces Figures, a en
activer les traits personnels, a en motiver les actions et interactions.
Nous n’avons a insister ici que sur les principales d’entre ces
figures d’Anges féminins de I'Avesta, quant a leur relation avec
le mystére sophianique de la Terre. Son accomplissement, nous
venons de le définir comme consistant pour I'étre humain a étre
investi de la Spandarmatikih, c’est-a-dire de la « sophianité » de
Spenta Armaiti-Sophia. Cette investiture doit vérifier (rendre vrai)
un double enseignement relatif a I’Archange féminin de la Terre,
a savoir que d’une part elle est celle dont le fidele mazdéen, deés
I’dge de quinze ans, est instruit & professer : « Je suis fils de Spenta
Armaiti », — et que d’autre part elle est la « mére » de Daéna-
Anima. C’est que finalement la relation « maternelle » de Spenta
Armaiti envers I’étre humain culmine dans un achévement ou il
est alors également vrai de dire que Daéna est engendrée en lui,
ou de dire qu’il est lui-méme engendré a Daéni. La relation avec
I’Archange-mére de la Terre s’achéve ainsi a '’horizon eschato-
logique, et a cet achévement concourent les autres Anges féminins.
Essayons d’indiquer briévement le processus tel qu’il nous appa-
rait et tel qu’il faudrait certes le meéditer beaucoup plus longue-
ment que nous ne le pouvons ic.

Assumer la Spandarmatikih, ¢’est pour I'étre humain exemplifier
dans sa personne le mode d’étre de Spenta Armaiti comme
Archange féminin de la Terre et du mode d’existence terrestre,
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c’est-a-dire du présent mode d’étre de la Fravarti en ce monde. Ce
qu’implique cette « assomption » et ce qui la rend possible, nous
pouvonscle discerner aussi bien d’apres les traits qui précisent la
personne de Spenta Armaiti en elle-méme, que d’apres I'ébauche
d’'une anthropologie mystique qui esquisse une intériorisation,
une appropriation des caractéres conditionnant la renaissance a
Pétat céleste. L’iconographie mentale préte a la personne de
Spenta Armaiti des traits qui I'apparentent étroitement a la Sophia
comme maitre d’ceuvre de la Création de Yahveh®. Elle est la
fille du « Seigneur Sagesse », elle est sa « maitresse de maison » et
la « mére des créatures®® », elle est la Demeure. « Nous t'offrons
cette liturgie a toi qui es la Demeure méme, 6 Spenta Armaiti *. »
Bien entendu, I'invocation ne s’adresse ni a un édifice matériel,
ni a la matiére tellurique. Elle s’adresse a celle qui précisément
est la « maitresse de la Demeure ». Cette Demeure est le Temple
de la Sophia, ou plutét c’est Sophia elle-méme comme Temple
et comme Demeure. Aussi bien, dans la Kabbale juive comme chez
les Kabbalistes chrétiens (par exemple F.-C. Oetinger) la Sophia,
la Shekhina, est-elle la Demeure divine, le lieu de la Présence
divine, et comme telle 1'« espace divin ». Prendre demeure dans
cette Demeure, c’est donc assumer envers la Demeure un mode
d’éwre et une responsabilité conformes a P'action hiérurgique et
providente de I’Archange féminin qui en a la régence et le soin.
C’est cela méme assumer la Spandarmatikih, 1a sophianité de Spenta
Armaiti comme Sophia du mazdéisme. Cela méme définit non pas
une relation spatiale, mais une relation personnelle, la relation
grace a laquelle s’accomplit la tiche des Fravartis descendues en
ce monde, cette méme tache que Spenta Armaiti formula direc-
tement a Zarathoustra au cours d’un entretien confidentiel .
Quelques indications nous permettent alors d’entrevoir com-
ment la nature sophianique de Spenta Armaiti s’élabore dans
I’étre intime de la créature humaine ohrmazdienne. Des trois
Amahraspands ou Archanges féminins il est dit : « Les créatures
d’Ohrmazd possédent la wie par Khordat (I’Archange de la
nature aquatique), 'ummortalité par Amertat (I’Archange de la
nature végétale), pensée parfaite (bavandak ménishnih) par Spenta
Armaiti®'. » Comme pensée parfaite, pensée de quiétude et de
douceur, Imagination méditante et Méditation silencieuse *2, I'Ar-
change Spenta Armaiti a pour antagoniste I'archidémon Taro-
mati (pensée déréglée, violence, tumulte, oppression). Et C’est cette
activit¢é mentale parfaite (« pensée parfaite au pur regard
d’amour ») qui définit la nature sophianique de la « fille » du
Dieu de Lumiére. Quand le fidéle assume cette Spandarmatikih® et
reproduit en lui-méme cette pensée de sagesse qui est 'essence de
’Ange de la Terre, il fait exister en sa propre personne Spandar-
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mat, la fille d’Ohrmazd. Il est ’enfant non pas de la Terre-mere
tout court, mais de I’Ange féminin de la Terre, c’est-a-dire qu’il
fait éclore en lui-méme la Terre céleste dont Spenta Armaiti est la
« maitresse de maison ». Dans la mesure méme ou cette médita-
tion de sagesse est 'organe de la naissance a la Terre céleste, il
devient vrai de dire que pour chaque ame mazdéenne Spenta
Armaiti est la mére de sa Daéni, c’est-a-dire de son Moi céleste,
Imago Animae, miroir réféchissant sur 1'fmago Terrae sa propre
transfiguration, sa geosophia.

Ce processus ou [a méditation sophianique produit I'ame a son
Moi céleste, nous pouvons le suivre encore aux traces d’une phy-
siologie mystique, si rares :ﬂ)paremmem dans le mazdéisme qu'on
lui en dénie le souci, mais d’autant plus précieuses. « Dans I'éner-
gie vitale de I'étre humain, il est une Pensée : la siege Spenta
Armaiti. Dans cette Pensée, il est une Parole . 13 siége Ashi Vanuhi
(I’Ange féminin, sceur de Daéna). Et dans cette Pensée, 1l est une
Action : 14 siége Daéna®. » Sur le schéma de la sacrosainte trilogie
du zoroastrisme (Pensée, Parole, Action), s’intériorise ici une triade
de Puissances archangéliques féminines. Conformément aux séries
homologues, de méme que I'action réalisée, ou la pensée profes-
sée, fait prendre corps a la pensée intime, de méme Daéna est la
figure céleste qui s’offre a la vision mentale dans la mesure ou
'ame réalise et active en elle-méme la sophianité de Spenta
Armaiti, ce qui veut dire que la méditation ou « pensée parfaite »
est 'organe qui engendre le Moi céleste, ou que Spenta Armaiti
est « la mére de Daéna ». Cette pensée parfaite, Imagination active
de la Terre céleste, n’est donc pas une « fantaisie »; elle est une
puissance capable de « substantier » et de vivifier. C'est qu’elle
est dans I’étre humain le siége d’une Puissance dont avec raison
on a fait ressortir ’homologie avec cette autre Figure qui, dans le
manichéisme, s’appelle Mater Vitae, Mater Viventium, Mére de Vie
ou Mére des Vivants%. La forme sophianique de la pieté maz-
déenne envers ’Ange de la Terre tend donc finalement a faire
éclore a la conscience cette Forme imaginale qui est la présence
secréte de I'Eternellement-féminin dans I’homme .

Pour donner ici son sens propre a lactivation de cette
Image, il faut avoir présente a la pensée la dramaturgie préter-
restre a laquelle nous avons fait précédemment allusion : le pro-
logue dans le Ciel, le choix offert aux Fravartis des humains (« celles
qui ont choisi ») : ou bien de rester dans le monde céleste inviol¢,
ou bien de descendre sur Terre afin d’y combattre pour le monde
de I’Ange. Et C’est bien la le paradoxe. Les Fravartis sont les arché-
types célestes et les anges tutélaires, les Guides de tous les étres, des
Célestes aussi bien que des Terrestres. Qu’en est-il alors, si les
Fravartis des humains (représentant I’humanité ohrmazdienne)
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s'incarnent elles-mémes sur terre? La dualitude essentielle qui
conjugue deux étres de lumiére est-elle abolie? Bien que ce pro-
bléme ait été¢ a peine médité (il intéresse si peu la science historique
comme telle), 'amplification que sa solution propose peut s’ap-
puyer avec certitude sur les données qui émergent au niveau de la
conscience mazdéenne. En fait, la Fravaru incarnée, I’Ange-ame
qui a renoncé a sa condition « célestielle » pour affronter I'hor-
reur de '’humanité ahrimanienne, n’est pas solitaire : I'ame en sa
condition terrestre, solidaire de tous les étres de lumicére, livie a
leur coté son « combat pour ’Ange ». Cet « Ange » est simulta-
nément sa foi et son juge, son existence et sa surexistence, son
parédre céleste. Elle n’en aura la révélarion quc post mortem, et C’est
pourquoi Daéna, I'Ange de I'dme incarnée (celle pour qui a choisi de
répondre la Fravarti venue « a la Terre »), s’appelle aussi ravdn-:
rds, « I'ame sur le chemin », C’est-a-dire I’ Anima caelestis que ' Amama
humana rencontre « sur le chemin » du Pont Chinvat **.

Aussi bien, nous ’avons vu (ci-dessus § 3), est-clle pressentie
dans les aurores annonciatrices du paysage visionnaire i medio
mundi, au sommet d’ou s’élance ce Pont Chinvat a 'entrée duquel
clle se tiendra pour en faciliter le passage a I’étre dont elle est
I’ Anima caelestis. Elle-méme est une autre figure exemplificatrice de
la Sophia archétype; aussi bien en est-elle la « fille ». Elle aussi,
on I'a plus d’une fois comparée a la hgure de la Sophia dans I’An-
cien Testament %, ou la Sagesse est la hlle de Yahveh, le maitre-
d’ceuvre de sa Création, et ou elle apparait comme une splendide
jeune fille a laquelle se fiance chaque adolescent ayant ardent
désir de savoir *. Avec non moins de raison, on a également relevé
I'analogie qui 'apparente a la Koré de I'hermétisme, aussi bien
qu’a la « Vierge de Lumiére » du manichéisme et du livre gnos-
tique de la Pistis Sophia '%.

Le nom méme de Daéna cohére plusieurs aspects qu’il convient
non pas de morceler ni d’opposer, mais de ressaisir dans I'unité
de sa « personne »'%'. Etymologiquement (avestique ddy, sanskrit
dhi), elle est 'ame visionnaire ou 'organe visionnaire de I'ame, la
lumiére qu’elle projette et qui [[az't voir, simultanément aussi la
lumiére qui est vue, la Figure céleste qui vient en face a-face avec
I'ame a I'aurore de son éternité. Daéna est la vision vécue du monde
céleste, c’est-a-dire la religion et la foi professée ', et par la méme
elle est I'individualité essentielle, le Moi transcendant « célestiel »,
Par la conjonction de ces deux aspects ou notions en sa personne,
clle annonce qu'immanquablement la réalisation correspond a la
Jor. En ce sens, parce qu'elle est I'archétype, I’Ange tutélaire qui
guide et inspire la vie du fidéle, elle est aussi son juge ', celle qui
lui révéle dans quelle mesure son existence terrestre a satisfait a
la loi la plus personnelle de son étre, énoncée avec son étre méme.
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A Pinterrogation de I'ame émerveillée, demandant « qui donc
es-tu? » a la jeune fille qui s’avance a 'entrée du Pont Chinvat et
dont la beauté resplendit plus que toute autre beauté jamais entre-
vue au monde terresire, elle répond : « Je suis ta propre
Daéna '™ », — ce qui veut dire : je suis en personne la foi que tu as
professée et celle qui te I'inspira, celle pour qui tu as répondu et
celle qui te guidait, celle qui te réconfortait et celle qui maintenant
te juge, car je suis en personne 1’Image proposée a toi-méme dés
la naissance de ton étre et I'Image voulue enfin par toi-méme
(« y"étais belle, tu m’as faite plus belle encore »). C’est pourquoi
Daénd est également Xvarnah, Gloire et Destin personnels, et
comme telle elle est « ton Aidv, ton Eternité'% ». 1l n’est pas au
pouvoir d’un étre humain de détruire son Idée céleste; mais il est
en son pouvoir de la trahir, de s’en séparer, de n’avoir plus en face
de lui 4 Pentrée du Pont Chinvat que la caricature abominable et
démoniaque de son moi livré i lui-méme sans répondant céleste.

Et Daéna-Sophia a des « sceurs », lesquelles en sont comme les
préfigurations, les médiatrices et les annonciatrices, dans la per-
spective ot s’ordonne la séquence idéale des événements vision-
naires. Il y a I’Ange Chisti, celle que célébre le Yasht xvi précise-
ment dédi¢ a Daéna 1%. Son nom, a elle aussi, comporte l'idée de
Lumiére active qui illumine et révéle une Forme de lumiére. C’est
elle qui a chaque étre confére la faculté de vision, principalement
au liturge a qui elle fait voir et pénétrer le sens des paroles et des
gestes du Rituel. Aussi le Yasht (strophe 2) le rappelle-t-il : « A elle
sacrifia Zarathoustra disant : Léve-toi de ton tréne, viens de la
Demeure-des-Hymnes, & trés droite Chisti, créée de Mazda et
sainte. » A la liturgie consacrée a Daéna, c’est donc Chisti qui se
rend présente a la vision mentale, comme médiatrice de sa « sceur »
et comme agissant elle-méme cette liturgie. Elle en porte les obla-
tions, elle en est en personne la prétresse. Etant celle qui confére la
vision, elle est donc elle-méme la vision qui définit les traits de
son iconographie : longue et haute de taille, vétue de blanc et
blanche elle-méme 7. Elle donne son sens proprement sacral-
liturgique a la trilogie zoroastrienne « pensée, parole, action », et
c’est pourquoi Daéni, qui dans I’étre humain a son centre, son
« siége » (cf. ci-dessus, note 94) dans I'action sainte qu’active la pen-
sée méditante (Spenta Armaiti), est visualisée dans la personne de sa
« sceur », son image parédre, dont les traits correspondent a ce qui
est éprouvé et vécu au cours de 'action liturgique. Cette action
place I'homme en Eran-Véj, in medio mundi, ou communiquent les
Célestes et les Terrestres. Comme Ange de la liturgie, Chisti est
ainsi la médiatrice de sa sceur Daéna, c’est-a-dire celle par qui
I’action liturgique devient une vision et une anticipation de la
rencontre eschatologique 1%,
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C’est a semblable anticipation que ’ame est encore conviée par
cette autre « sceur » de Daéna qui est '’Ange Ashi Vanuhi, et qui
dans la trilogie des puissances plus haut décrites venait, elle aussi,
en médiatrice entre Spenta Armaiti dont elle est la « fille », et
Daéna dont elle est la « sceur ». Ses traits en portent la ressem-
blance : elle est, elle aussi, « la fille d’Ahura Mazda, la sceur des
Archanges ' »; elle assume la forme d’une belle et altiére jeune
fille, a la ceinture haut nouée, pure, noble et invincble 1% Non
seulement les traits de son iconographie reproduisent ceux des
autres Anges féminins (Daénia, Ardvi Sura), exemplifiant ainsi la
méme Image archétypique, mais elle assume avec Ardvi Sura le

rivilége d’une préséance extraordinaire, puisque a I'une et a
Fautre (toutes dl;ux détentrices et dispensatrices du Xvarnah),
Ohrmazd lui-méme, Seigneur des Amahraspands et de tous les
Yazatas, offrit des sacrifices en Erin-Véj''!. C’est en Eran-Véj
é¢galement, c’est-a-dire toujours in medio mundi, que Zarathoustra
rencontre I’Ange Ashi Vanuhi. L’événement est mis en un relief
saisissant par le Yasht xvi. L’Ange-déesse menant son char de
Victoire est invoquée comme celle qui posséde tout pouvoir et
détient elle-méme le Xvarnah. Cette Gloria Victrix iranienne est
bien la sceur des Niké de la statuaire grecque (ces « Victoires »
c!ui furent, et principalement sous des influences gnostiques, a
'origine des premiéres représentations de I’Ange dans I'icono-
grap%iie chrétienne primitive). Alors, dressée sur son char triom-
phal, elle invite Zarathoustra a s’approcher, a monter a coté d’elle
sur son propre char : « Tu es beau, 6 Zarathoustra, tu es bien
fait... a ton corps est donné le Xvarnah et & ton ame longue béati-
tude. 1l en est ainsi que je te 'annonce 2. »

L’Ange Ashi Vanuhi détient donc et confére le Xvarnah, la
Lumiére-de-Gloire, mais en méme temps elle est elle-méme aussi
cette Victoire, ce Feu victorial. En sa personne se concentrent les
significations de Gloire et de Destin, I'’Aura Gloriae d’'un étre de
lumiére. Le mithraisme I'a comprise ainsi comme T x7 (au sens de
Fortuna victrix, Glonia- Fortuna **?). Rencontrer Ashi Vanuhi en Eran-
Véj, étre invité par elle a monter a c6té d’elle sur son char de vic-
toire, c’est la I'événement psychique qui a la fois anticipe, pré-
figure et rend possible la rencontre post mortem de Daéna, sa
« sceur », Gloire et Destin acmmﬁiis. Elle est I'Imago Vicirix de 'ame,
sa sacralisation par le Xvarnah, la révélation de son archétype
céleste. La vision en Erin-Véj préfigure I'aurore se levant au
Pont Chinvat, et ¢’est pourquoi la tradition pahlavie reconnait
Ashi Vanuhi, sceur de Daéna-Sophia, comme étant elle-méme
Esprit de Sagesse qui guide les étres de lumiére vers la « par-
faite existence », C’est-a-dire existence « paradisiale » ', Aussi
bien est-elle appelée « I’Ange de la Demeure paradisiale’ »,
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comme « auxiliaire » de Spenta Armaiti qui est « notre Demeure ».

Voici, dés lors, que se conjuguent le destin de ’ame, la Fravarti
incarnée a I'existence terrestre, et le destin de cette Terre terrestre
ou elle n’est venue que pour aider Ohrmazd et les Puissances de
lumiére a la sauver des Puissances démoniaques. Ashi Vanuhi est
Virradiatrice du Xvarnah, de la Lumiére-de-Gloire; mais I'irradia-
tion de celle-ci, sa persistance, c’est-a-dire 'irradiance perdurable
ainsi visionnairement instaurée, ¢’est maintenant cet autre Ange
féminin qui est désigné sous le nom d’Arshtdt 6. Elle est en sa
personne I'Imago Gloriae réfiéchissant a I'ame 1I'Image d’une Terre
transfigurée a I'image de cette ame qui la transfigure. Pour
comprendre la dramaturgie mentale que domine la figure de
’Ange Arshtat, remémorons-nous les implications eschatolo-
giques de I'Image du Xvarnah. Nous entendons le Yasht xix
célébrer les créatures a venir du monde de lumiére, lesquelles,
en tant que Saoshyants, configureront I’existence terrestre rénovée
en une existence ayant la nature du Feu, alors que toutes les créa-
tures poss¢deront un corps incorruptible de Feu lumineux .
Mais c'est la un événement auquel coopérent, dés maintenant, toutes
les créatures de lumiére : il est la raison méme, depuis l'origine,
du choix et du combat des Fravartis. Leur capacité d’opérer ou
d’anticiper cette métamorphose, les créatures de lumiére la tiennent
précisément de ce Feu victorial dont 'irradiance investie dans les
étres est nommeée du nom personnel de I’Ange Arshtat.

La perspective de cette Transfiguration finale (frashkart), la
conscience d’appartenir aux créatures de lumiére qui y coopérent
a tout moment de I’Aidn, ce sont 1a des perceptions qui, telle la
géographie visionnaire des paysages évoqués précédemment,
mettent en ceuvre non pas une simple physique s’originant aux
perceptions sensibles, mais une physique visionnaire, dont I'énergie
transiiguratrice a précisément comme source €t comme organe
I"fmago Gloniae investissant I’ame en sa totalité. Ce qu’annonce
une telle perception du Feu de la Gloire tellurique, c’est I'irra-
diance d’un Feu spirituel portant I’ame a I'incandescence, une
Lumiére de connaissance salvatrice (gnésis) qui introduit ’ame
a la Terre de Lumiére, et avec elle tous les étres composant son
monde, le monde dont elle répond. C’est pourquoi il arrivera
qu'a la figure de I’Ange Arshtat se substitue celle de Daéna,
lumiére de connaissance et Irmago Animae *®. Et ¢’est pourquoi éga-
lement, au « jugement » qui est la confrontation de I’ame avec
les archétypes célestes pour lesquels elle avait & répondre sur terre,
I’Ange Arshtat figure a coté de Zamvyat, Dea terrestris, Procédant
avec elle a la « pesée » de 'ame, comme auxiliaire de I'Archange
Amertat ',

Car cette confrontation pose a I'ame cette question : de quel
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« poids » fit-elle peser son propre Xvarnah pour la transfiguration
des étres? Dans quelle mesure a-t-elle été elle-méme un Saoshyant,
exaucant ainsi le voeu de sa propre priére : « Puissions-nous étre
de ceux qui opéreront la Transfiguration du monde » (Yasna 30 :
9). Si Arshtat et Zamyat sont les « juges » de 'ame devant Amertat
(« Immortalité »), elles le sont comme I'est aussi Daéna, leur sceur.
L’issue du combat n’offre de choix qu’entre la transhiguration ou
la défiguration démoniaque. Pour rendre I'image de la Terre trans-
lucide a la figure de I’Ange, en une vision angélomorphique sem-
blable a celle de Fechner, il faut que la forme de I’Ange soit éclose
dans I’ame elle-méme. Or, C'est en cela que consiste pour I'ame
sa naissance a Daéna, a son Moi « célestiel », et nous avons indiqué
déja comment dans cette eschatologie individuelle s’accomplissait
le sens ultime de la profession de foi : « J'ai pour meére Spenta
Armaiti, I’Archange de la Terre. » Ld méme est a pressentir
comment Zamyat, I’Ange de la Gloire tellurique, entrevue dans la
flamme des aurores aux sommets des paysages de Xvarnah, n’est
pas un simple « doublet » de Spenta Armaiti. Zamyat n’est
« visible » que pour ’ame en qui et par qui il se vérifie que Spenta
Armaiti est la « mére » de Daéna-Sophia. Naissance au Moi céleste
et Transfiguration de la Terre composent le cycle de ce que nous
avons essay¢ de décrire ici comme une « géo-sophie ».

Alors, de cette « géosophie » s’accomplissant par les Anges
féminins de la Terre, I'Imagination religieuse mazdéenne a confi-
guré une histoire imaginale, ou la vision de I'’Archange de la
Terre engendrant un étre humain encore préterrestre, typifie déja
la génération surnaturelle du Sauveur, l’u[:ime Saoshyant a venir,
au nom et a I'ceuvre duquel participe chaque Fravarti par son
propre combat.

Gaydmart, I’Homme primordial, fut créé en Eran-Véj, au bord
du fleuve Daiti, au centre du monde. Lorsque Ahriman parvint a
faire pénétrer en lui la Mort, Gaydmart tomba sur le coté gauche,
et comme son corps €était constitué du pur « métal », métal absolu
constituant la totalité métallique, les sept métaux sortirent de son
corps, chacun procédant du membre auquel il correspondait.
L’anthropogonie qui forme un pont entre la signification cosmique
de ’'Homme primordial et les spéculations concernant le micro-
cosme, notifie ici en toute clarté la correspondance des métaux avec
les parties du corps humain. Elle donne en outre une précision
essentielle : 1’Or, comme huitiéme métal et  cause de sa préémi-
nence, procede de I'dme méme (le Xvarnah) de Gayomart et de sa
semence. L’Or, que sa noblesse ¢léve au-dessus de tous les autres
métaux, symbolise ici avec le Moi essentiel, I'ime, laquelle se
surajoute aux « membres » particuliers dont elle domine I'en-
semble, et auxquels sont rapporteés respectivement les métaux. Cet
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Or, nous le savons, sera dans la tradition alchimique le symbole
par excellence du filius regius, du « corps de résurrection », du Soi.
Or, C’est cet Or que recueillit Spenta Armaiti. Quarante ans'? elle
le garda, au bout desquels germa du « sol » une plante extraordi-
naire, constituant le premier couple humain, Mahryag-Mahrya-
nag, deux étres si semElables I’un a ’autre, si étroitement unis I’un
a l'autre, qu’il était impossible d’y distinguer, moins encore d’y
isoler, le masculin et le E%minin. C’est sur ces deux étres, ou plutot
sur cet étre encore duel, cet androgyne, que descendit un méme
Xvarnah, une méme Lumiére-de-Gloire, une méme dme préexis-
tant a cet organisme physique 2.

Ce que la vision saisit ici, c’est encore |’Evénement de ’humanité
préadamique (I’Adam-Eve, pas encore I’Adam et Eve). L’humanité
adamique ne commencera justement qu’avec la postérité de
Mahryag et Mahryanag, — ot le masculin et le féminin, distincts
I'un de 'autre, feront deux. Ici de nouveau transparait en profon-
deur le sens de la profession de foi : «d]’ai pour mére Spenta
Armaiti, je tiens ma condition humaine de Mahryag et Mahrya-
nag '?2. » La Terre qui recueille '« Or » de Gaydmart, ce n’est
point la Terre de notre physique commune, mais la « personne »
de I’Ange de la Terre, Spenta Armaiti. Ni les catégories de notre
geéologie, ni celles de I'embryologie naturelle, n’ont a se substituer
au mode de perception qui est ici en propre celui d’une « géoso-
Ehie ». L’étre humain que Spenta Armaiti congoit de son propre

Is Gayomart '3, ce n’est pas non plus I’homme de notre actuelle
condition humaine. C’est I'étre humain total, encore androgyne,
Mahryag-Mahryanag. Seulement, parce qu’Ahriman avait fait
pénétrer la Mort dans Gayomart, la structure de cet étre total,
cet androgyne procédant de son Or, c’est-a-dire de son dme ou de
son Soi, dont Armaiti-SOPhia est le réceptacle, — cette structure est
instable et fragile; elle n’est pas viable sur la Terre en proie aux
démoniaques. Finalement, c’est par la scission de sa dualitude
interne, que cet étre donne naissance a sa postérité, ’humanité
historique, dont la condition est la seule dont nous ayons I’expé-
rience, et dont I'éclosion est par conséquent postérieure a la grande
catastrophe, au « lendemain » de I'invasion du « Mal ».

L’idée d’une dualitude restaurée s’exprimera dans la conjonction
post mortem de I'étre humain avec Daéna, qui est précisement la
« fille de Spenta Armaiti », de méme que I'étre humain dans sa
condition anté-historique ou supra-terrestre en est le « fils ». C’est
pourquoi P'Evénement accompli dans I'anté-histoire (Spenta
Armaiti recueillant 'Or ou le Soi de Gayémart, son propre fils
meurtri de Mort) préfigure typologiquement I'Evénement qui
doit dénouer I'histoire, desceller le seuil de la méta-histoire.
Autrement dit : lorsque Spenta Armaiti devient la mére de I’étre
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humain dans le sens et dans la mesure méme ou elle est la meére de
Daéna, cette « naissance » référe a une conjonction eschatolo-
gique, telle que le mystére sophianique, inscrit dans le nom méme
de I’Ange de la Terre, Armaiti-Sophia, se consomme avec I’escha-
tologie générale. Alors seulement se dévoile le sens profond des
textes qui donnent Ardvi Strd Anahita comme '« auxiliaire »,
la coopératrice (hamhkdr) de Spenta Armaiti.

On s’interdirait de comprendre réellement I’histoire imaginale
de Gayomart, on ne pourrait rendre justice au mystére iranien
de I’Anthrépos, si 'on isolait la figure de Gayomart de ce dont
elle est le principe. Gaydmart, Zarathoustra et le Saoshyant final,
représentent le commencement, le milieu et la fin de 'Homme
et du monde de 'Homme soumis au « mélange » **. Zarathoustra
est, lui aussi, ’'Homme primordial, Gayomart redivivus, de méme
que le dernier Saoshyant sera Zarathoustra redivivus, et quen sa
personne la Gnose mazdéenne anticipe I'exaltation de I’Anthro-
pos. Et c’est pourquoi la conception surnaturelle et virginale du
Saoshyant, prototype d’une humanité enfin rédimée de la mort,
représente par rapport au « moment » de la personne de Zara-
thoustra, un processus homologue, mais inverse, de celui qui fit

rocéder de Gaydémart, par I'intermédiaire de Spenta Armaiti,
humanité livrée a la condition mortelle. Cette condition de
’humanité historique s’annonca avec la scission de I'ére total,
constitué par ’Or ou le Soi de Gayomart.

L'Image du Saoshyant est alors lantiphanie de I'lmage de
I’ Anthropos ravagé par les Puissances démoniaques. La naissance
virginale, par un processus surnaturel, abolit les lois biologiques,
ou plutét elle transcende le sens physique du phénomene, en
surmontant la dualité et 'opposition du masculin et du féminin :
un seul étre en assume la double fonction. De méme que I'Or
issu de Gaydmart fut conservé par Spenta Armaiti, sous la protec-
tion des Anges de la Terre, de méme, non pas la semence au sens
physiologique du mot, mais le Xvarnah (I’'Or) de Zarathoustra,
son Aura Gloriae, fut recueilli par ’Ange Neryosang, et confié
par lui a la Gloire (au Xvarnah) des Eaux, c’est-a-dire a I’Ange-
déesse Ardvi Sara Anahita, « la Haute, la Souveraine, I'Immacu-
lée ». Ici encore, Cest dans les seuls termes d’une géosophie que
peut se percevoir et s’exprimer l'attente de la Transfiguration de
’homme et de la Terre. La Gloire zarathoustrienne est gardée
« en personne » par Ardvi Srd, mystiquement dans les eaux du
lac Kansaoya, d’ot émerge la montagne des aurores, Mons Victo-
rialis 125: veillent sur elle une multitude de Fravartis. A la fin des
XI1 millénaires avec lesquels s’épuisera notre Aion, une jeune
fille, agissant comme la typification terrestre et visible d’Ardvi
Stra en personne, pénétrera dans les eaux du lac mystque.
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La Lumiére-de-Gloire immanera a son corps, et elle concevra
« celui qui doit dompter tous les maléfices des démons et des
hommes 1% 5. C’est pourquoi la Vierge-Mére, Eredat Fedhri, est
d’ores et déja elle-méme saluée du nom de Vispa Taurvairi
(« celle qui dompte tout »), 'Omnivictrix. Ardvi Surd Anahita,
conservant le Xvarnah de Zarathoustra, duquel doit éclore le héros
de la restauration finale (I’apokatastasis), est donc bien, comme le
dit la liturgie '?’, la « cooperatrice » de Spenta Armaiti, conser-
vant I’Or issu de Gayomart; et Vispa Taurvairi est la Femme ter-
restre qui les typifie 'une et 'autre. L’eschatologie mazdéenne
s’achéve, elle aussi, comme mystére sophianique de la Terre, par
une exaltation de la Sophia '%.

Tout cela, bien entendu, s’accomplit en Eran-Véj (ou mourut
Gayomart, ou naquit Zarathoustra, ot naitront les Saoshyants, ou
s’accomplira la Liturgie finale embrasant le monde); aussi toute
cette dramaturgie n’est-elle, elle-méme, perceptible qu’en Eran-
Véj, au centre du monde, C’est-a-dire au sommet de I’dme.

Nous avions entendu Fechner se désoler parce que de nos
jours les visions de cette nature passent pour imaginaires et
irréelles. Peut-étre sommes-nous plus 8 méme aujourd’hui qu’on
ne I’était au siécle dernier d’apprécier les philosophies qui n’ont
pas confondu ce qu’il nous faut appeler désormais I’ Imaginal, la
Réalité correspongam a la perception imaginative, avegﬁt’ umagt-
naire, I’irréel. Entre un univers constitué en une pure physique et
une subjectivité se frappant elle-méme d’isolement, nous pressen-
tons la nécessité d’'un monde intermédiaire qui conjoigne l'une
et I'autre, quelque chose comme un royaume spirituel des corps
subtils. C’est un tel monde intermédiaire que n’ont cessé de
méditer, nommément en Iran islamisé, outre les maimres du
soufisme, les adeptes de la philosophie sohravardienne de la
Lumieére et ceux de la gnose shi’ite. Ce monde intermédiaire n’est
plus seulement le centre du monde comme Eran-Véj, mais le centre
des mondes. Le mundus umaginalis, monde des Formes et réalités
imaginales, est instauré comme médiateur entre le monde des
pures essences intelligibles et 'univers sensible. Cet intermonde,
c’est le huatieme « keshvar », le huitiéeme climat : la « Terre aux cités
d’émeraude », la Terre mystique de Hiirqgalya.

Notes du chapitre 1.

1. « Je me promenais au grand air par une belle matinée de printemnps. Les blés ver-
doyaient, les oiseaux chantaient, la rosée étincelait, la fumée s’élevait; une lumiére trans-
higurante reposait sur toutes choses; ce n’érait la qu’un petit fragment de la Terre... et
pourtant ['idée me semblait non seulement si belle, mais si vraie et si évidente, que ¢’était
un Ange, et un Ange si somptueux, si frais, si semblable a une fleur, et en méme temps
si ferme et si recueilli, qui s’avancait dans le Ciel... que je me demandai comment il était
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possible que les hommes se soient jamais aveuglés au point de ne voir dans la Terre
qu'une masse desséchée, et de s'en aller chercher les Anges au-dessus ou a coté, dans le
vide du Ciel, pour ne les trouver nulle part. Voila pourtant une conception qui passera
l:_mur une extravaﬁance. La Terre est un globe, et ce qu’clle peut étre encore dautre, il
aut aller le chercher dans les cabinets d’histoire naturelle. » Uber die Seelenfrage, em Gang
durch die sichtbare Well, um die unsichtbare zu finden, Leipzig, 1861, pp. 170-171.

2. Sirdza, 28° jour.

3. Cf. sur le mot spenta, H. W. Bailey, Iramuan Studies, m, in Bulletin of the School of Orien-
tal Studies, V11 (1934), notamment p. 292. J. Hertel, conformément a son herméneutique
genérale de I"Avesta, y voit la qualification d'un étre auquel immane une effusion ou
efluence de la Lumniére céleste; il reste a préciser que cette Lumiére est une Energie et que
I’étre spenta est précisément celui qui active et communique cette Energie, cf. H. S. Nyberg,
Die Religionen des alten Irans (abrév. ici = Religionen), deutsch von H. H. Schaeder,
Leipzig, 1938, p. 442. Cf. également H. S. Nyberg, Hilfsbuch des Pehleui, 11. Glossar, U ppsala,
1081, P. 5. s. v. gfzonikik (afzén : surabondance, force exubérante), ot le mot est mis en
rapport avec le lexique technique d’Ibn ’Arabi, commun a nos théosophes émanatistes,
avicenniens ou sohravardiens,

4. Le Gardtmdn, le plus haut degré du Paradis.

5. Yasht xi1x, 16-18; comparer Yasht xim, 85-84.

6. Hlestdit qu'Ohrmazd créa les Amahraspands, cf. Bundahishn, chap.1,in H. S. Nyberg,
Questions de cosmogome et de cosmologie mazdéennes, 1 (Journal asiatigue, avril-juin 1929
et juill.-sept. 1931, abrév. ici = Questions 1 et 11), pp. 218-219, mais il est égale-
ment le septiéme (ou le premier) d’entre eux. Tl est dit qu’Ohrmazd a réparti entre eux le
soin de sa création (ibid., p. 251), mais il est dit aussi que tous les Sept ensemble pro-
duisirent la Création par un acte liturgique, c'est-a-dire en célébrant la « Liturgie
céleste » (ibid., p. 237), et que chacune des Sept Puissances de I'Heptade de Lumiére a pro-
duit sa propre Création {Shdyast ld-shdyast, xv, 4, ou Ohrmazd déclare lui-méme a son
prophéte : « Chacun de nous a produit sa propre Création »). La création des Archanges est
également congue comme une évocation ou une émanation produisant leur étre « comme
un flambeau que 'on allume & un autre flambeau »; le premier est évoqué directement
par Ohrmazd, chacun des six autres est révélé, advient a I'ére, par 'intermédiaire de
celui qui le precéde (Aydthér-i-Zhamdspik, €d. G. Messina, Roma, 1939, 11, 3-7). Ohrmazd
peut les éprouver en leur demandant : « Qui nous a créés? » Et Arta Vahishta, le plus beau
d’entre eux, de répondre : « C'est toi » (cf. J. Darmesteter, Le Zend-Avesta, t. 11, Paris,
1892, p. 811); il est vrai que I'épreuve a surtout le sens d’un chotx primordial décidé contre
I’Antagoniste. Et un autre texte nous montre le concile des Archanges s'entretenant pour
choisir lequel d’entre eux serait leur seigneur (Zhdmdspik, m, 8-9).

7. Cf. déja ci-dessus, note 6, Shdyast lé-shéyast, xv, 4, etc.; le cas est si fréquent que I'on
ne peut donner ici I'inventaire des références.

8. Cf. Nyberg, Religionen, pp. 207 €t 226, ot H.-s. Nyberg parle d’un « hénothéisme »;
jai préfere le terme de « kathénothéisme », en pensant au sens dans lequel I'emploie
M™ Beuy Heimann, Indian and Western Philosophy, London, 1937, p- 35-

g. Cf. De Somnus, 1, 157, et Ed. Zeller, Die Philosophie der Griechen, m, 2, 3. Aulflage,
Leipzig, 1881, p. 379 n. 4; comparer H. A. Wolfson, Philo, Cambridge Mass., 1948, L,

. §77 SS.

PP: o. Cf. Louis H. Gray, The Foundations of the Iraman Religions, Bombay (s. d.), pp. 18 ss.
(d’aprés le grand Bundahishn, xxvi, 4, Darmesteter, op. at., 11, p. 306). Sur les traces
d’une iconographie réelle, cf. Bidez et Cumont, Les Mages hellénusés, Paris, 1938, t. 11,
p. 284 n. 3; L. L. Ringbom, Graltempel und Paradies, Stockholm, 1951, p. 416.

11. Bundahishn, Nyberg, Questions 1, pp. 220-221.

12. Ménoké- Yazishn, cf. ci-dessus, note 6.

15. 1l y a lieu de méditer une sentence comme celle-ci : « De la lumiére terrestre
(gétik roshnih), Ohrmazd créa la véridicité (rdstgobishnih) », Questions 1, pp. 216-217. Ceute
sentence suffirait déja a montrer qu'il ne faut pas traduire les concepts mazdéens, comme
on le fait trop souvent, par des équivalents n'éveillant que 'idée d'un moralisme abstrait;
par exemple, lorsque I'on se contente de traduire asha, arta, par « justice ». J. Hertel tra-
duisait par « das Licht-des-Heils ». La sentence rappelée au début de la présente note
pourrait conduire 4 ce méme sens par une voie indépendante des théories de Hertel. Les
ashavan ne sont pas simplement des « justes », cf. Nyberg, Religionen, pp- 133 €t 368.

14. Cf. Shdyast ld-shdyast, tout le chapitre xv.
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15. Les Dieux-Anges de Proclus sont les herméneutes de la déité cachée; leur role
théurgique de démiurges est un aspect de cette médiation essentielle; il y a des Anges
célestes créateurs, générateurs et sauveurs. Leur multitude est groupée en cheeurs qui
escortent I’Archange ou le Dieu qui les conduit, et dont ils diffusent I'Energie dans les
parties du cosmos relevant de sa hiérurgie et de sa providence, cf. F. Cumont, Les Anges
du pagarnusme, in Revue de I'Histotre des Religions, juill.-oct. 1915, pp. 171 ss. Lorsqu’ils se
monwrent aux hommes, « leur beauté admirable et I'éclat de leur lumiére les rapprochent
de la srlendeur divine ». Mais c’est formuler un jugement tout a fait superficiel que de
dire « '’homme organise toujours le Ciel a I'image de la Terre » (p. 164). Car si c’étan
I'inverse? Si I’homme cherchait, du moins dans ses rituels sacrés, a organiser la Terre en
y projetant une Imago qui est précisément I'image de son Paradis? (Cf. ce que Mircea
Eliade a admirablement thématisé comme « nostalgie du Paradis ».) Bien entendu, une

hénoménologie de I'Imago, de la Forme imaginale, déborde les problémes auxquels se
imite 'historicisme.

16. Elle est sur le méme plan angélologique que Daéna; elle est I'Imago Terrae, telle que
peut l;percevoir I"ame précisément conforme a Daéna, fille de Spenta Armaiti; cf. encore
infra, § 4.

'}fl?. Sur les étymologies du mot Fravarti (ou Fravashi), cf. H. W. Bailey, Zoroastrian
Problems i the Ninth Century Books, Oxford, 1943, pp. 107-110.

18. Cf. le Yasht qui leur est dédié : Yashe xi, 1-2, 9, 12-15, 22, 28-29. Semblables aux
Walkyries, la lance en main, en longues chevauchées, elles veillent sans cesse aux hauts
remparts du Ciel, cf. Bundatishn, v, g et Zdt-Spram, v, 2 (Pahlavi Texts, translated by
E. W. West, Part I, Oxford, 1880, pp. 25 et 167).

19. Cf. YVasna, xxu1, 2; xxvi, 2; Yasht xin, 8o, 82, 85: Méndké-Xral, xL1X, 29; sur cette
cosmologie « en style gothique », redoublant la dimension archétypale, cf. notre éude
sur Le Temps cychque (Eranos-Jahrbuch, xx, 1952, p. 171). On en manque de loin le
concept propre en comparant simplement les Fravarus aux « dmes des ancétres »; n’ad-
mettent en effet cette comparaison ni les Fravartis des Célestes, des Yazatas, ni celles des
humains de la création de lumiére dont I'incarnation est encore a venir et qui sont pour-
tant invoquées dans les liturgies.

20. Conception admise déja dans le plus andien christianisme, cf. passage du « Tes-
tament du Seigneur », cit. in J. H. Moulton, « It s his Angel » (The Journal of Theological
Studies, I11, 1902), p. 518 : « Cujusvis enim animae simulacrum seu typus coram Deo
ante constitutionern mundi stat. » Comparer le grand Bundahishn, chap. m : des cing
énergies créées pour la rédemption de I'homme (corps, dme, esprit, individualité et
esprit tutélaire), 'esprit tutélaire (fravahr), c’est ce qui est devant Ohrmazd le Seigneur
(Nyberg, Questions 1, pp. 232-233).

21, (ﬁyes!iom‘ I, p. 257.
22. Cf. le Yasht x1, 21-22, honorant le « corps » (kehrpa) de chacune des Puissances
archangéliques.

23. Cf. H. S. Nyberg, Glossar, pp. 251-252, s.v. zdm et zamik.

2¢. Cf. C. G. Jung, Psychologie und Alchemie, Zirich, 1944, pp. 378 ss.

25. CE. notre étude sur Le Livre du Gloneux de fébir ibn Hayydn (Eranos-Jahrbuch, xvin,
1950}, pp. 76 ss.

26. CL. En Islam iramen : aspects spirituels et phu gues, Paris, Gallimard, 1978,
tome 11, pp. 849 ss., et tome IV, index s. v. imaginal. Comparer ci-dessous chap. II,
§§ 3 et 4, et les textes traduits dans la seconde partie.

27. Voir id., t. 11, pp. 101-102, 162.

28. Cf. le iableau récapitulatif de toutes les waductions proposées, dressé par
H. W. Bailey, op. ait., pp. 75-77-

29. Sur la conjonction de ces deux aspects en une méme « personne archétype »,
cf. Temps cyclique, pp. 174-183.

30. Cette Lumiere-de-Gloire, qui est par excellence I'attribut des Amahraspands et
des lzads, prend chez les étres terrestres, comme forme prééminente, la forme du
Xvarnah royal (Kevaém Xvarnah, qui est aussi Farr-¢ Yazddn, la Lumiére-de-Gloire divine
domt V'image demeure si vivante chez les théosophes Ishraqiyin, disciples de Sohravardi).
Cette Gloire royale cumule en elle-méme les trois formes du Xvarnah, celui des prétres,
celur des laboureurs, celui des guerriers, trois formes correspondam aux trois formes
sacrales du Feu. Cf. Darmesteter, Zend- Avesta, 11, pp. 615 ss., introd. au Yasht xix. Voir
aussi En [slam tranen, tome IV, index s. v. Xvarnah.
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31. Cette identification entre le Xvarnah et I'ame, dont les conséquences sont consi-
dérables, a été soulignée par H. H. Schaeder, en marge de sa traduction d’un Eassage
du grand Bundahishn relanf @ I'anthropogonie, cf. R. Reitzenstein und H. H. Sc aeder,
Studien zum antthen Synkretismus aus Iran und Griechenland (abrév. ici = Studien), Leipzig,
1926, p. 230, n. 1.

g2. Cf. notre trad. du Pand Ndmak i Zartusht (Le Livre des conseils de Zartusht, traduit
du pahlavi), in Poure Davoud Memonal Volume, 11, Bombay, 1951, pp. 144-145 (traduction
malheureusement publiée cing ans aprés son envoi, sans que I'on ait pu revoir ni le
manuscrit ni les épreuves; tout en nous félicitant de sa publication par nos amis zoroas-
triens, nous nous excusons des multiples fautes d’impression aussi inévitables que désas-
treuses. Nous espérons en donner une réédition}.

33. CI. Bundahishn, chap. x1 (Pahlavi Texts, 1, pp- 32 ss.); F. Spiegel, Avesta, die heiligen
Schnflen. der Parsen, 111. Bd., Leipzig, 1863, p. 53; F. Justi, Der Bundehesh zum ersten Male
herausgegeben... tibersetzt und mit Glossen versehen, Leipzig, 1868, p. 214.

34. Cf. Vendiddid, xix, 129 ss.; Vispered, X1, 1; Ringbom, Graltempel und Paradies,
Pp. 279 Ss. _

g5. CI. Ddlistdn-i-Dinik, xxxvi, 3-6 (Pahlavi Texts, 1, pp. 78-79). Darmesteter (Zend
Avesta, 1, p. 547, n. 265) interpréte ainsi les noms des six héros : 4 l'ouest, celui « qui
enseigne la route a la lumiére »; & I'est, celui qui I'enseigne « au soleil »; au sud, celui
« qui agrandit la Gloire » et celui « qui répand la Gloire »; au nord, celui « qui prie son
désir » et celui « qui a le bienfait dgsiré ».

36. Grace a un animal mythique maintenant conservé en un lieu secret jusqu'au Frash-
kart ot il doit étre sacrifié et son corps servir a la composition du breuvage d’ immortalité.

37. Mentionnons a ce propos la présence dans le mazdéisme, d’un sentiment cecume-
nique de I « Eglise invisible ». Comme Zarathoustra avec sa révélation n'a été envoyé

u'en Xvaniratha, tous ceux qui dans les autres keshvars sont des croyants, ne peuvent
I'étre comme des adepres directs de Zarathoustra; ils le sont de facon mediate, cest-
a-dire 4 la facon des premiers fidéles de la pure foi primitive (Porydtkéshin); créés par
Ohrmazd, ils ont conservé cette pureté, vivant conformément a la religion mazdéenne
sans la connaitre et formant une « communauté invisible » avec les croyants zoroastriens
(cf. Spiegel, op. cit., m, p. 289, n. 1). Cest pourquoi I'Afrin Gahanbdr (Darmesteter, Zend
Avesta, m1, p. 180) mentionne « les bons étres des sept keshvars, ceux qui croient en la
bonne et pure Daéna des Piryithéshdn »; leurs Fravartis sont également mentionnées
(Yasht ximn, 17)

38. Cf. Yaqit, Mo’jam al-Bolddn, Le Caire, 1926, 1, p. 25; comparer la mise en ceuvre
de ce procéde de figuration chez Birini, Kitdb al-Taflum, éd. Homayi, Téhéran, 1318 |
s., p- 196.

31;. Le procédé offre de nombreuses connexions avec d’autres projections de Formes
imaginales. Le nom méme de Xvaniratha éveille Iimage d’une roue, roue centrale
entourée de six autres, le monde entier ayant a son tour la forme d’une roue. Les six
limites entre les keshvars peuvent étre imaginées comme partant de Xvaniratha (comme
les rayons d’un moyeu). L'ensemble de la Terre entourant le keshvar central se partage
ainsi en six secteurs correspondant & six arcs de cercle sur la périphérie du monde
(cf. fig. 1). A son tour, par une nouvelle division, le cercle terrestre peut se mettre en cor-
respondance avec le cercle céleste partagé en douze régions, les six keshvars étant mis ainsi
en relation directe avec les douze signes du zodiaque. On trouve également en Occident
(ms. du 1x* siécle) ce méme procégé de figuration du Medium Mundi. Ces figures, de
source iranienne ou chrétienne, sont analogues a celle qui est connue dans le boud-
dhisme comme Bhavacakra (roue de la vie et de la mort). Pour tout cela, cf. Ringbom,
Graltempel und Paradies, pp. 279-285, et H. Leisegang, La Gnose, trad. . Gouillard, Paris,
1951, p. 22, pour la pl. 11, p. 16. Bien entendu, le complexe d’intentions différe de part
et d’autre, mais dans la mesure ou le diagramme bouddhique (dont les « six champs
réservés entre les rais de la roue représentent les six formes d’existence de tous les étres »)
fur utilisable également comme schéma des divisions terrestres, on peut considérer le
procédé de figuration de la Terre aux Sept Keshvars, comme une construction analogue
a un mandala; il suffit en outre d'y inscrire les figures et noms des six Saoshyants-
Bodhisattvas qui ont été mentionnés ci-dessus (comparer la disposition des sept Archanges
dans certaines icones russes), pour que l'instrument de méditation soit parfait.

40. Dans un mémoire d’une extréme richesse, Louis Massignon a pour la premiére
fois dégagé certaines homologies suggestives (cartographie, art des jardins, procédés
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d’¢criture); cf. Comment ramener é une base commune ['étude textuelle de deux cultures : U'arabe
et la gréco-latine (Lettres d’humanité, t. 11, 1948), pp. 137 ss. Texte reproduit in Opera
minora. €dit. Y. Moubarac, Dar al-Maaref, Liban, Tome I, 1963, pp. 172 a 186.

41. Jardins clos, parfois immenses, dont le souvenir est resté vivant dans I'imagination
iranienne (sur leurs descriptions dans quelques textes classiques, cf. Ringbom, op. cit.,
p- 272, n. 22; comparer pp. 53 ss.). Le jardin-paradis symbolise la Terre, tout autant
qu'il fair de la Terre un symbole. C'est ainsi que le jardin iranien, du moins tel qu’il fut
ct tel qu'il demeure en son archétype, présente ces quinconces d’arbres massés autour de
la piéce d’cau centrale comme les keshvars autour du keshvar central originel. De I'hori-
ton qu'ils limitent, leur hauteur descend progressivement; se rassemblant, se recueillant
cux-mémes vers le centre, ils concentrent également le recueillement de la pensée au
miroir de la contemplation, laquelle alors s’exalte silencieusement en la vision mentale
de I'Image enlin retrouvée (cf. Massignon, op. cit. dans la note précédente).

42. Ce que ne permettait pas le schéma de Prolémée évoqué plus haut; Birtni, 7af-
him, éd. cit., p. 191.

43. CL. E. Benveniste, L'Erdn-Veézh et {'origine légendaire des Iraniens, in Bulletin of the
School of Onental Studies, VII (1954). pp. 265-274.

44. H. S. Nyberg, Religionen, pp. 396-403.

45. Cf. wout paruculierement Mircea Eliade, Traité d'histoire des Religions, pp. 325-829,
el fmages et Symboles, pp. 83-65 (le chapitre sur « le symbolisme du centre »).

46. Mentionnons en passant que les historiens surpris par ces « Evénements en Eran-
Véj », se sont posé bien des problémes. Ohrmazd, le « Dieu supréme » des Aryens, est
« prétre » certes (Yasht 1, 12), mais comment est-il le prétre d'une Déesse et lui adresse-
t-il des priéres? Plus encore, on rappellera (ci-dessous § 4) qu'un autre « Ange fémi-
nin » de I'Avesta, Ashi Vanuhi, est semblablement honoré par Ohrmazd. Ce sont ces
traces, jointes a une nouvelle interprétation d’une Gatha ou Psaume servant de liturgie
nupuale (Yasna, 53), qui ont conduit trés légitimement M. Nyberg a développer I'hypo-
these que la communauté zoroasirienne primitive des Gathas vivait probablement sous
le régime du matriarcat (Religionen, pp. 252 ss., 271-272). Cependant, comme nous
I'avons rappelé, I'Avesta canonique forme un tout, et il a pu étre récité d’un bout a
F'autre, sans que la piété y percoive les contradictions que pourrait relever une analyse
des « stratihcations » historiques... Parler de « syncrétisme » est une explication un peu
trop bonne a tout; nous proposions plus haut (n. 8) le terme de « kathénothéisme » pour
désigner le processus intime d'une dévotion vécue qui est insensible a ces « contradic-
tions ». En ourre, il ne faut jamais perdre de vue le réle eschatologique d’Ardvi Stra
(paralléle au réle primordial de Spenta Armaiu, dont elle est 'auxiliaire), conservant le
Xvarnah de Zarathoustra dans les eaux d’un lac mystique, en vue de la conception du
Sauveur final que mettra au monde la Vierge-Mére Vispa-Taurvairi (cf. infra, § 4). Toutes
ces Figures hypostasient un Divin féminin dont la présence concourt justement aux traits
caractéristiques du sentiment religieux mazdéen. — Signalons encore que M. Joseph
Campbell, I'éditeur des ceuvres posthumes de Heinrich Zimmer, indiquait naguere
comment on pourrait déceler dans la réforme dualiste zoroastrienne, la résurgence en
Iran de facteurs religieux appartenant au monde matriarcal pré-aryen, in Philosophies of
India, New York, 1951 (Bollingen Series, xxvi), pp. 185-186, n. 6.

47. CE Vendiddd. n, 21 ss.; comparer Ddtistdan-i-Dinik, xxxvu, 126 ss. D'autres tradi-
tnons (Méndké Xral, xxvii, 27-28, 1xi, 15-19) font de ce Var un lieu construit en Erdn-
V€, mais sous la Terre, sécrétant alors sa propre lumiére, sans qu'’il soit besoin du soleil,
de la lune et des étoiles. La furent portées et sont préservées celles d’entre les créatures
qui étaient les plus belles et les plus exquises. — On a rapproch¢ a juste titre cette concep-
tion de la conception mandéenne de Mshunia Kushta (Hastings, Encycl. of Relig. and
Ethcs, t. 11, 702 a 708; Brandt, Manddische Religion, p. 154), terre mystérieuse et invisible
ou habitent des humains parfaitement beaux, bons et heureux, par laquelle, aprés les
catastrophes finales, sera repeuplé le monde ranshiguré, et ot s’opére post mortem la ren-
contre avec I'Image ou Alter Ego céleste. La comparaison avec le mandéisme est d’autant
plus intéressante que nous verrons plus loin d’autres traditions iraniennes postérieures
concernant la Terre mystique de Hiirgalyd (traditions ishrdgiya et shaykhiya). Or, aux
confins des xvii® et xix® siécles, lorsqu'on interrogea Shaykh Ahmad Ahsa’i (fondateur
de I'Ecole shaykhie) sur ce mot insolite désignant la Terre céleste ot est préservée la
semence des Corps de résurrection, il répondit : « C’est un mot en usage chez les Sabéens
(C'est-a-dire les Mandéens) de Basra. » Cf. ci-dessous, seconde partie, art. 1X, §. Ce sont
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toutes ces données qu'il faudrait rassembler dans le projet d’'une ontologie du mundus

¢ lis.

4%. Dont on s’est étonné comme d’une bizarrerie ou d'une contradiction, du fait que
Zamyat n'y soit plus nommeée! Nous espérons suggérer autrement ici les relations entre
I’ fmago et I'angélophanie, la maniére dont se révéle I'’Ange dans les relations hiérurgiques
éprouvées par I'ame a qui il « se montre ».

49. Sircza, 28% jour.

50. Bundahishn, chap. vin (Pahlavi Texts, 1, pp. 29-30).

51. Bundahishn, chap. xu (ibid., pp. 34 ss.).

52. Yasht x, 50; Yasht xn, 28.

53. Bundahishn, viu, 4.

54. Pour étre complet, mentionnons le mont Terak (Taera), pic central du mythique
Alborz et centre du monde, autour duquel révolutionnent les corps celestes, ibid., v, 3-4;
X, 4; Yasna 41 : 24; Yasht xv, 7; xux, 6.

55. Yasht v, 8; le Yasht est dédié en entier 2 Ardvi Surd et en décrit les hiérophanies en
traits si précis que I'on en a inféré leur correspondance avec des statues ou images de la
Déesse « que trainent quatre chevaux blancs (13)... Ayant la forme d'une belle jeune fille,
trés forte et de belle taille, la ceinture haut liée, pure, noble et d'un sang illustre, éblouis-
sante (64, 78, 126)... Sur sa téte un diadéme d’or, aux cent étoiles, aux huit rayons (128)...
Elle porte des vétements de peau de castor... c'est de I'or noyé d’argent (129) ». Yasht x,
88; xu, 24; xui, 6; Yasna 64 : 14, etc.

56. Yasht v, 96; cf. déja supra n. 46 et infra § 4, le role eschatologique d’Ardvi Siird
conservant dans les Eaux dont elle est la Déesse, le Xvarnah par lequel s’accomplira la
conception mystique du Sauveur final.

57. Bundahishn, 1x, 6; xvin, 1-4; xxiv, 27; cf. Ringbom, op. at., p. 293 (le grenadier ?).

58. Ibid., xxvu, 4; il est « le chef des plantes » (xx1v, 18).

59. Yasht xu, 17; c'est I'arbre o réside I'oiseau Sin, la Simorgh (Saena-meregha, fémi-
nin dans I’Avesta), cf. Darmesteter, op. at., 11, p. 495, n. 26. Simorgh deviendra plus tard,
au xu® siecle, le symbole central d’un grand poéme mystique en persan de "Auar, le
Mantiq al-Tayr : voir notre livre Avicenne el le Réat vissonnaire, tome I, pp. 229-236. Simorgh
joue également un grand role dans les récits mystiques de Sohravardi, voir notre livre
L'Archange empourpré : quinze réats el traités mystiques de Sohravard tradwats du persan et de
Uarabe. garis, Fayard, 1976, index s.v. (abrév. ici = Archange empourpré).

6o. Ringbom, op. cit., pp. 292 ss., 406 ss., 448.

61. Bundahishn, xu, 6 (Ausindom); xin, §-5.

62. Cf. Darmesteter, Zend-Avesta, 11, p. 633, n. 98. Le rayon de l'aurore Oshbdm est
« ce rayon de soleil qui vient depuis le moment ou la lumiére du soleil est visible, sans
que son corps le soit encore, jusqu’au moment ou il devient visible (aube). 8a fonction
est de donner I'intelligence aux hommes », ibid., p. §16. Sur les deux mots comme ayant
racine commune (ush, oreille, entendement, el aussi aurore, cf. laun aures, aurcra),
cf. Herzfeld, Archdologische Mittelungen aus Iran, 11, p. go (comparer J. Hertel, Die awestischen
Herrschafts-und Siegeﬁuer, Leipzig, 1931, p. 17). Comme le montre le Yasht xix, 66, dans
la tradition plus tardive, I'Imagination active semble avoir projete et appréhendé cette
hiérophanie dans la montagne surgissant de l'actuel lac Himiin (2 la frontiére irano-
afghane), identifié avec le lac Kansaoya (Kansu, Kayanséh, etc.), et qui serait alors le mont
appelé Kuh-e Khwijeh (Montagne du Seigneur). Herzfeld a donné une belle description
du mystérieux bloc de basalte émergeant de la plaine du Séistan. aux lueurs de I"aurore
(op. at., p. 99). Montagne identifiée également avec Mons Viconahs que mentionne le
fragment du « Livre de Seth » contenu dans I'Opus imperfectum in Maithaeum (cf. G. Mes-
sina, I Magi a Betlemme e una predizione dr Zorvastro, Roma, 1933, pp- 65-67 et 8g). Comme
ce lac est celui dont les eaux conservent le Xvarnah de Zarathoustra en vue de la concep-
tion virginale du Sauveur a venir (cf. supra, n. 46 et 56), on comprend d'autant mieux
comment ici 'exégese chrétienne a valorisé la prophétic zoroastrienne, en faisant venir
les Rois Mages de Mons Victorialis. A cette méme montagne se rattache aussi le souvenir
du roi Gondophares, dont la figure est introduite dans I’hagiographie chrétienne par le
livre gnostique des Actes de Thomas; avec ce livre, on évoque le célcbre « chant de la Perle »
ou Hymne de I'ame, préfiguration de la (%_uétc de Parsifal. De la a identifier Kdh-e
Khwajeh, Mons V:'ctoriallt;;, avec Mont Salvat, il n'y avait qu'un pas. Mais ccla malheureu-
sement ne suffit pas a vérifier I'hypothése d’un « Parsiwal-Nameh », un « Livre de Par-
sifal » en persan!
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63. Sirdza, § 26, cf. Darmesteter, op. at., 11, p. 316; comparer Dadlistan-i-Dinik, XXX, 2.

64. Sirdza, § 39, ihid., p. §21. D’autres figures d’« Anges féminins » seraient 2 mention-
ner ici, en rapport avec ch annonciations eschatolo élgues de l'aurore : Pdrend:, associée
plus particulierement avec Daéna et Ashi Vanuhi F . mfra § 4, et Louis H. Gray, The
Foundations of the Iranian Religions, pp. 155-156); Bdmyd (Rayonnante, Radieuse), qui guide
le char de Mithra et, la troisiéme nuit aprés la mort, apparait a I'dmne sainte lorsque
Mithra gravit la montagne; dans le manichéisme, elle devient « ’Ami de la Lumiére »
(thid., p. 139); Ushah, qui porte le nom méme de I"aurore (ibid., p. 164); Ushahina, spécia-
lement I’Ange des heures comprises entre minuit et le moment ot les étoiles deviennent
invisibles (thid., p. 165).

65. Bundahishn, xu, 7; Ddtistdn-t-Dinik, xx1, 1 s5.; XXXIv, 1-4.

66. Ihd., xxxv, 3.

67. Comme en a jugé un peu wop hauvement E. Herzleld, Zoroaster and his World,
Princeton, 1927, I, p. 852.

68. Ce mode de perception est une constante. C’est ainsi que la mére de Zarathoustra,
avant sa naissance, voit en réve le Xvarnah « en personne » sous la forme d’un adoles-
cent de quinze ans (cf. début du Zardtushi-Nameh). Au plan de la philosophie spécula-
tive, correspondrait ici la cosmologie avicennienne, laquelle est en quelque sorte une
phénoménologie de la conscience angélique, saisissant chaque Ciel comme la « pensée »
d'un Ange. Nous ne pouvons malheureusement pas insister ici sur cette correspondance
essentielle.

69. Nous avons déja appelé ci-dessus (n. g1) 'attention sur Pextréme importance d’un
passage du grand Bundahishn ot le Xvarnah est identifié avec 'ame méme.

70. Voir notamment un article de Pierre Deffontaines, Valeur et limites de Uexplication
religieuse en géographie humaine (in revue Diogéne, n° 2, avril 1953, pp. 64 ss.). En revanche,
lorsque de nos jours il n'est plus question de la « terre » que comme du « support de la
culture » ou comme d'une « fonction sociale », on peut mesurer quelle déchéance
frappe le phénomeéne de la Terre, tel qu'il se montre a la conscience socialisée.

71. Ce manuscrit appartient maintenant au musée de 'Evkaf a Istanbul. C’est un
imposant volume (31 x 20 ¢m) d’un millier de pages contenant une anthologie des
poétes persans, en téte de laquelle vient I'ceuvre de Nezimi. 1l a été érudié, et les planches
publiées, par Mehmet Aga-Oglu, The Landscape miniatures of an Anthology manuscript of the
Year 1398 A. D_, dans la revue Ars Islamica, vol. 111, Part 1. pp. 77-98 (Ann Arbor, Univer-
sity of Michigan, The Research Seminary in Islamic Art, 1956). Sur douze des peintures,
onze sont insérées dans la portion du livre contenant les romans-poémes de Nezami. Ce

u'il y a de frappant, c’est que ces peintures n’ont aucun rapport ni avec le texte méme

e Nezimi, ni avec la maniére dont sont traités habituellement, dans les miniarures, les
sujets de la littérature persane post-islamique, y compris les motifs empruntés aux
ceuvres de Nezimi. Les hautes montagnes peintes en pleine page, I'Eau bondissante
d’Ardvi Siird, les cyprés (arbre sacré de Zarathoustra, peut-étre le Gaokarena), les cou-
leurs fantastiques transfigurant le paysage et I'embrasant de 'Image du Xvarnah, enfin
— exemple unique — pas un seul personnage dans la composition (c’est I'ame vistonnaire
qui est précisément la Présence peuplant et habitant le paysage) : autant de traits et de
procédes qui nous situent loin de Nezami et de la miniature persane classique. M. Meh-
met Aga-Oglu, en commentant les données du probléme, a pressenti juste en référant a
certains textes du Bundahishn (nous les avons évoqueés ici méme); si 'on tient compte de
térmoignages attestant la persistance de communautés zoroastriennes dans la provinee de
Kerman (jusqu’a nos jours) et dans le Fars (jusqu'au xvi© siécle), I'idée se fait jour que
les peintures de notre Anthologie pourraient avoir pour auteur un artiste zoroastrien.
Tout naturellement I"auteur de I'article fut conduit a reprendre le motif du « paysage
de Xvarnah ». On sait quelle ardeur |. Strzygowski apporta jadis a formuler et a défendre
ce motif (Xvarnah-Landschaft) dont il avait eu l'inwuition sans doute géniale; mais
celle-ci apparaissait aux purs historiens comme une déduction a priori, d’autant plus
irritante qu’ils en discutaient la validité sur un plan auquel en fait (a I'insu peut-étre de
son auteur) elle était étrangére. Si méme le motif se fit envahissant a la facon d’un mythe,
cela indique déja que son champ d’application n’est pas en réalité celui ou les « faits »
sont thématisés de telle sorte qu’ils peuvent et doivent s’expliquer « historiquement »
par voie de réduction causale et d’identification. matérielle. La signification en ressortit
plutdt a la phénoménologie de la perception visionnaire ¢ue I'on a essayé de dégager
ici. La méme ot les connexions matérielles et causales entre les « faits » échappent aux
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analyses, il peut y avoir connexion entre les vistons, lesquelles sont ausst des faits, mais
d’une autre nature (on a déja référé ici au récent ouvrage de L. 1. Ringbom, Graltempel
und Paradies, tendant a une valorisation nouvelle du méme motif, notamment pp. 113,
n. 43; 306; g48). Voir aussi Ipsiroglu, Diwe Enistehung des Iramschen Landschaftsbildes ( Mys-
tische Landschaft emner Gedichtanthologie 1398). Persica V, 1970-1971 (Annuaire de la Sociéwé
Néerlando-iranienne). Voir encore le beau livre d’Henri Stirlin, [spahan, image du para-
dis; préface par Henry Corbin (Les Cutés emblématigues). Genéve, 1976.

72. CE Bundahishn, xxvii, toute la longue strophe 24.

74. Pour le symbolisme liturgique de cette botanique « célestielle », cf. J. J. Modi,
The Religious Ceremonies and Customs of the Parsees, 2nd ed., Bombay, 1957, pp. 8738-877
(notamment le diagramme fixant la maniére de disposer les fleurs au nombre de huit, de
les déplacer et de les échanger, pour symboliser les échanges entre le monde terrestre et
le monde céleste, etc.).

74. CL Le Livre de Zoroastre { Zardtusht-Ndmeh), de Zartusht-e Bahram ben Pajdi, texte
persan publi¢ et traduit par Frédéric Rosenberg, St-Petersbourg, 1914, p. 22 (ce livre est
un long poéme composé en Iran par un zoroastrien, au xue siécle. Abrév. ici = Z. N.).
Comparer Zalspram, XXI, 1 (Pahalavi Texts, V, p. 154}

75. Signalons une petite méprise qui a son importance iconographique. Le Zatspram,
xx1, 8, decrivant la beaute de I'’Archange et sa haute taille [rnfm[g fois celle de Zoroastre)
mentionne (s'il faut en croire la lecture de E. W. West) que I’Archange portait sa cheve-
lure roulée « a la maniére d'une queue de scorpion ». On ne s’explique pas ce qu'a
compris au juste le savant traducteur, lorsqu’il précise (Pahlavi Texts, v, p. 156, n. 8,
répét. par Rosenberg, op. cil., p. 27, n. 4) que c’est 1a un « signe de dualité » puisque le
scorpion (kajdom) est évidemment une mauvaise créature d’Ahriman. Mais comment
un tel signe pourrait-il ére sur la personne de I’Amahraspand? La réalité est plus
simple. Il s’agit 1a d'une métaphore classique en poésie lyrique persane pour désigner les
boucles et ondulations (zolf) de la chevelure (remarque de Moh. Mo'in).

76. Représenté par la « robe parfumée de musc » (préfiguration du corps de lumiére
de la Terre céleste) que Zarathoustra avait revétue au sortir des eaux purificatrices du
fleuve Daiti (anticipation mentale de 'eschatologie, Z. N., chap. xx1) et précisément c’est
a ce moment-la méme que se produit la premiere théophanie; cf. infra le corps apparte-
nant a la Terre de Harqalya (psm Hiirgalyi). On comprend parfaitement que les extases
de Zarathoustra aient donné lieu dans le zoroastrisme aux mémes problémes qu'en
Islam I'ascension céleste (Mi'rdj) du prophéte Mohammad. Fallait-il comprendre
celle-ci comme une ascension in corpore (littéralistes orthodoxes)? Comme un ravisse-
ment en esprit (les philosophes)? Ou bien avec le corps subtil (shaykhis)? Voir notre
livre sur Avicenne et le Récit visionnaire, Téhéran-Paris, 1954, t. 1, chap. v, n. 304a. Or
I’Archange dit a Zarathoustra (Z. N., chap. xxu, p. 28) avant de le conduire : « Ferme
un instant les yeux », et Zarathoustra les rouvre « au Paradis » (a I'inverse de ’homme
Adam endormi a I’éternité et réveillé a la Terre).

77. Vendiddd, xxn, 19. Rappelons aussi que c'est en Eran-Véj, au bord du méme
fleuve, que se place la « tentation » de Zarathoustra par Ahriman, « tentant » de le
détourner de sa vocation prophétique (Vendiddd, xix, 1 ss.). Ahriman est vaincu,
écrasé par I'incantation liturgique (on a rappelé ici que la Création est, elle aussi, un
acte liturgique).

78. C’est tantdt le mont Savalan, haut sommet de I'Azerbaidjan (4850 m), tantét la
montagne des aurores (supra, n. 62) dans le Séistan.

79. Le Zitspram, chap. xxi1, précise pour chacun des entretiens séparés avec les Sept,
le lieu et les temoins célestes de la théophanie : v. g. 'entretien mystique avec I’Archange
Vohuman « eut lieu » sur les montagnes Hilkairya et Ushidarena, etc.

80. De antro nympharum, 6, cit. in Jackson, Zoroaster, the Prophet of ancient Iran, 5th ed.,
New York, 1938; Bidez et Cumont, Mages hellénisés, 1, F 29 {d’apres le témoignage d’Eu-
boulos qui rattache ici I'initiative de Zarathoustra a la tondation des mystéres de Mithra).

81. Voir texte in Jackson, op. cit., p. 286, et Mages hellénisés, 1, pp. 28 et 142 ss. Un his-
torien persan du xv® siécle, Mirkhond, transmet encore le souvenir de cette ascension
d’extase au sommet de la montagne psycho-cosmique, en Eran-Véj; Zarathoustra aurait
dit : « Ce livre (I’Avesta) est descendu vers moi du toit de la maison qui est au sommet de
cette montagne » (cit. in Jackson, ibhid., p. 84, n. 7).

82. Cf. notreétude sur Le Temps cyclique (Eranos-Jahrbuch, xx, Ziirich, 1952), pp. 174 ss.,
sur Daéna-Sophia-Aidn comme « personne-archétype » (comparer chez Proclus, Alww
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comme hypostase et les Al@sveg, The Elements of Theology, éd. Dodds, pp. 228-229); cf. aussi
R. Reitzenstein, in Historische Zeitschnft, 126. Bd. (1922), p. g2. n. 1: p. 51.

83. L’érymologic du nom d’Armaiti (Aramati) présente un cas peut-étre désespére. Il
est néanmoins possible d’en approcher indirectement le sens; pour plus de détails,
cf. wfra, n. g2.

84. Cf. le Pand Ndmak 1 Zartusht (trad. citée ci-dessus n. §2), pp. 144-145, strophe 2.

85. Cf. texte du grand Bundahishn, in Nyberg, Questions 1, p. 237 (rapprocher ce choix
de la scéne de la Gatha de la grande Décision, Yasna go). L'idée de cette libre décision,
antérieure a I'existence dans le monde des corps matéricls, est également attribuée par
Shahrastani a la secte qu’il appelle les « Gayomartiens ».

86. Sur ce concept (Spandarmatih, Spandarmatikih) essentiel pour nous ici, cf. Dénkart,
IX, chap. 58, 27; chap. 54, 2; chap. 60, 4; chap. 69, 14-15, et 47-48: passages d’un intérét
capital sur lesquels il faudrait insister beaucoup plus que nous ne pouvons le faire
ici.

87. Cf. Bousset-Gressmann, Die Heligion des Judentums im spdthellenistischen Zeitalter,
Tiibingen, 1926, p. 520; cependant ailleurs (Zeitschrift fiir Kirchengeschichte, XL1. Bd., 1922,

. 174), Gressmann objecte a Bousset (Hauptprobleme der Gnosis, p. 336) qu'il vaut mieux
identifier la Sophia avec Daéna (ce que le premier rapprochement n’exclut nullement,
tout au contraire, on le verra plus loin), sous prétexte que Spenta Armaiti n'a pas d'anta-
goniste démoniaque en propre comme Daénd; ce qui prouve simplement que I'éminent
savant avait perdu de vue ici I'archidémon Taromati.

88. CI. le curieux passage d’'une Rivdyat pahlavie, traduit par Darmesteter {Zend-
Avesta, 1, p. 128, n. 5) : « Un jour Zoroastre se tenait devant Ohrmazd, les Amahras-
pands se tenaient autour de leur chef, mais Spandarmat était prés de lui, la main autour
de son cou. et Zoroastre lui demanda : Quelle est cette créature qui se tient prés de toi
et qui te semble si chére? Tu ne détournes pas les yeux d’elle, ni elle de toi: tu ne laches
pas sa main, ni elle la tienne. — Et Ohrmazd répondit : C'est Spandarmat, ma fille, ma
maitresse de maison (du Paradis), la mére des créatures. » Cette qualité de Spandarmat
comme « maitresse de maison » (kadbdmi) s’est conservée jusque dans la cosmo-
angélologie de Sohravardi, cf. ci-dessous chap. n, § 1.

89. Yasna 16, 10; cf. Darmesteter, op. cil., I, p. 144, n. 17. Sur la Sophia comme « Jar-
din » et comme « Terre », cf. encore |. Pascher, Der Kinigsweg 2u Wiedergeburt und Ver-
gottung ber Phalon, Paderborn, 1931, pp. 58 ss.

go. Cf. Le Livre de Zoroastre, éd. et trad. cit., chap. xxxu, p. 37 (Pentretien est a interpré-
ter dans le contexte des entretiens de Zoroastre avec chacun des Sept; malheureusement
la traduction citée serait a améliorer). A noter aussi I'indication qui ressort de la mention
de Daénia comme « seigneur spirituel » (ratu) des femmes « ohrmazdiennes » (Yasna 13 :
1); celles-ci sont toutes associées a Spenta Armaiti dans I'« intention » liturgique qui
s'adresse a elle. Or, d’apres le commentaire pahlavi de Vendiddd, x1, 5, elles sont iden-
tiques a I'ange Artai-Fravart, laquelle typifie en sa « personne » 'ensemble des Fravartis
(ct. Darmesteter, Zend-Avesta, 1, p. 128); sur le role d’Artdi-Fravart lors de la naissance
surnaturelle de Zoroastre, cf. Zdtspram, xvi, 2.

91. Dénkart, 1X, chap. 43, 2.

92. Sans remetire en cause un probléme érymologique non résolu, cette signification
du nom et de la personne de Spenta Armaiti peut étre approchée par recoupements. On
peut avec E. Herzfeld (dont on est loin d’adopter ici toutes les vues) rapprocher Armaiti
(Aramati, Armati) et Tushndmaii (Tushnamati, thinking-in-silence; in Yasht xu1, 139,
cest le nom propre d'une femme; cf. E. Herzleld, Zoroaster and his World, Princeton,
1941, I, p- §41). On doit en outre tenir compte de ce que Spenta Armaiti a pour antago-
niste direct Parchidémon Taromati (mais mieux vaut alors se garder de la néfaste ten-
dance 4 ne donner aux concepts mazdéens que de piles équivalents « laicisés » par un
moralisme inoffensif ou un juridisme tout abstrait; Taromati n’est pas simplement
« penser hors de la régle », ni Aramati « penser selon la régle »). On peut encore obser-
ver in Yasht xu, 29 et 78, l'association des mots tushmshad (living in silence) et
arméshad (living in quiet), ce dont Herzfeld (ibhid., pp. 858-854) donne comme équiva-
lents grecs aupij et fpépa Eyew. Méme si 'érymologie ne I'est pas, la représentation est
ainsi hxée, d’autant mieux que l'on voit fushndmatish vahishta se substituer a drmatish
vahishtd (ibid., et Yasna 4% : 15), car alors 'expression pahlavie (bavandak-ménishnih,
pensée parfaite) est bien I'équivalent exact de Spenta Armaiti (cf. Nyberg, Glossar, p. 33,
s. v.), et la traduction de Plutarque par le nom 5:-' Sophia (De Istde et Osiride, 46) se trouve
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pleinement jusiifiée. Cf. déja Spiegel, Avesta, 111, p. x, et comparer Nyberg, Refligionen,
Pp- 109 ss.

93. CI. les références aux textes, supra n. 86.

94. Ddtistdn-i- Dinik, xciv, 2. Il y a des variantes; on peut avoir la trilogie Vohuman
(Pensée), Xarat (Sagesse), Spannak-Méntk (Esprit-Saint), cf. notre trad. du Pand Ndmak i
Zartusht, § 26, . 150-151 {cf. aussi West, Pahlavi Texts, n, p. 270, n. §). Denkart 1%,
chap. 6o, 5, semﬁ e orienter la trilogie dans le sens liturgique, comme mise en pratique
de la Spandarmatikih. Déja M. Nyberg avait dégagé semblable constatation de I’Avesta
(toute la série « Manah, Wort und Tat » reléve de la terminologie mystérique, cf. Keli-
gionen, pp. 165-166). — Il est intéressant de comparer notre texte avec un passage des
Tasawwordt, trait¢ de théosophie ismaélienne attribué¢ a Nasiroddin Tisi : « Sa pensée
devient un Ange procédant du monde spirituel; sa parole devient un esprit procédant de
cet Anﬁe; son action devient un corps procédant de cet esprit. » (CE. notre Temps cyclhique,
p- 211. :

g5. Cf. Gray, Foundations, p. 49, et En Islam iraruen... tome 11, pp. 318-523.

96. Qui déja éemerge pour se fixer inconsciemment et un peu maladroitement sur
les traits physiques de I'enfant Zarathoustra : il a les épaules d’Ardvi Sara, le buste et les
reins d’Ashi Vanuhi, la gorge a la ressemblance de Spenta Armaiti (Dénkart, 1X,
chap. 24, §).

97. Cette qualification de Daénd, remplissant alors le role de la Fravarti « restée dans
le monde céleste », nécessiterait tout un développement que je ne puis entreprendre
ici (cf. Bailey, op. at., p. 115), d’autant plus que la représentation se maintient jusque
dans la tradition mazdéenne tardive en langue persane (ravdn-e rah, cf. Saddar Bundehesh.
in The Persian Rivayals of Hormazyar Framarz, Bombay, 1932, p. 511).

98. Cf. les références données ci-dessus, note 87 et notre Temps cycligue...
(Eranos-Jahrbuch xx), p. 158.

99. Sirach 51 : 13 ss.; cf. Odes de Salomon g8, la Sagesse ou fiancée céleste s'oppose
a la Sophia déchue, Achamoth.

100. Gressmann, arl. al., pp. 158-159; R. Reitzenstein, Das ramusche Erlosungsmyste-
rnum, Bonn, 1921, pp. 240 ss.

101. Cf. Gray, Foundations, pp. 70 ss.: on distinguait en fait (depuis Bartholomae)
deux mots : d'une part le Ma, le fond intime de la personnalité, 'essence céleste dans
’lhomme, et d’autre part Religion. La pénétrante analyse du regreué Nybe:}g ( Religionen,
Pp- 114 ss.) permet une rejonction non pas de deux mots, mais précisément des deux sens
d'un méme mot; cependant, a U'inverse du savant auteur, je ne crois pas du tout que la

remiére signification soit le fruit d’une spéculation philosophique hors de propos
aprés tout, nul n'en peut décider sinon d’aprés I'idée qu’il se fait lui-méme de la philo-
sophie). Car, si avec Ia signification de « voir » (schauen), on nous précise (p. 114) :
« 1l ne s’agit pas de la vision au sens ordinaire. Le mot signifie exclusivernent la vision
religieuse et 'organe par lequel I'homme expérimente le divin, donc un sens visionnaire,
un il mtéreur, un rayonnement de lumieére procédant du fond intime de 'homme,
rayonnement qui, lui-méme de nature divine, s’unit avec la lumiere », quelqu’un pour-
rait alors objecter que nous voila bel et bien en pleine spéculation philosophique! Loin
de faire I'objection nous nous réjouirons de Pexplication, en constatant que nous rejoi-
gnons la premiére signification incriminée, a condition de donner au Moi une autre
profondeur que celle de la psychologie rationnelle ou de la psychologie expénmentale
courante.

102. Ainsi le mot Dén (forme pahlavie de I'avestique Daéna) a fini par signifier « reli-
gion ». Cependant la conscience religieuse « subliminale » difiére forcément ici du
complexe attaché en Occident moderne au mot « religion » (la figure personnelle de Dén
subsiste toujours). C'est pourquot il y a intérét dans les traductions a conserver le nom
propre, voire sous sa forme avestique (ainsi avions-nous fait déja dans notre traduc-
tion du Pand Ndmak).

108. Cl. Odes de Salomon g3, ou la Vierge Sophia proclame : « Je suis votre Juge »,
ou encore (syriaque) « votre Foi (votre Religion, votre Vérité) », cf. Gressmann, op. af.,
pp- 158-159.

104. Le locus classicus du récit de I'Apparition est, dans I'Avesta, le Yasht xxu
(= Hadokht Nask); pour les passages paralli)éles dans la littérature pahlavie et parsi-per-
sane ainsi que dans le manichéisme, d. J. D. Cursetji Pavry, The Zoroastrian Doctrine of a
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Future Life, New York, 1929, pp. 89-48. Le contexte persan du Saddar Bundehesh
(chap. 99} fait allusion 4 une croissance de I'ame dont I'Ange Serdsh (Sraosha) protége
alors la faiblesse pendamt les trois jours qui, aprés la mort, précedent I'épisode du Pont
Chinvat; le développement des trois états successifs (le petit enfant, I'age de sept ans,
puis I"age de quinze ans, dge archétype des Immortels) présuppose un organe d’immor-
talité, un organisme spirituel, germe acquis pendant la vie et faisant éclosion a la mort.
1l y a donc bien I'idée d'une physiologie mystique dans le mazdéisme, comme on ya déja
fait allusion ici; il y aura lieu, des lors, de comparer attentivement les textes shaykhis étu-
diés ci-dessous, chap. 1, § 4, ex waduits dans la seconde partie, art. 1x et x). On relévera
aussi dans le méme traité (chap. 46) I'intervention salvatrice d’Ardvi Sird au Pont Chin-
vat, ce qui est 2 mettre en connexion avec le parallélisme que nous esquissons ici a la fin
du présent paragraphe entre Spenta Armaiti et Ardvi Sard. Aussi bien a-t-on déja releve
la communauté des traits prétés par V'iconographie mentale a Daéna, & Ardvi Strd et a
la Vierge de Lumiére du manichéisme et des documents coptes gnostiques (cf. Kramers,
The Daénd in the Gdthds, in Oriental Studies in honour of C.E. Pavry, 1933, pp- 256-237,
et ibid., p. 225). La figuration mazdéenne et manichéenne de la descente de Daéna-
Sophia  la rencontre de I'ame, a inspiré également des comparaisons avec le motif de
la « descente d’Amitibha » dans le bouddhisme de la Terre Pure.

105. Cf. déja ci-dessus, note 82. On voudrait faire observer ceci : dans le Saddar
Bundehesh (chap. gg), 'Apparition radieuse répond a I'ame émerveillée : « Je suis ta
propre belle Action. » L'« imagerie » n'en est pas moins trés concréte : « De son bras,
elle lui enlace le cou, et toutes deux entrent dans le Paradis, éprouvant une immense
allégresse et une immense quié¢tude. » Ce trait et bien d'autres semblables doivent nous
préserver de confondre de telles Figures avec ce que nous appelons communement
« allégoric » ou « personnification ». Ces termes désignent un procédé d’abstraction qui
différe toto caelo du mode de perception propre a 'angélologie. L’action sainte (ou la
fidélité, ou la connaissance, ou toute autre vertu mazdéenne) est perque par I'lmago qui
deés Uorigine rend virtuellement présente & I'ame I'appanition mentale de la personne celeste,
ce qui est tout autre chose que l’apfbarmce de personne que nous inflige 1 personnifica-
tion allégorique. C'est pourquoi il est dit, par exemple (grand Bundahishn, Questions I}

. 285) : « D'Arshisvang (= Ashi Vanuhi) dérive la splendeur de la pi¢té qui fait gagner
E paradis » (et non pas I'inverse). Si I’Apparition peut répondre : « Je suis ton Action »,
c'est que le Xvarnah est le principe divin (préexistant au corps) qui confére a un étre
capacité d’action autonome (xvéshkarih, attonpayial, activité responsable pour une
tiche personnelle absolument propre (cf. Schaeder, op. at., pp. 230-231). L’Action se
dévoile ainsi en sa source, et Daéni se montre bien ici sous le double aspect du Xvarnah
qui est a la fois Gloire et Destin, et quelle est elle-méme. On peut dire que la valorisa-
tion du mazdéisme a grandement souffert de I’absence de phénoménologie dans les
interprétations.

106. Ici encore (comme pour le Yasht xix, ci-dessus notes 48 et 67) si tout le Yasht
xvi, dédié¢ a Daéna, célébre Chisti, ne pas parler d’inconséquence, mais saisir la raison
d’étre de la transparition I'une par l'autre des Images paredres. Sur Chisu, cf. Gray,
Foundations, pp. 140 a 142; Nyberg, Religionen, pp. 81 ss.; |. Hertel, op. at., p. b9 (Chish
I'ilumination active; Chistd - 'illumination irradiée).

107. Yasht x, 126. A la droite du char de Mithra « va Rashnu, le trés bénéfique, trés
élancé de raille: i sa gauche, va la trés droite Chisti, portant les oblations, vétue de véte-
ments blancs, parédre de Daéna ».

108. Cf. aussi Yasht xv1, 15, la priére de Hvogvi (la femme de Zarathoustra) demandant
que sa pensée, sa parole et son agir solent conformes au désir de Daéna.

109. Yasht xvi, 16.

110. Yasht xm, 107.

111. Yasht xvi1, 60-61 (comparer Yasht v, 17-19); cf. déja supra, n. 46.

112. Yasht xvil. 17-24 (trad. Darmesteter, II, p. 604) : « Chantre des Dicux, inoften-
sive aux justes, se dressa sur son char, la bonne, la grande Ashi, en prononcant ces
mots : Qui es-tu, toi qui m'invoques? et dont la voix est 8 mon oreille plus douce qu’au-
cune de celles qui in’ont invoquée le plus? » Zarathoustra, en réponse, rappelle I'épisode
de sa nativité triomphale; suit alors I'invite de I” « Ange-Nike ».

113. CL. Gray, Foundahons, pp. 63-66. Nous avons moniré ailleurs la persistance de
cette représentation complexe jusque dans la triade archangelique de la théosophie
ismaélienne, cf. nowe Etude préiminaire pour le « Livre réunissant les deux sagesses » de
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Ndsir-¢ Khostaw (Bibliothéque lranienne, vol. ga), Téhéran-Paris, 1953, pp. 91 ss.

114. Dénkart, IX, chap. 43, 6.

115. CE texte du grand Bundahishn, en appendice au Siroza, trad. Darmesteter, 1I,
p- 518.

116. On la présente le plus souvent comme I'ange de la « Droiture ». Certes, mais une
telle traduction ne fait qu’illustrer cette « laicisation » qui réduit les concepts mazdéens
aux abstractions d’une morale rationnelle et rationaliste, assez banale pour se retrouver
partout ailleurs que dans le contexte absolument propre a la vision mazdéenne du
monde. Un Occidental mesure facilement la nuance entre un acte de « vertu » tout
court et un acte de « vertu chrétienne ». Il y a également une « vertu mazdéenne » qui
a ses perspectives et ses exigences absolument propres. Il ne fau pas se lasser de revenir
sur une sentence aussi exemplaire que celle rappelée plus haut (note 13) : « De la lumiére
terrestre, Ohrmazd créa la véridicité » (comparer ci-dessus note 105). D'autre part, le
Yasht xvitt dedié a ’Ange Arshtat est (comme le Yasht x1x) une célébration du Xvarnah.
L’aspect pour nous « moral » n’est qu'un aspect, voire un dérivé, du polymorphisme
propre aux concepts mazdéens. C'est pourquoi |. Hertel (op. cit., pp. 60-64) nous semble
s'étre du moins orienté dans le bon sens (Ashi, Arshti : « irradiation » comme nomen
actionus, et « irradiatrice » comme nomen agentis. Arshtat : « état d’érre irradié, irradiance
ininterrompue ou somme de I'irradié »). On peut évoquer ici la notion de Nir gihir
(Lumiére victoriale, triomphale) dans la philosophie de Sohravardi.

117. Arshtdt est celle qui active et rend permanente I'énergie du Xvarnah, elle est
savagaetha (Yasht x1, 16 et 21), 1. e. selon Hertel (thid., pp. 68-69) « ransmuant les étres
vivants en feu céleste », sava étant la désignation du ciel de lumiére en tant que séjour
des éléments ignés constitutifs de 'ére humain, que la mort sépare de ses éléments mor-
tels. Les créatures ohrmazdiennes tiennent leur aptitude a cette métamorphose, de ce

u’Ohrmazd les a émis a 'étre (cf. Yasht xix, 10) par ce Xvarnah qui constitue le fond

e leur étre (leur « Gloire et Destin »). Mais on a vu précédemment qu’Ashi Vanuhi
en est la detentrice et la dispensatrice (elle confére et elle est cette Lumiere-de-Gloire);
d’elle en dépend I'efficience (c'est elle qui « fait croitre »).

118. Cf. Vispered, n, 2, et son interprétation par Hertel (p. 6g}; d’ot Yasna 16 : 6 ss.
(ihid., p. 65).

119. Cf. Grand Bundahishn, XXV1, g6, 88; Gray, Foundations, pp. 136-187 et 172.

120. Bien entendu, le chiffre quarante ne fixe pas ici une mesure t?u temps physique;
il symbolise la totalité et la complétude de I'événement qui est en revanche la mesure du
« temps » (et non I'inverse). Tous les guarante ans aussi, dans le paradis des archétypes de
Yima (supre n. 47, et le rapprochement est significatif), de chaque couple humain (ou
androgyne) en procéde un autre; guarante jours Saliman doit méditer dans le Sarapeion
pour obtenir I'apparition d’Absal (cf. notre étude sur Auvicenne et le Récit visionnarre,
chap. v, § 20); penser encore a I'importance des « quarantaines » dans la pratique spiri-
tuelle du soufisme. Quant a la valeur symbolique attachée au nombre guarante, on
notera encore le conseill donné a chaque fidéle 3& collectionner un choix de quarante
hadith correspondant a ses préoccupations personnelles, d’ou la signification typique
de ces recueils, tel celui de Qazi Sa’id Qommi. Voir S. |. Ashtiyani et H. Corbin, Antho-
logie des philosophes iraniens depuis le XVII® siécle jusqu’d nos jours, tome I1I, section XV,
textes de Qazi Sa'id Qommi (partie francaise de I"t:-uwatge{‘J

121. Cf. les textes du grand Bundahishn et du Zdtspram transcrits et traduits par
H. H. Schaeder, in Studien, pp. 214-233, améliorant nettement la traduction antérieure
de Christensen qui, notamment au passage capital du chap. xiv du grand Bundahishn
(p. 230, n. 2), n'avait pas reconnu l'idéogramme araméen (gaddeh) représentant le
Xvarnah.

122. Cf. notre trad. du Pand Némak i Zartusht, p. 145.

123. Le cas est ainsi un des prototypes du xvédhvaghdas (mariage entre proches
parents). Quoi qu’il en puisse étre de la signification sacrale de cette coutume vénérée

ar les anciens Perses, relevons justement ici qu’elle a inspiré au grand poéte Faridoddin
Attar (ob. 1221} un de ses plus frappants paradoxes mystiques : « De cette meére qui
m’a engendré, je suis @ mon tour devenu I'époux. Si 'on m’appelle mazdéen, c’est que
j'ai commis I’'amour avec ma meére. » Le célébre shaykh soufi Safioddin Ardabili a com-
menté amnsi ce distique (Safvat al-Safd, Bombay, 1829, p. 176) : I'ame humaine a éé
engendrée du sein mystérieux des Esprits (4rwdh, les Fravarus); rejoindre son origine,
c’est pour le mystique naitre de nouveau au plérdme céleste qui I'engendra, et cette
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naissance est en méme temps l'aspect et le fruit de sa conjonction avec la source-mére
de son étre, dont il devient simultanément I'époux et I'entant. — Nous avons encore ici
un de ces cas, si peu étudiés, ou la mystique persane typifie en symboles les traits et les
figures provenant de I'fran préislamique.

124. Ddlistdn-i-Dinik, n, 10-18; v, 6; cf. Lx1v, §-7 : Ohrmazd produisit de la Lumiére
infinie la forme d’un prétre dont le nom était celui d’Ohrmazd, et dont I'éclat érait celui
du feu, er dont I'incombustibilité était pareille d celle de la partie intérieure de la
lumiére; et dans la forme de ce prétre, il créa cette essence qui est appelée 'Homme.
Comparer Nyberg, Religionen, pp. 50-31, 301-304, 391-392.

125. Cf supra n. 62; Bundahishn, xxxu, 8; cf. Darmesteter, op. cit., 11, p. 521, n. 112.

126. Yasht xu, 141; cf. Nyberg, Religionen, pp- 305-506. La wadition pahlavie (prenant
appui sur Yasht xur, 128 in fine) connait une série de trois Saoshyants (Hushétar, Hushé-
tarmih et Sdshyans (= Saoshyant), chacun venant cloturer I'un des derniers millénaires
(x%, x1® et x1r‘). Les deux Saoshyants qui précédent le Saoshyant final, naissent eux aussi
surnaturellement d’une jeune fille qui aura pénétré dans les eaux du lac Kansaoya. L'on
a ainsi toute une série eschatologique féminine correspondant a la série masculine. Sur
les trente héros immortels (quinze hommes et quinze femmes) plongés dans un sommeil
mystique jusqu'a l'arrivée du Saoshyant, et qui alors se reléveront pour l'aider dans
son cewvre, cf. Yasht xix, 89, trad. Darmesteter, II, p. 638, n. 125. Peut-éure, comme
illustrant encore I'archétype qui détermine ici la série eschatologique féminine, faut-il
mentionner cette légende qui?ail venir un héros des derniers temps, Bahram Varjavand,
de la « Cité des Jeunes Filles » (shahr-e Dokhtardn), du coté du Tibet (Persian Rivayals,
p- 434): faut-il y voir une allusion a cc royaume d’amazones au nord de I'Inde, qui est
signalé par les chroniques chinoises? (Cf. J. J. Bachofen, Das Mutterrecht, Basel, 1948,
I, pp. 521 ss.).

127. Cf. texte du grand Bundahishn, Darmesteter, 11, p. 516.

128. Par un épilogue correspondant a la descente de Fl)ajt’;~r1.:sal1::rr1 céleste, symbole de
la Sophia céleste, a la fin de 'Apocalypse. La Demeure-des-Hymnes (le Gardtmdn, le
plus haut degré du Ciel) descend jusqu’'a la spheére des étoiles (le degré inférieur du Ciel,
cf. supra § ), 1andis que la Terre transfigurée est elle-méme enlevée jusqu'a la sphére
des étoiles. Alors rout devient Gardtman, il n’y a plus que la Demeure-des-Hymnes
(cf. Dénkart IX, chap. 28, 3); cf. encore ci-dessous, seconde partie, art. xi, n. 27.



Il

LA TERRE MYSTIQUE DE HURQALYA

1. Progressio harmonica : Fatima, la fille du Prophéte, et la Terre
celeste.

UICONQUE est quelque peu familier avec I'orgue, sait ce que

'on y désigne sous le nom de « jeux de mutation ». Ce

sont des jeux qui permettent a chaque note de « faire par-

ler » simultanément plusieurs tuyaux de longueur différente; on

percoit donc ainsi, outre le son fondamental, un certain nombre

d’harmoniques. Parmi les registres qui les commandent, la pro-

gressio harmonica désigne un jeu qui ?ait entendre plus d’harmo-

niques au fur et 2 mesure que 'on progresse vers l'aigu, jusqu’a

ce qu’a partir d’une certaine hauteur résonne en outre simultané-
ment le son fondamental.

Cela dit trés vite et sans prétention technique, dans une inten-
tion précise. Il nous apparait en effet qu’il y ait la un phénomeéne
exemplaire, nous permettant de suggérer au mieux le sens dans
lequel il convient d’entendre le sous-titre donné au présent livre :
« De I'Iran mazdéen & I'Iran shi’ite. » Par la connexion nouée
entre le vieil Iran mazdéen et I'Iran shi’ite, dans lequel nous
aurons a considérer plus spécialement ici I’école spirituelle qui
depuis la fin du xvu® siécle a réactivé, dans I'Islam iranien, la
gnose shi’ite traditionnelle, il se passe quelque chose comme une
progressio harmonica. Plus nous « ascendons », plus nous entendons
d’harmoniques. Finalement nous redevient perceptible la fonda-
mentale, celle qui a donné sa tonalité ici au chapitre précédent.

L’analogie ainsi proposée peut nous mettre finalement en
mesure de comprendre certaines caractéristiques de Ihistoire spi-
rituelle de I'Iran. La philosophie, shi’ite ou non, de I'Islam iranien
a été si peu érudiée jusqu’ici en Occident, que les spécialistes de
I'ancien Iran aussi bien que les spécialistes de la philosophie isla-
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mique comme telle, semblent parfois surpris, sinon irrités, lorsque
’on reléve une connexion encore imprévue au programme. En
revanche, il est bien peu d’Iraniens cultivés qui soient insensibles
4 cette connexion. Pour atteindre ici & une représentation adeé-
quate, il est probable qu’il faille renoncer & certaines de nos caté-
gories habituelles n’envisageant que [I'histoire extérieure, et
Penvisageant sous I'aspect de grands courants a déterminer, d’in-
fluences a déduire, d’explications causales ayant avant tout pour
souci de ramener a l'identique. Qu’un phénomeéne résiste a cette
réduction a 'identique par voie causale, qu’il reste rebelle a I'éti-

uette préparée d’avance, et I'on sera facilement soupconné de
s'étre laissé abuser par quelque chose d’inauthentique. C’est ce qui
a rendu anormalement difficile de traiter des faits spirituels comme
tels, nommément de ceux qui se sont passés en Iran, parce que les
faits spirituels comme tels sont discontinus et irréductibles; ils ne
se succédent pas dans un temps homogeéne; ils sont chacun leur
temps.

Deux de ces « temps » vont étre envisageés ici briévement. D’une

art, le « temps » de Sohravardi dont I’ceuvre appartient chrono-
ogiquement a notre x1¢ siécle. L’auteur y poursuit le projet de
ressusciter en Islam la sagesse, la theosophia, de I'ancienne Perse.
Le motif du Xvarnah, la Lumiére-de-gloire, et I'angélologie
mazdéenne par laquelle il interpréte les Idées platoniciennes,
dominent son horizon métaphysique. D’autre part, le « temps »
du shi’isme, qualitativement déterminé par I'idée de I'Imam caché
et de sa parousie. Cette idée résonne comme I’harmonique d’un
son fondamental déja percu ici dans I'idée zoroastrienne du
Sauveur eschatologique ou Saoshyant. Seulement, ni Sohravardi,
ni les Shi’ites, ne sont des zoroastriens. Ils sont et entendent étre
dans I'Islam, dans un Islam spirituel, certes, qui différe profondé-
ment de I'Islam légalitaire, la religion officielle et majoritaire. S1
'on s’en tient a l'histoire positive des choses extérieures, sans
savoir pratiquer la réduction phénoménologique, comment sera-
t-il possible d’authentifier comme « historique » un phénomeéne
valorisant ou réactivant dans un monde donné, certaines percep-
tions acquises par un monde étranger, voire hétérogéne, a celui-
la? Le plus souvent on parlera de syncrétisme, de conciliation dia-
lectique, de transposition artificielle. Et tout sera dit.

En fait, nos Spirituels ne font pas de syncrétisme, pas plus qu'ils
n'ont a tenter de conciliation dialectique, cela parce qu'ils dis-
posent d’'un mode de perception autre que celui auquel nous a
réduits notre conscience historique unidimensionnelle. Ils dis-
posent, en premier lieu, d’'un monde a plusieurs plans, et Cest

récisément I'un de ces plans que tente de présenter et de situer ce
Evre. On rencontrera encore au cours de ces pages cette expression
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de I'un de nos auteurs : « Voir ou percevoir les choses en Hirga-
lya. » Il ya la une allusion 4 la mise en ceuvre de la faculté de percep-
non adéquate, celle dont, en second lieu, disposent nos Spirituels.
C’est cette mise en ceuvre que désigne le terme technique de ta wil,
lequel étymologiquement veut dire « reconduire » les données a
leur origine, a leur archétype, a leur donateur. Pour cela il faut
les ressaisir a chacun des degrés d’étre ou plans par lesquels elles
ont dii « descendre » pour parvenir au mode d’étre qui corres-
pond au plan d’évidence de notre conscience commune. Cette
opération doit faire symboliser ces plans les uns avec les autres.

D’ou le ta’wil est par excellence ’herméneutique des symboles,
Iex-egesis, le dégagement des sens spirituels cachés. Sans le ta’wil,
il n’y aurait ni la « théosophie orientale » de Sohravardi, ni d’'une
fagon générale ce phénoméne spirituel qui transfigure le sens de
I'Islam : la gnose shi’ite. Et réciproquement, sans le monde de
Hirqalyad que nous étudions ici, c’est-a-dire sans le mundus imagi-
nalis, le monde des Formes imaginales ot opére la perception ima-
ginative, capable d’atteindre au sens caché parce qu’elle rransmue
en symboles les données matérielles de I'histoire extérieure, bref
sans '« histoire imaginale » dont les événements se passent en
Hurqalya, il n’y aurait pas de ta'wil possible. Le ta’wil présuppose
la superposition de mondes et d’intermondes, comme fondement
corrélatif de la pluralité des sens d’'un méme texte.

Cette « technique » a été connue, certes, en Occident; elle y a
trés vite dégénéré en technique artificielle, mais en vérité pour des
raisons extrinséques a sa nature et qui en faussaient la mise en
ceuvre, tant parce qu’elle se trouvait coupée de la theosophia dont
elle est corrélative, que parce qu’elle fut privée de sa spontanéité
par 'autorité d’un magistére extérieur. Aujourd’hui elle passe aux
yeux des philologues et des historiens pour quelque chose d’arti-
ficiel et de négligeable, sinon d’insupportable. Je ne crois pas qu’il
y ait a discuter pour tenter de se convaincre les uns les autres.
Qu’il en ait été en Occident ce qu’il en fut, 1l reste que sa mise en
ceuvre dans la théosophie islamique (la hikmat idhiya) a continué
de disposer de tout autres moyens, et en toute spontanéité. Si I'on
n’en comprend pas les ressorts, tout ’ensemble des faits spirituels
qui s’y rattachent reste incompréhensible. En définitive il s’agit,
avec le ta’wil, d’une perception harmonique : entendre un méme son
(un méme verset, un méme hadith, voire tout un contexte) simulta-
nément a plusieurs hauteurs. On entend ou I'on n’entend pas. Mais
on ne peut faire entendre celui qui ne peut entendre par lui-méme
ce quentend celui qui a l'ouie intérieure (l'oreille « hirga-
lyenne »). Parce qu’aussi bien le secret de toute progression d’ac-
cords, en harmonie, dépend du ta’wil d’un accord donné.

On pourra lire plus loin quelques pages de Sohravardi, le jeune
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maitre mort martyr a I’dge de trente-six ans (587/1191), surnommé
depuis lors, parce que son grand dessein fut la renaissance de
I'ancienne sagesse iranienne, le « maitre de la théosophie orien-
tale » (Shaykh al-Ishrdg'). Son nom a déja été prononcé ici et il le
sera encore, tant son ceuvre est d'une importance insigne pour
notre théme de la « Terre céleste ». Dans le présent contexte, notre
propos se limite & appeler I'attention sur quelques pages de son
principal ouvrage, celles qui mentionnent expressément, sous le
nom que lui confére traditionnellement la hiérosophie mazdéenne,
lc rang et la fonction de ’Archange féminin de la Terre : Spenta
Armaiti, dont le nom, en moyen-iranien ou pahlavi, évolue en
Spandarmat, pour donner en persan actuel Esfandarmoz. Le pré-
cédent chapitre nous a montré comment s’ordonnait autour d’elle
la constellation des autres Anges de la Terre.

Dans la doctrine sohravardienne, le schéma des univers spirituels
se présente a grands traits comme ceci : il y a depuis la premiére
Lumiére « victoriale » (gdhir), le premier Archange émané de la
Lumiére des Lumiéres et désigné sous son nom mazdéen rradition-
nel, Bahman (Vohu-Manah), un pléréme d’étres de lumiére
innombrables, pures Lumiéres intelligibles sans aucune attache
avec un corps matériel quelconque : c’est le monde du Jabarit. En
émane un autre plérome de substances de lumiére, dont les unes
ont a assumer une providence a 'égard d’une espéce matérielle
qui est leur « théurgie », et les autres a remplir le réle d’Ames
animant durablement ou momentanément un corps matériel. Les

remi€res sont les Anges-archétypes ou Anges des espéces, parmi
esquels figurent nommément les Amahraspands zoroastriens; les
Idées platoniciennes seront interprétées par Sohravardi au plan de
cette angélologie. Les secondes, ce sont les Ames des Sphéres
(Angeli caelestes) et les ames humaines. L’ensemble de ces deux
catégories forme le monde du Malakiit, et la Terre du Malakiit c’est
laTerre céleste de Hiarqgalya.

Parmi les Anges des espéces figure Esfandarmoz. Trait signifi-
catif décelant une information stre : Sohravardi, a son tour,
emploie 'ancien terme iranien caractéristique par lequel, nous
I'avons vu, I’Avesta désignait déja la fonction de Spenta Armaiti,
a savoir la kadbdnii‘iya, la fonction de « maitresse de maison ».
Comme Ange de la Terre, Esfandarmoz assume spécialement la
providence des régnes naturels dans lesquels prédomine I'élément
tellurique, puisque la Terre est la « théurgie » de son Ange. La
Terre est « celle qui regoit »; comme réceptacle des influx et effets
des Spheéres célestes, elle assume le role du féminin a I'égard du
masculin. C’est un des thémes que dévelo pera encore, au cours
de ses lecons professées a Shiraz, le protond commentateur de
Sohravardi, Sadroddin Shirdzi (Molla Sadra, ob. 1640, voir
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ci-dessous seconde partie, art. 1, vi et 1x). Il y a, d’une part, entre
la Terre terrienne et les autres Formes qui sont 'objet de percep-
tion sensible, un rapport analogue a celui qui existe, d’autre part,
entre la Terre idéale, C’est-a-dire I’Ange de la Terre, et les autres
substances séparées ou Anges des espéces. Non point que l'on
puisse parler de « passivités » (infi'dldit) dans le monde des Intelli-
gibles; la féminité de 'Ange de la Terre consiste en ce qu’elle est
« celle qui regoit », celle en qui se manifeste la multitude des effets
et influences des « Intelligences actives » chérubiniques, selon une
gradation ontologique et une structure intelligible, de méme que
sur cette Terre les effets des corps célestes dont ces Intelligences
sont les motrices, par I'intermédiaire de leurs Ames, se mani-
festent selon une succession chronologique et une structure qui
tombe sous les sens. Telle est sur notre Terre la part de kad-
bdnii’iya qui fait que notre Terre symbolise avec son Ange, Esfan-
darmoz 2.

Ce simple exemple, choisi parmi d’autres, suflirait a mon-
trer comment la théosophie spéculative de I'Iran islamique, de
Sohravardi au xu® siécle jusqu’'a Sadroddin Shirazi au xvi® siécle
(et il faudrait dire jusque chez leurs successeurs actuels), préserve
et continue de méditer la figure de I’Ange de la Terre dont la
religion mazdéenne avait initié les anciens Iraniens a reconnaitre
la personne. La figure, la Gestall, est préservée, identique a elle-
méme, nonobstant que les éléments du contexte aient changé.
Ce que I'on peut admirer, c’est la puissance du fa’wil, de I’hermé-
neutique spirituelle, capable de valoriser tous les symboles en les
« reconduisant » & 'archétype. C’est, en la personne du « maitre
de la théosophie orientale » et de ses émules, cette fonction initia-
tique qu’assume I'Islam spirituel.

Il y a plus. Lorsque nous retrouvons chez Sohravardi le nom
méme d’Esfandarmoz, Ange de la Terre et Sophia du mazdéisme,
nous n’avons aucune peine a en reconnaitre les traits, puisqu’il
n’est pas jusqu’au nom caractéristique de sa fonction qui, de la
liturgie mazdéenne, ne se trouve transpos¢ dans le contexte néo-
platonicien islamique de Sohravardi. Mais il pourra arriver que le
nom ne soit plus prononcé, qu'une Figure d’un tout autre nom
apparaisse dans un tout autre contexte, et que néanmoins nous
identifiions encore les mémes traits, la méme Gestalt. Soyons
attentifs cependant a la spécificité du phénoméne spirituel qui va
se signaler & nous. Tel qu’il se présente, nous ne pouvons pas dire
simplement qu’il s’y agisse d'une Figure qui serait, ni plus ni
moins, une nouvelle exemplification de I'archétype personnifié en
Spenta Armaiti. A la hauteur du plan ou il va nous étre donne¢ de
la percevoir, il faudrait plutdt parler d’une figure-archétype de
’archétype, comme si nous atteignions au sommet de la progressio
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harmomica, et que la enfin et seulement il nous était donné d’en-
tendre de nouveau aussi, a la basse, le son fondamental. Cest
I'Archange féminin d’'une Terre supracéleste, assumant le rang et
le privilége de la Sophia divine, qu’il nous est proposé de perce-
voir en percevant a la hauteur du monde du ldhiit la réalité éter-
nelle de Fatima I'Eclatante, la fille du Prophéte, telle qu’elle est
méditée dans la gnose shi'ite, plus exactement encore (glans celle
de I’école shaykhie.

Il est vrai, hélas! que faute de pouvoir référer pour le moment a
un ouvrage d’ensemble sur les doctrines shi’ites, et plus spéciale-
ment celles du shaykhisme, nous risquons d’étre soupgonné de
complaisance pour les allusions obscures. Le shi'isme (le mot
formé sur I’arabe shi‘a, désigne la communauté des adeptes qui
suivent les Imams de la famille du Prophéte), — le shi’isme qui
depuis cing siécles est la forme de I'Islam iranien ou dés origine
il eut ses centres de rayonnement, est encore fort mal connu en
Occident. Trop souvent, cédant aux manies du jour, on en réduit
les origines a des questions de succession politique. Ce faisant,
I'on perd complétement de vue la littérature considérable que
constituent les entretiens des premiers adeptes avec les Imams
successifs jusqu’au 1x¢ siécle de notre ére, entretiens témoignant
que I'éclosion du shi'isme fut par essence I'éclosion, ou plutot
la résurgence, de la gnose en Islam (une étude remontant aux
origines des doctrines ne saurait séparer shi’'isme duodécimain
et shi’isme ismaélien). La gnose shi’ite est par excellence I'ésoté-
risme de 'Islam, et la promotion du shi’isme en religion d’Etat
par les Safavides au xvi¢ siécle, ayant déterminé la formation de
quelque chose comme un clergé officiel presque exclusivement
soucieux de jurisprudence, cette épreuve a eu pour principal effet
de rendre plus rigoureuse encore jusqu’a nos jours, chez les
adeptes iraniens de la gnose shi’ite, fa pratique de la « discipline
de I'arcane ».

Si la prophétologie est un élément essentiel de la religion isla-
mique comme telle, elle se dédouble dans la théosophie shi’ite,
en prophétologie et imamologie. A coté de la fonction prophé-
tique délivrant le message de la Révélation littérale, il y a la
fonction initiatique, celle qui initie aux sens cachés des révélations
et qui est celle de 'Imam. Apres le cycle de la prophétie (dd’irat
al-nobowwat) clos avec Mohammad, le « Sceau des prophétes »,
vient le cycle de D'Initiation (dd’irat al-waldyat), le cycle actuel,
placé sous le régne spirituel du xu® Imam, 'Tmam caché, « présent
dans les cceurs mais invisible aux sens? ».

Le shaykhisme, école éclose i la fin du xvue siécle, sous I'im-
pulsion de la haute et forte personnalité spirituelle de Shaykh
Ahmad Ahsa’i (ob. 1826), a marqué une extraordinaire revivifi-
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cation de la gnose shi’ite primitive. Sa littérature est €norme, en
grande partic encore manuscrite. Nous ne pouvons pas méme
esquisser I'ensemble des doctrines ici, mais 'on verra au cours
des pages qui vont suivre comment et pourquoi le théme de
Hirqalyd en est un théme essentiel. Le sens de 'imamologie y
est scruté jusqu’a une extréme profondeur (ou hauteur). Les douze
Imams qui ont assumé la fonction initiatique postéricurement au
message prophétique de Mohammad, la personne de celui-ci et
de sa fille Fatima qui est I'origine de la lignée des Imams, ce plé-
rome des « Quatorze Immaculés » est compris et médit¢ non
pas seulement quant a I'apparition éphémeére de leur personne
terrestre respective, mais dans leur réalité d’entités éternelles preé-
cosmiques. Leurs personnes sont essentiellement théophaniques;
elles sont les Noms et les Attributs divins, cela seul qui peut étre
connu de la divinité; elles sont les organes de la divinité; elles en
sont les « opérations opérantes ». Structurellement, I'imamologie
assume en théologie shi'ite le réle de la christologic en théologie
chrétienne. C’est pourquoi quiconque n’a eu connaissance que de
I'Islam sunnite, se trouve mis en Iran devant quelque chose d’inat-
tendu, engagé dans un dialogue d'une richesse et aux issues
imprévisibles.

Les Douze Imams forment donc en leurs personnes théopha-
niques, avec le Prophéte et Fatima I'Eclatante, le pléerome des
« Quatorze Immaculés »; médités dans leur substance ct leur per-
sonne prééternelle, ils assument un mode d’étre et une position
analogue aux Aigns du plerome dans la Gnose valentinienne. Pré-
cisément pour ce qui nous occupe ici, le théme de la Terre céleste,
voici que la position et le role de Fatima dans ce pléréme assument
une signification prépondérante. Le schéma de la « théosophie
orientale » sohravardienne évoquée ci-dessus, nous présentait
la Terre terrienne et son Ange féminin, Esfandarmoz, ayant rang
dans le monde des archétypes, le monde de I'’Ame ou Malakiit.
Nous avions ainsi un triple univers : le monde humain terrestre,
objet de la perception sensible; le monde de ’Ame ou Malakiit,
qui est en propre le monde de la perception imaginative, le mundus
inaginalis; le monde des pures Intelligences chérubiniques, le
Jabanit, objet de la connaissance intelligible.

Dans la théosophie shi'ite du shaykhisme, un autre univers
(comme chez Ibn’Arabi) se superpose & ces trois univers : celui
du ldhit, la sphére de la déité. Mais la caractéristique du shi’isme
et du shaykhisme, c’est de concevoir expressement ce ldhit comme
constituant le plérome des « Quatorze Immaculés ». On pourrait
dire qu’il nous fait entendre le théme de la Terre céleste, comme
tous les autres thémes, & une octave encore supérieure, chaque
octave €étant un nouveau monde, un recommencement, ou tout
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se retrouve, mais a une hauteur différente, c’est-a-dire dans un
mode d’étre supérieur. C'est cette succession d’octaves qui per-
met la mise en ceuvre authentique du fa’wil ou herméneutique
spirituelle. Aussi bien en la personne transcendante de Fatima
comme membre du supréme Plérome, c’est quelque chose comme
le modf de la Terre supracéleste que nous alcllons entendre, et par
cette Terre supracéleste nous sommes conduits a I'idée d’une
sophiologie shi‘ite qui nous permettra de percevoir de nouveau
quelque chose que la sophiologie mazdéenne percevait déja dans
la personne de I’Ange de la Terre, mais cette fois & une hauteur
nouvelle, la progressio harmonica entrainant la résonance d’harmo-
niques restées muettes jusqu alors.

Nous résumerons ici quelques pages essentielles d’un grand
ouvrage en persan, en quatre volumes, composé, outre beaucoup
d’autres, par celui qui fut le second successeur de Shaykh Ahmad
Ahsa’i a la téte de I’école shaykhie : I’éminent shaykh Mohammad
Karim Khan Kermani (ob. 1288/1870)% Son « Directoire spiri-
tuel » abonde en apercus ouverts au lecteur par une pensée pro-
fonde et originale (on pourra en lire quelques pages dans la
seconde partie de ce livre, art. x). Pour comprendre la structure du
Plérome de la théosophie shi’ite et le role qu’y assume Fatima?®,
il faut se guider sur I'idée fondamentale, rappelée ici méme a
chaque occasion, que tous les univers symbolisent les uns avec les
autres. Nous rencontrons cette fois encore des Cieux et une Terre,
mais ce ne sont ni les Cieux ni la Terre de notre monde, ni ceux
du Malakit, ni ceux du Jabarit, mais les Cieux et la Terre de cet
hypercosmos qui est la sphére de la Déite, le ldhit. Le rythme qui
en détermine la structure architectonique se déploie, ensuite, dans
la dimension du temps terrestre. Découvrir dans cette dimension
historique méme une structure qui en rende la succession homo-
logable a la structure du plérome, ce sera la essentiellement
’herméneutique ésotérique, le ta’wil; ce sera découvrir le sens vrai
et caché, histoire spirituelle transparaissant sous le récit des
événements extérieurs. Ce sera « voir les choses en Hurgalya ».

Cramponnés comme nous le sommes en Occident a la maté-
rialité des faits historiques sans laquelle nous craindrions de

erdre pied, nous avons peut-étre du mal a comprendre que toute
El foi et 'espérance islamiques, comme aussi bien la responsabilité
qui fonde la conscience du croyant, s’originent non pas a un fait
de I'histoire, mais a un fait de la métahistore : au pacte prééternel
conclu lorsque I'Etre divin demanda & la totalité des humains
présente en I’Adam céleste, I’ Anthropos : « Ne suis-je pas votre
Seigneur? » (A-lasto bi-rabbi-kom? 7 : 171.) Déja aussi, nous |’avons
vu, cest sur un fait de la métahistoire que se fondent la foi
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et I’éthique mazdéennes : l'interrogation du Seigneur Sagesse
demandant aux Fravartis si elles acceptaient de descendre sur
terre pour y combattre les puissances ahrimaniennes. Mais ici il
y a plus encore; le méme événement métahistorique qui donne
origine a |'hustoire spirituelle (la hiéro-histoire) des Adamites, n’est
lui-méme que la réapparition au plan de ’humanité adamique
d’un Evénement qui se répercute d’octave en octave descendante,
mais qui a comme scéne primordiale le supréme Pléréme. En fait,
'interrogation chiffre pour la perception imaginative le mystére
insondable de I'origine des origines. Ibn ’Arabi en suggére I'ap-
proche lorsqu’il dégare que I'Etre divin était 4 la fois le question-
nant et le répondant.

Cette question chiffre en effet le mystére de la Théophanie pri-
mordiale, de la révélation de I’Etre divin qui ne peut se révéler a
soi-méme que dans un autre soi-méme, mais ne peut se reconnaitre
sol-méme comme aquire, €t reconnaitre cet aufre comme sol-meéme,
que parce qu’il en est soi-méme le Dieu. Que les étres du Pléréme
supréme soient apparus dans un ordre de préséance ontologique
qui correspond a 'ordre de succession de leurs réponses a I'in-
terrogation primordiale, C’est 1a une maniére de chiffrer, pour la
perception imaginative, la structure du Pléréme comme lieu de la
Théophanie primordiale. De méme que les Cieux visibles sont
produits par des actes de contemplation des Intelligences chéru-
biniques émanant les unes des autres, de méme les « Cieux du
plérome », dans la Sphére du ldhit, sont produits par des actes
théophaniques.

Ces actes théophaniques coincident avec la différenciation pro-

ressive des gouttes de I'océan primordial de I’étre, c’est-a-dire de
%étre mis a I'impératif par I’Esto créateur . La vis formativa imma-
nente a chacune la met en mesure d’émettre la réponse qui conclut
le pacte divin prééternel. L’ordre de succession ontologique de
ces réponses déterminant la structure du pléréme du ldhiit, il en
résulte que la hiérarchie des Quatorze entités spirituelles suprémes
aura sur terre son épiphanie, lors du cycle de la prophétie moham-
madienne, dans la succession des personnes qui en sont la typi-
fication, les « Quatorze Immaculés » : le prophéte Mohammad, sa
fille Fatima, les douze Imams.

La premiére des entités spirituelles a répondre est le premier des
étres, c’est '« étre inchoatif », celui qui aura sur terre sa manifes-
tation sensible en la personne du prophéte Mohammad. C’est
pourquoi il est le Ciel supréme du pléréme, celui qui dans les cieux
astronomiques a pour homologue la Sphére des Sphéres, le Trone
(‘arsh), 'empyrée. Aprés lui, la seconde des entités spirituelles
éternelles 4 répondre est celle qui sera manifestée sur terre en la
personne de Hazrat Amir? (c’est-a-dire le I Imam, ’Ali ibn Abi-
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Taleb, cousin du Prophéte et époux de Fatima); son homologue
dans les cieux astronomiques est le huitiéme Ciel, le ciel portant
les « chateaux forts » ou constellations du zodiaque, ’est-a-dire le
Ciel des Fixes (Korsi), le firmament. L’empyrée du pléréme est
donc le Ciel de la prophétie (nobourvat); son firmament est le Ciel
de I'Initiation (waldyat). A ce titre, ce firmament est le Ciel de
I’Initiation intégrale; le I Imam, en sa personne théophanique,
en récapitule la totalité.

Cependant la totalité du Ciel de I'Initiation s’articule en douze
personnes ou hypostases primordiales (dont les homologues astro-
nomiques sont les douze signes du zodiaque), c’est-a-dire dans les
entités spirituelles qui se manifesteront sur terre comme €tant les
douze Imams. Chacune d'elles a son signe distinctif dans le
zodiaque du pléréme, c’est-a-dire dans la coalescence de I'Initia-
tion récapitulée dans le ciel du 1 Imam. Mais chacune d’elles,
selon son rang ontologique distinct, produit également son propre
Ciel. Deux d’entre elles proférent leur réponse, celles auxquelles
correspondra sur terre le couple fraternel des deux jeunes Imams
Hasan et Hosayn, le prince des martyrs, fils de ’Ali et de Fatima;
elles produisent respectivement le Ciel du Soleil et le Ciel de la
Lune du pléréme supréme. Puis, vient celle qui aura comme épi-
phanie sur terre le XII® Imam, I’Imam caché?8, c’est-a-dire I’Imam
de notre temps, dont la personne est envers le prophéte Moham-
mad dans un rapport analogue a celui du dernier Saoshyant,
Zarathoustra redivivus, avec le prophéte Zarathoustra lui-méme.
Ensuite proférent successivement leur réponse les huit autres
Imams, dont 'ordre dans IInitiation éternelle sera symbolise
astronomiquement par les autres Sphéres planétaires et par celles
imaginées pour rendre compte des mouvements de la Lune.

Enfin, achevant le pléréme du /dhit, lui donnant a la fois sa plé-
nitude et son assise, voici que Hazrat Fatima profére sa réponse.
Elle est ainsi la Terre du supréme pléréme, et c’est pourquoi il
convient de dire qu’a ce plan ontologique elle est plus que la Terre
céleste, elle est la Terre supra-céleste. Autrement dit, Cieux et Terre
du pléréme du lihit sont envers les Cieux et la Terre de Hurqalya,
dont il sera longuement question dans les pages qui vont suivre,
dans le méme rapport que les Cieux et la Terre de Hirqalya avec
les Cieux et la Terre du monde sensible. Ou encore, la personne
pléromatique de Faitima est envers la Terre céleste de Hurgalya
dans le méme rapport que Spenta Armaiti envers la Terre maz-
déenne nimbée de la lumiére du Xvarnah.

Aucun étre humain ne peut accéder a la vision du pléréme
supréme; il lui faudrait pour cela combler I'avance ¢ternelle que
ces entités ?irituellm ont prise sur la totalité des créatures. Un
seul atome de la Terre supracéleste projeté dans un million de nos
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univers suffirait par sa beauté, sa pureté, sa lumicre, a les mettre
en état de fusion incandescente. Les étres du plérome du lihit
ne sont visibles qu’en leurs formes apparitionnclles, les récep-
tacles de leurs théophanies. Primordiale dés lors sera la fonction
de celle qui est en personne la Terre supracéleste, le paradis
au-dela du paradis, dans Ja mesure méme ou la Terre céleste de
Hiurqalya est la Terre des visions théophaniques, ce qui revient a
dire, on le verra, que sans la personne de Fatima il n’y aurait ni
manifestation de I’mamat, ni initiation imamique. Car le plérome
de ces entités de lumiére est le lew méme du mystére divin. Leur
lumiére est la lumiére divine elle-méme; leur diaphanéité la laisse
transparaitre sans en rien retenir comme leur ipséité propre. Purs
cristals flamboyants que I'ceil ne peut fixer, parce qu'ils mam-
festent le Soleil illuminateur, ces « Quatorze Immaculés » ne sont
pas seulement les Amis et les Aimés de Dieu. Ils sont la substance
méme de I’Amour prééternel; ils sont I'identité de 'amour, de
I'amant et de I'aimé, cette identité¢ que tous les soufis ont aspiré
a vivre, et qui pour les Spirituels shi’ites est inaccessible a qui-
conque n'est pas initié au secret de 'imamologic. D’ou leur
réserve, celle du shaykhisme par exemple, & I'égard du soufisme
non shi’ite, voire du soufisme tout court.

De cette hauteur, il nous est possible d’embrasser I'horizon sous
lequel va se développer la sophiologie du shaykhisme. Sur cctte
terre, Fatima, la fille du Propheéte, fut I'épouse de Ali ibn Abi-
Taleb, lui-méme cousin du Prophéte. Leur couple exemplaire est
la manifestation d’une syzygie éternelle prenant naissance dans
éternité du pléréome du lghut®. Le 1 Imam et Fatima sont I'un
envers I’autre dans le méme rapport réciproque que les deux pre-
miéres hypostases des néoplatoniciens, ‘A¢l et Nafs, I'Intelligence
(le Nous) et I'Ame, ou, pour nous exprimer dans la terminologie
de Philon : Logos et Sophia.

Le couple ’Ali-Fdtima est I'exemplification, I'¢piphanie terrestre,
du couple éternel Logos-Sophia. Dés lors nous pouvons pressentir
les implications de leur personne respective. Le Logos ("Agl) est,
dans la doctrine shaykhie, la substance cachée de tout étre et de
toute chose; il en est le suprasensible auquel il faut la Forme
visible pour étre manifesté. Il est comme le bois dans lequel appa-
raitra la forme de la statue. Mieux encore, il est comme le corps
archétype, la masse astrale interne du soleil, invisible a la percep-
tion humaine, par rapport a sa Forme visible qui en est I'Aura,
*éclat et la splendeur. Le magdm (le mot signifiant I'état, le rang,
le degré, le plan, aussi la hauteur d’une note en musique), — le

dm de Fatima correspond justement & cette forme visible du
soleil, sans laquelle il n’aurait ni splendeur ni chaleur. Et c'est
pourquoi on a désigné Fatima d’un nom solaire : Fdtima al-Zahra,
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Fatima I'éclatante, la resplendissante. La totalité des univers est
constituée par cette lumiére de Fatima, splendeur de chaque soleil
illuminant chaque univers concevable.

On pourra 30:1(: ici aussi parler d’une sophianité cosmique,
laquelle a sa source en la personne éternelle de Fatima-Sophia.
Comme telle, elle assume un triple rang, une triple dignité et
fonction. Parce qu’elle est la Forme manifestée, ce qui veut dire
I’Ame méme (nafs, Anima) des Imams, elle est le Seuil (bab) par
lequel les Imams effusent le don de leur lumiére, de méme que
la lumiére du soleil est effusée par la forme du soleil qui en
est ’éclatante splendeur, non par la substance invisible de son
« corps archétype ». Elle est ainsi, en second lieu, toute la réa-
lit¢ pensable, le plérome des significations (ma’dni) de tous les
univers, parce que rien de ce qui est ne peut étre sans unc quali-
fication. Or, qualification et signification sont au méme plan
d’étre que la forme, et la forme est précisément au plan d’étre de
I’Ame, car c’est I’Ame-Sophia qui confére qualification et signi-
fication. C’est pourquoi tout I'univers de I'ame et le secret des
significations données par ’Ame est I'univers méme et le secret
de Hazrat Fatima. Elle est la Sophia, c’est-a-dire la sagesse et la
puissance divines embrassant toutes choses, la lumicére divine
illuminant tous les univers. C’est pourquoi enfin, sa personne
éternelle, qui est le secret du monde de I’Ame, en est aussi la mani-
festation (baydn), sans laquelle le Principe créateur du monde reste-
rait inconnu et inconnaissable, a jamais occulté.

Autrement dit encore : le rang ontologique des Imams en leur
entité éternelle transcende toute représentation et perception,
tout moyen d’expression et de désignation chez les créatures, tan-
dis que le rang de Hazrat Fatima est le plan de leur ¢piphanie,
parce que le rang de son étre est le rang méme de [’Ame pour
chaque degré d’éwre. Aussi le degré d’étre de Fatima-Sophia réca-
pitule-t-il la totalité des degrés de la connaissance, de la gnose,
si totalement méme que le rang de précellence respective des pro-
phétes quant a leur connaissance de Dieu est en fonction de leur
connaissance de Hazrat Fatima. Ceux-la méme qui d’entre les cent
vingt-quatre mille Nabis furent les plus éminents, ceux qui anté-
rieurement @ Mohammad furent missionnés pour révéler un Livre
céleste, ceux-la méme sont encore au-dessous du rang de Fatma-
Sophia, parce que toutes leurs connaissances, révélations et puis-
sances thaumaturgiques, c’est elle qui en est la source, car Fanma-
Sophia est la Tabula secreta (lawh mahfiiz).

Selon la tradition en effet, Gabriel est 'ange de la Révélation
et 'ange de la Connaissance, ’annonciateur envoyé aux prophétes.
Mais il recoit lui-méme les révélations divines qu’il leur commu-
nique, par I'intermédiaire des trois autres archanges, supports du
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Trone : Azraél, Séraphiel et Michaél. Seul 'archange Michatl
recoit ainsi directement une partie des connaissances que recéle
la Tabula secreta, laquelle marque le rang méme ct la position
de Fatima-Sophia comme cceur du monde spirituel transcendant.
Il est des versets qoraniques dont le sens plénier ne peut €tre
entendu que par I’herméneutique spirituelle, le tawil shi’ite,
celui-ci par exemple (que nous traduisons comme ce la ‘wil Iexige),
ou Dieu déclare : « Oui, j’en jure par la Lune, et par la nuit quand
elle se retire, et par 'aurore quand elle se léve, ce Signe est un des
Signes majeurs, quelqu’un qui avertit les humains (74 : 35-39). »
Ce Signe entre les Signes majeurs, c’est Hazrat Fatima parmi les
« Quatorze Immaculés ».

Récapitulant avec notre éminent shaykh les prérogatives ontolo-
giques de Hazrat Fatima-Sophia, nous pouvons dire de celle par
qui Pexistence terrestre se transfigure en aurore d’une Terre
supracéleste, qu'elle est la THEOPHANIE. Le théme s’exhausse avec
une telle ampleur que notre shaykh iranien (& qui I'on doit par
ailleurs aussi un traité sur les couleurs) atteint aux hauteurs pres-
senties par Goethe en la conclusion du second Faust : un Eternel-
lement-féminin, antérieur méme a la femme terrestre, parce qu’'an-
térieur a la différenciation du masculin et du féminin dans le
monde terrestre, de méme que la Terre supracéleste domine toutes
les Terres, célestes et terrestres, et leur préexiste. C'est que Fatima-
Sophia est I'Ame : I'’Ame de la création, I'’Ame de chaque créature,
cest-a-dire cette partie constitutive de I'étre humain qui se pre-
sente essentiellement a la conscience imaginative sous la forme
d’un étre féminin, Amima. Elle est I'Eternellement-féminin dans
I'homme, c’est pourquoi elle est I'archétype de la Terre ccleste;
elle est le paradis, et elle en est 'initiation, car elle est celle qui
manifeste les Noms et les Auributs divins révélés dans les per-
sonnes théophaniques des Imams, c’est-a-dire dans les Cieux du
plérome du lahait.

Ici se fait jour la résurgence d’un motif de la gnose shi'ite pri-
mitive, plus exactement de la gnose ismaélienne, ou Fatima est
désignée comme Fatima-Fatir, Fatima-Créateur (au masculin).
Nous sommes en effet invités a percevoir a une hauteur de réso-
nance extraordinaire le sens de 'appellation courante conférée a
Hazrat Fatima par la piété shi’ite. Celle-ci salue en Fatima la
« reine des femmes ». Mais nous voici invités & en percevoir le
sens bien au-dela et bien au-dessus de la diflérenciation sexuelle

ui est la condition de ’humanité terrestre, un sens qu’il nous
faut traduire par quelque chose comme « souveraine de ’huma-
nité féminine » ou de « 'humanité au féminin ». Ce qu'il faut
entendre en effet par le féminin, c’est tout d’abord la totalité des
étres des univers du Possible. Toutes les créatures ont €té consti-
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tuées de I’dme méme, de I’Anima des saints Imams; elles pro-
cédent de leur « coté gauche », comme Eve, I’Anima d’Adam,
créée de son coté gauche, de méme que la lumiére du soleil est
constituée de la forme manifestée et des qualifications du soleil.

La totalité des créatures étant constituée de leur ame, le statut
ontologique des univers créaturels par rapport aux saints Imams
comme puissances cosmogoniques est un statut féminin. En ce
sens, les douze Imams sont les « hommes de Dieu », allusivement
désignés par certains versets qoraniques. Mais en méme temps
aussi les Imams, qui inaugurent sur terre le cycle de I'Initiation
au sens caché des révélations, ont été créés de 'ame du Prophéte,
ou plutét ils sont I'dame du Prophete. Plusieurs versets qoraniques
le font entendre, celui-ci entre autres : « De vos propres ames il
a fait pour vous des épouses (16 : 74 et 30 : 20). » En ce sens, les
Imams sont les « épouses » du Prophéte. Plus encore : puisque
I'Initiation n'est rien d’autre que la naissance spirituelle des
adeptes, lorsque 'on parle de la « mére des croyants » au sens
vrai, il faut entendre, par le sens vrai et ésotérique de ce mot
« mére », les Imams. C'est par eux en effet que s’accomplit cette
naissance spirituelle, et c’est a cela que fait a(lllusion ce propos du
Prophéte : « Moi et 'Ali nous sommes le pére et la mére de cette
communauté. »

Ainsi donc, d'une part les douze Imdams, comme instruments
et causes eflicientes de la Création, sont les « hommes de Dieu »;
ils sont au masculin. Mais d’autre part et simultanément, ils sont
I'ame du Prophéte, c’est-a-dire I’Anima, le Féminin du Prophéte
par lequel s’accomplit I'Initiation, c’est-a-dire la création spiri-
tuelle. Or, nous le savons déja, le rang ontologique de 'Ame et la
réalité de I’ Ame, c’est le rang méme et la réalité de Fatima-Sophia.
Comme agents de la cosmogonie, les Imams sont au masculin,
puisque la création est leur ame; comme auteurs de la création
spirituelle, c’est-a-dire dans leur fonction initiatique ils sont au
féminin, puisqu’ils sont 'Ame, et que I’Ame est Fatima. Aussi bien
avons-nous lu que Fatima est la théophanie du supréme plérome,
et ¢’est pourquoi la fonction théophanique et initiatique des saints
Imams est précisément leur degré d’étre « fatimien » (leur fdf:-
miya, traduisons fidélement leur « sophianijté »), et tel est le sens
de la qualification conférée a Fatima comme Fatima-Fatir, Fatima-
créaleur.

Ses fonctions symbolisent I'une avec l'autre, d'un univers a
I'autre : dans le plérome du ldhit, comme Terre supracéleste qui
en est assise; sur la Terre terrestre, comme fille et Ame du Pro-
phéte et comme donnant origine a ceux qui sont a leur tour 1'dme
du Prophéte, la lignée des douze Imams. Elle est la théophanie
et elle est I'Initiation; elle est majma’ ol-muirayn, le confluent des
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deux lumiéres, lumiére de la Prophétie et lumiére de I'Initiation.
C’est par elle que dés I'origine la création est de nature sophia-
nique, et que les Imams sont investis de la sophianité qu’ils com-
muniquent a leurs adeptes, parce qu’'elle en est I'dme. De cette
hauteur plérdématique, nous percevons le son fondamental émer-
eant des profondeurs : & savoir, ce que la sophiologie mazdéenne
ormulait dans I'idée de spandarmatikih, cette sophianité dont
Spenta Armaiti, I’Ange féminin de la Terre, investissait le croyant
hidéle.

Cependant, a la différence de ce qui se passait dans la « théoso-
phie orientale » de Sohravardi, le nom de Spenta Armaiti n'a pas
été prononcé au cours des pages que nous venons d’analyser et de
commenter. Il n’en reste pas moins qu’ici la progressio harmonica
nous fait entendre le son fondamental dans la spandarmatikih et
les harmoniques dans la fdtimiya. Et 'accord produit entre la Terre
mazdéenne transfigurée par la Lumiére-de-gloire et la Terre céleste
transfigurée en la personne de Fatima-Sophia, cet accord va se
trouver confirmé par ailleurs.

On aura pu comprendre précédemment (supra, chap. 1%, § 4)
comment se noue le lien entre Spandarmat, ’Ange de la Terre, et
la personne des Saoshyants, les Sauveurs dont le dernier doit accom-

lir ce que 'eschatologie zoroastrienne désigne comme la Trans-
Eguration et la Réjuvénation du monde (frashkart) : apokatastasis,
la restauration de toutes choses en leur splendeur et intégrité pri-
mitives, telles qu’elles furent avant I'invasion des Contre-puissances
ahrimaniennes. On ne peut malheureusement tenter ici 'esquisse
comparative a laquelle entrainerait I’analogie qu’ofire d'une part
le rapport entre Mohammad, Fatima et I'Imam caché, celui dont
la parousie préludera également a l’c?akatmtam, d’autre part le
rapport entre Zarathoustra, la mére du dernier Saoshyant et la
personne de celui-ci. Mais ce qu’il faut signaler, c’est que dans la
littérature considérable produite de nos jours encore, en Iran
shi’ite, autour des sources traditionnelles concernant I'Imam
caché, on trouve d’abondantes références dénotant chez certains
théologiens shi’ites une connaissance directe de la Bible, Ancien
et Nouveau Testament, aussi bien que de I'eschatologie zoroas-
trienne. Déja au xvi® siécle, lorsque Qotboddin Ashkevari, un
des plus éminents éléves de Mir Damad (le grand maitre de théo-
logie de I'école d’Ispahan), composait son histoire spirituelle en
trois cycles (anciens Sages et prophétes, figures de I'Islam sunnite,
figures de I'Islam shi’ite), il relevait expressément I'identité des
traits qui signalent la personne du Saoshyant zoroastrien, et des qua-
lifications conférées par la foi shi’ite a la personne du XII* Imam,
I'Imam caché.

Ce sont de telles pages que nous rencontrons également dans
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une autre ceuvre persane du méme éminent shaykh Mohammad
Karim Khan Kermani, dont nous venons de meture ’enseignement
si largement a profit. Nous pensons particuliérement aux pages
ou le shaykh référe ' a celle des extases de Zarathoustra, au cours
de laquelYe Ohrmazd donne a son prophete la vision d’un arbre
a sept branches dont I'ombre s’étendait a tous les lieux de la Terre.
La matiére des sept branches de 'arbre était respectivement ’or,
l’ar%em le cuivre, ’airain, le plomb, l'acier et le fer. Ohrmazd
explique a Zarathoustra la signification de chaque branche : cha-
cune (comme dans la vision de Daniel) symbolise un des grands
empires.

Avec la septieme branche, c’est-a-dire la septiéme période
qu’inaugure le régne des Abbassides (désignés par leur couleur
symbolique, le noir), se précipite la succession des catastrophes,
parmi lesquelles la tourmente mongole. Mais Ohrmazd apaise la
désolation de Zarathoustra, en lui annongant I’apparition du héros
eschatologique, Bahram Varjavand, qui viendra de I’Orient, de
I’Asie centrale; certaines traditions précsent : de la « cité des
jeunes filles » (shahr-e Dokhtardn), dans la direction du Tibet
(cf. supra, chap. 1, note 126). Son nom définit sa personne : Bahrdm
est le nom perse de la planéte Mars (or, 'on a vu précédemment
que dans les Cieux du plérome du ldhit, c’est 'homologue du
Ciel de Mars qui est le Ciel du XII® Imam). Varjavand : celui qui
détient la puissance et la souveraineté de la Lumiére-de-gloire, le
Xvarnah''. L homologatmn du héros eschatologique zoroastrien
a la personne de I'lmam caché dont la parousie éclate comme P'an-
nonce de la Résurrection, remonte, nous Iavons rappelé il y a
quelques llgﬂt‘b a des théologiens shi’ites bien antérieurs.

Mais d’autres homologations sont possibles. Le héros zoroas-
trien et I'Imam résurrecteur ont I’'un et I’'autre leurs compagnons
de combat, non pas seulement ceux qui de période en période
menent pour eux le combat de I'esprit rapprochant I"avenir de
leur régne, mais ceux qui, préservés dans un sommeil mystique,
attendent de se dresser avec eux, I’heure venue, et tous ceux des
temps passés qui « reviendront » pour le combat final. Pour les
zoroastriens, Peshotiin, par exemple, I'un des fils du roi Vishiaspa

ui protégea Zarathoustra et favorisa sa prédication. Pour les

shi’ites, le 1* Imam en personne. Deux grandes figures de « cheva-
ht‘rs spirituels » (javdn-marddn) dont le méme role eschatologique
justifie 'homologation proposée par notre shaykh.

Insistons cependant : nos auteurs pensent non pas en termes de
« courants historiques » ou d’ « influences », mais en forme de
cycles, aussi bien en se représentant le schéma des univers symbo-
lisant les uns avec les autres, qu’en se représentant le schéma des
périodes de I’histoire spirituelle. Les formes homologuées n’ont
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pas pour autant i étre réduites au méme temps homogene; elles
sont chacune leur temps. Et c’est précisément pour cela qu’elles
sont des typifications, et qu’a ce titre elles sont homologables I'une
i I’'autre, et que chaque personnage a son homologue dans chaque
cycle. Homologuer le Saoshyant a I'lmam caché ne consiste pas,
comme il en irait sans doute pour nous, a peser des influences,
a relever des courants, bref a décomposer tout le mécanisme de
I’histoire extérieure pour « expliquer » I'identité en la ramenant
a un plan unique. Loin de I3, il s’agit pour ce mode de pensée
cyclique, de quelque chose comme une perception harmonique.
Ou encore, de la perception d’une structure constante, de mémne
qu’une méme mélodie peut étre produite a des hauteurs diffe-
rentes. Chaque fois les éléments mélodiques sont différents, mais
la structure est la méme; c’est la méme mélodie, la méme figure
musicale, la méme Gestalt.

C’est pourquoi la progression que ce mode de pensée nous met
4 méme de concevoir, n’est pas une évolution linéaire horizontale,
mais une ascension de cycle en cycle, d’une octave a I'octave supe¢-
ricure. Quelques pages du méme shaykh traduites ici (seconde
lzuan:if:. art. x, 2) en sont l'illustration. L’histoire spirituelle de

’humanité depuis Adam, c’est le cycle de la prophétie succédant
au cycle de la cosmogonie; mais s’il prend la suite de celui-ai,
Cest comme une réversion, retour et remontée vers le plérome.
Sentiment gnostique, certes, mais c’est précisément cela « voir les
choses en Hirqalya ». C’est voir ’homme et son monde essentiel-
lement dans une orientation verticale. L’Orient-origine qui l'oriente
et aimante son retour et sa remontée, c'est le pile céleste, le nord
cosmique, le « rocher d’émeraude » au sommet de la montagne
cosmique de Qaf, la méme ou commence le monde de Hurqalya;
ce n’est donc pas une région située a I'Est sur les cartes, méme
lorsque les vieilles cartes situent UEst en haut, a la place du
nord. Le sens de ’homme et le sens de son monde leur sont confé-
rés par cette dimension polaire 2, non pas par une évolution linéaire,
horizontale et unidimensionnelle, ce fameux « sens de I'histoire »
décidé d’autorité de nos jours, alors que les termes de référence
pouvant déterminer le sens en question restent enticrement pro-
blématiques.

Aussi bien le paradis de Yima ou sont conservés les plus beaux
des étres qui repeupleront un monde transfiguré, le Var qui
conserve la semence des corps de résurrection, est-il situé au nord.
La Terre de lumiére, la Terra lucida du manichéisme, est située,
elle aussi, comme celle du mandéisme, dans la direction du
nord cosmique. De méme chez le mystique ’Abdol-Karim Gili
(cf. seconde partie, art. 1v), la « Terre des ames » est une région du
haut Nord, EL seule qui ne fut pas atteinte par les conséquences de
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la chute d’Adam. C’est le séjour des « hommes de ’Invisible » sur
qui régne le mystérieux prophéte Khezr. Trait caractéristique : sa
lumicére est celle du « soleil de minuit », puisque la priére du soir
y est inconnue, I'aube se levant avant que le soleil se soit couché.
Et sans doute conviendrait-il d’envisager ici tous les symboles
convergeant vers le paradis du Nord, la Terre de lumiére des
ames et le chiateau du Graal.

Maintenant il va nous falloir comprendre les développements
de nos textes nous présentant cette Terre de lumiére comme
Terre des visions et Terre par laquelle s’accomplit la résurrection
des corps, plus exactement I'apparition des « corps spirituels ».
Mais de ce monde qui nous est désigné comme le monde des
Formes imaginales et le monde de I’Ame, il nous fallait pressentir
qui en était '’Ame. En nous faisant progresser jusqu’a l'octave
supérieure, le plérome du ldhit, la théosophie shaykhie nous a
montré comment Fatima-Sophia est la Terre supracéleste, parce
qu'elle est I’Ame, P'Anima ou Forme manifestée du pléréme
supréme.

Nous apprendrons désormais, au fur et & mesure que nos
auteurs nous feront pénétrer dans le « huitiéme climat », com-
ment aussi I’ Anima substantiva de I’adepte, son « corps spirituel »,
est la Terre de son paradis. Or, c’est en cette Terre de Hiirqalya
que vit présentement I'Imam caché. Dés lors, nous entreverrons le
lien d’exemplification mystique qui associe a Fatima-Sophia,
prime origine du douziéme Imam, I'dme et la personne de ’adepte
shi’ite : un lien qui investit celui-ci de la fonction sophianique de
Fauma. Car nous apprendrons que la parousie ou manifestation
de I'fmdm caché, ce n’est pas un événement extérieur devant surgir
soudain au calendrier du temps physique; c’est une désoccultation
qui progresse au fur et a mesure que le pélerin de Iesprit, s’éle-
vant en hauteur vers le monde de Hurqalya, produit en lui-
méme 1'événement de I'lmam attendu. La-dessus repose toute la
spiritualité du shi'isme. Nous pourrons nous en convaincre en
lisant les belles pages du regretté Shaykh Sarkar Agha traduites a
la fin du présent volume, pages qui sont les mieux 2 méme de
nous faire comprendre pourquoi Hiirgalya est la Terre des visions
et pourquoi Hirqalya est la Terre de résurrection.

2. Le « huitiéme climat ».

L'historien Tabari (ix® siécle) nous a conservé quelques-unes
des informations les plus anciennes dont nous disposions, concer-
nant une région mystérieuse que sa description permet de désigner
comme « la Terre aux cités d’émeraude ». La sont situées deux
villes : Jabarsa et Jabalqa ¥, auxquelles les traditions que nous
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étudierons ici ajoutent une troisieme cité, Hirqalya; celle-ci
donne alors son nom a I’ensemble de cette contrée mystique. Je
regrette de ne pouvoir fournir encore une étymologie satisfaisante
de ces noms: sans nous arréter a plusieurs hypothéses plausibles,
nous nous conformerons simplement a leur prononciation tradi-
tionnelle, telle qu’elle est encore en usage aujourd’hui dans les
cercles spirituels de I'lIran.

Jabarsa et Jabalga, nous dit Tabari, sont deux cités d’éme-
raude qui fon( suite a la montagne de Qdf. Comme celles de la Jéru-
salem céleste, leurs dimensions expriment une quaternité, symbole
de perfection et de totalité. La surface de chacune présente un
carré de douze mille parasanges de coté. Leurs habitants. ne
connaissent ni I'existence de notre Adam ni celle d’Iblis, I'Anta-
goniste; leur nourriture se compose exclusivement de végéraux;
ils n’ont pas besoin de se vétir, car sans qu’ils soient des Anges,
leur fidélité a Dieu les rend semblables aux Anges. Comme il n’y
a pas entre eux de différenciation de sexe ', ils ne désirent pas de
postérité. Enfin toute leur lumiére leur vient de la montagne de

af, en méme temps que les minéraux de leur sol et les murailles
de leurs villes (comme celles du paradis des archétypes de Yima)
sécrétent leur propre lumiére. Cette indication nous met déja sur
la voie pour identifier la montagne aux mystéricuses Cités.

Il n'y a en effet dans cette montagne, est-il dit, « ni soleil, ni
lune, ni étoiles ». Or, nous savons que dans le systéme de Ptolé-
mée, la neuvieme Sphére qui englobe la totalité des Sphéres célestes
et leur communique le mouvement diurne, a pour caractere
propre d’étre un ciel non constellé. De plus, les traditions
décrivent précisément la montagne de Qaf comme étant la mon-
tagne qui entoure notre univers, €t comme étant rout entiére une
formation d’émeraude du reflet de laquelle provient la couleur
verte (d’aprés notre optique ’azur) de la voute céleste . Ou bien
encore cest le rocher (sakhra) formant la clef de voute céleste, qui
est imaginé comme constitué d’émeraude et communiquant son
reflet 2 la montagne de Qaf. Ce que la visio smaragdina percoit ici,
Cest donc la montagne cosmique cernant et surplombant notre
habitat terrestre; c’était elle é¢galement qui €tait percue comme
cernant 1'horizon visible d'Eran-Véj, in medio mundi, 18 méme ou
d’un haut sommet s’élancait le Pont Chinvat rejoignant cette mon-
tagne cosmique, dont I’ascension conduisait I’ame jusqu’au séjour
des Lumiéres infinies.

Or, le géographe Yaqut atteste expressément que la montagne
de Qaf s'était appelée jadis ’Alborz"’. En effet, elle est bien ici
méme la montagne qui est la « mére » de toutes les montagnes du
monde: celles-ci lui sont reliées par des ramifications et des veines
souterraines. Et c’est elle encore que gravissent les pélerins de
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Pesprit, celui du « Récit de 'Exil occidental » de Sohravardi, par
exemple, pour atteindre jusqu’au rocher d’émeraude qui dresse
devant eux la paroi translucide d’un Sinai mystique. Et la, comme
a I'entrée du Pont Chinvat dans la dramaturgie mazdéenne de
I'dme, se produit le face a face avec la Figure archétype, la Per-
sonne ccleste a laquelle s’origine le moi terrestre '8. La montagne
de Qaf marque donc la limite entre deux mondes, le visible et
Pinvisible aux sens. Pour pénétrer dans les cités que recéle son
au-dela, le pélerin mystique doit avoir dépassé les évidences phy-
siques et les normes communes, avoir affronté les épreuves que
symbolise la longue marche dans les Ténébres a travers les dis-
tances qui le séparent de la Terre aux cités d’émeraude .

Bien entendu, pour autant que la montagne de Qaf ne fait que
préter son nom a 'ancien Alborz, I'lmage primordiale en a été
également projetée sur des espaces de geéographie empirique (le
Caucase et ses contreforts sur le sol iranien), lesquels deviennent
alors le théamre d’événements mythiques. En revanche, comme
Image primordiale, elle marque toujours I’extrémité du monde et
est inaccessible aux hommes. Pour y atteindre, il faudrait marcher
quatre mois « dans les Ténébres »; c’est pourquoi la marche
d’Alexandre a travers la région des Ténébres sera celle du héros
spirituel archétype, aussi bien dans le « Récit de Hayy ibn Yagzin »
cFAvicenne, que dans I'exégése de la sourate qorinique 18 : 84 ss.,
décrivant comment la Quéte d’Alexandre ?c conduisit jusqu’a
I'extréme-occident et jusqu’a 'extréme-orient de I'univers. Au-
dela, commence une région qui englobe beaucoup d’autres cités
(un pays blanc comme de I'argent, ayant une longueur de qua-
rante jours de voyage, habité par des Anges; un autre pays d’or,
soixante-dix pays d’argent, sept pays de musc, chacun ayant une
longueur et largeur de dix mille journées de voyage, etc.). Bref,
pénétrer dans ces Terres, ’est acceder au climat intermédiaire des
« Ames célestes » qui meuvent les Sphéres, et qui sont douées par
excellence de I'Imagination pure, indépendante des sens. C'est le
« huitieme » climat dans lequel, comme en Eran-Véj, on ne
pénétre pas avec les organes de la perception sensible, mais en
passant par la « Source de la Vie », au centre psycho-cosmique.

Une bréve référence au schéma du monde qui prend sa forme
définitive dans la cosmologie d’Avicenne nous fournit ici une
orientation. Ce schéma partage la totalité de I’étre pensable entre
un Occident cosmique et un Orient cosmique. Nous avons déja
rappelé précisément que cet Orient cosmique n’était pas a cher-
cher a I'Est sur nos cartes, mais dans la « dimension polaire ». En
fait cet Orient est le pile céleste, le « centre » de toute orientation
concevable. Il faut le chercher dans la direction du nord cosmique,
celle de la « Terre de Lumiére 2 ».
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L’ « Occident » représente le monde matériel sensible, et il est
double : il y a le « climat » de la Matiére terrestre sublunaire, celui
de notre Terre matérielle, soumis a la génération et a la dissolu-
tion; et il y a le « climat » de la Matiére céleste, celui des Sphérés
constituées d’une substance éthérique, diaphane et incorruptible,
mais qui reléve pourtant encore de la physique. L'« Orient »
commence avec le climat de I'ame : au pole céleste, au « rocher
d’émeraude ». La se léve pour le pélerin le Soleil spirituel, et cette
aurore lui révéle la perspective d’un univers tout nouveau ou
s'étagent successivement les ames appelées a gouverner tempo-
rairement les corps humains, puis les Ames dont la mission est de
communiquer aux Spheres célestes le mouvement de leur désir et
de leur amour, et qui sont appelées Anges célestes ( Angeli caelestes);
enfin les pures Intelligences, objets respectifs de cet amour, et qui
sont désignées comme Anges spirituels ou Chérubins (Angel intel-
lectuales). La caractéristique qui distingue la cosmologie d’Avicenne
de celle d’Averroes, est précisément 'instauration de ce monde
des Ames célestes a I'image desquelles est constituée l'ame
humaine, mais qui a la différence de celle-ci ne possédent pas les
organes de la connaissance sensible. En revanche, elles sont douées
de I'Imagination active. Elles la possédent méme a un degré si pur
et si parfait qu’a la différence de la notre, leur Imagination, indé-

endante des données sensibles, est totalement vraie et sans défail-
f;mce. Les représentations que peuvent avoir de leur univers les
Anges ou Ames célestes, correspondent donc a ce qui est la situa-
tion de I’ame humaine, lorsque son Imagination active, purifiée
et exercée, est devenue Imaginatio vera, organe de sa méditation.

Ce que 'ame se montre alors a elle-méme, Cest dans ce cas
encore comme dans le cas de 'fmago Terrae mazdéenne, préci-
sément sa propre Image : la Terre qu’elle projette, la Terre de
Hirqalya, est le phénoméne de la Terre a I'état pur, puisqu'elle
réfléchit directement I'Image pré-méditée par I'ame. L’univers
ainsi imaginé, libre a I’égard des données sensibles trompeuses
et caduques, est donc une fonction de la pure Imagination trans-
cendantale et ne reléve que de ses catégories, lesquelles sont
des Images-archétypes a priori. C'est pourquoi on appelle cet
univers ‘dlam al-mithdl, mundus imaginalis, monde des Formes
imaginales, ou encore monde des correspondances et des symboles,
C’est-a-dire monde symbolisant avec le sensible qu’il précede
et avec V'intelligible qu’il imite. C’est entre le sensible et I'in-
telligible un monde médiateur et mixte; c’est le centre des mondes,
ou encore !’ « Orient intermédiaire » entre I’ « Orient mineur »

ui est '’ame humaine se levant a4 la conscience de soi-méme,
et I’ « Extréme-Orient » spirituel que constitue le plérome des
Intelligences chérubiniques. Ainsi cet intermonde représente-t-il,
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tel que nos Spirituels 'ont configuré a leur maniére propre, ce
royaume intermédiaire entre pure Matiére et Esprit pur, inter-
meédiaire nécessaire pour valider les événements visionnaires,
toute la dramaturgie dont I’ame est a la fois le sujet et la scéne,
tout ce que les perceptions sensibles n’ont aucun moyen de domi-
ner ni ﬂ’inﬁrmer ni de suppléer, tout ce & quoi la conscience
rationnelle oppose son scepticisme, comme elle 'oppose aux
cas essentiellement individuels qui échappent a la généralité et
aux prévisions des normes communes.

C’est cet intermonde, mundus umaginalis, monde de I'Imaginatio
vera, qu’il importe absolument de ne pas confondre avec ce que
Pon appelle couramment en Occident l'imaginaire, la fantaisie,
I'irréel, et dont Paracelse disait déja a juste titre que cette « fan-
taisie » est un jeu de la pensée, sans fondement dans la nature,
bref « la pierre angulaire des fous ». Or, le monde imaginal, mar-
quant I'articulation entre le monde intelligible et le monde sen-
sible, symbolise rigoureusement avec I’'un et avec 'autre. 11 serait
impossible d’en dire autant de la « pierre angulaire des fous ».
C'est le sens et la réalité de ce monde imaginal que, depuis la
Fremiére édition du présent livre, nous avons appris 4 appro-
ondir en compagnie de nos philosophes iraniens traditionnels 2.

Car cet intermonde rem Et une fonction organique dans le
schéma des mondes et pour I'expérience intérieure qu’atteste toute
une tradition spirituelle dont, en Iran, nous avons déja relevé
principalement deux moments essentiels pour notre propos :
au xi siécle, la restauration de la philosophie de I’ancienne
Perse (fondée sur I’angélologie et le Xvarnah, la Lumiére-de-gloire)
telle qu’elle fut I'ceuvre de Sohravardi. Plus prés de nous, a la
fin du xvin® siécle, cette école spirituelle éclose en milieu ima-
mite iranien qui fut I'ccuvre de Shaykh Ahmad Ahsa’i (ob. 1826)
et de ses successeurs, et que I'on désigne communément comme
shaykhisme. Nous avons esquissé ci-dessus I'imamologie fonda-
mentale professée par cette école qui revalorise entiérement
la gnose connue déja dans les cercles ésotériques de I'Imamisme
ou Islam shi’ite primitif. Nous aurons encore a insister plus
loin sur le motif, non moins fondamental pour elle, du corps spi-
rituel. L’école, bien vivante encore de nos jours en Iran (ou
son principal centre est a Kerman)??, peut nous donner idée
de ce qu'un Islam purement spirituel représenterait pour nos
temps modernes.

Voici maintenant les enseignements que nous donnent les uns
et les autres. « Lorsque tu apprends dans les traités des anciens
Sages, €crit Sohravardi, qu’il existe un monde pourvu de dimen-
sions et d’étendue, autre que le pléréme des Intelligences et que
le monde gouverné par les Ames des Sphéres, un monde ou se
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trouvent des villes dont il est autant dire impossible d’évaluer le
nombre, ne te hite pas de crier au mensonge, car ce monde, il
arrive aux pélerins de I'esprit de le contempler et ils y trouvent
tout ce qui est objet de leur désir®. » Et l'auteur, ainsi que ses
commentateurs immeédiats, ont eu a plusieurs reprises I’occasion
d’en préciser la topographie idéale plus exactement dit la topo-
graphie imaginale . Tandis que le monde de I’étendue percep-
tible aux sens, nous disent-ils, comprend sept climats (les sept
keshvars que nous avons précédemment mentionnés), il existe un
autre monde formant le huitiéme climat. C’est a ce monde que
les anciens Sages faisaient allusion en professant qu'en dehors
du monde sensible il existe encore un autre monde pourvu de
figure et de dimensions, s’étendant lui aussi dans un espace, sans
qu’il s’agisse cependant de figure, de dimensions et d’étendue
identiques 4 celles que nous percevons dans le monde des corps
physiques, bien que tout ce qui existe dans ce monde sensible y ait
son analogue; il s’agit non pas de dimensions sensibles, mais de
dimensions exemplaires imaginales (magddir mithdliya).

Un triple univers s’offre donc a nous : un univers intelligible,
un univers sensible, et entre les deux cet intermonde que nous
avons appris a désigner, en recourant au latin, comme mundus
imaginalis, terme qui est la traduction littérale de I’'arabe ‘dlam
al-mithdl, ‘dlam mithdli. Lorsque Sohravardi interpréte I'ldée-
archétype platonicienne comme étantI’Ange d’une espece, il entend
par cet Ange une essence absolue qui n’est ni I'universel logique
ni le singulier sensible, mais qui posséde de par elle-méme son
unité propre, son individuation sw geners. Comment une telle
essence peut-elle se manifester 4 nous comme telle? Ni au niveau
du concept ni au niveau du concret sensible. Aurons-nous alors
une théologie sans théophanie? Non pas, les formes et les lieux
d’apparition de ’Ange, c’est cela précisément le mundus 1 nalis,
qu'il s'agisse d’une vision en songe, ou de I'état de médrtation
contemplative « imaginante » et intense. Ce monde imaginal n’a
donc rien d'irréel, de « fantomatique ». Il a sa réalité sui generis
de plein droit, et C’est sans doute ce que nous avons complete-
ment oublié en Occident, depuis que fut perdu le « combat pour
I’Ame du monde ». Ce combat perdu, I'Image est livrée a toutes
les dégradations, tous les dévergondages d’une Imagination qui
a perdu son axe d’orientation, et par la méme sa fonction cogni-
tive. On ne connait plus que les Images dérivées du sensible ou
perceptibles par les sens (la civilisation dite des images, I'écran
de cinéma). Dés lors plus d’Images métaphysiques, ni de méta-
ph}rsique de I'Image et de I'lmagination, puisque le principe de
celle-ci est que par l'organe de I'ame, par sa fonction ima-
ginante, c’est 'univers méme de I'Etre qui se révéle dans les
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Formes imaginales du mundus imaginalis, lesquelles réveélent eo
ipso a 'Ame sa propre Image, son Aller ego, au monde du Malakil.

Bref, le mundus imaginahs est un univers qui symbolise a la
fois avec la substance corporelle, parce qu’il posséde figure,
.dimensions et étendue, — et avec la substance séparée ou intel-
ligible, parce qu'il est essentiellement constitué de lumiére
(nrdni). C'est a la fois de la matiére immatérielle et de I'in-
corporel corporalisé en corps subtil. C’est la lmite qui les sépare
et en méme temps les conjoint. C’est pourquoi dans la théoso-
phie spéculative du shi’isme cet univers est en général appelé
barzakh (écran, limite, intervalle, intermonde)?. La se trouvent
entre autres merveilles les trois villes immenses, peuplées d’innom-
brables créatures : Jabalqa, Jabarsa, Hirqalya. Et en vertu de
’lhomologie clui fait symboliser I'un avec I'autre les trois mondes,
le monde de I'Imaginal présente aussi une division correspondant
au double Occident du monde physique; c’est ainsi que Jabarsa
et Jabalga correspondent au monde terrestre de la matiére élé-
mentaire, tandis que Hiirqalya correspond aux Cieux du monde
physique. Comme ceux-ci, Hiirqalyd communique son influx a
sa propre Terre, a laquelle elle confére aussi son propre nom.
Le monde de Hiirqalya contient donc a la fois des Cieux et une
Terre, non pas une Terre et des Cieux sensibles, mais Terre et
Cieux a l’état de Formes imaginales. De méme la Terre de
Hiirgalya renferme aussi toutes les Formes imaginales des étres
individuels et des choses corporelles existant dans le monde
sensible. (On a vu ci-dessus que ces Formes imaginales ne doivent

as étre confondues avec les Idées platoniciennes dont elles sont
Fépiphanie au niveau du mundus imaginalis, bien que le méme mot
mithdl, pluriel mothol, désigne les unes et les autres, les 1dées
platoniciennes étant cependant toujours précisées comme telles :
mothol afidtiniya niriya®.) C’est ce huitiéme climat, ce monde a
I’état subtil comportant une multitude de degrés et dans lequel
on ne pénétre pas avec les organes des sens, qui est le lieu réel
de tous les événements psycho-spirituels (visions, charismes,
actions thaumaturgiques en rupture avec les lois physiques de
I’espace et du temps), événements passant simplement pour ima-
ginaires, c’est-a-dire irréels, si 'on s’enferme dans le dilemme
rationnel ne laissant le choix qu’entre les deux termes du dua-
lisme banal, la « matiére » ouql’ « esprit », correspondant & cet
autre faux dilemme : ou « histoire » ou « mythe ».

Le monde de Hirgalya n’est le lieu ni de I’ « histoire » ni du
« mythe » au sens courant de ces mots. Il est le lieu d’événements
parfaitement réels, qui ne sont pas du « mythe » sans étre pour
autant de I’ « histoire ». La réaﬁ[é sui generis de ces événements
ne peut étre rejointe ailleurs que dans le monde de Hiirqalya. Ce
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n’est ni dans le monde sensible ni dans I'umaginaire qu’ont leur
lieu, et que par conséquent « ont lieu » les visions des prophétes,
les événements des épopées mystiques et des récits visionnaires,
les actes des rituels d’initiation, les événements de la Résurrec-
tion, toutes les hiérophanies en général. Autant de Formes imagi-
nales d’événements parfaitement réels, mais d’une réalité non
perceptible par les sens ni dans le monde des sens. Le mundus ima-
ginalis est le lieu de sa propre histoire imaginale (ni mythe ni
allégorie), ayant pour scéne sa géographie et sa topographie wna-
nales.

Shaykh Ahmad Ahsa’i précise a son tour la topographie ima-
ginale de la Terre de Hurqalya?’. Elle commence, dit-il, a la
surface convexe de la neuviéme Spheére, — ce qui est une facon
symbolique et précise d’indiquer que cette Terre n’est plus
comprise dans les dimensions de notre espace cosmique physique,
puisqu’au-dela de la surface de la Sp?lére enveloppante qui,
dans le systéme ptoléméen du monde, est la Sphére limite définis-
sant les directions de l'espace, la Sphére des Sphéres, il n’est
plus de direction ni d’orientation possible dans I'espace physique.
Il y a discontinuité entre I’espace sensible et la spatialité propre
au monde des Formes imaginales, lequel est trans-spatial par
rapport au premier 2. C’est pourquoi, de méme que le monde
du barzakh, cette Terre-limite, « commence », ¢ est-a-dire a son
« en-bas », a la limite, au rocher d’émeraude ou Sinai mystique,
clef de voite céleste, le « pole », — de méme Shaykh Ahmad
situe Hlrqalyd comme étant a la fois au « sommet du Temps » et
au degré inférieur ou premier degré de I’éternité (plus exactement
I’ A£vum ou Temps éternel) . C’est donc finalement un intermonde,
limitant et conjoignant le temps et 'éternel, le spatial et le
trans-spatial, de méme que sa matiére immatérielle et sa Terre
céleste sont, elles aussi, le signe de sa coincidentia oppositorum®, la
conjonction du sensible et de I'intelligible dans le pur espace du
mundus imaginalis.

De ce théme nous trouvons une amplification d’un extréme
intérét dans un grand ouvrage de celui qui fut jusqu’en 1969 le
chef de la communauté shaykhie, le r?etté Shaykh Sarkar Agha,
éminente figure spirituelle de I'lran de nos jours, V¢ successeur
de Shaykh AhmacF Ahsa’i. Nous y relevons cette pensée centrale :
la hiérarchie de I'étre s’étage en une série d’univers qui tous
aboutissent finalement dans 'ordre de la descente, a notre Terre
terrestre 3!, cette Terre qui est comme la « tombe » a laquelle
ils ont été confiés; c’est de cette tombe qu’ils doivent émerger
et ressusciter. Mais cette résurrection n’est concevable que si est
comprise, en son sens vrai, la « descente » des Formes éternelles
sur cette Terre. Pas plus que la masse astrale du soleil ne « des-
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cend » de son Ciel, il ne s’agit ni d’une inhérence, ni d’'une « infu-
sion », ni d’'une incarnation matérielle, idée a laquelle se refuse
décidément une philosophie « orientale »*2. C’est, en revanche,
I'idée de théophanie, d’épiphanie divine, qui domine son mode de
perception, et c’est pourquoi nous est toujours proposée la
comparaison du miroir. Les ames humaines, éternelles, ne se
mélent pas elles-mémes, « en personne » pour ainsi dire, au
monde des choses matérielles, temporelles et accidentelles. C’est
leur silhouette, leur Image, leur ombre, qui s’y projettent *.
Chacune d’elles a une activité et une per?ection qui lui sont
propres, lesquelles sont un effet et un influx de I'activité uni-
verselle et absolue de I'’Ame du Monde.

Or, Clest cela, cette activité psychique absolue, dit le Shaykh,
que I'on appelle « monde », lequel, pris comme tel, est a la fois
au-dessous de ’Ame dont il est Dactivité, mais au-dessus des
matiéres terrestres accidentelles ot le trouvent les facultés de per-
ception sensibles. Le monde comme activité psychique absolue
est un barzakh, un entre-deux. Et cela veut dire : de méme que
la substance matérielle et la forme du miroir ne sont ni la matiére
ni la forme de I'Image qui s’y réfléchit et qui y est percue, mais
simplement le lieu privilégié ou cette Image s épiphanise, de méme
les matiéres sensibles ne sont que le véhicule (markab), ou mieux
le lieu épiphanique (mazhar), pour les formes que produit I'ac-
tivité absolue deql'i‘ime. La plus grave confusion serait de prendre
le miroir comme constituant ici la substance et la consistance des
Images qui y apparaissent. Le miroir peut ne plus étre la, il peut
se briser : les formes de ’ame, n’étant pas inhérentes ni consub-
stantielles au miroir, continuent de subsister.

Pour saisir I’Image dans sa réalité absolue, C’est-a-dire absoute,
détachée, du miroir sensible ou elle se réfléchit, il faut sans aucun
doute ce que le Shaykh appelle un @il d’outremonde, c’est-a-dire un
organe de vision qui fait lui-méme partie de 'activité absolue de
I’ame, et qui correspond a notre Imaginatio vera. Notons bien que
ce n’est pas connaitre les choses dans leur idée abstraite, dans leur
concept philosophique, mais sous les traits parfaitement individués
de leur Image méditée, ou plutdt pré-méditée par I'ame, Cest-
a-dire leur Forme imaginale. C’est pourquoi il y a dans ce monde
intermédiaire des Cieux et des Terres, des animaux, des plantes et
des minéraux, des villes, des bourgs et des foréts. Mais cela veut
dire justement que si autant de choses correspondantes sont
visibles et vues dans ce monde-ci, sur cette Terre terrestre, € est que
finalement ce que nous appelons physis et physique n’est que le
reflet du monde de I’Ame; il n’y a pas de physique pure, mais
toujours la physique d’une certaine activité Psychique. En prendre
connaissance, c’est alors voir le monde de ’Ame, c’est voir toutes
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choses telles qu’elles sont en la Terre de Hirqgalya, la Terre aux
cités d’émeraude; Cest la wvisio_smaragdina qui est surrection et
résurrection du monde de I’Ame. Alors cette réalité que la
conscience commune confére aux choses et aux événements
physiques comme & des réalités autonomes, s’avére en fait comme
étant la réalité visionnaire de 1’ame 3.

C’est pourquoi nous pouvions dire que la Terre mystique de
Hirqalya représente comme le phénomeéne de la Terre a I'état
absolu, C’est-a-dire absous de I'apparence empirique montrée aux
sens, mais en revanche apparition réelle instaurée par la seule Ima-
gination transcendantale. Toutes réalités y existent a I'état de
Formes imaginales, et ces Images sont a priori ou archétypiques,
C’est-a-dire qu’elles sont elles-mémes comme dpré—méditmwes dans
la méditation de I'ame dont elles sont le monde, car, puisqu’elles
en sont le monde, c’est-a-dire I’activité propre de cette ame, elles
« donnent la mesure » de cette ame, elles en expriment la struc-
ture et les énergies. L’éveil a la conscience de Hurgalya annonce
un nouveau mode de relation de I’ame avec I’étendue, avec tout ce
qui est corporel et spatial, relation qui ne peut étre un rapport de
contenu et contenant. Le mode de vision de la Terre est le mode
méme de la vision de I’ame, la vision en laquelle elle se percoit; ce
peut étre son paradis, et ce peut étre son enfer. Le « huitiéme
climat » est le climat de ’ame, et c’est ce que le grand théosophe
Ibn 'Arabi (ob. 1240) nous signifie par un récit mythique dont je
ne rapporte ici que quelques traits saisissants.

De I'argile dont fut créé Adam, dit-il ¥, ou plutdt du levain de
cette argile, il resta un surplus. C’est de ce surplus que fut créée
une Terre dont la désignation arabe peut se traduire a la fois
comme « Terre de Réalité Vraie » et « Terre de Vérité Réelle ».
C’est une Terre immense qui contient elle-méme des Cieux et des
Terres, des Paradis et des Enfers. Un grand nombre de choses dont
I'impossibilité a été rationnellement et valablement démontrée
pour notre monde existent pourtant bel et bien en cette Terre-1a
qui est la prairie dont les mystiques théosophes ne rassasient
jamais leur vue. Et voici la précision décisive : dans ’ensemble des
univers de cette Terre de Vérité, Dieu a créé pour chaque ame un
univers correspondant a cette ame. Lorsque le mystique contemple cet
univers, c'est soi-méme (nafs, son Amma) quil y contem, le.

L’Imago Terrae est donc bien ici I'image méme de ’ame, celle
par laquelie elle se contemple elle-méme, ses énergies et ses puis-
sances, ses espoirs et ses craintes. C’est pourquoi cette Terre de
Vérité est le ?ieu ou réellement subsistent toutes les Images que
I’ame projette a son horizon et qui lui annoncent la présence de
tel ou tel de ses états. Les objections rationnelles ou rationalistes
ne peuvent prévaloir contre e’lle. Cette Terre de Vérité est la Terre
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de la floraison des symboles contre lesquels échoue I'intellect
rationnel qui croit, en général, qu’en « expliquant » un symbole,
il I'a du méme coup fait disparaitre en le rendant superflu. Non,
en cette Terre de Vérité subsiste tout I'univers enchanté de I’ame,
parce que ’ame y est « chez elle » et parce que ses propres Formes
imaginales lui sont devenues transparentes, mais en méme temps
lui restent nécessaires pour que justement transparaisse leur éso-
térique (batin).

Sans ces Images, elle ne réaliserait ni ces rituels ni ces iconogra-
phies et ces dramaturgies dont le liew d’accomplissement réel est
précisément la Terre de Hurqalya. C’est pourquoi aussi cetie
Terre est le liew des Récits visionnaires, des oraisons dialogiques;
elle n’est pas, dit Ibn "Arabi, le leu des anéantissements mystiques,
des abimes de la théologie négative, mais le lieu des théophanies,
des Epiphanies divines ({aqalliydt ildhiya) qui ne volatilisent ni
n’arrachent 'ame a sa propre vision, la font au contraire étre
enfin avec elle-méme et chez elle-méme. Toute forme dont se
revétent ces épiphanies, comme aussi toute forme dans laquelle
I’homme se pergoit en songe, ou dans I'état intermédiaire entre la
veille et le sommeil, ou dans cet état de méditation active qui est
un état de veille pendant le sommeil des sens, — tout cela appar-
tient au corps de cette Terre de Vérité. C’est que 'on n'y pénétre
pas avec les corps de matiére grossiére. L’adepte doit savoir que
s'il lui arrive d’y voir de ses yeux quelque entité spirituelle, c’est
qu’il est devenu apte a revétr lui-méme une de ces Formes que
revétent les Anges, lorsqu’ils se rendent visibles d la perception
non-sensible 3%,

Nous pouvons maintenant saisir toute la portée des formules
concises et frappantes dans lesquelles un grand théologien-
philosophe, imamite iranien du xvir® siécle, Mohsen Fayz, condense
tout ce qu’il est essentiel de savoir concernant la Terre de Harga-
lya, huitiéme climat, mundus imaginalis, ou monde des Formes ima-
ginales : « Ce monde intermédiaire, dit-il, occupe dans le macro-
cosme le méme rang que I’'Imagination dans le microcosme. » Et
pour cette raison « c’est le monde par lequel se corporalisent les
esprits et par lequel se spiritualisent les corps?? ». Chaque fonc-
tion est la raison de 'autre, peut-on dire. Ce monde intermédiaire
n'est accessible qu’a I'Imagination active, a la fois instauratrice
de son univers propre et transmutatrice des données sensibles en
symboles. Par cette transmutation méme s’accomplit une résur-
rection des corps matériels en corps subtils ou spirituels. Cette
Terre de Harqgalya que la méditation de I’adepte nourrit de sa
propre substance, est simultanément la Terre d’ot sa méditation
extrait et élabore les éléments subtils de son corps de résurrection.
Et C’est pourquoi finalement la Terre mystique de Hiarqalya, la
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Terre aux cités d’émeraude, peut étre définie comme la Terre des
visions et comme la Terre de résurrection.

3. Hirqalya, Terre des visions.

En illustration de ce premier aspect pourraient éwre alléguées
ici, en grand nombre, les données expérimentales a glaner dans
les ceuvres de nos Spirituels. Force nous étant de nous limiter, nous
ne retiendrons que trois cas : I'un se présente comme un cas
personnel, un autre référe a un cas exemplaire, un troisiéme pro-
pose tout un enseignement spirituel. Les deux premiers exemples
nous sont fournis par I'ceuvre du maiwe de I'Ishrdg, Sohravardi;
le troisiéme appartent a I’enseignement shaykhi.

Sohravardi raconte dans un de ses livres ¥ comment au cours
d’une période de surmenage et d’épreuve spirituelle provoquée

ar la méditation du probléme de la Connaissance, jusque-la pour
ui insoluble, il tut gratifié une certaine nuit, dans un état encore
intermédiaire entre la veille et le sommeil, de Papparition de
I'Imam des Philosophes, Primus Magister Aristote. La beauté et la
délicate lumiére de la vision ** sont soigneusement mises en valeur;
puis I'auteur rapporte ce qui fut en somme une longue oraison
dialogique, évoquant tour a tour les thémes de haute doctrine.
Ailleurs, référant a cet entretien mémorable, il en parlera comme
d’un événement survenu en la station mystique de Jabarsa. Il y
a la une facon a la fois subtile et précise de déhnir la consistance du
pur événement psycho-spirituel, comme pénétration dans I'une
des cités d’émeraude. Précisément, le premier conseil que donne
I’apparition d’Aristote & son visionnaire, pour le délivrer du pro-
bleme qui le tourmente sans que les livres de philosophie lui soient
d’aucun secours, c’est celui-ci : « Eveille-toi a toi-méme. » Or,
avec cet « évell a soi-méme » fait éclosion toute U'expérience inté-
rieure de I'Ishrdg, c’est-a-dire du lever de la lumiere, de la lumiére
a son Orient. Lorsqu’elle s’éveille a soi-meéme, ’ame est elle-méme
cette aurore levante, elle-méme la substance de la Lumiére
d’Orient. Les « Terres » clu’el[e illumine ne sont plus pour elle un
assemblage de lieux et d'objets extérieurs, uniquement connais-
sables par science descriptive (’ilm rasmi); elles sont pour elle sa
présence a elle-méme, son activité absolue, qu’elle connait par
« science présentielle » (ilmhodiiri), c’est-a-dire par cette « connais-
sance orientale » (’ilm tshrdgi) que I'on peut thématiser comme
cognitio matutina. Jusqu’a nos jours, I'Iran en a conservé la tradition.

De cette cognitio matutina Hermeés est le héros exemplaire. C’est
la seconde donnée expérimentale que nous empruntons encore
aux ceuvres de Sohravardi. Comme on peut facilement s'en
convaincre, la personne d’Hermés est la comme un substitut de
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celle de 'auteur, pour thématiser I'événement personnel. Il s’agit
d’une dramaturgie d’extase dont la description est saisissante *'.
« Certaine nuit ot il y avait du soleil, Hermés était en priére dans
le temple de la Lumiére. Lorsque éclata la colonne de 'aurore,
voici qu’il vit une Terre en train de s’engloutir avec des cités sur
lesquelles s’était abattu le courroux divin, et elles tombérent dans
Pabime. Alors il cria : Toi qui es mon pére, sauve-moi de 'enclos
des voisins de perdition! Et il entendit une voix lui crier en
réponse : Agrippe-toi au cable de nowre Irradiation, et monte
jusqu’aux créneaux du Tréne. Alors il monta, et voici que sous
ses pieds, il y avait une Terre et des Cieux. »

Les commentateurs de Sohravardi se sont appliqués a déchifirer
le sens de cet épisode 42; il semble qu’on puisse le lire en transpa-
rence sans trop de peine. L’épisode constitue un cas d’ascension
céleste « intérieure », comme en présentent les biographies vision-
naires, aussi bien celle de Zoroastre* que celle gu prophéte de
I'Islam en la nuit du Mi’rdj%, et ce sont de tels cas qui ont contri-
bué a nécessiter, dans le shaykhisme notamment, la doctrine du
« corps spirituel ».

Dégageons les grands traits qui donnent ici a I'événement sa
signification pour notre recherche. Il y a la Terre qui s’engloutit
avec ses cités : c’est la Terre terrestre avec les facultés de percepuon
sensibles qui I'appréhendent; elles défaillent et s’abolissent a
I'aurore, c’est-a-dire aux premiéres lueurs de la vision d’extase.
Puis il est fait mention d’une Terre et de Cieux qu Hermes a
dés lors sous ses pas. Hermeés est en effet désormais sur la Terre
de Harqalya, ce qui implique qu’il ait laissé au-dessous de lui
tous les Cieux du cosmos physique, I’ « Occident céleste » du
monde matériel. Alors le synchronisme des épisodes est signifi-
catif, confirmant ce que nous relevions dans I'événement advenu
en Jabarsi; il y a coincidence entre I'éclatement de I'aurore et
I'éveil 2 soi-méme. C’est que ce soleil auprés duquel, la nuit, priait
Hermes, c’est son Ame méme qui, en se levant a soi-méme, laisse
retomber dans leurs ténébres les évidences empiriques que lui
imposait son séjour terrestre : « soleil de minuit » ou « aurore
boréale » de I'esprit. Mais a I'instant de cet éclatement, le péril
est tel qu’Hermés appelle a I'aide son supréme recours : I"Alter Ego
céleste auquel il s’origine, auquel il retourne, et qui peut étre
compris ic1, dans les termes mémes de la philosophie de I'Ishrdg,
aussi bien comme la « Nature Parfaite », le Moi archétype ou
Ange tutélaire du philosophe (la « Fravarti », i8i0g Saiuwv),
que comme I’Ange de 'humanité qui est a la fois I'Intelligence
active et I’Ange Gabriel ou Esprit-Saint, dont émanent les ames
humaines 5. Aurore levante et éveil & soi-méme, pénétration dans
la Terre de Hiirqalya et rencontre de ’Alter Ego céleste, ce sont la
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les aspects complémentaires d’'un méme événement qui annonce
la transmutation de ’Ame, sa naissance au monde intermédiaire.

Il faudrait sans doute tout un livre pour épuiser les allusions et
les significations impliquées par cette dramaturgie d’extase. Elle
permet, en tout cas, de comprendre sur quelles données expéri-
mentales étaient fondés les efforts de nos théosophes, « orien-
taux » (ishrdgi) ou soufis, pour instaurer en son autonomie et en
sa réalité éminente ce monde intermédiaire des Imaginalia, si
totalement méconnu par les habitudes de I’esprit rationnel et posi-
tif, que celui-ci I'identifie avec I'irréel tout court.

En revanche, nos Spirituels ont cherché avec application a en
définir le statut ontologique. 11 fallait bien admetre que formes
et figures du monde imaginal ne subsistent pas a la facon des
réalités empiriques du monde physique, sinon la perception en
appartiendrait de plein droit au premier venu. On constatait
aussi qu’elles ne peuvent subsister dans le monde intelligible
pur, puisqu’elles ont étendue et dimension, une matérialité sans
doute « immatérielle » par rapport a celle du monde sensible,
mais enfin une corporalité et une spatialité propres. Pour la méme
raison, elles ne peuvent avoir comme substrat notre seule pensée.
Et pourtant, elles ne sont pas de 'irréel, du néant, sinon nous ne
pourrions ni les discerner ni porter sur elles de jugements. Ainsi
apparaissait métaphysiquement nécessaire I’existence d’un monde
intermédiaire : le monde imaginal de I'Imagination (al-’dlam
al-khaydli al-mithdli, mundus imaginalis). En dépendent, avons-nous
dit, aussi bien la validité des récits visionnaires percevant et rap-
portant des « événements dans le Ciel », que la validité des songes,
des hiérophanies et des rituels symboliques, la réalité des lLeux
que se compose la méditation intense, celle des visions imagina-
tives inspirées, des relations cosmogoniques et des théogonies,
I'authenticité du sens spirituel déchig‘ré sous les données imagi-
natives des révélations prophétiques, etc. — bref, tout ce qui
dépasse I'ordre de perception empirique commune pour s’indivi-
dualiser en une vision personnelle, indémontrable par un simple
recours aux criteres de la connaissance sensible ou de I'entende-
ment rationnel 4.

C’est ainsi que ne pouvant attribuer a ces réalités percues comme
événements psycho-spirituels, ni le statut des substances physiques
permanentes dans I'espace sensible, ni I'inhérence des accidents
sensibles a leur substrat, on fut conduit a concevoir un mode
d’étre que 'on formula comme un mode d’ « étre en suspens »
(al-mothol al-mo’allaga), c’est-a-dire un mode d’éwre tel que I'Image
ou la Forme étant a elle-méme sa propre « matiére » est indépen-
dante d’un substrat auquel elle serait immanente a la facon d’un
accident (comme la couleur noire, par exemple, subsistant par le
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corps noir auquel elle immane). Imaginons la forme d’une statue
a I'état pur, libérée du marbre, du bois ou du bronze, et qui serait
i elle-méme la matiére de son corps subtil. C’est pourquoi la
typification a laquelle on revient toujours est le mode apparition-
nel qui est celui de la subsistance des Images « en suspens » dans
un miroir. Le cas fut généralisé en une doctrine des lieux et des
formes épiphaniques (mazdhir), qui est un des aspects caractéris-
tiques de la théosophie orientale de Sohravardi. L'Imagination
active (takhayyol) est le Miroir par excellence, le lieu épiphanique
(mazhar) des Images du monde imaginal. C’est pourquoi ses per-
ceptions sont aussi réelles que celles des facultés sensibles.

Elles le sont méme a un degré Plus éminent, puisque les Imagi-
nalia des choses sensibles qui s’y épiphanisent annoncent une
transmutation de celles-ci. Figures personnelles, formes et paysages,
plantes et animaux, qui y apparaissent, n’obéissent plus aux lois
permanentes de la densité ni aux conditions de la perceptibilité
du monde sensible. Ainsi, c’est en Hiirqalya que Pythagore, par
exemple, put percevoir la mélodie des Sphéres, la musique cos-
mique, c’est-a-dire hors de son corps matériel et sans ses organes
de perception sensibles ¥’ Il faut donc concevoir qu’il y ait, par
exemple, des sons parfaitement perceptibles par I'Imagination
active, sans qu’ils soient conditionnés par des vibrations de Iair;
ils constituent la Forme imaginale du son *, le son tel qu’il existe
a I'état pur dans le mundus imaginalis. Bref, il y a tout un univers
de correspondances a I'image du monde pEysique (possédant
figure, couleur, étendue, parfum, résonance) qui ne reléve plus de
la physique pure®, ou qui plutdt présuppose I'intégration de la
physique comme telle a 'activité psycho-spirituelle, leur conjonc-
tion en un monde intermédiaire surmontant le dualisme de la
matiére et de ’esprit, des sens et de 'intellect.

La métamorphose qui exhausse notre vision et la situe sur un
plan a partir duquel tout ce qui s’offrait a la conscience commune
comme chose ou événement purement physique nous apparait
désormais dans sa conjonction essentielle avec I'activité psycho-
spirituelle qui en conditionne la perceptibilité méme, — cette
métamorphose, c’est cela « étre en la Terre de Hirqalya ». Hair-
galyd est la Terre de ’dme, parce qu’elle est la vision de l'dme. « Voir les
choses en Hurqalya », cC’est les voir telles qu’elles sont comme
événements de I’ame, et non pas comme constituées en réalités
matérielles autonomes, pourvues d’une signification détachée et
indépendante de ’ame, telles que les constitue et les « objectifie »
notre science positive. C’est en fin de compte une maniére de
méditer la Terre et de wansfigurer la Terre par cette méditation.

Ici nous pouvons encore nous référer a I’enseignement du
regretté Shaykh Sarkar Agha, et c’est le troisiéme exemple que je
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voulais citer, parce qu’il marque I’orientation de toute la vie spi-
rituelle. C’est ici-bas, sur cette Terre méme, nous dit le Shaykh,
qu’il faut devenir un habitant de la Terre de Hirqalya, un Hirga-
lydvi%. D’emblée, nous entrevoyons I'importance de cet impérati,
lorsqu’il s’agit de vivre 'espérance fondamentale de I'imamisme
ou shi’isme, son attente de la parousie de I'lmam (correspon-
dant a lattente de Maitreya, le Bouddha futur, a celle du
Saoshyant dans le zoroastrisme, a celle du retour de Christ dans le
christianisme). Ce n’est pas un événement extérieur devant surgir
quelque jour a échéance lointaine; c’est un Evénement qui d’ores
et déja s’accomplit dans les ames et lentement y progresse et y
murit. « L’épiphanie de I'lmam se produit pour nous, ¢crit le
Shaykh, a I'instant méme ou nos yeux s’ouvrent (cf. déja ci-dessus
« ’'ceil d’outremonde », « 'ceil barzakhi »), a 'instant ou nous
contemplons 1’épiphanie de son régne dans tous les univers. »
Alors prend tout son sens le propos de Shaykh Ahmad Ahsa’i,
affirmant que pour les Spirituels « 'Imam est dés aujourd’hu en
Hirgalyé I’ objet de leur contemplation ». C’est cela que veut dire
le Soleil se levant (ou se relevant) a I’Occident, c’est cela I’Orient
au sens vrai, cest-a-dire corollairement le déclin des évidences
empiriques toutes faites de la Terre matérielle, auxquelles avait
décliné I’ame. Alors seulement « tu auras contemplé Hurqalya, dit
encore le Shaykh, et t’élevant plus haut que cette Terre terrestre,
tu auras percu |'Image-archétype et la lumiére de ton propre
Imam, laquelle englobe a la fois le monde terrestre et tout ce qui
est compris entre Jabalga et Jabarsa ».

Avec cette conception de leschatologie, nous pouvons
comprendre aussi que c’est I'hustoire tout enti€re qui est « vue en
Hirgalya » (Phistoire imaginale)®!. Deés lors les événements de
cette histoire sont beaucoup plus que ce que nous-mémes appe-
lons des « faits », ce sont des wvisions. En revanche, tout ce que
nous-mémes appelons « histoire » et ce & quoi nous attachons de
I'importance comme « historique », tout cela n’est pas « vu en
Hirgalya », n’est point événement en la Terre de Hﬁr?alyﬁ, et par
conséquent est dépourvu d’intérér religieux et de signilication spi-
rituelle : c’est de I’histoire métaphorique, non pas de I'histoire
vraie. L’orientation de la Terre terrestre vers la Terre de Hiirqa-
lya, vers le pdle céleste, confére a I'existence terrestre une dimen-
ston polaire; elle lui imprime une direction non pas évolutive mais
verticale, ascensionnelle. Le passé n'est pas derriére nous, mais
« sous nos pieds *? ». C’est la précisément que nos habitudes men-
tales, non seulement scientifiques mais religieuses, nous font
peut-étre « perdre pied ». La ou elles exigent des faits que nous
appelons historiques, des réalités concrétes controlables, des éve-
nements physiques attestés et enregistrables, on nous répond avec
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douceur par des « visions ». Peut-étre le contenu de ces livres que
nous appelons les Apocryphes (ceux de I’Ancien et ceux du Nou-
veau Testament) est-il le mieux a méme de nous faire comprendre
de quoi il s’agit® (et leur mise a I’écart comme « apocryphes » a
précisément une signification). On dira que c’est la du docétisme,
mais peut-étre que tout ’Orient a toujours été profondément
docétiste (il y a un docétisme dans la gnose, il y a un docétisme
dans I'Islam, il y a un docétisme bouddhique, car le docétisme
n’est au fond qu’une critique « théosophique » de la connaissance,
une phénoménologie des formes spirituelles).

En tout cas, c’est cette idée d’une physigue comme étant simulta-
nément et essentiellement activité psycho-spirituelle, qui va rendre
possible quelque chose comme une physique de la Résurrection
et une physiologie du « corps de résurrection ». Ce n’est pas aux
éléments de la Terre terrestre, mais aux éléments de la Terre aux
cités d’émeraude, que s’origine le « corps spirituel ». C’est comme
Terre des visions que la Terre de Harqalya est la Terre de résur-
rection. C’est 1a le sommet et la caractéristique de la doctrine
shaykhie, abondamment exposée dans I'ceuvre de son fondateur,
Shaykh Ahmad Ahsa'i.

4. Hirqalya, Terre de résurrection.

La particularit¢ de la doctrine s’annonce tout d’abord dans
une terminologie qui conduit Shaykh Ahmad a établir une distinc-
tion rigoureuse entre deux termes d’usage courant pour désigner
ce qui est corps : il y a le corps comme corps animé, organique
(jasad), et il y a le corps comme masse ou volume corporel (jusm) *.
L’anthropologie de notre Shaykh établit que I’étre humain pos-
séde deux jasad et deux jism; ils représentent un double corps acci-
dentel et un double corps essentiel, selon le schéma suivant :

1° Il y a le premier jasad que nous appellerons Jasad A, et qui
est compris comme étant le corps élémentaire, matériel et périssable.
C’est le corps apparent de chacun de nous, celui que nous pouvons
voir, toucher, peser, reconnaitre. C’est une formation accidentelle
et caduque, résultant d’une composition des éléments physiques
sublunaires.

2° Il y a un second jasad que nous appellerons Jasad B; il est
caché et occulté a nos yeux dans le Jasad A; lui aussi est une forma-
tion élémentaire, mais a la différence du premier, ce ne sont pas
les éléments terrestres périssables, ceux de notre Terre matérielle,
qui le constituent; ce sont les éléments-archétypes ou éléments
subtils de la « Terre de Hurqalya ». Ce second jasad est donc une
formation appartenant au monde intermédiaire, au monde du
barzakh ou mundus imaginalis; il a par conséquent des dimensions,
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mais a la différence du premier jasad, ce n’est pas un corps acci-
dentel, C’est un corps essentiel et impérissable, c’est le corps élémen-
tare subtil, le corps de « chair spirituelle », caro spiritualis.

30 1l y a le premier jism : appelons-le fism A. A la diftérence des
deux jasad, ce n’est pas un corps élémentaire; il n’appartient
aux Eléments terrestres ni aux Eléments subtils. Il ressemble au
Jasad A parce qu’il est comme lui accidentel, non point a jamais
perdurable. 1l ressemble au jasad B en ce sens qu’il est comme lui
une formation du monde intermédiaire. Cependant ce n’est point
des Eléments subtils de la Terre de Hiirqalya qu’il provient (c’est-
a-dire de la région c!ui y correspond au climat ferrestre de 1I'Occi-
dent cosmique); il s’origine a la matiére céleste et aux Cieux de
Hiirqalya (c’est-a-dire a la région correspondant aux Spheres, au
climat céleste de I’Occident cosmique). C'est le corps céEste subtil
destiné a se résorber, le corps astral.

4° 1l y a le second jism, que nous appellerons Jism B, et qui est,
lui, le corps subtil essentiel, archétype, éternel et impérissable
(7ism asli hagigi); jamais I'esprit ne s’en sépare, car il est constitutif
de l'individualité éternelle. De lui on peut dire qu'il est le corpus
supracaeleste dans ’homme *.

A premiére vue, ce schéma nous présente une ressemblance
frappante avec ce que nous pouvons lire chez le néoplatonicien
Proclus. L’idée de ces différents corps revétus par 'ame et corres-
pondant a différents plans de I'étre, reproduit la conception des
Sxfuata (okhémata) ou « véhicules de I'ame » qui ont tant retenu
les méditations des néoplatoniciens %. La doctrine du corps astral
(coua &otpoerdég) ou bynua-nvebua est si fondamentale en cette
famille spirituelle a laquelle appartient le néoplatonisme, qu’elle
appelle aussitot mainte autre référence, notamment le « corps
parfait » (c@ua téAerov) de la liturgie de Mithra, le « corpsimmor-
tel » (c@pa &Bdvarorv) du Corpus hermétique ¥, et finalement, car
tel est ce qu'elle suggére, ce a quoi elle tend et aspire, le 1810¢
Satuwv ou oikeioc daipwr®, la divinité personnelle ou Ange
tutélaire a qui l’aéepte est confié par Vinitiation, et qui fait de
I’étre humain terrestre la contre partie d’un étre céleste avec lequel
il forme un tout, — c’est en termes de théosophie mazdéenne Fra-
varti, Daéna, le Moi transcendant, I’Alter Ego céleste.

On sait en quels termes se posait le probléme pour un Proclus :
il fallait trouver un compromis non seulement entre Platon et
Aristote, mais aussi entre le néoplatonisme péripatétisant et la
psychologie stoicienne du pneuma. 11 fallait établir 4 la fois que
I’ame est immortelle tout en étant I’ « entéléchie », la perfection
d’un corps, et qu’elle est incorporelle tout en étant inséparable
du pmeuma®. 11 s’agissait en outre de concilier deux traditions
concernant le « corps astral » et ayant vie toutes deux dans le
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néoplatonisme. De ces traditions, I'une représente le corps astral
comme attaché en permanence a 'ame, l'autre le représente
comme acquis ou revétu par I’Ame au cours de sa descente des
régions supérieures, et comme devant étre abandonn¢ par elle
au cours de sa remontée . Proclus réussit ici une synthese dont
nous retrouvons I’homologue dans la doctrine shaykhie : elle
consiste pour lui & accepter I'existence de deux 8xnua (okhéma).
Illya:

1° Le 8xmua supérieur qui est originel, congénital, symphyés
(ovugpuég), celui qui est aljpelé atyoeidég (lumineux, auroral) ou
dotpoeidéc (astral). Cest le préton séma (corps originel) dans lequel
le démiurge a placé I'ame. 11 est immatériel, impassible, impéris-
sable. Lui correspond exactement dans la terminologie et les
conceptions de Shaykh Ahmad Ahsd’i le jism B appelé corps
archétype, originel, essentiel (fism asli hagigi) : ’est I'étre humain
réel ou essentiel, 'homme au sens vrai (insdn hagigi)®'. Et il y a :

2° Le &ymua mvevuatiydév (okhéma pneumatikon) ou véhicule
« pneumatique » inféreur qui est une adjonction temporaire,
composée des quatre éléments; il est en propre le corps subtil ou
véhicule de 1’ame irrationnelle; comme celle-ci il survit a la mort
du corps, mais il est appelé a disparaitre ou a se résorber. Lui cor-
respond le Jism A, formation accidentelle provenant des Cieux du
monde intermédiaire barzakhi ou hirqalyi.

Ce probléme du corps subtil, du véhicule de I'ame (lwminost
corporis amictus de Macrobe, levis currus de Boece)®? a survécu et
survivra, sera toujours médité, semble-t-il, tant qu’il y aura une

nsée néoplatonicienne. Il reparait chez les néoplatoniciens

yzantins (Michel Psellos, Nicéphore Grégoras), chez les néopla-
toniciens de Cambridge (Ralph Cudworth, xvn® siécle). Ajoutons
maintenant : chez nos néoplatoniciens de Perse.

Mais dans le shaykhisme, les thémes de méditation se
compliquent. Si Proclus sut concilier les deux traditions d’un
okhéma originel et impérissable et d’un okhéma qui finit par se
résorber ou par se détacher de I’ame, on peut dire a grands traits

ue Shaykh Ahmad Ahsa’i procéde a I'affirmation simultanée d'un
goub!e okhéma impérissable (jism B et jasad B), et d’un okhéma pneu-
matikon (= jism A), corps astral subtil non permanent. La compli-
cation de ce schéma fut, semble-t-il, imposée par la nécessité de
sauvegarder I'exégése des données qoraniques concernant l'escha-
tologie générale.

Ces données prises a la lettre, telles que les ont entendues les
« orthodoxes » Il:)ittéralist«*—:s de I’Islam, présupposent que le corps
de chair terrestre, le jasad A, ressuscite, « revient » identique
comme tel. Pour la méditation philosophique, ’est cette identité
matérielle qui a toujours présenté une inacceptable contradiction,
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une dithculté d’autant plus vaine qu’elle provient d’une intelli-
gence insuffisante du probléme. Si 'impossibilité physique est
avérée, C’est que le progléme exige que 'on surmonte 'ordre des
évidences sensibles empiriques et le mode de perception qui lui
est conforme. La méme, la tiche est de transmuer la lettre en sa
vérité spirituelle; elle n’est pas de trouver une échappatoire dans
I’allégorie et son résidu abstrait, mais d’instaurer une « physique
hiirgalydvi ». C’est cela méme que permet le schéma du quadruple
corps que I’on vient de mentionner. En effet, si le jism A, ou corps
astral accidentel, doit finir par disparaitre (comme le okhéma pneu-
matikon des néoplatoniciens) — car tout en étant jism hiirgalyi il est
cependant accidentel, — il lui est substitué un autre « véhicule »
subtil et permanent, précisément le jasad B ou jasad hirgalyi, qui est
un corps a la fois élémentaire et essentiel, un corps de « chair sgiri-
tuelle », parce que constitué des éléments-archétypes subtils de la
Terre céleste de Hiarqgalya. De cette facon, I'état d’intégrité, homo
totus, comporte toujours, comme chez Proclus, un double okhéma.
C’est une conception propre a nos néoplatoniciens iraniens; elle
redouble en quelque sorte celle des néoplatoniciens grecs.

Voici alors, en trés bref, le processus eschatologique selon la
conception shaykhie : tout ce qui est corps accidentel (jasad A et
Jism A) est appelé a disparaitre. Tout ce qui est corps essentiel (jasad
B et psm B) est promis a la surexistence. Le jasad A est le corps élé-
mentaire grossier qui s’est attaché a I’ame, lorsqu’en sa descente
elle fut parvenue jusqu’au monde terrestre. Il n’est pas essentiel;
c’est un revétement tout accidentel. Il Périt et se décompose;
chaque élément retourne a sa source et s'y mélange; c’est la une
simple constatation de fait. Maintenant, ce qui se sépare de ce
corps périssable au moment ot I’Ange de la Mort vient recueillir
I'ame de I'’homme, c’est une double chose : c’est le corps originel
essentiel (jism B, okhéma symphyés) qui est le support permanent de
I'ame éternelle (hdmil li’l-nafs), mais qui est alors enveloppé de ce
corps subtil accidentel (jism A, okhéma pneumatikon) que I’ame avait
revétu au cours de sa descente vers la Terre terrestre, lorsqu’elle
passa par le monde intermédiaire du barzakh. Lui aussi est une for-
mation de ce monde intermédiaire; cependant, nous I’avons rap-

elé, il est constitué non pas de la matiére subtile des éléments de
a Terre de Hirqgalya, mais de la matiére subtile de ses Cieux. Et
c’est également une formation accidentelle. Ces deux jism (A et B)
survivent, constituent ensemble |’état de I'individualité humaine
érernelle gotitant dans le monde intermédiaire, en la cité mystique
de Jabarsa, l'allégresse et la douceur du « Paradis d’Occident »
(Pexpression a la saveur inattendue d’un rappel du bouddhisme
de la Terre Pure), ou au contraire les désespoirs d'un Enfer
qui lui est immanent a elle-méme. Ceci concerne en propre 'es-
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chatologie individuelle. Mais intervient alors une interprétation
trés complexe de Deschatologie générale, c’est-a-dire des événe-
ments cloturant notre Aign, préludant 3 un nouveau cycle cos-
mique.

Un verset qoranique (g9 : 68) mentionne les deux « sonneries
de trompette » qui doivent étre émises par ’Ange Séraphiel. Sur
ce verset ’élan spéculatif de nos théosophes shaykhis a pris son
essor. Cette « trompette » de I’Ange est, Eien entendu, un instru-
ment cosmique. Chacun des orifices dont elle est percée repré-
sente le « trésor », la matrice originelle dont est sorti chaque é€tre,
en Pespéce le jism asli, le corps subtil, essentiel et congénital (jism
B), archétype de I'individualité humaine. La premiére sonnerie
de la trompette annonce la résorption totale du cosmos; chaque
étre rentre en son origine et y sommeille pendant une pause dont
la valeur est exprimée comme quatre siécles de notre durée ter-
restre (il ne s’agit évidemment pas de chronologie ni de temps
quantitatif). Le second souffle de la trompette de Séraphiel
annonce la Rénovation de la Création (taqjdid al-khalg), un nouveau
cycle cosmique qui se caractérise comme une apokatastass, une
restauration de toute chose en sa pureté paradisiaque absolue %.

En quoi consiste alors I'Evénement de cette Résurrection? En
quoi la Terre de Hirqalyi est-elle a la fois 'instrument et la scéne
non plus seulement de I’eschatologie individuelle (entrée des corps
subtils dans le « Paradis d’Occident »), mais de I’eschatologie
générale? Voici : au souffle de la Résurrection, le corps originel
essentiel, support de lindividualité éternelle (psm asli, psm B),
reparait en son immuable intégrité (le verus homo, insdn hagigi).
Quant au jism A, okhéma pneumatikon, qui avait simplement apporté
une certaine opacité a la subtilité parfaite du jism B, il ne reparait
pas, ou plutét il est totalement résorbé dans la subtilité toute
lumineuse du jissn B. Nous avions vu que ces deux jism s’étaient, au
moment de la mort, séparés ensemble du corps élémentaire ter-
restre périssable qui est le jasad A. Mais qu’en est-il du corps élé-
mentaire subtil et impérissable, le corps de « chair spirituelle »
constitué des éléments de la Terre de Hurqalya, le jasad B ou jasad
hirgalyi?

Ici s'affirme une conception trés originale du shaykhisme. Ce
corps, essentiel lui aussi, est a la fois constitué de la matiére subtile
des éléments-archétypes de la Terre de Hiirqalya et est un récep-
tacle des influences de ses Cieux; aussi a-t-il des organes de per-
ception soixante-dix fois plus nobles et plus subtils que ceux du
corps de chair élémentaire dans lequel il est caché et invisible. 1l a
figure, extension et dimension, et pourtant il est impérissable.
Tandis que le corps élémentaire terrestre, jasad A, périt dans la
tombe, le jasad B, ou jasad hirgalyi, n’accompagne pas cependant
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dans sa « sortie » au moment de la mort I’homme essentiel (insdn
hagigi), lequel est constitué par le corps subtil originel enveloppé
de son autre corps subtil provisoire. Ce jasad hirqalyi persiste, et il
persiste, nous dit-on, « dans la tombe ». Mais c’est ici I'occasion
de nous rappeler le trait saisissant d’'un dialogue de Maeterlinck,
énongant le sens ésotérique de la mort, lorsque I’'Ombre déclare,
quelques instants avant de devenir I’Ange de celui dont elle est la
mort : « On ne me cherche qu’aux cimetiéres, ou je ne vais jamais.
{e n’aime pas les cadavres . » La « tombe », le lieu ou persiste
e jasad B, ce n'est pas le « cimetiére », c’est précisément la Terre
mystique de Huirqgalya a laquelle il appartient, puisqu’il est consti-
tué de ses éléments subtils; il y subsiste invisible aux sens, percep-
tible par la seule Imagination visionnaire.

La vision de cette subsistance mystique est donc elle-méme, par
excellence, un cas d’événement psycho-spirituel « ayant lieu » en
la Terre de Hurqgalya. La différencielle alors se manifeste. Proclus
pensait que les habitants des hauts licux de la Terre, dans le
mythe platonicien du Phédon, sont des ames encore enveloppées
de leur okhéma inférieur et attendant leur compléte apokatastasis 5.
D’une maniére qui lui est propre, Shaykh Ahmad échappe, lui
aussi, au dilemme qui n’offrirait de choix qu’entre la notion
d’ames totalement désincarnées (notion contradictoire a la notion
d’ame) ou I'idée d’une immortalité compléte de I’ame irrationnelle
(Jamblique). Mais avec le shaykhisme, la doctrine de I'apokatastasts
s'amplifie. Elle n’affirme pas seulement le dépouillement de
I’okheéma inférieur; elle athrme en outre le nouveau revétement
de cet autre corps essentiel, véhicule subtil lui aussi, corps
paradisiaque impérissable, sommeillant en Hirqalya, la Terre de
Lumiére dont il provient. C’est la méme que I’Ange 'avait pris
pour le « cacher » dans le corps terrestre de chair, au moment de
la conception.

Alors, au second souffle de la trompette, C’est ce jasad B ou
corps hiirgalyi, corps de « chair spirituelle » que I’ame individuelle
éternelle, portée par son corps originel essentiel ou archétype
(jism B), revét de nouveau comme un vétement de gloire terrestre
transfiguré. Or, c’est en cette Terre de Hirqalya, et par elle, que
s’accomplissent cette rejonction et cette transfiguration. C’est en
effet cette Terre céleste, ce « huitiéme climat », qui conserve ce
qui sera le « Corps de résurrection », puisque c’est a elle qu'’il
s’origine, et ¢’est pourquoi elle est, au sens de 'eschatologie géneé-
rale également, la « Terre de résurrection ». — Bien entendu, les
« orthodoxes » de I'Islam n’ont jamais retrouvé leur chemin dans
cette physique théosophique; les Shaykhis connurent des situa-
tions difficiles, ils eurent a affronter des objections multiples, sur
la faiblesse desquelles nous n’avons pas a insister, leurs prémisses
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ne s’élevant pas au-dessus du niveau mental que précisément la
méditation dgs Shaykhis s’imposait de dépasser .

Pénétrons encore plus avant dans cette méditation shaykhie,
laquelle, en contemplant les choses « en la Terre de Hurqalya »,
les transmue en la substance de cette Terre mystique et €labore
ainsi une physique et une physiologie de la Résurrection. Nous
constatons alors que dans cette élaboration, la méditation de
I’CEuvre alchimique joue un réle capital, et cette pratique spiri-
tuelle de ’alchimie continue discrétement jusqu'a nos jours dans
le shaykhisme en Iran. L’ceuvre de son fondateur révele le souci
d’intérioriser 'opération réelle, pour en obtenir des réactions
psychiques qui se résolvent en une physiologie mystique du corps
de Résurrection.

L'idée fondamentale de I'alchimie chez les Shaykhis®’ c’est
qu’elle seule permet de concevoir la résurrection des corps comine
une conséquence ou un corollaire de la surexistence des Esprits.
Elle permet de passer de 'une & I'autre pour les rassemmbler en un
concept unique. Opérer cette transition, c’est opérer a la fois une
transposition (une « anaphore ») et une transmutation qui
rendent inopérantes les objections rationalistes de la philosophie
contre la résurrection, parce que ces objections se maintiennent
4 un plan inférieur au niveau ou se pose en fait la question, tout
comme restent inopérantes, pour la méme raison, les conceptions
« littéralistes » que les théologiens orthodoxes se font de la résur-
rection des corps.

Dés le principe, on doit se rappeler la belle et impérieuse sen-
tence du Shaykh Sarkar Agha : ce dont il s’agit d’abord, c’est de
devenir soi-méme un Hiirgalydvi; il faut étre apte et avoir €t€ initié
a voir les choses et les étres, les processus et EE‘S événements « en
Hurqalya ». L’organe de cette vision, c’est I'lmagination active qui
scule pénétre dans le royaume intermédiaire, se rend visible a elle-
méme I'invisible du visible. Elle est donc la quinta essentia de toutes
les Energies vivantes, corporelles et psychiques. Nous entendons
Shaykh Ahmad insister, lui aussi avec force, sur la fonction essen-
tielle de I'Imagination active méditante. Comme il le dit en termes
précis : « L’Imagination est essentielle et consubstantielle (jawha-
réni) 4 'ame; elle est pour ’dme un organe au méme titre que ta
main est un organe de ton corps physique. Tu ne connais méme
les choses sensibles que par son organe, car elle est par rapport a
I'ame comme 1’Ame du Ciel de Vénus par rapport a ’Ame du Ciel
du Zodiaque %. » On peut donc dire ici aussi de I'lmagination, en
termes paracelsistes, qu’elle est « astrum in homine », « caeleste
sive supracaeleste corpus® ». Et 'on peut également dire que
I’Opération alchimique, de par les effets psychiques qu’elle
provoque en celui qui la médite et I'intériorise, s’accomplit essen-
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tiellement « en la Terre de Hirqalyd ». En ce sens donc, c'est
avec les éléments de la Terre de Hirqalya que I'alchimie opére, et
c’est en ces éléments subtils qu’elle « transmue » les éléments ter-
restres.

Mais pour qu’il en aille ainsi, il faut que I’Opération soit réelle-
ment percue et mentalement réalisée en Hirqalya, et c'est a cette
fin qu’il est besoin d’'un organe de perception propre. Aussi
I'Opération alchimique (‘amal al-sand’at al-maktim, c’est-a-dire
littéralement operatio secreta Artis) est-elle appelée le « Miroir des
Sages » (mir’dl al-Hokamd'). « De I'Opération de I'Elixir (“amal al-
Iksit), écrit Shaykh Ahmad, les Sages ont fait un miroir dans lequel
ils contemplent toutes les choses de ce monde, que ce soit une réa-
lité concréte (‘ayn) ou une réalité mentale (ma'nd). C'est dans ce
miroir que la résurrection des corps apparait comme homologue
a la résurrection des Esprits . » Le postulat, c’est qu'une méme
Energie spirituelle de lumiére constitue aussi bien l'essence
de ce que l'on qualifie comme matériel, que I'essence de ce
que l'on qualifie comme spirituel . Bref, ce qu'il faut dire
c'est que « les Esprits sont de la lumiére-étre a I'état fluide
(niir wujidi dhd’ib), tandis que les corps sont de la lumiére-€étre,
mats a I'état solidifié (nur wupidi jarud). La différence entre
les deux est comme la différence entre 'ecau et la neige. La
preuve qui entraine a affirmer la résurrection des uns vaut pour
celle des autres. » Or, c’est A cette coincidentia oppositorum qu’abou-
tit précisément 1'Opération alchimique : un corps une fois
traité et parachevé [I:»ar cette Opération est a I'état de « liquide
solide » (ou « congelé », miyah jamida) ™.

Voici alors quelques thémes de méditation parmi d’autres, qui
nous sont proposés en vue de P'intériorisation de I'CEuvre alchi-
mique. Prenons, par exemple, la silice et la potasse, matieres
opaques et denses, correspondant a I'état du jasad élémentaire
terrestre (Jasad A). Aprés une premiére cuisson et liquéfaction,
ces deux matiéres dépouillent Ijeur opacité, clles deviennent du
verre (silicate de potasse), lequel est transparent; c’est I'état dans
lequel I’exotérique laisse transparaitre I'ésotérique; le caché trans-
parait spontanément sous I'apparent. C'est bien encore la sub-
stance pierreuse, et en méme temps ce n’est plus clle. Cet état doit
étre médité comme correspondant au {asad B, corps diaphane et
subtil constitué des éléments de Hirqalya. Que I'on projette cer-
taine drogue sur ce verre, il devient du cristal; que I'on projette
sur celui-ci I'Elixir blanc, il devient le « cristal qui incendie »
(une « lentille »). Il correspond alors au fism A (okhéma pneumati-
kon), c’est-a-dire au corps astral qui enveloppe le corps originel
essentiel (jism asli, fism B) ou individu éternel, et qui entre avec
celui-ci en la « Terre céleste » au moment ou la mort les sépare
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ensemble du corps élémentaire périssable (c’est-a-dire du fasad A).
Si I'on projette une seconde fois I'Elixir blanc, le cristal devient du
diamant. C’est ce méme cristal, ¢’est cette méme silice ou le cristal
était caché, ce méme composé de mercure et de soufre, et pourtant
ce ne sont plus eux. « Et le diamant, libéré du cristal libéré du
verre libéré de la pierre, correspond aux corps des croyants du
Paradis absolu™. »

L’opération est confirmée par d’autres, celle, par exemple, qui
est pratiquée sur I'étain. Si 'on projette sur 'étain I'Elixir blanc,
il devient de I'argent pur, degré du fasad B. Si I'on projette I’Elixir
rouge une premieére fois, il devient de I'Or pur, degré du jism 4,
lequel entre dans le Paradis terrestre ou Terre céleste. Une seconde
fois, I'étain devenu Or devient lui-méme Elixir, degré du Jism B,
lequel réuni de nouveau au Jasad B (le corps hirgalyi) qu'il assi-
mile a sa subulité, entre dans le Paradis absolu ™.

Bref, la méditation, qui intériorise les transmutations accom-
plies lors de I'opération réelle, engendre le corps spirituel, lequel
est, lui aussi, une coincidentia oppositorum. Elle pénétre dans le
royaume intermédiaire, dans le royaume psychique des corps sub-
tils, par l'activité de I'Imagination méditante qui, en transmuant
en symboles les processus ou événements sensibles, met elle-méme
en activité des énergies psychiques qui transmuent radicalement le
rapport de I’dme et du corps. C’estalors un état, dit Shaykh Ahmad,
ot « les corps pergoivent par leur essence méme (bi-dhdti-hd) les
pensées qui se pensent dans le monde céleste ainsi que les Formes
angéliques. Réciproquement les Esprits, suspendus a ces corps,
percoivent par leur propre essence les corps et les réalités corpo-
relles, car, lorsqu’ils le veulent, leurs corps se font esprit, et leurs
esprits, lorsqu’ils le veulent, se font corps™ ». L’opération alchi-
mique méditée, ou la méditation opérant alchimiquement, abou-
tissent donc au résultat dont la formule est exactement la défi-
nition que nous avons entendu Mohsen Fayz donner du monde
du barzakh ou mundus imaginalis, comme « monde par lequel
se spiritualisent les corps, et par lequel se corporalisent les
esprits ». Et telle est la définition parfaite de la Terre de
Hurqalyid, comme aussi bien la définition des Evénements qui
s’y accomplissent, et auxquels cette Terre mystique préte sa subs-
tance méme.

Mais bien entendu, cette « substantiation » n’a lieu que par la
présence de I'adepte a cette Terre mystique ou seuls peuvent étre
présents les corps spirituels. C’est pourquoi le principe constant
est ici aussi : Solve el coagula. Les sages, dit Shaykh Ahmad, dis-
solvent et coagulent la Pierre avec une partie de son esprit, et ils
répétent 'opération a plusieurs reprises. Lorsqu’ils 'ont traitée
trois fois avec I’Elixir blanc et neuf fois avec I’Elixir rouge, elle est
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devenue un Minéral (ou métal) vivant-spirituel (ma’dan-hayawdni-
rihdni), ce qui traduit exactement I'idée de Pierre vivante, Lapis
vivus, de nos alchimistes latins ™. C’est un corps, mais son opéra-
tion est spirituelle : elle donne la vie 4 ceux des « métaux » qui sont
morts. Médite et comprends ce Signe, dit le Shaykh, car un tel
corps est précisément le Signe des habitants du Paradis, « car
ils ont des corps dans lesquels il y a tous les attributs, les sta-
tuts et les actions des corps, mais ces corps agissent les actions des
Esprits et des pures lnteIEgences; ils pergoivent ce que per¢oivent
les Ames célestes et les Intelligences angéliques, de méme que
celles-ci pergoivent par leur propre essence ce que pergoivent les
Ames et les corps 77 ». Ce sont de tels corps qui sont constitués de
Iargile origineﬁe (al-tinat al-asliya) des cités d’émeraude Jabalqa
et Jabarsa, et qui re¢oivent 'influx non plus des Cieux du cosmos
physique, mais des Cieux de Hiirqalya ™.

L’essentiel nous semble dit avec les paroles mémes de Shaykh
Ahmad Ahsd’i. Un travail 4 venir consistera a préciser dans
Pceuvre de ses successeurs les amplifications de ce théme du corps
spirituel qui est le corps de résurrection. Ce faisant, nous décou-
vrirons les constantes de ce que 'on peut appeler la « métaphy-
sique d’extase » commune a tous les Spirituels, et qui attestent la

ermanence et I'identité de cet wntermonde vers lequel convergent
E:'urs expériences comparables. Les Shaykhis insistent sur I'idée du
corps archétype essentiel (sism asli hagigi) qui simultanément
posséde dimension, ﬁgure, orme et couleur comme les corps en

énéral, mais s’en distingue par une différence radicale. C’est que
Faspect de ce corps essentie]l dépend des actes accomplis et des
états intérieurs que ces actes traduisent ™. A la différence de notre
monde terrestre ot nos états intérieurs demeurent invisibles et ou
'apparence de nos actes se limite a leur apparence extérieure
constatable, dans la Terre céleste ces mémes actes prennent une
autre forme, et les états intérieurs projettent des formes visibles.
Les uns prennent la forme de palais, d’autres la forme de houris,
d’autres la forme de fleurs, de plantes, d’arbres, d’animaux, de
jardins, de courants d’eau vive ®, etc. Toutes ces formes et figures
sont vues et réelles « au-dehors », mais elles sont en méme temps
des attributs et des modes d’élre de ’homme. Leurs transhigurations
sont celles de ’homme, et elles composent son entourage, sa Terre
céleste. D’ou I'on peut dire : « L’acte est lui-méme sa rétribution,
et la rétribution est I'acte lui-méme?®. »

Le statut ontologique de cette Terre céleste se trouve ainsi
défini en termes qui peuvent étre comparés, pour nous limiter ici
a un seul exemple, aux doctrines fondamentales de Swedenborg,
dont le souci est de toujours rappeler, en formules variant a peine,
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que « les choses qui sont en dehors des Anges prennent une appa-
rence conforme a celles qui sont au-dedans d’eux ® ». Toutes les
choses qui apparaissent aux regards des Anges, correspondent
4 leurs « intérieurs » et les représentent; « elles varient avec
ces états intérieurs; Cest pourquoi elles sont dites Apparitions
(apparentiae), mais parce qu’elles procédent de cette source, la
perception en est tellement plus vive et plus distincte que la per-
ception des données terrestres par I’homme, qu'il les faut appeler
Apparitions réelles (apparentiae reales) parce qu’elles existent
réellement ® ». Et, ce qui formule peut-étre Pessentiel, « le corps de
chaque Esprit et de chaque Ange est la forme de son amour®. »
A cette these fondamentale fait écho cette proposition shaykhie :
« Le paradis du gnostique fidéle, c’est son corps méme, et I’enfer
de 'homme sans foi ni gnose cest également son corps méme =, »
Ou encore celle-ci, qui condense le fruit des meditations de
Shaykh Ahmad Ahsa’i sur le « corps de diamant » : « Chaque indi-
vidu ressuscite sous la forme méme que son Operatio (au sens alchi-
mique du mot) a fixée au fond secret (ésotérique) de lui-méme**. »
On peut comprendre ainsi comment Pidée du corps céleste ou
du corps de résurrection exprime l'idée de I'étre humain en sa
totalité, homo integer. En représentant la personne humaine a
I’état transfiguré, if;est désormais bien davantage que 'organe phy-
sique de la subjectivité personnelle s’opposant au monde, puis-
u’en étant son Paradis, il est « son » monde, son « vral monde »,
C'est-a-dire non pas une réalité éwrangére et opaque, mais trans-
parence, immédiate présence de soi-méme a soi-méme. De la aussi
on peut comprendre comment la représentation du corps spirituel
originel, Vokhéma symphyés des néop atoniciens, a pu étre mise en
connexion avec 'idée de la divinité personnelle (idis daimon),
I’Ange tutélaire ou le Moi archétype auquel s’origine le moi ter-
restre. Détail curieux déja rappelé : Shaykh Ahmad interroge sur
I'origine de ce nom de Hirgalya qui a une consonance étrange et
étrangére en persan aussi bien qu’en arabe, répondit que c’était un
mot provenant du syriaque (surydni) et en usage chez les Sabéens
de Basra, Cest-a-dire plus exactement chez les Mandéens®. Or,
la Terre de Hirqalya, le monde intermédiaire des Images Réelles
exemplaires, est dans la « théosophie orientale » de Sohravardi,
comme dans celle du shaykhisme, I’homologue du paradis des
archétypes de Yima, et justement 'on a plus d’une fois relevé la
roche ressemblance entre le Var de Yima et le « second monde »,
I:é'. monde des archétypes du mandéisme (. Mshunia Kushta), lequel
n’est autre que le mundus imaginalis de nos théosophes.
C'est qu’en effet il s’agit toujours de ce méme monde dans lequel
I'ame délivrée, soit en état d’extase momentanée, soit par la
supréme extase de la mort, rencontre son Moi archétype, son
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Alter ego ou Image céleste, et exulte dans I’allégresse de cette ren-
contre. Celle-ci, un texte mandéen la célébre en ces termes : « Je
vais a la rencontre de mon Image, Et mon Image vient 4 ma ren-
contre; Elle m’embrasse et me serre contre elle, Lorsque je suis
sorti de la capuvité®. » Récemment encore nous était montrée
'affinité entre le héros central de la gnose mandéenne, Hibil
Ziwa, et le jeune prince parthe, héros du « Chant de la Perle » dans
les Actes de Thomas®. Or voici que ce chapitre du vieux livre
gnostique nous décrit, lui aussi, le ravissement de semblable
rencontre, lorsque le jeune prince revenant a I’Orient, sa patrie,
retrouve le vétement Ilumineux qu’il avait quitté : « Le vétement
m’apparut tout a coup quand je le vis devant moi pareil 4 un
miroir de moi-méme. Je le vis tout entier en moi, et j’étais tout
entier en lui, car nous étions deux, séparés I'un de I’autre et pour-
tant un seul de forme semblable®. » Et 'Evangile selon Thomas
déclare : « Lorsque vous verrez vos Images, produites avant vous,
qui ne meurent, ni ne se manifestent, combien grand sera ce que
vous supporterez®!! »

Ici il nous faut revenir a ce qui est 'archétype de cette eschato-
logie individuelle, et qui s’était précisé pour nous en conclusion
du chapitre précédent. La figure de I'Ange Daéna, le Moi céleste,
comme fille ge Spenta Armaiti, I’Archange féminin de la Terre et de
I’existence terrestre, nous avait conduit a dégager une connexion
ordinairement peu méditée. Il nous est apparu que cette filiation
du Moi céleste se vérifie dans la mesure ot ’homme assume la
Spandarmatikih, la nature méme de Spenta Armaiti qui est Sagesse-
Sophia. D’ou la relation de 'homme avec la Terre, cette relation
qui déhnit son existence présente, nous était apparue comme une
relation sophianique, dont la Ip[eine actuation doit éclore en une
rencontre de la Terre avec la « Demeure-des-Hymnes » (Gardt-
mdn, le nom iranien du Paradis céleste). Progressant ensuite non
pas dans le « sens de I'histoire » mais selon la « dimension
polaire », nous avons percu a une octave supérieure de I’harmonie
des mondes le motif de la Terre supracéleste en la personne de
Fatima I’Eclatante, Fatima-Sophia, Terre du pléréme de la déité,

arce qu’elle en est '’Ame. Maintenant nous avons appris que
Féclosion du corps spirituel qui est éveil et naissance au Moi céleste
s’accomplit comme une méditation qui transfigure la Terre en
Terre céleste, parce que réciproquement il est dit que « I'argile de
chaque gnostique fidéle a été prélevée de la Terre de son Paradis. »
Peut-étre alors pressentons-nous non plus seulement ce qu’est la
Terre céleste, mais qui est la Terre céleste.

Ce que tout cela veut dire pour nous, aujourd’hui? Rien d’autre
que cela méme au-devant de quoi nous allons, ce que nous confi-
gurons, chacun de nous, a I'image de notre propre substance.
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Nous I’avons trouvé exprimé en des langues a la fois lointaines
et proches, en des contextes trés anciens aussi bien que modernes
(nous sommes allés du mazdéisme au shaykhisme). 1l est probable
que les expériences des Spirituels de I'Iran éveillent pour chacun
de nous des comparaisons avec certains faits spirituels connus par
ailleurs. Je voudrais rappeler ici les ultimes paroles que prononga
a ses tout derniers moments le grand musicien Richard Strauss :
« Il y a cinquante ans, put-il dire, j’écrivais Mort et Transﬁgura-
tion (Tod und Verkldrung). » Puis, aprés un silence : « Je ne m'étais
pas trompé. C'est bien cela®®. »

A la limite ot la limite méme cesse d’étre une limite pour devenir
un passage, voici le bouleversant et irrécusable témoignage : la
réalisation correspond bien a la foi professée dans I'intime de
I’ame. Que I’on ait en la mémoire les derniéres mesures du po¢me
symphonique évoqué, et 'on comprendra ce que veut dire cette
constatation au présent, lorsque I'ultime devient un commence-
ment : tout ce qui fut pressenti, tout ce pour quoi il y eut combat
et espoir secrétement porté comme on porte un déf, c’est bien cela.
Gravité triomphale du choral par lequel s’achéve la symphonie
Résurrection de G. Mahler : « Oh! crois, 6 mon cceur : rien ne va se
perdant pour toi. Tien demeure, oui, tien a jamais, ce qui fut ton
attente, ce qui fut ton amour, ce qui fut ton combat. » Une seule
chose importe dans la nuit qui enveloppe nos vies humaines : que
grandisse cette lueur, cette incandescence, qui permette de recon-
naitre la « Terre promise »... 1a Terre de Hirgalya aux cités d’éme-
raude.

Notes du chapitre 11

1. Voir ci-dessous, Avant-propos et art. 1 de la deuxiéme partie, quelques indications
sur I'émouvante figure et I'ceuvre capitale du Shaykh al-Ishrag.

2. Cf. notre édition de la « Théosophie orientale », § 209, pp. 199-200, et dans la
lithographie de Téhéran, 1315 h., p. 489, les Gloses de Sadroddin Shirazi (Molla Sadra).
Voi:]‘ ci-dessous, deuxiéme partie, art. 1, note 1, I'état de Iédition des ceuvres de Sohra-
vardai.

5. Pour les détails qu’il nous est impossible de donner ici, voir notre ouvrage £n Islam
iranien... tout le livre ¥VII du tome IV, pp. 303 & 460, et dans ce méme rome 1V I'index
général s.v. Tmam (le XII¢).

4. Pour les indications d’ensemble concernant le shaykhisme, voir notre ouvrage cité
dans la note précédente, tout le livre VI du tome IV, pp. 205 a 302.

5. La bibliographie occidentale concernant la « sacralité » de la personne de Fatima
est pauvre. Seul, Louis Massignon I'a méditée attentivement; cf. notamment ses deux
études : La Mubdhala de Médine et Ukyperdulie de Fdtima, Paris, 1955; La notion du veew et la
dévolion musulmane @ Fatima (Mél. G. Levi della Vida, vol. II), Roma, 1956. Textes repro-
duits in Opera mnora, Dar al-Maaref, Liban, tome I, 1963, pp. 550 & 591.

6. Pour ce qui suit, cf. Shaykh Moh. Karim Khan Kermani, Irshdd al-"Awdmm, Kerman,
1355 h., t. 111, pp. 194-195. Observons a propos de tout ce qui va suivre ici, que I'idée
de la Théophanie primordiale dans le plérome des Quatorze Immaculés, ou Fatima-
Sophia assume certain aspect de I'Amuma mundi, répond 2 la nécessité d’un intermédiaire
entre la Déité inconnaissable, le Deus absconditus, et le monde de 'homme (voir la pré-
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face de la deuxiéme édition du présent livre). 1l y aura a constituer une comparaison
méthodique entre cette philosophie théophanique et le drame que 1'on peut thématiser
comme « combat pour 'Ame du monde », drame qui fut celui de la philosophie
ocadentale moderne et dont l'issue malheureuse fut, du moins pour la philosophie
« ofhicielle », la perte de cette présence théophanique. Voir Pierre Deghaye, La notion
théosophique de médiation et le dualisme philosophigue aux XVIIF et XVIII® siécles (article paru
dans Historre et Littérature, Publications de I'Université de Rouen, Paris, PUF, 1977).

7. Le titre de Hazrat (litt. « Présence ») n’a pas d’équivalent exact en francais. On 'em-
I}loie pour s’adresser a de hauts personnages de ce monde ou de 'autre; il comporte
‘idée d’excellence, de majesté et de sainteté. Mieux vaut le conserver et donner I'occa-
sion au lecteur de se familiariser avec son usage.

8. Pour plus de détails ici encore, voir la référence donnée ci-dessus note 5.

9. Pour ce qui suit, cf. Jrshad al-'Awamm (cité ci-dessus n. 6), t. 111, pp. 110-117.

10. Cf. sa Hisdla-ye Soltaniya, Bombay, 1277 h., pp. 164-167.

11. Cest au regretté Moh. Mo’in que revient le mérite d’avoir attiré I'attention sur
le mot vary (= farr, khorreh, xvarnah) et ses composés, et son usage parfaitement conforme
a I'étymologie chez les auteurs persans : cf. sa longue notice dans son édition du diction-
naire Borhan-e Qate’, Téhéran, 1956, vol. 1V, pp. 2265-2267.

12. Sur cette « dimension polaire », voir notre livre L'homme de lumiére dans le sou-
frsme iramen, 2* édition, Chambéry-Paris, éditons Présence, 1971, index s.v.

13. Cf. Tabari, Chrorugue, trad. H. Zotenberg, t. 1, pp. 33-36; comparer Yagqiit,
Mojam al-Bolddn, éd. du Caire, 1324/1926, t. III, p. 82 (fabars et Jabaly?’); 1. VIII,
pp- 15 a 16 (Qdf=Alberz); Moh. Mo'in, Borhdn-e Qdte’, s.v. Voir les textes traduits
ci-dessous, seconde partie, art. 1, v, IX, X1. Voir aussi £n Islam traren,.. tome 1V, index
iw. Archange empourpré, index s.v. Jabalqa, Jabarsa, et Anthologie des philosophes iraniens,
e tome [TI.

14. Indifférenciation qui est en général le symbole de I'androgyne; ici, I'historien
qui n'est nullement un symboliste et qui en outre est musulman, présente ces étres
comme étant tous de sexe masculin; comparer le fragment de I'Evangile selon les Egyp-
tiens, indiquant que le régne de la mort durera jusqu’a ce que le masculin et le femnin
ne fassent plus qu'un (M. R. James, The Apocryphal New Testament, Oxford, 1950, p. 11),
et 'Ew :'E selon Thomas, Log. 22 et 114.

15. CL notre livre Avicenne et le Réat visionnaire, pp. 115 ss.

16, CK. Encyclopédie de Ulslam, s.v. Qaf; pour le rocher (sakhra) d’émeraude, comparer
avec le Grand Rocher (le Sinai mystique) dont il est question dans le Récit de 1"Exil occi-
dental de Sohravardi. Voir notre traduction et notre commentaire de ce Récit : En Islam
wranien... tome I, pp. 258-354, et Archange empourpré, pp. 265-288.

17. CL. ci-dessus n. 13, et chap. 1, § 3, la « géographie visionnaire ».

18. Voir £n [slam iranien... tome 11, pp. 294 ss.

19. Comparer le texte du Shaykh Sarkiar Agha waduir ci-dessous, seconde partie,
art. XI.

20. Pour ce qui suit, cf. Avicenne et le Récit visionnaire, § 18, et les Notes et Gloses sur
le Récit de Hayy ibn Yaqzan, dans lequel la montagne de Qaf est déja, comme elle Pest
traditionnellement chez les Spirituels, la montagne cosmique. Voir aussi L homme de
tumiére dans le soufisme iranien, index s.v. nord.

21. Voir En Islam iranien... tome 1V, index général s.v. imaginal, mundus imaginalis.
Fritz Meier a consacré une érude rpénétrame a ce monde des Formes imaginales en
tant qu’'Images-archétypes et a la fonction de I'Imagination comme en étant 'organe
de perception privilégié, chez un trés grand mystique iranien du vurt/xv¢ siécle, Mir
Sayyed "Ali Hamadani, cf. Die Welt der Urbilder bei "Ali Hamaddni (ob. 1385), in Eranos-
_f_ahrbuch XVIII, notamment pp. 145 ss., ol le schéma du monde est en consonance

rappante avec celui du mazdéisme : deux mondes absolus, celui de la Lumiére absolue

et celui de la Ténébre absolue : dans I'entre-deux, le monde du « mélange », le monde
de la « clarté ». Le mundus imaginalis se situe au degreé inférieur du premier. Sur "Ali
Hamadani, voir aussi notre Histoire de la philosophie islamigue, 2¢ partie (Encycl. de la
Pléiade, Histoire de la philosophie [11), pp. 1116-1117.

22. Dans le sud-est de I'Iran, a un peu plus de mille kilométres de Téhéran. Comme
on le signalera plus loin, les ceuvres produites par I'Ecole shaykhie constituent un total
considérable, dont une grande partie était restée manuscrite jusqu'a nos jours. Sous
I'impulsion du chef actuel de I'Ecole, le Shaykh Abdorreza Khan Ebrahimi, fils du
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regretté Shaykh Sarkar Agha, ces derniéres années se signalent par un effort de publica-
tion intense.

23. CI les textes de Sohravardi cités ci-dessous, seconde partie, art. 1.

24. CF ihid. « Tous les charismes, toutes les actions thaumaturgiques, les rencontres
d’Anges-princes célestes que mentionnent les biographies des mystiques, tout cela reléve
des lois du hustiéme climat, dans lequel se trouvent Jabalqa, Jabarsa et Hirgalya riches en
merveilles. » Comme nous l'expliquons ici méme 4 plusieurs reprises (parce que 1’on ne
saurait trop vy insister), c’est ce monde que nous désignons par le terme de mundus
wmaginalis, monde unaginal, avec le souci de le différencier rigoureusermnent de ce que le
langage courant entend par imagingire. Voir En Islam iranien... tome 1V, index général,
et notre livre sur L'Tmagimalion créatrce dans le soufisme d'Ibn °Arabi, 2 édition, Paris, Flam-
marion, 1976, index s.v. imaginal, mundus imaginalis.

25. Cf. Dawad Qaysari, Commentaire des Fosis al-Hikam d’Ibn ’Arabi, Bombay,
1299. On trouvera le texte traduit dans la seconde partie du présent livre, art. .

26. Le Mundus tmaginalis est un des loci du programme de nos philosophes depuis
Sohravardi jusqu'a Molla Sadra Shirdzi et Hadi Sabzavari (cf. ci-dessous, seconde par-
tie). Les philosophes Ishrdgiyin professent vigoureusement 'existence de ce mundus ima-
ginelis, dont les explications sont diverses (Shaykh Ahmad Ahsi'i ne le comprend

s exactement de la méme maniére que Molla Sadrd). D’autres hésitent a en admettre
‘existence. L’enquéte sur ce point demanderait un livre d’autant plus considérable

qu't;lle devrait s’attacher 4 I'histoire de toute la philosophie iranienne depuis quatre
siécles.

27. Cf. Shaykh Ahmad Ahsa’i, Jawdmi’ al-Kalim, Tabriz, 1273-1276, p. 153 (pagination
factice; une erreur de mise en pages dans cette lithographie donne certe place a un traité
qui est en réalite la g° risila de la 3° parte des (Euvres). Cf. le texte traduit dans la
seconde partie du présent ouvrage, art. Ix, §.

28. Clest pourquoi Sohravardi forgea I'expression persane de Nd-Kojd-Abdd (région
qui n’est pas dans un Ou).

29. Ck. jJawdmi’ 1, 2® partie, p. 136.

go. Cf. ibid., 1, p. 153, ou il est confirmé que Hiirqalya est homologue aux Cieux de
notre univers physique, tandis que Jabalqa a I'Orient et Jabarsi 4 |'Occident sont, dans
ce monde intermédiaire, les homologues de notre climat terrestre élémentaire. Le sens
d'autres traditions serait 4 approfondir : celle, par exemple, qui place a 1'orient de ce
monde du barzakh 1'enfer du monde terrestre, tandis qu’a 'ouest se trouve le paradis
terrestre (cf. « Paradis d’Occident » dans le bouddhisme de la Terre Pure), le double
jardin couvert de verdure dont parle le Qorin (55 : 64).

1. Cf. Tanzih al- Awliyi, Kerman, 1367 h., p. 709. On trouvera la traduction intégrale
de ce chapitre dans la seconde partie du présent livre, art. x1.

32. Au sens ou Sohravardi prend ce mot aussi bien dans sa « Théosophie orientale »
ue dans son « Récit de Exil occidental » dont I'affinité avec le « chant de la Perle »
es Actes de Thomas atteste la fliation gnostique.

83. Tanzih al-Awliyd, p. 711.

34. CL ibud., pp. 718-715.

85. CE. Kitdb al-Fotiihdt al-Makkiya, éd. du Caire, t. 1, chap. vur, pp. 126 ss. On trouvera

la raduction de ce texte dans la seconde partie du présent livre, art. 1.

36. ftnd., p. 127, le texte saisissant qui décrit le cérémomial de pénétration dans la
Terre de Verité, ot I'impossible méme s’accomplit (cf. ci-dessous, 2¢ partie, art. u).
Ibn "Arabi avait raison de dire que cela méme dont Pimpossibilité a été rationnellement
démontrée dans notre monde, existe pourtant en cette Terre de Vraie Réalité, en premier
lieu la coincidence de la Figure et de 'Infigurable, du signifiant et du signifié, cle?’exolé'-
rique et de 'ésotérique, bref, tout ce qui %ait de cette Terre de Vérité une « affirmation
absolue » c’est-a-dire absoute de toutes les contraintes de 'impossible.

87- Mohsen Fayz, Kalimdt makmina, xxx, éd. lith. de Téhéran, p. 69. Voir la traduction
ici dans la ¢ partie, art. vi

$8. Livre des Elucidations (Talwihdt), § 55. On trouvera la traduction de ce texte ici
dans la 2° partie, art. 1.

89. Nur sha’sha’dni, Forme de Lumiére translucide, resplendissante a la fois et légére;
le terme caractérise, notamment dans le lexique ismaélien, les étres du monde spirituel
et angélique.
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40. Cf. Livre des Entretiens (Motdrahdt), § 208, traduction ci-dessous dans la 2¢ partie,
art. 1.

41. Livre des Eluaidations (Talwihdt), § 108, cf. la traduction du texte et des commen-
taires, ci-dessous seconde partie, art. 1.

42. CI. les commentaires de Shahrazori et Ibn Kammiina, ci-dessous, seconde partie,
art. I.

43. 1l en a été traité ici dans le précédent chapitre, § 3.

44. Comme le cas exemplaire que chaque Spirituel est appelé¢ a reproduire, cf. notre
livre Avicenne et le Récit visonnare, chap. v, § 14.

45. On ne peut que faire allusion ici aux données exirémement complexes de la situa-
tion vécue, Les « cités englouties » représentent la défaillance des facultés sensibles
(comparer dans le récit avicennien de Saliman et Absal I'abandon d’Absal par son
armée). L'étre qu’Hermés appelle a son secours est I'Ange que rejoint le pélerin sohra-
vardien (Récit de ’Exil, Aile de Gabriel), ou le sage jouvenceau qui guide le pélerin
avicennien, figure centrale du méme archétype, ou celui qui introduit Ibn "Arabi en la
Ka'ba mystique (cf. notre Soufisme d’Ibn "Arabi, dernier chapitre). Penser encore au « guide
personnel supra-sensible » dans I'école de Najm Kobra. Tantot les circonstances de
cette rejonction sont indiquées comme « fission de la Lune » (shagq al-gamar, allusion a
Qorin 54 : 1), parce que I'Intelligence agente procéde de I’Ange du Ciel de la Lune,
ou bien est I'« ésotérique » de celui-ci (il existe tout un traité d’un philosophe du
xve siécle, Sa’inoddin "Ali Torkeh Ispahani, sur ce point, voir En Islam iramen... tome i,
pp. 233-274), chaque Spirituel devenant a son tour le « sceau de la mission prophé-
tique »; tantdt, c'estici le cas, les circonstances sont interprétées Comme « éclatement de
la colonne de l'aurore ». Tl y a 4 une nette réminiscence manichéenne dont Shahrazori
a su valoriser le sens pour I'eschatologie ishrdgi, comme irruption de la « présence
orientale ». Sur la mutation de P'image manichéenne de « colonne de louange » en
« colonne de I'aurore », cf. ci-dessous, 2° partie, art. 1, n. 4. Sohravardi lui-méme dira
encore : « L’expérience des ravissements authentiques au monde de Hirgalya dépend
du magnifique prince Hirakhsh, le plus sublime de ceux qui ont pris un corps, le Tres
Vénéré qui est le supréme Visage de Dieu, dans la terminologie de la théosophie orien-
wale » (Motdrahds, § 215, trad. ci-dessous, 2¢ partie, art. 1). Harakhsh désigne I’Archange
du Soleil dont I’ « exotérique » est la masse flamboyante de I'astre qui en est la théur-

ie dans le monde corporalisé. Sohravardi lui adresse un de ses psaumes; sur I'étymo-
ogie, cf. M. Mo'in, The Philosophy of Illurnation and the ancient Iranian Culture, Téhéran,
1950 (en persan), pp. 22-24. Voir notre traduction de I'hymne a I'Archange du soleil.
En Islam iranten... t. 11, pp. 132 ss. D’aprés une glose pahlavie du Yasht vi, 2 (Darmesteter,
Zend-Avesta, 11, p. 404, n. 2), « hvare raokhshné » ésignerait plus spécialement le soleil,
levant ou montant dont les Anges recueillent le Xvarmaeh pour le distriEﬁf‘.r ala Terre. Aussi
bien (comme ici dans I’épisode d’'Hermés), c'est par la lumiére levante (mir shing) que
*ame se dépouille de sa tunique matérielle et revét la robe aurorale (libds al-shorig),
devient elle-méme substance de 'aurore, Soleil levant (Motdrahdt, § 223). Comparer avec
la robe parfumée de musc que revét Zarathoustra et celle que revét le mystique d’Ibn
'Arabi en pénétrant dans Hirgalya (trad. du texte, ci-dessous, 2¢ partie, art. i1). Que I'on
ait en la pensée ce qui a été dit1ci (chap. 1, § 3) concernant le flamboiement du Xvarnah en
Erin-Véj, au sommet de la montagne des aurores, dans le paysage visionnaire des
liturgies de I'Avesta, on saisira comment en faisant de cette Lumiére sacrale 'agent de
I'extase, Sohravardi configurait sa propre expérience mystique dans le sens d’une tradi-
tion que nos recherches se sont particuliérement attachées 4 dégager. Voir En Islam
iranten... tome IV, index, et Ar e mu{lourpre’, index, s.v. Hermés, Xvarnah.

46. CF. notre édition de la « Théosophie orientale » (Hikmat al-Ishrdg), § 225; traduc-
tion ci-dessous, 2° partie, art. 1.

47. Commentaire de Qotboddin Shiraz (lith. Téhéran), p. 538; traduction ci-dessous,
2% partie, art. I.

48. CL. ibid., p. 258, §§ 240-242; voir la traduction de tout le contexte ci-dessous,
2¢ partie, art. I

49. Cf. ibid., p. 242. D’ou I'importance capitale dans 'avicennisme iranien (s’oppo-
sant ainsi a 'averroisme) de I'affirmation de I'existence des Animae caelestes, c'est-a-dire
des Anges qui meuvent les Cieux et sont distincts des pures Intelligences ou Chérubins
qu'ils contemplent; ils représentent le monde de ‘Imagination pure ou absolue,
exempte des perceptions sensibles qui causent la paralysie ou les extravagances de I'lma-
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gination chez les Arnumae humanae, C’est ce monde des Animae caelestes qui est désigné ter-
minologiquement comme le Malakdit.

50. CE. Tanzith al-Awlyd, p. 725 (trad. c-dessous, seconde partie, art. xi).

51. Cf. 'admirable épisode mentionné par le Shaykh Sarkar Agha (ibid., p. 728),
concernant I'Imam Hasan "Askari (xi° Imam des Shi'ites duodécimains, ob. 260/873).
L’Imam est retenu prisonnier dans le caravansérail des mendiants, et pourtant, d'un
simple geste, il fait apparaitre le caravansérail 4 son visiteur comme une simple apparence.
« Ou que nous soyons, il en est ainsi. Nous ne sommes pas dans le caravanserail des
mendiants. » (Cf. le contexte dans la traduction ci-dessous, seconde partie, art. x1.)
L'Imam, en sa personne vraie, est en Hirqalya, tout en étant visible (matériellement) sur
cette Terre, De méme, le plus souvent, notre critique des hadith (traditions) tombe hors
de propos, si nous leur aplpliquons nos critéres de critique historique. C'est le « fait
spirituel » thématisé dans le hadith, qui en fait Pauthenticité.

52. Cf. le wrés beau texte de Shaykh Moh. Karim Khin Kermiani, 2¢ successeur de
Shaykh Ahmad Ahsa'i, ci-dessous, seconde partie, art. x, 2.

5%. A méditer : la concise sentence de la prédication de Pierre sur la Transfiguration :
Talem eum wdi qualem capere potwt (Acta Petnn, XX); 'entretien de I’Ange Christ avec Jean
pendant la passion de Jésus; les pas de celui-ci ne laissant aucune trace sur le sol, etc.
(Acta Johanms). Cf. notre érude Epiphanie divine et naissance spirituelle dans la Gnose 1smaé-
lenne {Eranos-hlahrbuch, XXIII, 1955), § 1 : Métamorphoses des visions théophaniques.

54. CIL. Sharh al-Ziydrat, Tabriz, 1276, 1, p. 369. Ce texte trés important est entiérerment
traduit ci-dessous dans la seconde partie, art. 1x, 1. Sur le grand texte liturgique shi’ite
intitulé al-Ziydrat al-jami‘a (visitation spirituelle a ’'ensemble des Imams), voir ci-dessous
seconde partie, art. Ix, note 1.

55. CL. prindpalement les ouvrages suivants de Shaykh Ahmad : Jawdmi’ al-Kalim,
1, pp- 186, 153; Risdlal Khdgdniya (ihid., 1, 122); Sharh al-Ziydrat, 11, p. 369; son commen-
taire de la Hikmat 'Arshiya (Théosophie du Trone) de Sadra Shirazi, Tabriz, 1278,
PP- 179 ss. On trouvera la traduction de ces textes ci-dessous dans la seconde partie,
art. ix. C'est un des points sur lesquels se sont affrontés les shaykhis et les « orthodoxes »;
en fait ces derniers n’ont eu ni la capacité, ni Jamais fait I’'effort de comprendre la position
du probléeme. Un ami me fait remarquer qu’entre cette idée du « quadruple corps »etla
doctrine de Rudolf Steiner il y a une consonance frappante. Une comparaison rapide de
quelques textes suffit en effet a y rendre attentif. nonobstant certaines différences « fonc-
tionnelles ». 11 vaudrait la peine d'y revenir.

56. Cf. Proclus, The Elements of Theology, ed. and transl. E. R. Dodds, Oxford, 1933,
prop. 205 €t commentaire p. 504. Eléments de théologie, trad., introd. et notes par Jean
Trouillard, Paris, 1965, p. 185. Comparer I'important ouvrage de J. J. Poortman, Okhéma,
Geschiederus en zin van het hylisch pluralisme, Assen, 1954-1958, 2 vol.

57. Corpus hermeticum, X, 3.

58. CL. E. R. Dodds, ibid., appendix 11, pp. 313 ss. (The astral Body in Neoplatonism).

59. Ibid., pp. 816-317; cf. déja Héradide de Pont, platonicien, faisant de I'Ame un
ourarton séma de substance lumineuse (ibid., p. 316, n. §, mais pourquoi faudrait-il abso-
lument faire de cette notion une survivance de soi-disant « pensée primitive »?).

6o. Ihd., pp. 319-320. Comme représentants de la premiére tradition : Eratosthéne,
Ptoléemée le platonicien, Jamblique, Hiérocdlés. Comme représentants de la seconde :
Plotin, Porphyre,

61. On peut comparer le passage de la Risdlal Khdgdniya (1, 122) ou il est dit que le
Jum asli (= wnsdn hagigij est homologue au jism al-kolli ou neuviéme Sphére, — avec la
prop. 205 de Proclus (gp. cit., p. 181), ou il est dit que chaque dme particuliére est envers
son « véhicule » (okhéma) paruculier, dans le méme rapport que I’Ame divine (sous
laquelle elle se range ontologiquemnent) envers le corps divin. Une analogie de rap-
E:orts permet de comparer entre eux les okhémata, lesquels sont également entre eux dans

méme rapport que les ames enire elles.

62. Dodds, ind., p. g21.

63. La seule « mort », et mort toute momentanée, que peut connaitre le jism asli, est
donc le sommeil qui dure pendant I'intervalle entre les deux « sonneries » de trompette
(sommeil comparé a celui des Sept Dormants dans la caverne, sourate xvin, cf. Khdgd-
niya, thid.). De la sorte est sauvegardée I'eschatologie générale du Qlorin (impliquant que
tout étre doit nécessairement mourir). Sadrad Shirdzi comme philosophe (que Shaykh
Ahmad commente avec une sympathie qui ne lui ménage pas les critiques), se per-
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mettait beaucoup plus de liberté envers les données eschatologiques qoraniques.
On verra dans les textes traduits ci-dessous (seconde partie, art. 1x), que la « premieére
sonnerie » est désignée comme « sonnerie fulgurante » ou « souffle qui résorbe »; la
seconde est désignée comme « souffle qui propulse ».

64. Maetﬁlincﬁ? Le Vieux qut ne veul pas mourr (in Le Cadran stellawre).

65. CI. Dodds, op. at., |I:> $20.

66. Notons encore que le okhéma symphyés était regardé par les néoplatoniciens comme
sphérique (en forme d’ceuf selon Olympiodore), d’ou cette opinion admise par Origene,
que ’homme ressuscite avec un corps sphérique (cf. Dodds, ibid., p. 308). Représentation
étrange, voire monstrueuse, a la prendre en son sens géométrique littéral, tant elle s’op-
pose & toute forme que nous puissions imaginer comme correspondant au canon de la
stature humaine en sa perfection. L'enseignement shaykhi nous met ici sur la voie. Le
jasad huirgalyi, le corps qui est le paradigme du corps terrestre, st conservé dans sa
'« tombe » (c'est-a-dire en la Terre de Hirqalya), « en forme sphérique » (mostadir), mais
ici le nomen agentis désigne « ce qui dessine un cercle parfait, en se refermant sur soi-
méme », ¢’ est-a-dire formant un tout achevé, un systéme clos et se suffisant & lui-méme.
La forme sphérique référe symboliquement non pas a une rotondité géométrique, mais
a la perfection de la structure intégralement conservée et invisiblement circonscrife, a sa
tournure non périssable. Elle veut dire que méme si le corps ¢lémentaire périssable
(jasad Aj est mutilé, dispersé, — la Terre 3& Hurqalya conserve le corps archétype en sa

fection et en lintégrité de sa structure; cf. comment. de la Hikmal ‘Arshiya, p. 179;
Sharh al-Ziyirat, u, p. 370 (textes traduits di-dessous, seconde partie, art. Ix, voir ihid.
la note 66).

67. Outre les ouvrages de Shaykh Ahmad cités ci-dessus, il faut au moins mentionner
ici quelques-uns des ouvrages d’alchimie composés par ses successeurs ! le Shaykh
Mohammad Karim Khan Kermini a composé entre autres une trilogie : Islih al-apsad
(De la rectification ou purification des corps); Isldh al-arwdh (rectification des esprits);
Isldh al-nofiis (rectification des ames). Mentionnons également un exposé théorique fon-
damental : Mir'dl al-Hikmat (le Miroir de la Philosophie). Un autre grand trait¢ sur les
sens physique, psychique et ésotérique de la couleur rouge (Risdla-ye yaqultiya), base d’une
théorie iranienne des couleurs ( Farbenlehre), 2 la maniére de Goethe. Voir notre €étude
Réalisme et symbolisme des couleurs en cosmologre shi'ite, d’aprés le « Livre du hyacmthe rouge »
de Shaykh Mohammad Karim-Khdn Kermdni, in « Eranos-Jahrbuch » 41/1972, pp. 109 &
174

68. Hikmat "Arshiya, p- 179 (cf. ici seconde partie, art. 1x, 5).

6g. CE. C. G. Jung, Psychologie und Alchemme, Ziirich, 1944, pp- 378 ss. (les « imagina-
tions », dans le processus de I'CEuvre alchimique, ne sont nullement des schémas sans
substance, des « fantaisies », mais quelque chose comme corpus subtile); Paracelsica, Zwer
Vorlesungen, Zurich, 1942, pp. §o ss. (Imaginatio-Meditahw comme facteur psychique en
alchimie).

70. Hikmat 'Arshiya, p. 165 (trad. ci-dessous, seconde partie, art. 1, 4)-

71. Ibid., p. 831, ou il est montré que la vie, la conscience, la volonté qui sont dans
I’esprit, existent aussi, mais 4 un degré plus faible, dans les minéraux, lesquels, eux ausst,
vivent, peinent et choisissent. A vrai dire, ce que I'on appelle hylé (materia) n'est nulle-
ment en soi de I'opaque et du dense; c’est le melange qlui crée opacité et caducité
(comparer I'idée mazdéenne de gumechishn). Les Spheres célestes sont bien, elles aussi,
matérielles, mais d'une matiére trés subtile qui n’est pas perceptible par les sens. La
Terre du Paradis d’Adam (laquelle appartient & la Terre céleste de Hurqalyd), que les
fils d’Adam n’ont plus aujourd’hui la permission de fouler, n'est pas perceptible aux
sens, mais 4 'Imagination pure; ainsi en est-il des créatures qui la peuplent et qui ont
une étendue, un situs, sans que cela exclue la perpétuité et la pérennité de leur étre.

22. Ibid., pp. 165 et 166, ou est commenté le propos du Premier Imam du shi’isme
(Al ibn Abi-Taleb) proclamant que « Valchimie est la sceur de la prophétie »; comme la
révélation du prophéte, elle enveloppe I'ésotérique (batin) d’une protection exotérique
(zdhir), afin que le commun des gens n’en puisse parler et connaitre que selon I'exoté-
rique. « J'en atteste Dieu! elle n'est rien d’autre qu'une Eau solide, un Air iIncompres-
sible, un Feu intranspercable, une Terre fluide. »

78. Littéralement : il en est le « nadir », cf. Risdlat Khdganiya, in Jawdmi’, 1, pp- 123-124
(voir la traduction ci-dessous, seconde partie, art. 1x, 4). On ateint ainsi exacterment la
représentation du « Corps de diamant », et ici encore I'expression offre une resonance
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inattendue avec un concept du bouddhisme du Vajrayina, dans une théosophie éclose
au cceur de I'lslam shi’ite.

74. Ihd., p. 124.

75. Hikmat 'Arshiya, p. 332.

76. Cf. C. G. Jung, Psychologie und Alcherme, p. 567, n. 1.

77- Hikmat "Arshiya, p. 332.

78. Cf ithid., p. 119.

79. CE. I'important ouvrage en persan du Shaykh Hajj Mohammad Karim Khan Ker-
mani, Irshid al-’Awdmm, auquel on a déja rétéré ci~d£ssus n. 6, et dont on rouvera
quelques pages traduites ici seconde parue, art. X.

80. Ibid., 11, p. 277. Comparer également les pages de Molla Sadra Shirazi traduites
ci-dessous, seconde partie, art. vi (Spissitudo spinitualis).

81. Ihid. Ici pourrait s'insérer une trés vaste recherche de spiritualité comparée. Ce a
quoi I'on a fait allusion précédemment ici comme « docétisme » (n. 52, 53), se montre-
rait sous un tout autre jour que dans I’histoire des polémiques théologiques. Entre Hir-
qalya et le Sambhogakaya s’annoncent des homologies que |'on ne peut scm%er a indi-
quer ici. Peut-érre méme la cosmologie avicennienne, en tant que phénoménologie de la
conscience angélique, nous dévoile-t-elle ce monde de I'« afirmaton absolue », puisque
chaque Archange, chaque Ame céleste et chaque Ciel réalisent, hypostasient la médi-
tation, la conscience d’'un aurre Archange, of. notre livre Avicenne et le Réal wisionnaire,
pp- 65 ss.

82. Swedenborg, De Caelo el ejus rrabilibus, § 156.

8g. Ihid., § 175.

84. Ibid., § 365. — D’ou se précise en quel sens I"Opération alchimique préfigure la
condition des Paradisiaques. Elle est celle qui manifeste le caché, Pocculté (I'ésoterique,
bétin) sous le zdhir qui devient alors transparent. Or il est dit : ’Ange a la vision, I'appa-
rition réelle de ce qu'il médite; son ésotérique s'¢épiphanise spontanément en forme
externe. C'est pourquoi I’Opération alchimique, comme événement psychique, s’accom-
plit en la Terre de Hiirgalya.

85. Irshdd al-"Awdmm, t. 11, pp. 66-67.

86. Hikmat "Arshiya, pp. 187 et 227. Le processus qui conduit a cette équation entre le
Moi archél'}rl:e comme corps essentiel et le Paradis qui en est la Terre céleste, est extréme-
ment complexe. Je voudrais ajouter encore ceci pour souligner I'arriculation théma-
tique des quelques pages dont on trouvera plus loin la traduction (seconde partie, art. x).
« Je ne parle pas par métaphore, précise le Shaykh Moh. Karim Khin, en énoncant que
la Terre céleste du croyant, ’est son corps méme. » L’homme est constitué d’une dimen-
sion de Lumiére et d’une dimension de Ténébres. La premiére est constituée par le Ciel
de son étre, lequel est formé de huit Cieux ou Terres célestes. La seconde est constituée
par la Terre obscure de son étre comprenant sept Terres. De chacun de ces Cieux et de
ces Terres une « poignée » peut entrer dans la constitution de son « corps essentiel ».
La présence des huit Cieux dans 'homme est le cas exceptionnel de 'Homme Parfait.
Qluant au commun des hommies, les uns ont recu une poignée de I'une de ces Terres
célestes, les autres de deux ou de trois, etc. A leur résurrection, leurs actes paraissent
ainsi sous des formes différentes, mais correspondant au degré de la Terre céleste dont
ils ont recu une « poignée » (cf. chez Proclus, les dmes ont été « semées » dans les
étoiles). Si cette poignée est du premier Ciel, par exemple, 'ensemble de leurs actes
s’épiphanisera sous une forme homologue au premier Ciel, ainsi de suite. C'est pourquoi,
la Terre céleste de chacun lui étant absolument propre, et comme cette Terre céleste ce
sont ses actes propres s'épiphanisant sous forme de palais, jardins, houris, etc., alors il
est vrai de dire que le Paradis, la Terre céleste de chacun, est « dans le Ciel de son étre »,
et qu’il lui est absolument propre, car personne d’autre n'y a part. On voit ainsi le cercle
(Pindividuation) se dessiner. Chaque action de lumiére provient d’un Ciel de la dimen-
sion de lumiére de I’ame, d’ou I'on peut dire que « I'argile de chaque fidele a été prélevée
de la Terre de son Paradis ». A leur tour, ces actes retournent a ce méme Ciel et s’y
épiphanisent. C'est au Ciel de son étre (sa Terre céleste) que s’origine son corps essentiel;
a son tour celui-ci, par son agir qui « retourne » a son propre Ciel, produit sa propre
Terre céleste. D’ou ifest bien vrai de dire que la Terre (él?:ste du gnosuque fidéle est son
propre « corps originel essentiel » (le okhéma symphyés de Proclus); cf. Irshdd al-’Awdamm,
i, pp. 282-284.
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87. Cf. déja ici chap. , n. 47 in_fine et Jawdmi’, 1, p. 158. En fait, le mot érait déja
connu de Sohravardi au xi® siécle.

88. Texte cité par Mrs. E. S. Drower, The Mandaeans gl’mg and Iran, Oxford, 1937,
p. 55 (comparer ci-dessus, chap. ¥, n. 104-106); cf. sbid. (d’aprés Das Johannesbuch der
Mandaer, éd. Lidzbarski, p. 126), I'histoire de la jeune fille qui est éveillée de son sommeil
et avertie par « sa sceur en Mshuma Kushta ».

8g. E. S. Drower, Hibil Ziwa and the Parthian Prince, in Journ. of the Roy. Asiat. Soc.,
1954, parts §-4, pp. 152-156.

go. Hymne de I'ame, 76 ss.; cf. ci-dessus, chap. 1, note 62 in fine, et H. Leisegang,
La Gnose, trad. . Gouillard, p. 249.

91. L'Evangie selon Thomas, texie copte établi et traduit par H. Guillaumont,
H.-Ch. Puech, G. Quispel, W. Till et Yassah'’ Abd al-Masih, Paris, 1959, p. 45, log. 84.
Comparer ci-dessus, chap. 1, note 20.

g2. Ces paroles ont éié rapportées par Bernard Gavoty dans le fournal musical frangats
du 25 septembre 1952, p. 8, d’aprés le témoignage personnel du fils du compositeur,
le Dr Franz Strauss, qui se tenait au chevet de son pére et a recueilli les « paroles d’or ».



DEUXIEME PARTIE

CHOIX DE TEXTES TRADITIONNELS



AVANT-PROPOS

LES TEXTES ET LEURS AUTEURS

1l nous semble opportun de laisser maintenant la parole @ nos shaykhs
eux-mémes, c'est-d-dire @ ceux qui ont gudé it notre recherche et notre
méditation du motif de la Terre céleste, plus particulierement en Iran
islamique. Ce sera ménager au lecteur un contact enfin plus direct, dont
Voccasion est sans doute peu fréquente, tant il y a pénurie de traductions
en ce domaine. Titres de livres et noms d’auteurs figurant dans les pages
qui vont suivre sont, G quelques exceptions pres, encore ignorés en Occdent,
sinon de quelgques chercheurs. Or la question traitée w n'est pas, ou ne
devrait pas étre, un probléme de « spécialiste ».

Nous n’en sommes plus, certes, a croire que la pensée en Islam ne sotl
représentée que par les cing ou six grands noms de philosophes qui furent
connus de la Scolastique latine. Mais combien faudra-t-il de temps encore
pour que 'on soupgonne le nombre de monuments de pensées et de chefs-
d’eeuvre spirituels, tant en arabe qu’en persan, dont U’homme cultivé de
I'Occident a généralement tout ignoré jusqu’ici? Combien plus de temps
encore faudra-t-il pour que le trésor de leur pensée renire dans ce que l'on
appelle le « circuat culturel », et vienne fructifier jusque dans les collogues
de bonne volonté qui pourraient enfin aborder Uessentiel? Avoir accés, ou
affirmer avoir accés @ des textes de ce genre, pour s’envelopper d’un pseudo-
mystére et s’abstenir autoritairement de toute référence, ¢’est tout simple-
ment « refermer derriére soi la porte de la connaissance », ainst que Sohra-
vardi dénongait déjd en propres termes le procédé, pour le flétrir comme le
signe d’une imposture.

Que U'on ne s’y méprenne pas. Les quelques pages données i en traduc-
tion ne sont pas méme une goutte d’eau dans la mer. St du moins elles
pouvaient, en faisant savoir que ces livres existent, inspirer d quelques-uns
le désir d’en savoir davantage et de se metire eux-memes au travail, elles
auraient rempli déja une partie de leur but. Tous les textes donnés ic. ont
servi de base au chapitre 11 de la premiere partie du présent livre. Les
quelques indications qui sutvent, concernant leurs auteurs, aideront le



138 CORPS SPIRITUEL ET TERRE CELESTE

lecteur d se représenter plus clairement Uordre de succession dans le temps.
Ce sont, d deux ou trois exceptions prés, des auteurs iraniens; nous nous
limitons forcément it @ des indications trés sommaires.

1. Shihdboddin Yahyé SOHRAVARDI, le shaykh al-Ishraq, c’est-
d-dire, on l'a rappelé déja, le « maitre en théosophie orientale », était né
en 1155 dans le nord-ouest de l’Iran, d Sohravard, dans la province de
Jabal, au voisinage de I’Azerbaidjan. Il mourut en martyr d Alep, poursuivi
par la vindicte des docteurs de la Loi, en 587/1191 a l'dge de trente-six
ans. L'ceuvre de sa vie tendit @ restaurer, en Islam méme et avec les res-
sources du pur Islam spirituel, la sagesse théosophique de ['ancienne Perse.
Quelque quatre siécles avant le grand byzantin Gémuste Pléthon, son
ceuvre réunit les noms de Platon et de Zarathoustra (Zoroastre) en une
métaphysique de la Lumére ou les Idées platoniciennes sont interprétées
en termes d’angélologie zoroastrienne.

Le mot Orient prend dans sa doctrine une acception technique. Au sens
littéral, c’est a la /gis [’Orient géographique, plus exactement le monde ira-
nien, et 'heure ou Uhorizon s’élucide aux feux de aurore. Au sens vrai,
c’est-d-dire au sens spirituel, ’'Orient est le monde des étres de lumiere,
d’ou se léve sur le pélerin de Uesprit l'aurore des connaissances el des
extases. Il n’est pas de philosophie vraie qui ne s’achéve en métaphysique
d’extase, ni d’expérience mystique qui ne postule une sérieuse préparation
phalosophique. Et telle était précisément la sagesse aurorante des Khosro-
varnides, les anciens Sages iramens, en la personne de qui se conjoignaient
ainst les deux significations du mot Orient, Aurora consurgens, Ishraq.
Cetle « thefosap}%:’ orientale » était appelée d avoir des représentants en
Iran jusqu’d nos jours; elle a marquée de son empreinte toute la vie spiri-
tuelle iramuenne. Les auteurs iraniens aiment d répéter qu 'elle fut a l'égard
de la philosophue ce que le soufisme fut a Uégard de la théologie scolastique
(le Kalam).

I11. Mohyiddin IBN ’ARABI, né a Murcie, en Andalousie, en 560/ 1165,
décédé a Damas en 638/ 1240 : un des plus grands théosophes mystiques et
visionnaires de tous les temps, dont le rile en Islam spirituel fut determi-
nant et dont on peut dire, sans abus du mot, que l'ceuvre est vrarment colos-
sale. Son livre le plus célébre est le Kitab al-Fotihat al-Makkiya (les
Conguétes spirituelles de La Mekke), comprenant plus de 3 ooo pages
grand in-4°, dans l'ancienne édition du Caire. Mais dans sa thése de doc-
torat, Histoire et classification des ceuvres d’Ibn ’Arabi (Institut
frangais de Damas, 1964), M. Osman Yahya recense 550 titres d’ceuvres
dont les manuscrits sont encore existants (au nombre de plus de 2 ooo), et
dont il a pu examiner chacun personnellement. St l'on en retranche 138 litres
d’eeuvres d’attribution douteuse, il reste une bibliographie embrassant un
ensemble de 412 titres. Dans une recherche antérieure, nous nous sommes
attaché a Uétude des symboles de sa « courbe de vie » et de quelques thémes
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privilégiés dans Ueewvre gigantesque. Nous ne pouvons qu’y référer i,
d’autant plus que sous certains aspects, le présent livre fit suite, dans Uordre
de nos recherches, d notre étude sur I'Imagination créatrice dans le sou-
fisme d’Ibn ’Arabi. Les pages que l'on pourra lire plus loin ont leur
contexte non moins dans cette derniére étude que dans le présent lvre.

I11. DAWUD QA YSARI, Anatolien d’origine comme son nom indique
(Qaysariyeh = Césarée), établi ensuite au Caire, fut une des grandes
figures du soufisme du VIII® siécle de U'hégire; il Iquitm ce monde en
751/1350. Il est principalement connu par son ample commentaire d’un
des livres d’Ibn "Arabi les plus lus, les plus commentés aussi dans loutes
les langues de I'Islam, les Fosts al-Hikam. Il l'a fait précéder d’une intro-
duction si développée sur les grands thémes du soufisme, que certaines biblio-
graphies la considérent comme une cewvre indépendante. Son commentaire
fut d son tour Lobjet de gloses jusqu’en Iran shi'ite; parmi les plus récentes,
celles qui sont dues d Mirzd Rexd Qomshahi (ob. 1892 G Téhéran), tandus
que le contemporain de celur-ci, le célébre avicennien Abi’l-Hasan Jelveh
(ob. 1899) ajoutait directement un commentaire shi'ite de plus aux Fosus.
Ces deux personnages étaient également des commentateurs de la grande
cuvre de Molld Sadrd Shirdzi (infra, art. VI). Vor encore ci-dessous
« Eléments de bibliographie ».

IV. ’ABDOL-KARIM GILI ou Gildni, né en 1365, appartient, comme
son nom Uindique, @ une famille d’ascendance iranienne (le Gildn est une
province sur la cote sud-ouest de la mer Caspienne), mais fixée depuis
longtemps G Bagdad, comme tant d’autres familles traniennes jusqu’a nos
Jjours. Chose étrange, les recueils de biographies font silence sur lui, et c’est
d travers son ceuvre qu’il faut glaner les renseignements d’autobrographie
.;pirituelle. Nous apprenons ansi qu’il appartint vraisemblablement d

‘Ordre des dervishes Qddiriles, ﬁndf‘ﬁar ’Abdol-Qddur Gildni (ob. 1165);
quelques indications permettent de déduire qu'il était un descendant de
celuz-ci. 1l voyagea dans UInde, puis vécut au Yémen. Son livre le plus
célébre et le plus lu est son traité de ’Homme Parfait (comme mucro-
cosme récapitulant les énergies cosmiques et divines), mais il en a laissé
d’autres, une vingtaine, en cours d’édition (voir ci-dessous ¢ Eléments de
bibliographie »). Son ceuvre se situe dans le prolongement de celle d’Ibn
‘Arabi; il a commenté 'avant-dernier chapitre (le 559°) des Fotlibat; sa
doctrine n’en présente pas moins une grande part d originalité personnelle.
Il quatta ce monde en 805/1403, a l'dge de trente-huit ans.

V. SHAMSODDIN Mohammad Gildni LAH[JI, originaire de Lahijan,
est, lui aussi, un riverain de la mer Caspienne. Shaykh éminent de I’Ordre
des dervishes Nirbakhshiyeh, il fut également un des successeurs de Sayyed
Nuirbakhsh @ la téte de I’Ordre. II mourut et fut enseveli & Shirdz en
918/1506. Son ceuvre principale, plusieurs fois rééditée en Iran, est un
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monument de la spiritualité iranienne. C’est une somme de soufisme shi‘ite
en persan, écrite pour commenter la « Roseraie du Mystére » (Golshan-e
Raz), long poéme de quelque 1 500 vers, traitant en sentences concises el
allustves des hautes doctrines du soufisme. Ce poeme (que, trait siirziﬁmt;'f,
les Ismaéliens adopterent) avait été composé par Mahmid Shabestari,
célebre shaykh soufi d’Azerbaidjdn, qui vécut principalement @ Tabriz,
puis mourut et fut enseveli d Shabestar, @ Udge de trente-trois ans, en
720/1320. Le poéme et son commentaire sont encore trés lus aujourd’hu
en Iran.

V1. SADRODDIN Mohammad SHIRAZI, plus fréquemment cité sous
son surnom honorifigue de MOLLA SADRA, est une des plus grandes
ﬁfrures wraniennes de ['époque safavide. Il fut léléve du célébre Mir Damdd
(le maitre de cette école que nous avons appelée « l'école d’Ispahan »), de
Shaykh Bahd't et de Mir Fendereski, le personnage quelque peu mystérieux
qui, au temps de Shah Akbdr et de Ddra Shakih, joua un certain role dans
Uentreprise de traduction de textes sanskrits en persan. L'ceuvre de Molld
Sadrd, monument de la Renaissance iranienne sous les Safavides, repreé-
sente typiquement la confluence de l'avicennisme et de I'Ishraq de Sohra-
vardi, de la théosophie d’Ibn Arabi et de la gnose shi’ite. Cependant, si
Molla Sadrd est un ishraqi, il substitue d la métaphysique des essences de
Sohravardi, une métaphysique de Uétre donnant la priorité a lexistence sur
Uessence. Lidée de cette priorité est solidaire d’une autre idée fondamen-
tale chez Molld Sadrd, celle qui introduit le mouvement jusque dans la
catégorie de la substance, puisque ce sont les intensifications ou les dégra-
dations de lacte d’exister qui déterminent ce qu’est une essence. C’est ce

w'il désigne comme mouvement « intrasubstantiel » ou « transsubstantiel »
(harakat jawhariya). On peut dés lors parler d'une inquiétude de
létre, au sens étymologique du mot, désignant [’absence ou le refus de
Uimmobilité, de Uimmutabilité, de la quiétude. C’est cela méme qui donne
d sa synthése un caractére trés personnel. Son ceuvre lut valut, comme a tous
les siens et d ses successeurs, pas mal de difficultés avec le clergé officiel. L'en-
semble représente une anquantaine de titres, et couvre ausst bien le champ
de la phlosophie et de la mystique, que 'exégese spirituelle du Qordn et
des traditions shi'ites. Elle a été l'objet de nombreux commentaires, et c’est
sur son nom que tend d se faire de nos jours une renaissance de la philo-
sophie traditionnelle en Iran. Molld Sadrd mourut d Basra en 1050/ 1640,
sur la vote du retour d’un pélerinage a La Mekke.

VIL. Avec Molld "Abdorrazzdg LAHIJT (ob. 1072/1662) nous rencon-
trons de nouveau un Iranien du Nord, un riverain de la mer Caspienne,
et un éminent éléve de Molld Sadrd. Il devint méme le gendre de son
maitre et recut de lui son « nom de plume », Fayyaz (débordant), comme
son beau-frére Mohsen en recut également le sien, Fayz (débordante plé-
nitude). Sans atteindre d la notoriété de son beau-frere ni en égaler la pro-
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ductivité, il laissa une ceuvre, une douzaine de titres, solide et pratiquée
encore de nos jours, nolamment son commentaire de Nasiroddin Tuisi,
le grand philosophe shi'ite du XIII® siécle, et ouvrage persan intitulé
Gohar-e morad (le_Joyau désiré), composé pour Shah "Abbds IT (1642-
1667). Sans doute la tendance ishraqi et soufie est-elle momns accentuée
chez lui que chex Mohsen Fayz, mais il faut toujours tenir compte, chez un
écrivain shi'ite, de la possibilité d’une réserve délibérée. Notre Molld eut
deux fils, également philosophes et écrivains. L'un d’eux, Mirzd Hasan,
a laissé une douzaine d’ouvrages dont il semble malheureusement que les
manuscrits soient, comme tant d’autres, ensevelis dans le secret de quelque
collection privée.

VIIl. MOHSEN FAYZ Kdshdni, fut avec °Abdorrazzdq Lahiji, son
beau-frére, un des plus brillants éléves de Molld Sadrd et, aprés celui-ci,
une des plus grandes figures de savants vmdmites du XI° siécle de Uhégire. 1l
naquit @ Kdshdn ot son pére, Molld Shah Mortazd, était déjd un homme
réputé pour sa science et sa riche bibliothéque personnelle. Il vint a Shirdz,
éludia prés du célébre théologien Sayyed Mdjed de Bahrayn, purs de Molla
Sadrd dont il épousa, lui aussi, I'une des ﬁ[i}es. Profondément shi‘ite, ce ful
un philosophe et un soufi, grand admirateur d’Ibn "Arabi. Sa productivité
fut considérable; sa bibliographie comprend quelque 120 titres d’ouvrages,
tant en persan qu’en arabe, ressortissant d toutes les sciences islamiques
traditionnelles. Ce fut aussi un poete; son diwan renferme quelques ml-
liers de vers. Il mourut @ Kdshdn en 1091/168o.

IX. De ’Ecole shaykhie, qui doit son nom et son origine @ son fonda-
teur comme d son shaykh par excellence, nous avons déja eu occasion d'in-
diquer qu'’elle marque une revivification puissante de la gnose shi'ite primi-
tive et des enseignements contenus dans les traditions remontant aux
saints Imdms. Evénement symptomatique, advenu en Iran @ la fin du
XVIIIe siécle, aprés la période de troubles qui suruvit Ueffondrement de la
dynastie safavide. Comme nous avons traité plus longuement ailleurs de
cette Ecole, nous n'en parlons ici qu’allusivement, en insistant sur trous
points principaux.

On aura pu entrevoir précédemment, par quelques pages rapides (supra,
1™ partie, chap. 11, § 1), la doctrine d'imdmologie fondamentale déve-
loppée par cette Ecole. Quant d sa doctrine du « corps spirituel », il en a eté
longuement question ensuite ict (chap. I1, § 1), et 'on pourra lire plus lom
encore quelques pages significatives montrant comment la doctrine se silue
d égale distance de celle des philosophes et de celle des théologiens littéra-
listes. Relevons en oulre, sans avoir pu y insister wci, son unportance pour
l'un des grands thémes inlassablement médités par la spirituakité islamque :
Vascension céleste du Prophéte, la nuit du Mi’'rdj. Enfin UEcole a déve-
loppé une doctrine de la communauté spirituelle, celle des « Parfaits
shi‘ites », o il nous est possible de percevoir, accordée, bien entendu, aux
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exigences de la tonalité propre de Uimdmisme, une résonance tant du molyf
soufi des rijal al-ghayb, les « hommes de UInuvisible », que de l'idée d’une
Ecclesia spiritualis, méditée par tant de Spirituels indépendants en chré-
tienté. Sur tous ces points et quelques autres, Uorthodoxie littéraliste s’est
montrée parfaitement incompréhensive. A suivre la pénible historre des
débats et des tracasseries, on peut se demander si elle ﬁ‘t;, ou pouvait seule-
ment faire, le moindre effort pour comprendre la vraie situation des pro-
blémes qui lui étaient posés. 1l faudrait beaucoup de candeur pour s'en
étonner. Les mémes fails spirituels ont tougours provoqué les mémes humaines
réeaclions.

Shaykh AHMAD AHSA'T (0b. 1241/1826), fondateur de I'Ecole, était
lui-meme oniginaire de Bahrayn, mais il f;as.m plus de quinze années de sa
vie en Iran, et il est probable que sans l'audience iranienne, il n’y aurait
pas e de « shaykhisme ». Le shaykh séjourna notamment d Yazd, ot i jouts-
sait de Uamicale bienveillance du gouverneur, Moh. ’Ali Mirzd, fls de
Fath-"Ali Shah. Plusieurs voyages le ménent avec sa famille d travers le
territoire iramuen : Téhéran (ou le souverain, Fath-"Ali Shah Qddjdr, aurait
désiré qu il s'établit défirativement), Mashhad, sanctuaire du VIII® Imdm,
Ispahan, Qazvin, Kermanshdh... Finalement le shaykh se retira aux lieux
sants shi‘ites de 'Irdg. Il ne peut étre question ict mi de recenser [’ensemble
de son ceuvre (dans la bibliographie dressée par le shaykh Sarkdr Aghd
elle comprend 132 titres, auxquels il faudrait ajouter, hélas! un bon
nombre d’ceuvres perdues), m d’esquisser une biographie pour laguelle on
dispose de documents de premiére main. Mais ce ?ue lon voudrait au
moins suggérer, c’est l'aura spirituelle qui nimbe la personne vraiment
« hors série » de Shaykh Ahmad Ahsd’i. Et il lwi a été donné d’avair, d la
tete de 'Ecole shaykhie, une série de successeurs chex lesquels on peut
admrer tout autant la noblesse de caractére, la force de la personnalité
spirituelle que la productivité scientifique.

X. Shaykh Hdjj Mohammad KARIM KHAN KERMANI (ob. 1288/
1870) fut le second successeur de Shaykh Ahmad Ahsd’i d la téte de I’Ecole
shaykhue. Eléve de Sayyed Kdzem Reshti, qui avait été le disciple bien-aimé
du shaykh et son premier successeur (ob. 1259/1843), Moh. Karim Khédn
était lui-méme, par son pere, un prince de la farlle Qddydr. Il nous faudra
tout un hure pour retracer un jour sa carriére spirituelle. 1l y a en t:fﬂ
quelque chose d'un Goethe iranien chez cet esprit d’une ampleur universelle,
embrassant et devangant a la fois toute la culture spirituelle de son milieu
et de son époque. Lensemble de son ceuvre, tant en persan qu'en arabe, ne
comprend pas moins de 278 titres; elle couvre aussi bien le champ de la
philosophie et de la théosophie shi'ite, de ’herméneutique spirituelle du
Qordn et des hadith, que Uencyclopédie des sciences : médecine, physique,
oplique, astronomze, théorie de la lumiére, de la musique, des couleurs, y
compris Lalchimie et les sciences apparentées; les quelques pages traduates
wr suffiront d indiquer que ces derniéres sont essentiellement poursuivies
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comme des sciences spirituelles. Une grande partie de celte ceuvre vmmense
est encore inédite. Il faut en dire autant de l'ccuvre également trés vaste de
ses deux fils qui furent les III° et 1V® successeurs de Shaykh Ahmad :
Shaykh Hajj Mohammad Khin Kermdni (ob. 1 324/1906) et Shaykh
Zaynol-’Abidin Khdn Kermdni (ob. 1942), s bien que la production st
originale de ’Ecole shaykhie comporte, @ coté des ouvrages édités, encore
plusieurs dizaines de milliers de fewillets en manuscrits inédits.

X1. Shaykh ABU’L-QASEM KHAN EBRAHIMI (né @ Kerman en
1314/1896, décédé en 1359/1969), que tous les siens désignaient plus
briévement et avec un affectueux respect sous le surnom honorifique de
SARKAR AGHA, était le fils de Shaykh Zaynol-’Abidin Khdn et le pelat-
fils de Shaykh Moh. Karim Khdn; il fut de nos jours le Ve successeur de
Shaykh Ahmad Ahsd’i @ la téte de I'Ecole shaykhie. Son cuvre, elle-
méme umportante, comporle, enlre aulres, un vaste ouvrage amplifiant
quelques thémes difficiles d’une ceuvre de Shaykh Moh. Karim Khdn
Kerméni. C’est de cet ouvrage que sont extraites les dpages qui cléture-
ront le présent livre; elles sont les mieux d méme d'indiquer commeni
le theme traité ici se situe dans Uensemble de la spiritualité shi‘te. Ei
cest principalement @ ce titre que je voudrais rendre hommage i d
Uéminente personnalité de Shaykh Sarkir Aghd. J'ai pu en éprouver le
rayonnement spirituel sur les siens, et apprendre moi-méme, par les entre-
tiens répétés que son amutié voulut bien me ménager pendant des années,
des choses que je n’aurais pas apprises dans les livres. En philosophie
shi’ite comme en piété imdmite, Sarkdr Aghd laisse le souvenir d’une figure
exemplatre.

Tels sont ceux @ qui nous avons emprunté notre choix de textes « lradi-
tionnels ». Ce mot est ici employé aussi simplement qu'ils Uemploient eux-
mémes, sans insinuation de quelgue magistére secret et imprécis dont il
arrive aux Occidentaux de s'investir d’autorité quand ils lraitent de ces
choses. Il s’agit simplement des lexies auxquels on référe traditionnelle-
ment, lorsque [’on a d traiter d’un théme comme celur qui nous occupe 0.

Finalement nos auteurs se sont trouvés au nombre de onze, sans que nous
ayons cherché a priori a réaliser ce nombre. Mais il est probable qu aucun
shi’ite duodécimain n’y verra Ueffet d’un hasard; parce qu’il saura ot est le
douziéme...

ELEMENTS DE BIBLIOGRAPHIE

Depuis la premiére édition du présent ouvrage, les recherches ont
quelque peu progressé, et un certain nombre d’ouvrages concernant les
onze auteurs mentionnés ci-dessus, ont été publiés. Nous en donnons ici
une bibliographie sommaire, a I'intention des lecteurs désirant pour-
suivre leurs recherches.



144 CORPS SPIRITUEL ET TERRE CELESTE

I. Sur Sohravardi, Shaykh al-Ishraq, voir notre ouvrage En Islam ira-
mien : aspects spirituels et philosophigues, 2° édit., Paris, Gallimard, 1978, le
tome II : « Sohravardi et les Platoniciens de Perse » (abrév. ici = En
Islam iramen). Voir aussi Sohravardi, L’Archange empourpré : quinze réats
et traités mystiques traduts du persan et de ’arabe, présentés et annotés par
H. Corbin, Paris, Fayard, 1976 (abrév. ici = Archange empourpré). Pour
I’état présent de I'édition des (Euvres de Sohravardi, voir ci-dessousart. I,
note 1.

I1. Voir notre livre sur L'lmagination créatrice dans le soufisme d’Ibn
"Arabi, 2¢ édit., Paris, Flammarion, 1976 (abrév. ici = Soufisme d’Ibn
"Arabi). Voir aussi notre Histore de la philosophie islamique, 2° partie, ver-
sion bréve (Encyclopédie de la Pléiade, Histoire de la philosophie, 111),
pp- 1106-1111. On s’est rétéré ci-dessus a I'ancienne édition du Caijre
des Fotithdt al-Makkiya (les Conquétes spirituelles de La Mekke). Men-
tionnons que sur la base d’un auto?raphe d’Ibn ’Arabi, M. Osman
Yahya a courageusement entrepris la premiére édition critique de
I'ceuvre. Adoptant la répartition méme d’Ibn "Arabi, cette édition monu-
mentale comprendra trente-sept volumes (cinq ont actuellement paru).

III. Le commentaire de Dawtd Qaysari sur les Fosis al-Hikam (les
Gemmes des sagesses des prophétes) est un des commentaires les mieux
connus et les plus répandus, mais il n’est nullement 'unique Somme
théosophique construite sur 'ouvrage d’Ibn ’Arabi. M. Osman Yahya
n’a pas recensé moins de cent treize commentaires, tant en arabe qu’en
persan. Mais la liste est encore incompléte. D’autres ont ét¢, depuis lors,
découverts en milieu shi’ite, et il va de soi qu’une histoire vraiment
compléte de la philosophie et de la théosophie islamiques, ne pourra
s’achever qu’avec la connaissance de tous ces commentaires et de leurs
prises de position. Notre collégue et ami, le professeur Sayyed Jalalod-
din Ashtiyani, de la Faculté de Théologie de FUniversité de Mashhad, a
lui-méme, entre autres multiples publications, donné le premier volume
d’un ample commentaire (en persan) de la Mogaddama (introduction) du
commentaire de Dawid Qaysari sur les Fosiis d’Ibn ’Arabi (Sharh-e
Mogaddama-ye Qaysari, Mashhad 1966, grand in-8°, 651 pages).

En téte des commentaires shi’ites vient, sinon quant a la date du moins

uant a I'importance, le monumental commentaire de Sayyed Haydar

moli (xive siécle), qui s’exprime parfois assez durement a I'égard de
Dawtid Qaysari. Nous référons ici 4 notre introduction frangaise aux
deux volumes publiés (en collaboration avec Osman Yahya) des (Euvres
de Haydar Amoli : 1) La philosophie shi’ite (Bibliothéque Iranienne, vol. 16,
1969). 2) Le Texte des Textes, prolégoménes au commentaire des Fosus.
(Bibliothéque Iranienne, vol. 22, 1975). Sayyed Haydar Amoli est un des
I;)remiers penseurs et sPirituels shi’ites gui ont su d'emblée récupérer
eur propre bien dans I'ceuvre immense d’Ibn *Arabi (aprés une sérieuse
rectification en prophétologie)...

Voir notre ouvrage cité au début du paragraphe précédent, index s. v.
Dawtd Qaysari, et En Islam tranten... tome 1V, index général, s. v. Dawiid

Qaysari, Haydar Amoli.
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IV. Sur ’Abdol-Karim Gili et sa doctrine de I’ « Homme Parfait »,
voir R. A. Nicholson, Studies in Islamic mysticism, Cambridge, 1921, pp. 77-
148. Voir aussi notre Histotre de la philosophie 1slamique, 2° partie, pp. 1123-
1124. M. ’Ali Rida Arfa prépare I'édition de 'ensemble de celles des
ceuvres de ’Abdol-Karim Gili qui sont parvenues jusqu’a nous.

V. Sur Shamsoddin Lahiji, voir notre ouvrage L’homme de lumiére
dans le soufisme iranien, 2° édiu’on, Chambéry-Paris, éditions Présence,
1971, index s. v. Lahiji (abrév. ici = Homme de lumiére). La comparai-
son entre le commentaire de Shamsoddin Lahiji et 'interprétation ismaé-
lienne (ta'urldt) du méme poéme mystique de Mahmiid Shabestari, fait
I’objet de la troisiéme partie de notre ouvrage Trilogie ismaélienne (Biblio-
théque Iranienne, vol. g, 1961).

VI. Un long chapitre est consacré a Molla Sadra, a sa métaphysique de
P'Imagination et sa philosophie de la Résurrection, dans notre ouvrage
En Islam iranien... tome IV, pp. 54-122. Voir aussi Molla Sadra Shirazi,
Le Livre des pénétrations métaphysiques (Kitdb al-Mashd'ir), texte arabe
publié avec la version persane de Badi’ ol-Molk Mirza ’Emadoddawleh,
traduction francaise (intégrale), introduction et annotations par H. Cor-
bin (Bibliotheque Iranienne, vol. 10, 1964). C’est ici le lieu de signaler
la vaste entreprise que nous avons tentée avec notre collégue le pro-
fesseur Sayyed Jalaloddin Ashtiyini (déja nommé ci-dessus § I11), & savoir
une Anthologie des philosophes iraniens deﬁm le XVII® siécle jusqu’d nos jours,
le professeur Ashtiyani assumant le choix des textes, et nous-méme la
partie francaise essayant d’en extraire la quintessence (abrév. ici = Antho-
logie des philosophes traniens). Le premier tome de cette Anthologie (Biblio-
théque Iranienne, vol. 18, Téhéran-Paris, Adrien-Maisonneuve, 1971)
fait naturellement une large place 4 Molla Sadra (voir les pages 48 a 97
de la parte frangaise). Le tome IV est en cours d’impression, et nous
pensons que ensemble de notre Anthologie comprendra sept tomes. C’est
au moins une trentaine de philosophes iraniens que nous réintroduisons
ainsi « dans le circuit ».

VII. Sur 'Abdorrazziq Lahiji, voir Anthologie des philosophes iraniens,
tome I, pp. 117 & 144 de la partie francaise. Sur les ceuvres de son fils,
Mirza Hasan, voir ibid., tome III (Bibliothéque Iranienne, Nouvelle série,
vol. 4, 1978). Mentionnons qu’a partir de ce tome 111, les volumes de
I’ Anthologie figureront dans la nouvelle série de la « Bibliothéque Ira-
nienne » qui, inaugurée en 1949 par le Département d'Iranologie de
I'Institut francais de Téhéran, est désormais continuée par les soins de
I’Académie Impériale Iranienne de philosophie.

VIIL. Voir Anthologie des philosophes iraniens, tome II (Bibliothéque
Iranienne, vol. 19, 1975), le résumé d’'un grand ouvrage de Mohsen
Fayz Kashani, pp. §2-49 de la partie francaise.

IX. Sur Shaykh Ahmad Ahsa’i et Ecole shaykhie en général, voir
En Islam iranien... tome IV, pp. 205-304. De nombreux extraits de son
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commentaire du Kitdb al-Mashd'ir de Molla Sadra, figurent dans notre
traduction de "ouvrage mentionné ci-dessus (§ VI). Voir aussi notre
Histotre de la philosophie islamque, 2° partie, pp. 1171-1176.

X. Sur Hajj Mohammad Karim-Khéan Kermani, voir En Islam iranien...
tome 1V, pp. 286-242. Voir aussi notre analyse d'un de ses ouvrages :
Réalisme et symbolisme des couleurs en cosmologie shi'ite, d’aprés le « Livre du
hyacinthe rouge » de Shaykh Mohammad Karim-Khdn Kermdni, in « Eranos-
Jahrbuch » 41/1972, pp. 109-174.

XI. Sur Shaykh Abii’l-Qasem Khan Ebrahimi (Sarkar Agha), voir En
Islam iranien... tome IV, pp. 248-255. Son fils, Shaykh ’Abdol-Reza Khan
Ebrahimi, qui lui a succédé a la téte de la communauté shaykhie, a dé{'é
produit une ceuvre importante. On lui est en outre redevable de la

ublication « accélérée » des ceuvres shaykhies restées inédites jusqu’ici
plusieurs centaines de titres). Nous croyons savoir aussi que le Shaykh
envisage une « Anthologie des Mashdyekh de I’Ecole shaykhie » qui serait
le prolongement de celle que nous avons mentionnée ci-dessus (§ VI).



SHIHABODDIN YAHYA SOHRAVARDI
(ob. 587/1191)

Hirgalya : « Mundus imaginalis » ou le monde des Formes ima-
ginales et de la perception imaginative.

a) Livre des Entretiens (p. 109 de notre éd., en note; cité ici d’aprés le
manuscrit !) :

« ORsQUE tu apprends dans les traités des anciens Sages
L qu’il existe un monde pourvu de dimensions et d’étendue,
autre que le plérome des Intelligences, et autre que le
monde gouverné par ]ijes Ames des Sphéres (c’est-a-dire autre que
le monde sensible), un monde ou se trouvent des cités dont il est
autant dire impossible d’évaluer le nombre, parmi lesquelles le
Prophéte a lui-méme nommé JABALQA et JABARSA, ne te hate pas
de crier au mensonge; car ce monde, il arrive aux pélerins de
I'esprit de le contempler, et ils y trouvent tout ce qui est objet de
leur désir. Ci_uant a 1121 tourbe des imposteurs et des faux prétres,
méme si tu les convaincs de mensonge par une preuve, ils n'en
démentiront pas moins ta vision. Alors garde le silence et patiente.
Car si tu arrives jusqu’a notre livre de la « Théosophie orientale »,
sans doute comprendras-tu quelque chose a ce qui précéde, a
condition que ton initiateur te guide. Sinon, sois croyant en la
sagesse. »

b) Livre des Elucidations, p. 70, § 55 :

« Récit et songe : Je fus un certain temps en proie a une obses-
sion intense, m’adonnant sans relache a la méditation et aux
exercices spirituels, le probléme de la connaissance m’assaillant de
difficultés insolubles. Ce qui en est mentionné dans les livres ne
m’apportait aucune clarté. Or, certaine nuit d’entre les nuits, il
me survint une extase ressemblant a un songe. Voici qu'une
grande douceur m’enveloppait; il y eut une fulguration étince-
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lante, puis une lumiére toute diaphane, présentant I'aspect d’une
personne humaine. Je I'observai attentivement et voici : C'était le
Secours des ames, I'Imam de la sagesse, Primus Magister, sous une
forme qui m’émerveilla et avec une beauté dont I'éclat me frappa
de stupeur. Il s’avanga vers moi, m’exprimant ses souhaits affables
et ses salutations, si bien que ma stupeur cessa et que mon alarme
fit place 4 un sentiment de familiarité. Aussi me mis-je a lui expri-
mer mes plaintes pour toute la peine que me donnait ce probléme
de la connaissance. — Reviens (éveille-toi) a toi-méme, me dit-il,
et le probléme se résoudra pour toi — Comment cela? dis-je. —
La connaissance que tu as de toi-méme, est-ce une perception
directe que tu as de toi-méme par toi-méme, ou bien que tu dois
a quelque chose d’autre ??... »

Sohravardi a lui-méme fait allusion plus tard a la signification de cet
entretien, dans son Livre des Entretiens, pp. 485-484, § 208.

« Quant a ce que je professe personnellement concernant ce

robléme (de la connaissance) on le trouvera mentionné dans mon
Fivre de la « Théosophie orientale », mais il ne m’est pas possible
d’y insister ici de fagon explicite, car mon propos dans le présent
livre était de conduire mon enquéte de telle sorte qu’elle ne s’éloi-
gnat pas trop du programme des Péripatéticiens, nonobstant que
si 'on scrute avec soin ce livre, on s’apercevra qu’'il n'est pas
dépourvu de choses précieuses ni de trésors qui sont cachés sous
un voile subtil. Si le débile ne sait pas les y découvrir, la faute n'en
est pas a moi. Quant au travailleur opiniatre et chercheur assidu,
i lui d’en recueillir les enseignements qui y sont fermement éta-
blis, de s’emparer de ce qu’il n’avait pas encore eu I'audace de
désirer et de ce pour quoi je 'aurai armé de la hardiesse nécessaire.
La voie la plus siire que puisse suivre le chercheur avant de se
mettre i I’étude de ma « Théosophie orientale », ce sera la voie
que j’ai mentionnée dans mon « Livre des Elucidations », la ou
je fais le récit de ce qu’il advint entre le sage Imam des dialecti-
ciens et moi-méme, en la demeure mystique de JABARsA, lorsque
son apparition s’entretint avec moi. Cette voie consiste pour le
chercﬁeur a enquéter tout d’abord sur sa connaissance de soi-
méme, pour s’élever ensuite a la connaissance de ce qui est
au-dessus de lui?. »

¢) Livre des Elucidations, p. 108, § 83.

« Certaine nuit ou il y avait du soleil, HERMEs était en priére
dans le temple de la Lumiére. Lorsque éclata la « colonne de I'au-
rore* », voici qu’il vit une Terre en train de s’engloutir avec des
cités sur lesquelles s’était abattu le courroux divin et qui tombérent
dans ’abime 4° Alors il cria : Toi qui es mon pére, sauve-moi de
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Penclos des voisins de perdition! Et il entendit une voix lui crier
en réponse : Agrippe-toi au cable de notre Irradiation et monte
jusqu'aux créneaux du Tréne. Alors il monta, et voici que sous
ses pieds il y avait une Terre et des Cieux. »

Shahrazéri : « L’auteur désigne symboliquement par HERMEs
I’ame noble et parfaite. Sa priére, c’est son orientation vers l'autre
monde. La nuit de soleil, c’est la Présence d’ores et déja réelle de
ce que I'ame se propose par ses efforts spirituels et en suivant I'iti-
néraire mystique. L’éclatement de la colonne de I'aurore?, c’est
I’épiphanie de 1’ame hors du corps matériel, lorsque lui sur-
viennent les lumiéres divines et les fulgurations sacrosaintes. De
méme que pour nous la colonne de I'aurore surgit de I’horizon
terrestre, de méme cette colonne de I'aurore — je veux dire I’ame
pensante — fait éclosion en surgissant de la Terre du corps. Alors
il est bien vrai qu’Hermeés voit une Terre s’engloutir. Le pélerin,
C’est-a-dire ’ame pensante que I’éclair des théophanies manifeste
hors du corps matériel, voit la Terre de son corps et ses cités, c’est-
a-dire ses facultés, s’engloutir ensemble, parce que, du fait de cette
révélation et de cette épiphanie, ’dme se trouve dans I'espace des
Lumiéres intelligibles et des entités supérieures, tandis que le corps
et ses facultés restent dans I'espace du monde inférieur sur lequel
s’abat le courroux divin, ce qui est une facon d’indiquer que par
rapport a la Majesté divine ﬂs marquent le maximum d’éloigne-
ment. Alors le pélerin mystique, s’exhaussant de ’abime du corps
matériel vers le zénith de 'Intelligence, appelle « son pére », nom
qui désigne soit I’Etre Nécessaire par soi-méme, soit I'Intelligence
archangélique dont émane 1’ame du mystique. Sauve-moi, clame-
t-il, de I'enclos des voisins de perdition, c’est-i-dire des facultés
corporelles et des attaches matérielles. Une voix lui répond :
Agrippe-toi au cible de I'Irradiation, c’est-a-dire a la théosophie
speculative et a la théosophie pratique, conduisant toutes deux
aux mondes supérieurs. Monte jusqu’aux créneaux du Trone,
jusqu’aux Intelligences angéliques séparées de la matiére. Et voici
que sous ses pie(gls il y avait une Terre et des Cieux. Voici qu’en
effet Hermes s’est élevé au-dessus de tous les univers matériels,
au-dessus du monde des Sphéres célestes comme au-dessus du
monde des Eléments. Or, les anciens Sages avaient coutume de
désigner les entités spirituelles comme des Sphéres, parce que
celles dont la lumiére est plus forte englobent les plus faibles, de
la méme maniére que les Sphéres célestes s’englobent les unes les
autres. C’est a cela que fait allusion PLaTon lorsqu’il déclare :
« J’ai vu en état d’extase des Sphéres de lumiére », ce qui veut dire
des Cieux qui ne sont visibles qu’a ceux qui resurgissent, quand
une autre Terre succéde a la Terre et que de nouveaux Cieux suc-
cedent aux Cieux. »
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Ibn. Kammiina : « 1l y a 1 un ensemble de symboles difhciles a
déchiffrer. Nous conjecturons ceci®. L’éclatement de la colonne
de laurore, c’est I’épiphanie des lumiéres des hautes connais-
sances. La Terre, c’est le corps ou bien la matiére en général. Les
cités, ce sont les ames qui se sont attachées aux corps matériels,
ou bien les facultés qui ont leur siége dans ceux-ci. Il semble donc

ue 'auteur assimile ces facultés aux habitants de ces cités, et

ésigne par ces cités les habitants eux-mémes, comme lorsque I'on
dit : « La ville a cherché refuge auprés de Dieu », en voulant dire
par la les habitants. Leur chute dans I'abime, c’est la déchéance du
rang qu’aurait valu a ces ames le principe de leur nature originelle.
Cette déchéance, tu en connais déja la modalité et la cause. L'en-
clos, c’est le corps; les voisins de perdition, ce sont les facultés
corporelles. Le cable de I'Irradiation, c’est la jonction avec le
monde supérieur. Les créneaux du Trone, ce sont les entités spiri-
tuelles. Enfin, qu’il y ait sous les pieds d’Hermés une Terre et des
Cieux, cela veut dire que son ascension I’a maintenant fait sortir
du monde des corps et des réalités matérielles, au-dessus de leur

Terre aussi bien que de leurs Cieux. »

De méme que Shahrazéri précédemment, Ibn Kammiina est entrainé
ici a faire allusion au célébre récit d’extase que tous nos auteurs rap-
portent & Platon, alors qu’il s"agit, on le sait, d’un témoignage d’autobio-
graphie spirituelle des Ennéades de Plotin (1v, 8 1). Nos auteurs le
connaissaient par un passage de la Théologie dite d’Aristote, qui était,
peut-on dire, un de leurs « livres de chevet ». Sohravardi en cite encore
les premiéres lignes au cours de sa « Théosophie orientale », et son
commentateur, %lotbodd’in Shirazi, s’empresse de transcrire le passage
en entier. Nos commentateurs ne mettent pas en doute, et ils ont par-
faitement raison, que I'extase d'Hermés signifie son entrée dans I'inter-
monde, c’est-a-dire dans le monde de Hurqgalyad. Ibn Kammiina cite 4
I’appui les trois textes mémes dont on a pu?ire ci-dessus la traduction.
Hermés est sorti des limites de la Terre et des Cieux visibles de I'astro-
nomie, et a pénétré dans le monde des Formes imaginales, le mundus
imaginalis, qui a lui-méme sa Terre et ses Cieux, et contient, entre autres
cités innombrables, Jabalga et Jabarsa. Ibn Kammiina conclut : « L’in-
tention réelle de 'auteur dans ce passage offre pour moi plus de difficul-
tés que tout ce qui précéde dans ce chapitre. » Ces difficultés, Shahrazori
ne les éprouvait pas; mais il est vrai qu'Ibn Kammiina n’était pas un
mystique.

Le récit d’extase, tel qu’il figure dans le texte arabe de la Théologie dite
d’Aristote, étant une paraphrase du texte des Ennéades, on n’en donne
pas ici la traduction. En revanche, cette nouvelle Terre et ces nouveaux
Cieux qui ne sont plus ceux du monde sensible, mais sont la Terre et
les Cieux du mundus imaginalis (‘Glam al-mithdl), sont encore signalés
en un passage de la Théologie dite d’Aristote, que Sadroddin Shirazi
(cf. infra, v1) a particuliérement mis en ceuvre dans ses lecons sur le livre I
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de la 2° partie de la « Théosophie orientale ». Aussi bien est-ce un texte
qui justifie 'image des Cieux ou Sphéres de lumiére rapportée aux enti-
tés spirituelles et que, selon nos auteurs, Platon avait contemplées. Nous
citog: Tici ce passage dans la traduction de notre collégue M. Georges
Vaj :

« Les entités spirituelles sont de plusieurs sortes. Il en est qui
ont leur demeure dans le ciel situé au-dessus du ciel étoilé. Cha-
cune des entités spirituelles résidant dans ce ciel est dans la totalité
de la sphére de son ciel, tout en ayant une place déterminée, dis-
tincte de celle de sa compagne, a la différence des choses corpo-
relles qui sont dans le ciel, car elles ne sont pas corps et le ciel en

uestion ne I’est pas non plus. Voila pourquoi chacune d’elles est

ans la totalité de son ciel. Nous disons que derriére ce monde il

a un ciel, une terre, une mer, des animaux, des plantes et des

ommes célestes: chaque étre qui est dans ce monde-la est céleste
et il n'y a 1a aucune iose terrestre. Les entités spirituelles qui y
sont correspondent aux étres humains qui y sont; aucun n’est
différent de I'autre, et il n’y a point d’opposition ni de contrariété
entre eux, mais chacun se repose sur Iautre. »

d) Livre des Entretiens, pp. 494-496, §§ 215-216.

« La rencontre avec la réalité suprasensible peut se produire par
une certaine lecture d’aprés un texte écrit; elle peut se produire
par Paudition d’une voix, sans que celui qui parle soit visible.
Tantot la voix est douce, tantot elle fait trembler, tantot elle
ressemble a4 un léger murmure. Il arrive que l'interlocuteur se
rende visible sous une certaine forme, soit comme une configura-
tion sidérale, soit sous ’aspect d’un prince céleste d’entre les
princes suprémes. L’expérience des ravissements authentiques au
monde de HOrRQALYA dépend du magnifique prince Hirakhsh®, le
plus sublime de ceux qui ont pris un corps, le trés vénéré qui est le
Supréme Visage de Dieu, dans la terminologie de la théosophie
orientale. C’est lui qui pourvoit a la méditation de ’'ame en lui
prodiguant la lumiére, et il en est le témoin de contemplation®.
Il y a également, de la part des autres princes célestes, des visita-
tions et des communications. Il arrive que la visitation consiste
en la Manifestation de certains de ces princes célestes, en des
formes ou lieux épiphaniques appropriés au moment auquel ils
se montrent au solitaire parfait. Il arrive que ce soit les ames des
temps passés qui provoquent un éveil ou un appel intérieur. Tan-
tot I'apparition prend une forme humaine, tantét celle d’une
constellation, tantdt celle d’une ceuvre d’art, une statue qui émet
des paroles, ou bien une figure ressemblant aux icénes que I'on
voit dans les églises et qui, elle aussi, émet un discours. Tantot la
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Manifestation advient sous une certaine forme aussitdt apres le
choc de la lumiére qui extasie, et tantot elle advient seulement
apreés la forme de lumiére. Lorsque la lumiére fulgurante se pro-
longe, elle abolit la forme; les figures sont enlevées, et la visitation
particuliére effacée. Alors on comprend que ce qui s’efface céde
devant un rang supérieur...

... Quant a parler des formes et des réalités qui se rendent
visibles aux contemplatifs visionnaires, c’est un droit que nous
refusons aux Péripatéticiens, car il s’agit d’une voie que nul parmi
eux n’a suivie, hormis un nombre infime, et encore ’expérience
mystique de ces derniers est-elle restée faible et précaire. Celui qui
suit la voie mystique en ' ayant €té initié par un maitre ayant
I'expérience théosophale ', ou bien grace a une assistance divine
particuliére guidant I'expatrié solitaire — bien que ce dernier cas
soit trés rare — celui-la comprendra trés bien que les Péripatéti-
ciens ont complétement négligé deux univers sublimes, lesquels ne
figurent jamais dans leurs discussions, et qu’au-dela de ce que
t1l*laite leur philosophie, il reste un certain nombre d’autres
choses. »

e) Méme ouvrage, pp. 503-505, §§ 223-224.

« ... Bref, le théosophe qui posséde réellement I’expérience mys-
tique, c’est celui a qui son corps matériel devient comme une
tunique que tantot il dépouille et tantdt il revét . Aucun homme
ne peut éwe compté au nombre des théosophes mystiques, tant
qu’il n’a pas connaissance du levain sacrosaint de la sagesse mys-
tique, et tant qu’il n’a pas expérimenté ce dépouillement et ce
revétement. A partir de 13, s’il le veut, il monte vers la Lumiére,
et, s’il lui plait, il peut se manifester sous quelque forme qu’il
choisisse. Quant a cette puissance, elle est produite en lui par la
Lumiére aurorale (nir shdrig) qui irradie sa personne. Ne vois-
tu pas que, le feu ayant agi sur le fer porté au rouge, celui-ci a

ris la ressemblance du feu, irradie et incendie? Ainsi en est-il de
I’ame dont la substance est celle du monde spirituel. Lorsqu’elle
a subi I'action de la lumiére et qu’elle a revétu la robe de la
Lumiére aurorale 12, elle aussi est a méme d’influer et d’agir; elle
fait un signe, et il en arrive conformément a son signe; elle ima-
gine, et il en arrive conformément a son imagination. Les impos-
teurs séduisent par des jongleries, mais 'tlluminé, le parfait,
I’amoureux de I’harmonie, immunisé contre le mal, celui-l1a agit

ar |’énergie et I’assistance de la Lumiére, parce qu’il est lui-méme
F’enfam du monde de la Lumiére.

Si ce qui prédomine dans la substance essentielle de I'ame, c’est
la res victorialis (al-amr al-gahri), alors la Lumiére aurorale se leve
sur elle d’'une maniére qui fait prédominer en elle la part des
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réalités victoriales émanant des configurations sidérales et des
Anges dont ces derniéres sont les théurgies. Cest cette réalité
suprasensible que les anciens Perses désignaient commme Xvarnah
(« Lumiére-de-gloire », persan Khorreh)'. C’est quelque chose
qui, ayant sa source dans les incandescences astrales, a pour ves-
tige dans le monde humain la force dominatrice; celui qui en est
investi devient un héros, un vainqueur, un triomphateur. Si la
Lumiére aurorale qui a sa source dans les astres spirituels, ces der-
niers étant les pures entités spirituelles de lumiére, correspond
a aptitude de I'ame par une « dimension » de désir et d’amour,
alors le vestige du Xvarnah qui la pénétre se manifestera en faisant
que son détenteur trouve sa joie dans les choses subtiles et déli-
cates, en éveillant dans les Ames inclination et amour a son égard,
en portant les hommes a magnifier sa louange, parce que la splen-
deur qui se communique a son ére provient d’Anges aux théur-
gies bénéfiques, dignes de magnification et d’amour. Enfin s’il y a
équilibre, et que surabonde en lui la part des qualités de lumiére
recues par la médiation du prince céleste au luminaire sublime ',
alors il devient un roi magnifique, entouré de respect, favorisé de
connaissance, de perfection et de prospérité. Et C’est cela seule-
ment qui est appelé le Xvarnah royal (Kayin Khorreh). En sa pléni-
tude, il s’agit de la plus auguste des catégories, car elle implique
un parfait équilibre de lumiére, outre le fait que le Luminaire
sublime soit le portique de toutes les extases majeures .

uant au fait de marcher sur les eaux, de planer dans les airs,
d’atteindre au Ciel, de voir la Terre s’involuer comme un tapis,
ce sont la des expériences que connaissent un certain nombre de
mystiques, a condition que la Lumiére qui les atteint se produise
par la colonne de I'aurore dans des villes de I'Orient interme-
diaire ', Et tout cela, certes, peut se rencontrer sur I'itinéraire
que suivent les mystiques. Ceux d’entre cux qui ne sont encore
que moyennement avancés s’y arrétent, mais les parfaits n'y
attachent aucune importance. En tout cas, dans la secte des Péri-
patéticicns nous ne connaissons personne qui ait jamais eu le
pied ferme dans la sagesse théosophale, je veux dire dans la science
des pures Lumié€res. »

f) Livre de la Théosophie orientale, p. 254, § 273.

En cette partie finale de son grand ouvrage, Sohravardi vient de donner
une description analytique des expériences de lumiére ou photismes
éprouvées par les mystiques. Ces photismes se diversifient expérimen-
talement en une quinzaine de catégories. L’auteur conclut son analyse
par quelques observations complétant le texte traduit ci-dessus. Comme

our d’autres passages de ce méme livre, nous y ajoutons 'amplification

AL A A

indispensable du commentateur Qotboddin Mahmid Shirazi.
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« Tout cela, ce sont des illuminations (ishrdgdt) qui se lévent sur
’ame humaine régente de son corps. Elles se réfliéchissent alors
sur ['habitacle (le « temple ») corporel. Pour les moyennement
avancés, ces photismes marquent des limites auxquelles ils s’ar-
rétent. Il arrive que ces Lumiéres les portent, de sorte qu’ils
marchent sur les eaux et planent dans les airs. Il arrive qu’ils
montent au Ciel, mais avec un corps qui est leur corps subtil 7;
alors ils se conjoignent avec certains des princes célestes. Mais
tout cela, ce sont des événements ressortissant aux conditions du
huitiéme climat, celui dans lequel se trouvent les cités de JABALQA,
ABARrsA et HORQALYA, riches en merveilles. »

Qotboddin Mahmiid Shirdzi : « Le huitiéme climat, c’est le mundus
imaginalis ("dlam al-mithdl), le monde des Formes imaginales. En
effet, parmi les univers, I'univers qui posséde dimensions et éten-
due se divise en Auit climats. Sept d’entre eux sont les Sept climats
géographiques, comportant dimensions et étendue tombant sous
la perception sensible. Le huitiéme climat, c’est celui dont les
dimensions et I’étendue ne tombent que sous la perception imagi-
native. C’est le monde des Formes imaginales autonomes (/i#f. « en
suspens », ¢’est-a-dire non point mélangées a un substrat corrup-
tible, mais en suspens comme I’Image en suspens dans un miroir).
C’est dans ce monde que se trouvent les corps subtils, lesquels ont
seuls la capacité de s’élever au ciel, tandis que les corps matériels
constitués de la substance des Eléments en sont radicalement inca-
pables. Ainsi en va-t-il dans le cas de certains mystiques, et la
plupart des choses étonnantes et extraordinaires qui se manifestent
chez les Prophétes et les Initiés ont pour cause le fait qu’ils
atteignent et accédent a ce monde-la, en connaissent les formes
épiphaniques et les propriétés caractéristiques. Quant a JABALQA,
JABARSA et HORQALYA, ce sont les noms de villes existant dans le
monde des Formes imaginales, et il est arrivé au Prophéte lui-
méme de formuler ces noms. Toutefois il faut distinguer :_]ﬁbal‘?ﬁ
et Jabarsa sont deux cités appartenant au monde des Eléments du
mundus tmaginalis ou monde des Formes imaginales, tandis que
Hirqalya se trouve dans les Cieux de ce méme monde'. »

g) Méme ouvrage, p. 211, § 225.

« Nous t’avons appris qu’il est impossible que les images soient
empreintes matériellement dans Iceil; il est de méme impossible
qu’elles le soient dans quelque endroit du cerveau. La vérité, c’est
que les formes que 'on voit dans les miroirs, de méme que les
Formes imaginaﬂes, ne sont pas matériellement empreintes, ni
dans le miroir ni dans 'imagination. Non, ce sont des « corps
en suspens ¥ », ne dépendant pas d’un substrat (auquel ils seraient
meélangés comme la couleur noire, par exemple, 'est avec le corps
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noir). 1ls ont, certes, des lieux d’apparition ou lieux épiphaniques
(mazdhir), mais ils n’y sont pas contenus matériellement. Le miroir
est, certes, le lieu d’apparition des formes qui sont vues dans ce
miroir, mais ces formes y sont elles-mémes « en suspens »; elles
n’y sont ni comme une cﬂose matérielle dans un lieu de I'espace,
ni comme un accident dans son substrat. L’Imagination active est,
certes, le lieu d’apparition des formes imaginales, mais ces formes
elles-mémes sont « en suspens »; elles ne sont ni dans ce lieu, ni
dans ce substrat. Lors donc que dans le cas des miroirs I’on convient
de Pexistence d’une image autonome, bien qu’elle soit toute en
surface, sans profondeur ni dos, tandis que ce dont elle est 'image
(a savoir la forme accidentelle de Zayd, par exemPle, immanente
i sa matiére) est un accident, on admettra a fortion: I'existence d'une
quiddité substantielle, celle de la Forme imaginale (substanticlle
en effet, puisque indépendante de tout substrat), ayant une image
accidentelle (la forme de Zayd immanente 34 sa matiére). Or, %a
lumiére imparfaite est a Y’exemple de la lumiére parfaite.
Comprends. »

Qotboddin Shirdzi : « Les Formes imaginales n’existent donc ni
dans la pensée, puisque le grand ne peut étre empreint dans le
petit, ni dans la réalité concréte, sinon quiconque possédant des
sens en bonne santé pourrait les voir. Mais elles ne sont pas du pur
non-étre, sinon on ne pourrait ni se les représenter, ni les discer-
ner les unes des autres, et elles ne pourraient étre I'objet de juge-
ments différents. Puisqu’elles sont de I’étre réel, et qu’elles ne sont
ni dans la pensée, ni dans la réalité concréte, ni dans le monde des
Intelligences — car elles sont des formes corporalisées, non de purs
intelligibles — il faut bien qu’elles existent dans une autre région,
et cest cette derniére que 1’on appelle mundus imaginalis, monge de
Pimaginal et de la perception imaginative. C’est un monde intermeé-
diaire entre le monde de I'Intelligence et le monde des sens; son
plan ontologique est au-dessus du monde des sens et au-dessous
du monde intelligible; il est plus immatériel que le premier, moins
immatériel que le second. C’est un monde ou existe la totalité
des formes et des figures, des dimensions et des corps, avec
tout ce qui s’y rattache : mouvements, repos, positions, conh-
gurations, etc., toutes subsistantes par soi-méme, « en suspens »,
Cest-a-dire sans étre contenues dans un lieu ni dépendre d'un
substrat.

« Comprends », nous dit Pauteur. 1l y a la en effet un secret
magnifique, quelque chose d’une importance considérable. Clest
que la totalité des choses qui existent dans le monde supérieur ont
leur nadir et leur analogue dans le monde inférieur. Toutes ces
choses sont connues par leur nadir et leur analogue. Lors donc
que tu as appris a connaitre, comme il le faut, la réalité des lumicres
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éphémeéres, ta connaissance t'aide a connaitre les Lumiéres sub-
stantielles immatérielles. Le propos de tout cela, c’est que tu saches
que la lumiére accidentelle imparfaite qui est celle du soleil du
monde sensible, est I'image de la lumiére substantielle parfaite qui
est le soleil du monde de 'Intelligence, la Lumiére des Lumiéres.
De méme facon, la lumiére de chaque astre éphémeére est I'image
d’une lumiére substantielle immatérielle. C’estla un sujet immense,
proposant de nombreuses expériences mystiques. D’ou I'impéra-
tif de I'auteur : « Comprends! »

h) Méme ouvrage, pp. 280-234, §§ 246-248.

« Ces Formes imaginales autonomes ne sont pas des Idées pla-
toniciennes, car les Idées de Platon sont de lumiére pure et
immuables, tandis que parmi les Formes dont il s’agit, il en est
qui sont ténébreuses, ce sont celles qui tourmentent les réprouvés;
ce sont des formes hideuses, répugnantes, dont la vision impose
a 'ame une souffrance; tandis que d’autres sont lumineuses, ce
sont celles dont les bienheureux goutent la douceur, et ce sont
des formes belles et splendides 2. »

Qotboddin Shirdzi : « Aussi bien les anciens Sages, tels que Platon,
Socrate, Empédocle et d’autres, de méme qu’ils ont afirmé Iexis-
tence des Idées platoniciennes qui sont des intelligibles et de
lumiére pure, ont-ils professé également I'existence des Formes
imaginales autonomes, non immanentes a un substrat matériel
de notre monde. Ils ont professé que ce sont des substances sépa-
rées, indépendantes des « matiéres matérielles », ayant leur éta-
blissement dans la faculté méditative et dans I’Imagination active
de 'ame, en ce sens que ces deux facultés en sont les lieux épi-
phaniques, les lieux o1l se montrent ces Formes qui ont bel et bien
une existence concreéte sans €tre pour autant immanentes a un
substrat. Ces Sages professaient 'existence d’'un double univers :
d’une part I'univers du suprasensible pur, comprenant le monde
de la Déité et le monde des Intelligences angéliques; d’autre part,
le monde des Formes matérielles, ¢ est-a-dire le monde des Sphéres
célestes et des Eléments, et, entre 'un et I'autre monde, le monde
des formes apparitionnelles, c’est-a-dire le monde des Formes
imaginales autonomes... Ces Formes imaginales n’ont pas de
substrat dans notre monde matériel, sinon elles seraient néces-
sairement percues par les sens externes, sans qu’il leur soit besoin
de lieux épiphaniques. Ce sont des substances spirituelles, subsis-
tant en elles-mémes et par elles-mémes, dans le monde de la per-
ception imaginative, c’est-a-dire dans I'univers spirituel. »

Sohravardi : « ]’ai éprouvé dans mon dme un certain nombre
d’expériences authentiques et probantes, qui monuent que les
univers sont au nombre de quatre : il y a le monde des Lumiéres
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dominatrices ou archangéliques (Luces victoriales, le fabarit); il y a
le monde des Lumiéres gouvernant des corps (c'est-a-dire les
Ames, le Malakit); il y a un double barzakh, et il y a le monde
des Formes imaginales autonomes, les unes ténébreuses, les
autres lumineuses, les premiéres constituant le tourment imagi-
nal des réprouvés, les secondes les douceurs imaginales dont
jouissent les bienheureux... C’est ce dernier monde que nous
désignons comme le monde des Apparentiae reales indépendantes
de la matiére (‘dlam al-ashbih al-mojarrada); C’est par cet univers
que se réalisent la résurrection des corps et les apparitions divines,
et que s’accomplissent toutes les promesses (s)e la prophétie. »

Qotboddin Shirdzi : « Il nous faut donc comprendre que le pre-
mier de ces univers est celui des Lumiéres intelligibles séparées
qui n’ont aucune sorte d’attache avec les corps; ce sont les cohortes
de la Majesté divine, les Anges du plus haut rang (Angelt intel-
lectuales). Le second univers est le monde des Lumiéres régissant
un corps, qu’elles soient ’Espahbad ' d’une Sphére céleste (Angel
caelestes) ou d’un corps humain. Le double barzakh constitue le
troisiéme univers; c’est le monde des corps qui tombent sous la
perception sensible (parce que tout ce qui est corps forme un
intervalle, une distance, un barzakh)?2. 11 se dédouble en monde
des Spheéres célestes avec les astres qu’elles renferment, et en monde
des Eléments avec leurs composés, Enfin le quatriéme univers est le
monde imaginal de I'Imagination active; ’est un monde immense,
infini, dont les créatures sont en correspondance, terme pour
terme, avec celles que renferme le monde sensible dans le double
barzakh, les astres et les composés des Eléments, les minéraux, les
végétaux, les animaux et ’homme...

C’est 4 ce dernier monde que référaient les anciens Sages en
disant qu’il existe un monde pourvu de dimensions et d’étendue,
autre que le monde matériel sensible. Infinies en sont les mer-
veilles, innombrables en sont les cités. Parmi celles-ci il y a JABALQA
et JABarsA. Ce sont deux villes immenses. Chacune est pourvue de
mille portes. Innombrables sont les créatures qui les peuplent.
Elles ne savent méme pas que Dieu a créé I’Adam terrestre et sa
postérite.

Ce monde correspond au monde sensible : ses Sphéres célestes
imaginales (c’est-a-dire en propre Hurqalya) sont en perpétuel
mouvement; ses Eléments (c’est-a-dire Jabalqga et Jabarsa) et leurs
composés en regoivent les influx, en méme temps que les illumi-
nations des mondes intelligibles. C’est 1a que sont réalisées a I'in-
fini les différentes espéces de Formes imaginales autonomes, for-
mant une hiérarchie de degrés diversifiés par la subtilité ou la
densité. Les individus qui peuplent chaque degré sont infinis,
quoique les degrés eux-mémes soient en nombre fini (p. 240 : A
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chacun de ces degrés existent des espéces analogues a ce qui existe
dans notre monde, mais elles sont infinies. Certains sont habités
par un peuple d’Anges et d’Elus d’entre les humains. D’autres
sont habités par un peuple d’Anges et de génies, d’autres par des
démons. Dieu seul connait le nombre de ces degrés et ce qu'ils
contiennent. Le pélerin qui s’éléve de I'un a l'awre découvre a
chaque degré supérieur un état plus subtil, une beauté plus fasci-
nante, une spiritualité plus intense, une délectation plus débor-
dante. Le plus élevé de ces degrés confine i celui des pures entités
de lumiére intelligibles, et il est tout proche de leur étre pareil).
Les prophetes, les Initiés, les théosophes mystiques, tous ont
admis 'existence de cet univers. Les pélerins de 'esprit y trouvent
tout ce qui leur est nécessaire, toutes les merveilles et thauma-
turgies qu’ils peuvent souhaiter...

... C’est par cet univers que se réalisent les formes apparition-
nelles divines, tantdét majestueuses et d’'une beauté éclatante, tan-
tot redoutables et terrib]]es, sous lesquelles se manifeste la Cause
premiére. De méme, les apparentiae reales sous lesquelles il convient
a la Premiére Intelligence et aux autres Intelligences archange-
liques de se montrer, car pour chacune d’elles il est des apparitions
multiples mrrespondant aux diverses formes sous lesquelles il lui
convient de se montrer. Les formes apparitionnelles divines
peuvent avoir des lieux d’épiphanie en notre monde; lorsqu’elles
s’y manifestent, il est ossﬂgle de les percevoir wsuellement Ainsi
en fut-il pour Moise lorsque Dieu se manifesta a lui sur le mont
Sinai, comme le mentionne la Tora. Ainsi en fut-il pour le Pro-
phéte qui percevait la réalité de I’Ange Gabriel, lorsque celui-ci se
manifestait sous la forme de I’adolescent Dahya al-Kalbi. On peur
dire que tout I'univers de I’'Imaginal est le lieu épiphanique de la
Lumiére des Lumiéres et des étres de lumiére immatériels, chacun
se manifestant sous une forme déterminée, 4 un moment déter-
miné, toujours en fonction de I'aptitude corrélative du réceptacle
et de I’agent.

Enfin, lorsque I'on dit que par cet univers s "accomplissent les
promesses de la prophene si cela s’entend des tourments que
souffrent les peuples de enfer et des douceurs que gotitent ceux
du paradis, c’est parce que la condition du corps subti/ dont dispose
’ame post mortem correspond a celle du corps matériel sensible. Le
corps subtil a lui aussi des sens externes et des sens internes, et il
reste que dans le cas de I'un comme dans le cas de I'autre, le sujet
percevant et sentant n’est jamais autre que I'ame elle-méme. »

1) Méme ouvrage, pp. 240-242, §§ 256-258.

« Les réalités suprasensibles que rencontrent les prophétes, les
Initiés, d’autres encore, tantdt se présentent a eux sous la forme
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de lignes d’écriture, tantdt par I'audition d’une certaine voix qui
peut étre suave et douce et qui peut étre terrifiante. Tantdt ils
voient des formes humaines d’une extréme beauté qui leur
adressent les plus belles des paroles et s’entretiennent confiden-
tiellement avec eux du monde invisible; tantét ces formes se pre-
sentent a eux comme ces délicates figures qui sont dues a I'art le
plus délicat des peintres. Tantot elles se présentent comme dans
un enclos; tantot ils voient formes et figures en suspens. Tout ce
que I’on percoit en songe, montagnes, océans et continents, voix
extraordinaires, personnes humaines, tout cela ce sont autant de
figures et formes subsistantes par elles-mémes sans avoir besoin
d’un substrat. De méme les parfums, couleurs et saveurs. Mon-
tagnes et océans qui sont vus en songe, qu’il s’agisse d'un songe
véridique ou d’un songe mensonger, comment le cerveau, ou quel-
qu'une de ses cavités, les contiendrait-il, de quelque maniére que
I’on congoive ou explique cette capacité? De méme que le dormeur
s'éveillant de ses songes, ou I'imaginatif et le contemplatif entre
]a veille et le sommeil revenant de leur vision, quittent le monde
des Formes imaginales autonomes sans avoir a se mettre en mouve-
ment ni avoir le sentiment d’une distance matérielle par rapport
a lui, de méme celui qui meurt a ce monde-ci rencontre la vision
du monde de la Lumiére sans avoir a faire un mouvement, parce
qu’il est lui-méme dans le monde de la Lumiére®...

... Les Spheéres célestes émettent des sons qui n’ont point pour
cause quelque chose qui existe dans notre monde sublunaire.
Aussi bien avons-nous précédemment démontré que le son est
autre chose que 'ondulation de I'air. Le maximum que I'on puisse
dire sur ce point, c’est qu’ici-bas le son est conditionné par I'on-
dulation de I'air. Mais si1 une chose est condition d’une autre dans
un certain lieu, il ne s’ensuit pas gu’elle le soit encore pour son
analogue. De méme qu’une chose générale peut avoir des causes
multiples permutant entre elles, de méme aussi les conditions en
peuvent changer. De méme que les couleurs des astres ne sont pas
conditionnées par ce qui conditionne les couleurs dans notre
monde terrestre 2, de méme en est-il pour les sons émis par les
Sphéres célestes. Il n’est pas possible de dire que les sons d'une
terrifiante grandeur entendus par les mystiques visionnaires aient

our cause une ondulation de I'air dans le cerveau. Car une ondu-
ation de I'air avec une telle force, due a quelque ébranlement dans
le cerveau, c’est quelque chose d’inconcevable. Non, il s’agit de la
Forme imaginale du son, et cette Forme autonome est elle-méme
un son (comment. : de méme que la Forme imaginale de 'homme est
bien un homme, et que celle de chaque chose est bien respective-
ment cette chose). Ainsi il est conceva%le qu’il y ait dans les Spheéres
célestes des sons et des mélodies qui ne soient point conditionnés
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par I'air ni un ébranlement vibratoire. Et I'on ne peut se représen-
ter qu’il y ait de mélodies plus délectables que leurs mélodies, de
méme que P'on ne peut concevoir qu’il y ait d’ardent désir plus
ardent que le désir des Angeli caelestes. Ah! salut au groupe de tous
ceux qui sont devenus fous et ivres dans leur désir du monde de la
Lumiére, dans leur amour passionné pour la majesté de la Lumiére
des Lumiéres, et qui sont devenus semblables en leurs extases
aux « Sept Trés Fermes » (78 : 12)?. Car il y a dans leur cas une
lecon pour ceux qui sont capables de comprendre. »
Qotboddin Shirdzi : « Comme l'auteur le mentionne dans le
« Livre des Entretiens », tous les Spirituels des différents peuples
ont afirmé lexistence de ces sonorités, non pas au plan de
{ﬁBALQﬁ et JABARSA qui sont les cités du monde des Eléments dans
e mundus imaginalis, mais au plan de HURQALYA, la troisiéme
cité, aux multiples merveilles, celle qui est le monde des Sphéres
célestes du mundus imaginalis®. A celui qui y atteint, se mani-
festent les entités spirituelles de ces Sphéres avec les belles formes
ct les sonorités exquises qu’elles contiennent. Pythagore a raconté
que son ame s’était élevée jusqu’au monde supérieur. Grace a la
ureté de son étre et a la divination de son cceur, il avait entendu
es mélodies des Sphéres et les sonorités produites par les mouve-
ments des astres, en méme temps qu’il percevait la discréte réso-
nance des voix de leurs Anges. Il était ensuite revenu a son corps
matériel, et c’est d’aprés ce qu’il avait entendu qu’il détermina
les rapports musicaux et paracheva la science de la musique. »

1. L'édition des ceuvres de Sohravardi n’est pas encore achevée. Il reste a éditer
les ceuvres sur la Logique et sur la Physique. Quant aux ceuvres disponibles, elles se
présentent ainsi dans les volumes 1 & g de la nouvelle série de nowe « Bibliothéque
Iranienne », publiée désormais par les soins de I’Académie Impériale Iranienne de
philosophie a Téhéran (Diffuseur : Adrien-Maisonneuve, Paris). (Euvres phlosophiques
et mysﬁ:m. Réédition anastatique (avec préfaces nouvelles). Tome I : La Métaphysique -
Kitdb al-Tahvihdt (Le Livre des Elucidations). Kitdb al-mogdwamdt (Le Livre des contra-
dictions). Kitab al-mashdri’ wa'l-motdrahdt (Le Livre des carrefours et entretiens). Pro-
légomenes I (en frangais). 1976. — Tome II : Le Livre de la Théosophie orientale. Le symbole
de foi des philosophes. Le Réat de U'Exil occidental. Prolégoménes II. 1976. — Tome III :
(Euvres en persan, textes édités par Sayyed Hossein Nasr. Prolégomeénes 111 par H. Cor-
bin. 1977. — Nous avons déja préparé, mais non encore pul:ﬁié, la traduction de ces
textes. Voir en attendant, celle des quinze récits et traités mystiques que nous avons
rassemblés dans le recueil intitulé L°Archange empourpré, Paris, Fayard, 1976.

2. Suit alors un long entretien d’initiation & « connaissance présentielle »,
laquelle s’oppose a la connaissance re-présentative par l'intermédiaire d’une forme
ou species. La premiére est présence de soi-méme & soi-méme, illumination aurorante,
cogrutio matuting. Le dialogue n’est pas dépourvu d’un certain humour. Aristote s'y
exprime en platonicien et y fait un grand éloge de Platon, pour terminer par celui
des grands maitres du souhisme. « Parmi les Opﬁfi]osophes de I'Islam, demandai-je, y
en a-t-il un qui approche du rang de Platon? — Non, pas méme d'un degré sur mille.
Alors je récapitulai les noms de ceux que je connaissais et décidai de m’en désinéres-
ser. Ma pensée revint a Abtt Yazid Bastami et a Abu Sahl Tostari. Il me parut qu’Aris-
tote s’en ré¢jouissait. Ceux-1a, me dit-il, ce sont les philosophes et les Sages au sens
vrai. Ils ne se sont pas enlisés dans une connaissance purement descriptive, celle qui n’est
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que representation par une forme intermédiaire. Ils ont progressé jusqu'a la connais-
sance qui est Présence, conjonction, vision directe. » Ne pas oublier que nos auteurs
en lisant la Théologze dite d’Aristote, croyaient lire de I'Aristote, alors qu'ils lisaient
du Plotin. Sohravardi distinguera donc son cas de celui des Péripatéticiens de I'Islam;
our Molla Sadra, jugeant en bon shi'ite habitué a I'ésotérisme, si Aristote a critiqué
es doctrines platoniciennes, c’était 13 sans doute une attitude purement exotérique.
{Rappelons. en passant, que le nom de Bastdmi, originaire de Bastam, doit bien étre
vocalisé Bastami, et non pas Bistami.)

8. L’allusion est importante : c’est en Jabarsa, c’'est-d-dire dans le monde de Hir-
qalyd, que se passe l'entretien qui initie 4 la connaissance de soi comme Présence
aurorante, cognitio matutina (« celul qui se connait soi-méme, connait son Seigneur »);
cela veut dire que cette connaissance marque I'entrée dans cette Terre céleste qui est
Terre des visions et Terre de résurrection, la Terre dont est fait le corps de résurrection,
comme fruition de tout ce qui a été acquis dans la vie terrestre par la connaissance
et la maniére d’étre (cf. infra les textes shaykhis).

4. 'Amid al-Sobh orthographié avec sdd, « colonne de l'aurore ». En fait, le mot
devrait étre orthographié avec sin. « colonne de louange », une des images fondamen-
tales de I'eschatologie manichéenne. Aussi bien quelques manuscrits donnent-ils cette
orthographe. D’une part, la mutation orthographique s’explique fort bien pour deux
raisons : le terme ‘amid al-sobh (avec sdd) désigne communément la « lumiére de
I'aurore », et son « éclatement » fournissait 4 nos Spirituels un théme de méditation
fort proche de celui qui est proposé par le verset qoranique 54 : 1,1’ « éclatement de la
lune » (shagg al-gamar). C’est pourquoi, d’autre part, bien que la montée de la « colonne
de louange » corresponde parfaitement ici a I'extase d’"Hermeés, le terme d’éclatement
(shagg) maintenu par I'auteur et ses commentateurs, oblige & conserver 'image de la
colonne de I'aurore. Aussi bien la « colonne de louange » est-elle une « colonne de
lumiére ». En tout cas, nos auteurs avaient si bien conscience d’étre en présence d’une
notion manichéenne, que Shahrazéri, en commentant le passage correspondant de la
« Théosophie orientale » (notre édition, p. 253), en prend occasion pour exposer I'es-
chatologie individuelle du manichéisme avec d’autant plus de sympathie qu’il I'inter-
préte comme s’accomplissant dans le monde de Hﬁrqalp;é. Sur la notion manichéenne,
cf. particuliérement H.-Ch. Puech, Annuaire du Collége de France, 59° année, 1959, p. 269.
La priére comme « exhalation de lumiére » est imaginée comme une « colonne de
louange » faite par conséquent d’éléments lumineux, « canal par ot passent d'abord les
admes, les fragments de I’Ame vivante, les priéres et les hymnes qui les accompagnent ».

4a. Allusion aux versets qoraniques 6 : 131 et 28 : 59.

5. On a rappelé, ci-dessus note 4, la mutation orthographique du mot sobh. Sur le
théme de I'éclatement de la Lune (Qordn 54 : 1), cf. ci-dessus 1™ partie, chap. II,
n. 45. Voir En Islam wranien... tome 111, pp. 253-274.

6. Le contraste entre les deux commentateurs est frappant : Ibn Kammiina peine et
hésite; Shahrazéri est le disciple parfaitement sir de ce gqu’il interpréte. Tous deux
furent de grands philosophes de I'époque. Ibn Kammiina {cﬂ:u. 1284), lui-méme israélite
ou d’ascendance israélite par son grand-pére, a laissé, outre une douzaine d’ouvrages,
une « Mise au point des discussions concernant ’examen des trois religions du Livre ».
Quant 3 Shahrazori (ob. vers 1288), on lui doit une vaste Somme de la philosophie de son
temps (« Traités de I’Arbre divin et des secrets théosophiques ») qui devrait étre éditée
depuis longtemps. Cf. notre Histoire de la philosophie isla , 2° partie, pp. 1144-1145.

7. CL. Georges Vajda, Les notes d’Avicenne sur la « Théologie d’Aristote », in Revue tho-
miste 1951, 11, p. g51. 1l s'agit de marginalia d’Avicenne, notes d’autant plus précieuses
ﬂu’elles Jjettent quelque lumiére sur son propre projet de « philosophie orientale »

ont les esquisses sont aujourd’hui perdues. A son tour, un éminent philosophe
shi'ite iranien du xvi® siécle, Qazi Sa’id Qommi, a commenté les quatre premiers
discours de la Théologie dite d’Aristote, et pris vigoureusement position contre les
interprétations d’Avicenne : Avicenne rapporte d’ores et déja a 'ame humaine ce qui,
dans la Théologie, se rapporte & I'Ame du monde comme troisiéme hypostase. Le texte
en est dpublié dans le tome 111 de I’ Anthologie des philosophes iraniens. Voir la partie fran-
caise de ce tome III ou, en une premiére analyse commentée, nous avons dégagé les
positions respectives d'Avicenne et de Qazi Sa’id Qommi, mais il conviendra d'y revenir
en detail. Sur Qdzi Sa’id Qommi comme théosophe mystique, voir En Islam iranen...
tome IV, pp. 1238 a z04.
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8. Hiurakhsh, I'entité spirituelle, I'Ange du Soleil : cf. ici 1™ partie, chap. II, n. 45.
Sur les différentes étymologies proposées, cf. Moh. Mo'in, Borhin-e Qate’, vol. 1V,
p. 2390. A propos de cet Archange solaire mazdéen, on rappellera que certains textes
de gnose is amique font du we ciel (Ciel du Soleil) le Ciel de Christ; en gnose juive,
c'est le Ciel de 'archange Michel. Voir En Islam iranien... tome 1V, index, et Archange
empourpré, index, s.v. Hurakhsh.

9. Sur cette notion de « témoin de contemplation » (shdhid) que nous ne pouvons déve-
lopper ici, voir En Islam tranien... tome IV, index s.v. témoin.

10. Sur ce mot, cf. nos Prolégomenes 11 aux (Euvres de Sohravardi (hikmat ildhiva
= theo-sophia; le hakim mota’allih et la thedsis). Voir ibid., index s.v. hakim mota'allih.

11. Ce passage a été repris littéralement par Mir Damad dans I'une de ses « Confes-
sions extatiques ». Voir En Islam wramen... tome 1V, pp. 44-46.

12. Sur la séquence des thémes : Ange du soleil, so eil levant, Xvarnah, extase d’Her-
més a l'aurore, lumiére aurorale et robe aurorale, cf. ci-dessus n. 8 et 1™ partie,
chap. n, n. 45.

13. On relévera donc qu'ici encore une représentation fondamentale de la « theo-
sophie orientale » de Sohravardi (revétement de la robe aurorale comme entrée dans
le monde de Hurgalyd) s’exprime en termes d’investiture du Xvarnah, C'est-a-dire
en termes de tradition mazdéenne. On a pu voir dans la 1* partie de ce livre (chap. 1)
que I'idée de cette Lumiére-de-Gloire commande toutes les articulations de la pensce
iranienne. Elle sert encore de support aux homologations du Saoshyant zoroastrien
avec I'Imam caché. Voir En Islam tranien... tome IV, index, et Archange empourpré,
index, s.v. Xvarnah.

14. Clest-a-dire de Hiirakhsh, I’Ange-prince du soleil (cf. ci-dessus n. 8); I’allusion
souligne encore la nature solaire du Xvarnah royal.

15. D'ou le cas de Kay Khosrd, le roi extatique (mystérieusement disparu de ce
monde, « enlevé » comme Elie, Hénoch, Jésus), typifiant avec Zarathoustra, pour
Sohravardi, le charisme mystique de I'ancien Iran préislamique. Voir En Islam iranien...
tome IV, et Archange ﬂnpozgr’, index, s.v. Kay Khosro.

16. C'est-a-dire intermédiaire entre I'Orient majeur, le monde des pures Intelli-
gences, et I'Orient mineur, ou monde de I'Ame (cf. 1** partie, chap. u, § 2); sa situation
est celle de I'4'rdf, ou de la « Terre de sésame » créée de I'ultime surplus de l'argile
d’Adam (df. infra, art. u et v). Notre texte veut dire que ces événements sorit des
faits psycho-spirituels; ils ne se produisent pas dans le monde perceptible et contro-
lable par les sens; leur récit relate non pas des données empiriques extérieures, mais des
événements accomplis en Hiirgalyd, le mundus imaginalis, ou se léve la lumiére aurorale et
ou ne pénétre que celui qui a revétu la robe de cette lumiére (comparer la robe revétue
par Zoroastre pour entrer en présence des Saints Immortels, et celle que revét I'inité
dans le récit d’Ibn 'Arabi, ci-dessous, art. 11).

17. Non pas avec le corps matériel, les deux commentateurs y insistent. Il y aurait
a évoquer ici les photismes expérimentés par Najmoddin Kobra. Voir Homme de Lumiére,
2° ¢dition, pp. 95 & 148.

18. Cette distinction entre les Eléments et les Cieux du monde des corps subtils est
capitale pour comprendre non seulement les fondements de la perception imaginative
(opérant elle-méme sur un double plan), mais tout ce que les textes shaykhis nous pro-
posent comme physiologie du « corps de résurrection » (cf. infra, art. 1x), et qui pre-
suppose cette différenciation entre les Eléments et les Cieux du monde de Hurqalya.

19. Saydsi (avec deux fois sdd) mo'allaga : linéralement citadelles, forteresses; le
mot est employé symboliquement pour désigner les corps, ici les corps « subtils » mais
d’autant plus substantiels qu'ils ne dépendent pas d’un substrat, d'une maticre étran-
gére 4 eux-mémes, et pour cetie raison sont dits « en suspens ». L’exemgle du miroir
qui revient toujours pour attester la présence du monde suprasensible dans ros per-
ceptions mémes, appellerait un excursus sur quelque chose comme une vérification
ésorérique des lois de 1"optique (ayant également son application dans ’herméneutque
des sens spirituels).

20. Pour le sens et I'étre de ces Formes dont la « matiére » est 'ime méme, cf. infra
le texte de Molla Sadra Shirazi (art. vi); C’est aussi de cette maniére que Shahrazori
interprétait I'eschatologie manichéenne (supra, n. 4). Pour la distinction d’un double
barzakh (correspondant ailleurs a la préexistence de I'ame et & son devenir post mortem),
cf. ci-dessous, art. 1, 1 et v.
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21. C'est un terme emprunté par les' Ishrdgivin a la chevalerie iranienne d’avant
I'Islam (sepah-bod est aujourd’hui le titre d’un commandant en chef); I'image équivaut
ici & I'hégemonikon des Stoiciens. Voir En Islam iranien... t. IV, index, et Archange empour-
pré, index s.v. Espahbad.

22. Ce mot barzakh, on le rappelle, désigne techniquement chez Sohravardi tout
ce qui est corps et étendue, forme par conséquent un intervalle, une distance. En ce
sens, le monde des Images autonomes et des corps subtils est, lui aussi, un barzakh,
puisqu’il est pourvu d'étendue. Mais il est aussirllz monde par lequel s’accomplit la
résurrection; barzakh signifie alors I'intervalle entre 'exitus ct la grande Résurrection.
C’est en ce sens que I'entendent plus généralement les auteurs.

23. On voudrait au moins citer éq'appui ici deux documents d’un mtérét excep-
tionnel : le Diarium spirtuale de Riizbehan Baqli Shirazi (voir En Islam iranien... tome I1I,
PP- 45 a 65) et les lémoignaFes personnels de Najm Kobra (ci-dessus n. 17).

24- On pensera ici 4 la couleur symbolique rattachée a chaque astre.

25. « Sept Trés Fermes » (sab’ shiddd); c’est la désignation qordnique des Cieux des
sept planétes.

26. On a encore rappelé ci-dessus (n. 18) I'importance de la distinction entre les

Eléments et les Cieux du mundus imaginalis.



II

MOHYIDDIN IBN ’ARAB]
(ob. 638/1240)

La Terre qui fut créée du surplus de Pargile d’Adam.

L’impossible a décrire
Ici s’accomplit en fait.
FausT, 2° partie.

¢ chapitre vin du grand ouvrage d’Ibn ’Arabi Kitdb al-Fotihdl al-
L Makkiﬂa (Le Livre des Conguétes spirituelles de La Mekke, éd. du Caire,
1329 h., vol. I, pp. 126-181) porte comme titre complet : « Sur la
connaissance de la Terre qui fut créée avec le surplus du levain de argile
d’Adam, et qui est la Terre de la Vraie Réalité, avec la mention des éwran-
getés et des merveilles qu’elle renferme. » Comme presque tous les cha-
pitres de 'ouvrage, celui-ci débute par quelques vers dont il est difficile
de restituer la densité allusive. Leur leitmotiv : le palmier comme symbole
de la Terre céleste. A la limite du régne végétal et du régne animal, le
palmier a particuliérement retenu I'attention des philosophes en Islam,
comme une créature exceptionnelle. La Terre céleste étant le secret le
plus intime de 'homme, quelque chose comme son Eve mystique, le
secret des termes dans lesquels le poéte s’adresse au palmier qui en est le
symbole se laisse a son tour pressentir. Comme symbole de cette Terre
secréte, le palmier est « la sceur d’Adam » {le mor palmier, nakhla, €tant
féminin en arabe). « © ma sceur! ou plutét, © tante! perceptible a tous,
Tu es I'Imam féminin dont le secret est pourtant inconnu de nous. Les
fils regardent vers toi, 0 sceur de leur pére... O tante, dis-moi comment
en toi se révéle le secret fraternel... Tu es 'Imam féminin et 'Imam est
ton frére; et ceux qu'il précéde! sont autant d’images extraites de lui-
meme. »

Autant d’allusions qu’explicitent dans une certaine mesure les pre-
miéres lignes du chapitre : le secret de la création du palmier, créé du
surplus de 'argile ou de la glaise dont fut constitué 'Homme lui-méme.
Et de la glaise dont fut pétrie sa propre « sceur », il resta encore en elle
un surplus invisible, I'équivalent d’un grain de sésame, pas davantage.
Mais cela méme est pour signifier qu’il n’y a pas de commune mesure
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entre I’étendue de I’espace sensible, et celle qui commence la ou finissent
les orientations de I’espace sensible. Car la méme va s’étendre I'étendue
sans limite de la Terre céleste. Ce qui veut dire encore que I'on peut « se
dégager de I'espace sans sortir de I'étendue ». A son tour, ’Abdol-Karim
Gili (infra, 1) tentera d’expliciter le symbole : la « Terre de sésame » est
la sceur d’Adam, ou plutét la fille de son secret intime. Le lignage de
Pun est le lignage de I"autre. Elle permane et surexiste, tandis que tout
s’anéantit. C'est un palmier qui fit éclosion du fruit qui est Adam lui-
méme; il n’a pas d’autre enclos, la palmeraie n’est pas ailleurs qu’en
Adam lui-méme. Aussi répondent-ils réciproquement et spontanément
a I'appel I'un de "autre 2.

Il y aurait a grouper de nombreuses références illustrant la fonction du
palmier comme symbole de la Terre céleste et de la résurrection’. En
outre, comme on le sait, la révélation gqorinique ignore tout de la nais-
sance de %ésus a Bethléem; en revanche, souvenir ou transposition de
quelque Evangile de I’Enfance, elle fait allusion a la naissance mira-
culeuse « sous le palmier ». Entre le « palmier de Maryam » et le pal-
mier qui est la « sceur d’Adam » comme symbole der?ra Terre céleste,
celle-la méme ou nait I'enfant Christ, certains commentaires goraniques

rmettent de discerner le lien4. On ne peut insister ici, pas plus que
’on ne peut insister sur toutes les difficultés présentées par les textes
dont on a tenté ici la traduction pour la premiére fois. On appellera
cependant encore I'attention sur la parenté thématique entre le présent
texte traitant de « la Terre qui fut créée du surplus de I'argile d’Adam »,
et le texte qu’on lira plus loin (infra, X, 1) explicitant « en quel sens le
corps du croyant fidéle est la Terre de son paradis ».

« Sache que, lorsque Dieu eut créé Adam qui fut le premier
organisme humain a éwre constitué, et qu’il 'eut instauré comme
origine et archétype de tous les corps humains, il resta un surplus
du %evain de son argile. De ce surplus Dieu créa le palmier, si bien
que cette plante (nakhla, palmier, étant féminin) est la sceur
d’Adam; elle est donc pour nous comme une tante paternelle. La
théologie la désigne ainsi et I’assimile au croyant fidéle’. Elle
recele des secrets extraordinaires comme n’en reccle aucune autre
plante. Or aprés la création du palmier, il demeura caché un sur-
plus de I'argile dont la plante avait été constituée; ce surplus repreé-
sentait ’équivalent d’un grain de sésame. Et c’est dans ce surplus
que Dieu étendit une Terre immense. Comme il y disposa le Trone
et ce qu’il renferme, le Firmament®, les Cieux et les Terres, les
mondes souterrains, tous les paradis et les enfers, c’est tout
I’ensemble de notre univers qui se retrouve intégralement en cette
Terre, et pourtant tout cet ensemble n’est par rapport a I'immen-
sité de cette Terre-la que comme un anneau égaré dans un désert
de notre Terre . Et cette Terre-l1a recéle des merveilles et des étran-
getés dont il est impossible de déterminer le compte, et I'intelli-
gence en reste ¢blouie.
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Dans cette Terre-la Dieu a créé en chaque ame (et en correspon-
dance avec chaque 2me?®) des univers de glorification dont hym-
nologie ne s’interrompt ni la nuit ni le jour, car sur cette Terre-1a
est manifestée la magnificence de Dieu et éclate aux yeux de celui
qui la contemple sa puissance créative. Il y a une multitude de
choses qui sont rationnellement impossibles, c’est-a-dire une mul-
titude de choses dont la raison a établi la preuve décisive qu’elles
étaient incompatibles avec I'étre réel. Eh bien! pourtant, toutes
ces choses existent en cette Terre-13. Elle est la vaste prairie ou les
mystiques théosophes rassasient leurs yeux; ils y évoluent, ils y
vont et viennent a leur guise. Dans I’ensemble des univers qui
composent cette Terre-1a, Dieu a spécialement créé un univers a
notre image (un univers qui est en correspondance avec chacun
de nous). Lorsque le mystique contemple cet univers, c’est soi-
méme, sa propre ame, qu’il y contemple. C’est & quelque chose
comme cela que faisait allusion ’Abdollah ibn ’Abbas, selon ce

ui est rapporté de lui en un certain hadith : « Cette Ka'ba est une
gemeure parmi quatorze demeures. En chacune des sept Terres il
y a une créature semblable & nous (notre homologue), si bien
qu’en chacune des sept Terres il y a un Ibn ’Abbas qui est mon
homologue®. » Cette tradition a trouvé un large assentiment
auprés des mystiques visionnaires,

Revenons a la description de cette Terre, avec son immensité et
la multitude des univers qui ont été constitués d’elle et en elle. Cette
Terre est pour les mystiques le lieu ot s’accomplissent les théopha-
nies et les visions théophaniques. L'un d’eux nous rapporte un
cas que je connais moi-méme par vision personnelle : « En cette
Terre-1a, raconte-t-il, il m’arriva un jour de pénétrer dans une
assemblée qui se désignait comme Assemblée de la Miséricorde
(Majlis al-Rahma). Jamais je ne vis une assemblée plus merveilleuse
que celle-1a. Tandis que je m’y trouvais, voici qu’'il me survint une
vision théophanique; bien loin de m’arracher a moi-méme, elle
me stabilisa en compagnie de moi-méme. C’est la une des part-
cularités caractéristiques de cette Terre. En effet, lorsqu’elles
surviennent aux mystiques dans notre monde matériel, tandis
qu’ils sont présents 4 leur corps de chair, les visions théophaniques
enlévent les extatiques a4 eux-mémes et les anéantissent a leur
vision; ainsi en fut-il pour les prophétes, les grands Initiés, et tous
ceux qui ont expérimenté ces extases. De méme le monde des
Spheéres célestes, le Firmament (Korsi, le Ciel des Fixes) tout écla-
tant des constellations, le monde du Trone englobant tout le cos-
mos, tout cela, lorsque leur surviennent les visions théophaniques,
est arraché aux extatiques; tout cela est foudroyé. En revanche,
lorsque le mystique visionnaire a pénétré en cette Terre dont je
parle et qu’il lui survient une vision théophanique, elle ne I’anéan-
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tit pas a sa perception contemplative; elle ne I'arrache pas a
son acte d’exister; elle fait coexister pour lui la vision et le dis-
cours. »

Il dit encore : « Dans cette assemblée que je viens d’évoquer, je
passai par des expériences et je connus des secrets que je ne suis
pas en mesure de rapporter a cause de I’abscondité des choses
signifiées, et parce qu’il n’est pas possible d’arriver a percevoir et
comprendre celles-ci, avant de les voir soi-méme telles que les voit
celui qui en a la vision directe. »

En cette Terre-1a il y a des jardins, des paradis, des animaux,
des minéraux, dont Dieu seul peut connaitre le nombre. Or, tout
cela qui se trouve en cette Terre, absolument tout, y est vivant et
parlant, d’'une vie analogue a celle de tout étre vivant, doué de la
pensée et de la parole. Doués de vie et de parole, les étres y cor-
respondent a ce qu’ils sont ici-bas, avec cette différence qu’en
cette Terre céleste les choses sont permanentes, impérissables,
immuables; leur univers ne meurt pas. C'est que cette Terre
n'accueille aucun de nos corps physiques constitués d’argile
humaine périssable; elle a pour exigence caractéristique de
n’admettre que des corps dont la qualité soit homogéne a son
propre univers ou au monde des Esprits. Aussi est-ce avec leur
Esprit, non point avec leur corps matériel, que les mystiques y
pénétrent. Ils abandonnent leur habitacle de chair sur notre Terre
terrienne, et ils s’immatérialisent 1°.

Sur cette Terre-1a existent des formes et des figures d’une race
merveilleuse, d’'un caractére extraordinaire. Elles veillent aux
entrées des avenues qui dominent ce monde dans lequel nous
sommes, Terre et Ciel, paradis et enfer. Lorsque 'un de nous
cherche la voie d’accés a cette Terre, celle des Initiés de quelque
catégorie qu’il s’agisse, hommes ou génies, Anges ou habitants du

aradis, — la premiére condition a laquelle il doit satisfaire est
a pratique de la gnose mystique et 'esseulement hors du corps
matériel. Alors il rencontre ces Formes qui se dressent et veillent
aux entrées des avenues, Dieu les ayant particuliérement prépo-
sées a ce soin. L'une d’entre elles accourt vers 'arrivant; elle le
revét d’une robe qui convient a son rang spirituel; elle le prend
par la main; elle se proméne avec lui de par cette Terre et ils en
usent comme ils veulent. Il s’attarde & considérer les chefs-d’ceuvre
divins; il ne passe prés d’aucune pierre, d’aucun arbre, d’aucun
village, de quoi que ce soit, sans leur parler, s’il le désire, comme
un homme s’entretient avec son compagnon. Ils ont, certes, des
langues différentes, mais cette Terre posséde en propre le don de
conférer a quiconque y pénétre la capacité de comprendre toutes
les langues qui y sont parlées. Lorsqu’il a atteint son but et qu’il
songe a revenir a sa demeure, sa compagne marche avec lui pour
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le reconduire jusqu’a I'endroit par lequel il était entré. La elle lui
dit adieu; elle le dépouille de la robe dont elle ’avait revétu, et
elle s’éloigne de lui*. Mais il a alors recueilli une masse de
connaissances et d’indices, et sa connaissance de Dieu s’est accrue
de quelque chose dont il n’avait pas encore eu I'aperception
visionnaire. Je ne pense pas que la compréhension pénetre jamais
en profondeur avec une rapidité comparable a celle dont elle pro-
gresse, lorsqu’elle se produit en cette Terre-la. Aussi bien chez
nous, dans notre propre monde et dans notre présente existence,
certaines manifestations viennent a ’appui de notre assertion. »

Ibn ’Arabi rapporte alors le cas étrange advenu a un soulfi iranien,
Awhadoddin Kermini (ob. 624/1227) 1% au temps de son adolescence;
celui-ci en fit lui-méme le récit a Ibn ’Arabi (on relévera le fait de cette
rencontre personnelle). Le jeune soufi avait voulu venir au secours de
son shaykh qui était tombé malade. En arrivant a Takrit (ville de Méso-
potamie), il demanda au shaykh la permission d’aller chercher quelque
remeéde a hépital de Sanjar. Emu du chagrin de son jeune disciple, le
shaykh le lui permit. L’adolescent se rend donc au majlis de I’Emir;
n’étant pas connu de celui-ci, il est intimidé, redoute quelque rebuf-
fade. Mais voici que I'Emir I'accueille avec la plus grande bonté,
s’informe de son désir, et ordonne a un serviteur de satisfaire sa
demande. Comblé et triomphant, le jeune soufi revient prés de son
shaykh a qui il raconte tout ce qui s’est passé. Mais le shaykh sourit et
lui dit : « © mon enfant, ma sollicitude pour toi m’a inspiré. Voyant
quel était ton chagrin a cause de moi, je t’ai accordé la Permission que
tu demandais. Mais lorsque tu fus paru, je craignis que | Emir ne te mit
dans la honte en refusant de t'accueillir. Alors je me suis séparé de mon
propre habitacle corporel; je suis entré dans celui de ’Emir et me suis
assis a sa place. Lorsque tu arrivas, c’est moi qui t'accueillis et agis
envers toi comme tu I’as vu. Puis, je suis revenu dans mon habitacle que
voici. En fait je n’ai pas besoin de cette drogue et n’ai pas a en faire
usage. » « Voici donc, dit Ibn ’Arabi, le cas d’une personne qui put se
manifester sous 'apparence d’une autre. Qu'en doit-il étre pour les
habitants de cette Terre-1a? »

L’¢pisode suivant (pp. 128-129) est constitué par un long récit de
Dhul-Nin Misri (0b. 245/869) qui nous informe tout d’abord que le
temps de cette Terre-1a n’est pas un temps uniforme et homogene. « Les
temps de cette Terre-la sont hétérogénes (qualitativement différents). »
Chaque événement, chaque personne, y a son temps. Un jour de notre
temps terrestre y peut équivaloir 4 un grand nombre ’années. Puis
Dhal-Nian décrit longuement les merveilles de cette Terre, en termes
qui rappellent les récits traditionnels concernant la montagne de Qdf,
la montagne psycho-cosmique, comme aussi le Var de Yima. Ilya visité
la Terre d’argent, la Terre du camphre blanc, la Terre du safran. Il en
décrit les merveilles et les beautés, le charme et la douceur des créatures
qui les peuplent, leurs meeurs candides, les minéraux et les pierres pré-
cieuses, les couleurs qui en sont 'ornement. Il y régne une lumiére qui
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n’est pas celle du soleil physique, et pourtant il s’y produit comme chez
nous ’'alternance des nuits et des jours. Cependant la ténébre des nuits
n’y est jamais un voile; elle n’empéche jamais le regard de percevoir un
objet. On s’y livre des combats qui sont de simples jeux, sans haine ni
blessure. On y fait des voyages en mer, agrémentés Je naufrages : I'eau
n’est pas un élément hostile, elle ne met pas en péril de mort; on marche
a sa surface jusqu’a ce que I'on ait rejoint le rivage. En cette Terre-la
aussi il se produit des séismes, plus violents méme que ceux de notre
Terre terrienne. Il s’en produit un justement dont Dhil-Nin est le
témoin. Quand le mouvement est apaisé, les étres bienveillants qui
'entourent le prennent par la main et le consolent au sujet d’une de ses
filles nommeée Fatima. « Mais je I’ai laissée en bonne santé prés de sa
meére, dit-il. — Tu dis vrai, mais il n’arrive jamais que cette Terre tremble
pendant que I'un de vous est parmi nous, sans qu’il meure (et alors ne
reste définitivement parmi nous) ou que meure 'un de ses proches. Ce
séisme était le signe cﬁe la mort de ta fille. » Lorsque Dhiil-Niin eut quitté
ses compagnons de la-bas (le cérémonial du retour est celui qui a été
décrit ci-dessus) et fut revenu a cette Terre-ci, il apprit en effet le départ
de sa fille.

Force nous est de résumer ici 2 'extréme toutes ces données dont
I'intérée pour la phénoménologie religieuse est en fonction du princiéje
énoncé précédemment : en cette Terre-la chaque ame a son univers (le
palmier qui est la « sceur » d’Adam); lorsqu’elle le contemple, elle se
contemple soi-méme. C’est en ce sens qu’% conviendrait d’interpréter
une autre vision rapportée encore par Ibn Arabi : celle d’'une Ka’ba,
aux proportions dépassant celles du temple qui se trouve 2 La Mekke.
Ceux qui accomplissaient leurs circumambulations autour d’elle ne por-
taient pas le vétement rituel du pelerin. Elle était pourvue de quatre
colonnes qui adressaient la parole a ceux qui circumambulaient autour
d’elles, et les initiaient 2 des connaissances qu’ils n’avaient pas encore
(comparer ailleurs le symbole de 'unique colonne visible du temple,
comme Esprit-Saint interpréte du Mystére, cf. notre Soufisme d’Ibn "Arabe,
2¢ édition, p. 181 et p. 286 note 258). La méme encore il y a un océan
qui est de terre, et qui pourtant se comporte a la fagon de I'eau (compa-
rer infra 1x, 4, texte b, le passage ou le 1 Imam interrogé sur I'(Euvre
alchimique, déclare : « Ce n’est, j’en atteste Dieu! rien d’autre que de
I’Eau a I’état solide... de la Terre a I’état fluide. ») Et sur cet océan se pro-
file la vision d’un vaisseau étrange, constitué de pierres magnifiques :
deux colonnes se dressent sur ses ailes, la plage arriére du navire entre
les deux colonnes (I’auteur en dessine méme le schéma) est ouverte sur
la mer, sans que celle-ciy Fénétre. Puis vient la mention de treize cités de
lumiere sises en cette Terre-1a, et ou ne pénétre d’entre les gnostiques que
celui qui est un €lu ('interprétation shi’ite discerne spontanément dans
ces cités de lumiére le Prophéte et les douze Imams). D’autres détails
abondent encore, non moins riches en virtualités symboliques...

« Bref tout ce que l'intellect rationnel, avec preuve a I'appui,
tent chez nous pour impossible, tout cela nous constatons qu’en
cette Terre-la ce n’est pas de I'impossible, mais du possible qui
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s’accomplit en fait 2. « Car Dieu a pouvoir sur toute chose (3 :
25 et passim). » Nous savons que nos intellects sont bornés, mais
que Dieu a pouvoir sur la coincidentia oppositorum : pouvoir de faire
exister un corps en deux lieux différents, pouvoir de faire subsister
I’accident indépendamment de sa substance et de le transférer
d’une substance a I'autre, pouvoir de faire subsister le sens spiri-
tuel par le seul sens spirituel (sans support exotérique). Tout événe-
ment, tout prodige et signe qui surviennent chez nous et dont I'in-
tellect rationnel répugne & admettre 'apparence réelle, nous le
trouvons bel et bien accompli comme apparence réelle sur cette
Terre-14. Tout corps dont se revét le spirituel, ange ou génie, toute
forme ou figure dans laquelle 'homme se contemple soi-méme en
songe, tout cela ce sont des corps subtils appartenant a cette autre
Terre. Ces corps y ont chacun I’'emplacement qui leur est propre,
avec des prolongements subtils et ténus qui s’étendent dans tout
I'univers. A chacune de ces « ténuités » correspond un personnage
de confiance. Lorsque celui-ci voit de ses propres yeux quelque
entité spirituelle d’entre les entités spirituelles, C’est qu’ﬁ a une
aptitude spéciale pour telle ou telle forme déterminée d’entre ces
formes, celle précisément que revét cet Esprit, comme l'ange
Gabriel revétait pour le Prophéte la forme du bel adolescent Dahya

.al-Kalbi. La cause en est que cette Terre, Dieu I'a déployée dans le
barzakh, I'inter-monde, et y a déterminé un emplacement pour ces
corps subtils que revétent les purs étres spirituels, et vers lesquels
nos ames elles-mémes sont transférées pendant le sommeil et apres
la mort. C’est pourquoi nous sommes nous-mémes une partic de
son univers.

Enfin cette Terre-13 comporte une extrémité qui débouche sur
le paradis; c’est celle que I'on désigne comme le parvis ou I'espla-
nade. Et elle comporte une autre extrémité qui est contigué¢ au
monde de notre Terre terrienne. Pour te faire saisir, par une
image, comment elle peut se prolonger jusqu’au monde d’ici, je te

roposerai la comparaison suivante. Supposons qu’'un homme
Exe son regard sur une lampe, ou sur le soleil, ou sur la lune, et
qu’ensuite, par un clignement des yeux, les cils de ses paupicres
s’interposent entre le corps lumineux et le regard de I'observateur;
celui-ci verra comme un grand nombre de lignes lumineuses
s’étendant depuis ce corps lumineux jusqu’a ses propres yeux,
tout un réseau, par exemple, qui partant de la lampe vient
rejoindre ses propres yeux. Lorsque lentement, progressivement,
les paupiéres se relévent devant le regard de observateur, celui-ci
voit que le réseau des lignes de lumiére peu a peu se rétracte et se
ramasse vers le corps lumineux.

Eh bien! le corps lumineux est ici ’'analogue de I'emplacement
qui, dans cette Terre-1a, est réservé en propre a telle ou telle
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forme d’apparition (le corps subtil que revét 'entité spirituelle).
L’observateur, lui, est I'image de notre propre monde. Quant a
’expansion des lignes de lumiére, elle correspond aux formes des
corps subtils dans lesquelles nos ames sont transférées au parvis du
Paradis pendant le sommeil et apres la mort, et qui sont égale-
ment les formes apparitionnelles que revétent les Esprits. Ton
dessein d’obtenir une vision de ces lignes de lumiére en jouant
avec tes paupiéres, de telle sorte que les cils s’interposent entre ton
regard et le corps lumineux que tu observes, — ce dessein est ici
I’analogue de I'aptitude a I'aperception visionnaire. L’émission
des lignes de lumiére depuis le corps lumineux, lorsque tu fais
cette expérience, correspond alors a I'émission des formes (que
revétent pour toi les étres spirituels), lorsque tu as atteint I’apti-
tude (4 la vision de telle ou telle forme apparitionnelle). Enfin la
rétraction des lignes de lumiére se ramassant vers le corps lumi-
neux lorsque cesse 'interposition des paupiéres, est elle-méme
I'image du retour de ces formes se retirant vers cette Terre-la,
lorsque cesse ton état d’aptitude. Il n’est point d’autre explication
aprés cette explication. Aussi bien nous sommes-nous déja lon-

ement étendu dans 'un de nos grands ouvrages sur les mer-
veilles de cette Terre-la et sur les connaissances qui s’y rat-
tachent 3. »

1. 11 est superflu d'observer que dans cette désignation d’Adam comme « Imam de
I’humanité », le mot /mdm est pris en un sens aussi éminent qu'en théologie shi'ite : le
guide, celui qui se tent en avant, marche en téte, celui a 'exemple duquel se conforment
tous ceux qui suivent, par conséquent 'archétype. Sohravardi, dans sa « Théosophie
orientale » (§ 173 de notre édition), a mentionné également le caractére privilégié du
palmier; son commentateur en prend occasion pour rapporter un propos du Prophéte
dont nous trouvons I'écho ici méme : « Honorez votre tante le palmier, car elle a été créée
du surplus de I'argile d’Adam. »

2. 'Abdol-Karim Gili, Al-Insdn al-kdmul, 11, 28, cf. ci-dessous, art. v.

5‘. Les pages traduites ici appelleraient en effet en contexte toute une étude sur le sym-
bolisme du palmier; cf. ]. J. Herzog, Realencycl. fiir protest. Theol. u. Kirche, 3. Auflage,
vol. VI, p. g05 (Phaemx dactylifera), et vol. XVIII, art. Sinnbilder, pp. 389-390.
C. G. Jung, dans son livie Von den Wurzeln des Bewusstseins, Zarich, 1954, a rassemblé des
textes d’un extréme intérét concernant le symbolisme de I’arbre en général, notamment
PP- 441-449, 482, etc. Le palmier, comme symbole de la Terre céleste de lumiére, forme
antithése avec la mandragore comme symbole de la Terre obscure et démoniaque, créée
clle auss: de 'argile d’Adam. Hildegarde de Bingen écrit : « Mandragora... de terra illa,
de qua Adam creatus est, dilatata est... sed tamen herba haec et propter similitudinem
hominis, suggestio diaboli huic plus quam aliis herbis adest et insidiatur » (Physica, 1,
56, cit.]in Hugo Rahner, Die seelenheilende Blume, 1. Mandragore, Eranos-Jahrbuch xi1. 1945,
p. 224).

4. Ici le comexte appellerait une érude comparative des commentaires gordniques
(lafsir) de la sourate 19 : 23 ss., groupés par le:millcs. 1° Tafsir sunnite : Fakhroddin
Razi, Mafdtth al-ghayb, Constantinople, 1308, vol. V, p. 784 : le palmier qui navait pas
éé fécondé, est I'exemplification de Maryam. ¢° Tafsir soufis : Tafsir atribué a Ibn
'Arabi : le palmier, c’est « le palmier de ton Ame qui s €lance dans le Ciel de I'Esprit par
ta conjonction avec I’Esprit-Saint » (Le Caire, 1517 h., vol. 11, p. 4). Méme idée du cas de
Maryam exemplifiant le cas du mystique, dans le Tafsir de Rizbehan de Shirdz, “Ard'is
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al-Baydn, 1301 h., vol. 11, p. 8. 8° Tafsir shi’ites : chez les Ismaéliens, toute la sourate
étant interprétée en fonction de leur prophétologie ésotérique, le palmier typifie la gnose
comme nourriture spirituelle (Mizdj al-tasmim, éd. R. Swothmann, p. 189). Chez les
Shi’ites duodécimains : Tabarsi, Majma’ al-Baydn (Téhéran, 1518 h., vol. 11, ad loc.), le

almier de Maryam est mis en rapport avec ?:palmier céleste dont parle le hadith de
'Imam Ja'far cité dans la note suivante. Tafsir al-Safi de Mohsen Fayz (Téhéran, 1275,
p. 299) : Maryam quitte sa famille et se retire vers I'Orient (19 : 16), c’est-a-dire vers i
Terre des Imams. Cf, encore Maijlisi, Bihdr al-Anwdr v, 319 ss. (Safina, 11, 582). Trés rapi-
dement nous retrouverions les sources du motif de Fatima comme Terre supra-céleste
(ci-dessus, chap. u, § 1) avec les correspondances typologiques entre Maryam. mére de
Jésus, et Fatima, mére des saints Imams. Que cette note suthise a suggérer au lecteur, par
ce simple petit exemple, 'ampleur des recherches a faire en théologie islamique.

5. La tradition du palmier créé du surplus de I'argile d’Adam est enre istrée dans la
grande encyclopédie des traditions shi'ites de Majlisi, Bihdr al-Anwdr, vol. X1V, p. 840
(Safina, 1, 581); elle figure comme une longue réponse donnée par le VI¢ Imam, Ja’far
Sadiq, a un interlocuteur I'interrogeant sur I'origine du palmier. La réponse comporte
d’autres précisions qui illustrent la signification du palmier comme syrrﬁ%ole de la Terre
céleste. Lorsque Dieu fit sortir Adam du paradis, il lui ordonna d’emporter (de « faire
descendre ») avec lui le palmier. Adam le planta 4 La Mekke. Tous les palmiers qui en
sont la « postérité directe » appartiennent a l'espece ‘gwa (dattes de Médine particuliére-
ment exquises et substantielles). Tous les autres palmiers, dans les orients et occidents de
la Terre, sont issus des noyaux de ses dattes.

6. Le Trone (‘arsh) et le Firmament (korsi) : sur ces termes classiques de la hiérocosmo-
logie, cf. encore I'enseignement de 1'Imam Ja'far, Bihdr, xiv, g8 : le korsi, C'est le seuil
exotérique de I'Invisible; le ‘arsh en est le seuil ésotérique, etc. Dans la physique céleste
des philosophes, le ‘arsh est la Sphére des Sphéres ou IX® Spheére. le korsi est le VITI® ciel

. ou ciel des constellations du zodiaque.
4. C'est, terme pour terme, I'image dont se servira encore Dhal-Nin Misri dans le
témoignage qu’en rapporte Ibn 'Arabi (p. 128, 1. 15-16), pour comparer la dimension
du ciel de notre astronomie avec I'étendue de la « Terre du camphre blanc » qui est 'une
des Terres de la Terre céleste : « Si I'on y placait notre diel, il serait par rapport 4 elle
comme un anneau perdu dans un désert. »

8. Tout ce texte d'Ibn *Arabi est reproduit et mis en valeur dans 'encyclopédie shi'ite
de Majlisi, xwv, p. 87.

9. Sur 'Abdollah ibn ’Abbas, cf. Mamaqami, Tangih al-magdl, Téhéran, 1852, n° 6921.
Pour les quatorze demeures, cf. le texte traduit ci-dessous, art. X, 1.

10. Comparer le texte de Mohsen Fayz traduit ci-dessous, art. viL.

11. Cf. notre Soufisme d’lbn ‘Arabi, 2¢ édition, pp. 271-272, la note 169.

11a. Sur la date de la mort de Awhadi Kermani, cf. M. A. Tabrizi, Rayhdnat al-Adab,
vol. I, p. 123, n° 201.

12. Comparer les vers 12108-12109, de la scéne finale du second Faust de Goethe,
mis ici en epigraphe : Das Unbeschreibliche, Hier ist’s getan : L'impossible a décrire, Ia
s’accomplit en fait.

13. Cf. l'allusion finale du chaPitre 11 (Noé) des Fosts al-Hikam (éd. "Affifi 1, p. 74, et
11, p. 48). Ibn 'Arabi annonce qu'il a traité du Ciel de Yiih dans son livre des Tanazzolit
Mawsiliya (Révélations reques  Mossoul . Yiih est le nom de I’Ange qui gouverne le 1V* Ciel,
le Ciel du soleil; cf. encore ci-dessous, texte de P'art. ).
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DAWUD QAYSARI
(ob. 751/1850)

Mundus imaginalis.

Extrait du commentaire des Fosis al-Hikam d’Ibn ’Arabi, chap. vi de
Pintroduction. Bombay, 1299 h., pp. 30 ss., et 1300 h., pp. 25 ss. (il est
nécessaire de collationner les deux éditions).

« (VACHE que le mundus imaginalis (al-’dlam al-mithdli, monde des
S Formes imaginales!) est un univers spirituel de substance
lumineuse; d’une part, il est en affinité avec la substance
matérielle, en ce qu’il est objet de perception et pourvu d’étendue;
d’autre part, il est en affinité avec ?a substance intelligible séparée,
en ce que sa nature est de pure lumiére. Ce n’est ni un corps mate-
riel composé, ni une substance intelligible séparée, parce que C’est
un barzakh, c’est-a-dire un intermonde, une limite, qui sépare I'un
et 'autre. Tout ce qui forme un intervalle, un barzakh, entre deux
choses, différe nécessairement de ces deux choses, ou plutét il a
forcément deux dimensions par chacune desquelles il symbolise
avec I'univers auquel cette dimension correspond. On peut encore
dire, il est vrai, que c’est un corps de lumiére dont la subtilité est
égale au maximum de subtilité concevable. Ainsi, c’est une limite,
un intermonde mettant une séparation entre les substances sépa-
rées purement subtiles, et les substances matérielles denses et
opaques, bien que parmi ces derniéres il y ait également certains
corps plus subtils que les autres; tels sont, par exemple, les Cieux
par rapport aux autres corps.

Ce n’est donc pas un monde accidentel, comme I’a cru certain
penseur, parce qu’il croyait que les formes imaginales étaient disso-
ciables de leurs réalités substantielles, comme il le croyait a propos
des formes intelligibles. La vérité, c’est qu’il existe des formes
substantielles dans chacun des univers : univers spirituel, univers
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intelligible, univers imaginal, et que toutes ces réalités substan-
ti;:lles assument des formes correspondant a leur univers respec-
tif.

Lorsque tu as bien compris ce qu’il en est, tu constates que la
uissance imaginative (I'/maginatrice] qui appartient a I’Ame de
‘univers, embrassant elle-méme tout ce qu embrassent les autres

puissances imaginatives (celles des Animae caelestes), est le substrat
et le lieu épiphanique de cet intermonde?. On lappelle mundus
umaginalis, parce qu’il contient les Formes imaginales de tout ce
qui existe dans le monde, et parce qu’il est I'vnaginal de toutes
les Formes des individus et des essences existant au plan de la
connaissance divine. On I'appelle encore monde de I'Imagination
autonome, parce qu’il est immatériel quand on le compare a I’'ima-
gination immanente . Il n’est aucune réalité suprasensible, aucune
entit¢ spirituelle ni Esprit, qui n’ait une Forme imaginale corres-
pondant a ses perfections, puisque chacune d’elles participe au
Nom divin « le Révélé » (al-Zdhir). C’est en ce sens qu’il est rap-
porté dans une tradition stre, que lorsque le Prophéte vit Gabriel
au Lotus de la limite?, l’Anﬁe avait six cents ailes; chaque matin et
chaque soir il entrait dans le fleuve de Vie; il en sortait en secouant
ses ailes, et des gouttes ainsi dispersées Dieu créait des Anges
innombrables.

Cet intermonde contient le Tréne (‘arsh, Ciel supréme), le
Firmament (korsi, Ciel des Fixes), les sept Cieux et les Terres, et
tout ce que contiennent les uns et les autres. A ce niveau, la
conscience du chercheur s’éveille; il comprend en quoi consista
le Mi'rdj (’assomption céleste) du Prophéte, de quelle maniére le
Prophéte eut la vision d’Adam dans le premier Ciel, la vision de
Jean et de Jésus dans le second Ciel, la vision de Joseph dans le
troisiéme, celle d’Idris (Hénoch-Hermés) dans le quatriéme,
celle d’Aaron dans le cinquiéme, celle de Moise dans le sixiéme,
celle d’Abraham dans le septiéme. Il apprend quelle différence
il ya, d’une part, entre ce qu’il contemple en réve et la faculté que
les moyennement avancés en la voie mystique ont de réaliser ima-
ginativement une ascension au Ciel, et d’autre part ce qui est
réellement contemplé dans le monde spirituel. Les formes percues
dans notre monde sont les ombres de ces Formes imaginales. C’est
Fourquoi le gnostique reconnait, par physiognomonie intuitive,
es états intérieurs de I’homme d’aprés sa forme extérieure...

... A leur tour les Formes imaginales captives® que sont nos
représentations imaginatives ne sont elles-mémes qu’une exem-
plification du monde spirituel, une ombre d’entre les ombres que
Dieu a créées comme un indice et une preuve de I’existence de ce
monde spirituel. C’est pourquoi les maitres en vision mystique
en ont fait quelque chose de contigu au monde spirituel et qui en
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recoit la lumiére, a la facon des ruisseaux et des fleuves débou-
chant dans la mer, et comme les hautes fenétres par lesquelles
pénétrent dans la maison les rayons de lumiére.

C’est que pour chacun des €tres qui existent dans le monde
des sens il y a respectivement une Forme imaginale captive, percue
au plan de I'imagination dans le monde humain, que ce soit un
Ciel, un astre ou un Elément, un minéral, une plante ou un ani-
mal. Car pour chacun d’eux il y a un Esprit et des énergies spi-
rituelles, et il y a une certaine participation au monde de cet
Esprit, sinon les univers ne seraient pas en parfaite correspon-
dance. Tout au plus peut-on dire que dans les minéraux la mani-
festation n’en est pas la méme que chez les animaux. Dieu méme
énonce : « Il n’est point de chose qui ne rende gloire par un acte
de glorification qui lui est propre, mais vous ne cOmprenez pas
leur hymne de louange (17 : 46)%. » Cest ce que confirme cer-
taine de nos traditions, mentionnant que les animaux voient des
choses que seuls, parmi les humains, peuvent voir les mystiques
visionnaires. Il est possible que cette vision ait lieu dans le mundus
imaginalis absolu, et il est possible qu’elle ait lieu dans le monde
des Formes imaginales captives’. A Dieu de savoir ce qu’il en
est!

Mais a cause de leur aveuglement, ces humains incapables de
soulever le voile, le Livre saint les situe « au plus bas des plus bas
degrés (95 : 5) ». Quant au mystique, lorsque au cours de son péle-
rinage il a rejoint le mundus imaginalis absolu, par I'exode qui le
méne hors de son imagination captive, il atteint au but dans tout
ce qu’il contemple et il découvre la réalité telle qu’elle est, parce
que les Formes imaginales sont en correspondance avec les Formes
intelligibles inscrites sur la Tabula secreta, laquelle est la forme
épiphanique du monde divin. A partir de 14, il se peut que I'étre
humain ait, par aperception visionnaire, la révélation de son
individualité éternelle en ses états successifs, passés et a venir,
parce qu'il se trouve alors transféré du monde de ’Ombre au
monde des vraies et essentielles Lumiéres...

... Finalement il importe que tu saches que le barzakh dans lequel
sont les Esprits aprés avoir quitté le monde terrestre est différent
du barzakh qui s’étend entre les pures entités spirituelles et le monde
des corps. C’est qu’en effet les degrés de la descente de I'étre et
les échelons de son ascension forment un cycle. Or, les degres
ﬂui précédent I'existence dans le monde terrestre sont des degrés

‘entre les descentes; ils ont I'antériorité, tandis que ceux qui lui
succédent appartiennent aux degrés de 'ascension; ils sont poste-
rieurs. En outre, les Formes imaginales que rejoignent les Esprits
dans le second barzakh sont les formes de leurs ceuvres et le résultat
de leurs activités antérieures en ce monde terrestre, a la différence
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des formes du premier barzakh. C’est pourquoi les unes ne peuvent
étre identiques aux autres. Cependant elles ont en commun, les
unes et les autres, d’étre un univers spirituel et des substances
immatérielles de pure lumiére, contenant la réalité imaginale des
formes de ce monde. Le shaykh (Ibn ’Arabi) montre fort bien dans
le chapitre 321 du Livre des Conguétes spirituelles de La Mekke®, que
le second barzakh est différent du premier. Celui-ci, il I'appelle
le « mystére du possible », tandis qu’il appelle 'autre le « mystére
de I'impossible », en ce sens qu’il est possible que ce qui existe
dans le premier soit manifesté en notre monde visible, tandis
qu’il est iImpossible que revienne a I’état visible ce qui est dans le
second, sinon au Dernier Jour. Bien peu nombreux sont ceux
a qui se dévoile ce second barzakh, a fa différence du premier.
Celui-ci, il arrive qu’il se révéle a bon nombre d’entre nous et
qu'ils le contemplent. Ils peuvent alors avoir connaissance d’évé-
nements a venir dans le monde, mais n’ont pas le pouvoir de
découvrir ol en sont ceux qui ont quitté ce monde. »

1. Sur la situation de ce mundus imaginalis dans la hiérarchie des plans de I'étre ou
Hadardt, f. notre Soufisme d’Tbn "Arabi, 2¢ édition, pp. 174, 281, et index s, v. Hadral,
imaginal, mundus tmaginalis.

2. Ce que, dans les textes qui suivent, on trouvera encore exprimé sous d’autres
formes allusives : comme monde compris dans I'horizon de ’Ame du monde, ou,
en topographie symbolique, comme monde commencant i « la surface convexe de la
Sphére des Sphéres », et dont le seuil est le péle céleste, le rocher d’émeraude. Chez
les philosophes, la matiére subtile et originelle du Ciel supréme émane de la I** Intelli-

ce par I'acte de contemplation de sa négativité virtuelle; pour chaque Intelligence
Eﬂ;natiére de son Ciel marque la « distance » entre elle-méme et I'’Ame émanée d’elle.

8. Sur cette distinction d. déja notre Soufisme d’Ibn ’Arabi, ¢ édition, pp. 169 ss. et
279 la note 222. En bref, ici (cf. encore ci-dessous, art. vit et vinn) : le monde imaginal
sépar€ (monfasil), c'est le mundus tmaginalis absolu, monde des Images autonomes, sub-
sistant en elles-mémes; cest le MW monde de ’Ame existant séparément des facultés
humaines ayant leur siége dans le cerveau. D’autre part, le monde des Images de notre
imagination active est un monde d’Images immanentes a celle-ci et « captives » en elle.
Cependant, c’est un monde imaginal qui est contigu (mottasil) au Malakiif, en continuité
avec celui-ci; d’ol la valeur noétigue des Images et de la perception imaginative, comme
« fenétre » ou « grillage » (cf. notre texte) par lequel pénétre en nous la lumiére du
Malakiit.

4. Allusion a la vision du Prophéte mentionnée dans la sourate 53 (I'Etoile), verset 14.

5. Cf. supra, note g : les formes présentes ou « captives » dans notre Imagination
exemplifient les formes du monde gﬂ I'Imagination absolue, non engagées dans un
substrat de « matiére matérielle », telles qu'elles sont présentes aux ames du Malakit.
Déawiid Qaysari dit encore (p. 28) : « Le monde visible est I'épiphanie (mazkar) du monde
du Malakit, c'est-a-dire du monde imaginal absolu. »

6. Cf. le contexte donné i la « priere de I'héliotrope » chez Proclus, dans nowe
Soufisme d’Ibn “Arabi, 2¢ édition, pp. 87 ss.

7. CF. ci-dessus, notes 5 et 5.

8. Comparer le texte de Molia Sadra Shirdzi traduit ci-dessous (art. vi). Les deux
barzakh sont typifiés respectivement d'une part par la cité mystique de Jdbalgd, a I'Orient
du mundus wmaginahs dans le sens de la descente vers ce monde-ci. Les Formes imaginales
y sont encore de lumiére pure, puisque n'étant pas encore entrées en contact avec ce
monde-ci; elles y ont leur intégrité d'Images-archétypes. D’autre part, par la cité
mystique de Jdbarsd, a I'Occident, dans le sens de la remontée vers les univers spirituels.
Les Formes imaginales y sont inéluctablement marquées par les taches de ténébres
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contractées pendant leur séjour en ce monde-ci. D’ou la nécessité d’un devenir posthume
pour amener I'effacement de ces taches. Ce sera I'un des grands thémes de la « Théo-
sophie du Tréne » (Hikmat ‘arshiya) de Molla Sadra.

9. Cf. édition du Caire, vol. IIL, p. 78. Shamsoddin Lihiji (ci-dessous, art. v) insistera
sur certe distinction fondée sur le cycle des formes de I'étre.



IV

’ABDOL-KARIM GILI
(ob. 805/1403)

’Abdol-Karim Gili, le « Livre de 'Homme parfait » (Kitdb al-Insin
al-kdmil), éd. du Caire, 1304 h. Il y aurait un besoin urgent d’une
édition critique qui assure un peu mieux la lecture de ce texte. Le cha-
itre vi (11, pp- 27-28) a pour théme « que I'Imagination est la substance
hayild, ]a matiére) de tous les univers ».

Q1uelques observations préliminaires et wés sommaires. On est frappé,
dés P'ouverture du chapitre, par la valorisation absolue de la puissance
imaginative (I’ « Imaginatrice ») : elle est « la vie de I'Esprit de I"uni-
vers; elle en est le principe, et son propre principe est fils d’Adam ».
Comme chez Ibn 'Arabi, elle est le secret méme de la cosmogonie comme
théophanie, de la création comme autorévélation divine. 11y aura méme
une entité spirituelle supérieure, rencontrée ici par le mystique, qui
est dénommée « Esprit de I'imagination » et « Esprit du paradis ».
Mais soudain nous est rappelé I’avertissement du Prophéte : le sommeil
des humains endormis dans I'inconscience des songes qui sont le monde
de P'imagination. En fait, il n’y a la ni contradiction ni dissonance,
mais il y a la impliqué le secret de la connaissance dont il dépend que
I'homme reste dans 'inconscience, ou bien prenne rang parmi les Veil-
leurs d’al-A’rdf.

Tous les plans des univers étant autant d’actes théophaniques produits
par I'lmagination divine absolue, il ne saurait étre qucstion de les
résorber, de les nier ou de les annihiler, sans aller a 'encontre de la
Volonté divine théophanique. Cest précisément cette révolte qui fait
la condition des peuples de I'Enfer, parce qu’ils n'ont pas compris.
Mais 'A. K. Gili nous met 3 méme de comprendre, en posant une dis-
tinction conforme 2 celle que nous avons déja rencontrée (cf. ci-dessus,
art. u1, n. g). L'Imagination considérée dans sa totalit¢ a un double
principe, une double source : d’une part elle est configuration active
et appartient au monde de la surexistence (c’est le monde de I'Imagina-
tion absolue, monde du Malakit ou monde de I’Ame); d’autre part,
elle est image imaginée, configurée, représentation périssable (ce sont
les Tmages « captives » dans les facultés de I'homme en sa condition

LE texte traduit ci-dessous provient de 'ouvrage le plus connu de
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présente). Le sommeil de 'inconscience, c’est ignorer la vraie nature des
perceptions sensibles, C’est subir passivement comme données maté-
rielles (données empiriques, données historiques, etc...), des données
dont ’homme reste inconscient et ignorant de la puissance qui, en lui-
méme, les crée. C'est I'asservissement total a ces données, et Cest
pourquoi Gili explique (i1, pp. 59-60) que cet asservissement c’est pré-
cisément cela la condition de I’Enfer, lequel est contresens ou révolte a
I'égard de la théophanie comme telle, parce que dans I'ignorance de ce
quelle est, on lui substitue le joug des objectivations asservissantes.

En revanche, la condition paradisiague, ’est de surmonter cet asser-
vissement, parce que I'on a pris conscience de la loi secréte de 'univers
comme théophanie, et que 'on se conforme a ce secret. Celui qui atteint
a cette connaissance, « Dieu ’établit comme un juge qui décide des
réalités de I"'univers ». C’est cette conscience, cet éveil du sommeil dog-
matique qui assujettissait a 'autorité des choses extérieures, qui sera
désigné comme la comprésence réciproque de I'étre-créateur et de I'étre-
créaturel. Parce qu’il a compris les données, et partant ne subit plus leur
joug, le mystique est comprésent a la présence du Donateur de ces données.
Dés lors, I'Imagination théophanque est devenue Imaginatio vera, le
secret méme de la puissance créatrice de tous les univers, et C’est cela
que veut dire « étre un Veilleur » (un Egregoros), un des hommes d’al-
A'rdf. Celui-la qui a réalisé la connaissance de la loi qui donne a cet
univers sa structure et s’est rendu capable de disposer a son gré de ce
que sa connaissance a réalisé, celui-1a est en al-Ardf, le lieu de la Proxi-
mité divine, lieu auquel fait allusion le verset qoranique : « Séjour de
vérité, aupreés d’un roi qui a puissance (54 : 55). » C’est pourquoi tous
nos auteurs expliquent le terme mystérieux al-Ardf par la racine méme
d’ou provient le mot ma’rifa : connaissance de gnose, connaissance qui
est réalisation spirituelle.

Les traditions concernant al-A’rdf sont multiples, et il y aurait besoin
de tout un livre pour les coordonner et en dégager les sens. Elles
abondent dans le shi’isme (cf. Safina 1, 182). Pour Shaykh Mofid qui
exprime ici un avis général, c’est une montagne ou un rempart, un lieu
intermédiaire entre le paradis et 'enfer. Les versets qoraniques (7 : 44
et 46) désignent al-A’rdaf comme le rempart ot se tiennent des hommes
doués du pouvoir de discernement physiognomonique, c’est-a-dire
capables de reconnaitre le fond intime de chacun a sa physionomie.
Pour les théologiens shi’ites, ces hommes d’al-A rdf ce sont les Quatorze
Immaculés (le Prophéte, Fatima, les douze Imams) : nul n’entre au
Paradis que celui qu’ils reconnaissent, mais précisément ils ne peuvent
reconnaitre que celui qui les a lui-méme connus. Reconnaissance qui
est donc elle-méme aussi une comprésence, puisque c’est étre connu en
étant connaissant, ¢’est-a-dire dans ’acte méme de connaitre, de telle
sorte que l'intérieur et 'extérieur se réciproquent. Aussi bien, cette
comprésence dans le connaitre et I’étre connu, tient-elle a la fonction
théophanique de la personne des saints Imams du shi’isme. D’ou le sens
de la situation d’al-A’rdf dans I'ésotérisme en général. Al-A'rdf, C'est la
« hauteur qui domine », celle d’ou et par laquelle est possible la per-
ception théophanique comme telle, cest-é-jire 'aperception vision-
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naire de I’Etre divin comme s’épiphanisant en chaque chose, avec ses
Attributs dont chaque chose est une forme théophanique.

Conséquence capitale : nos auteurs rattachent a la désignation d’al-
A’rdf comme « hauteur dominante », « promontoire », un des hadith du
Prophéte qui commandent toute I’herméneutique ésotérique du Qoran :
chaque verset a un exotérique (zdhir, le texte littéral que I'on récite), un
ésotérique (batin, le sens caché qu’il faut comprendre), une délimitation
(hadd, fixant le comportement pratique) et une « hauteur de visée » qui
est ce que Dieu vise a réaliser dans I'homme et par I'homme. Ce propos
s’est enrichi de variantes et d’amplifications devenues traditionnelles,
d’Imam en Imam (les sept sens ésotériques, les neuf plans de réfe-
rence, etc...). Rizbehin et d’autres les mentionnent en téte de leur
Tafsir. Al-A’rdf est donc le « promontoire », la hauteur qu’il faut
atteindre et « réaliser » pour percevoir le sens spirituel, ou plutot I'at-
teindre, C’est cela méme : percevoir, « réaliser », le sens spirituel des
Révélations, I' « histoire spirituelle » (I'histoire tmaginale) qui est la
dimension invisible des données littérales et des événements terrestres.
Eux-mémes connus et reconnus dans la mesure méme ou ils sont
connaissants, les mystiques deviennent a leur tour des « hommes d’al-
A’rdf ». C’est pourquoi ils sont les théo-sophot (al-"drifin bi'lléh), car
celui qui connait Dieu, connait la structure de l'autre monde.

Il est encore un lieu mystique de 'autre monde, voisin d’al-Ard],
que mentionne notre texte, et dont mieux vaut donner dés maintenant
Pexplication d’aprés Gili lui-méme (1, 59-60). C’est le lieu qui est
désigné comme al-Kathib, la « dune » ou la « région des dunes ». Nous
apprenons que c’est une région ou un plan situ¢ au-dessous d’al-A’rdf.
La différence entre les habitants du Kathib et les habitants d’al-A’raf,
C’est que les premiers sont sortis de ce monde avant que Dieu ne sy
soit montré a eux. Lorsqu’ils émigrent en 'autre monde, leur séjour
est alors le paradis, d’ot 1l arrive que Dieu les fasse sortir vers al-Kathib
pour se montrer a eux, c’est-a-dire pour se montrer a chacun selon sa foi
et selon la connaissance qu’il eut de Dieu. Les habitants d’al-4 rdf, eux,
sont les Spirituels 4 qui Dieu s’est manifesté (tajalli, théophanie) avant
qu’ils ne quittent ce monde, et qui en ont ainsi eu la vision dés ce monde.
Pour ceux-la il n'est pas de séjour outre-monde ailleurs qu’en Dieu,
« car si 'on arrive dans un pays oti réside un ami que I’on connait déja,
cet ami ne peut vous laisser prendre demeure ailleurs que chez lui ».

En d’autres pages (i1, 70), au cours d’une topographice imaginale tres
développée décrivant les sept Cieux et les sept Terres (cf. encore le texte
traduit di-dessous, art. x, 1), Gili revient sur le mystérieux pays de Yih,
pays des « hommes de I'Invisible » qui ne reconnaissent que la seule
souveraineté du prophéte Khezr (Khadir), et dans lequel nous allons
voir ici pénétrer le pelerin de I'esprit. Cette fois la Terre céleste, qui est
la premiére des Terres, est appelée la « Terre des Ames », et elle
est décrite en termes qui mettent en ceuvre les symboles du Nord
(cf. ci-dessus, I partie, chap. 11, § 1 in fine et § 2) et font réapparaitre en
gnose islamique le motif du « paradis hyperboréen » (cf. le Var de Yima).
C’est une terre qui fut créée plus blanche que le lait, plus suave que le
musc. Lorsque Adam en fut parti pour son exil, elle evint couleur de
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poussiére, sauf une région de I’extréme-nord, gouvernée par Khezr,
habitée par les « hommes de I'Invisible », et a laquelle aucun pécheur
ne peut trouver accés. Pays du « soleil de minuit » : 'obligation de la
Priére du soir y est abolie, car 'aube s’y léve avant que le soleil ne se
soit couché.

1. Al-A’raf, la Terre des Veilleurs.

Apart from Heaven's Eternity
And yet how far from Hell!

Edgar POk, Al-Aargf.

« Sache — Dieu te soit en aide! — que I'Imagination est le prin-
cipe et la source de I'étre; elle est I'essence qui renferme la per-
fection de la théophanie (zohiir al-ma’biid, « I’épiphanie de celui

ue I'on adore »). Médite sur ta foi personnelle concernant I'Etre

ivin. Ne vois-tu pas que cette foi s’attache & certains attributs et
3 certains Noms qu’il comporte pour elle? Ot est le lieu, quel est
I'organe, de cette conviction intime dans laquelle Dieu Trés-Haut
se révele a toi? Ce lieu, cet organe, c’est précisément I’ITmagination,
et C’est en raison de cela méme que nous affirmons : 'Imagination
est ’essence en laquelle se trouve la perfection de la théophanie.

Dés que tu as pris conscience de cela, il te devient évident que
I’'Imagination est principe et source de 'univers tout entier, parce
que I’Etre divin est lui-méme principe et origine de toutes choses,
et que la plus parfaite de ses ¢piphanies ne peut avoir lieu que
dans un réceptacle qui soit lui-méme origine et principe. Ce sub-
strat, c’est I’Imagination. Dés lors il est certain que I'Imagination
est principe et source de tous les univers sans exception.

Maintenant, ne vois-tu pas comment le Prophéte a fait de ce
qui est objet de la perception des sens un songe, et de ce songe une
imagination? « Les humains sommeillent, a-t-il dit; c’est quand
ils meurent qu’ils se réveillent!. » Ce qui veut dire : a ce moment-
la se révélent a eux dans leur sens vrai les réalités a coté desquelles
ils étaient en ce monde, et ils comprennent qu’alors ils dormaient.
Ce n’est pas a dire que par la mort se produise le Réveil intégral.
Car l'inconscience a ’égard de Dieu traine aussi bien sur les
habitants de I'intermonde (le barzakh) que sur les hommes du
Dernier Jour, aussi bien sur les habitants de I’enfer que sur les
habitants du paradis, jusqu’a ce que se montre a eux I'Etre divin
dans la « région des dunes? », vers laquelle il arrive aux habitants
du paradis de sortir et alors de contempler Dieu.

Cette inconscience, c’est le sommeil. Le principe et source de
tous les univers est Imagination. C’est pourquoi I’Imagination lie
tous les individus qui se trouvent gans ces univers. Chaque
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communauté¢ d’entre les communautés est liée par I'image ima-
ginée, quel que soit 'univers d’entre les univers dans lequel elle
se trouve. Les habitants de ce monde, par exemple, sont liés par
I'imagination de la vie quotidienne ou par celle de la vie future
(en voulant « assurer » I'une et l'autre). Or l'une et l'autre
entrainent inconscience de la comprésence réciproque avec Dieu?.
C’est pourquoi ce sont des gens qui dorment, tandis que celui
qui est comprésent a la Présence divine est un Veilleur, un Eveillé
(un Egregoros?); son degré d’éveil est en fonction de sa comprésence
réciproque avec Dieu.

A leur tour, les habitants de l'intermonde (barzakh) sont aussi
des gens qui dorment, bien que leur sommeil soit plus léger que
celui de certaines gens de notre monde. Ils sont en effet tout
occupés par un tourment ou par une douceur qui sont a la fois
quelque chose qui est eux-mémes, procéde d’eux-mémes, et
quelque chose dans guoi ils sont eux-mémes. Or, cela aussi est un
sommeil, parce qu’ils sont pour autant distraits et inconscients de
Dieu. De méme les hommes du Dernier Jour, car bien qu’ils
stationnent devant Dieu pour la « reddition des comptes », ils n’en
sont pas moins avec leur « reddition des comptes », ils ne sont
pas comprésents avec Dieu. Et c’est 1a un sommeil, parce que c’est
une inconscience. Cependant leur sommeil est plus léger que
celui des habitants de l'intermonde. Ainsi en est-il méme pour
les habitants du paradis et plus encore pour les habitants de
’enfer. Les premiers sont avec la douceur qu’ils éprouvent; les
seconds sont avec le tourment qu’ils éprouvent. Et cela encore,
c’est étre inconscient de Dieu. C’est un sommeil, ce n’est pas un
état de veille. Cependant le sommeil des habitants du paradis est
plus léger que celui des hommes du Dernier Jour.

Ainsi donc pour tous ce sommeil est comme une loi de nature,
en ce sens que chacun des habitants de tous les univers, tout en
étant en un certain sens comprésent avec I'Etre divin en tant que tel,
puisque celui-ci est comprésent avec 1'étre dans sa totalité — il est
celui qui dit de lui-méme : « Il est avec vous ou que vous soyez
(57 : 4) » — cependant tous ne sont compreésents avec lui qu’en songe,
non pas a I’état de veille consciente.

C’est pourquoi il n’y a d’éveil et d’état de veille que pour les
habitants d’AL-A’RAF et pour ceux qui sont dans la « région des
dunes’ ». Car ceux-la sont en comprésence réciproque avec Dieu,
et leur degré d’éveil est en proportion de la théophanie qui leur
est manifestée. A celui qui en raison d’une prédisposition divine
obtient de Dieu, dés ce monde, ce qui ne se produit que plus
tard dans la « région des dunes » pour les habitants du paradis®,
a celui-la Dieu s’est montré et il le connait. C’est alors un Veilleur
(Yagzdn, un Egregoros). Et Cest a cause de cela que le prince de
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tous les Spirituels qui ont atteint cette demeure a roclamé que
les hommes sommeillent. C’est parce qu’il était li)ui-mf‘:-rnf: un
Veilleur, et qu’il savait. Lors donc que tu as compris que les
habitants de chacun des univers sont sous la loi du sommeil, pro-
nonce que tous ces univers sont autant d’images imaginées, parce

que le songe est le monde de I'imagination. »

2. Le voyage de PEwanger et entretien avec Khear.

« L’Etranger désigné sous le nom d’Esprit? voyagea jusqu’a ce
qu'il eut atteint le pays que 'on désigne comme le pays de Yuh®.
Lorsqu’il eut atteint ce Ciel, il frappa a la porte du seuil interdit.
Une voix lui demanda : « Qui es-tu, toi, "amoureux qui frappes a
la porte? » Il répondit : « Un fidéle d’amour séparé des siens.
J’ai été banni de votre pays. Je me suis éloigné de vos pareils. J'ai
¢té lié dans les entraves de Ia hauteur et de la profondeur, de la
longueur et de la largeur. J’ai été emprisonné dans la gedle du
Feu et de I'Eau, de PAir et de la Terre®. Mais voici qu’ayant brisé
mes liens, je me mis & chercher comment m’échapper de la pri-
son dans laquelle j’étais resté... »

« Alors il se trouva en présence d’un personnage a la blanche
chevelure, qui lui dit : « Sache que le monde ou tu rentres est le
monde du Mystére (‘dlam al-ghayb, le monde du suprasensible).
Les hommes lui appartenant!® sont en and nombre; ils sont
délicatement secourables, ils disposent de moyens puissants, ils
fournissent longue carriére. Celui qui aspire & les rejoindre et a
se présenter 4 eux, doit revétir leur mise somptueuse €t s¢ parfu-
mer de leur suave parfum.

— Ou me procurerai-je ces vétements? Ou vend-on de ces par-
fums?

— Les vétements, on les trouve au marché du sésame resté en
surplus de I'argile d’Adam *'. Quant aux parfums, on les obtient
dans la Terre de I'Imagination.

Si tu préféres, tu peux intervertir cette explication : dans ce cas
emprunte le vétement au tissage de I'lmagination et le parfum a
la Terre du sésame. Car, a coup sir, ce sont deux fréres (ou deux
« sceurs ») appartenant 'un et 'autre au méme monde que I'on
désigne comme monde du Mystére ou du suprasensible 2.

« Alors je m’en allai tout d’abord vers la Terre de la Perfection,
la mine originelle de la Beauté, celle que pour plusieurs de ses
aspects on désigne comme « monde de Imagination ». La méme
je me dirigeai vers un personnage d’une condition sublime, d’un
rang élevé, au pouvoir souverain. Il portait un nom : « Esprit de
I'Imagination » (Rih al-khaydl) et un surnom : « Esprit du para-
dis » (Ruh al-jindn). Lorsque je I'eus salué et me fus arrété respec-
tueusement devant lui, il me répondit en multipliant les souhaits
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de bienvenue. Je lui dis : « O mon seigneur, qu’est-ce que ce
monde que l'on désigne comme le sésame resté en surplus de
Pargile d’Adam *? — C’est, me dit-il, le monde subtil, un monde
a jamais impérissable, un lieu qui ne passe pas avec la succession
des nuits et des jours. Dieu I'a créé de cette argile; 1l a prélevé cette
graine dans I’ensemble de la pate, puis il I’a investie d’une autorité
qui s’étend absolument a tout, a ce qui est grand comme a ce qui
est humble... . C’est une Terre ou I'impossible devient possible,
ou I'on contemple avec les sens les pures figures de I'Imagination.

— Trouverai-je un chemin qui conduise a ce séjour extraordi-
naire, a ce monde étrange?

— Certes! Lorsque ton imagination active aura atteint toute sa
perfection et toute sa plénitude, ta capacité s’étendra jusqu’a rendre

ossible 'impossible, jusqu’a contempler sous une espéce sensible
es réalités suprasensibles de ’'Imagination, jusqu’a comprendre
les indications allusives et déchiffrer le secret des points diacri-
tiques des lettres. Alors de ces mémes réalités suprasensibles, tu
te seras tissé un vétement; lorsque tu ’auras revétu, ouvre-toi vers
le sésame une porte d’accés.

— O mon seigneur, je satisfais aux conditions, car je suis d’ores
et déja lié par le cable du pacte conclu. Je sais déja, par révélation
et découverte personnelles, que le monde des pures Entités spiri-
tuelles est plus manifeste et plus fort que le monde percu par les
sens, tant pour ’expérience intime que pour l'intuition vision-
naire.

Alors, aprés un murmure, il fit un signe de la main, et voici
que je me trouvai en la Terre du sésame... 5.

... Lorsque j’eus pénétré dans cette Terre merveilleuse et me
fus parfumé de ses parfums a la suavité érange, lorsque j’en eus
contemplé les merveilles et les étrangetés, des choses si befles et si
rares qu’elles ne vous sont pas encore venues a la pensée et qu’on
ne peut les voir ni dans notre monde ni méme dans notre monde
imaginable, je cherchai 2 monter jusqu’au monde du Mystére.

A ce moment je retrouvai le shaykh qui avait été mon premier
guide, mais je constatai que la pratique du service divin I'avait
rendu si gracile qu’il avait 'air d’'une pure apparition, et qu’il
avait maigri a un tel point que I'on et jugé la chose impossible.
Malgré cela, il avait gardé toute sa force intérieure et la méme
énergie spirituelle créatrice®; il était aussi impétueux et résolu,
aussi prompt a s’asseoir et a se dresser, son éclat était comme
celui Ec la pleine lune.

L’ayant salué et lui-méme m’ayant rendu ma salutation, je lui
dis : « Je veux avoir accés aupreés des hommes du monde du Mys-
tere (rydl al- hayb, les Invisibles, les Surhumains). Je remplis les
conditons, ifn y a aucun doute.
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— C’est donc, me dit-il, le moment d’entrer; voici venu le temps
de rejoindre. 11 heurta ’huis avec I'anneau, et la porte qui était
restée fermée jusque-1a s’ouvrit toute grande. Je pénétrai dans la
cit¢ de la Terre merveilleuse; longueur et largeur en sont
immenses; les habitants en ont une connaissance de Dieu que ne
posséde aucune créature. Il n’est point parmi eux d’homme qui se
laisse distraire. Le sol en est une pure farine de froment trés
blanche; le Ciel en est de verte émeraude. Ses habitants sédentaires
sont de race pure et de haute noblesse; ils ne reconnaissent d’autre
roi que Kuizr (al-Khadir) . Précisément c’est chez lui que je
déposai mes effets de voyage. Entré en sa présence, je m’agenouil-
lait et me mis & formuler mes salutations. A son tour il me souhaita
la bienvenue, comme le fait un ami a ’égard de son ami. Puis il
m’invita a étre son commensal, et avec un sourire qui me mettait
parfaitement a I’aise, il me dit : « Eh bien! maintenant, dis ce que
tu as a dire. »

— Mon seigneur, dis-je, je voudrais t’interroger sur ton cas
sublime, sur ta condition si difficile 3 concevoir que nos propos
s’emmeélent a vouloir la décrire, bien que les gens s’y obstinent a
I’aveuglette.

— Je suis, me dit-il'%, la réalité transcendante, et je suis le fil
ténu qui la rend toute proche . Je suis le secret de I'homme dans
son acte d’exister, et je suis cet invisible (al-bdtin, I"absconditum,
I’ésotérique) qui est 'objet de I'adoration. Je suis le rouleau qui
recéle les Essences, et je suis la multitude des fils ténus lancés en
meédiateurs. Je suis le shaykh a la nature divine, et je suis le gar-
dien du monde de la nature humaine ?. Je me fais représentation
dans chaque concept, et je me fais manifestation dans chaque
demeure. E!e m’épip]l:;anise par toute forme, et je fais paraitre un
« signe » dans chaque sourate. Mon cas, C’est J’étrc I'ésotérique,
I’insolite. Ma situation c’est d’étre ’Etranger, le voyageur. Mon
séjour a demeure est la montagne de Qdf*'. Mon lieu de halte est
A’rdf?. Je suis celui qui stationne au confluent des deux mers,
celui qui plonge dans le fleuve du 04, celui qui s’abreuve a la
source de El source 3. Je suis le guide du poisson dans la mer de la
divinité 2. Je suis le secret de ’embryon, et déja je porte I’adoles-
cent. Je suis U'initiateur de Moise . Je suis le Premier et le Dernier
point diacritique %. Je suis le Pdle unique qui totalise. Je suis la
Lumiére qui scintille. Je suis la pleine lune qui se léve. Je suis la
parole qui tranche.cF].e suis I’éblouissement des consciences. Je
suis le désir des chercheurs. N’arrive jusqu’a moi et ne trouve acces
auprés de moi que ’Homme Parfait (al-insdn al-kdmil), I’Esprit qui
a rejoint. Quant a tous les autres, mon rang est bien au-dessus du
séjour ou ils se sont €tablis. Ils n’ont de moi aucune connaissance;
ils ne voient de moi aucun vestige. En revanche, leur croyance
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dogmatique prend forme pour eux dans uelqu une des formes
de religion professées par les hommes. Ils s’affublent de mon
nom; ils peignent sur leur joue mon embléme. Alors I'ignorant,
| mexpenmente, y arréte son regard, et il s 1mag1ne que c’est bien
cela qui porte le nom de KHEzR. Mais qu’en est-il df: cela par
rapport a moi, qu’ai-je a faire avec cela? Ou plutét, qu’est-ce que
cette pauvre coupe par rapport 4 ma jarre? A moins de dire, il
est vrai, que cela aussi est une goutte de mon océan, ou une heure
de mon éternité, puisque la réalité en est faite d’un fil ténu d’entre
mes ténuités?, et que le sentier suivi par ceux-la est une voie
parmi mes voies. Alors, en ce sens, je suis aussi cette €toile falla-
cieuse.

— Quel est le signe distinctif, lui demandai-je alors, I’embléme
de celui qui arrive jusqu’a toi, de celui qui prend demeure en tes
parvis & proximité de toi?

— Son signe distinctif, me dit-il, est celé dans la science de la
puissance créatrice, la haute connaissance en est involuée dans la
science de I'essencification des Essences.

Puis, je I'interrogeai sur les différentes catégories des « hommes
de DlInvisible » (rydl al-ghayb, ceux du monde du Mystére)%.

— Il en est parmi eux, me dit-il, qui sont des Adamites, et il en
est parmi eux qui sont de pures entités spirituelles. Ils forment six
catégories différant entre elles quant a leur rang.

La premiére catégorie est celle qui a la précellence; ce sont les
Parfaits, les grands Initiés qui suivent les traces des prophetes 2
et qui restent invisibles aux créatures de ce monde, parce qu’ils
sont cachés dans le Mystére qui est désigné comme le plan auquel
s’est intronisé le Miséricordieux *. On ne les connait pas, on ne
peut les décrire, bien qu'ils soient des Adamites.

La seconde catégorie, ce sont les familiers des plans suprasen-
sibles, les Esprits qui les coeurs*“. Le Guide inspirent spirituel
se manifeste en prenant leur formc, pour que les humains soient

ar eux conduits i la perfection quant a I'intérieur et quant a

‘extérieur. Ce sont des Esprits; ce sont, pour ainsi dire, de pures
formes apparitionnelles, étant donné leur faculté de produire
d’eux-mémes une représentation visuelle. Ils voyagent, prenant
leur départ de ce monde visible; ils atteignent jusqu’au champ
du mystére de I'ére. Ensuite, il arrive que de '}’état occulté ils
passent a I’état visible. Leur respir est tout entier un service divin.
Ce sont les piliers de la Terre?!, veillant pour Dieu a la tradition
et aux préceptes.

La troisiéme catégorie, ce sont les Anges de I'inspiration et des
impulsions qui, la nuit, visitent les Initiés et s’entretiennent avec
les Spirituels; ils ne se montrent pas dans le monde de la percep-
tion sensible; ils ne sont pas connus du commun des hommes.
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La quatriéme catégorie, ce sont les hommes des psaumes confi-
dentiels au long de leurs extases. Ils sont perpétuellement hors
de leur monde. Si jamais on les rencontre, c’est toujours en un
autre lieu que celui ou ils étaient censés se trouver. Ils se mani-
festent aux autres hommes en prenant forme dans le monde de
la perception sensible. Quand 1l arrive aux Spirituels de les ren-
contrer a ces détours, ceux-la les initient aux mystéres de I'invi-
sible et les informent des réalités tenues secrétes.

La cinquiéme catégorie ce sont les hommes des landes sau-
vages; ce sont les privilégiés dans le monde. Ils sont une race des
Adamites, ils peuvent se rendre visibles aux humains, puis ils
s’occultent. On s’adresse 4 eux, ils répondent. Le plus souvent,
leurs demeures sont dans les montagnes et dans les déserts, dans
les lits des torrents ou sur les berges des fleuves. Toutefois il en
est parmi eux qui sont des sédentaires; ils choisissent alors parmi
les cités quelque demeure dont ils font leur résidence d’élection;
mais pas plus qu’elle ne répond pour eux a I'ambition d’un désir,
elle n’est un lieu ot ils mettraient leur confiance.

La sixiéme catégorie, ce sont ceux qui ressemblent aux inspira-
tions soudaines de la pensée, sans rien de commun avec les sugges-
tions démoniaques. Ce sont des enfants qui ont pour pere le dis-
cours mental et pour mére I'imagination active. On ne préte guere
attention a leurs dires; leurs semblables n’inspirent pas d’ardent
désir. Ils sont entre le faux et le vrai; ce sont a la fois des gens qui
ont soulevé le Voile et des gens qui restent devant le Voile. « Et
Dieu est le Vrai, il guide sur la Voie (38 : 4). » « Pres de lui est
Parchétype du Livre (13 : 89, Omm al-Kitdb, «la mére du
Livre »). »

1. Pour le contexte de cette sentence du Prophéte, cf. notre Soufisme d’Ibn "Arabi,
2¢ édition, pp. 185-189.

2. C'est-a-dire al-Kathib; sur ce lieu de I'autre monde, cf. notre avant-propos au
présent texte, in fine.

3. Pour désigner cet état de comprésence, il faudrait dire consens (de consum, comme

aesens vient de praesum); cf. notre Soufisme d'Tbn "Arabi, 2° édition, dp 293 la note go1, et
En Islam iramien... t. 1, pp. 292, $24, 325. L'idée connotée est celle d’un appel, d’une exi-

ence réciproque, d’une interdépendance, comme celle du seigneur ( rabb) et de celui dont
il est le seigneur (marbiib), et sans lequel il ne serait pas ce seigneur; connaturalité réci-
proque de « ce qui se montre » et de « celui a qui la chose se montre », du Donateur des
données et de celui a qui et pour qui elles sont données. Etre un Veilleur, ¢'est étre « au
Erésem » de cette comprésence, non pas étre présent avec quelque chose ou quelqu’un

"aulre.

4. Le Veilleur, I'fveillé, Cest le Montabik, le Yagzdn, mot qui figure précisément dans
le nom du héros d’un des romans mystiques d’Avicenne, Hayy ibn Yagzdn, et qui est I'équi-
valent littéral du grec Egregoros, cf. notre livre Avicenne et le Récit visionnaire, Paris, 1954,
vol. 1, pp. 78-76. Le concept d’Egregoros a été « réactivé » de nos jours par Euenne
Souriau, dans son livre L’Ombre de Dieu, Paris, 1955.

5 et 6. Cf. 'avant-propos du présent texte.

2. Dans ce motif de I'Etranger on retrouve un motif gnostique caractéristique, la note
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fondamentale du « Récit de I'exil occidental » de Sohravardi aussi bien que du « Chant
de la Perle » des Actes de Thomas. Voir En Islam iranen... tome I1, pp. 266 ss. Pour d’autres
déclarations de Gili explicitant son concept de P'Esprit, cf. les textes cités dans notre
Soufisme d’Ibn "Arabi, 2* édition, p. 188 et pp. 288-289, les notes 273 et 274.

8. Sur le pays de Yuh, cf. -:.i-cl)essus, art. 1, note 1s.

g. C'est-a-dire emprisonné dans le monde des Eléments, de I'espace sensible dont il
faut sortir pour atteindre I’étendue non sensible, imaginale, du pays de Yih; atteinte
postulant, comme dans tous les passages similaires de nos auteurs, que I'on peut sortir
de I'espace sans sortir de I'étendue.

10. Sur les « hommes du mystére », les Invisibles, formant le théme final du présent
chapitre, cf. ci-dessous. n. 28.

11. Sur le sésame « resté en surplus de 1'argile d’Adam », cf. ci-dessus, art. u, le texte
d’Ibn’Arabi.

12. Cette phrase semble insérée par I'auteur lui-méme dans la trame du récit, lequel
reprend immédiatement aprés, a la premiére personne. Relever la réciprocité, expressé-
ment soulignée, entre les deux notions : Terre de I'Imagination et Terre du sésame.

1g. Cf. c-dessus, art. i1, le texte d’1bn’Arabi,

14. Ici une nouvelle incidente glissée par I'auteur, que nous avons préféré reporter en
note lpour plus de clarté : « C’est elle que nous interprétons dans le présent livre; c'est
sur elle que nous ouvrons cette porte. »

15. Ici, un poéme de 15 distiques, reprenant le théme déja développé par 1bn "Arabi :
la Terre du sésame, dont le palmier est le symbole, est la sceur d’Adam, c’est-d-dire de
’homme, ou plutdt la fille de son secret (cf. ci-dessus, avant-propos de l'art. n).

16. Sur la himma, Uenthymésis, puissance créatrice du ceeur, cf.P notre Soufisme
d'Ibn ‘Arabi, 2° édition, pp. 171 ss.

17. Sur le prophéte Khezr, cf. ibid., pp. 48 ss., et ci-dessus, avant-propos au présent
texte, sa souveraineté sur la « Terre des ames » (le « paradis hyp réen »), qui est
celle-la méme dont il s’agit ici.

18. Pour comprendre ici les mystérieuses et paradoxales déclarations de Khezr (Khadir)
sur lui-méme, il est opportun de se rappeler qu’une fraction du soufisme shi'ite duodé-
cimain l'identihia avec I'Imidm caché (le XII* Imam). Certaines de ces déclarations
rappellent, voire reproduisent, quelques-unes de celles qui figurent dans certains prones
attribués au I* Imam : la pleine lune, la parole qui tranche, le pile auquel se rattache
toute la hiérarchie des Invisibles, Elles sont de celles ou se révélent les afhnités de 'ima-
mologie shi’ite avec une christologie gnostique. La coinadentia oppositorum (Deus abscon-
ditus : Deus revelatus; Lihit - Nésit; ésotérique : exotérique) se résout dans la personne
de I'Imam qui est non pas Incarnation (union hypostatique) mais théophanie (cf. les
textes shaykhis cités ci-dessous : c’est « en Hirgalya » qu’est percue la personne théo-
phanique de I'Imam, non pas dans les données empiriques de I'évidence commune). Voir
En Islam iraruen... tome IV, index, et Archange empourpré, index, s. v. Khezr (Khadir).

19. La ragiga, c’est Pintermédiaire subtil {le fil ténu) qui unit deux choses, c'est
comme le depliement du lien qui relie Dieu a ’homme, Sprenger, Dictionary 582, cit. in
H. S. Nyberg, Klemere Schrifien des Ibn al-’Arabi, Leiden, 1919, p. 72, n. 1 (comparer
ci-dessus le texte de I'art. 11 in fine).

20. Ldhit et Nédnit : Divinité et humanité, termes classiques de I'imamologie shi’ite
(cf. ci-dessus, n. 18).

21. Sur la montagne de QAaf, cf. ci-dessus I partie, chap. 1, § 2.

22. Sur al-A'’raf, cf. 'avant-propos et le texte précédent du présent article. Ici le secret
d’al-A'rdf se révéle comme le séjour de Khezr, et partant comme l'intermonde (barzakh)
reliant le divin (léhit) et 'humain (ndsit). Voir aussi £n Islam iraraen... tome IV, index
s.v. A'rdf.

25. l?:.; vient toute une série de reférences allusives a la sourate 18 (la Caverne, c'est-
a-dire celle des Sept Dormants). 18 : 59-60 (le confluent des deux mers); 18 : 64 (Khezr
s’y trouve). Les symboles s’enchainent ici comme une progression d’accords; que I'on
dise al-A'rdf ou Hirgalyd, c’est le confluent des deux mers, c’est-a-dire du ldhit et du
ndsit; c'est pourquol Khezr s’y wrouve avec les rydl al-ghayb, les « hommes de I'Invi-
sible », les « hommes d’al-A’raf » (les Imams et les leurs); c’est pourquoi d’un coeé il
plonge dans le fleuve du Oi (le ndsit, les dimensions de I'espace sensible) et de I'autre
s'abreuve a la source (le ldhit), théme le plus fréquent dans I'iconographie de Khezr.

24. Cf. sourate 18 : 60 (et dans le « Récit de I'Exil occidental » de Sohravardi le sym-
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bole des poissons typifiant les pélerins qui ont trouvé leur chemin jusqu’au lac que sur-
plombe le Sinai mystique). Voir En Islem tramen... tome II, p. 292.

25. Cf. tout I'épisode de la sourate 18, ot Khesr apparait comme initiateur de
Moise, et par la méme investi d’un charisme supéricur a celui des prophétes (idée parti-
culierement retenue dans certains cercles soufis imamites).

26. Allusion aux secrets de I’ « alphabet philosophique »; sur ce point I'imamologie
shi'ite 2 méme opéré une transposition littérale d’un ¢pisode bien connu des Evangiles
de I'Enfance, le jeune Imam Moh. Bigir (le V¢ Imam) se trouvant substitué a Jésus,
of. notre étude De la gnose antique d la gnose 1smaélierne (X11. Congresso Volta, Roma, 1956),
p. 121. Il s’agit de I'épisode sur lequel s’ouvre le traite proto-ismaélien en persan intitulé
Omm al-Kitdb (La Mére ou I'archérype du Livre). Voir En Islam iranien... 1ome I, p. 206
n. 169, et E. F. Tijdens, Der mythologisch-gnostische Hintergrund des « Umm al-Kitdbs, in« Acta
Iranica » 16, Tchéran-Liége, 1977, pp- 275 s

27. Sur cette notion, cf. ci-dessus n. 19, et comparer avec nowre Soufisme d'Ion "Arabi,

p. 151 ss., le « Dieu créé dans les crovances ».

28, Un des thémes les plus importants de la théosophie ésotérique du soufisme. Ce
qu'en dit ici "A. K. Gili est d’autant plus difficile a fixer er a traduire qu'il tend simul-
anément a une phénoménologie de {a présence de ces Invisibles pour les adeptes (leurs
formes apparitionnelles) et 4 une description de leur maniére d’étre en eux-mémes, le
tout en allusions S}mboliﬁues valant pour I'un et 'autre plan. A titre de bréve indication
concernant la hiérarchie de ces Initiés {Awliyd), rappelons simplement ce hadith ; « Dieu

séde sur la Terre trois cents jeux ou personnes dont le cceur est conforme au coeur
d'Adam (les 300 Nogabd); quarante dont le coeur est conforme au coeur de Moise (les
40 Nojabd); sept dont le coeur est conforme au coeur d’Abraham (les 7 Abddl); cing
dont le coeur est conforme au caeur de Gabriel; wois dont le corps est conforme au
cceur de Michael; un dont le coeur est conforme au cceur de Séraphiel (le pile, en
termes shi’ites I'lmam caché). » Pour le contexte, voir En Islam iramen... tome 1V,
index s. v. Abdil, Nojaba, Nogaba. Mais il y a bien des variantes: au lieu du groupe
des cing, le groupe des quatre Awtdd (ci-dessous n. 31), et les six catégories de Gili n'ont
pas forcément 4 étre mises en correspondance exacte avec celles énumérées ci-dessus.

29. Sur la relation entre nobowwat et waldyat, cycle de la prophétie et cycle de 'Initia-
tion, voir En Islam iranien... tome 1V, index s. v. cycle de la nobowwat, cycle de la waldyat.

g0. Allusion au verset goranique 7 : 52.

30a. Linéralement les « vases », réceptacles (al-awdni). Le grand mystique Hakim
Termedhi, dans son Ithbét al-’ilal rapporte un hadith ou il est dit : « Il est pour Dieu sur
ler‘lr]t certains vases, oui! les cceurs Eies spirituels). » (Communicatuon de M. Osman
Yahya.)

31. Les Awtdd al-Ard. Si 'expression de Gili doit étre prise ici au sens rigoureux, elle
référe aux quatre Awtdd disposés autour du péle. De méme que la hiérarchie décrite
ci-dessus (n. 28) est en correspondance avec un symbolisme astronomique, de méme
I'idée des quatre Awtdd (« piliers ») suppose I'homologation du cosmos spirituel & une
vision du ciel comme d’une tente reposant sur quatre « piquets », le pile au centre
figurant le support de I'ensemble. En tout cas, ce qui est dit ici de la situation des quatre
Autid correspond bien 4 celle que Khezr, leur péle, a donnée précédemment de lui-
méme. Cf. Homme de lumiere, 2° edition, pp. 78-94.
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SHAMSODDIN MOHAMMAD LAHIJi
(ob. g18/1506)

Jabalqa et Jabarsa.

Extrait du commentaire en persan de la Roseraie du Mystére (Golshan-e
Rdz), poéme mystique de Mahmiid Shabestari (ob. 720/1820). Ed. Kay-
van Sami’i, Téhéran, 1958, pp. 184-136.

« ANs les récits et livres d’histoire traditionnels, on trouve
mentionné que JABALQA est une cité immensément grande,
située a I’Orient, tandis que JABARSA est une cité aussi vaste

et spacieuse, située a I’Occident, a I'opposite de Jabalga. Les
maitres en herméneutique des symboles ont développé la-dessus de
multiples propos. Quant a I'idée personnelle que je me suis faite
sur ce point, en toute indépendance d’esprit, elle se résume a deux
choses que je me borne a indiquer ici.

En premier lieu il y a ceci : Jabalqa est le mundus imaginalis situé
du coté oriental, lequel est tourné vers les entités spirituelles; c’est
I'intermonde (barzakh) entre le suprasensible et le monde visible
aux sens. Il contient toutes les Formes imaginales de l'univers;
c’est donc nécessairement une cité immense. Jabarsa, du coté
occidental, est le mundus imaginalis, I'intermonde dans lequel sont
les Esprits lorsqu’ils ont quitté 'le mode d’existence terrestre’.
La méme existent les Formes imaginales de toutes les ceuvres
accomplies, de tous les comportements moraux et actions bonnes
ou mauvaises, Formes qui ont été acquises au cours de I’existence
terrestre, comme [’attestent les versets gqoraniques et nos hadith.
Jéabarsa est donc I'intermonde situé du coté occidental, lequel est
tourné vers les corps matériels; c’est nécessairement aussi une cité
immense, faisant vis-a-vis a Jabalqa. La structure de Jabalqga est
plus subtile et plus pure, puisque la structure de Jabarsa, étant
en fonction des ceuvres produites et des comportements moraux
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acquis dans le mode d’existence terrestre, se trouve en grande
partie constituée par des formes et figures enténébrées.

La plupart des gens se représentent que ces deux intermondes
(barzakh) n'en font qu’un. Il importe cependant de reconnaitre
que I'intermonde dans lequel se trouvent les Esprits apres s étre
séparés de I'existence terrestre, est différent de | intermonde qui
s’étend entre les pures entités spirituelles et les corps matériels.
C’est qu'en effet d’une part les degrés descendants, d’autre part
les degrés ascendants de 1'étre, forment ensemble un cycle, dont
on ne peut se représenter que le point final rejoigne le point initial
autrement que par un mouvement de révolution complete. L'in-
termonde [({lébalqﬁ} qui préceéde la sphére d’existence terrestre,
fait partie de la série des degrés descendants de |’étre; par rapport
3 Vexistence terrestre, cet intermonde a priorité et antériorité,
tandis que celui qui succéde & I'existence terrestre (Jabarsa) fait
partie des degrés ascendants; par rapport a existence terrestre,
son rang est ultérieur ct postérieur.

En outre, les formes que rejoignent les Esprits dans le second
intermonde sont les formes de leurs ceuvres, les résultantes de
leurs actes, des habitudes acquises et des comportements réalisés
par eux dans le monde terrestre. Or, il n'en est pas ainsi des
Formes imaginales du premier intermonde; il y a donc une diffé-
rence bien nette entre I'un et Pautre. En revanche, les deux inter-
mondes ont en commun d’étre deux univers spirituels, d’avoir
pour substance la lumiére, d’étre immatériels, de contenir les
Formes imaginales de I'univers.

Shaykh Dawid Qaysari insiste sur les pages ou le shaykh Mohyid-
din Ibn ’Arabi, dans son livre des « Conquétes spirituelles de La
Mekke? », déclare nettement gue sans aucun doute le second
intermonde est autre que le premier, et désigne celui-ci comme le
mystére du Possible (ou du Futurible), tandis qu’il désigne le second
comme mystére de 'Impossible (ou de I'lrréversible). Ces deux
dénominations signifient que si d’une part il est possible que toute
forme ou figure imaginale existant dans le }Jremier intermonde
vienne a étre manifestée dans le monde visible, en revanche il est
d’autre part impossible qu’une Forme transférée dans le second
intermonde revienne au monde visible, sinon dans le saeculum
venturum. Chez les mystiques visionnaires, nombreux sont ceux a
qui les Formes imaginales du premier intermonde se manifestent
en apparitions, et qui ont ainsi prescience d’événements en notre
monde. Mais seul un petit nombre de visionnaires ont connais-
sance de I’état posthume de ceux qui sont partis.

En second lieu je voudrais indiquer ceci. La cité de Jabalqa
étant le plan divin marqué par le « confluent des deux mers? »,
Cest-a-dire le confluent du mode d’étre nécessaire et du mode
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d’étre possible, on peut comprendre qu’y soient contenues les
Formes 1magmales de 'universalité des choses et des étres, a tous
leurs degrés : généraux et individuels, subtils et denses, ceuvres
et actions, maniéres d’étre et maniéres de faire, mouvements et
repos. On peut comprendre qu’elle englobe tout ce qui fut et tout
ce qui sera, et que pour cette raison elle est située a I’Orient, parce
qu "au-del3 il y a le degré de I'En-soi divin, sans qu’il y ait de solu-
tion de continuité entre les deux. Les so]eils, les lunes et les étoiles,
qui sont les Noms divins, les qualifications et les heccéités éter-
nelles, se lévent a I’Orient qui est ’En-soi divin, et de la projettent
leur splendeur. En revanche la cité de Jabarsa, c’est le monde de
I’homme, lequel est le lieu épiphanique de Puniversalité des conte-
nus des Noms divins et de toutes les essences de I’étre. Tout ce qui
se léve a I’Orient de I’En-soi divin, finit par décliner au couchant
de la réalité humaine et par s’occulter en la forme de I'existence
humaine. Comme I'a dit un poéte : « Qu’il y ait un Occident, nous
voici devenus les occidents des mysteres Qu’il n’y ait pas d’Occi-
dent, nous voici devenus les orients des lumiéres. »

Bref, Jabalqga et Jabarsa sont deux villes immenses se faisant face
'une a "autre, et en vérité la multitude des créatures qui peuplent
I'une et I'autre, est sans limite. Et comme chacun des mondes a
respectivement son Orient et son Occident, 'auteur de la Roseraie
du Mpystére déclare : « Médite conjointement les Orients et les
Occidents 4, alors que notre monde ici-bas n’a pourtant qu’un
seul de chacun. »

Sache que le monde de la « Déité » est, par rapport au monde
de la « condition seigneuriale (robubiyd)* », un Orient duquel
I’Emanation primordiale effuse sur ce monde de la condition sei-
gneuriale. Et le monde de la condition seigneuriale est un Orient
par rapport a l'intermonde des Formes imaginales, et le monde
des Formes imaginales est un Orient par rapport au monde sen-
sible. De chacun de ces Orients ’Emanation divine effuse sur le
monde qui est au-dessous de lui. A son tour, chacun des univers,
chacun des degrés d’étre, chacun des individus, est un Orient
duquel se léve le soleil d’'un Nom d’entre les Noms divins. Le
cceur humain, parce qu'il récapitule toutes les formes de fonction
¢épiphanique, posséde des centaines, voire des centaines de mil-
liers d’Orients et plus encore, et tous les astres qui sont les Noms
divins se lévent et resplendlssem par ces Orients. Mais vis-a-vis
de chacun il y a aussi un Occident. Merveilles et étrangetés du
cceur humain que nul ne peut voir, hormis les pélerins de Pesprit
qui sont les hommes au cceur pur$. »
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1. Aussi bien est-ce en Jabarsd que Sohravardi déclare avoir eu son entretien avec
apparition de Magister primus Aristote, cf. ci-dessus, art. 1, texte b.

9. L'auteur a ici en vue les pages de Dawiid Qaysari que I'on aura pu lire précédem-
ment ici méme, cf. ci-dessus, art. 1, n. g.

3. Allusion au verset goranique 18 : 59. Comme on I'a vu précédemment (ci-dessus,
art. iv, n. 23), c’est a ce « confluent des deux mers » que se trouve Khezr, le souverain
du pays de Yaoh, de la « Terre des Ames », des Veilleurs d’al-A’rdf, dans I'entre-deux :
entre lihit et ndsul.

4. Allusion aux versets qoraniques 7 : 136 et 70 : 4o.

5. Sur cette distinction entre le plan de la déité et le plan des Noms ou personnalisa-
tions divines qui sont respectivement, pour chaque créature, le Seigneur divin personna-
lisé et personnel (rabb) de cette créature, A qui la divinité se manifeste sous la forme de ce
Nom, cf. notre Soufisme d’Ibn 'Arabi, 2¢ édition, index s.v. robibiya, sirr al-rebibiya (le
secret de I'interdépendance entre Rabb et marbib).

6. On voit ainsi comment le sens traditionnel de Jabalga et Jabarsa fructifie chez
Lahiji en une expérience trés personnelle, que modalise une notion de I'Orient qui est
finalement celle AJ: Schravardi. Chaque univers, chaque individu, ont leur Jabalqga et leur

ibarsi, leur Orient et leur Occident, leur dimension de lumiére et leur dimension
d’ombre. Franchir celle-ci, c’est, selon I'expression du poéte cité ci-dessus dans le texte,
devenir soi-méme un « orient des lumiéres ».



VI

SADRODDIN SHiRAZI (MOLLA SADRA)
(ob. 1050/1640)

Spissitudo spiritualis.

Extrait du « Livre de la Théosophie du Tréne » (Kitdb al-Hikmat al-
‘arshiya), Téhéran, 1315 h., pp. 148, 151-155, 195-198. Ce livre a été
I'objet de plusieurs commentaires, notamment le commentaire de
Shaykh Ahmad Ahsa’i (Tabriz 1278 h., ici pp. 182-202, 325-334) dont
on pourra lire ci-dessous (art. 1x) quelques extraits *

Le terme de spissitudo spiritualis (condensation ou consistance spiri-
tuelle) a été proposé par Henry More dans son Enchiridion metaphy-
sicurn (Londres, 1671) pour désigner la « quatriéme dimension » (quarla
dimensio) dont la notion s’imposait 4 lui, une fois opérce la distinc-
tion entre le concept despace (celui du locus supracaelestis) et le
concept de matiére. L'expression nous a semblé tout indiquée pour
thématiser les pages suivantes de Molla Sadra. Elle fait apparaitre une
affinité, non surprenante, entre « Platoniciens de Cambridge » et
« Platoniciens de Perse », sur laquelle il y aura lieu de revenir
ailleurs.

« ouT ce que ’homme se représente, tout ce qu’il ercoit en
T réalité, de quelque perception qu'’il s’agisse, inte ligible ou
sensible, en ce monde-ci ou dans ’au-dela, tout cela ce sont
autant de choses inséparables de lui-méme, indissociables de son
moi essentiel. Mieux dit encore, ce qui est pour lui essentielle-
ment objet de perception, C’est quelque chose qui existe en lui-
méme, non point en quelque chose d’autre. Nous avons déja eu
occasion de dire que ce qui est essentiellement objet de la per-
ception visuelle, quand on percoit le ciel, la terre ou n’importe
uoi d’autre, ce ne sont pas les formes extérieures existant dans
es données matérielles objectives, comme trouvées dans les
dimensions de ce monde.
11 est vrai qu’a I’aube de la conscience chez I'homme, la percep-
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tion de I'ame requiert le concours des organes matériels (P'ceil,
Poreille, etc.); elle requiert aussi que la position des objets satis-
fasse a certains rapports, cela parce que la perception est encore
en puissance dans I'étre de ’homme comme sujet sentant. II faut
alors qu’il soit placé dans une perspective convenable et que
soient remplies les conditions particuliéres a I'organe de percep-
tion par rapport a I’objet matériel. Mais celui-ci n’est jamais que
'objet perqu par accident; il n’est en fait qu’une forme extérieure
imitant, exemplifiant, la forme qui est présente dans I'ame (sa
forme imaginale dans le Malakit), laquelle est essentiellement 1’ ob-
jet de la perception. C’est pourquoi, lorsque la perception s’est
{)roduite de cette maniére une ou plusieurs fois, trés souvent
’ame peut contemnpler la forme d’une chose dans son propre
monde a elle, sans avoir besoin de l'intermédiaire d'un objet
matériel extérieur. Dans I’état post mortem, il n’y a plus d’obstacle
empéchant I’ame de percevoir tout ce qu’elle sent et pergoit, sans
Iintermédiaire d’une donnée matérielle extérieure ni d’un organe
corporel n’appartenant ni au monde de ’ame ni a la vraie réalité
de I'ame...

... De toutes les réalités que ’homme voit et contemple dans
Voutremonde, celles qui sont délectables, comme les houris, les
chateaux, les jardins, les plantes verdoyantes et les courants d’eau
vive, aussi bien que leurs contraires, les especes effroyables qui
constituent I’Enfer, de toutes ces réalités il n’en est aucune qui
soit extrinséque a lui-méme, a I’essence méme de son ame, aucune
n’est distincte ni séparable de son propre acte d’exister. Leur réa-
lité substantielle a toutes est plus E)rte, leur fixation mieux assu-
rée, leur essence plus stable, qu’il n’en va pour les formes maté-
rielles de notre monde sensible en proie au renouvellement et au
changement incessant. Que personne donc ne se croie en droit
d’interroger sur le lieu, le situs et la direction de ces réalités, voire
de demander si elles sont a l'intérieur ou a ’extérieur de notre
cosmos, si elles sont au-dessus de la Sphére des Sphéres qui
détermine les coordonnées de I’espace sensible, ou bien si elles
sont comprises dans les cercles des Cieux, ou bien encore au-des-
sous des Sphéres célestes. La question est inopérante, dés lors que
I’on sait qu’il s’agit d’un autre régne d’existence, et qu'il n’y a pas
de rapport entre celui-ci et le monde matériel quant au sifus ni
quant a la dimension.

Certes, un hadith bien connu énonce que la Terre du paradis est
le firmament (le VIII® Ciel ou Ciel des constellations), tandis que
son « toit » est le Trone du Miséricordieux (la Sphére des Sphéres,
'empyrée). Mais ce qu’il faut entendre par 1, ce n’est pas le
champ astronomique compris dans I’espace de ce monde, entre le
Ciel des constellatons et le Ciel supréme. Non, il faut entendre
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par la ce qui correspond au plan de ’ésotérique de I'un et I'autre
Ciel, leur réalité suprasensible, leur entité spirituelle, car le para-
dis est intérieur a la réalité suprasensible du Ciel.

De méme, lorsque 'on dit que le paradis est dans le septi€éme
Ciel et ’enfer dans la Terre inférieure, il faut entendre par la
quelque chose qui est intérieur, caché sous les voiles de ce
mon?ie-ci, car Poutremonde est perpétuel, éternel; la douceur en
est incessante, la fruition ininterrompue et jamais interdite. Tout
ce 4 quoi ’homme aspire, tout ce qu’il désire, lui est présent ins-
tantanément, ou plutét il faut dire : la représentation de son désir
est elle-méme la présence réelle de son objet. Mais douceur et
jouissances sont en fonction des désirs. Paradis et enfer, bien et
mal, tout ce qui peut atteindre I'’homme et constitue sa rétribution
dans I'outremonde, n’a pas d’origine ailleurs que dans le moi essen-
tiel de ’homme lui-méme, tel que le constituent ses intentions et
projets, ses méditations, ses Croyances intimes, ses COmMpOrte-
ments. Le principe n’en peut étre quelque chose gui aurait une
existence et un situs différents de son propre acte d’exister a lui...

... Entre les corps de ce monde-ci et ceux de I'outremonde il y a
maintes différences quant au mode d’existence corporelle. Chaque
corps, dans ’autre monde, est animé¢; il est vivant par essence; on
n’y peut concevoir un corps qui soit dépourvu de vie, a la diffe-
rence de ce monde-ci ou I'on trouve des corps privés de vie et de
conscience, et ou les corps vivants n’ont jamais qu’une vie acciden-
telle et éphémere. Les corps de ce monde-ci regoivent leurs ames
au terme d’un processus qui leur en confére I'aptitude. Les ames
de P'outremonde produisent elles-mémes leur corps suivant I'impli-
cation de leur propre exigence. C’est pourquoi ici les corps et les
réalités matérielles s’élévent progressivemnent, en fonction de leurs
aptitudes et de leurs métamorphoses, a la rencontre des ames, tan-
dis que la-bas s’opére une descente des ames a la rencontre des
corps. Ici la virtualité est chronologiquement antérieure a l'acte,
tandis que l'acte précéde ontologiquement la virtualité. La-bas,
C’est la virtualité qui est ontologiquement et ontiquement anté-
rieure a ’acte. Ici 'acte est plus noble que la virtualité, parce qu'’il
en est I’'aboutissement. La-bas, c’est la virtualité qui est plus noble
que I'acte, parce que c’est elle qui le produit.

Les corps et les volumes de 'autre monde sont infinis, parce
qu’ils ont pour origine les imaginations et les perceptions des
ames, et que les unes et les autres sont infinies. Les preuves éta-
blissant que les dimensions sont nécessairement finies ne valent
pas pour I'outremonde; elles ne valent que pour les dimensions et
spatialisations matérielles de ce monde-ci. Cependantil n’ya la-bas
ni entassement ni géne; aucun corps n’est ni a I'extérieur de l'autre,
ni a l'intérieur de I'autre. Chaque étre humain, bienheureux ou
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réprouvé, posséde un univers complet, plus vaste a lui seul que ce
monde-ci, et qui ne forme jamais par rapport & 'univers d’un
autre, comme un autre rang d’'une méme série, car chacun des
bienheureux posséde de la série tout entiére toute la proportion
qu’il désire. C’est ce qui faisait dire au grand mystique Abu
Yazid Bastami : « Lors méme que le Trone, avec tout ce qu’il
contient, entrerait dans un repli des replis du cceur d’Abu Yazid,
Abu Yazid ne s’en apercevrait pas. »

... Maintenant, quant a la maniére dont les actes peuvent
prendre corps, les intentions prendre figure, au jour de la résur-
rection, a titre d’indication concernant la matiere de leurs formes,
sache ceci. Chaque forme extérieure a un mode d’apparition qui
lui est propre dans la demeure de ’ame. Réciproquement, chaque
forme intérieure, chaque forme psychique, chaque comportement
ou habitus enraciné dans I’ame, a un certain mode d’existence
extramentale. Ne vois-tu pas que, lorsqu’un corps humide exerce
son action sur une matiére corporelle apte a recevoir I’humidité,
cette matiére la regoit et devient elle-méme humide a I’exemple
de ce corps, ayant désormais comme lui la méme souplesse plas-
tique. En revanche, si elle agit sur une autre matiére, par exemple
sur Porgane de la perception sensible ou de la perception imagi-
native, bien que cet organe subisse une action de ’humidité, ce
n’est pourtant pas la méme action qu’il subit; il ne devient pas
humide a P'exemple de ce corps, tout en recevant la quiddité de
’humidité, mais sous une autre forme et un autre type. A son tour
la faculté intellective de ’homme en recoit une autre forme et en
percoit un autre mode d’exister et d’apparaitre, bien qu’il s’agisse
toujours de la méme quiddité, a savoir la quiddité de 'humidité
et de I’humide.

Voici donc ng’une méme quiddité posséde trois formes en trois
demeures différentes, pour chacune desquelles elle a un mode
d’existence propre et un mode d’apparaitre déterminé. Arréte ton
attention sur la différence de statut que présentent ces trois exis-
tences pour une seule et méme quiddité, et juge comparativement
des configurations différentes que peuvent revétir chaque réalité
idéale et chaque quiddité conaréte dans leurs modes d’exister
et d’apparaitre. Alors ne t’étonne plus si la colére qui est une
modalité psychique, [orsgu’elle apparait en prenant la forme d’une
existence extramentale, devient un feu dévorant; ni si la connais-
sance qui est également une maniére d’étre de ’ame, lorsqu’elle
apparait en prenant la forme d’une existence extramentale, devient
une source appelée Salsabil (une source du paradis, Qoran 76 : 18);
ni si ce que quelqu’un a dévoré injustement du bien de I'orphelin
devient, lorsqu’il est dans Doutremonde, un feu qui torture ses
entrailles; ni si 'amour de ce monde, c’est-a-dire les passions
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mauvaises et les ambitions possessives qui sont des maladies de
ame, deviennent des scorpions qui piquent, des serpents qui
mordent. Cela doit suffire a qui sait comprendre, pour ajouter
foi aux promesses comimme aux menaces €noncees par le Prophéte.

1l incombe & quiconque a la force de s’aventurer dans la haute
connaissance, de meéditer sur les qualifications psychiques, les
modes d’étre de ’ame, et sur la maniére dont ces modes d’étre
donnent naissance a des effets et a des actes extériorisés. De cette
connaissance il doit se faire un guide pour comprendre comment
certains modes d’étre et comportements impliquent I’éclosion,
au jour de la résurrection, d’effets extérieurs qui leur sont propres.
Un exemple : la violence de la colére chez un homme provoque le
tourbillonnement de son sang, la rougeur de son visage, le gonfle-
ment de son épiderme. Or la colére est un état psychique, quelque
chose qui existe dans le monde intérieur de I’homme. Quant aux
effets constatés, ce sont les modes d’étre des corps matériels orga-
niques; il n’empéche qu’ils soient en ce monde les effets produits
par des états purement psychiques. Dés lors comment s’étonner
si, dans un autre monde, la colére se convertit en un feu pur qui
incendie le cceur, infecte les entrailles, consume les visceres, de
méme qu’il lui est inhérent ici d’échauffer le corps, d’accélérer
les pulsations des artéres, de faire trembler les membres, de consu-
mer les humeurs, parfois de conduire a une maladie grave, voire
d’entrainer un accident mortel. Eh bien! il en est de méme pour
toutes les formes corporelles et matérielles existant dans Uoutre-
monde; toutes résultent des habitudes acquises par les ames, de
leurs comportements bons ou mauvais, des croyances rofessées
par elles, de leurs intentions saines ou corrompues, de tout ce
qu'enracine en elles la répétition des actes et des mani€res d’agir
en ce monde. C’est pourquoi, si les actes donnent origine aux
comportements en ce monde-ci, les ames sont, par leurs modes
d’étre, les principes des corps dans I’ outremonde.

Quant a la matiére dont les corps sont constitués dans I'outre-
monde, la matiére par laquelle les actes prennent corps et par
laquelle les intentions prennent figure, cette matiére n’est rien
d’autre que ’ame humaine elle-méme. De méme que la « matiere
matérielle » (hylé) est ici la matiére dont sont constitués les corps
et les formes étendues, sans que cette matiére ait en elle-méme une
étendue, de méme I'ame humaine est la matére dont sont cons-
titués dans I’outremonde les existants qui y sont pourvus d’étendue
et de figure, bien que ’ame soit en elle-méme une réalité spiri-
tuelle dépourvue d’étendue. Mais ici interviennent, dans leur
fonction analogue, certaines différences entre I'ame et la hyl.

L'existence de la matiére (hylé) est une existence purement en
puissance; elle n'a d’étre en acte en elle-méme que par les formes
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corporelles. I] en va tout autrement de I’ame, laquelle est en soi-
méme existante en acte, d’une existence substantielle et douée de
la faculté de percevoir. Elle commence par étre ici la forme du corps
élémentaire. Puis elle devient une matiére d’outremonde pour les
formes de I’outremonde avec lesquelles elle est unie par un mode
d’union sui generis. Elle est donc d’une part la forme des réalités
matérielles de ce monde-ci, et d’autre part la matiere des formes
de I'outremonde, insuffiées en elle « le jour ou le souffle de I’Ange
fera retentir la Trompette », toutes accourant alors en foule selon
la variété de leurs espéces.

En outre, ’Ame est une matiére spirituelle et subtile (mddda
rihdniya latifa, spissitudo spiritualis!); elle ne peut que recevoir des
formes a I'état subiil et suprasensible, perceptibles non par les
sens de ce monde, mais par les sens d’outremonde. Par contre,
la matiére matérielle (la hylé) est une matiére dense et opaque, qui
recoit les formes densifiées, déterminées par les dimensions et les
positions sensibles, mélangées de virtualité et de non-étre. En
outre encore, la matiére matérielle se comporte a I'égard des
formes qu’elle recoit, de fagon passive; elle subit le changement,
I’altération, le mouvement. En revanche, le comportement de
I’ame en recevant les formes qui s’enracinent en elle, est une
action conservative, une implication active. Il n’y a aucune incom-
patibilité entre sa réceptivité a I’égard des formes et son action
productrice de ces mémes formes, puisque précisément c’est par
une seule et méme « raison » de son étre que simultanément elle
produit et regoit les formes et images qu’elle produit elle-méme.
Il en va comme pour sa connaissance des premiers principes, dont
Iexistence ne se diversifie pas de 'existence méme cﬁ: I'intelligence
qui les fait exister.

Autres différences : la réceptivité n’a pas la-bas le sens d’une
aptitude progressivernent acquise ni d’un futur potentiel. Enfin,
ici, les formes sont autant de perfections pour leurs matiéres et
leurs substrats, tandis que la-bas les formes qui prennent naissance
de I’ame elle-méme ne sont pas pour elle ges perfections en tant
que formes actualisées pour elle. La perfection croissante de ’ame
y consiste inversement dans son actualisation de ces formes, C’est-
a-dire consiste pour elle a étre telle qu’elle produise elle-méme
ces formes et en fasse 'objet de sa propre connaissance. Il y a,
entre les deux aspects, une différence fondamentale que nous
avons expliquée en son lieu. »

1. Nous appelons ci-dessous (art. 1x 4b et note 51) I'attention sur cet ouvrage de Molla
Sadra, de fai% e volume mais philosophiquement d’un grand poids. Les commentateurs
en expliquent le titre « Livre de la Théosolﬁhie du Trone » (Hikmat ‘arshiya), de deux
manieres. On peut entendre que le livre résulte d’une inspiration directe du Trone spiri-
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tuel qui est I'Intelligence de I'univers, sans que I’auteur ait & recourir aux opinions des
philosophes, ou bien I'on peut entendre qu'il s"agit du « Trone de son cceur » comme
Tréne du Miséricordieux, comme réceptacle illuminé par la lumiére de la connaissance.
En trés bref, 'on peut dire que I'axe du livre est le mundus imaginalis. Molla Sadra s’attache
4 montrer que I'Imagination active est une faculté purement spirituelle et impérissable, ce
qui suffit 4 briser avec tous ceux des philosophes antérieurs qui ne surent la considérer que
comme une faculté corporelle périssable, a la fagon des facultés de perception sensible.
Molla Sadra instaure une métaphysique de I'Imagination comme corps subtil de I'ame,
notion solidaire de celle d’une matiére toute spirituelle (mddda rihdniya). C'est le fonde-
ment de toute sa philosophie du devenir posthume de I'étre humain. L'ouvrage a été I'ob-
jet de plusieurs commentaires : celui de Shaykh Ahmad Ahsd'i (infra art. 1%, 4 b et 5),
compact ouvrage de 447 pages in-4°. Celui d’1smi'il Ispahani, reprochant 4 Shaykh Ahsa’i
de n'avoir pas compris le lexique des philosophes, sans que lui-méme ait pris la peine de
comprendre celui de Shaykh Ahsd’i, Ce commentaire est resté inachevé. Un ami de
Shaykh Ahsa’i, Mohammad ibn Mogim Mazandarini, entreprit de réfuter les critiques
non pertinentes d’Isma’il Ispahani, mais il n’eut pas, lui non plus, le temps d’achever sa
tiche. Voir notre rapport de conférences sur la « Théosophie du Trone » in Annuaire de
la Section des Sciences Religreuses de U'Ecole pratique des Hautes-Etudes (Sorbonne), année 1977-

1978, pp- 269-274.



V1I

’ABDORRAZZAQ LAHI]J1
(ob. 1072/1662)

Théosophes orientaux et philosophes péripatéticiens.

Extrait du grand ouvrage en persan intitulé Géhar-¢ mordd (le Joyau
" désiré), ¢ Magdla, 4¢ Bdb, 2° Fasl. Téhéran, 1313 h., pp. 287-289.

« ACHE qu’une école de philosophes en Islam, en téte desquels

Shihaboddin Yahya Sohravardi, célébre sous le surnom de

« maitre de la théosophie orientale » (shaykh al-Ishrdg)
pour avoir, a I’époque de I'Islam, constitué le corpus de la « théo-
sophie des Orientaux' », soutient cette thése que plusieurs rois
et princes de I’ancienne Perse, tels Kay Khosrd 2 et ses pairs, furent
des initiés a la « théosophie orientale ». Les Sages grecs également,
ceux qui furent antérieurs a Aristote, ont été des adeptes de cette
« théosophie des Orientaux ». En revanche, Aristote entra en
opposition avec eux, et constitua cet ensemble de doctrines que
Pon désigne comme « philosophie des Péripatéticiens? ».

La différence entre la théosophie des Orientaux et la philoso-
phie des Péripatéticiens se révele sous plusieurs aspects. Comme
chacun le sait, les Orientaux ou Ishrdgiyin mettent comme condi-
tion a I'obtention de la sagesse, une méthode de réalisation spi-
rituelle; ils mettent I’accent sur I'effort intérieur du combat spi-
rituel et sur 'expérience mystique. Ils n’apprécient ni la théorie
rationnelle pure ni la dialectique comme telle; on peut méme dire
qu'ils leur sont franchement hostiles. Les Péripatéticiens, en
revanche, fondent la philosophie sur la théorie rationnelle et le
raisonnement logique, et n’accordent aucune valeur a ce qui est
irréductible a I’argumentation rationnelle et au raisonnement
logique. Les Orientaux ou Ishrdgiyin sont a I'égard des Péripa-
téticiens dans le méme rapport que les soufis a I’égard des théolo-
giens scolastiques de l’Isfam (les Motakallimuin). On peut vérifier
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cette différence dans le prologue du livre précédemment cité*.

En bref, les théosophes orientaux et les soufis sont d’accord
pour soutenir, en philosophie et en théosophie mystique, un grand
nombre de théorémes que rejettent les Péripatéticiens et les théo-
logiens scolastiques, comme ne satisfaisant pas aux exigences de
la théorie ratonnelle et de P'argumentation logique. Dans I'en-
semble, il y a précisément la thése affirmant 'existence du mundus
umaginalis, le monde autonome des Images ou Formes imaginales
(“dlam-e mithdl). Théosophes orientaux et soufis sont d’accord pour
soutenir ceci® : entre le monde intelligible qui est le monde des
pures Intelligences totalement immatérielles, et le monde sensible
qui est le monde des réalités purement matérielles, il existe un
autre univers. Les étres de cet univers intermédiaire possédent
figure et étendue, bien qu’ils n’aient pas de « matiére mate-
rielle ». Ainsi donc les pures Intelligences sont séparées a la fois
de la matiére et de ’étendue; les choses purement matérielles sont
revétues a la fois de matiére et d’étendue; les étres du mundus ima-

nalis sont séparés de la matiére, mais revétus d’étendue, comme
e sont les formes de la conscience imaginative. Cependant les
formes immanentes a la conscience imaginative ont leur réalie
dans cette conscience méme, non pas objectivernent ou extra-
mentalement, tandis que le monde des Formes imaginales a une
réalité objective et extramentale®.

Ce monde imaginal est ainsi intermédiaire entre les deux uni-
vers : du fait qu’l soit séparé de la matiére, il est homogéne au
monde des pures Intelligences; du fait qu’il présente figure et
étendue, il ressemble au monde des choses matérielles.Chaque étre
des deux univers, intelligible et sensible, a sa Forme imaginale dans
cet univers intermédiaire, Forme imaginale subsistant par soi-
méme, d’une existence autonome : chaque étre et chaque chose,
y compris les mouvements et les repos, les attitudes et les physio-
nomies, les saveurs et les parfums, et autres accidents’. Le mode
d’existence qu’un étre essentiellement immatériel assume en ce
monde intermédiaire, correspond a une certaine descente par
laquelle il devient capable d’assumer étendue et figure. En
revanche, le mode d’existence qu’un étre matériel y assume, cor-
respond pour ce méme étre a une ascension qui le dépouille de la
matiére et de certaines choses inhérentes a la matiére, telles que
la localisation 8.

On désigne encore cet univers comme le monde de la Forme
imaginale et de I'Imagination autonomes®, et comme le monde
du barzakh'. 11 peut arriver qu'un étre de ce monde autonome
des Formes imaginales se rende visible, fasse son apparition en
notre monde matériel, et puisse y étre percu par les sens externes.
Les corps d’une polissure parfaite et Ees corps transparents, tels
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que les miroirs, une eau tranquille, I’atmospheére, sont, dans notre
monde matériel, les lieux d’épiphanie des étres du monde des
Formes imaginales. De méme, I'Imagination de 'homme en est
également le lieu d’épiphanie. Les formes contemplées dans les
miroirs et celles manifestées dans I’Imagination appartiennent les
unes et les autres i ce mundus imaginalis qui s’épiphanise pour nous
dans ces « lieux épiphaniques » (mazdhir) que sont le miroir et
I'Imagination. De méme encore, les formes que I'on voit en songe,
les Anges, génies et démons, sont € alement des étres appartenant
a ce méme monde, qui se manif%stent parfois devant tout un
groupe dans tel ou tel lieu épiphanique de I'Air ou de I’Eau .

Aussi bien est-ce une tradition remontant aux Sages des anciens
temps, qu’il existe un univers pourvu d’étendue, différent du
monde sensible; un univers aux merveilles infinies, aux cités innom-
brables, parmi lesquelles{ﬁBALQﬁ et JABARSA, deux cités immenses,
pourvues chacune de mille portes et renfermant d’innombrables
créatures. Cest par cet univers que les théosophes de cette école (les
Ishragiyin ou Orientaux) expliquent et authentifient la résurrec-
tion corporelle; ils reconnaissent le paradis, I’enfer et la Terre
de Résurrection comme ayant leur existence dans ce mundus imagi-
nalis, univers autonome des Formes imaginales. C’est dans cet
univers que les accidents peuvent se substantialiser, les actes et les
ceuvres de ’homme prendre forme et figure consistantes '2. Une
école, parmi ceux qui admettent la résurrection corporelle, pro-
fesse que le pneuma humain (le corps subtil) subsiste dans ce monde
des Formes imaginales autonomes pendant I'intervalle que I'on
désigne aussi comme barzakh et qui s’étend entre la mort indivi-
duelle et la Grande Résurrection. De nombreux hadith et traditions
y faisant allusion peuvent étre cités a I'appui; ils seront analysés
plus loin dans le présent livre.

Ce monde des Formes imaginales différe du monde des Idées
platoniciennes, celui qui doit son nom a Platon, en ce sens que les
Idées platoniciennes désignent des formes de connaissance uni-
verselles, séparées de la matiére et de tous les enveloppements
matériels, subsistantes en soi, non point par la seule personne du
sujet connaissant ni par quelque autre substrat 13 Selon Platon,
C’est par ces Idées-archétypes que I’Etre divin a connaissance de ce
qui est autre. C’est la méme une troisiéme maniére de concevoir
la science divine, comme différant de deux autres types de connais-
sance : la connaissance représentative et la connaissance présen-
tielle '*. Or, les étres du monde des Formes imaginales, selon les
théosophes orientaux, sont des formes particuliéres qui sont sépa-
rées de la Matiére, mais non point de toutes les enveloppes mate-
rielles (c’est-a-dire subtiles). Certes, le monde des Idées plato-
niciennes ressemble 3 ce monde des Formes imaginales en ce sens
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que ces Formes imaginales autonomes subsistent en soi, de méme
que les Idées ou formes intelligibles subsistent en soi. En résumeé,
la thése du monde autonome des Formes imaginales est propre
aux théosophes orientaux (Ishrdgiyin) et aux soufis, et pour soute-
nir cette thése ils s’appuient sur 'expérience mystique... »

L’auteur rappelle ensuite un certain nombre de difficultés qui ont été
opposées aux Ishrdgiyin par les Péripatéticiens et les théologiens scolas-
tiques. On ne peut insister ici sur ces détails techniques. Les Péripaté-
ticiens de I'Islam s’obstinaient, entre autres, a objecter que toute étendue
implique divisibilité, et que toute divisibilité implique matiére, et qu’en
conséquence !'existence ille formes étendues sans matiére est impossible.
Malheureusement I'idée de divisibilité semblait se limiter pour eux a
celle d’'une divisibilité anatomique, et leur concept de matiére a celui
de la matiére composée, dense et corruptible, du monde sublunaire.
L’idée du mundus imaginalis chez les « théosophes orientaux » pré-
suppose celle d’une « matiére absolue », c’est-a-dire absoute des
déterminations particuliéres a l’état de la matiére dans le monde
terrestre. C’est cette idée d'une matiére primordiale, « immaté-
rielle », qui est a la clef de la cosmogonie d’Ibn ’Arabi (Nafas al-
Rahmdn, le Respir du miséricordieux); sans elle, ne peut étre pen-
sée la spissitudo spiritualis, C’est-a-dire la condensation subtile de la
matiére prématérielle des éwres du mundus tmaginalis. En ce sens, il
n'y a pas de forme sans matiére. On en retrouvera 'idée tout au
long des textes qui vont suivre. Le texte de Molla Sadrd, traduit
ci-dessus, peut leur servir de prélude.

1. Sur cette désignation, cf. I'avant-propos de la seconde partie du présent livre et les
textes de Sohravardi traduits ci-dessus dans ’art. 1. Gorgéni, dans son lexique (Td'rifdt),
donne comme équivalent du terme Ishrdgiyin « Platoniciens ». Lorsque 'on dit en per-
san Ishraqiydn-e Irdn, on veut dire les « Platoniciens de Perse ». Voir En Islam iranien...
tome IV, index sous I'un et 'autre terme.

2. Cf. ci-dessus, arr. 1, note 15.

3. 1l ne faut cependant pas oublier que Sohravardi aussi bien que Molla Sadra reje-
taient la responsabilité de cette opposition non pas tant sur Aristote (auteur présume
de la célébre « Théologie » et avec qui Sohravardi s’entretint « en Jabarsa ») que sur les
Péripatéticiens eux-mémes. D’autre part nous avons eu maintes fois 'occasion de rappe-
ler que, chez les philosophes iraniens, la frontiére entre Péripatéticiens (Mashsha’iin)
et Ishragivin est quelque peu fluctuante. 1l y a fréquemment des passages de frontiére,
clandestins ou non.

4. C'est-a-dire le prologue du « Livre de la Théosophie orientale » ( Hikmat al-Ishrdg),
cf. ci-dessus, art. L.

5. Pour les soufis, cf. les textes traduits ci-dessus dans les art. 11 4 v, et la référence
4 'Ali-e Hamadani donnée dans la I partie, chap. 11, note 21.

6. Sur cette distinction, df. a-dessus, art. u1, note 3.

7. Sohravardi déclare pourtant expressément qu’il n’y a de Forme imaginale que pour
un étre complet; il n'y en a pas une, par exemple, pour le musc, et une autre pour le par-
fum du musc.

8. Cf. le théme de la « condescendance », dans notre Soufisme d’Ibn 'Arabi, 2* édition,
p. 124

9. Cf. les textes auxquels référe ci-dessus I'art. m, note g.

10. Le sens du mot barzakh (Qui a donné en grec la forme napaoayyng), intervalle,
entre-deux, inlermonde, a été m%sammem explicité dans I'ensemble des pages traduites
ici, pour qu'il y ait A y insister encore.
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11. On a déja signalé que la théorie des aperceptions visionnaires (y compris la per-
ception du sens spirituel des révélations) se conjugue chez nos auteurs avec la théone
des miroirs et une interprétation €sotérique E}es lois de 'optique (De perspectiva).

12. Se reporter spécialement ici aux pages de Molla Sadré traduites ci -dessus, art. vi.

1%. Cette distinction qui a motivé plus d’une controverse, les Ishragiyin ont toujours
eu le souci de la maintenir. Nous avons eu 'occasion de le rappeler a plusieurs reprises
au cours du présent livre (voir en outre En Islam tranten... tome 11, p. 6o note 7g et p. 114
note 175). Le probléme se complique du fait que c’est toujours le méme mot qui est
employé (mithal, pluriel mothol). Bien entendu,cles Idées platoniciennes interprétées en
termes d’angélologie ne peuvent étre ni des universaux réaliscs, ni simplement des idées
de I'entendement divin. D’autre part, la Forme ou Image de Lumiére, par exemple,
Nature Parfaite ou Alter Ego céleste, est parfaitement individualisée; elle n'est ni ['uni-
versel logique, ni le sensible concret. En tout cas, c’est par I « ontologie régionale » du
mundus imaginalis que le plaronisme des Ishragiyin devient un organe essentiel de leur escha-
tologie islamique.

14. La premiére (‘ilm hosili) présuppose une speces, la production d’une forme qui
représente I'objet chez le sujet connaissant. La seconde ( im hodiiri) est une science intui-
tive directe, du type de la connaissance que le sujet a de soi-méme; of. ci-dessus, art. 1,
texte b et les notes.



VIII

MOHSEN FAYZ KASHANI
(ob. 1091/1680)

Un monde ou se corporalisent les Esprits et ou se spiritualisent
les corps.

Extrait de Kalimdt maknina (Propos gardés en secret), chapitre xxxi
Bombay, 1296 h., pp. 69-72. Téhéran, 1316 h., pp. 68-70. L’ouvrage
est en arabe et en persan.

« ARCE que le pouvoir de gouverner les corps a été confié aux
Esprits, et parce qu’en raison de leur hétérogénéité d’es-
sence il est impossible qu’une connexion directe s’établisse

entre les esprits et les corps, Dieu produisit le monde des Formes
imaginales comme un intermédiaire (barzakh) qui fait le lien entre
le monde des Esprits et le monde des corps. Dés lors se trouvent
garanties la connexion et l'articulation de chacun des deux
mondes avec I'autre. L’émission et la réception de U'influx des
entités spirituelles deviennent concevables; les Esprits peuvent
exercer leur régence sur les corps et leur venir en aide.

Ce monde des Formes imaginales est un univers spirituel. D’une
part, il symbolise avec la substance matérielle en ce qu’il peut
éue 'objet d’une perception, est pourvu d’étendue, et peurt se
manifester dans le temps et dans ’espace. D’autre part, il symbo-
lise avec la pure substance intelligible en ce qu’il est constitué
de pure lumiére et est indépendant de I'espace et du temps. Ce
n’est donc ni un corps matériel composé, ni une pure substance
intelligible totalement séparée de la matiére. Il faut dire plutot

ue cest un univers présentant une dualité de dimensions, par
2hacune desquelles il symbolise avec 'univers auquel elle corres-

ond 2 Il n’est aucun existant, ni dans le monde intelligible ni
dans le monde sensible, qui n’ait sa Forme imaginale fixée dans
cet univers intermédiaire. Cet univers est dans le macrocosme
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I’homologue de ’'Imagination active dans le microcosme humain.
Il comporte en effet un aspect dont la perception est condi-
tionnée par les facultés ayant leur siége dans le cerveau, et
cC’est ce qui est désigné techniquement comme I'imagination
« contigué » (au monde du Malakit, tout en étant immanente a
I’homme). Mais il comporte également un aspect qui n’est pas sou-
mis a cette condition, et qui est désigné comme Imagination sépa-
rée, autonome (le mundus imaginalis absolu, monde du Malakut)?.

C’est par ce monde et par sa propriété caractéristique que les
entités spirituelles se corporalisent, « prennent corps », lors-
qu’elles se manifestent dans les formes épiphaniques qui sont les
Formes imaginales avec lesquelles elles symbolisent. C'est ce a

uoi référe le verset rapportant que Gabriel « prit corps (se typi-
Ea) devant Maryam sous la forme d’un étre humain d’une beaut¢
parfaite (19 : 16) ». Méme allusion dans I'histoire rapportée du
Samaritain : « J’ai vu ce qu’ils ne voyaient pas; jai pris une poi-
gnée de terre sous les pas de ’Envoyé (20 : 96) », C’est-a-dire sous
les pas de 'archange Gabriel . Y référe encore la tradition rap-
portant que le Prophéte voyait I'archange Gabriel sous la forme
de I’adolescent Dahya al-Kalbi et entendait de lui un discours lu
sous le revétement des mots et des lettres.

C’est vers ce monde intermédiaire que sont enlevés, en leurs
assomptions spirituelles, ceux qui se spiritualisent (les « pneuma-
tiques »), quand ils se desquament des formes physiques élémen-
taires et que leurs Esprits revétent leur forme épiphanique l—sl.tpiri-
tuelle. C'est en ce monde intermédiaire que les Ames parfaites
revétent les formes apparitionnelles sous lesquelles elles sont per-
cues dans un lieu autre que le lieu ou elles sont en fait, ou bien
que, revétant une forme différente de la forme sous laquelle elles
sont percues par les sens durant leur séjour terrestre, elles appa-
raissent a celui a qui elles veulent apparaitre. Cela méme peut
advenir aprés leur transfert dans 'autre monde, car alors I'éner-
gie psycho-spirituelle est encore accrue du fait que ’obstacle du
corps soit levé.

Bref, ’est par ce monde et dans ce monde des Formes imagi-
nales que se corporalisent les Esprits et que se spiritualisent les corps.
C’est par ce monde et dans ce monde que se personnalisent les
maniéres d’étre et les comportements moraux, et que les réalités
suprasensibles se manifestent en des formes et figures avec les-

uelles elles symbolisents. Plus encore, I'apparition des figures
ans les miroirs ou dans toute autre substance miroitante, une eau
limpide par exemple, s’accomplit également dans ce monde inter-
médiaire, car toutes les figures que réfléchissent les miroirs
appartiennent également a ce monde®. Plus encore, c’est dans ce
monde intermédiaire que sont vues toutes les formes et figures
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immanentes a notre Imagination active, que ce soit en songe ou a
I’état de veille, parce que ces formes et figures sont contigués a
ce mundus imaginalis; elles en recoivent la lumieére a la facon des
lucarnes et des grillages par lesquels le rayon de lumiére pénétre
dans une demeure.

C’est donc un monde immense, tellement spacieux qu’il
contient, quant a leurs Formes, aussi bien les substances imma-
térielles qui sont au-dessus de lui, que les réalités matérielles qui
sont au-dessous de lui. Il est I'intermédiaire, le médiateur par
lequel se noue la connexion. Vers lui s’élévent les sens et les
perceptions sensibles, comme vers lui descendent les réalités
suprasensibles 7. De ’emplacement qu’il occupe, il ne cesse de col-
lecter vers lui les fruits de chaque chose. C’est par lui qu’est
confirmée la vérité des récits concernant I’assomption céleste du
Prophéte, et mentionnant qu’il eut la vision des Anges et des pro-
phétes 4 la facon d’un témoin oculaire®. C’est dans ce monde
intermédiaire que sont présents les saints Imams lorsqu’ils appa-
raissent a un mourant, comme le rapportent de si nombreux récits
traditonnels. C’est dans ce monde que se passe ’'interrogation de
la tombe, avec ses délices et ses tourments; aussi est-ce également
dans ce monde intermédiaire que le pieux fidéle peut rendre visite
a ses proches aprés leur mort®. De méme, c’est ce monde inter-
médiaire qui explique la possibilité des scénes auxquelles font allu-
sion certaines traditions : les Esprits se reconnaissant entre eux post
mortem comme se reconnaissent entre eux les éwres corporels, se
posant des questions les uns aux autres, et autres scénes semblables.

Il semble bien que reléve de cette catégorie d’événements la
« descente de Jésus » (lors de la parousie de I'Tmam caché). Comme
le dit Shaykh Sadiq'® : « Cette descente de Jésus sur la Terre,
c’est son retour a ce monde apres son enlévement de ce monde »,
parce que Dieu lui-méme profére : « C’est moi qui te recois, qui
t'enléve vers moi et te délivre de ceux qui te renient... jusqu’au
jour de la Résurrection (g3 : 48)'. » De méme, ce que nous
enseignent nos traditions remontant aux saints Imams : « Lors de
la parousie du Mahdi (le « Guide ») Dieu fera revenir un certain
nombre de personnes décédées antérieurement, c’est-a-dire un
certain nombre d’entre les Initiés et adeptes de I'Imam, ses
« shi’ites », purs fidéles a la foi pure, afin qu’ils recueillent avec
lui le fruit de son triomphe et de son secours invincible, et gottent
la joie de I'épiphanie de son régne. Dieu fera revenir également un
certain nombre des ennemis de I'Imam, purs impies d’impiété
pure, afin qu’ils soient mis en accusation et recoivent le chatiment
dont ils se sont rendus dignes... » Tout cela référe au « retour »
qui accompagne la parousie et auquel s’attache particuliérement
la foi de nos coreligionnaires imdmtes 2. Et tel est le sens spirituel
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que montrent certains versets relatifs a la résurrection, quand on
les interpréte selon I'enseignement de nos Imams. »

1. Le chapitre a pour titre : « Propos dans lequel est mise en lumiére I'existence du
mw:dlgu imaginalis ou intermonde (barzakh), avec son aspect qualitatif et son aspect quan-
titatif. »

2. Ces lignes concordent littéralement avec un passage du texte de Dawid Qaysari
traduit ci-dessus, art. i11.

8. Sur cette distinction cf. ci-dessus, art. 11, note g, et le texte de Lahiji, art. v

4- 1l s’agit de I'épisode du veau d’or. Le Samaritain en effet vit '’Ange que les autres ne
voyaient pas (comme le Prophéte voyait I’Ange, tandis que les Compagnons ne voyaient
que le jeune Dahya al-Kalbi). C’est cﬂourquoi, sachant que la terre sur laquelle avait passé
I’Ange pouvait donner la vie aux choses inanimées, le Samaritain ramassa une poignéc
de cette terre et la projeta dans le métal du veau d'or en fusion.

5. Sur ce théme cf. ci-dessus, art. vi, le texte de Molla Sadra, et comparer le texte tra-
duir ci-dessous, art. 1x, 1.

6. Sur cette théorie des miroirs, cf. ci-dessus, art, vi, note 11.

7. CF. ci-dessus, art. vi1, note 8. C’est pourquoi si une philosophie se prive du monde
de Hirqalya, elle ne peut plus percevoir a leur plan de réalité propre les événements de
I'histoire spirituelle. La conscience rationneiﬁ' est devant E cElemme . Ou Verites
abstraites de raison ou faits empiriques de 'histoire (qu'il y ait contingence ou détermi-
nisme). Et tout le reste est dégradé en mythes ou allégories.

8. Cf. 1™ partie, chap. n, ? 3 : Le Mi’rd) du prophéte est devenu I'archétype de I'expe- .
rience mystique pour tous les soufis. Ici encore, si I'on est privé de Hirqalya comme
Terre des visions, et de I'idée du « corps spirituel » qu'elle postule, on se trouve devant
le dilemme : ou faire du Mi’rdj une allégorie philosophique, ou I'entendre a la fagon lit-
téraliste, grossiére et absurde, comme une assomption in corpore.

9. Ce qui veut dire qu'en fait ce n’est pas « au cimetiére » que l'on fait cette visite,
mais, qu'on en soit conscient ou non, « en Hirqgalya » (cf. le mot de Maeterlinck cité
ci-dessus, p. 120, et le texte traduit ci-dessous, art. 1x, 2). D'ou la signification de la
ziydrat, « visitation religieuse, pélerinage », particuliérement dans le shi'isme. Certes, il
est bon de se rendre matériellement en pélerinage aux sanctuaires qui abritent les tom-
beaux des saints Imams. Mais en fait ce déplacement spatial est un rite qui doit soutenir
le pélerinage mental dans I'invisible, « en Hirqalya ». C'est pourquoi les ziydrdt (pour
lesquelles tant de priéres ont été composées dans le shi'isme) sont pratiquées comme
dévotions privées et fréquentes, 1a ou I'on est, et dans le secret de 'oratoire personnel
(cf. encore ci-dessous, art. 1X, les textes concernant le « corps de chair spirituelle » qui
se conserve intact « en Hirqalya »).

10. Shaykh Sadiiq (Ibn Babiyeh) de Qomm (& 140 km au sud de Téhéran), un des
plus éminents théologiens shi'ites du x® siécle, ob. 381 / 991 (auteur de 189 ouvrages
dont seul un certain nombre est arrivé jusqu’a nous).

11. Comme on le sait, la christologie qoranique est résolument docétiste (3 : 48 et
4 : 156). Aussi, bien que le texte de Mohsen Fayz porte ici ba'd mawiihi, il faue lire ba'd
rafihi, en accord avec toutes les traditions shi’ites sur ce point (Safina, n, 192, et
Bihdr, v, pp. 348-352), comme avec le propre commentaire qoranique de Mohsen
(K. al-Sdfi, Téhéran, 1275 h., pp. 89 -go) et les autres (v. g. Mollad Fathollah ad 5 : 48).
Jésus a été « enlevé » au ciel comme Khezr-Elie, Idris-Hénoch, et mis & part jusqu’a la
Résurrection. C’est justement grice au monde de Hurgalya, que la christologie de cette
prophétologie islamique est docétiste, sans faire pour autant de la personne du Christ
un phantasme. On verra ci-dessous (art. x1) le sens profond que prend I'idée de I'lmam
caché : ce sont les hommes qui se sont rendus incapables dec‘e voir et se le sont caché a
eux-mémes. De méme en déniant & Jésus son message prophétique, ses ennemis se le
sont voilé 4 eux-mémes; celui qu'ils croyaient mettre a mort n’éuait plus la (4 : 156), et
il n’est jamais 14, lorsque I'on fait du matérialisme historique, sous couleur de théologie,
au lieu de saisir Ihistoire spirituelle « en Hiirqalya ». Sur la christologie islamique, voir
notre préface Harmonia abrahamica 4 1'Evangile de Barnabé, recherche sur la composition
et l'origine par Luigi Cirillo, texte et traduction par Luigi Cirillo et Michel Frémaux,
Paris, Beauchesne, 1977.
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12. Imdmites, c'est-a-dire shi’ites duodécimains ou adeptes des douze Imams. Le
mot imamites 4 la vertu de signifier d’emblée plus directement I'intention de la pensee
et de la dévotion shi'ites. Le motif du « retour » en eschatologie shi'ite est celui des
« Compagnons de 'Imam » qui mettent fin au temps historique; on en a signalé pré-
cédemment (1% partie, chap. 1, § 1) la correspondance avec le motif zoroastrien des

« Compagnons du Saoshyant ».



IX

L'ECOLE SHAYKHIE :
SHAYKH AHMAD AHSA’1
(ob. 1241 / 1826)

1. Physiologie du corps de résurrection.

Extrait du Kitdb Sharh al-Ziydrat, Tabriz, 1276 h., pp. 369-370".

« ... N résumé, ce que nous apprennent les lexicographes, les
philologues et les spécialistes de I'exégese qoranique,
C'est que la « chair » (jasad) désigne le corps, le
« volume » (jism) de Pétre vivant, manifeste et visible. Il est vrai
ue le terme revient fréquemment aussi dans le langage technique
3{35 alchimistes, chez qui il désigne la substance metallique, celle
des sept métaux : l'or, I'argent, le cuivre, le fer, le lomb, I’étain,
le mercure? Qu’a l'origine ou postérieurement dans la langue
arabe, le mot jasad s’entendit du corps (jism) de Iétre vivant consi-
déré en tant que l'esprit (riih) en est absent, m’apparait le plus
probable. Mais d’autre part, il en est fait usage pour autre chose.
Ainsi le Qdmis en mentionne I'usage pour désigner le safran (jasad
et jisdd), voire pour désigner ce qui est animé par le pneuma, ’esprit
(rih), comme lorsque 'on parle du « corps de Zayd ».

Toutefois ’on pourrait dire que dans ce dernier cas il est bien
employé a désigner ce qui est animé par Uesprif, mais en le consi-
dérant comme composé résultant d’'un organisme physique et
d’un esprit; le mot désignerait alors précisément ce qui est diffé-
rent de I’esprit, sans s’appliquer ni 4 celui-ci ni au composé comme
tel. Peut-étre alors 'usage du mot, tel qu’il est propre aux alchi-
mistes, rentrerait-il dans cette catégorie, soit parce que les métaux
sont différents des « esprits », soit parce que les alchimistes consi-
dérent qu'il y a des métaux déficients, c’est le cas du plomb et de
I’étain, du fer et du cuivre, — tandis que d’autres sont interme-
diaires, C'est le cas de I'argent et du mercure, — et que I'un enfin
est complet et achevé, a savoir I'or. Cette gradation s’entend par
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rapport a I'Elixir qui les rend parfaits, comme il le fait pour les
six premiers, ou bien les rend perfectifs pour les autres, comme il
le fait pour I'or. Les métaux sont dés lors représentés comme des
corps inanimés sans l'esprit (des gjsdd), I'esprit étant pour eux
IElixir.

Peut-éwre également que si, en revanche, les astronomes
emploient en propre le mot jism (non pas jasad), c’est parce que les
Sphéres célestes sont d’un état subtil comparable a celui des
Esprits, ou bien parce que les astronomes en considérent I'interde-
pendance éternelle avec les Ames qui les meuvent, suivant la doc-
trine des spécialistes de la physique céleste. La terminologie des
Musulmans parmi eux se conforme a cet usage, leurs exposés
concernant comme les leurs les masses astrales (ajrdm) en tant que
telles, sans autre détermination.

Quant au mot jism, employé sans plus de détermination, il
désigne ce qui forme volume, le volume susceptible d’étre divisé
selon les trois dimensions. Alors : 1° Ou bien il s’agit du corps
indéterminé et simple, ne comportant, comme l'on dit, aucune
composition. Tantdt on le désignera comme corps (jism), en le
considérant en lui-méme, dans ce qui fait sa substance. Tantot
on le désignera comme matiére (hayild, hylé), en le considérant

uant a sa capacité de recevoir les formes des espéces. 2° Ou bien
il s’agira du corps ou solide mathématique gum ta’limi), c’est-a-dire
dans lequel on considére en propre la dimension comme telle.
Son nom vient de ce que c’est sur lui que les Anciens enseignaient
a leurs enfants la géométrie, laquelle comprend les lignes et les
surfaces, rien d’autre. 3° Ou bien il s’agira du corps physique (tabi’i),
ainsi désigné parce que la discussion s’attache a le considérer du
point de vue de la physs.

Dans les traditions concernant les saints Imams, et les invoca-
tions a leur adresse, tantét il est parlé de leur jasad (leur corps de
chair), tantot il est parlé de leur jism (leur corps sans plus). Fréquem-
ment aussi 'un et ’autre terme sont employés, et parfois le second
terme (fism) est substitué au premier. Certes, eux-mémes dans
leurs entretiens avec leurs fidéles suivaient certaines considérations
dont ils étaient les seuls a connaitre I’ensemble. En tout cas, il
résulte pour ceux qui ont quelque connaissance du lexique observé
par les saints Imams, que le mot gjsdd (pluriel de jasad, corps mate-
riel de chair) est employé par eux pour former antithése avec les
Esprits, tandis que le mot jism (corps sans plus, pluriel gjsdm) a dans
leur terminologie une signification beaucoup plus générale. I
arrive méme que le terme de « figures », « apparences réelles »,
« formes apparitionnelles » (ashbdh), y soit employé comme équi-
valent de « corps matériel », et que le terme « Esprits » y équivaille
a celui de « corps » sans plus (gjsdm).
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Sache maintenant que I’étre humain posséde deux jasad et deux
jism. Le premier jasad (le jasad A, c’est-a-dire le corps de chair €lé-
mentaire terrestre), c'est celui qui est composé des Eléments qui
sont la proie du temps. Ce jasad, cette chair, est comme le vétemnent
que '’homme revét et dont ensuite il se dépouille; c’est un corps
qui en lui-méme n’a ni jouissance ni soufirance; il n’est le sujet
ni de la fidélité ni de la rébellion.

Ne vois-tu pas qu'’il arrive & Zayd le rebelle, par exemple, d’étre
consumé par la maladie; il dépérit au point que I'on croit ne plus
trouver en lui un rat/? de chair. Pourtant c’est bien Zayd; son iden-
tité n’a pas changé. Tu reconnais spontanément €t a coup sar que
C'est toujours Zayd le rebelle; pas une parcelle de sa rébellion n’a
disparu.”Si ce qui a disparu de lui par suite de son dépérissement
elit été capable d’entrainer avec sot la disparition de sa rébellion,
presque toute celle-ci aurait disparu, puisqu’elle aurait alors perdu
i la fois son support et sa source. 1l en va de méme pour le cas de
Zayd le fidéle. Pas une parcelle de sa fidélité n’aura disparu,
puisque cette fidélité n’a aucun lien d’aucune sorte avec ce qui en
lui a disparu, ni relation de I'effet a sa cause, ni celle du dérivé
i sa source, pas méme une interdépendance quelconque. Si ce que
la maladie a fait disparaitre de Zayd avait vraiment fait partie de
Zayd, la disparition en aurait entrainé celle du bien et du mal qui
sont propres a la personne de Zayd. Inversement, s’il engraisse,
Zayd reste le méme Zayd; pas plus que dans le cas précédent il
n’avait diminué, pas davantage maintenant il ne s’accroit quant a
“son essence et ses qualifications, quant a sa fidélité ou quant a sa
rébellion. )

Bref, ce jasad, ce corps de chair constitué des Eléments terrestres, ne
fait pas partie de Zayd. Il est 'homologue de 'opacité qui existe
dans la silice et la potasse. Lorsque celles-ci ont été mises en
fusion, liquéfiées, il en résulte du verre. Ce verre est bien cette
méme silice et cette méme potasse qui étaient compléterment
denses et opaques. Mais aprés fusion, 'opacité en a disparu. C'est
que cette opacité n’appartient pas a la terre en elle-méme. La terre
en elle-méme est subtile et diaphane; son opacité a pour cause
Ientrechoc des Eléments. Lorsque I’eau est tranquille et pure, tu
vois tout ce qu'il y a dans sa profondeur. Mais si tu I’agites, tun’y
distingues plus rien, tant qu’elle est en mouvement, a cause de
I’entreheurt de ses parties, et a cause de la raréfaction de I’élément
air. Qu’en est-il alors, lorsque s’entre-heurtent les quatre Natures
élémentaires! Ce jasad, ce corps de chair élémentaire terrestre, est
comme la densité qui rend opaques la silice et la potasse, sans
faire partie de leur essence, de leur ipséité.

Autre comparaison : le vétement, par exemple, est I’ensemble
des fils tissés. Quant aux couleurs, ce sont des accidents qui ne
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font pas partie de lui-méme; il peut étre teint de telle ou telle cou-
leur, ensuite les perdre; il reste ce vétement. Il est probable que tel
est ce que visait le propos du I Imam ’Ali, dans sa réponse a
I’Arabe qui l'interrogeait sur I’ame animale sensitive : « Lors-
u’elle se sépare, dit-il, elle retourne a ce dont elle est venue, a la
acon dont se dissout un mélange, non pas a la facon dont se
séparent des éléments autonomes juxtaposés. La forme en est
anéantie; I’action et ’étre en sont abolis, si bien que la compo-
sition du mélange est elle-méme dissipée, puisqu’il est évident
que la cessation de la forme et de ’éwre entraine la disparition de
la composition elle-méme. »
uant au second jasad (le jasad B, caro spiritualis, corps constitué
des Eléments du monde spirituel), c’est le corps qui surexiste, car
la « glaise » dont il a été constitué surexiste « dans la tombe »,
lorsque la Terre a dévoré le corps de chair élémentaire terrestre
(le jasad A), et que chaque partie de celui-ci s’est dissoute en son
origine : les parties ignées rejoignent le Feu, les parties aérielles
rejoignent IAir, les parties aqueuses rejoignent I'Eau, les parties
terriennes rejoignent la Terre, tandis que le « corps de chair
céleste » surexiste en conservant sa « tournure » parfaite, comme
le dit I'lmam Ja’far Sadiq. Au contraire, la réponse que nous
avons entendue, il y a quelques lignes, le [ Imam donner a un
Arabe, cette réponse concernait précisément le premier jasad, le
corps de chair élémentaire terrestre et corruptibf . Mais le corps
de chair spirituelle (le jasad B) est, en revanche, celui que concerne
le propos de I'Imam Ja’far, déclarant que la « glaise » dont il a
été constitué surexiste « dans la tombe », en conservant sa tour-
nure intacte et parfaite. Cette derniére expression veut dire : en
conservant la tournure qui correspond a sa configuration propre,
Cest-a-dire que les éléments de la téte, du cou, de la poitrine, etc.,
restent respectivement chacun a sa propre place. Telle est 'exégese
symbolique de ce verset (ta’wil) : « Nu? d’entre nous qui n’ait une
place déterminée (g7 : 164). »

Ce corps (jasad B), C’est la réalité de I’étre humain qui, sans aug-
mentation ni diminution, surexiste « dans la tombe » aprés que%e
corps de chair élémentaire terrestre, c’est-a-dire la densité opaque
et les accidents, se sont séparés de lui pour se dissoudre. Lorsque
ces accidents, a I'ensemble desquels on donne le nom de corps de
chair élémentaire (jasad ’onsori, jasad A), se sont ainsi séparés de
I’étre humain, les yeux de chair, les organes de la perception
optique, ne le voient plus. Lorsqu’il est ainsi décomposé et anéanti,
on n'en retrouve finalement plus rien, si bien que certaines gens
déclarent que I’étre humain est anéanti. Eh non! il ne 'est pas. Mais
si nous disons qu’il y a un corps qui surexiste « dans la tombe », ce
corps-la reste cependant inuvisible aux Terrestres, aux gens de ce
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monde, a cause de 1’opacité qui enténébre leurs yeux de chair et qui
leur interdit de voir ce qui n’est pas de méme espece qu’eux-mémes.
C’est pourquoi 'Imam Ja’far, encore, compare ce corps invisible
4 la limaille d’or qui est dans le creuset de I'orfévre. Celle-ci non

lus, les yeux ne la voient pas. Mais 'orfévre, 'ayant lavée avec
F’eau et purifiée de la terre a laquelle elle était mélangée, la fait
apparaitre.

De méme en est-il pour le corps de « chair spirituelle » (jasad B)
qui surexiste « dans la tombe ». Lorsque Dieu veut ressusciter les
créatures®, il fait se répandre sur toute la Terre une pluie qui

rovient de ’océan situé au-dessous du Trone, dont I'eau est plus
roide que la neige... C'est & elle que fait allusion un verset du
Qoran cf« Et son Trone reposait sur les Eaux », 11 : g). Alors la
face de la Terre se confond en un océan unique. Les flots s’entre-
choquent sous la véhémence des vents. Un affinage universel se
produit. Les membres du corps spirituel (jasad B) de chaque per-
sonne individuelle se rassemblent en un organisme de « tour-
nure » parfaite, c’est-a-dire conforme a la structure que présentait
le corps en ce monde; aux éléments de la téte se soudent ceux du
cou, puis ceux du buste, ainsi de suite. S’y mélangent des éléments
de cette autre Terre (la Terre céleste). Ainsi le corps spirituel opére
sa naissance « dans la tombe », comme le champignon dans son
humus. Lorsque le souffle de Séraphiel fait vibrer la trompette,
les Esprits prennent leur envol. Chaque Esprit s’empresse vers sa
chair spirituelle (le jasad B); il fait éclater la tombe qui céde devant
celle-ci comme la” couche d’humus céde devant la poussée du
champignon. « Et les voici dressés debout, fixant leurs regards
(39 : 61). » Ce corps spirituel ressuscitant, ’est le corps qui appar-
tient a la Terre de HUrRQALYA. C’est le corps avec clequeF les
humnains ressuscitent, et avec lequel ils entrent dans le Paradis
ou dans I’Enfer.

Quelqu’un me dira peut-étre : « Le sens évident de tes paroles,
C’est que ce corps de chair que voici 1a aujourd’hui, lui, en tout
cas, ne ressuscite pas. Or, semblable doctrine contredit la doc-
trine suivie par ceux qui font profession d'Islam, conformément

4 ce verset du Livre : Dieu ressuscitera ceux qui sont dans les
tombes (22 : 7)% »

A cela je répondrai : ce que je professe, c’est précisément ce

ue professent les Moslimiin. Car ne disent-ils pas que les « corps »

ans lesquels ils seront ressuscités seront bien les mémes corps
qui avaient ét¢ dans la présente vie terrestre, avec cette différence,
toutefois, qu'ils sont entiérement purifiés des accidents et de toute
ternissure? N’est-ce pas d’un accord unanime que les Moslimun
professent que ces corps ne ressusciteront pas avec leur opacité
et leur densité, mais doivent passer par une purification et ne



216 CORPS SPIRITUEL ET TERRE CELESTE

seront ressuscités que parfaitement purs, tout en gardant leur
identité ? C’est cela méme que je dis et veux dire. Car cette apacité
du présent corps est anéantie, ce qui veut dire qu’elle s’en va
rejoindre son origine; cette chair élémentaire, elle, n’a point de
connexion avec ’Esprit, ni avec la fidélité ou I'infidélité, ni avec
le plaisir ou la souffrance, n’ayant méme pas de par soi-méme
la faculté de sentir I'une et I'autre. En vérité, elle est a I’égard de
I’étre humain a la facon d’un vétement jeté sur lui. Cette opacite,
C’est elle le corps de chair élémentaire terrestre (le jasad A) qui est
anéanti sans retour.

Alors comprends ce que je veux dire, car c’est ainsi qu’il faut
entendre les traditions énongant que les « corps » des saints
Imams?’ ont maintenant été « enlevés au Ciel ». Certes, si 'on
avait exhumé le corps de I'Imam Hosayn peu de temps aprés son
ensevelissement, on ’aurait encore vu; mais maintenant aucun
ceil humain ne saurait le voir. Il est maintenant « attaché au Trone,
contemplant ses pélerins, etc. ». Le sens spirituel de ces traditions
doit donc s’entendre de la séparation définitive d’avec ces corps
élémentaires terrestres qui constituent la condition charnelle, état
qui aura été attaché un moment aux corps spirituels archétypes.
Une fois ces derniers séparés de ce revétement charnel, les regards
des humains ordinaires ne peuvent plus les percevoir. De cela j'ai
traité précédemment en certains passages du présent livre. Que
’on veuille bien s’y reporter.

Quant aux deux jism (a savoir le ism A ou corps subtil astral,
et le ]ﬁsm B, corps archétype supraceéleste), le premier (le jism A)
C’est le corps avec lequel I'Esprit sort de son corps de chair ter-
restre (i. e. du jasad A). Ce corps « subtil astral » (jism A) reste
avec I’Esprit, tandis que celui-ci se sépare de son « corps subtil de
chair spirituelle » (jasad B) au moment ou la mort se met entre
eux deux. Ce corps astral est avec I’Esprit dans le Paradis ter-
restre (jannat al-donyd), situé a I’Occident; c’est avec ce corps
astral qu’il pénétre en la Demeure de Paix (Dar al-Saldm), y visite
sa demeure et le lieu originel dont il fut extrait. L’esprit de I'impie
est accompagné également de ce corps astral dans I’Enfer terrestre
(Ndr al-donyd), au levant du soleil, tandis qu'au coucher de
celui-ci il se réfugie avec ce corps dans la vallée de Barhit?®, et erre
avec lui, la nuit, dans la vallée du Soufre.

Cela, c’est I'état des deux groupes jusqu’a ce que vibre la pre-
miére clameur de la Trompette®. A'lors les Esprits eux-meémes
sont anéantis pendant I'intervalle qui sépare « les deux souflies
de la Trompette ». Tout mouvement disparait des Sphéres célestes
et de tout ce qui posséde esprit et ame, animaux et végétaux. Cette
pause cosmique dure « quatre cents ans ». Ensuite les Esprits sont
ressuscités, chacun dans son second jism (a savoir le jism B, corps
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archétype supracéleste). Cela, parce que ces corps (les sism B) ont
été entierement purifiés et qu'en est partie toute 'opacité, c’est-
a-dire I'opacité qu’était pour eux le premier jusm (le jism A ou corps
astral), exactement comme nous I'avons expliqué dans le cas des
corps de chair (élémentaire ou jasad 4, spirituecllle ou jasad B), mot
pour mot '. Les esprits sont donc ressuscités chacun respective-
ment dans son second jism (le jism B ou corps archétype). Ce corps
céleste est bien celui qui avait été auparavant dans la vie terrestre,
non pas un autre, sinon auraient disparu en méme temps que lui
récompense et chatiment des Esprits. Toutefois, ce jism qui est dans
la vie terrestre et qui est en méme temps ce Corps que ’on voit,
comporte du subtil et du dense. La densité qui le rendait opaque, il
en aura été purifié et elle aura été anéantie. C’est elle que nous dési-
gnons comme le premier jasad (jasad A, le corps élémentaire de
chair périssable). En revanche, I’élément subtil en surexiste « dans
la tombe »; Cest lui que nous désignons comme le second jasad
(jasad B, corps de chair spirituelle) surexistant.

C’est avec le corps astral (jism A) que I'Esprit fait son apparition
dans le barzakh (le monde intermédiaire). Ce corps astral est le
véhicule (markab, okhéma) et I’habitacle de ’Esprit jusqu’a la « pre-
miére sonnerie » de la Trompette. A ce moment-la il subit une
derniére purification, et cette densité que nous désignons comme
le premier jism (fism A ou corps astral) s’en va également de lui.
Seul I’élément subtil en persiste dans le monde des raisons sémi-
nales ! en trois « trésors », tandis que la densité s’évanouit de
trois autres « trésors ». Ces « six trésors » sont disposés dans celui
des orifices (de la Trompette cosmique de Séraphiel, qui est la
matrice) de cet Esprit. Lorsque I'archange Séraphiel fait retentir la
« Trompette de la Résurrection » (i. e. la « seconde sonnerie » de
la Trompette), Esprit s’abaisse vers la tombe. Tous ses trésors
réunis, il pénéwre dans le jasad subtil (le jasad B, caro sprritualis);
ils sont alors « rassemblés », c’est-a-dire ressuscités '2.

Mais sache que si tu pouvais peser ce corps spirituel au cours
de la vie présente, et qu’apres cette pesée il fat fassé par une puri-
fication qui I’ait entiérement séparé du corps € émentaire de chair
périssable, si bien que subsistat seul ce corps spirituel permanent
(jasad B) qui appartient au monde de Hiirqalya, — et a supposer
encore que tu puisses ensuite le peser de nouveau, tu constaterais
qu’il n’aurait méme pas diminué du poids d'un grain de sénevé
par rapport au résultat de la premiére pesée. C’est qu’en effet la
densité qui constituait le corps élémentaire de chair (jasad 4) est
un accident. Or, les accidents ne modifient en rien le « poids »
dont il s’agit ici; ils ne I'augmentent pas en survenant, ils ne le
diminuent pas en s’en allant. C’est en ce sens qu’il serait faux de
se représenter que le « corps de résurrection », organe de béati-
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tude ou de damnation, soit quelque chose d’autre que celui qui
existe dans la vie présente, bien qu’il y ait eu un changement et
une purification totale. Ou plutét, ce c]u’il faut dire, c’est que
c’est bien ce dernier, et pourtant aussi c est un autre que lui, du
fait qu’il ait été purifié, rompu, refaconné.

D’aprés Abi Manstr "Ali Tabarsi 13, 4 propos de ce verset qora-
nique : « Chaque fois que leur peau sera consumeée, nous lui sub-
stituerons une autre peau en échange, afin qu’ils gottent le chati-
ment (4 : 59) » — I'lmam Ja’far Sadiq répondit 4 un familier qui
Pinterrogeait sur le sens de ce verset : « Prends garde! ce sont
bien les mémes peaux, et pourtant c’est chaque fois quelque
chose d’autre. — Donne-moi une comparaison avec quelque chose
de ce monde. — Oui, ne vois-tu pas que si un homme prend une
brique, la brise en morceaux, puis la replace dans son moule,
la brique sera la méme et pourtant ce sera une autre brique? »
Et le Tafsir de ’Ali ibn Ibrahim ™ rapporte que I'on demanda
aI'Imam : « Comment concevoir que leur peau soit remplacée par
une autre? — Suppose, répondit I'Imam, que tu prennes une
brique, que tu la mettes en piéces et la réduises en poussiére,
et qu’ensuite tu la refaconnes dans le moule, cette brique sera-
t-elle la méme que la premiére? En fait celle-ci aura permuté
avec une autre, bien que l'original, 'archétype, soit identique. »

L’Imam met ainsi en évidence que la peau substituée a la pre-
mi€re est une autre peau, tout en étant bien « leur peau ». La diffé-
renciation est une différence dans le mode d’étre et la qualification.
De méme, pour ce que nous envisageons ici : c’est bien le corps,
objet visible au cours de la vie présente, qui sera le « corps de
résurrection », mais apreés avoir subi cette alchimie que nous
avons décrite a plusieurs reprises... »

2. Sur le sens ésotérique de la tombe.

Extrait de la Risdlat al-Qatifiya, publiée dans le Recueil des ceuvres de
Shaykh Ahmad Ahsid’i : r{awa‘mi’ al-Kalim, Tabriz, 1275 h., 2 vol. in-fol.;
vol. I, 2¢ partie, ¢ Risala, p. 136 %5

« La quiddité de la tombe, c’est d’étre le lieu oti reposent les
morts, la premiére d’entre les étapes vers le saeculum venturum.
Selon I'apparence visible et au sens exotérique, elle est la demeure
du corps matériel que la vie a abandonné. C’est 1a une opinion
courante. Mais pour la compréhension ésotérique (ta’wil), la
tombe signifie la nature de la personne, sa vie, son désir le plus
intime. Dieu dit 4 son prophéte : « Dieu se fait entendre de qui il
veut, mais toi tu ne peux te faire entendre de ceux qui sont dans les
tombes (35 : 21). » Et encore : « Des morts, non pas des vivants,
ignorant quand ils seront ressuscités (16 : 21-22). »
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Des expressions telles que « I'Esprit reviendra a ’homme (qui
est dans la tombe) » sont des expressions qui correspondent au
sens apparent ou exotérique. En réalité, il s’agit d’événements
qui s’accomplissent non pas dans le monde temporel inférieur,
celui de la chose-objet, mais au plan le plus ¢leve d’entre les
degrés du temps, c’est-a-dire en HORQALYA. Et si je dis « au plan
le plus élevé », « au plus haut des degrés du temps », C’est parce

ue Hirgalya est un entre-deux'e. Tantdt on 'emploie pour
gésigner le plus haut degré du temps (zaman), tantot on I'emploie
pour désigner le plan ou degré inférieur de I’ £vum (dahr, lasempi-
ternité).

Aussi bien ce double emploi du terme est-il justifié par une
homogénéité et correspondance véritable. Pendant son sommeil,
I’homme peut étre le siége de mouvements violents, bien que son
corps matériel (jasad) reste immobile. L’explication de semblables
mouvernents est dans la proximité du corps subtil (jism) a I’égard
du corps matériel. Car pendant que ’homme dort, son Esprit
« chante » en liberté sur les hautes branches du grand arbre qui est
le monde autonome des Formes imaginales (“dlam al-mthal, mun-
dus imaginalis). Cet arbre de haute futaie a pour sol d’implantation
les « corps subtils », et ces corps subtils comptent autant d’indi-
viduations qu’il y a de corps matériels.

uand on parle de « ce qui revient » (comme dans la phrase
ci-dessus), il s’agit de I’Esprit subsistant dans le mundus imaginalis
autonome. %uand on parle de « ce vers quoi s’accomplit le
retour », on désigne le corps spirituel (jasad B) auquel se réunit
le corps archétype supracéleste (jism B) 17, Quant au « chatiment
dans la tombe ® », il en est ce que nous avons mentionné concer-
nant le « retour de IEsprit », parce que la totalité du monde du
barzakh (le monde intermédiaire), ce qui y parvient et se change en
lui, tout cela en reléve (c’est-a-dire reléve du sens ésotérique de la
« tombe »). L’apparition des saints Imams au moment de la mort
ou « dans la tombe », soit au croyant, soit a 'impie, est aussi un
événement se passant dans le monde de Hiirgalya. C’est ce a quoi
font allusion ces versets qoraniques : « Si nous avions fait des-
cendre un Ange, laffaire ett été réglée; ils n’auraient pas eu de
délai (6 : 8). » « Le jour ou ils verront venir les Anges, ce ne sera
pas une bonne nouvelle pour les coupables (25 : 24). »

Ces versets et quelques autres joints a certaines de nos traditions
signifient que les Anges ne sont perceptibles pour personne dans
le monde des corps matériels, a moins que I'’Ange ne revéte I'ap-

arence d’un corps matériel. Tel ’Ange Gabriegprenant I'aspect
de I’adolescent Dahya Kalbi pour apparaitre au Prophéte, — ou
bien descendant en compagnie de Kerubiel et de Michael chez
Abraham, lors de la philoxénie, — ou bien chez Loth, pour cha-
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tier son peuple. Car toute ame est en contact immédiat avec ceux
des étres et celles des réalités du monde intermédiaire qui corres-
pondent a son propre état spirituel...

g. Les Cieux et les Eléments de Hiirqalya.

Extrait de la Réponse donnée au Molla Moh. Hosayn Anéri Kermani,
in Jawdmi’ al-Kalim, Tabriz, 1278 h.; vol. I, g° partie, g° risdla, pp. 158-
154 1.

« ... Quant au mot HOrRQALYA, la signification s’en rapporte a
un autre monde. Ce que ’on désigne par ce mot, c’est le monde du
barzakh ou intermonde. 11 y a en eftet le monde inférieur, le monde
terrestre; c’est le monde des corps matériels constitués des Elé-
ments, le monde visible aux sens. Et il y a le monde des Ames, qui
est le monde du Malakit. Le monde du barzakh, qui est le monde
intermédiaire entre le monde matériel visible (“dlam al-molk) et le
monde du Malakiit, est un autre univers. C’est un monde matériel
autre. Autrement dit, le monde des corps composés des Eléments
constitue ce que I'on appelle le monde matériel visible. Le monde
de HURQALYA, c’est un monde matériel autre (monde d’une
matiére a I’état subtil, c’est le mundus imaginalis).

Quant a sa position, il est situé dans le huitiéme climat®®. Son
plan inférieur confine a la surface convexe de la Sphére des
Sphéres, celle qui définit les directions spatiales. Il n’est pas lui-
méme dans une dimension ou direction de notre espace, puisqu'’il
n’y a rien au-deld de la convexité de la Sphére céleste supréme qui
définit les orientations; ou plutdt elle n’a pas d’au-deld spatial.
Néanmoins, le plan inférieur du monde de HORQALYA correspond,
en position, au degré le plus élevé de la Sphere supréme, celle que
I'on appelle « Sphére cristalline ». La forme ou image que tu
contemples dans un miroir appartient a ce plan inférieur du
monde de HURQALYA.

Quant a la question de savoir de quelle langue provient ce
terme, c’est un mot de la langue syriaque (sirydniya), c’est-a-dire
de la langue en usage actuellement chez les Sabéens, ceux que I'on
appelle aujourd’hui les Sobba (plus exactement les Mandéens), et
qui sont principalement établis en grand nombre a Basra et dans
ses environs 21,

Maintenant, lorsque I'on parle de 'univers de HORQALYA, des
Cicux et des Eléments de HORQALYA, sache ceci : le monde du
barzakh, intermédiaire entre le monde présent et le saeculum ven-
turum, c'est le mundus imaginalis, monde autonome des Formes et
réalités imaginales; c’est le monde intermédiaire entre le monde
du Malakit et le monde matériel visible. On emploie le terme
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HORQALYA pour désigner les Cieux de ce monde intermédiaire
avec tous les astres qu'ils contiennent. Quand on parle de JABaLQA
et de JABarsA, on désigne les régions intérieures de ce monde
intermédiaire 2. JABALQA est une cité a I’Orient, c’est-a-dire du
coté de I'origine. JABARSA est une cité a I'Occident, c’est-a-dire du
cOté du retour et de 'aboutissement. C’est avec les Eléments de
ce monde intermédiaire qu’a été constitué le second jasad (le
jasad B, corps spirituel) impérissable, c’est-a-dire celui dont la
« glaise » surexiste invisible « dans la tombe? », en conservant sa
méme « tournure » parfaite. A P'orient de cet univers, il y a
I’« enfer terrestre »; a son occident, il y a le « paradis terrestre »,
le paradis d’Adam. C’est 1a méme que prennent refuge les Esprits
des fidéles croyants, et ce sont « les deux jardins couverts de ver-
dure » auxquels il est fait allusion dans le Qoran (55 : 64).

uant aux preuves qui attestent I'existence de cet univers, il y a
d’une part celles que connait la théologie. Il y a les nombreuses
traditions référant a 'existence du monde intermédiaire du bar-
zakh. 11 y a des versets qoraniques comme celui-ci : « Derri€re eux
un barzakh jusqu’au jour ou ils ressusciteront (23 : 102). » Il ya
enfin les nombreux récits traditionnels référant a I’existence des
cités de ce monde intermédiaire. En commentant le « Livre de la
Théosophie du Trone » (Kitdh al-Hikmat al-'arshiya) de Molla
Sadra Shirazi®, traitant de la cosmogonie et de I'eschatologie,
j’ai moi-méme cité, comme dans certains autres de mes livres, de
nombreux hadith qui ne laissent place a aucun doute. Aussi bien
I'entendement philosophique nous atteste-t-il d’autre part I'exis-
tence de cet univers. C'est qu'en effet le monde du Malakit est
constitué de substances et d’étres séparés de la matiére, tandis que
notre monde physique visible est constitué de réalités matérielles.
Il faut nécessairement qu’entre les deux mondes il y ait un inter-
meédiaire, un barzakh, c’est-a-dire un monde dont I’état ne soit ni
I’état absolument subtil des substances séparées, ni la densité
opaque des choses matérielles de notre monde. A défaut de cet uni-
vers, la gradation de I’étre ferait un saut, il y aurait un hiatus. Les
preuves garantissant ’existence de cet état qui succéde a la mort
et qui précéde la Grande Résurrection, sont si nombreuses qu’il
est impossible d’en faire le compte. Chez les philosophes, per-
sonne ne les rejette, bien que chacun s’exprime 4 sa maniére et
poursuive le propos qui lui est propre.

Mon correspondant observe qu'entre autres propos qui lui
demeurent obscurs dans ma réponse (c’est-a-dire dans la Rusdlat
al-khdganiya®), il y a ceux qui démontrent que le corps élémen-
taire de chair matérielle (jasad A) est anéanti et « ne revient pas ».
11 lui semble que cela contredise le sens littéral du verset qora-
nique et des récits traditionnels allégués *.
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Je lui répondrai ceci : sache que le « corps matériel » (jasad)
qui est dans I’étre humain, est en réalité constitué de deux corps 2.
L’'un d’eux, le premier (jasad A), est anéant et ne « reviendra »
pas. Le corps subtil (jism), lui aussi, est en réalité constitué d’un
double corps : le premier (sism A, le corps astral) lui non plus, ne
« reviendra » pas. En revanche, le second corps matériel (jasad B,
caro spiritualis, constitué des Eléments de Huirqalya), de méme que
le second corps subtil (usm B, corps archétype supracéleste), 1'un
et 'autre « reviendront ». Telle est la doctrine que j’ai exposée
dans le texte de la réponse visée.

Ce que je veux dire, C’est ceci : I’étre humain est descendu du
monde suprasensible (“dlam al-ghayb, le monde du Mystére), de ces
archétypes ou Trésors auxquefs ffiit allusion ce verset du Livre :
« Rien n’existe sans que le Trésor n’en existe chez Nous (15 : 21). »
L’étre humain descend donc en ce monde, séjour de I'effort et de
la lutte, pour s’y constituer un avoir en vue du Futurum Resurrec-
tionis. Mais en descendant de degré en degré, en passant successi-
vement d’un plan de I'étre & "autre au cours de sa descente, il
contracte chaque fois un certain mélange avec les accidents qui
correspondent a ce degré ou a ce plan. De méme, lorsque au
temps du Prophéte, 'ange Gabriel descendait en ce monde, il
revétait la forme et I'aspect du bel adolescent Dahya al-Kalbi.
Mais lorsqu’il « remontait au Ciel », cette forme ne 'accompa-
gnait pas ﬂans son retour. Ainsi en fut-il chaque fois qu’il descen-
dait sur I'un des prophétes antérieurs; il se montrait a lui sous la
forme d’un étre humain trés beau, ayant ’apparence de quelque
contemporain de ce prophéte. Eh bien! il en va de méme lorsque
I’étre humain « descend » avec le corps subtil qui est son corps
archétype (jusm B, jism asli), lequel est le support de I'ame (cf.
Iokhéma syn‘jb}g;e's de Proclus, supra p. 118). Il passe par le monde
autonome des Formes et réalités imaginales (‘dlam al-mithdl); la
méme s’attache a lui le corps astral (jism A). Celui-ci ne « revien-
dra » pas lors de la Grande Résurrection, parce qu’il ne fait pas

artie de la réalité essentielle de ’homme. On peut le comparer a
a crasse qui se dépose sur ton vétement et qui s’en va « sans
retour » lorsque tu as nettoyé celui-ci.

Lorsque au terme de sa descente ’étre humain a atteint ce bas
monde, voici que s’attache a lui le corps matériel élémentaire, le
corps de chair (jasad A) qui est constitué des Eléments de notre
monde sublunaire. C’est un accident par rapport a la réalité de
I’étre humain; il n’est pas constitutif de son essence. Ce corps de
chair fait partie de la crasse de ce monde-ci. Lors de I'exitus de ce
monde, ce corps de chair une fois déposé dans la tombe, la terre
le dévore. Mais en revanche, surexiste invisiblement « dans la
tombe » (c’est-a-dire en Hiirqalya) cet autre corps (jasad B, consti-
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tué des Eléments de Hiirgalya) jusqu’au jour de la Résurrection, ou
alors 'Esprit (le moi-esprit) revient vers lui, pénétre en lui et entre
avec lui dans son Paradis ou dans son Enfer. C’est ce corps spiri-
tuel qui « revient », tandis que le corps matériel de chair consti-
tué des Eléments sublunaires, je veux dire I’ensemble des acci-
dents et des souillures qui appartiennent a ce monde-ci, tout cela
n’était ni de I’'homme ni méme avec ’homme, mais quelque chose
qui adhérait a lui de par son existence en ce monde. Aussi tout cela
revient-il a son origine « sans retour ». De méme, lorsque de la
boue et de la crasse souillent ta robe de coton : dés que tu 'auras
lavée, la boue et la crasse s’en iront « sans retour ». Diras-tu,
alors, ou quelqu’un d’autre s’avisera-t-il de dire, qu’il manque
quelque chose a ta robe a cause de ce départ? Non, ce qui en est
parti, cela précisément n’en faisait pas partie.

Lors donc que post mortem I'Esprit est entre dans le monde du
barzakh, il y est en son corps archétype gism B) auquel adhére
provisoirement un corps originaire de ce barzakh (jism A, le corps

astral). En fait, celui-ci ne fait pas partie de lui; c'est un accident
non durable. Au jour de la Résurrection, ’homme en son inté-
gralité « revient » et laisse derriére lui ce qui ne faisait pas partie
de lui, ce qui n’était pas lui-méme. Compare ceci : brise ton sceau;
voici que la forme en est parue. Faconne-le de nouveau. Voidi le
premier sceau revenu avec sa forme, identique a lui-méme. Pour-
tant la premiére forme n’est pas revenue €t ne reviendra jamais.
C'est 13 le sens ésotérique du verset : « Chaque fois que leur peau
sera consumée, Nous lui substituerons une autre pcau (4 : 59). »
Bien que la peau substituée soit identique a la premiére, elle est
dénommeée autre, parce que la premiére forme en est partie et
qu’une autre forme lui a €té substituée. C’est ce que souligne le
propos de I'lmam Ja'far Sadiq commentant ce verset : « Clest la
méme, et pourtant Cest une autre*. »

Compare encore avec la brique d’argile que tu pulvérises et
que tu remets ensuite dans son moule. C’est bien la méme, et
pourtant c’est une autre. Ainsi en est-il pour le corps élémen-
taire matériel (jasad A) et pour le corps astral (jism A), dont nous
disons que ni 'un ni 'autre ne « reviennent ». Nous désignons
par 'un et lautre les accidents qui adhérent a I’étre humain
du fait de sa descente par les degrés successifs. Et pourtant ce
méme corps apparent, visible, sensible, palpable, est aussi celui
qui ne s’anéanut pas et dont rien d’essentiel ne s’en va®. Ou
plutdt il surexiste invisiblement jusqu’au jour de la Résurrection,
Cest-a-dire jusqu’a ce qu’il revienne et que I’Esprit pénétre en lui
pour son Paradis ou pour son Enfer. Certes, il faut qu’il soit brisé
et il faut qu’il soit fagonné une seconde fois. 11 sera donc pulvérisé,

purifié de tout ce qui ne faisait pas partie de lui. Ensuite il sera
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faconné, car faute d’étre purifié de tous les accidents qui ne sont
pas lui, il ne serait pas apte a la surexistence. Car c’est son mélange
avec les accidents que comporte le fait méme d’exister en ce
monde, c’est cela méme qui met obstacle & sa surexistence.

Mon correspondant demande encore ce que je veux dire en
énongant qu’entre les deux « sonneries » de la Trompette de Séra-
phiel, I’Esprit se trouve attiré, résorbé, dans celui des orifices de
cette Trompette qui est sa matrice; il me demande ce que je veux
dire par les « six Trésors » et quelle est la preuve de tout cela?

Je ui dis : la preuve est déja faite que I'Esprit est ’homme réel,
celui a qui 'on parle, celui qui assume. L’organisme visible de son
corps matériel est pour lui une demeure dans laquelle il se trouve
emprisonné, mais dans laquelle on I’a fait descendre parce qu’elle
est pour lui un instrument grace auquel il parvient aux connais-
sances exotériques et ésotériques. Lors donc qu’il fut résolu de le
faire descendre en ce monde, la nature de I’étre exigeait I'intermé-
diaire de 'ame vitale sensitive dispensée par les Sphéres célestes,
afin qu’il n’y etr pas de hiarus dans la gradation de I’étre et de
Emanation. Lorsque I’heure est venue de repartir pour son
monde originel, I'intermédiaire, je veux dire ’ame vitale émanée
des Sphéres célestes, retourne vers les Ames motrices des Sphéres
comme par la réversion a un mélange, a la fagon dont une goutte
d’eau retourne a la mer.

Mais le moi-esprit surexiste, il veille, il ne succombe pas au
sommeil. Comme le dit I'lmam Ja'far : « Lorsqu’il retourne, il
retourne a I'état par lequel il avait commencé. » Ce n’est point
retour a un mélange, mais retour a un état de juxtaposition, parce
qu’il surexiste. Lorsque vibre dans la Trompette le souffle de la
premiére sonnerie, la « sonnerie fulgurante », il est alors résorbé,
chaque chose faisant retour a son origine. Avec I’ensemble de ses
revétements, il retourne, et c’est retour d’une juxtaposition. Parce
qu’on ['avait fait descendre de « six Trésors 3 », il retourne vers
eux; sa propre cessation entraine leur disjonction : sa Forme ima-
ginale retourne au Trésor d’ou elle était descendue. De méme
sa materia prima?!, sa nature, son ame, son pneuma, son intellect,
chacun retourne respectivement au Trésor dont il était descendu.
Ce sont ces Trésors auxquels, nous I’avons dit, fait allusion ce ver-
set qoranique : « Rien n’existe sans que le Trésor n’en existe chez
Nous (15 : 21). » Ce sont ces Trésors qui forment chaque fois un
ensemble, lequel est respectivement la matrice de chaque moi-
esprit, celle que 'on désigne symboliquement comme !’orifice ou
le « trou » qui, sur la Trompette de Séraphiel, correspond a cet
esprit.

Cf.uan[ aux preuves de ce que nous avancons, elles ne sont pas
seulement dans un hadith, ni méme dans une dizaine de hadith,
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mais dans une multitude de traditions. Mais on n’en peut
comprendre la portée démonstrative pour la discussion que par
la méditation d’un bon nombre d’entre elles. Ou mieux dit, il
s’agit de se guider sur une sagesse supérieure, et la preuve que
fournir celle-ci n’est reconnue comme démonstrative que par une
assistance divine particuliére, que Dieu dispense aux cceurs ayant
atteint leur pleine marturité, car « celui a qui a été donnée la
sagesse, celui-la a recu un bien immense (2 : 272) ».

4- Alchimie et corps de résurrection.

a) Extrait de I’Epitre adressée a Fath-’Ali Shah Qadjar, Shah de Perse
(1797-18384), in Jawdm’ al-Kalim, Tabriz, 1278 h.; vol. 1, 1™ partie,
5¢ nisdla, pp. 122-124 %

« Sache que ce qui rejoint le paradis, c’est-a-dire ici le paradis
terrestre 3, c’est ce que recueille I’Ange de la mort, et c’est la réa-
lité essentielle de '’homme, 'homme au sens vrai (insdn haquf).
La source et principe de son étre est en effet constituée de cinq
choses : I'intellect, I'ame, la nature essentielle, la materia prima,
la Forme imaginale *. L’intellect est dans ’ame. L’ame avec tout
ce qu’elle implique, est dans la nature incorruptible. Toutes trois
ensemble sont dans la materia prima avec ce qu’a son tour celle-ci
implique. Lorsque a cette derniére se conjoint la Forme imaginale,
alors se trouve réalisé le corps originel essentiel, le corps archérype
(jism asli, jism B)%, c’est-a-dire le corps qui est occulté¢ dans
'enveloppe matérielle visible, dans le corps élémentaire (jasad A),
constitué des quatre Eléments sublunaires : le Feu, I’Air, I’Eau
et la Terre.

Ce corps matériel élémentaire (jasad A, corps de chair périssable)
est celui qui reste dans la terre, et dont apparence wvisible y est
anéantie. C’est le corps organique qui passe par le phénomeéne de
la croissance en assimilant les éléments subtils de la nourriture. Je
viens de dire que son apparence visible, son « exotérique », est
anéantie dans la terre. C’est qu’en effet son élément caché et invi-
sible, son « ésotérique », surexiste; c’est le corps spirituel (jasad B,
caro spiritualis) qui est constitué non pas des Eléments sublunaires,
mais des quatre Eléments du monde de Hirgalya, lesquels sont
soixante-dix fois plus nobles et précieux que les Eléments du
monde terrestre 3. C’est ce corps spirituel qui repose dans la
quiétude a laquelle fait allusion un verset qoranique. En effet,
lorsque I'adepte fidéle a rendu ses comptes « dans la tombe 37 », il
creuse pour lui un sillon depuis cette « tombe » jusqu’au paradis
qui est a I'Occident (Jabarsa), et par cette voie lui parviennent la
quiétude et la subsistance. 11 est dit : « Pour celui qui est au
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nombre des Rapprochés, pour celui-la quiétude, subsistance et
séjour paradisiaque (56 : 87-88). » Ce qui est le sujet de cette quié-
tude, c’est précisément ce corps spirituel (jasad B), le corps consti-
twé des Eléments du monde de Hirqalyd, et qui est occulté a
Iintérieur du corps matériel élémentaire (jasad A), le corps appa-
rent et visible, lequel est constitué des Eléments vulgaires de ce
monde-ci.

Quant au corps qui, au moment de Dexitus, reste avec I’Esprit
(le moi-esprit), C’est le corps essentiel, le corps au sens vrai cgjz'sm
hagiqi, jism B*), lequel est composé de la materia prima et de la
Forme imaginale (mithdl). 11 est le support de la nature incorrup-
tible, de ’ame et de l'intellect. C’est la réalité essentielle de ’homme,
’homme au sens vrai. Ce corps essentiel est du méme genre que
le corps de I'univers : il est, pour le microcosme, I’homologue de
la Sphére supréme, celle qui commande et définit les orientations
spatiales. Sa capacité d’éprouver les jouissances, celles de la nour-
riture, du breuvage, du contact, du plaisir amoureux, est soixante-
dix fois supérieure a la capacité correspondante du corps élémen-
taire matériel®. Ce corps essentiel, le moi-esprit ne se sépare
jamais de lui, et lui-méme ne se sépare jamais de I’Esprit*’, sinon
lors de la pause cosmique qui marque I'intervalle entre les deux
sonneries de la Trompette de Séraphiel.

Lorsque Séraphiel fait vibrer dans la Trompette la « sonnerie
fulgurante ** », laquelle est le « souffie de la résorption univer-
selle », chaque Esprit est entrainé, résorbé dans celui des « trous »
de cette Trompette qui en est la matrice. Cette matrice est consti-
tuée de six « trésors ». Dés son entrée, le moi-esprit rencontre
dans le premier trésor sa propre Image ou forme imaginale 42;
dans le second trésor, il trouve sa materia prima,; dans le troisiéme,
sa nature incorruptible; dans le quatrieme, il v a I’ame; dans le
cinquiéme, il y a le pnewma; dans le sixieme, I'intellect. Lorsque
ces Trésors sont dissociés, le moi-esprit se trouve aboli, et abolie
son opération. C’est seulement en ce sens qu’il est possible de dire

v’il soit « anéanti » (c’est-a-dire jusqu’z‘t(ia seconde « sonnerie »

e la Trompette de Séraphiel). Mais il ne se produit aucun mélange
fusionnant les parties composantes, car un tel mélange ne concerne
que I’dme végétale et 'ame animale : 'ame végétale, parce qu’elle
est constituée des éléments sublunaires : le Feu, 'Air, I'Eau, la
Terre. Lorsque ces parties élémentaires se dissocient, elles
« retournent » a ce dont elles étaient venues, pour s’y mélanger,
non pour s’y juxtaposer chacune autonome. Les parties ignées
retournent au Feu élémentaire, s’y mélangent et s’y confondent.
De méme chaque partie retourne a ce dont elle avait pris origine
— I’Air, I’Eau, la Terre — pour s’y mélanger et s’y confondre Nl
en va de méme pour I’ame animale, celle-ci tenant son origine des
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mouvements des Spheéres célestes. Lorsqu’elle se sépare, elle
retourne a ce dont elle provient, pour s’y mélanger, non pour se
juxtaposer, parce qu'elle est simplement une somme d’énergies
résultant des énergies des Sphéres célestes et proportionnée aux
mouvements de celles-ci#,..

Ces deux ames donc, 'ame végétale et I’ame vitale, retournent
post mortem a leur source pour se confondre avec elle. Pourtant,
cela n’est vrai que de leur extérieur, leur « exotérique » (zdhir),
car I'intérieur, I’ « ésotérique » (bdtin) de I'ame végétale surexiste
« dans la tombe »; cet ésotérique, ce sont les Eléments de Hurgalyd,
et c’est ce corps (jasad B) qui repose dans « la quiérude et le séjour
paradisiaque * ». Quant a I’ésotérique de I’ame vitale, il est consti-
tué par les « natures » des Ames qui meuvent les Cieux de Hilr-
qalyd, et il rejoint le « paradis terrestre », comme on l’a dit
précédemment . En conclusion il y a ceci : jamais I’Esprit ne
se sépare de son corps originel essentiel (fism B); il ne s’en
sépare, c est-a-dire ne « meurt », que pendant I'intervalle compris
entre les deux sonneries de Trompette de Séraphiel : la pre-
miére qui est la « sonnerie fulgurante » ou souffle de la résorp-
tion universelle, et la seconde qui est le souffle de la Résurrec-
ton 4,

Maintenant, a cette autre question posée : « I’Esprit tout seul,
cela s’entend-il de I’Esprit avec I'Image archétype ou forme ima-
ginale, ou avec le corps subtil? » — il faut répondre : ce qui pénétre
dans le « paradis terrestre », c’est I’Esprit (le moi-esprit) avec son
corps originel essentiel (nsm asli, jism B*), parce que dans I’Esprit
il y a P'intellect, Uintellect est dans 1’ame, et celle-ci est dans la
nature incorruptible. Le corps essentiel, c’est la Materia prima qui est
leur support, et I'Ilmage archétype ou forme imaginale conjomnte a
celle-ci. C’est pourquoi la facuwé de sentir et de jouir, avons-nous
dit, est dans ce corps essentiel soixante-dix fois supérieure a celle
du corps matériel, parce que sa jouissance est a la fois sensible et
spirituelle, elle est spirituelle-sensible. Quant a ce qui surexiste
invisiblement « dans la tombe » (C’est-a-dire en Hirqalya), c’est le
corps spirituel (jasad B) qui est constitué des Eléments de Hirqalya,
tandis que celui qui est constitué des quatre Eléments ordinaires
(jasad A, corps de chair matérielle), celui-la est anéanti.

De nombreux symboles sont a méditer ici; nous en mentionne-
rons quelques-uns. Voici, par exemple, le verre; il provient de la
silice et de la potasse; toutes les deux, denses et opaques, sont les
homologues du corps matériel élémentaire (jasad A, corps de chair
périssable), que tout le monde connait. On les soumet a la fusion;
impureté et ternissure s’en vont; c’est maintenant du verre dia-
phane : Pextérieur transparait a travers 'intérieur, I'intérieur
transparait a travers 'extérieur®. C’est alors ’homologue du
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corps spirituel (jasad B, caro spiritualis), celui qui surexiste « dans la
tombe », C’est-a-dire en Hargalya, et auquel sont donnés « quié-
tude et séjour paradisiaque », tandis que la densité opaque, celle
de la silice et de la potasse, était I’homologue du corps élémen-
taire matériel (jasad A). Médite comment de la silice et de la

otasse, denses et opaques, est sorti un corps a I'état diaphane et
subtil. Celui-ci, Cest bien la méme substance minérale, et pour-
tant non, ¢’est quelque chose d’autre.

Maintenant, que ce verre soit a son tour soumis a la fusion, que
I'on projette sur lui certaine drogue approprice qui en compé-
nétre la masse; il devient du cristal. Que sur ce cristal 'on projette
la « drogue des philosophes », laquelle est I’Elixir de blancheur.
11 devient alors un cristal qui flamboie au soleil (le « verre de len-
tille »), parce qu'’il fait converger les rayons solaires qui frapEent
sa surface. C’est bien encore du verre, et pourtant c’est autre chose
que du verre, tout en étant cependant encore du verre, mais un
verre auquel quelque chose est arrivé, et qui I’a si totalement puri-
fié que le voici maintenant d’un rang trés supérieur au premier. Ce
cristal incandescent est I’homologue du corps astral (jism 4) qui
accompagne I'Esprit au moment de Uexitus, lorsque celui-ci sort
de son corps matériel élémentaire : le corps avec lequel I'Esprit
entre dans le paradis d’Occident, le paradis d’Adam. Eh bien!
qu’a son tour ce cristal lamboyant soit soumis a la fusion; que
I’on projette sur lui I'Elixir blanc. Voici qu’il devient du diamant
(almds). C’est encore du cristal, et pourtant non, c’est quelque
chose d’autre, et pourtant si fait, c’est bien lui-méme, mais passé
par toutes ces épreuves.

C’était une substance minérale, dense et opaque; elle a été sou-
mise a la fusion, et elle est devenue un verre transparent, puis elle
est devenue du cristal. Et quand ce cristal eut été soumis une pre-
miére fois a la fusion et a la projection de VElixir blan, il est
devenu du cristal lamboyant. Une seconde fois on I'a fait entrer
en fusion et on a projeté sur lui I'Elixir; il est devenu du diamant.
Qu’on le pose sur Venclume, qu'on le frappe avec le marteau; il
mordra sur ’enclume et sur le marteau, mais il ne se brisera pas.
Qu’on le frappe avec un morceau de plomb; il éclatera en frag-
ments ayant chacun la forme d’un cube; et si chaque cube est a
son tour frappé avec le plomb, il éclate & son tour en fragments
cubiques. Cest la le signe authentique qu’il est vraiment du dia-
mant. Mais qu’il soit maintenant du diamant, c’est aussi I'indice
que le diamant était occulté dans le fond essentiel de la substance
minérale, parce qu'en fait la compositon de celle-ci résulte des
deux principes bien connus, le mercure et le soufre, selon ce qui
est établi en physique. Et ce diamant dégagé du cristal, ce cristal
dégagé du verre, ce verre dégagé de I'opacité minérale, c’est ’ho-
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mologue du « corps de résurrection » du croyant fidéle dans le
paradis de I’ Aidn futur (c’est-a-dire le jism B, corps archétype essen-
tiel, corpus supracaeleste, « corps de diamant ») %,

Un autre symbole : I'étain. Il commence par étre I’homologue
du corps élémentaire de chair (jasad A), celui que nous connaissons
dans notre monde terrestre. Lorsque ’on projette sur lui I’Elixir
blanc, il devient de I'argent 4 I’état pur; il est alors I’homologue
du corps spirituel subtil (jasad B, caro spiritualis), celui qui surexiste
invisiblement en Hiarqalya. Mais quand on projette sur lui I'Elixir
rouge, il devient de l'or pur, et il est l’ﬁomologue du corps
astral (ism A, s’originant aux Cieux de Hurqgalya), celui qui sort
du corps élémentaire de chair (jasad A) en accompagnant I’Esprit
dans son exitus, c’est-a-dire le corps subtil qui post mortem rejoint le

aradis d’Adam et en goute les délices. Qu’une seconde fois 'on
proliette I’Elixir rouge; cet or devient lui-méme Elixir; il est I'ho-
mologue du corps originel essentiel (jism B, corpus supracaeleste),
celui qui entre dans le paradis de I’ 4idn futur. Que cet or soit main-
tenant Elixir, c’est le signe et la preuve qu’il était occulté dans le
fond essentiel de I’étain, parce qu’en fait sa composition résulte
des deux principes bien connus. Alors cet Elixir dégagé de I'or, cet
or dégagé de I'argent, cet argent dégagé de I'étain, c’est ’homo-
logue du corps de résurrection dans I’Aidn a venir. De cela il existe
encore de nombreux symboles que connaissent bien ceux qui
possédent la vue intérieure... »

On peut récapituler les correspondances analysées par Shaykh Ahmad
Ahsa’t entre la physiologie du corps de résurrection et les phases de 'opé-
ration alchimique, dans le tableau suivant :
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CORPS HUMAIN HOMOLOGUES ALCHIMIQUES
le verre Uétain
Jasad A : Corps matériel élémentaire, Silice et potasse I'étain
corps de chair périssable, constitué des (mercure et soufre) "
Fléments sublunaires. Il est anéanti et ne
ressuscite pas. Mise en fusion Projection de

I’Elixir blanc

Jasad B : corps spirituel, incorruptible,
caro spiritualis, constitué des Eléments’ Y \J
de Hiurgqalya. Il surexiste invisiblement Verre argent

st mortem « dans la tombe », c’est-a-dire
en Hiirqalya. 1l sera réuni a ’Esprit lors
de la Grande Résurrection (Quiydmat

Kobrd). Y
Cristal
A\

Jism A : Corps astral, constitué de la matiére 1™ projection 17 projection
céleste des Cieux de Hiurgalya; revéw de I’Elixir de 'Elixir
par PEsprit lors de sa descente en ce blanc rouge
monde; I'accompagne lors de Uexitus,
entre avec lui dans le paradis (ou dans
I'infernum) terrestre; disparait lors de la
Grande Résurrection et de la réunion
définitive de Jasad B et Jism B en corpus cristal or
resurrectionis. flamboyant l’

Jism B : corps originel essentiel, corps 2° projection 2¢ projection
archétype impérissable et inséparable de e I'Elixir e ’Elixir
I’Esprit (okhéma symphyés), corps supra- blanc rouge
céleste constitué de six « trésors »; réuni l' ‘
au jasad B, forme I'intégrité du corps
de résurrection (« corps de diamant ») diamant Elixir =
dans I’Aion a venir. Lapns philoso-

phorum.

b) Extrait du Commentaire par Shaykh Ahmad Ahsa’i, de la Théoso-
phie du Trine de Molla Sadra (Sadroddin Shirazi). Tabriz, 1278 hi,
pp- 165-166 7.

(Ce commentaire est un ouvrage aussi considérable qu’original.
Shaykh Ahmad Ahsd’i y prend position a I'égard de la phﬁoso-
phie de Molla Sadra (cf. ci-dessus, art. VI). Ni adhésion ni réfuta-
tion systématique; c’est une ceuvre critique, aidant a situer au
mieux I’Ecole shaykhie dans la perspective générale de la pensée
shi’ite. Molla Sadra pose dans son livre I'ensemble des problémes
relatifs au devenir posthume de I’étre humain. 1l fonde, nous
Pavons dit, sur une métaphysique de I'Imagination active et du
mundus imaginalis, le concept du corps subtil spirituel et une phi-
losophie de la Résurrection ou la « Réversion », le retour des
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Esprits a leur monde originel, loin de les immobiliser dans I'im-
muable, les entraine dans un devenir posthume illimité. Shaykh
Ahmad Ahsa’i, qui jugeait fort bien de I'importance décisive du
livre, eut principalement le souci d’affermir et de redresser ce qui
lui apparaissait encore comme instable ou en danger de déviation
dans les théses de Molla Sadra. Entre autres nombreux points, on
a l’irnpression qu’il se soucie de mieux garantir la réalité extramen-
tale, I'objectivité suz generis, du monde des corps spirituels et des
Formes imaginales. La pensée de I'un et de I’autre étant une pen-
sée théosophique, met en ceuvre aussi bien les arguments de rai-
son que les textes de la Tradition religieuse. La conjonction en est
rendue possible par la pratique du ta wil (exégése du sens spirituel),
dont l'opération alchimique se présente comme une application
(occulter 'apparent, manifester le caché). C’est précisément a cette
opération que s'attache ici Shaykh Ahmad Ahsa’i, comme dans
le texte précédent, pour montrer la correspondance entre I'operatio
secreta artis et la physiologie du corps de résurrection. Cette corres-
pondance méme postule une anthropologie comportant I'idée de
« Réversion », c’est-a-dire celle d’'un monde dont le devenir est
une ascension le reconduisant a son Orient-origine, et déterminant
les métamorphoses futures. Cette « Réversion » est I'antithése de
I'idée d’irréversibilité rectilinéaire qui domine en général nos
perspectives historiques.)

« Cette résurrection des corps, I’entendement philosophique
en dégage les indices en se guidant sur cela méme qui prouve
que les Esprits sont impérissables et retournent a leur monde
originel; car résurrection des corps et réversion des Esprits ont
ensemble une seule et méme cause. Celui qui a médité devant le
« miroir des Philosophes » aura pu l'observer de ses propres
yeux. En parlant du « miroir des Philosophes » j’entends I'operatio
secreta artis 32, Cest-a-dire I'opération de I’Elixir, car les Philosophes
ont fait de celle-ci un miroir dans lequel se peuvent contempler
toutes choses existant au monde, que ce soit une réalité sensible
concréte ou que ce soit une réalité suprasensible. Contemplée
dans ce miroir, la résurrection des corps s’offre de méme fagon
que le retour et la résurrection des Esprits.

La démonstration, telle que I'envisage I'entendement philo-
sophique, se présente de la facon suivante. L’existence matérielle
de tout ce qui existe dans le monde émane de I’Opération divine,
de la méme fagon que la lumiére émane de la lampe. Chacun sait
que cette Opération est vie, conscience, discrimination, pouvoir
de choisir. Plus une chose est proche du Principe, plus ces quatre
choses ont en elle de vigueur; plus elle est éloignée du Principe,
plus ces quatre choses y sont affaiblies. De méme, la lumiére de la
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lampe est constante quant au rayonnement, quant a la sécheresse
et a la chaleur; plus une chose est roche de la lampe, plus ces trois
choses ont en elle de vigueur; plus elle est éloignée, plus elles y
sont faibles, jusqu’a ce que finalement la disparition de la lumieére
entraine simultanément la disparition de ces trois choses.

L'acte d’exister se présente de facon analogue dans chaque
chose : plus une chose est éloignée du Principe, plus s'affaiblissent
en elle les quatre réalités constituées par son existence qui est
I’Opération divine, jusqu’a ce que I'extinction de celle-ci finisse
par entrainer leur propre extinction. Car la vie qui est dans
I’Esprit, la conscience, la discrimination, le pouvoir de choisir,
tout cela existe en vérité dans le corps et jusque dans les substances
minérales, mais 2 un degré infiniment moindre que dans I'Esprit.
Dire que les corps « se fatiguent », C’est dire qu’ils sont, eux aussi,
vivants, conscients, discriminant, choisissant, proportonnellement
a leur degré d’appartenance a I'étre. D’ou ce verset qoranique :
« 11 dit aux Cieux et a la Terre : venez, consentants ou malgré
vous. Mais ils dirent : c’est de plein gré que nous venons (41 : 10). »
Ou encore : « 11 n’est point de chose qui ne célébre sa gloire, mais
vous ne comprenez pas son hymne (17 : 46)%. » Nous en avons
donné un ample commentaire dans le présent livre.

Car, en fin de compte, les Esprits sont de la lumiére-étre a Iétat
fluide (mir wopidi dhd’ib). Les corps sont également de la lumiére-
étre, mais 4 I’état solidifié. 11 y a entre les uns et les autres la méme
différence qu’entre I'eau et fa neige. C’est pourquoi I'indice qui
entraine i affirmer le « retour » des Esprits est lui-méme l'indice
entrainant a affirmer la résurrection des corps...

Un témoignage validant cette affirmation se trouve dans I'opé-
ration alchimique. C’est que les corps arrivés a leur matwurit¢ et a
leur complétude par cette opération sont a I'état liquide-solide.
Tel est ce que déclare le 1 Imam, ’Ali ibn Abi-Taleb, selon ce
que rapporte son biographe, Ibn Shahr-Ashib, ainsi que AbU’l-
Abbis dans son « Livre qui éclaire le secret concernant la science
de ’Elixir *# ». Quelqu’un donc interrogea I'Imam sur I'alchimie,
tandis qu’il pronongait un prone : « Eﬁe est, s’écria-t-il, la sceur
de la prophétie; car il y a une immunité qui préserve la prophé-
tie d’étre profanée, et C’est que le commun des gens ne fait qu’en
discourir au sens littéral exotérique. Elle n’est, j’en atteste Dieu!
rien d’autre que de I'Eau a I'état solide, de I’Air immobilisé, un
Feu compact, de la Terre fluide®.» Car la Terre a lctat
fluide, Cest ’Eau a I’état solide. De méme les corps aussi sont des
Esprits...

Les corps, nous l'avons dit précédemment, sont des choses
qui sont descendues des « Trésors archetypes » vers ce monde
terrestre, comme le dit ce verset : « Rien n’existe sans que les
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Trésors n’en existent chez Nous, et Nous ne les faisons descendre

ue dans une proportion déterminée (15 : 21). » Lors donc que
chaque chose retourne & son origine et principe, si les corps ai-
saient exception, soit qu'ils persistent en ce monde, soit qu ils s’y
anéantissent, ils ne « retourneraient » pas a leur origine et prin-
cipe. Mais cela contredirait ce qu'implique la loi de I'universel
retour au principe, universelle résurrection, thése bien établie
sur laquelle s’accordent les philosophes et les traditions reli-
gieuses. Ainsi donc, I'entendement philosophique dégage les
preuves de la résurrection des corps, de la maniére que nous
avons dite... »

¢) Extrait du méme ouvrage, pp. §31-352.

Molld Sadrd Shirdzi®® : « L’ame est une « matiére » spirituelle
(mddda riihdniya), un organisme subtil, qui ne peut recevoir que les
Formes elles-mémes & I’état subtil et suprasensible, Formes qui ne
peuvent étre pergues par les organes de perception sensible, mais
par les organes de perception psycho-spirituelle (les sens du supra-
sensible). En revanche la « matiére matérielle » (hayild) est une
matiére dense et opaque, capable de recevoir les Formes & I’état
également dense et opaque, déterminées par les dimensions et les
positions spatiales, mélangées de virtualités et de négativités. »

Shaykh Ahmad Ahsd’i : « Que I'ame soit un organisme subtil ne
pouvant recevoir que les Formes a I’état subtil et suprasensible,
C’est exact. Egalement exact qu’elle ne puisse étre percue par nos
sens physiques, puisque ces derniers sont souillés et paralysés par
les infirmités inhérentes aux natures élémentaires composant le
corps de chair. En revanche, dire que le paradis avec ses chateaux,
ses houris et toutes les douceurs qu’il contient, ne sont que des
« intentions », c’est-a-dire ne consistent qu'en de pures Formes
psychiques, Formes imaginales du Malakiit (le monde des Animae
caelestes), cela je ne puis ['accepter. Car 'on sera dés lors entrainé
i nier la résurrection corporelle, comme I'auteur (Molla Sadra)
nous a semblé y étre entrainé dans certaines pages précédentes du
présent livre, du moins 4 en juger d’aprés I'apparence littérale de
ses propos. Nous avons observé que, comparés a la doctrine des
saints Iméams, ces propos ne sonnent pas comme ceux de quel-
qu’un qui professela résurrection corporelle?’.

C’est qu’'en fait il y a ceci : dire que la Matiére, la hylé, est comme
telle dense et ténébreuse, ce n’est pas exact. Toute mati€re ne se
présente pas nécessairement & I’état dense et ténébreux. La matiére
connait d’autres états. Les Sphéres célestes, par exemple, ne sont
pas perceptibles par nos sens physiques; pas méme la Terre, je
veux dire la Terre que les fils d’Adam n’ont pas foulée de leurs
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pas (c’est-a-dire la Terre céleste, le paradis dont Adam fut exilé,
et ou I'’Esprit retourne avec son corps subtil), car cette Terre-la
est a I’érat subiil, elle ne peut pas étre pergue par des yeux de ce
monde, des yeux de chair.

En outre, les habitants du Paradis sont tous des corps détermi-
nés par les dimensions et les positions; mais le fait d’étre un tel
corps n’exclut nullement, comme tel, ni la surexistence ni la per-
pétuité. Certes, ces corps spirituels ne comportent ni négativité,
ni densité, ni opacité, parce que ce sont la les concomitances des
phénomeénes d’altération et de substitution, remplacant ce qui
disparait par quelque chose de plus faible. Mais précisément tout
cela est exclu de ces corps dans I’au-dela. Car Ia méme les corps
sont en perpétuel mouvement ascendant; s’il se produit en eux
quelque changement et quelque substitution, ce ne peut étre que
par un apport plus élevé de force et de renouveau.

Quant aux dimensions et aux positions, elles sont inhérentes
aux lieux et aux corps. Elles ne sont pas incompatibles, comme
telles, avec I’état des Paradisiaques. Ceux-ci ressemblent aux Ter-
restres, avec cette différence qu’ils ne connaissent ni la densité,
ni 'opacité, ni I'affaiblissement, ni cette marche progressive vers
le dépérissement et 'anéantissement. N’éprouver d’autre substi-
tution dans leur corps que celle d’un renfort, ne connaitre d’autre
changement qu’en force, en renouveau, en meilleur, telle est leur
condition. Mais pourquoi n’existerait-il pas la des réalités maté-
rielles (si la matiére ne se réduit pas a la matiére dense et téné-
breuse de ce monde)? Les Paradisiaques, avec leur chair spiri-
tuelle (jasad B), leur corps originel essentiel (jism B), leur
moi-esprit, sont bien ceux qui étaient en ce monde. Un seul
changement s’est produit en eux : la disparition des accidents
étrangers, proies du néant, ténébres écroulées et dissipées.

Oui, lorsque ces corps, tels que tu les vois en ce monde, ont été
complétement purifiés de leurs accidents étrangers et adventices,
le mode d’étre de ce qui était en bas, rejoint le mode d’étre de ce
qui est en haut. Alors les corps spirituels percoivent d’eux-mémes
et par eux-mémes les réalités spirituelles du ![abarzft ainsi que les

ures formes suprasensibles du Malakit*®. Réciproquement,
orsque les Esprits dont I'existence est attachée a ces corps pour
les gouverner sont entiérement purifiés du trouble que la rébellion
mélangeait 4 leur étre et de I'inconscience qui les condamnait
a I'oubli, les Esprits percoivent d’eux-mémes et par eux-mémes
ces corps spirituels et toutes les réalités relatives a ces corps. C’est
qu’en eftet il leur suffit de le vouloir pour que leurs corps se spiri-
tualisent, se fassent esprits; réciproquement, il leur suffit de le
vouloir pour que leurs esprits se corporalisent, se fassent corps *.

De cette situation il y 2 un symbole en ce monde méme; ceux qui
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savent, comprendront ce & quoi nous faisons allusion. Les philo-
sophes de la Nature, ceux qui pratiquent la science secrete (les
alchimistes), décrivent toujours ainsi leur opération : ils com-
mencent par dissoudre la Pierre, puis ils la coagulent avec une
partie de son esprit®. A son tour, ils dissolvent ce qu’ils ont
obtenu, puis de nouveau le coagulent avec une partie de son
esprit. De nouveau ils dissolvent, puis ils coagulent. Ainsi de suite.
Lorsque, suivant la régle établie chez eux, ils ont ainsi traité la
Pierre trois fois par I’Elixir blanc, puis neuf fois par I’Elixir rouge,
la Pierre est devenue substance minérale-vivante-spirituelle (lapts
vivs %),

Cela veut dire que tout en étant en soi-méme un corps, elle est
néanmoins, quant a son opération, un esprif, — un esprit capable
de « vivifier » ceux des métaux qui sont morts, car l'esprit de la
surexistence définitive a été insufflé en elle. La premiére fois, elle
est déja capable de vivifier un poids équivalant mille fois au sien,
en y agglutinant sa propre substance. Abreuvée une seconde fois
(c’est-a-dire aﬁrés la seconde projection de I'Elixir), elle est
capable de vivifier deux mille fois son propre poids. Si on I'abreu-
vait un millier de fois, son propre poids Jjeviendrait alors capable
de vivifier un million de fois son équivalent. Ainsi de suite a I'in-
fini. On rapporte que certain Philosophe répéta trois cents fois la
projection de Iélixir sur la Pierre; alors elle vivifia jusqu'a trois
cent mille fois 1’équivalent de son poids originel.

L’accroissement quantitatif est proportionnel a 'accroissement
qualitatif. Si, par exemple, sa masse ayant €été soumise une
premiére fois a I'Elixir rouge, on opére sur elle six dissolutions
suivies de six coagulations, I'unité de son poids primitif est mul-
tipliée par quarante-neuf, chacune de ces quarante-neuf unités
étant capable 4 son tour de vivifier respectivement un poids équi-
valant deux mille fois au sien. On avait donc, avant cette opéra-
tion, une unité de poids capable de vivifier mille fois son équi-
valent; cette unité est maintenant multipliée par quarante-neuf,
et chacune de ces unités multiplie & son tour par deux mille la
vertu aurifiante de I'unité primitive, ce qui représente pour celle-ci
un accroissement de quelque chose comme cent mille unités de
poids, a deux mille unités prés (quatre-vingt-dix-huit mille exac-
tement).

Semblable opération serait inconcevable si elle devait s’accom-

lir sur des corps matériels inertes; en revanche, elle est parfaite-
ment intelligible dés qu’elle concerne les Esprits. C’est pourquoi
les Philosophes déclarent : c’est bien un corps, mais sa vertu et son
opération sont spirituelles. Comprends donc bien le signe, le pro-
dige, qui s’annonce ici. Car une corporéité de ce genre, C’est pré-
cisément le prodige qui caractérise les corps spirituels des habi-
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tants du Paradis. Certes, ils sont des corps avec tous les attributs,
toutes les conditions et opérations que comportent les corps; et
pourtant ils opérent toutes les actions propres aux pures Intelli-
gences et aux Esprits, et ils sont capables de percevoir directement
par eux-mémes ce que percoivent les Ames et les Intelligences
(Angeli caelestes et Angeli intellectuales). De méme, réciproquement,
les Intelligences percoivent directement par elles-mémes les objets
percus par les Ames et par ces corps. De méme aussi, les per-
coivent les Ames. Et tel est le sens du propos que nous avons
énoncé plus haut : le mode d’étre de ceux qui étaient en bas,
rejoint le mode d’éwre de ceux qui sont en haut. »

5. Imagination active et corps de résurrection.

Autres extraits de 'ouvrage précédent (commentaire de la Théosophie
du Tréne), pp- 175-176, 179-180, 186-187.

Molld Sadrd Shirdzi : « De méme que les formes dimensionnelles,
les figures et configurations plastiques sont produites par un sujet
actif en fonction de I’aptitude d’une matiére donnée et de la parti-
cipation de leur réceptacle, de méme il peut arriver également
qu’elles résultent d’une instauration pure, du seul fait des repré-
sentations du sujet actif; elles ont alors pour raison sufhsante
I’activité de celui-ci, sans qu’il soit besoin du concours d’un récep-
tacle, ni de son situs, ni méme de ’aptitude d’une matiére préala-
blement donnée.

De cette catégorie reléve précisément l'existence des Sphéres
célestes et des astres, puisque leur existence est posée par les actes
de contemplation et les représentations des Principes archan-
géliques ©; elle résulte de leurs « dimensions » actives, ainsi que
de la connaissance divine de I'ordre le plus parfait, sans présuppo-
ser aucun réceptacle ni aptitude d’une matiére préexistante. Or,
de cette catégorie reléve également la production des Formes ima-
ginales autonomes, subsistant sans substrat matériel et par la seule
volonté émanant de la conscience imaginative. Celle-ci, tu le sais,
est indépendante de ce monde et des formes matérielles percues
par les sens. On ne peut dire ni que ces Formes imaginales sub-
sistent par l'organe du cerveau, ni dans la masse astrale des
Sphéres, comme certains 'ont pensé, pas méme dans un univers
de Formes imaginales qui subsisteraient autrement que par I’ame
elle-méme. »

Shaykh Ahmad Ahsd’i : « En parlant ainsi des Formes imaginales,
Molla Sadra entend marcluer que dans 'ensemble des Formes qui
doivent leur existence a la pure activité de leur agent, sans qu’il
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y ait a présupposer de réceptacle ni quelque aptitude d’une
matiére, il faut compter les Formes imaginales, les uelles sont
produites uniquement par la volonté, I’intention et I'inclination
de la conscience imaginative. Elles n’ont pas besoin d’un substrat
matériel pour subsister; elles ne sont conditionnées ni par des
causes matérielles ni par une réceptivité quelconque. C'est qu’en
effet les Formes imaginales subsistent par la lumiére de la puis-
sance imaginative, car I’lmagination active étant elle-méme une
puissance psycho-spirituelle ressortissant au monde du Malakit,
toutes les formes qu’elle dégage sont de la méme espece qu’elle-
méme; ce sont des formes indépendantes des réalités extérieures
sensibles.

La puissance imaginative est pareille 2 un miroir; il sufht qu’une
chose vienne 2 lui faire face, pour que le miroir manifeste la forme
de cette chose. Si la chose appartient au monde du Malakut, elle
s’y révéle directement. Si elle appartient au monde visible maté-
riel, il faut d’abord que les Etcultés de perception sensible
dégagent la Forme et la projettent sur le sensorium®, lequel la
transmet a I’Imagination. Chacun traduit en sa langue ce qui lui
est transmis, Cest-a-dire en fait quelgue chose de méme espéce
que sa propre personne. Si donc il s’agit de quelque chose qui
échappe aux perceptions sensibles, I’Imagination en prend la
Forme subtile « célestielle » (malakiitiya); ce peut €tre €n se guidant
sur un mot entendu, ou sur une connaissance antérieurement
acquise, ou par quelque autre moyen.

C’est pourquoi je ccllirai, pour ma part, que les Formes imagi-
nales ne sont pas simplement des créations de I’Imagination
active, mais qu’elles sont une création du créateur de I'Imagina-
tion ®, lequel, en créant une chose, la situe du méme coup dans
le substrat qui lui correspond. Si C’est une lumiere, il 1a situe dans
quelque chose qui ait une certaine opacité, parce qu’une lumieére
ne pourrait subsister dans quelque chose comme I’Air élémen-
taire, absolument pur et diaphane. Si c’est une Forme, il la situe
dans un réceptacle lisse et poli, comme un miroir ou une €au tran-
quille. Si lumiére et forme appartiennent a un autre monde que le
monde matériel visible, il les situe dans leur propre monde, la ou
I’exige leur convenance. Or, les Formes imaginales ne sont point
du monde des objets visibles. C’est pourquot il les fait apparaitre
dans un miroir qui est précisément de méme espéce que leur
monde. Dieu ditclui-méme dans son Livre : « Confiez-vous vos

ropos en secret ou divulguez-les publiquement, Dieu connait
e fond intime des cceurs. Comment celui qui a crée¢, ne connai-
trait-il pas ce qu’il a créé? (67 : 13-14). »

Les Formes imaginales appartiennent précisément a ce qui est
contenu secrétement dans les cceurs, et dont Dieu nous a informé
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que s’il le connait, c’est parce qu’il I’a lui-méme créé. De méme
encore ce verset : « Point de chose existante dont les Trésors
n’existent chez Nous; nous ne les faisons descendre que dans une
proportion déterminée (15 : 21). » Les Formes imaginales sont,
elles aussi, de ces choses qu’il fait descendre des « Trésors » dans
une proportion déterminée, en un substrat a leur convenance.
Certes, Molla Sadra affirme qu’elles ne sont pas « dans un sub-
strat », c’est-a-dire un substrat corporel. C’est qu’il se représente
que tous les penseurs qui soutiennent qu’elles ont un substrat,
veulent dire que I'Imagination ne subsiste que dans et par le
cerveau. Cependant tous ne veulent pas dire que les facultés
sycho-spirituelles immanent au corps; ils veulent dire qu’elles
ui sont attachées, mais pour le gouverner.

Tout cela bien mis en évidence, il est clair que les Formes ima-
ginales appartiennent au monde du Malakiit, comme lui appartient
la puissance imaginative elle-méme. Elles subsistent par le miroir
qui est la conscience imaginative. Leur « matiére », c’est I'illumi-
nation (ishrdg) que projette la forme méme de 'Imaginé; leur
« forme », c’est la configuration méme du miroir que constitue
I'Imagination, miroir comportant grandeur, pureté, blancheur,
intégrité, ou bien leurs contraires. Nous avons eu occasion de
rappeler précédemment que dans le second Ciel, qui est le Ciel de
Mercure, trois Anges, Maymun, Sha’mun et Zaytiin, ont pour
fonction de provoquer I’épiphanie des formes imaginales; chacun
de ces Anges a a son service une multitude d’Anges dont Dieu seul
connait le nombre, ainsi que le disent les praticiens de I’art théur-
gique. En toute hypothése, le créateur et producteur des Formes
imaginales est Dieu lui-méme; cependant, selon la loi de son
opération créative agissant par les causes intermédiaires, il a
constitué la puissance imaginative a la facon d’un miroir, qui
dégage les Formes en en recevant une sorte d’empreinte... »

(pp. 179-180) Mollé Sadrd Shirdzi : « La puissance imaginative
dans ’homme, je veux dire le degré ou le plan imaginal de son
moi spirituel, est une substance dont I'existence est indépendante,
quant a son essence et quant a son opération, du corps matériel,
objet de perception sensible, et de I’habitacle palpable. Comme
on I’a déja rappelé, au moment ot est anéanti ce moule corporel,
elle surexiste; ni effacement ni dissolution n’ont prise sur son
essence ni sur ses perceptions. Au moment de la mort, I’étour-
dissement et les amertumes de celle-ci peuvent 'atteindre, a cause
de son immersion dans le corps matériel. Mais post mortem, elle
continue d’avoir une représentation de soi-méme qui est celle
d’un éwre humain ayant dimensions et figures en correspondance
avec celles qui étaient les siennes pendant sa vie en ce monde, tout
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comme elle peut se représenter son propre corps, inerte et ense-
veli. »

Shaykh Ahmad Ahsd’i : « C'est que la puissance imaginative esi
consubstantielle a ’ame. Elle est pour elle un organe comparable
4 ce qu’est la main pour le corps. L’ame ne percoit les choses sen-
sibles que par son organe, puisqu’elle-méme appartient au monde
du Malakit. L'Tmagination est en effet par rapport a I’ame
comme ’Ame du ciel de Vénus par rapport a "Ame du ciel des
constellations (ciel des Fixes, Zodiaque). « Indépendante du corps
matériel ». énonce Molld Sadra. Nous voudrions récapituler
succinctement ici ’ensemble des implications de ce propos
conformément & notre doctrine. Nous avons dit que Zayd a deux
jasad et deux jism®. Nous voudrions compléter ce que nous en
avons déja dit, en ajoutant, pour finir, les précisions suivantes.

Le premier jasad (jasad A) : qu’il soit entendu que ’est le corps
apparent, le corps matériel de chair, composé des quatre Eléments
de notre monde; les végétaux en ont un, €ux aussi, a leur facon.
Aprés la mort il s’"anéantit progressivement dans sa tombe; en se
dissolvant, chacune des parties ¢lémentaires qui le composaient,
retourne 4 son origine pour s’y confondre en s’y mélangeant; les
parties terriennes retournent a la Terre pour s’y confondre; les
parties Auides, aérielles, ignées, vont se confondre chacune avec
leur Elément respectif.

Le second jasad (jasad B) est caché dans le premier; il est lui aussi
composé d’Eléments, non pas ceux de notre monde, mais des
Eléments du monde de HURQALYA d’ou il est descendu. Toutes
les sections et articulations en persistent « dans la tombe », parce
qu’il conserve si bien sa « tournure » que toutes les parties en
restent parfaitement articulées. Ce corps qui conserve « dans la
tombe » sa tournure parfaite, Cest lui cette « glaise » impérissable
4 laquelle pensait I'lTmam Ja’far Sadiq en déclarant : « La glaise
dont il fut constitué surexiste dans la tombe, avec sa tournure par-
faite. » Ce qu'’il faut entendre par la perfection ersistante de cette
« tournure », c’est que les parties composant la téte, correspon-
dant au chevet de la tombe, restent articulées aux éléments du cou,
ceux-ci aux ¢léments du buste, ceux-ci aux parties du ventre,
celles-ci aux jambes, méme si un monstre marin ou quelque béte
féroce a dévoré le corps de chair matérielle ga.md A), ou que
celui-ci ait été mutilé, ses parties dispersées en des endroits ditfé-
rents, voire rassemblées a contresens.

Lorsque les éléments de ce corps invisible (jasad B) se sont dis-
sociés et libérés de la chair matérielle composée des Eléments
inférieurs, la structure de leur ensemble demeure inchangée
« dans la tombe  ». Plus encore, si méme il n’y a pas d’ensevelis-
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sement du corps matériel dans la tombe, ils gardent cette struc-
ture. Car en parlant de cet autre corps, ce qu’il faut entendre
par la « tombe », (ce n’est pas le cimetiére) c’est le lieu originel,
la matrice ¢ d’ott en fut extraite la « glaise » que I’Ange mélangea
au double fluide émané du pére et de la mére. Comme cette
« glaise » est incorruptible, c’est elle que cohérera I’Eau descen-
dant de la mer de Sad (située au-dessous du Tréne), quand appro-
chera le moment ou, par la seconde sonnerie de la Trompette,
doit vibrer le souffle du grand Réveil. C’est ce corps, cette chair
spirituelle, que revétira I’Esprit au jour de la grande Résurrection.
Peut-étre me diras-tu, comme on I’a fait déja, que le sens appa-
rent de mon exposé est d’exclure que le premier jasad (jasad A,
corps élémentaire de chair corruptible) puisse « revenir », et qu’il
enrg.ille conclure a la thése qui nie et rejette la résurrection corpo-
relle 8, Je te ferai alors observer que, Ilorsquf: je parle du second
jasad (jasad B) qui est le corps de résurrection, il s’agit bien aussi
de ce corps qui est lui-méme visible et palpable aujourd’hui.
Mais pour qu’il soit précisément le « corps de résurrection », il
faur qu’il ait été brisé, pulvérisé, et qu’il ait été refaconné dans une
forme qui exclue toute corruption et toute décrépitude, tandis que
la présente forme terrestre est dissoute a jamais. Cette forme exté-
rieure, partie a tout jamais et que I’on désigne comme un composé
des Eléments sublunaires, c’est celle 4 laquelle faisait allusion
I’Emir des Croyants (le I Imam) dans le kadith relatif aux ames,
déja rappelé ic, ou il déclarait a propos de I’ame végétale dans
I’homme : « Lorsqu’elle se sépare, elle retourne a la source dont
elle prit origine, pour s’y mélanger et confondre, non pour y
subsister dans son autonomie. » Bref, nous entendons par le
remier jasad élémentaire (jasad A) les accidents terrestres. Car
orsque {e second jasad P’asad B, chair spirituelle constituée des
Eléments de Hiirqalya), le corps de résurrection, est descendu en
ce monde, des accidents provenant des Eléments se sont agglu-
tinés a lui, comme il arrive & un vétement que tu as porté quelque
temps, sans que la salissure agglutinée a celui-ci fasse partie de
lui-méme; il suffit que i le %aves pour que ces accidents s’en
aillent, sans qu’il perde rien de ce qui le fait étre lui-méme. Alors
médite et comprends la doctrine de tes Imams et de tes Guides
spirituels.
uant au premier jism (jism A, le corps astral, constitué par
les influx des Cieux dg Hirqalya), nous avons dit que c’est avec
lui que le moi-e{slprit sort du corps matériel élémentaire (jasad A),
lorsque I’Ange de la mort le saisit. Le corps archétype (jism B)
surexiste avec ce corps astral, lequel est le collecteur de ses énergies
dans le monde intermédiaire ou barzakh, jusqu’au premier souffle
de la Trompette (C’est-a-dire jusqu’au début de la grande pause
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cosmique). Lorsque le souffle de Séraphiel fait vibrer pour la
premiére fois la Trompette, I’Esprit s’en dépouille et disparait.
C’est que ce corps est, lui aussi, a la fagon du premier jasad (jasad
A, corps élémentaire matériel), un accident, mais un accident
d’entre les accidents du monde intermédiaire ou barzakh. C’est,
lui aussi, une forme que I'Imam Ja’far, on I'a déja rappelé précé-
demment, compare avec une brique que tu brises; lorsque tu as
réduit cette brique en poussiére, sa premiére forme est partie a
tout jamais. Mais si tu la replaces dans le moule, elle en ressortira
identique a elle-méme sous un certain rapport, bien que différente
d’elle-méme sous un autre rapport. Ainsi que Dieu le dit dans son
Livre : « Chaque fois que leur peau sera consumée, Nous lui en
substituerons une autre, afin qu’ils gotitent le chatiment (4 : 59). »
Equitablement ne peut leur étre donnée une autre peau que la
leur; cela équivaudrait a un chaument sans qu’il y ait de faute, ou
plutdt cela équivaudrait a leur faire supporter le chitiment d’un
autre. Non, c’est bien la premiére; et pourtant, comme celle-ci
a été consumee, sa forme premiére, qui était un accident, est
partie a tout jamais. Si donc elle revient, il est vrai de dire alors
qu’elle est pourtant diftérente, si I'on considére le changement, la
substitution et le renouvellement de la forme, bien qu’en méme
temps ce soit la méme peau, si 'on en considére la matiere .

C’est pourquoi nous nous résumerons ainsi : le premier jasad
(ou jasad A), c’est la forme appartenant aux Eléments inférieurs.
Le premier jism (ou jism A), c’est la forme appartenant au monde
intermédiaire ou barzakh; il est le prototype du précédent. Lorsque
tu brises ton sceau et que de sa matiére tu fagonnes un autre
sceau semblable au premier, le sceau n’a rien perdu d’essentiel,
car il est bien lui-méme; mais il a dépouillé un certain accident
et revétu un autre accident. Le premier accident correspondrait
ici au jasad A (le corps matériel) dans la vie présente, tandis que le
second accident serait ’homologue du jism A, le corps astral dans le
monde intermédiaire ou barzakh. Ainsi {e moi-esprit est différent du
jasad A élémentaire qui est anéanti apres la mort; il est différent
également du jasad B impérissable (le corps élémentaire de
Hurqgalya, corps de chair spirituelle); différent enfin du psm A
(corps astral qui ne reparaitra pas, lors du retour du jasad B,
la grande Résurrection). Quant au jism B (le corps originel essen-
tiel ou archétype), il est a tout jamais identique & lui-méme. En
traiter ici en détail demanderait quelque longueur; je me conten-
terai de te rappeler certaine chose essentielle qui t'en fasse
connaitre d’autres.

Nous te dirons donc encore ceci : lorsque le moi-esprit, celui
que recueille et emporte I’Ange de la mort, aura dépouillé finale-
ment son corps astral (jism A) ", lui aussi disparaitra, mais seule-
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ment dans l'intervalle (la « pause cosmique ») compris entre les
deux « souffles de la Trompette ». Lorsque nous parlons de sa
disparition, nous voulons en effet dire ceci : lorsque I’Ange de la
mort recueille le moi-esprit hors de son corps matériel (jasad 4),
cet esprit « s’en va » en conservant intacte sa structure originelle
pré-terrestre (jism B), et il surexiste a I'état de veille et de pleine
conscience dans le barzakh, jusqu’au premier « souffle de la Trom-

ette ». Comme ’a dit 'lmam Ja’far en commentant le verset qui
*annonce (79 : 13) : « Elle ne sonnera qu’une seule fois, puisque
tous sont a I'état de veille. »

Cette premiére sonnerie de la Trompette de Séraphiel, clest
celle que I'on désigne comme la « sonnerie fulgurante »; c’est
un souffle qui aspire et attire les Esprits pour les résorber dans la
Trompette de Séraphiel. Chaque moi-esprit rentre dans sa matrice
propre, représentée symboliquement comme I'un des « trous »
pratiqués le long de cette Trompette; c’est le lieu de son extraction
primordiale, celui dont il sortit pour descendre vers les corps lors
de sa précédente existence. Et cette matrice comprend elle-méme
six demeures ou habitacles : dans la premiére est aspirée I'Image
ou Forme imaginale de ce moi-Esprit; dans la deuxiéme, sa matiére
subtile consubstantielle; dans la troisiéme, sa nature de lumiére
correspondant & I'Elément igné; dans la quatriéme, son ame
correspondant a 'Elément fluide; dans la cinquiéme, son propre

neuma corresllzzu)ondant i I’Elément aérien: dans la sixiéme, son
intellect consubstantiel. Lorsque I’on parle de sa disparition, cela
signifie cette séparation et cette désintégration des six principes
constitutifs (de son corps essentiel, jism B). Le moi-esprit n’a plus
alors conscience ni sentiment. Pendant cette pause, ces six prin-
cipes constitutifs ne se dissolvent pas en un mélange, car chacun
a sa réalité spécifique; ils restent comme juxtaposés dans leur
autonomie respective.

Lorsque la Volonté divine se propose le Renouvellement de la
Création et la fructification des germes de la précédente existence,
Séraphiel est missionné avec 'ordre de faire vibrer dans la Trom-

ette le souffle du grand Réveil. A la différence de la « sonnerie
ulgurante » (qui résorbe), c’est un souffle qui propulse. En péné-
trant dans la sixiéme demeure, il propulse 'intellect vers le pneuma
dans la cinquiéme demeure; puis il propulse Iintellect et le
preuma, tous deux ensemble, vers I'ame dans la quatrieme
demeure; puis il les propulse tous les trois ensemble, intellect,
pneuma et ame, vers la nature de lumiére dans la troisieme
demeure; puis tous les quatre ensemble, il les propulse vers la
matiére subtile consubstantielle dans la deuxiéme demeure; fina-
lement il les propulse tous les cinq vers I'Image ou Forme imagi-
nale dans la premiére demeure. Alors le moi-esprit retrouve sa
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composition et sa structure, sa conscience et sa capacité de sentr.

D’autre part, avant que ne vibre le souffle du grand Réveil,
était descendue I'eau de la mer de Sad située au-dessous du
Trone, et cette pluie s’était répandue sur la surface de la Terre.
Alors le jasad B, le corps spirituel constitué des Eléments de
Hitrqalya, sert de « véhicule » a la forme nouvelle, le « second
accident » dont il a été question plus haut. Sa structure a recu sa
complétude; son moi-esprit y pénétre. C’est ce qu’on veut dire en
parlant symboliquement du « chevet de la tombe qui éclate ».
Car alors I'individu se dresse en sa forme impérissable, secouant
la téte hors de la poussiére terrestre. « Tels vous fites créés a
I’origine, tels vous redeviendrez (7 : 28) », est-il dit. Voila indiqué,
en allusions trés bréves, ce que nous voulons dire en parlant du
quadruple organisme corporel de I'étre humain : un double
jasad ou corps élémentaire, I'un accidentel (jasad A, corps élémen-
taire de chair périssable), 'autre essentiel (jasad B, corps constitue
des Eléments de Hurqalya, chair spirituelle impérissable); et un
double jsism, I'un accdentel (ism A, corps astral), l'autre essentiel
(usm B, corps archétype inséparable du moi-esprit). »

Dans ces pages, provoquées par le passage oli Molla Sadra affirme
la surexistence de la puissance imaginative, Shaykh Ahmad Ahsa’i a
récapitulé toute la physiologie du corps de résurrection, sans laquelle
Iaffirmation de Molla Sadra serait privée de soutien. Une précision
capitale est sans doute celle ou la forme est désignée comme l'accident
qui s’en va sans retour, tandis que la matiére, €lément permanent en ses
différents érats, est « ce qui revient »; cela justement parce que la forme
nouvelle signifie la métamorphose, la transmutation de cette matiére
« revenant » a I’état de matiére spirituelle incorruptible. 11 faut évidem-
ment tenir compte de la terminologie propre a Shaykh Ahmad. Les
successeurs de Molla Sadra, Hadi Sabzavari, par exemple, au siécle
dernier (ob. 1878), ne s’y sont pas toujours retrouves, comme en
témoignent certaines critiques en porte a faux. En tout cas, les pages
que nous donnons encore ci-dessous illustrent au mieux ce que veut
dire Shaykh Ahmad Ahsa’i; elles forment aussi la meilleure transition
vers l'extrait que nous donnons ensuite d’'un des grands ouvrages
composés par I'un de ses éminents successeurs a la téte de I'Ecole
shaykhie.

(pp- 186-187) « Quant i la Forme, si je dis qu’elle est un accident
et n’est pas « ce qui revient », contrairement a ’opinion de Molla
Sadra, c’est parce que la Forme est la configuration d’une matiére.
Ce qui en réalité « revient », c’est la matiére avec une certaine
forme, mais cette forme est I’ceuvre méme de la personne indivi-
duelle. Méme si la matiére se métamorphose, échange une espece
contre une autre en fonction des formes correspondant aux actes
de la personne, néanmoins ce qui revient, ce qui « ressuscite »,
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C’est précisément ce qui revét la Forme, ce n’est pas, comme le
pense Molla Sadra, la Forme elle-méme. Zayd, par exemple, a ét€
créé initialement en la forme humaine quant a son apparence
extérieure, du seul fait de la réponse affirmative donnée par lui
dans la prééternité a la question : « Ne suis-je pas volre Seygneur?
(7 : 171)™. » 8l satisfait a I'engagement contracté par lui et
ceuvre en conséquence, alors son « ésotérique », '’homme intérieur
en lui, se trouve également créé, grace a son agir, sous la forme
humaine. C’est vraiment comme un étre humain qu’il meurt, et
c’est comme un étre humain qu’il ressuscite, parce qu’alors sa
matiére consubstantielle est, par son ceuvre, homogéne a la matiére
de la réalité humaine au sens vrai.

En revanche, s’il trahit son pacte et suit complaisamment les
passions mauvaises, sa matiére consubstantielle revét une forme
a sa mesure, la forme d’une béte, bien qu’extérieurement il
continue d’assumer la forme humaine a la facon d’un voile devant
Dieu, et comme une épreuve pour ceux qui demeurent fidéles au
pacte. Ainsi le dit ce verset : « L’heure viendra quiﬁ]_e veux tenir
cachée, afin que toute ame recueille le fruit de son effort (20 : 15-
16). » Lorsqu’il meurt et que sa forme humaine extérieure dis-
parait « dans la tombe » pour rejoindre le Trone (c’est-a-dire se
retire en Hirgalyd), voici que se manifeste en lui la forme d’un
animal comme étant la forme méme de son ceuvre, sa mati€ére
consubstantielle étant maintenant disposée pour cette forme a
sa mesure; ¢ est comme un animal qu’il ressuscitera, parce que son
ceuvre personnelle aura fait de cette matiére sienne quelque chose
d’homogeéne a la matiére de I'animal. La matiére, c’est elle en effet
la substance agencée pour et par I'ceuvre, et elle est configurée par
la forme méme de cette ceuvre.

Peut-étre dans le monde des raisons séminales Zayd avait-il
en apparence répondu « oui » a la question posée le jour du
Covenant prééternel, tandis qu’en secret il optait pour sa propre
passion ™2. Ayant apparemment opté pour le Ec-n choix, lors donc
que la question lui fut posée, il répondit affirmativement. Mais si
son choix suffisait pour engager son effort, néanmoins le contre-

oids de la disposition secréte I’emportait sur la réponse formu-
ée. Car cette réponse était, certes, sur les lévres, mais la disposi-
tion secréte la contredisait. Aprés qu’il fut descendu en ce monde,
et que lui fut présenté une seconde fois I'effort a assumer, tout se
dispersa dans le doute et la confusion. Dans son cas se trouve
vérifié ce verset : « Ils ne pouvaient consentir a ce qu’ils avaient
antérieurement démenti (7 : 99). »

Ainsi - donc la pensée secréte contredisant la réponse alors
formulée, fut la matrice de I’ceuvre pratiquée ensuite par passion
mauvaise. C’est pourquoi cette pensée secréte est bien la « glaise »
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dont Zayd a été créé par ses propres ceuvres, et il ne peut que
ressusciter avec elle. Car au moment méme ou sa pensée secrete
contredisait sa réponse, sa « glaise », c’est-a-dire la matiére
consubstantielle de son étre, était modelée par cette pensée a la
ressemblance d’un animal, comme seule matiére s’oﬂ{*)ant désor-
mais pour la germination de sa propre raison séminale. Aussi,
lorsqu’il fut descendu en ce monde, qu’il y eut stabilisé son choix,
I'eut parachevé en le répétant et en appliquant son effort 2 ce qu’il
avait assumé dés le monde des raisons séminales, voici que se
révéla au grand jour ce qui avait été dans le secret de sa pensce,
et qu’il manifesta les ceuvres de la nature animale.

C’est pourquoi aussi il ressuscite a ’état animal, toute sa matiére
consubstantiglle ayant été modelée par ses ceuvres, et celles-ci
étant homogénes a la nature substantielle de I'animal. Car la
Forme est en vérité la configuration de la matiére; elle est donc
la configuration de la chose « qui revient », elle n’est pas cette
chose elle-méme. C’est pourquoi I'Imam Ja’tar propose la compa-
raison avec la brique d’argile que I’on brise, et que I'on replace une
seconde fois dans le moule. C’est bien alors la méme brique, et
pourtant c’est une autre brique : c’est la méme quant a la matiere,
C’en est une autre quant a la forme...

... Chaque individu ressuscite en assumant la forme de ce qui, par son
ceuvre, a pris demeure au plus secret de lui-méme (p. 227). »

1. Ce grand ouvrage de 460 pages in-folio en arabe est sans doute le plus important
de Shaykh Ahmad ﬁ%lsé'i; cf. le Fihrist ou Bibliographie des ouvrages shaykhis par le
Shaykh Sarkar Agha (Kerman, 1329 h. s.), pp. 15-16 (abréviation ici : Fihrist). Sur la
notion de Ziydrat comme pratique spirituelle, voir déja ci-dessus art. VI1I note g. Comme
son nom I'indique, la Ziydrat al-jami’a (pélerinage d’ensemble) accomplit un pelerinage
i Pensemble des Douze Imims. Comme elle énumeére toutes les qualifications méta-
physiques des Imams, elle est déja 4 elle seule une Somme de théosophie shi’ite en abreégg,
a laquelle le grand commentaire de Shaykh Ahmad Ahsd'i vient alors donner toute
IPampleur souhaitable (Sharh al-Ziyirat, en quatre volumes dans I'édition récente, Ker-
man 1977). La disposition des textes traduits ici permettra de comprendre successive-
ment la notion du double jasad et du double jism, en quel sens est conserve le jasad B,
comment ces quatre corps sont respectivement constitués, le type de meéditation qui
substantifie le corps subril et qui est I;ncrmologué a I'opération alcﬁimique, pour celle-ci
enfin la fonction de I'Imagination active. Se reporter & la 1" partie du présent livre,
chap. u, § 4. Shaykh Ahmad, on le verra, précise sa pensée au fur et a mesure de la
reprise de son expose.

2. Sur la complexité de la terminologie, comparer Paul Kraus, Jabir ibn Hayydn, vol. II,
Le Caire, 1942, pp- 19 ss.; Moh. Khan Kermani, Risila-ye Ndsiriyeh, Kerman 1375 h.,
pp. 56.ss. La distinction entre jasad et jism est corrélative de la distinction entre les
« Cieux » et les « Eléments » de Harqgalya.

3. Mesure de poids valant 2 564 grammes.

4. Sur les événements annongant I'aube de la Résurrection, c’est-a-dire le nouveau
Cycle cosmique, cf. les textes qui suivent.

5. Transformé parfois en Sorayel ou Sourel.

6. On voit qu’ici Shaykh Ahmad veut prévenir I'objection des orthodoxes littéralistes,
mais nous avons déja signalé que ces derniers n’ont jamais compris ou voulu réellement
comprendre le probléme tel qu’il était posé par les Shaykhis.



246 CORPS SPIRITUEL ET TERRE CELESTE

7. Sous cette dénomination il s’agit toujours du pléréme des Douze, . I'* partie,
chap. u, ? 1.

8. Sur la vallée de Barhit, Safing, 1, 74-

g. Sur le sens des « deux sonneries de la Trompette », cf. ci-dessous, art. x, 4.

10. Autrement dit, le rapport du corps de chair périssable (jasad A) avec le corps de
chair spirituelle, corps subtil (jasad B) est analogue au rapport du corps astral (jism A)
avec le corps archétype supracéleste (jism B). La purification préparant la résurrection
consiste dans I'élimination des Eléments A (ceux du monde physique, jasad A) et de I'éle-
ment astral (celui de Harqalya, jism A). L'intégrité du corpus resurrechionis, c'est jsm B +
jasad B. Cette analogie explique la terminologie des saints Imams si nalée précédemment
par 'auteur : le terme ashbdh (corps subtil) employé pour ajsdd (c’est-a-dire jasad B), et
le mot Esprit substitué a celui de corps (c’est-a-dire jism B); cf. encore ci-dessous,
art. 1%, 5.

11. Le ‘dlam al-dharr, cf. les logoi spermatikoi. Par la premiére sonnerie de Trompetie,
s'accomplit I'annonce qoranique que « tout étre doit mourir ». Mais ce n’est qu'une
pause cosmique, une résorption momentanée. L'esprit se sépare de son corps astral
comme il s’était séparé de son corps de chair périssable, pour retrouver, lors du second
signal de la Trompette, son corps de chair spirituelle.

ie. Sur la série des symboles décrivant I'eschatologie et la rénovation, cf. encore
ci-dessous, art. 1x, 4.

1. Tabarsi, éminent théologien shi’ite du ve/xi® siécle; sur le livre (Ihijdj) ou est
enregistré le propos de PImam, cf. Shaykh Agha Bozorg, Dhari'a, vol. 1, p. 281,
art. 1472

14. Ali ibn Ibrahim de Qomm {(1v*/x* siécle), auteur de I'un des plus anciens commen-
taires shi'ites du Q‘_:‘crrﬁn (Mamaqani, Tangith, n° 8102).

15. Sur ce traité de Shaykh Ahmad, cf. Fihnst, p. 15. L’ouvrage désigne comme Jawdm’
al-Kalim forme en deux vol. in-folio un grand recueil d’ceuvres du Sﬁaykh.

16. C'est la notion traditionnelle de Hirqalya, déja rencontrée ici. Relever cependant
ici la précision « entre les temps », entre le « temps physique » et le « temps éternel »
qui est le temps de '’Ame ou du Malakit (celui que Semnani désigne comme zamdn anfost,
temps endogéne).

17. Cf. ci-dessus n. 10.

18. Sur la notion de cet épisode eschatologique, dans I'Islam en général, cf. A. . Wen-
sinck, The Muslim Creed, Cambridge, 1932, pp. 163 ss.

19. Sur ce traité dans lequel Shaykh Ahmad répond & quatre questions concernant
Hirqalya, cf. Fihnst, p. 34.

20. Cf. ci-dessus, art. 1 et I™ panie, chap. u, § 2 (la guarta dimensio, ci-dessus, art. vi).

21. Il nous a été¢ impossible jusqu’ici de justifier cette référence. En fait, nous avons
déja signalé que rout ce que nos auteurs disent de Hirqalya correspond exactement en
cosmologie mandéenne, au monde des Doubles ou Images célestes, Mshunia Kushta.
Mais Sohravardi, dés le xi® siécle, on a pu le constater ici, connaissait déja le
rerme.

22. C'est-a-dire le monde des « Eléments » dans 'univers de Hirqalyd. Comparer
également ci-dessus, art. v.

23. La « tombe » qui n'est pas « au cimetiére » mais en Hirqalyi; f. le texte préce-
dent et ci-dessus, art. v, n. g.

24. Voir les extraits de ce commentaire, ci-dessous, art. Ix, 4 et 5. Sur la « Théosophie
du Tréne » (Hikmat ‘arshiya) de Molla Sadra, voir ci-dessus art. VI note 1.

¢5. C'est-a-dire I'Epitre adressée a Fath-’Ali Shah dont on trouvera un extrait
ci-dessous, art. 1x, 4.

26. Cest le perpétuel malentendu qui a €té opposé aux Shaykhis {ci-dessus, n. 6), la
confusion entre unité arithmétique et unité ontologique, le refus de concevoir une caro
spiritualis impliquée aussi bien par I'idée de résurrection que par I'imamologie.

27. Comparer les autres textes donnés ici : 1X, 1 et 1X, 4.

28. Comparer le texte traduit ci-dessus, IX, 1 i fine.

29. Le corps spirituel, la réalité de caro spiritualis (jasad B, constitué des Eléments de
I'univers de Hirgalya), est caché dans le corps de chair corruptible, dense et opaque.
il ne perd rien de soi-méme, lorsque celui-ci disparait. jasad B, corps de la Terre de
Hirqalya, forme avec jism B, corps supracéleste, le corpus resurrectionis.

0. Sur ce symbole, cf. ci-dessous, art. 1%, 4 et 5.
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g1, Habd’, "Amd’, cf. notre Soufisme d’Ibn "Arabi, 2° édition, pp. 144 Ss.

ge. Clest la Risdlat al-khagdniya (cf. Fihrist, p. $1) dans Iaqueﬁe Shaykh Ahmad répond
4 cing questions posées par Fath-"Ali Shah: le texte donné ici provient de la réponse a la
premiére question.

3. C'est le paradis dont il a été question ici sous les différents noms de la Terre
céleste; nos auteurs le distinguent du paradis de I’ Aién & venir, ou « paradis absolu »,
postérieurement a la Résurrection majeure (Qiyamat hobrd). Sur le concept de celle-c
chez Molla Sadra, voir En Islam iranien... tome IV, pp. 117-121.

34. Cing choses auxquelles s’ajoute PEsprit lui-méme, Rih, comme sixieme, ok
ci-dessous.

g5. Clest le okhéma symphyés de Proclus; comparer les textes de Shaykh Ahmad donnés
précédemment et ci-dessus 1™ partie, chapitre I, section 4.

36. Le nombre 70 ne chiffre pas ici un rapport quantitatif, mais comme forme ou
multiple du numerus septenarius (cf. Kraus, op. cit., p. 22 1) il est le symbole d’une différen-
ciation qualitative, exprimeée ici comme dix cycles de Sept (dix octaves) : le - jasad B n’appar-
tient pas au « cycle du carbone ».

g7. Clest-a-dire toujours « en Hirgalya », jusqu'a ce qu'il soit réuni au jin B, cf.
ci-dessus, n. 23.

38. Ne pas oublier cependant qu’il a été et sera dit de nouveau que I'Esprit sort avec
son jisn A (corps astral des Cieux de Hurgalya), qu’il abandonnera « uand retentira
la Trompette ». Mais a fortiori « sort-il » avec son jusm B, corps archétype dont il est indis-
sociable.

9. Sur le sens qualitatif du nombre 70, cf. supra, n. 6.

40. Notons au passage que Shaykh Ahmad emploie toujours le mot rih, esprit, au
féminin. L’arabe admet les deux genres. En araméen le mot est féemninin (« Ma mére
IEsprit-Saint », dit I'Evangile aux Hébreux) et ce n’est pas simple contingence grarmma-
ticale.

41. Tandis que le premier souffle de la Trompette est le « souffle fulgurant » ou
souffie de résorption cosmique, le second, comme souffle de résurrection, est souffie
de propulsion, inaugurant la réintégration de toutes choses, I'apokatastasis admise par
mainte autre cosmogonie; dans la gnose ismaélienne, la grande Résurrection inaugure
le « Cycle d’épiphanie » (dawr al-Kashf).

42. Comparer avec ce qui a été dit de cette Forme imaginale comme Alter Ego céleste,
ci-dessus, I'® partie, chap. 1, section 4, et chap. 1, section 4 fine.

43 Aussi bien quant aux « six trésors » qu’en ce qui concerne la rejonction des parties
élémentaires avec I’Elément qui est leur onigine, il'y aurait a comparer avec I'anthropo-
logie du livre mazdéen de la Genese, le Bundahishn.

44. La traduction omet ici un assez long passage décrivant le processus par lequel
Pame vitale vient s'adjoindre 4 'organisme embryonnaire.

45. Allusion aux versets qoraniques 56 : 87-88.

46. Ici donc nouvelle précision concernant la physiologie du corps de résurrection :
I'ésotérique ou suprasensible de I'dame végétale, provenant des Eléments de Hﬁrlfl}rﬁ,
C'est le jasad B, caro spiritualis; I'ésotérique de I’ame vitale ou animale, émané des Ames
motrices des Cieux de Hirgalya, est le nsm A, corps astral accompagnant I"Esprit lors de
Pexitus. mais se séparant de lui, a la résurrection, lorsque I’Esprit revét sa « chair spiri-
tuelle », son jasad B.

47. L'intervalle de la pause cosmique est chiffré a 400 ans. Ici encore, comme dans le
cas du nombre 70 (ci-dessus n. 36 et 59), il ne s'agit pas de temps quantitatif, mais du
« chiffre » symbolisant le temps endogene de maturation totale de la résurrection : la
tétrade au centuple (de méme que pour la valeur symbolique du « chifire » guaranie,
ci-dessus, I partie, chap. 1, n. 120). Cf. encore ci-dessous, 1X, 5.

48. Cf. la remarque l];ite ci-dessus, note 40.

49. La définition de Popération alchimique est exactement celle de I’herméneutique
spirituelle : occulter 'apparent, manifester 'occulté. Ce n'est donc pas exactement un
chapitre de « préhistoire des sciences ».

50. Il serait important de comparer ces données, traduites ici pour la premiére fois,
avec les homologations étudiées par C. G. Jung, in Psychologie und Alchemie, Zirich, 1944.
Mysterium conjunctionis, Zurich, 1954-1955, €t par Mircea Eliade, Alchirmstes et Forgerons,
Paris, 1956.

51. Sur cet ouvrage considérable de Shaykh Ahmad, cf. Fihrist, p. 32. De I’'ceuvre de
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Molld Sadri on aura pu lire ici précédemment quelques pages (ci-dessus, art. VI). Sur
I'ceuvre elle-méme et son commentaire par Shaykh Ahmad Ahsd’i, voir également
ci-dessus art. vi note 1.

52. Mir'dt al-Hokamd’® : Speculum philosophorum, le mot « philosophes » étant pris au
sens ou I'entendaient Olympiodore et Stéphane d’Alexandrie. Les termes Operalio secrela
artis, traditionnels en alchimie latine, sont I'équivalent exact de I'arabe ‘amal al-sind’at
al-maktiim. On a signalé ci-dessus (I partie, chapitre II, note 67) le traité d’alchimie de
Mohammad Karim Khin Kermani, intitulé Mirdt al- Hikmat, le Miroir de la Philosophie
(Speculum Philosophiae).

53. Cf. notre Soufisme d’lbn ‘Arabi, 2¢ édition, pp. 87 ss., la priére de I'héliotrope
selon Proclus.

54. Ibn Shahr-Ashiib est un célébre théologien shi’ite iranien du Mazanderan (rive
sud de la mer Caspienne), ob. 588/119¢2. L'extrait du préne attribué ici au I* Imam ne
fait qu'illustrer la connexion originelle entre I'idée alchimique et I'ésotérisme shi’ite
(I'lmam et la Pierre) : la similitude du message prophétique et de I'CEuvre alchimique la
souligne encore. La tradition fait de ’alchimiste Jabir ibn Hayyén le disciple du VI¢ Imam
des sﬁi’ites, Ja'far Sadiqg, et nous ne voyons ni raison impérative d’infirmer la tradition
ni moyen de trouver des informations sérieuses en dehors d’elle. Aussi bien celle de
Jabir n'a-t-elle rien de surprenant, quand on la replace dans I'ensemble des traditions
provenant de I'lmam Ja'far. (Il nous manque malheureusement encore des monogra-
phies complétes qui présenteraient la personne de chaque Imam en analysant phénomeé-
nologiquement les enseignements que la tradition leur attribue.) C'est pourquoi nous ne
pouvons nous rallier a I'hypercritique de notre regretté ami Paul Kraus, dans son magnum
opus sur Jabir. Voir notre étude (avec traduction) sur Le Livre du Glorieux de Jdbir ibn
Hayydn, in « Eranos-Jahrbuch », 18/1950, pp. 47 a 114.

55. Coincidentia oppositorum pouvant réferer aussi bien a des états antérieurs de la
matiére, cycles d’une alchimie cosmique (homologues aux cycles de la prophétie), dont
le devenir posthume des quatre corps constitutifs de I’homme ne serait lui-méme qu’une
des phases.

56. A la maniére raditionnelle, Shaykh Ahmad cite des lemmata plus ou moins longs
du texte de Molla Sadri et insére son commentaire, D’ou I'apparence de dialogue que
prend notre traduction dans ce passage et dans les suivants.

57. La réserve de Shaykh Ahmad est intéressante. Elle illustre le fait, nous I'avons
déja signalé, que la théosophie shaykhie ait conscience d’étre & égale distance des phi-
losophes et des théologiens de I'orthodoxie littéraliste, lorsqu’elle rapporte au corps
spirituel le fait de la résurrection. Sur le point en question voir En Islam iranien... tome IV,
pp- 110 ss.

58. Les deux termes sont apparus si fréqguemment ici qu'il est inutile d’y insister.
Relevons cependant que de nos jours ont été forgés des termes tels que noosphére et psycho-
sphére, suscitant une admiration d’autant plus bruyante chez ceux qui les adoptent, qu'ils
ignorent que les anciennes théosophies traditionnelles ont déja visé quelque chose
comme oe?a.

59. Comparer le texte de Mohsen Fayz traduit ci-dessus, art. viu.

60. Clest le précepte classique de I'alcznimie : Solve et coagula.

61. Ma'dan-hayawdni-rihdni = lapts vivus spiritualis. Cf. C. G. Jung, Psychologie und Alche-
mie, p- 567.

89!} Allgsion a la théorie avicennienne de la procession des Intelligences produisant,
par leurs actes de contemplation, leurs Cieux et leurs Ames motrices, cosmologie que
nous avons décrite ailleurs comme une « phénoménologie de la conscience angélique ».

63. Cest la hoiné aisthésis, ou synaisthésis, cf. notre livre Avicenne et le Réat vissonnaire,
index s.v. Il vaut mieux éviter de traduire par « sens commun », afin d’éviter des malen-
tendus dérisoires. Sur le réle du sensorium par rapport a I'Imagination active, voir
Archange empourpré, index s.v. sensorium et connaissance visionnaire (théorie de la).

64. Comparer ce motif dans notre Soufisme d’Ibn 'Arabi, 2¢ édition, pp. 140 ss. Ici
méme perce le souci, chez Shaykh Ahmad Ahsa’i, de mieux garantir que ne le fait Molla
Sadra, Fobjectivité sui generis et par la méme la valeur noétique des formes de la conscience
imaginative : le Dieu qu’elle imagine est le Dieu méme qui simagine par son organe;
d’ou la réciprocité, la corrélation irrémissible des deux situations : étre connatssant et
étre connu, ¢ est-a-dire connu dans 'acte méme de connaitre, et réciproquement.

65. Dans les lignes qui suivent, le texte de Shaykh Ahmad nous donne une récapitula-
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tion compléte de la physiologie du corps spirituel de résurrection, a partir des quatre
corps de ’homme, telle que nous ’ont fait connaitre déja les textes precédents. Ce qu'il
importe de relever, c'est, a I'occasion du texte de Molla Sadra, la mise en valeur :lle la
fonction précellente, transcendante, de I'Imagination active, si consubstantelle a I'anima
spirituelle, au moi-esprit, que, contrairement a opinion générale des philosophes, la
mort physique ne lui porte aucune atteinte. C'est par elle que la « forme de résurrection »
est 'ccuvre de la personne. 1l s’agit de donner a cette « matiére subtile » sa forme
humaine, tandis que beaucou hélas! ne lui donnent qu'une forme animale. Aussi I'Ima-
gination opére ici I'ceuvre alcgimi ue, action méditante, méditation agissante, Imaginatio
vera (comparer avec le texte de Molla Sadra ci-dessus, art. vi). On trouve ici la transition
vers le texte qui sera donné ci-dessous, art. X, 1.

66. Ces considérations développant, on se le rappelle, un propos de I'Iméam Ja’far,
nous confirment ce qu'il faut entendre par les termes wstiddra, mostadir, non pas rotondité,
sphéricité géométrique, mais ce que nous suggérons par « tournure » parfaite, signifiant
la perfection constante et I’harmonie de la structure (lartib, taraltob), cf. déja ci-dessus,
I partie, chap. 1, § 4, n. 66.

67. 11y a eu mainte occasion ic1 de comprendre que la « tombe » n’est pas « au cime-
tiere » (cf. encore ci-dessus, n. 2g), mais « €n Hiirqalya », ot elle est symbolisée, pour
chaque étre, par un des « trous » creusés dans la Trompette cosmique de Séraphiel.

68. C'est la sempiternelle objection, nous I'avons dit, opposée par les « orthodoxes »
littéralistes aux Shaykhis. Et parce qu'ils n’ont pas méme entrevu la portée métaphysique
de l'idée de métamorphose, c'est aussi le lien essentiel entre physique de la résurrection et
éthigue de la vésurrection qui leur a échappé, alors que les Shaykhis y insistent avec tant de
force (cf. ci-dessus, note 65).

69. Quant a la forme, il est donc vrai de dire que cela fait numériquement deux, et
C'est bien pourquoi précisément il y a deux jasad, I'un constitué des Eléments sublunaires,
I’autre constitué¢ des Eléments de Hiirgalya.

70. C'est-a-dire le corps astral qui accompagne le moi-esprit lors de exttus, et lui
demeure conjoint jusqu’a la « premiére sonnerie de la Trompette », inaugurant la grande
pause cosmigue.

71. 1l y a eu occasion de rappeler précédemment comment cette interrogation pri-
mordiale fait sentir ses effets a tous les plans de tous les univers. Dés le supréme plérome
du lahit, Vordre de succession des réponses typifie 'ordre de succession des Quatorze
Immaculés et de leurs Cieux (cf. sulpra. I partie, chap. 11, section 1). On pourrait dire
que ce verset qorinique mis a la c ef de la métaphysique du shi'isme, laquelle pose la
préexistence des ames, en détermine aussi le « personnalisme ». Et la méme observation
est 4 faire quant a I'idée mazdéenne du « choix préexistentiel » des Fravarus.

72. Ce choix préexistentiel des ames peut étre ici Poccasion d’évoquer également le
mythe platonicien du Gorgias.
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SHAYKH MOHAMMAD KARIM
KHAN KERMANI{
2¢ successeur de Shaykh Ahmad Ahsa’i
(ob. 1288/1870)

1. En quel sens le corps du croyant fidéle est la Terre de son

paradis.

Extrait du Kitéb Irshdd al-’awdmm (Directoire spirituel a I'usage des
fideles). Kerman, 1854 h., vol I, 2° partie, pp. 48-49, 66-68, 271, 277,
282-286. L'ouvrage est entiérement rédigé en persan .

u moment qu’il y a en ce monde certains accidents qui ne
« sont point inhérents au corps humain et ne font point
partie intégrante de l'archétype de ce corps, tu dois
comprendre qu’il n’est pas requis que ces accidents soient ressus-
cités avec I'’homme. C’est le corps humain en son état individuel
archétype qui, seul, est ressuscité; c’est a lui qu’advient tout ce
que 'on désigne sous le nom de « récompense » ou de « chati-
ment ». C’est un corps qui dperrnane depuis le début de la petite
enfance jusqu’au moment de la mort. Ou plutdt, il est d’ores et
déja la dans la semence de I'étre humain, et a travers tous les états
qu1 se succedent depuls I’état embryonnalre, le moment de la
naissance, le premier respir, il persiste de fagon continue. C’est
un corps qui posséde longueur, largeur et profondeur, couleur,
figure et structure, tout comme les autres corps eux-mémes, avec
cette différence, toutefois, que ce corps a le privilége de Parché-
type : tandis que tous les accidents de ce monde terrestre sont
ephemeres viennent et d15paratssent, ce corps archétype (jism-e
asli) persiste en son identité. C’est lui le corps de résurrection,
celui dont il est dit qu’il entre au paradis ou en enfer 2
Mais ici intervient un théme suEtﬂ qu’il est nécessaire d’expli-
citer. C’est que la configuration du corps archétype de 'homme
dépend de ses ceuvres et du sentiment du monde et de Dieu pro-
fessé par lui. Lorsque la foi intime qu’il professe est authentique,
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lorsque son comportement moral est vertueux €t pur, cn harmo-
nie avec la religion trés pure de I'Envoyé de la fin des temps, alors
la configuration que présente ce CoOrps spirituel primordial est
vraiment la forme humaine?. C’est qu’en effet la forme humaine
correspond a la Volonté divine de la_méme maniére qu une
lumiére correspond a la forme du luminaire. Tu vois, par exemple,
que la lumiére du soleil correspond a la configuration du soleil,
celle de la lune 4 la configuration de la lune, celle d’une lampe a
la configuration de cette lampe. La lumiére de la Volonté divine
correspond donc forcément a la forme de cette Volonté. C’est
pourquoi ’homme, qui est cette lumiere de la Volonté divine,
assume la forme méme de cette Volonté.

Or, la Volonté divine est la bien-aimée de Dieu, I'objet de son
amour; sa nature et son mode d’étre correspondent donc a
P’amour et au désir divin. Ou plutot C’est elle, cette Volonté, qui
est cet amour divin lui-méme. Les deux nuances que distinguent
en arabe les deux termes de volonté fonciére (mash’iya) et de voli-
tion désireuse (irdda), nous les trouvons réunies en persan dans
un mot unique qui exprime I'idée de veeu, comme volonté fon-
Gére et comme volition désireuse (khwdhesh). La Volonté divine,
Cest le veeu de Dieus; et le veeu de Dieu est tel qu’est son amour,
car Dieu ne peut vouloir autre chose, son vceu ne peut étre autre,
que son amour. En se composant, volonté divine onciére et voli-
tion divine désireuse prennent donc la forme de I'amour divin.
Mais, d’autre part, la forme humaine, en étant la lumiére de la
Volonté divine, assume la forme méme de cette Volonté. Et Cest

ourquoi la forme humaine est la bien-aimée de Dieu, 'objet de
Famour divin.

On comprend donc que Dieu n’ordonne a I’homme que ce qui
est 'objet de son amour, et ne lui interdit que ce qu’ll abhorre.
C’est pourquoi les prescriptions du Prophéte sont toutes en har-
monie avec 'amour divin. Or Pamour divin est la forme méme
de la Volonté divine qui est le vceu de Dieu, son plus cher désir. Il
Jensuit que la religion prophétique est en harmonie avec la
forme decia Volonté divine. Cﬁez ce?ui qui agit selon cette religion,
la configuration de I'étre intime assume donc la forme méme de
la Volonté divine, laquelle est I’objet de Pamour divin, ou plutot
est cet amour méme. Celui-1a sera donc le bien-aimé de Dieu, et
Cest cela méme que dans le Qoran Dieu enjoint & son Prophcte
d’enseigner aux hommes : « Si vous aimez Dieu, suivez-moi, pour

ue Dieu vous aime (8 : 29). » Suivre le Prophéte est donc ce ui
ait que Dieu aime ’homme. Et suivre le Prophéte, c’est modeler
tes propres maniéres d’étre et d’agir sur I’'exemple de ce Magna-
nime (bozorgudr); c’est configurer la propre forme de ton étre a
la ressemblance de la sienne... Celui qui configure son étre exte-
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rieur et son étre intérieur sur le modéle du Prophéte, celui-la est,
certes, I’'ami et 'aimé de Dieu, car celui qui se rend entiérement
semblable a I'ami de quelqu’un, devient aussi I’'ami de ce dernier.
Et le Prophéte est I’aimé de Dieu, parce qu’il assume la forme du
veeu de Dieu, celle de sa Volonté et de son Désir... »

(pp. 66-67) « Le paradis du croyant fidéle, c’est son propre
corps*. Ses ceuvres vertueuses, de la maniére dont on a dit précé-
demment, en sont les arbres, les courants d’eau vive, les chateaux
et les houris®. La géhenne de I'impie n’est également rien d’autre
que son propre corps; ses ceuvres détestab%es en sont les four-
naises, les monstres, les serpents, les chiens, les dragons, etc.
Peut-étre vas-tu penser que sous couleur d’interprétation spiri-
tuelle, je suis en train de tout transposer en alﬁ':gories pures?
Peut-étre te demandes-tu comment le corps du croyant fidéle,
avec les dimensions exigués d’un corps humain, pourrait bien étre
un paradis, alors qu’au croyant fidéle il doit étre donné du para-
dis mille fois I’équivalent de ce monde? Et comment le corps de
impie serait-il sa géhenne, alors que I'enfer est une immensité
et que I'on parle d’abimes et de montagnes de feu? A Dieu ne
plaise que le philosophe parle a tort et a travers! Préte donc I'at-
tention, afin de bien comprendre la réalité et le sens vrai du
théme traité ici.

Tu as déja été entrainé a comprendre que le croyant fidéle pos-
séde un certain corps. Ce corps comporte quelque chose d’acci-
dentel : tout ce qui, en ce monde terrestre, est visible avec les
organes de perception physique, est accident, simple coloration
et simple figure, passe par des états successifs qui viennent et dis-
paraissent, sans aucunement faire partie intégrante du corps
essentiel ou archétype. Ce corps que tu vois présentement, avec
ses dimensions matérielles exigués, c’est le corps accidentel;
d’aucune maniére il ne fait partie intégrante du corps essentiel.
Quant au corps essentiel ou archétype, celui de Zayd par exemple,
il est proportionné a I'ampleur de sa connaissance, de son apti-
tude a comprendre, de sa conscience spirituelle, de son compor-
tement moral; car plus est développée sa conscience spirituelle et
plus est élevé son comportement moral, plus subtil aussi est son
corps essentiel. Or, plus subtil devient ce corps, plus ample aussi
en est la mesure. C’est en ce sens jue la grandeur du paradis des
adeptes fidéles est en fonction de leur connaissance, de leur
conscience spirituelle et de leur comportement moral. Plus ils
sont « gnostiques », fidéles et parfaits, plus vaste apparait leur

aradis et plus grandit leur corps. Il se peut que pour un adepte
Edéle ’ampleur de son paradis soit égale sept fois a la dimen-
sion de ce monde terrestre; que pour un autre elle le soit dix
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fois, pour un autre un million de fois. Chacun se crée une
demeure proportionnée & la capacité de son énergie spirituelleS.

C’est pourquoi le corps essentiel ou archétype des adeptes fidéles
est la Terre méme de leur paradis, de méme que le corps essen-
Gel de 'impie est la Terre méme de sa géhenne. L’étroitesse du
lieu, sa malpropreté sordide, sa densité ténébreuse, la souffrance
qu’il y endure, sont proportionnelles & son impiété et a sa disso-
ciation de I’'Unique”. Que 'on comprenne bien ce que je veux
dire. Le théme est extrémement subul : personne ne peut échap-
per & soi-méme, sortir de soi-méme; personne ne devient quel-
qu'un d’autre que soi-méme; aucune chose ne devient autre
qu’elle-méme.

Ne te dis pas que I'état que je viens de décrire n’est point ce
que nous fait connaitre la Révélation divine. J’en atteste Dieu! le
paradis abonde en houris, en chateaux, plantes verdoyantes et
courants d’eau vive, tels que les décrit le Livre révélé, sans restric-
tion aucune, mais non pas tels que ta fantaisie se les représente b,
Nous ne sommes pas la communauté de ta fantaisie; nous sommes
la communauté du Prophéte, qui suivons le Livre et la Tradition.
Ne constates-tu pas que lorsque tu entends, dans le Qoran, le
mot arbre, tu te représentes des arbres tout pareils aux arbres de
ce monde? Or il est un verset qui déclare : « Leurs fruits sont en
bas (69 : 23) », ce qui veut dire que la cime des arbres du paradis
est en bas, ainsi que Sa Sainteté I’Emir des Croyants, notre
Ier Imam, le fait observer en guise de commentaire : « Les arbres
du paradis sont & I'inverse des arbres de ce monde. Les arbres du
paradis ont leur racine en haut, et leurs branchages en bas®. »
Tu entends les mots « courants d’eau vive », et tu te représentes
un fleuve pareil aux fleuves de ce monde, alors qu’il est dit que
le Tasnim (cf. 83 : 27) entre par ’en-haut des demeures des habi-
tants du paradis. Il m’incombe donc de traiter de ces questions
conformément au Livre révélé et & notre Tradition, non pas
selon ta fantaisie.

Je déclare donc que Cest le corps essentiel ou archétype de
Padepte fidéle qui est lui-méme son paradis. Le fidéle est lui-
méme 4 Vintérieur de son propre paradis, dés ce monde comme
dans I’ ZAvum a venir. Le corps archétype de 'impie est lui-méme sa
géhenne; il habite son propre enfer, aussi bien en ce monde que
dans le monde 4 venir. N'as-tu pas entendu dire que la « glaise »
dont est constitué le croyant fidéle appartient 4 la Terre du para-
dis, tandis que la « glaise » de I'impie appartient a la Terre de la

¢henne? C’est donc que la Terre du paradis est le paradis, la Terre
ge la géhenne est la géhenne. A chacun ne peut €tre donné, en fait
de paradis ou d’enfer, que ce qu’il est en mesure de recevoir et
qui est homogeéne a la « glaise » dont il est constitué. Nul n’est
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apte a gouter une douceur ou un chatiment qui excédent la
mesure de son aptitude. A chacun, dés le Premier Jour, a été
donné le Dernier Jour. Si dans le monde préterrestre, le monde
des raisons séminales, il fut un adepte fideéle, il fut d’ores et déja
apte a la récompense, et c’est en proportion de celle-ci qu’il lui a
été donné une part de la Terre du paradis. Si, en revanche, il a
mérité le chatiment, il lui a été donné une part proportionnelle de
la Terre de la géhenne. Aucun croyant fidéle ne devient plus
croyant en ce monde qu’il ne le décida lui-méme dans le monde
préterrestre. Aucun impie ne devient plus impie qu’il ne le décida
dans le monde préterrestre. 1l est fait et il est donné a chacun selon
sa foi ou son infidélité. Réfléchis bien a ce que je dis pour ne
pas te méprendre, car la question est subtile *°,

Cela dit, il nous reste a mentionner que le Paradis comprend
huit degrés, et que la géhenne en comporte sept. Il y a de nom-
breux croyants hdéles qui sont dans le premier degré du Paradis;
il y en a de nombreux dans le deuxiéme, ainsi de suite jusqu’au
huitéme. Inversement, il y a de nombreux impies qui sont dans
le premier cercle de I'Enfer; il y en a de nombreux dans le
deuxiéme, de nombreux dans le septiéme. La raison en est que le
Seigneur des mondes a intégré au corps archétype de I’homme
croyant huit « poignées de Ciel », huit « poignées » de matiére

rimordiale appartenant aux Cieux de son univers, comme nous
Favons expliqué précédemment. Son corps détient une poignée
de la matiére subtile du premier Ciel (celui de la Lune) et de cette
« poignée de Ciel » a été constitué son esprit (rih, pneuma vital);
une poignée de la matiére subtile du deuxiéme Ciel (celui de Mer-
cure), et de cette « poignée de Ciel » a été constituée sa puissance
meéditative; une poignée du troisieme Ciel (celui de Vénus), dont
a €té constituée sa puissance imaginative; une poignée du qua-
triéme Ciel (celui du Soleil), dont a été constituée sa « matiére
consubstantielle »; une poignée du cinquiéme Ciel (celui de Mars),
dont a été constituée sa faculté représentative; une poignée du
sixieme Ciel (celui de Jupiter), dont a été constituée sa puissance
cognitive; une poignée du septiéme Ciel (celui de Saturne), dont
a eté constitué son intellect individuel; une poignée du huitiéme
Ciel (le Ciel des Fixes, Korsi, le Firmament) dont a été constituée
son ame. Enfin, il détient une poignée de la matiére subtile du
Trone (Carsh, I'Empyrée); c’est d’elle qu’est constituée sa réalité
essentielle et fonciere !,

Dés lors, quand le croyant obéit a son esprit vital et que rien
au-dessus ne s’est manifesté en lui, ce croyant est au premier
niveau du paradis. %uand il obéit a sa puissance méditative, ce
croyant est au second niveau du paradis. Ainsi de suite : tel est
celui des degrés de lui-méme auquel il obéit, le degré qui se
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manifeste en lui et qui détermine son rang spirituel, tel est aussi
son rang dans le paradis, au niveau qui lui correspond. 1l fait
partie de la famille spirituelle située A ce niveau. Chaque niveau
supérieur est d’une telle vastitude par rapport au niveau inférieur,
qu'a comparer le niveau inférieur au niveau supérieur, celui-ci
apparait comme le cercle de ’horizon qui monte a la limite du
désert immense. Tant il en est que le niveau le plus bas de tous est
encore soixante-dix fois 2 supérieur & notre monde terrestre.

De méme le corps de I'impie détient sept « poignées de terre »,
sept « poignées » de la maticre des cercles de Sijjin *. La premiére
appartient a la Terre de la Mort, la seconde a la Terre des dispo-
sitions innées, la troisiéme 4 la Terre de la nature, la quatrieme a
la Terre de la concupiscence, la cinquiéme  la Terre de la fureur,
la sixierne 4 la Terre de I'égarement, la septiéme & la Terre de I'abo-
mination. Alors, dans le cas ou lattitude négative de I'impie a
pour source la premiére « poignée de terre » de son étre, sans
que la seconde s'y manifeste, son séjour est dans le premier cercle
de la géhenne. Si elle provient de la seconde, sans que la troisieme
y paraisse, son séjour est dans le second cercle de I'Enfer. Ainsi de
suite : au fur et a mesure de la descente, chaque cercle devient de
plus en plus étroit, de plus en plus misérable, par rapport au
précédent. Ainsi va chacun selon sa nature fonciére, jusqu’'a ce
qu’il rejoigne son origine... »

(p. 271) « Sache que la créature a deux faces ou dimensions :
'une est sa face ou dimension divine, I'autre est la face ou dimen-
sion de son ipséité propre. Ce qu'il faut entendre par face ou
dimension divine, ce n’est pas que les créatures soient Dieu, c’est
une face ou dimension vers Dieu, laquelle est Lumiére, Bien, Per-
fection, parce que les créatures sont chacune un vestige éclos de la
volonté divine et que, la Volonté divine étant Lumiére, Bien, Per-
fection, le vestige est naturellement a la ressemblance de ce qui
I'imprime. L’autre face ou dimension de la créature est sa face
vers soi-méme, et cette dimension est téncbres, mal, déficience.
Toutes les créatures sont constituées avec ces deux faces ou dimen-
sions. Toutefois, plus les créatures sont proches de la Volonté

rimordiale, plus abondante est leur lumiére et plus raréfiées sont
curs ténébres. En revanche, plus elles en sont éloignées, plus leurs
ténébres s épaississent et plus leur lumiére s’affaiblit. La consé-
quence en est que d’une part, au plan qui coincide avec le maxi-
mum de proximité de la Volonté primordiale, tout est lumiére;
la méme, les ténébres ne sont présentes que dans la proportion
d’un grain de poussiére, I'effet s'en est épuise; ce n’est qu’'une
goutte d’eau perdue dans I'océan. D’autre part, au plan qui
marque le maximum de distance a I'égard de la Volonté pri-
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mordiale, tout est ténébres; il n’y a plus la qu'un atome de
lumiere.
Triangle de lumiére

Triangle de ténébres
Fig. 3.

On peut représenter cette lumiére et ces téncbres sous la forme
de deux triangles qui s’entrecroisent, comme le suggére la figure
ci-dessus. Le triangle supérieur est le triangle de lumiére; la base
de ce triangle (au sommet de la figure) est la lumiére qui est toute
proche de la Volonté primordiale; elle est touchée en un point
par 'un des sommets du triangle de ténébres. La base du triangle
inférieur qui est ce triangle de ténébres, est au maximum de dis-
tance par rapport a la Volonté primordiale; elle est touchée en
un point par 'un des sommets du triangle de lumiére. Dong, aux
approches immeédiates de la Volonté primordiale tour est lumiére;
il y a tout juste trace d’un atome de ténébres. Mais au fur et a
mesure de la descente, progressivement la lumiére diminue, tandis
Eue grandissent les ténébres jusqu’z‘i ce qu'a la limite ces ténéebres

nissent par prévaloir; il n'y a plus trace que d'un atome de
lumiére. En revanche, plus on s’éléve, plus la Ténebre diminue,
tandis que la lumiére s’intensifie, jusqu'a ce qu’elle atteigne 'ex-
tréme approche de la Volonté primordiale... Entre les deux limites,
lumiére et ténébres sont a égalité. D’ou I'on comprendra que dans
le cas ol I'on transfére une « poignée de matiére » du centre vers
I’en haut et que 'on en fagonne une créature, la lumiére prévau-
dra dans celle-ci sur la Ténébre. Mais si du centre on transfére
cette « poignée de matiére » vers ’en bas et que I'on faconne une
créature, c est inversement la Ténébre qui prévaut dans cette créa-
ture et la lumiére qui deéfaille ™. »

(p. 277) « L’ceuvre accomplie est elle-méme la récompense, et
la récompense est elle-méme I'ceuvre accomplie. Toutefois, il y a
ceci que, dans le monde présent, ceuvres et actions se montrent
sous les apparences extérieures que tu vois avec les yeux de ton
corps, tandis que dans P'autre monde ces mémes actions se
montrent sous d’autres formes (leurs apparentiae reales). Cer-
taines se montrent sous la forme de chiteaux, d’autres sous la
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forme de houris, d’autres sous la forme de plantes, d’arbres ou
de courants d’eau vive, d’autres sous la forme d’oiseaux, de cha-
meaux ou de chevaux, de la maniére et au sens que nous avons
analysés précédemment. C’est que toutes sont des attributs et des
qualifications de ’homme méme; elles sont les manifestations
extérieures de son étre intérieur. Car, dans 'autre monde, toutes
sont 13 présentes qui I’entourent et deviennent sa récompense...
Nous avons montré antérieurement par quel processus les ceuvres
et actions se configurent ainsi, prenant la forme tantét de miné-
raux, tantot de végétaux, tantot d’animaux, tantot de houris et de
pages du Paradis, ou au contraire deviennent des compagnons de
géhenne ... »

(pp. 282-286) « Si 'on dit que le paradis est dans le Ciel et que
la gehenne est dans la Terre, c’est parce que 1’étre humain a deux
dimensions : une dimension de lumiére et une dimension de
ténebres. Sa dimension de lumiére, c’est le Ciel de son étre; sa
dimension de ténébres, c’est la Terre de son étre. Tout acte de
fidélité que produise 'homme, il le produit par sa dimension de
lumieére. 11 est alors totalement lumineux, célestiel, subtil. Inver-
sement, ses trahisons et ses reniements, il les produit par sa dimen-
sion de ténébres; il est alors entiérement ténébreux, terrien, dense
et opaque. Si 'on dit que le paradis est dans le Ciel, c’est donc
parce qu’il est la dimension de la lumiére et du bien, la dimension
de 'approche divine; inversement P’enfer est dans la Terre, parce

u’il est la dimension de la Ténébre et du mal, la dimension de
Iextréme éloignement du divin.

Or, le paradis comporte huit degrés; 'enfer en comporte sept.
Chacun de ces degrés comprend plusieurs enceintes; toutefois il
est un degré du paradis qui ne comporte pas de pluralité d’en-
ceintes. L’ensemble des demeures de I'autre monde forme un
ensemble de vingt-neuf demeures : quinze le sont a titre primitif,
quatorze le sont a titre dérivé.

Pour analyser le théme, nous dirons qu’il existe pour l'étre
humain quinze degrés ou plans : huit d’entre eux appartiennent a
la dimension de lumiére qui est appelée 'Illiyin; sept autres sont
dans la dimension de ténébres qui est appelée Sijin. Des huit
degrés ou plans qui sont dans la dimension de lumiere, 'un est la
demeure de cette poignée de ciel qui appartient dans ’homme
au huitiéme Ciel (Korsi, le firmament), et dont a été créé le cceur de
’homme. La seconde est la demeure de cette poignée de ciel qui
dans 'homme appartient au Ciel de Saturne, et dont a été consti-
tuée la puissance intellective de I’homme. La troisiéme est la
demeure de cette poignée de ciel qui dans ’'homme appartient au
Ciel de Jupiter, et dont a été constituée sa puissance cognitive. La
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quatriéme demeure est celle de la poignée de ciel qui appartient
au Ciel de Mars, et dont a été constituée la faculté représentative.
La cinquiéme, celle de la poignée de ciel appartenant dans
I’homme au Ciel du Soleil, et dont a été constituée sa matiére
subtile consubstantielle. La sixiéme, celle de la poignée de ciel
appartenant au Ciel de Vénus, dont a été constituée sa puissance
imaginative. La septiéme, celle de la poignée de ciel appartenant
au Ciel de Mercure, dont a été constituée sa puissance médi-
tative. La huitiéme enfin, celle de la poignée de ciel appartenant
au Ciel de la Lune, dont a été constitué son esprit (rih, pneuma).
Ce sont ces huit degrés qui sont les Demeures de Lumiére de
I'homme; ces Demeures en sont la dimension lumineuse et
divine; elles forment le Ciel intérieur, elles sont le Ciel dans
’homme.

Leur font pendant, mise & part la premiére « poignée de ciel »
(celle qui provient du huitiéme Ciel ou Korsi), sept « poignées de
terre » qui dans ’homme proviennent respectivement chacune
de I'une des sept Terres. Une poignée provient de la premiere
Terre; c’est d’elle qu’a été constituée I’apparence extérieure du
corps physique de I’étre humain. Une autre provient de la seconde
Terre; en ont été constituées les dispositions innées de '’homme.
Ainsi de suite : de la troisiéme Terre, une poignée dont a éte
constitué le tempérament physique de ’homme. De la quatrieme
Terre, une poignée dont a été constituée la concupiscence. De la
cinquiéme Terre, une poignée dont a été créée la fureur. De la
sixieme Terre, une poignée dont a été créé I’égarement, lequel
consiste a déserter devant I'Etre divin. De la septiéme Terre, une
poignée dont a été créée 'abomination dans ’homme. Telles sont
les sept catégories de Terres qui font pendant aux sept catégories
de Cieux. Quant au huitiéme Ciel, il n’a pas de pendant parmi les
Terres parce qu’il y a sept Terres, sans plus, de méme qu’il y a
sept Cieux, car en fait le Ciel appelé Korsi (firmament) ne fait pas

artie intégrante des Cieux; c’est un des seuils du Mystére, de
Flmrisible. De méme le Tréne (‘arsh, 'Empyrée) est, lui aussi, un
des seuils du Mystére et ne fait pas partie intégrante des Sphéres
célestes.

Donc se correspondent mutuellement dans ’homme 'univers
des sept Cieux et celui des sept Terres. Ce que I'on veut dire en
parlant de ces « poignées de ciel », ce n’est pas, bien entendu,
qu’un bloc ait été détaché matériellement de chaque Ciel. Ce que
I’on veut signifier, c’est la mesure dans laquelle ’homme participe
a ’Ame de chacun des Cieux qui sont en lui (la part qui lui est
allotie de cet organe psycho-spirituel de chaque Ciel). Dans I'’Ame

ensante du monde se trouve la réalité ésotérique, psycho-
spirituelle, de ’ensemble des Cieux. Or, I'étre humain est I'irra-
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diation de cette Ame; tout son étre en exemplifie I'archétype.
C’est pourquoi son étre détient pareillement une « poignée » de
cette réalité ésotérique de chaque Ciel €.

Les hommes différent profondément quant a leur Demeure
spirituelle respective; il n’y a nullement pour tous un seul et méme

egré d’infériorité ou d’élévation. Lorsque nous disons qu’il y a
dans ’homme une poignée de la substance psycho-spirituelle de
chaque Ciel, cela ne concerne que I’'Homme Parfait. De méme,
si un homme détient dans son étre une poignée de chacune des
Terres, c’est un homme qui est arrivé au degré de 'abomination
intégrale, parfaite. Quant au commun des hommes, antét il n'ya
dans I'un qu’une poignée d’un seul Ciel; tantdt un autre détient
une poignée de deux ou trois Cieux, ou de quatre ou cing, voire
de six ou sept, s'il appartient au peuple de la Lumiére et du Bien.
Si, en revanche, il appartient au peuple des Ténébres et du Mal, il
arrive que son étre détienne une poignée d’une seule Terre,
comme il peut en détenir plusieurs de plusieurs Terres.

Lors donc qu'il y a dans ’homme une « poignée de ciel » et
que, grace a elle, il observe un corgportement moral excellent,
tandis que sa vie réalise, sous ses différents aspects, la fidélité au
service divin, ses actions et ses ceuvres se rassembleront toutes, au
jour de la Résurrection, sous des formes différentes, mais toutes
au plan et au degré qui sont ceux auxquels correspond cette
« poignée de ciel ». Si, par exemple, cette poignée appartient au
premier Ciel, toutes ses ceuvres auront la nature du premier Ciel.
Si elle provient du second Ciel, elles seront homogénes au second
Ciel. Ainsi de suite. Pour celui qui ne détient qu'une poignée
d’un seul Ciel, son ceuvre ne détient qu’une seule hauteur. Pour
celui qui détient deux poignées de Ciel, son ceuvre détient deux
hauteurs. Ainsi de suite, de sorte que pour celui dont I'étre est
constitué par la totalité des « sept poignées », son ceuvre détient
sept hauteurs. Il va de soi que les ceuvres qui germent d’une « poi-
gnée » du second Ciel, sont d’un état plus subtil que celles qui
germent d’une « poignée » du premier Ciel. De méme, celles qui
germent d’une « poignée » du troisiéme Ciel, par rapport a celles
du second. Ainsi de suite, de sorte que celles qui germent d’une
poignée du septiéme Ciel sont les plus subtiles de toutes. Ne vois-tu
pas que l'intellect (Nous) est d’un état plus subtil que I'ame, et
combien ce que tu produis par ton intellect est d’un état plus sub-
til que ton ame "7, de méme que ce que tu produis par ton ame est
d’un état beaucoup plus subtil que ta nature physique? Ainsi en
va-t-il proportionnellement pour chaque « poignée de ciel » par
rapport aux ceuvres qui en germent.

Les « cieux de ton étre » sont donc ceux que je viens de décrire
(les huit « demeures de lumiére » de ton étre). Le paradis de
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chacun de nous lui est absolument propre. Ce sont les ceuvres et
actions de ’homme qui, dans ’autre monde, lui apparaitront sous
la forme de houris, de chiteaux et d’arbres verdoyants. C’est pour-
quot le paradis de chacun de nous est dans le Ciel de son étre; il lui est
absolument propre, car personne d’autre n'y a part. Comme le dit
Dieu dans son Livre : « L4 méme est préparé ce que les ames
désirent et ce qui enchante les yeux (48 : 71). » Pour chacun, il est
un degré dans le paradis qui correspond en propre a sa capacité
respective et & son comportement. lf I'un il est donné place dans
le premier Ciel; a un autre, dans le second Ciel. Ainsi de suite;
finalement il est donné place & certains dans le septieme Ciel.

Les huit seuils du paradis forment a leur tour huit degrés. Cha-
cun pénétre par un seuil, en fonction de son rang spirituel et de
I’ceuvre accomplie. Comme I’a dit Hazrat Amir, le I* Imam : « Le
Paradis a huit seuils. Par 'un de ces seuils pénétrent les prophétes
et leurs Imams. Par un autre seuil, les Imams de la Elmille de
Mohammad 8. Par cinq autres seuils pénétrent tous nos shi’ites
(adeptes) et ceux qui sont nos amis. Par un dernier seuil pénétre
le commun des musulmans, ceux d’entre eux qui ont rendu le
témoignage Non deus nist Deus, et qui dans leur cceur n’ont pas
nourri un atome de haine contre nous, les membres de la Famille
consacrée . »

En résumé, de quelque Ciel qu’ait été prélevée la « glaise » de
chacun de nous, a quec{que Ciel qu’appartienne son esprit, c’est a
ce méme Ciel qu’il retourne. Ses actions et ses ceuvres se ras-
semblent en ce méme Ciel, et c’est 1a méme qu’elles s’épiphanisent
a lui sous leur forme d’au-dela, leur forme de résurrection. Toutes
ses activités se rassemblent autour de lui, deviennent son paradis.
C’est pourquoi les ceuvres du juste ne cessent de s’élever jusqu’a
ce qu’elles aient rejoint leur Ciel, parce que c’est de ce méme Ciel
qu’elles proviennent; la est leur origine et leur vraie réalité. Inver-
sement, les actes mauvais descendent en la Terre jusqu’a ce qu’ils
aient atteint leur propre Terre, le cercle de 'enfer qui est le lieu de
leur origine et de leur retour...

... Les degrés du paradis, avons-nous dit, sont au nombre de
huit. Toutefois le huitiéme est celui qui est propre au Prophéte
et aux Douze Imams. C’est le « paradis du séjour a demeure »
(55 : 15) ou le « jardin d’Eden » (18 : 3o et autres), lequel est dans
le huitiéme Cielj que l'on appelle le Lotus de la limite (53 : 14).
Comme le huitieme Ciel est le rang de I’Ame sacrosainte du
monde ?® dont I’ame de ’homme est le rejeton verdoyant, ainsi
que je l'ai expliqué précédemment, et comme I’Ame du monde
est le « lieu » de la connaissance, elle a de nombreux rameaux.
Elle est I’Arbre, et le lotus, que 'on appelle Lotus de la limite, est
la. La méme est le « paradis du séjour a demeure », celui qui est
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propre aux prophétes. Le « toit » de ce paradis est le Trone (“arsh),
comme le dit un hadith : « Le toit du paradis est le Trone du Misé-
ricordieux. »

Or, ce degré-la ne comporte pas de contraire, parce que le
Prophéte et ?es Imams n’ont pas ontologiquement de contraire.
Ontologiquement, le contraire ne parait qu'au niveau de notre
existence a nous, les Shi’ites et les Vrais Fidéles. C’est pourquoi
I’Antagoniste, au sens vrai et ontologique, c’est I'adversaire des
Shi’ites, adeptes des saints Imdms. Mais eux, les Prophétes et les
Imams, n’ont ni contraire ni adversaire au sens réel et essentiel,
parce que les adversaires eux-mémes sont situés au-dessous de
leur rang ontologique. Leur rang ontologique est celui de I'uni-
versel qui totalise; or ce qui totalise ne peut comporter de
contraire. Avoir un contraire, c’est le propre de ce qui est partiel.
C’est pourquoi ce degré du paradis n’a aucun pendant du coté de
la géhenne. En revanche les sept autres degrés, ceux qui sont rela-
tifs aux Vrais Fidéles et a la généralité des Mosalmans, ceux-la ont
des contraires qui forment pendant avec eux du coté de la géhenne,
comme nous ’avons exposé il y a quelques pages.

Ces huit degrés du paradis, certains auteurs les situent dans
I'ordre suivant : les jardins du paradis (18 : 107), lesquels sont
dans le huitiéme Ciel'; les jardins élevés (69 : 22); les jardins des
délices (10 : g et autres); les jardins d’Eden (13 : 25 et autres), les-
quels n’ont pas d’opposite du coté de la géhenne; les jardins du
lieu sir (44 : 51); les jardins de I’éternité (50 : 33); ies jardins
du séjour (32 : 19); les jardins de la demeure de la paix (6 : 127).
Quant aux degrés ou cercles de I'enfer, ces auteurs les graduent
amnsi : la géhenne (3 : 196 et autres); le feu flamboyant (70 : 15);
le feu dévorant (104 : 4-5); le brasier (67 : 5 et autres); le feu rava-
geant (74 : 26-27); la fournaise (79 : g9 et autres); 'abime (101 : 6).
D’autres auteurs disent au contraire que le plus élevé est la four-
naise, tandis que le plus profond est la géhenne, mais je ne connais
pas de hadith a I'appui de cette classification, bien que tous ces
noms figurent dans le Livre et dans la Tradition ?'.

Bref, de méme qu’il y a chez 'Homme Parfait sept « poignées
de ciel » provenant respectivement de chacun des Cieux, de méme
il y a chez I’ « abominable parfait » sept « poignées de terre » pro-
venant de chacune des sept Terres, tandis que pour le commun
de '’humanité la proportion varie selon les différences que pre-
sentent les degrés des hommes.

Les sept degrés du paradis ont a leur tour sept Irradiations,
c’est-a-dire qu’a chacun des degrés correspond en propre une
Irradiation, 36 la méme maniére que I'irradiation solaire corres-
pond a la nature du soleil. Ces sept Irradiations forment sept
enceintes pour les sept paradis. Mais le huitiéme paradis n’a pas
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d’enceinte, puisqu’il est universel, celui qui totalise. Or, ce qui
totalise n’est pas du méme genre que ce qui n’a qu’une fonction
partielle et une irradiation partielle. Tout ce qui est issu de I'irra-
diation des Fidéles au sens vrai et est « capable de paradis », a
sa demeure dans ces enceintes, non pas dans le paradis primitif
lui-méme, parce que I'irradiation n’est pas du méme degré que la
source de la lumiére Z... »

2. Un monde en ascension, non en évolution.

Extrait du méme ouvrage, vol. II, g¢ partie, pp. 274-275-

Nous traduisons encore ci-dessous deux pages du méme grand
ouvrage de Moh. Karim Khan Kermini, en premier lieu parce qu’elles
ont motivé de la part du Shaykh Abi’l-Qéasem Khan Ebrahimi (Sarkar
Agha) un précieux commentaire qu’on lira plus loin, en cléture de ce
choix de textes. En second lieu, parce que ces deux pages rappellent,
en les condensant, quelques thémes essentiels.

Avant tout, I'idée d’un monde dont I’ « histoire » est axée selon la
verticale, non pas selon la perspective horizontale d’une évolution indé-
finie. L’histoire de ce monde, « en style gothique » lui aussi, n’est pas
celle d’'une évolution irréversible, mais d’une réversion progressive. Notre
concept de « causalité historique » est mis hors de fonction. Cette orien-
tation verticale sur le pole céleste que représente Hirqalya, est déter-
minée par I'idée d’une descente, & laquelle succéde une remontée : la
premiére, c’est la chute de I'Intelligence (Ennoa) jusqu’au monde ter-
restre, et c’est le cycle de la cosmogenése. La seconde, c’est I'ascension
de notre monde commencée avec le cycle de la prophétie qui fut inau-

uré par Adam. Le théme gnostique traditionnel impose en outre I'idée
qui fut celle de Franz von Baader) que I'histoire biblique d’Adam ne
commence elle-méme qu’au lendemain d’une catastrophe dont nous
ne pouvons peut-étre méme plus concevoir I'ampleur.
la perspective prophétologique, la conscience shi’ite superpose
celle de I'imamologie : la faamusie e I Imdm caché comme définitive théo-
phanie, avénement de la pure religion spirituelle. Atteindre a la
conscience personnelle de cette parousie, c’est pour I'adepte shi'ite
pénétrer en Hurqalya, et cela veut dire : dans le monde ot I'Imam
devient visible a la perception intérieure, — ou I’eschatologie fait irrup-
tion au présent. D’ou le théme des derniéres pages traduites plus loin :
Hiirgalya et la for shi‘ite.

« Sache qu’au premier des Jours, lorsque Dieu eut créé I'Intel-
ligence (Ennoia), il lui dit : « Maintenant, descends. » Et elle des-
cendit jusqu’a ce qu’elle eut atteint notre monde. Le terme final
de sa djescente coincida avec I'époque d’Adam. Alors par I'organe
de Hazrat Adam, et par I'organe de tous ceux qui convoquent a
Dieu, retentit dans le monde cet appel : « Maintenant, fais volte
face et remonte. » Au temps de la Descente, les garants de Dieu,
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c’étaient les locutions cosmiques du langage de la cosmogeneése.
Au temps de I’Ascension, ce sont les locutions inspirées du langage
de la prophétie. C’est grice au langage prophétique des Envoyes
que le monde entreprend son ascension, sa remontée progressive.
$’il arrive que se découvrent a vous les temps passés, vous les
voyez sous vos pieds, a la verticale, non pas a vos cotés, a I'hori-
zontale.

L’aventure de notre monde, c’est 'aventure de quelqu’un qu'’il
s’agit de faire remonter du fond d’un puits. De moment en
moment, il atteint & un certain niveau du puits; de niveau en
niveau, il atteint au niveau supérieur . Chaque fois il a sous ses
pieds le niveau dépassé. Quiconque sait regarder avec I'organe de
la vue intérieure verra ainsi sous ses pieds les temps passés, de
plus en plus opaques, denses et ténébreux, tandis que, f'our apres
jour, continue de monter le temps, se rapprochant de la Volonté
primordiale et devenant plus lumineux, plus subtil.

Représentons-nous un €tre qui descendrait du Ciel et pénetre-
rait dans la Sphére de l'air élémentaire; descendant encore, il
pénétrerait dans la Sphére de la vapeur atmosphérique; descen-
dant encore, il pénétrerait successivement dans la Sphere des
nuées, puis dans ’eau de l'océan, puis dans les entrailles de la
Terre. Alors on lui dirait : « Maintenant, remonte. » Le voici qui
s’éléve, sort de 'obscurité de la Terre, pénétre dans la Sphere
de l'eau, en traverse la densité, et successivement franchit les
Sphéres des nuées et de la vapeur. Emergeant de cette derniére,
il pénétre dans Iair a I’état pur. Ses yeux contemplent tout alen-
tour; il respire a longs traits; il est délivré des étroitesses ou 'on
étouffe; il s’abandonne a la détente d’une immense quiétude; il
respire enfin a l'aise.

Eh bien! telle est précisément ’histoire spirituelle de notre
monde. Car ce monde était descendu jusqu’au sein de la
Terre, lorsque a I’époque d’Adam il lui fut dit : « Maintenant,
remonte. » Cette remontée, il est en train de I'effectuer; il n’est
pas encore délivré des pesanteurs et des aspérités, des ténebres
et des brumes. 1l n’a pas encore émergé a air pur. Car ces lieux
ou nous sommes sont la demeure des ténébres. Et ’est dans les
ténébres qu’il y a lieu de chercher une religion, de pratiquer une
certaine conduite, de professer une certaine croyance. Mais une
fois sortis de ces brumes et ayant pénéur¢ dans lair pur, les
hommes contemplent le soleil de la Face de I’Ami, I'fmdm; ils en
contemplent les lumiéres a découvert et sans voile, sans avoir a
dissimuler. Car les lois ne sont plus des lois; la religion n’est plus
religion; les institutions ne sont plus des institutions .

Mais alors, ce qu’il faut, ¢’est que nous-mémes parvenions au
niveau spirituel ou I’Ami, I'Imam, devient visible. L’Imam ne
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peut pas nous y précéder. Si I'Imam arrivait avant que nous
soyons capables de le reconnaitre, il n’en résulterait aucun bien-
fait pour nous. Comme le disent ces vers : « L’Ami est plus proche
de moi que moi-méme. Mais, chose plus étrange, moi, je suis loin
de lui. » Si donc I'Imam venait avant que nous-mémes soyons la,
c’est-a-dire avant qu’il y ait quelque chose de changé dans notre
mode d’étre, nous ne le verrions méme pas; ce ne nous serait
d’aucun profit; ce serait méme contradictoire a la sagesse. En
revanche, lorsque notre capacité spirituelle a changé et que nous
sommes transformés, cela veut dire que nous avons gagné en hau-
teur. Car, selon ce que nous avons dit, il nous faut sortir du puits;
il nous faur gagner en hauteur pour atteindre a ce lieu ot I'Imam
devient visib? . Et le nom de ce lieu, dans la langue des théosophes
(ahl-e hikmat), c’est HORQALYA.

Lorsque notre monde, celui que nous sommes, gagne en hauteur
jusqu’a atteindre le niveau de HORQALYA, la méme 1l voit la splen-
deur de son Imam. La Vérité se dévoile. La Téneébre se dissipe.
Les conditions sont changées. Ne pense pas que cette réalité spiri-
tuelle soit lointaine. Elle approche, car les signes de 'accomplis-
sement et de la crise se sont déja montrés. La brise du monde de
HOrQaLYA souffle, et le parfum de ce monde est parvenu jus-
qu’aux sens que posséde I’ame des Vrais Fideles. Toi-méme, si tu
es capable de sentir, dans les pages du présent livre et les propos
qu’il contient, tu percevras un parfum émané des fleurs du monde
de HORQALYA. Mais attention! il y a un grand nombre de gens a
la nature débile et contrefaite qui brilent de ces parfums; ils sont
alors pris de vertige. En revanche, un grand nombre de ceux qui
par nature méritent pleinement le nom d’homme se délectent
de ces senteurs embaumées qui deviennent la nourriture de leur
ame. Alors I’évidence est la, Dieu le veuille! Hirgalya est
proche. »

1. Sur cet ouvrage auquel on a déja référé précédemment (ci-dessus I partie,
chap. II, section 1), cf. Fihrist, pp. 184 ss. Cette ceuvre importante en quatre tomes fut
composée a la demande de uefques ieux mo’min (au sens shi’ite du mot, c’est-a-dire
adeptes des saints Imams); elle ne se donne pas comme une ceuvre technique; elle n’en
contient pas moins, exposés avec beaucoup de clarté, les points essentiels de la docurine.
Plusieurs fois rééditée, d’une lecture courante en milieu shaykhi, elle a recu certaines
amplifications dans I'ouvrage du shaykh Sarkdr Aghi, dont un chapitre sera traduit
ci-dessous, art. XI.

2. 1l y a ici, sans doute pour la simplification de I'exposé, une réduction du schéma
des quatre corps, tel que nous I'ont fait connaitre les textes précédents de Shaykh Ahmad
Ahs3’i. Id le corps archétype essentiel, ou « corps hirgalyen » (jasad hirgalyi), corps spi-
rituel subtil, cumule les fonctions de ce qui se présentait comme jasad B et jism B, tandis
que le corps matériel ou accidentel cumule celles du jasad A et du jism A.

§. Comparer le dernier texte de Shaykh Ahmad cité ci-dessus, art. ix, 5.

4. Clest le vieux mot iranien fan,; d’ou en pahlavi, fan t pasen, terme par lequel I'escha-
tologie mazdéenne désigne le « corps a venir » ou corps de résurrection, faisant éclosion
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lors de la consommation finale. On a déja relevé ci-dessus (I, chap. 1, n. 104) l'idée
mazdéenne d’une « physiologie subtile ».

5. Sc rappeler ici le théme de la spissitudo spiritualis, ci-dessus, art. vi, texte de Molla
Sadra in fine.

6. Sur la notion de himma, cf. notre Soufisme d’Ibn 'Arabi, 2° édition, pp. 171 ss.

7. On traduit ordinairement shirk comme 'acte d’associer d’autres Dieux a I'Unique;
en fait le terme de dissociation convient non moins bien. Le tawhid, comme acte d'uni-
fication, opére une intégration. Le shurk entraine dés lors une désintégration de I'étre; on
a vu précédemment que c'était cela Uenfer.

8. Il ne s'agit pas ici de 1'Imagination active dans la fonction précellente qui lui a éte
déja reconnue précédemment, mais de la « fantaisie ». Sur cette distinction capitale,
of. encore notre Soufisme d'Ibn 'Arabi, 2¢ édition, pp. 189 ss.

9. Sur le symbole de I'arbor inversa, voir les documents étudies par C.G. Jung, Von den
Wurzeln des Bewusstsemns, pp. 437-442.

10. Comparer ci-dessus, art. 1x, notes 71 €t 72.

11. Cette conception autorise ainsi le symbolisme astral comme procédé de carac-
térologie. Les Ismaéliens également homologuent les Cieux astronomiques aux Cieux
du monde ésotérique. Aussi bien les Cieux et les astres ne sont-ils que les aspects phy-
siques d’organes psycho-spirituels (cf. le texte de Molla Sadr, art. vi). C'est pourquoi
ils représentent ici des facteurs ou états de I'anthropogenése. Mentionnons que I'idée
des huit paradis a trouvé son expression architecturale dans ce type d’édifice octogonal
justement dénommé Hasht behesht (les huit paradis) : quatre faces ouvertes sur I'extérieur,
et quarre tours intéricures dont chacune, & chacun des deux étages, comporic un etl
oratoire aux murs décorés de peintures, soit quatre oratoires : 4 X 2 = 8. Un exemp aire
survivant, parfaitement restauré de nos jours, est I'un des joyaux, sinon méme le joyau
d’Ispahan.

12. Sur la signification qualitative du nombre 70, cf. ci-dessus, art. 1x, notes 36 et 39.
1l y aurait a comparer ici avec les dix Cieux et les huit Terres du manichéisme; cf. encore
ici la suite du texte.

18. Siyjin, UlInfernum. Qoran 83 : 7-8, Safina, 1, 603; sur les sept Terres, Safina, 1,
19 et 661.

14. Le diagramme figurant ici dans le texte reproduit exacternent I'original. La sur-
face comprise dans le losange central correspond donc a I'état que la cosmologie maz-
déenne désigne comme « melange » (Gumechishn).

15. Comparer le texte de Molla Sadrid donné ci-dessus, art. Ix, et Swedenborg, De
caelo et inferno, § 156 : « Les choses qui sont au dehors d’eux prennent une apparence
correspondant a celles qui sont au dedans d’eux. »

16. Sur cet « ésotérique » de chaque Ciel (bdtin al-felak), cf. Molla Sadri, ci-dessus,
art. vi. Voir En Islam iranien... tome I11, pp. 240 ss.

17. 11 faut, bien entendu, comprendre ici I'Ame, non pas au sens cartésien, mais
comme spissitudo sprritualis.

18. Le propos de I'lmam fait allusion au verset qordnique 4 : 71, que nous traduisons
ici comme I'exige 'herméneutique shi’ite, cf. Safina u, 18 {citant un Tafsir attribué au
Ve Imam).

19. Allusion au verset 33 : 83, qui pour ’herméneutique shi’ite sacralise la famille du
Prophéte. Faire profession d’Islam, éwe un mostim, ne confére pas encore la qualité de
mo’mn, Vrai fidéle; celle-ci implique dévotion et amour pour les Quatorze Immaculés.

20. Nafs-¢ Qodsi-e Kolli : Sacrosancta Aruma generalis. :

21. Bien entendu, toutes ces expressions doivent éure entendues dans la signification
psycho-spirituelle suggérée dés le début de ce texte par des termes tels que les « Cieux
de ton étre », les « Enfers de ton éwre », de la méme Elgon que Semnani, intériorisant la
prophétologie, parle des « sept prophétes de ron étre ». Voir En Islam iranien... tome 111,
pPP- 278-290.

22. Se rappeler la distinction faite au début ici entre les Demeures paradisiaques qui
sont telles a titre primitif, et celles qui le sont a titre dérivé. Ces lignes introduisent la
description de ces derniéres.

8. Ce motif du ’pm'ts est classique en anthropologie gnostique (mandéisme, Sohra-
vardi, Najym Kobra).

24. Toute la ferveur shi'ite éclate dans cette derniére page. La parousie de I'lmam
est attendue comme le régne de la liberté spirituelle, ’'avénement du Paraclet. Mais cette
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eschatologie ne perd jamais conscience que I'occultation de I'lmam tient a ce que les
hommes se sont rendus incapables de le voir, et que la parousie de I'Imam caché présup-
pose tout d’abord la désoccultation de leur cceur, Sinon ils ne le reconnaitraient méme
pas, et C'est pourquoi I'ésotérisme shi’ite oblige de ne pas parler de lui a quiconque est
incapable de le reconnaitre.



XI

SHAYKH ABU’L-QASEM KHAN EBRAHIMI
(SARKAR AGHA)

5¢ successeur de Shaykh Ahmad Ahs?’i
(1896-1969)

La Terre céleste de Hurqalya et la foi shi’ite

Extrait de Tanzih ol-Awliyd, Kerman, 1867 (1948). 58° question,
pp. 702-726. L'ouvrage est entiérement en persan .

« 1L nous incombe de donner ici une bréve esquisse de la ques-
tion de Hirqgalya, de la description de cet univers ct de sa
situation parmi les plans de I'étre. Nous voudrions faire ces-

ser toutes difficultés chez ceux de nos fréres qui, entrainés a la gnose

théosophique, n’ont cependant peut-étre pas été assez attentifs sur
ce point...

Pour une caractérisation sommaire, voici ce que les aflirmations
explicites de nos traditions, jointes aux explications données par
nos grands shaykhs, m’ont permis d’en comprendre et cc que je
suis en mesure d’en exposer, ici @ mon tour, de fagon trés suc-
cincte. En gros, le mot référe au mundus imaginalis, le monde des
Formes imaginales (‘dlam al-mithdl), le monde des Figures et
Formes autonomes (‘dlam al-sowar). Bien qu’a rigoureusement
parler, ce soient les Cieux de cet univers que nous désignons en
Fropre comme Hiirgalyd, tandis que la Terre en est désignée sous
es noms de Jdbalgd et Jdbarsd, il arrive parfois que les philosophes
désignent tout I’ensemble de cet univers, avec ses différents plans
et degrés, sous lenom de Hirgalya.

On le désigne encore comme le « huitieme climat », par réfé-
rence au fait que les philosophes et savants des temps anciens
avaient divisé la Terre en sept climats. Parce que 'univers de Hir-
qgalya est au-dessus de tous ces climats et n’est pas compris dans
leurs limites visibles, I'appellation de « huinéme climat » se
comprend d’elle-méme. Bien entendu, la division en sept climats,
enseignée par les anciens Sages, référe aussi a un certain nombre
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d’autres sources. Elle fut connue des anciens Prophétes, et la
source est authentique, puisque dans les traditions de nos saints
Imams nous constatons un usage fréquent de cette terminologie.
La mention des sept climats revient a maintes reprises dans les
propos du I Imam, Hazrat Amir. De méme en un hadith, le
VI¢ Imam, Hazrat Ja’far Sadiq, rappelle expressément que le
monde est réparti en sept climats. Personnellement, je dirai que si
I'on a désigné Hirqalya comme le « huitiéme climat » qui se
trouve au-deld de notre monde, c’est fort juste; mais il ne faut pas
oublier qu’il est aussi dans I'invisible de notre monde méme.

En bref, ce qui ressort aussi bien du Livre de Dieu que des pro-

os rapportés des saints Imams, c’est que la créadion divine ne se
]:i.rnite nullement au monde dans lequel nous cheminons et dont
nous percevons I’apparence visible. Il y a des mondes multples.
Le premier verset du Livre énonce : « Gloire a Dieu, le seigneur
des mondes (1 : 1). » Et ailleurs : « Béni soit celui qui fit descendre
le %orﬁm sur son serviteur, afin qu’il soit un prophéte pour /les
mondes (25 : 1). » La multitude des univers ne fait donc vraiment
aucun doute.

Un autre verset énonce : « A Dieu appartiennent la création et
I'Impératif créateur (7 : 52). » Deux choses sont donc a distin-
guer : un monde de la créaton qui est 'univers créaturel, un
monde de I'Impératif qui est 'univers créatif. Chacun de ces deux
univers, si on les médite en détail, révéle une multitude d’autres
univers, mais notre propos ne peut €tre ici que d’en esquisser les

énéralités. L’univers créatif, celui de I'Impératif, c’est la Volonté
givine primordiale. Le sens de cette thése est explicité dans les tra-
ditions que nous tenons des saints Imams, sans qu’il nous soit
possible, ici encore, d’entrer dans plus de détails. C’est par sa
volonté et son Impératif (KN = Esto!) que le « seigneur des
mondes » a existentialisé I’ensemble des univers et la totalité des
étres. D’ou la vraie réalité, les essences de toutes les choses
consistent dans la Volonté divine, mais c’est encore un état de

énéralité et de possibilité, non de détermination concréte et d’in-
gividuation. Ces essences des choses sont encore au plan inféricur
du « monde de I'Impératif », plan inférieur qui en constitue la
Terre, ce qui n’empéche point d’appeler ce lieu « monde de
I'Impératif ». Le terme ultime de I'Impératif est désigné comme
une materia prima qui est passivité pure. Parfois on Pappelle
« Terre vierge », et parfois « monde sempiternel »; tantét on I’ap-
pelle « mer du Sad », tantét « demeure du Nin », et tantét
« monde du cceur ». D’autres désignations en existent encore, a
chacune desquelles correspond un aspect; il serait trop long de les
mentionner ici les unes et les autres; ceux qu’elles intéressent trou-
veront I'explication de chacune en son lieu.
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Donc ce monde sempiternel, monde des essences et de la prime
origine des €tres, est a ce niveau; il est en continuité avec 'en-
semble du « monde de 'Impératif », et il fait partie lui-méme des
mondes du Mystére, univers non révélés. Apres ce monde, il y 2
le monde créaturel, pris comme un ensemble. Le monde créaturel
comporte également plusieurs plans et degreés. Chaque degré
forme dans ses propres limites un univers autonome, et c’est a
tous ces plans et degrés, considérés dans leur ensemble, que nous
donnons le nom d’« univers créaturel », « monde de la création ».

Le premier de ces univers est le monde de I'Intelligence
(Ennoia). 1l en est fait mention a maintes reprises dans les tradi-
tions, celle-ci par exemple : « La premiére chose que Dieu créa
fut I'Intelligence. » Cette tradition offre un grand nombre de
variantes, que nous nous abstenons de citer ici, par souci de
concision 2. Le monde de I'Intelligence est le monde des « matieres
consubstantielles », ce qui veut dire que la matiére consubstan-
tielle inaliénable de chaque étre provient de ce monde de I'Intelli-
gence®. Aussi bien est-ce la définition que 'on en trouve dans les
raditions de nos Imams. Il y est dit que I'Intelligence enclot,
com-préhende toutes choses, et est la cause de tous %es existants.
Cette compréhension englobante et cette causativité définissent
ce qu’il en est de la « matiére consubstanticlle » de chaque étre.
C’est que tous les existants créaturels sont autant de formes et
d’atributs de UlIntelligence. Celle-ci a la parfaite compréhension
de la totalité de ses propres formes; parce qu’elle les englobe et
les enclot, on peut dire qu’elle en est la matiére consubstantielle.
Semblablement, ’argile contient, englobe, I’ensemble des vases,
des bols et de tous les objets fabriqués dans cette argile. Ce qu’un
hadith énonce en disant que le Seigneur produisit I'Intelligence ct
fixa qu'elle comporterait autant de tétes qu'en comporte I’en-
semble des créatures. Quelque créature que tu considéres, chaque
fois cette créature est une « téte parmi les tétes » de I'Intelligence,
Cest-a-dire une forme d’entre ses formes.

On comprend ainsi que I'Intelligence comporte une multitude
de formes, et que les créatures sont autant de formes de I'Intelli-

nce. Envisagées ainsi, toutes les créatures de Dieu possédent

Intelligence, la connaissance et la conscience. Toutes rem lissent
une fonction doxologique et liturgique. « Tout ce qu'il y a dans les
Cieux et sur la Terre glorifie Dieu » (62 : 1 et 64 : 1). Or, le prin-
cipe de cette hymnologie et de ce service divin est en PIntelli-
gence*, car, ainsi qu’on le dit, « I'Intelligence est ce par quoi s’ac-
complit le service divin »; ou encore : « I'Intelligence est le plus
fidele des étres a I'égard de Dieu. » C’est pourquoi, si un étre
accomplit cette glorification, c’est qu’il y a en lui cette Intelligence
remplissant son service divin.
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En bref dongc, toutes les créatures sont des formes de I'Intelli-
gence; elles sont autant de « tétes » que Dieu a créées pour cette
Intelligence. C’est pourquoi toutes ces formes doivent leur stabi-
lité et consistance a I'Intelligence, et sont inséparables d’elle. C’est
que la « matiére » n’existe pas sans la « forme », ni la forme sans
la matiére; toutes deux sont produites synchroniquement; aucune
des deux ne peut avoir ni avance ni retard sur I'autre; leur exis-
tence est synchronique. Cependant chacune comporte respective-
ment un rang et une position dont il importe de se souvenir. Si
nous disons que le rang de la « matiére » a la préséance, ou est
« en haut », tandis que celui de la « forme » lui est subordonné,
ou est « en bas », la raison en est que ce que 'on entend par forme
ce sont les « bornages » et « délimitations » de la matiére. De ce
point de vue, nous dirons en effet que la matiére est premiére tan-
dis que la forme est seconde, puisqu’il faut que la matiére soit,
pour que s’opérent en elle ces déhimitations. Il convient alors
d’étre attentif a cet « en haut » et a cet « en bas ».

En effet I'on dira que la « demeure » des formes est « en bas »,
c’est-a-dire au plan inférieur de la demeure de I'Intelligence. Et
c’est ce leu que dans la terminologie philosophique nous dési-
gnons comme le monde des Ames, ou le monde des substances imma-
térielles *. On I'appelle encore le monde des Formes imaginales, le
monde de I’ 4idn, et il est contigu au monde de I'Intelligence. Dans
la terminologie traditionnelle des saints Imams, on donne a cette
demeure qui est le monde de I’Ame le nom de Malakit, tandis que
'on désigne le monde de I'Intelligence comme Jabarit, et le
monde de I'Impératif créateur comme Ldhit (déité).

On désigne encore ce monde comme monde de ’Ame sacro-
sainte, comme monde dont ont été extraites les Ames des humains.
Ame « sacrosainte », parce qu’elle reste inviolée et immunisée a
I'égard des impuretés et vicissitudes du monde dans lequel nous
sommes présentement. On 'appelle encore monde des raisons
séminales ® et monde des ombrages. Explication a déja été donnée
dans le présent livre de ce monde des raisons séminales ot furent
aréées les ames des humains. La méme fut envoyé le Prophéte
pour faire entendre aux ames son Appel. C’est dans cette demeure
que furent échangées, avec toutes et avec chacune des ames, la
question et la réponse, et que fut recu, de toutes et de chacune,
I'engagement de la foi et de la fidélité au pacte initiatique. C’est
dans cette demeure que quiconque le voulut devint un croyant, et
que quiconque le voulut devint un impie’. Enfin, c’est ce méme
monde que nous appelons monde de la résurrection et du rassem-
blement, parce que c’est a ce lieu que retournent les humains lors
de leur Retour, chacun retournant au lieu d’ou il a été créé, non
plus haut.
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Cette « demeure » est donc ’objet de désignations multiples,
les philosophes utilisant pour chaque point de vue le nom corres-
pondant. Les témoignages concernant ces différents plans ou
degrés abondent également dans nos traditions, mais ce n’est pas
ici le lieu de les exposer. Aprés tout, les praticiens de la théosophie
savent ce que nous voulons dire; quant aux autres, ils ne compren-
draient ni un exposé d’ensemble ni un exposé détaillé, ou plutotun
exposé détaillé ne ferait qu'aggraver ici les difficultés du probleme.

Donc, ce monde qui est le monde des Formes imaginales, on I'ap-
pelle monde de I’Ame sacrosainte. 11 a dii Carriver souvent de ren-
contrer dans les ouvrages des philosophes I’cxpression d’Ame uni-
verselle, Ame du monde. Ce qu’ils veulent dire correspond a ce
que nous-mémes comprenons a la fois comme monde de I'Intelli-
gence et comme monde de I’Ame, car ils envisagent simultané-
ment la « matiére » et la « forme ». En disant I’Ame, ils référent au
rang de la forme; en disant universelle, ils référent a la réalité
conceptuelle et a I'universalité de P'Intelligence. Que I’on soit bien
attentif ici, en sachant que ces développements, on ne les retrou-
vera pas ailleurs exposés de facon aussi simple. Bien que je ne
sois pas professionnellement un « philosophe », du moins suis-je
un fls de philosophe, et peut-éuwe les fils de philosophes
comprennent-ils mieux que les autres la terminologie de leurs
péres.

D’ailleurs tout ce que 'on vient de dire ici I'a été plutdt en
maniére de parenthése, car le rang ou demeure des prophétes de
Dieu est au-dessus du rang ou demeure des ames humaines. Ce
n'est pas qu’'ils appartiennent au monde de I'Intelligence pure,
car les nativités de celui-ci sont limitées au nombre de %uatmw
ames sacrosaintes®. Non, la demeure des prophétes est celle que
I'on désigne comme le monde de I’Esprit et comme Esprit du
Malakit. Ce monde de I'Esprit est un intermonde (un barzakh)
entre le monde de I'Intelligence et le monde de I’Ame, parce qu’il
ne posséde ni la substantalité de I'Intelligence, ni la lasticité ni
I'individualit¢ de I’Ame. Un barzakh est un intermédiaire entre
deux mondes. En approfondir ici la notion serait difficile, aussi
bien serait-ce superflu. Notre propos se borne a exposer qu’il y a
un intermonde, un barzakh, entre le monde de I'Intelligence et le
monde de I’Ame, parce que telle est la structure qui résulte de la
disposition divine, et qu’il est constant en philosophie que 'uni-
vers de Dieu ne comporte pas de hiatus. Les mondes sont articu-
lés les uns aux autres; ils forment un ensemble continu. Chaque
fois que I'on considére deux univers, il doit y avoir entre eux un
barzakh. Un verset qoranique énonce : « Il a séparé les deux mers
confluentes : entre elles un barzakh, elles ne débordent pas I'une
sur 'autre (55 : 19-20). »
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Ce que nous avons a dire a grands traits du monde de I’Ame,
c’est qu’il est le monde des Formes imaginales, lesquelles sont les
formes premiéres du monde de I'Intelligence. Ce sont des formes
sacrosaintes, C’est-a-dire préservées des impuretés et souillures
de ce monde-ci, et ce sont des formes existant a 1’état autonome.
Il convient donc bien de parler, en I’envisageant ainsi, du monde
des Ames sacrosaintes, car ces derniéres sont absolument pures
des accidents et de l'opacité de notre monde, et n'ont aucune
connexion avec les matiéres et formes, opaques et accidentelles, de
ce monde-ci. Aussi, par rapport a ce monde nétre, le désigne-t-on
comme « monde supérieur ». Hazrat Amir, le I¥ Imam, pour
décrire ce monde de I’Ame parle de « Formes dépouillées de toute
matiére, exemptes de tout ce qui n’est qu’en puissance et virtualité
pure ». Une variante du méme hadith lui fait dire : « Formes trans-
cendant toute matiére. » Et les deux lecons comportent un sens
également authentique.

Ce que veut dire ce propos, c’est qu’en effet les Formes en ques-
tion sont des Formes dépouillées de toute matiére terrestre, acci-
dentelle et corruptible, ou bien des Formes transcendant cette
matiére. Il est bien évident qu’en parfait accord avec ce hadith,
comme avec le sens explicite des autres traditions que nous tenons
des saints Imams, il faut entendre ici par « matieére » la matiére
corruptible et accidentelle, telle que nous en connaissons I’état
dans notre monde terrestre. Ce n’est donc point dire pour autant
que ces Ames soient des « formes sans matiére », puisqu’il est
exclu qu’une Forme puisse exister sans une matiére. Matiére et
forme sont les deux facteurs constitutifs de la substantialité de
chaque étre et de chaque chose; elles sont indissociables I'une de
I’autre. Que I'une des deux vienne a manquer, et c’est la chose
méme qui cesse d’exister, devient un pur non-étre. Ce que vise le
terme de « matiére » figurant dans le hadith ci-dessus, ce sont donc
les matiéres accidentelles, soumises aux conditions du temps et
du devenir. Et ce que se propose ce méme hadith, c’est d’affirmer
que les Ames sacrosaintes ne doivent en rien leur origine a ces
maniéres accidentelles, terrestres et corruptibles, et qu’elles ont
leur existence autonome en elles-mémes.

C’est donc bien a tort que le philosophe et théosophe Molla
Sadra (Sadroddin Shirazi) pense que les ames humaines puissent
commencer, a ’origine, avec ces matiéres corporelles soumises aux
conditions du temps et du devenir. Son systéme envisage une
série de transformations : c’est le minéral lui-méme qui devient
un végétal; a son tour le végétal passe a I’état animal; I'animal
enfin devient ’étre humain. Ce systéme va a 'encontre de I’ensei-

ement du Livre de Dieu et des traditions de nos Imams *. Il en
inut dire tout autant de ces théologiens superficiels de la lettre
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ui sont incapables de se représenter dans le mot homme autre
chose qu’une expression désignant les corps matériels composés
des éléments physiques. Ils prétendent que ce sont ces mémes corps
accidentels et corruptibles, denses et opaques, qui « retournent »
en I’autre monde, sous prétexte que le Retour doit s’entendre d’une
« résurrection corporelle ».

Ils commettent une lourde erreur, en oubliant simplement que
la réalité de ce qui fait un corps, la corporéité, n’est point limitée
a celle des corps accidentels et corruptibles de notre monde
terrestre. Ce que donnent a entendre le Livre de Dieu et les pro-
phétes, c’est I'existence de corps humains primordiaux ou arché-
types. Leur origine, ces corps la tiennent de leur monde propre,
lequel est le monde de I’Ame; quant a leur matiére, elle provient
du monde de !'Intelligence. Hazrat Amir, le I* Imam, dans le
hadith qui rapporte son entretien avec Komayl sur la condition des
ames humaines, déclare que « la matiére de ces Ames consiste
dans les énergies qu’elles recoivent de I'Intelligence, et qui se
substantialisent en elles ». Dans le méme hadith il déclare encore que
I’ame humaine ne doit nullement son origine aux corps physiques
visibles. Elle n’est ni le « suc » ni I’élément subtil du corps de
chair. Elle n’est comparable ni au parfum qu’exhale une fleur, ni
a l'essence que 'on extrait d’une rose. Loin de la! ces ames sont
des Formes subsistant indépendamment de toute matiére physique
corruptible, et existant a l’état autonome dans leur monde
propre.

uant a la maniére dont les ames font leur entrée en ce
monde, il faut la comparer avec la maniére dont I'image de la
personne humaine fait son entrée, son apparition, dans le miroir
qui la réfléchit, ou encore avec la lumiere du soleil qui, du haut
du ciel, tombe sur ce miroir ou bien a la surface d’une eau tran-
quille. Ni la matiére ni la forme de cette image que tu vois dans le
miroir ne proviennent de la substance minérale de celui-ci. Non,
cette image posséde séparément en elle-méme sa propre matiére
et sa propre forme, et celles-ci, pas plus qu’elles ne proviennent
de la substance minérale du miroir, n’en font partie a un titre
uelconque, car elles n’ont avec cette derniére ni mélange ni inter-
érence. Cette Image a son existence autonome; elle fut créée a
part. Si le miroir est 13, I'image s’y projette et s’y « mire ». §’il
n’est pas 13, elle n’en continue pas moins d’exister en elle-méme
et pour elle-méme; elle subsiste dans son monde propre, avec sa
propre matiére et sa propre forme. On dira sans doute qu’elle est
« partie de ce monde ». Mais dire qu'elle est morte «a » et
« pour » ce monde-ci, ce n’est nullement dire qu’elle soit morte
« a » et « pour » son propre monde. Tout au contraire! la méme
elle est vivante et dans la proximité divine qui assure sa subsistance.
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C’est dans ce monde-ci que le phénoméne de la mort s’est produit,
non point dans le monde au-dela.

Certes, post mortem, cette individualité n’a plus de forme épi-
phanique (mazhar) en ce monde-ci, 8 moins que Dieu ne veuille
qu’elle n’ait a deux reprises une forme épiphanique en ce monde,

soit 4 deux reprises vivante et visible. C’est un cas possible dont
"occurrence s’est présentée : tels sont les récits de résurrections
des morts opérées pa:;f] ésus, ou la résurrection du prophéte Ozayr
(Esdras) mentionnée dans le (%_orfm (9 : g0), les traditions concer-
nant la résurrection de Sem, fils de Noé, d’autres encore imputées
a 'intercession des saints Imams.

Tels sont en bref les thémes qui seraient a développer pour
traiter complétement de la question envisagée ici. Notre propos
cependant ne peut que se limiter 4 souligner certains traits de la
cosmologie embrassant I’ensemble de ces univers, afin de disposer
d’une introduction qui nous améne & comprendre ou se trouve le
monde de HORQALYA.

Pour récaPituler nous dirons : 1° Le premier des univers est le
monde de I'Impératif créateur, qui est le monde sempiternel et
le monde des pures essences. 2° Ensuite il y a le monde de I'In-
telligence, qui est la Demeure des « matiéres consubstantielles »
imparties respectivement a I’étre de chacun des étres. 3° Ensuite
le monde de I’Esprit qui est I'intermonde, le barzakh, entre le
monde de I'Intelligence et le monde de I’Ame. 4° Ce méme monde
de I’Ame, qui est le monde des Formes imaginales des étres.
5° Enfin, aprés le monde de I’Ame, notre monde qui est le monde
“ temporel, sensible et visible. C’est ce méme monde dans lequel
nous sommes, vous et moi, présentement, qui est le plan d’abou-
tissement final de tous les univers. Les Formes supérieures €ter-
nelles, celles du monde de I'’Ame, ont abouti a ce lieu; elles y ont
été cachées dans la terrienne poussiére de ce monde, bien que
virtuellement elles en soient déja parties. Car ce monde-ci est la
tombe des univers supérieurs. Tous les étres qui peuplent ces autres
univers ont été ensevelis ici dans la Terre. 11 leur faut, selon I’ordre
du Seigneur des mondes, secouer la téte hors de cette poussiere,
et émerger délivrés de leur tombe; il incombe & chacun de réussir
son Exode, de retrouver sa Demeure, de retourner chez sot.

Notre propos n’est de commenter ici I’état de ce monde que dans
la mesure ou pour caractériser ce monde soumis au temps, nous
en disons ce que voici. Ce monde est le lieu ot les Ames et les
Formes supérieures éternelles entrent dans la dépendance de ces
matiéres corporelles, accidentelles et périssables, et des lors se
trouvent rapportées a elles et liées avec elles. Cependant, ces
matiéres temporelles de notre monde n’en restent pas moins, dans
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leur totalité, un accident par rapport a ces Formes éternelles. La
relation et la connexion qu’elles manifestent avec ces Formes ne
sont pas durables mais momentanées. A n’importe quel moment
il se peut qu’elles se dissoctent et se séparent les unes des autres.
Ces Formes retournent a leur propre monde éternel, tandis que ces
matiéres corporelles restent cf;ns leur monde a elles. C’est pour-
quoi, bien que I’Ame soit la premiére chose que Dieu créa, toute
ame qui vient en ce monde doit finalement mourir, c’est-a-dire
étre dissociée et séparée de ces matieres accidentelles qui lui sont
étrangeres. Le Seigneur des mondes le déclare : « Toute ame
gottera la mort (g : 182) », « tu mourras et ils mourront (29 :
51) ». Chaque forme reste pendant une durée déterminée « a la
surface » de cette matiére accidentelle. C’est cette durée que I'on
appelle le temps, la limite de cette Forme. Les nuits et les jours,
les heures et les minutes, sont simplement des moyens pour déter-
miner la mesure du temps; mais ces mesures ne sont pas le temps
lui-méme. En soi, le temps c’est la limite de persistance de la Forme
éternelle « a la surface » de la matiére accidentelle de ce monde?.

Sil'on a bien compris cette question, je puis maintenant chercher
a expliquer la maniére dont ces Formes éternelles appartenant
au monde de I’Ame viennent « 4 la surface » de ces matiéres acci-
dentelles du monde périssable. Elles y « viennent » de la méme
maniére que la lumiére du soleil « vient » sur cette Terre ou
« dans » les miroirs, ou de la méme maniére que le reflet d’un
homme, sa silhouette et son image, « entrent », viennent, « dans »
ces miroirs. En fait, en elles-mémes, ces Formes éternelles ne
« descendent » jamais, a aucun moment, de leur propre monde,
pas plus que I’homme n’entre lui-méme dans le miroir ou
apparait son image, pas plus que la masse astrale du soleil ne
descend du ciel sur la Terre. C’est pourquoi elle-méme, ’ame
humaine éternelle qui fut créée dans le monde des raisons sémi-
nales et avec qui, dans son monde a elle, le Seigneur des mondes
échangea question et réponse, quand I’étre humain investi du
verbe proféra sa profession de foi au Seigneur des mondes et que
’ame fut ainsi promue comme « Ame parlante », — cette ame,
dis-je, ne vient pas elle-méme, « en personne » et « matérielle-
ment », dans ce monde des matiéres accidentelles et temporelles.
Ce qui « vient en ce monde », C’est sa silhouette, son image, son
ombre projetée, comme te I'ont suggéré les comparaisons déja
données ci-dessus. La disposition divine est constante dans tous
les cas. Le visible, 'extérieur, 'exotérique, est le frontispice de
I'invisible, de I'intérieur, de I’ésotérique, et dans toute la création
divine il n’y a pas d’écart a cette régle *°.

Pour peu que I'on se rende attentif aux implications du théme,
notre propos se fera mieux comprendre. Que nous parlions de
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reflet, de silhouette, d’image ou d’ombre — et tous ces termes
techniques, nous les relevons soit dans le Livre de Dieu, soit dans
les traditions de nos Imams — ou bien que nous parlions de
lumiére, ce que nous entendons toujours sous ces termes, C’est
une opération de ’ame humaine. Chaque essence, chaque
substance, comporte un mode d’opération qui lui est propre;
bien entendu aussi, cette essence, cette substance, comportent
une certaine perfection et une certaine qualification. C’est qu’en
effet chaque chose est créée par une volonté divine; elle est cette
volonté. Or la volonté divine comporte perfection; aussi_toutes
ces volontés que sont les choses créées, postulent-elles la perfection.

Or, la perfection de chaque chose, c’est de se dépasser soi-
méme, déborder de soi-méme, se « transgresser » soi-méme,
pour se propager, pénétrer dans d’autres lieux, de méme que
I’embrasement de la lampe est la surabondance de son étre et de
sa perfection. Sa perfection, c’est sa lumiére; cette lumiére, c’est
P’acte opéré par son embrasement, car I’embrasement est généra-
teur de lumiére. Chaque chose comporte donc un certain mode
de perfection et d’opération. Finalement sa faiblesse et son
intensité en perfection dépendent, pour chaque chose, de sa plus
ou moins grande proximité de I'’Etre divin qui est le principe et
foyer de toutes les perfections. Plus elle en est proche, plus grande
est sa perfection et plus puissante sa capacité de pénétrer, de se
propager et de se diffuser dans le reste des choses. Plus elle est
éloignée de ce foyer et des suprémes Archétypes, plus sa perfection
diminue, plus son opération s’affaiblit, et plus diminue avec elle
sa capacité de pénétrer, de se propager, de se diffuser, d’agir une
activité %uelconque.

Les philosophes comprendront sans difficult¢ notre pensée.
Mais peut-étre n’est-il pas inutile qu’a I'intention des débutants
nous l'illustrions encore par une comparaison. Prenons, par
exemple, le Feu invisible; c’est une substance éternelle, une Forme
d’entre les Formes supérieures. Au moment méme ou il arrive a
la surface de la matiére temporelle et on, devenue sa artenaire,
cette masse fumeuse s’embrase, voici que se manifeste la modalité
caractéristique du Feu. Car il « transgresse » aussitot les limites
de cette matiére accidentelle et fumeuse; il commence a se propa-
ger et a se répandre jusque-la ou il a la force d’agir et de se
répandre. Et de quelque feu qu’il s’agisse, quelle que soit la matiére
qui 'alimente — huile végétale, naphte, broussailles — quelle que
soit la matiére d’ou transparaisse son éclat, que ce soit du metal
ou une matiére astrale, comme pour la lune et les astres, ou bien
la matiére incandescente solaire, chaque fois il répand une lumiére
proportionnée au rang et degré de ces « matiéres ». Mais lui-
méme ne reste pas immobile au lieu ou il « a pris »; il en déborde,
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le « transgresse », pour communiquer a d’autres sa perfection et
son activité. Telle est la modalité propre du Feu qui est I'une des
Formes éternelles.

Cependant, il est certaines des Formes éternelles qui ne pos-
sédent pas ce degré de perfection et de vertu opérante, par
exemple la couleur noire, ou blanche, ou rouge, ou quelque autre
couleur. Car toutes ces couleurs sont des Formes éternelles; elles
« descendent » des « Trésors » secrets des univers supérieurs;
ces couleurs ne sont pas de la matiére temporelle; ce sont des
Formes qui se manifestent, s’épiphanisent a la surface de cette
matiére temporelle. Cependant, aprés qu’elles se sont ainsi mani-
festées a la surface de la matiére, elles restent fixées, immobiles
au méme point; elles ne se propagent, ni ne pénétrent, ni ne se
font sentir plus avant, parce quen elles-mémes elles sont faibles
et déficientes. Telle couleur propre a telle matiére n’échappe pas
aux limites de celle-ci, ne « transgresse » pas cette matiére, a moins
que quelque perfecteur venant parachever cette Forme, celle-ci
n’apparaisse alors douée de force expansive. Il se peut, par
exemple, qu'une lumiére vienne frapper telle ou telle couleur
donnée, par exemple un verre de couleur rouge, et reléve la
rougeur de ce verre; qu’on le déplace, il emporte cette couleur
avec lui. La chose est possible, certes, mais ce n’est pas a dire que
la couleur rouge, elle, se soit propagée et communiquée d’un point
a un autre; elle ne laisse pas d’étre fixée a la méme surface de cette
matiére rouge.

Les exemples qui viennent d’étre allégués peuvent dans une
certaine mesure éclairer le théme qui nous préoccupe ici. Dans
I'ensemble des Formes éternelles appartenant au Malakit, il y
a I’ame humaine, laquelle est au rang des plus magnifiques,
sublimes et Parfaites d’entre les Formes éternelles; elle est ’attes-
tation de 'Etre divin s’attestant aux autres Formes qui sont
imparfaites et inférieures a son rang a elle. Comme I’a dit Hazrat
Amir, le I*f Imam, la Forme humaine est le plus magnifique garant
de Dieu pour ses créatures. Elle est 'attestation gn l’gtre divin,
parce qu elle est la plénitude qui procede de lui, et elle est la
perfectrice des autres Formes; elle détient le maximum d’activité
opérée et d’activité opérante ainsi que la perfection; et elle est
le siége d’énergies muﬁ);ples.

Bre%:, le théme ici en question, c’est que les Ames et les Formes
éternelles sont investies, chacune dans sa limite propre, d’une
certaine perfection et d’une certaine vertu opérative. Ainsi I’Ame
divine, I’Ame totale et éternelle, est investie d’une vertu opérative
absolue et universelle, car toutes les opérations produites par les
ames individuelles éternelles sont un effet de cette opération de
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I’Ame divine. Et cette opération absolue, c’est cela que, dans la
terminologie théosophique, on désigne comme un monde : un
monde qui a la fois se situe au-dessus g: notre monde aux matieres
temporelles et accidentelles, et au-dessous du monde de I’Ame
sacrosainte. Ou mieux dit, c’est un barzakh, c’est-a-dire un inter-
valle ou intermédiaire entre ces deux univers, un entre-deux, une
réalité médiane entre deux réalités : un intermonde. Ce n’est pas
un monde autonome, puisqu’il n’est pas substantiel, mais subsiste
par 'Ame sacrosainte, pas plus que lactivit¢ de la personne
de Zayd ne subsiste comme une chose en soi, mais subsiste
par la personne de Zayd, ou que la lumicre de la lampe subsiste
non pas comme indépendante en soi, mais par la lampe elle-
méme.

C’est donc un monde qui ne peut étre considéré comme étant
de notre univers matériel, parce qu’il montre a I'égard des
matiéres accidentelles de celui-ci une indépendance, un droit
d’origine et un mode de subsistance qui lui sont propres et qui ne
dérivent pas de cet univers matériel. Tout au plus les matiéres de
notre monde remplissent-elles par rapport a lui la fonction d’un
véhicule, de formes apparitionnelles et de lieux d’épiphanie. Quant
a lui, il a sa propre existence permanente, au-dessus de toutes ces
réalités matérielles. Il en va de méme que pour le reflet manifesté
dans un miroir; cette image est autre que le miroir, elle est dis-
tincte de la matiére et de la forme de ce miroir. Si le miroir est I3,
elle y apparait; s’il n’est pas la, ta silhouette et ton image n’en
continuent pas moins de subsister par ta personne, sans avoir rien
3 faire avec le miroir. Il en va exactement de méme pour le monde
du barzakh, pour lintermonde. C’est un monde qui a sa propre exis-
tence en lui-méme; si les matiéres temporelles et accidentelles
de notre monde sont 13, le reflet de son image y fait son appa-
rition; si elles ne sont pas 13, il permane en son propre « lieu » et
continue de subsister par I’Ame. Simplement il cesse d’avoir
une forme d’apparition dans le monde matériel terrestre. Bref, il
y a le monde du barzakh, un monde existant et permanent; il est
dans !'invisible, le suprasensible de ce monde-ci; il est en corres-

ondance avec ce monde, car aussi bien tous les univers dans leur
ensemble symbolisent les uns avec les autres.

-Dans ce barzakh, cet intermonde, il y a, a I'état parfaitement
concret, des Cieux et des Terres, des Eléments, des continents, des
mers, des régnes naturels, des humains, des animaux, des plantes,
des minéraux, tous correspondant 2 ceux que nous voyons dans
notre monde terrestre. Il ll;ut se guider sur ceci : si nous voyons
ces étres et ces choses dans notre monde, c’est aussi bien parce que
tout ce que nous voyons ici est « descendu » de cet autre univers.
Dieu le dit dans son Livre : « Il n’est point de choses dont les
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Trésors n’existent chez nous, et nous ne les faisons descendre
ue suivant une proportion déterminée (15 : 21). » Ces Trésors
ivins, ce sont précisément les univers supérieurs dont nous trai-

tons ici.

Le premier de ces Trésors, c’est précisément le monde de I'Im-
pératif divin, celui qui met éternellement I'étre a I'impératif :
« Sois, et il est (2 : 111). » Et tout étre procéde de cet Impératif
existentiateur. Le second Trésor est le monde de I'Intelligence
qui est le monde de la materia consubstantialis, car fut tout d’abord
créée la materia prima des éures et des choses, et ensuite leur
forme". Le troisieme Trésor est le monde de ’Ame, lieu ou
se « situent » les Formes imaginales des étres et des choses.
Il a déja été expliqué comment I'illumination de I’Ame absolue,
I’Ame totale, se léve sur le monde, et comment par cette illumina-
tion aurorale est existentié le monde temporel. Précisément cette
aurora consurgens (ishrdg) et vertu opérante de 'Ame, C'est elle, si
on la considére a part et séparément de I’ame, qui constitue le
monde du barzakh, V'intermonde. 1l arrive en effet que nous dési-
gnions parfois celui-ci également comme le monde de I’Ame, a
cause de la parfaite ressemblance qui le caractérise par rapport
au monde de I’Zvum. Finalement, nous le désignons comme
« Ame en projection », ce qui veut dire qu’il est 'image proje-
tée du monde de ’Ame et Pactivité opérée par elle. 11 I'imite
en effet avec une telle perfection qu’on lui en a donné jusqu’au
nom, et que 'on désigne ce monde méme comme I’ « Ame en
projection ». Tout ce que I'Etre divin a constitué dans I’Ame
éternelle, 'ombre, 'image et l'apparition en existent dans le
monde du barzakh, sans autre différence que celle tenant au fait
que le barzakh est dépourvu d’indépendance et d’autonomie : le
barzakh, Vintermonde, ne subsiste que par I’Ame du monde, ’Ame
célestielle éternelle.

On comprend donc que ce barzakh, cet intermonde, est bien exis-
tant; toutes choses y existent synchroniquement; il constitue
au-dela et au-dessus de notre monde terrestre, dans 'invisible et
le suprasensible de celui-ci, un outremonde. Dans la mesure ou il
arrive a des Formes d’outre-monde (sowar-e barzakhi) — lesquelles
dans la réalité constitutive de leur essence sont des Formes éter-
nelles — de se manifester a la surface des matiéres accidentelles
de notre monde, vous et moi nous pouvons les voir. Mais toutes
celles de ces Formes éternelles qui ne font pas d’apparition a la
surface de ces matiéres, restent invisibles et cachées a vos yeux et
aux miens. Il est possible, certes, qu’en dehors de vous et ge moi,
il y ait quelqu’un dont les yeux sotent ouverts et qui, ayant meil-
leure vue que nous-mémes, voie les Formes de cet autre monde.
C’est qu’aucune nécessité n’impose que perpétuellement et a tous
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les instants les Formes d’outremonde aient une manifestation et
apparition a la surface des matiéres corporelles accidentelles. Plus
encore, il arrive que leur miroir accidentel vienne a étre brisé;
cependant la réalité des personnes et des images n’en continue
pas moins de subsister en leur propre matiére et en leur forme
d’outre monde, sans que leur reéalité soit liée a celle des miroirs
temporels et temporaires. De méme, si votre photographie est
mise en piéces, I'image que portait le papier s’évanouit, mais tant

ue vous étes vivant, votre image est la partout ou vous étes, sans
ﬂépendre de ce papier en particulier. Aucune des formes de cet
autre monde n’est effacée des feuillets de I’étre, tant que permane
la durée éternelle, I Evum, du monde du barzakh. 11 est possible
que vous et moi n’ayons point " « ceil d’outremonde » (chashm-e
barzakhi) qui permettrait de les voir; mais ce n’est nullement la un
indice ni une preuve de leur non-existence.

C’est ainsi, par exemple, qu’il arriva a Hazrat Amir, le I Imam,
de stationner en Wddi al-Saldm et de s’entretenir quelque temps
avec certaines personnes. « Avec qui vous entreteniez-vous donc?
lui demanda-t-on. — Mais avec un groupe d’Esprits d’entre les
adeptes fidéles, répondit-il. » Aussi bien voyons-nous avec quelle
fréquence dans nos récits traditionnels (akhbdr) cette question est
posée : « Ou sont les Esprits des croyants fideles post mortem? »
Et la méme réponse revient toujours : « Dans des corps qui sont a
I’image de leurs corps matériefs. » Ils existent; ils ne sont point
dissous; tout au plus ne les voyons-nous pas. Ainsi existent les
génies et les Anges; ils vont 4 travers notre monde, tout en appar-
tenant a cet autre univers. Vous et moi, nous ne les voyons pas;
mais leur existence est diment attestée par le texte du Qoran. Ils
sont par droit d’origine les habitants de ce monde du barzakh, cet
autre monde que nous désignons comme le mundus imaginalis,
monde des Formes imaginales. Ils vont i travers notre monde,
sans que nous les voyions de nos yeux de chair, mais le Prophéte
et ’Imam qui, eux, les voyaient et sont des informateurs surs et
véridiques, nous notifient leur existence. L’Ange Gabriel « descen-
dit » successivement auprés de tous les prophétes. Le prophete de
I’Islam le signale comme se montrant a lui tantét sous la forme du
bel adolescent Dahya al-Kalbi, tantét sous une autre forme. Il en
faudrait dire autant de I’existence des génies dont certains témoi-
gnages nous rapportent qu’a maintes reprises ils se sont montrés
4 certaines personnes ou leur ont fait entendre leur voix. S1 'on
s’intéresse a cette question, que I'on se référe au livre Madinat
al-ma’dpz.

De méme, sur la foi des déclarations divines et celles du Pro-
phéte et des informateurs véridiques, nous affirmons que, dans
cet autre univers, le monde des Formes imaginales, il existe des
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animaux, des plantes, des Eléments, mers, continents, cités, voire
paradis et enlj;r. Les « deux jardins couverts de verdure » aux-
quels fait allusion le texte qoranique (55 : 64) sont situés précise-
ment dans ce mundus imaginalis, non pas encore dans le monde du
Futurum resurrectionis. La méme dans ce monde des Formes imagi-
nales se trouve le paradis ot fut créé Adam, et dont Dieu le fit
sortir pour le missionner en ce monde-ci. Ce n’est pas encore le
Paradis primordial de la Résurrection future; car de celui-ci per-
sonne ne peut « étre mis dehors », et les croyants fidéles y seront
n aeternum.

Entrer dans les détails demanderait de nombreuses pages, et
ce n’est pas ici le lieu. Notre propos se limite a traiter de quelques-
uns des degrés ou plans de ce monde du barzakh ou monde des
Formes imaginales. Il arrive 2 Shaykh Ahmad Ahsa’i et a I'auteur
du « Directoire spirituel 2 » de parler du monde de HORQALYA
pour rappeler aux hommes la nécessité de I’élévation spirituelle;
il leur faut, leur disent-ils, s’élever jusqu’a ce monde, car c’est la
qu’ils peuvent contempler la lumiére de leur Imam, la seulement
qu’ils comprennent comment agit suprémement et se manifeste
leur Imam ; bref, c’est 1a qu’ils découvrent la haute Connaissance.
Lorsqu’ils parlent ainsi du monde de HORQALYA, ce que nos
shaykhs ont en vue, c’est bien ce méme univers dont nous traitons
ici, et dont tant de nos récits traditionnels, par exemple le hadith
de Mofazzal et autres, nous apprennent les manifestations et les
modalités, en nous montrant comment les humains y seront
rassemblés avec les génies et les Anges, les voyant et s’entretenant
avec eux.

Quant au mot HORQALYA, quelle qu’en puisse étre 1’étymolo-
gie, il désigne cet outremonde dont précisément nous avons décrit
certaines propriétés au cours des développements du présent livre.
Pour plus de précision, disons que la Terre de HORQALYA est située
au plan inférieur du mundus imaginalis'?, limitrophe de notre
monde terrestre et du monde des realités matérielles. Il nous reste
a mentionner certains des versets qoraniques et des récits tradi-
tionnels concernant les modalités propres de cet univers, car, on
le sait, nos shaykhs n’énoncent rien de leur propre autorité.

Dans la sourate de la Caverne (18 : 82 ss.) il est dit : « Ils Cinter-
rogeront sur Alexandre... Il marcha jusqu’a ce qu’il ait atteint le
couchant du Soleil; et il le vit déclinant dans une eau bourbeuse,
aupreés de laquelle il trouva établi un peuple. Nous lui dimes : 6
Alexandre! les chatieras-tu ou les traiteras-tu avec bonté? — Et
il marcha jusqu’a ce qu’il ait atteint le levant du Soleil; et il le vit
se lever sur un peuple auquel Nous n’avions donné aucun voile
pour s’en protéger... Et il marcha jusqu’a ce qu’il parvint entre les
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deux digues, devant lesquelles il trouva un peuple qui comprenait
a peine une parole. Ils lui dirent : 6 Alexandre! voici que Gog et
Magog mettent la corruption sur la Terre, etc. »

Il y aurait 2 mentionner ici de nombreux récits traditionnels en
commentaire de ces versets et de quelques autres; traditions qui
décrivent allusivement ces univers, les peuples qui les habitent, les
religions qui y sont vivantes, comment vivent ces peuples, quels
services divins ils pratiquent, quelles sont leurs connaissances,
3uelles sont leurs croyances, quel est le degré de leur fidélité et

évotion envers les Imams Immaculés qui sont pour eux les garants
de Dieu, comme ils le sont pour 'ensemble des univers *; com-
ment enfin la plupart d’entre eux sont des compagnons et auxi-
liaires de I’ Imdm caché qui opérera avec leur aide, et accomplira la
consommation finale gu monde terrestre !*. Il faudrait en outre
mentionner leur nourriture et leur breuvage, décrire les usages et
cérémonials de courtoisie qu’ils observent entre eux, la vénéra-
tion qu'ils témoignent i leurs Sages, citer certaines descriptions de
leurs villes avec leurs édifices, leurs maisons et leurs chateaux ',

Aussi bien possédons-nous des traditions qui nous renseignent
sur la topographie de cet univers, ses continents, ses mMers €t Ses
montagnes, les édifices permanents, les tentes que I'on y dresse,
les peuples qui 'habitent. Telles sont les traditions que nous
devons a Salman Parsi, Abt Dharr, Jabir et quelques autres
compagnons de Hazrat Amir, le I Imam; elles ont motivé déja
de longs commentaires. Elles nous apprennent encore que ces
peuples ne reconnaissent point pour eux-mémes d’autre attesta-
tion divine que les Imams Immaculés et rejettent avec exécration
tel et tel prétendant abusif. Certes, si nous voulions extraire des
Tafsir qoraniques et des recueils de traditions toutes ces informa-
tions pour les réunir en un Corpus, nous aurions a écrire un
énorme volume. Mais grace a Dieu! il s’agit ici d’un théme qui
n’est pas I'objet de dénégation chez les savants d’entre les Mosli-
min; on ne récuse pas les traditions ni les versets du Livre; on
s’applique 4 en comprendre le sens. Certes, ces informations tra-
ditionnelles comportent des obscurités et des difficultés dont la
science est gardée en trésor chez ceux qui sont les hommes de cette
science. Point n’est besoin que nous connaissions la totalité des
détails, mais il importe que nous donnions notre assentiment,
extérieur et intérieur, a ce qu’ils en ont dit. Nous citerons deux
ou trois de ces hadith.

Dans le Kitdb al-Mobin, d’aprés le Bihdr al-Anwdr'’, on lit ce
hadith qui nous vient du I Imam, 'Ali ibn Abi-Talib, par I'inter-
médiaire de Hazrat Abi ’Abdallah (Ja’far Sadig, le VI® Imam),
de 'auguste pére de celui-ci (Mohammad Bagqir, le V¢ Imam) et de
*Ali ibn al-Hosayn (le IV Imam) : « Le Seigneur posséde une cité
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au-dela de I'Occident que I'on appelle JABALQA. En cette cité de
JABALQA vivent soixante-dix mille peuples. Il n’en est aucun parmi
eux qui ne symbolise avec quelque communauté d’ici-bas. Ils
n’ont pas failli un instant a leur pacte envers Dieu. Quoi qu'ils
fassent, quoi qu’ils disent, ils ne manquent jamais d’exécrer les
premiers usurpateurs, de se désolidariser d’eux, et d’affirmer leur
dévotion d’amour passionné pour les membres de la Famille (ahi-e
bayt) de 'envoyé de Dieu. »

Du II* Imam, Hazrat Hasan ibn ’Ali, on rapporte ce propos :
« Dieu posséde deux cités, I'une a I’Orient, 'autre a I’Occident,
au sommet desquelles se dresse une forteresse de fer. Tout autour
de chacune de ces villes est une enceinte comportant un million
de portes d’or. On y Parle soixante-dix millions de langues, cha-
cune différente de l'autre. Ces langues, je les connais toutes,
comme je connais ce qui est a I'intérieur de ces deux cités et tout ce
qui est compris dans leur intervalle. Elles ne reconnaissent pas
d’autre garant de Dieu que mon frére Hosayn et moi-méme oo

Enfin je voudrais mentuonner le hadith que mon propre maitre
rapporte dans son opuscule en réponse a Mirza Sadiq Khan Pir-
nia, et qui décrit bon nombre des caractéristiques de cet univers
et des cités qu’il renferme. Bien que ce hadith présente quelque
longueur, je tiens a le citer ici précisément a cause de ses descrip-
tions déve{oppées concernant ces univers, car il peut y avoir la
quelque enseignement utile pour nos fréres.

« De Mohammad ibn Moslim 2 il est rapporté ceci :}[’interro-
geai, dit-il, Abt *Abdallah (c’est-a-dire le VI¢ Imam, Ja’far Sadiq)
sur le legs de la haute connaissance. Quelle en est la somme?
Est-ce la compréhension globale de tout ce qui ressortit a cette
connaissance, ou bien est-ce I'exégeése explicitant le détail de cha-
cune des choses dont nous nous entretenons? Il me dit : En vérité,
Dieu posséde deux cités, 'une a I’Orient, I'autre a I’Occident.
Elles sont peuplées d’habitants qui ne connaissent pas Iblis (Satan);
ils ne savent méme pas qu'il a été créé. A chaque instant Nous !
les rencontrons; alors ils nous demandent ce dont ils ont besoin.
Ils nous interrogent, par exemple, sur la maniére de Prif:r; alors
nous les y initions. Ils nous interrogent sur celui d'entre nous
qui sera le Résurrecteur (le Qd’im, I'lmam caché) nous demandant
quand se produira son épiphanie. Il y a chez eux dévotion ardente
et assiduité passionnée. L’enceinte de leurs cités est percée de
portes; d’un battant a I'autre de chaque porte il y a une distance
de cent parasanges (farsakh). Ils célébrent des liturgies et des cultes
de magnificence, leur invocation et leur effort spirituel sont si
intenses que, si vous les voyiez, vous n’auriez plus que piétre estime
pour votre propre comportement. Il en est parmi eux qui prient
un mois durant, sans relever la téte de leur prosternation. L’hym-
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nologie est leur nourriture; leur vétement est jeunesse verdoyante;
leur visage a ’éclat de la lumiére matinale. Lorsqu’ils voient 'un
de Nous, ils I'abordent par un baiser; ils se groupent autour de
lui, prélévent la terre gardant I'empreinte de ses pas pour en faire
comme une relique. Quand ils célébrent la Priére, le faux-bourdon
de leur psalmodie domine le grondement du vent le plus impé-
tueux. Parmi eux, il est tout un groupe qui n’a pas déposé les
armes depuis qu’ils sont dans I'attente de celui d’entre Nous qui
sera le Résurrecteur (le Ci_fi im), et ils demandent a Dieu de Le leur
manifester; parmi eux il en est un dont I’age est de mille ans.

« Lorsque tu les vois, tu ne découvres en eux que douceur,
modestie et recherche de ce qui les rapproche de Dieu. Dés que
Nous ne sommes pas auprés d eux, ils craignent que ce ne soit par
irritation. Ils donnent tous leurs soins attentifs aux instants ou
nous venons prés d’eux; jamais ils ne montrent la moindre fatigue
ni la moindre tiédeur. Ils lisent le Livre de Dieu, comme nous les
avons initiés a le lire, et en vérité il y a dans la doctrine a laquelle
nous les initions certaines choses qui, si elles étaient dévoilées
aux gens d’ici (C'est-a-dire aux exotéristes et littéralistes non-
shi’ites), seraient condamnées et rejetées par ces derniers comme
autant d’impiétés 22, Ils nous interrogent sur toutes les difficultés
que leur présente le Qoran, lorsqu’ils ne les comprennent pas.
Alors, dés que Nous les leur avons fait comprendre, leur coeur
se dilate a cause de ce qu’ils ont appris de Nous. Ils demandent
a Dieu pour Nous perpétuité de la durée, et que jamais ne vienne
I'instant ou ils ne Nous trouveraient Plus. Ils savent qu'immense
est la grice que Dieu leur a faite par Penseignement auquel Nous
les avons initiés.

« C’est 4 eux qu’il incombe de se dresser en compagnie de
I’Imam, auliour de la Parousie, pour prendre la téte des chevaliers
en armes. Ils demandent a Dieu de les mettre au nombre de ceux

ui livrent le combat pour sa Religion en Vérité. Il y a parmi eux
ges hommes miirs, et il y a de jeunes garcons. Lorsque I'un de
ceux-ci rencontre son ainé, il s’assoit modestement devant lui et
attend pour se lever qu’on lui en fasse signe. Ils ont une Voie qu’ils
connaissent mieux que personne pour rejoindre le lieu corres-
pondant & I'intention de 'lmam. Lorsque I'Imam leur donne un
ordre, ils s’y emploient sans relache, jusqu’a ce que I'Imam lui-
méme leur donne 'ordre d’autre chose. §’ils faisaient une incur-
sion sur I’espace compris entre ’Orient et I'Occident, les créa-
tures en seraient anéanties en une heure. Ils sont invulnérables :
le feu ne pénétre pas en eux. Ils ont des glaives forgés dans un
autre fer que le fer matériel de notre monde®. §i I'un d’eux
fra‘Jpait de son glaive une de nos montagnes, il la transpercerait
et la ferait voler en éclats?. C’est avec des compagnons armes
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d’un tel glaive que I'lmam affronte Inde et Daylam, Kurdes et
Byzantins, Berbéres et Persans, et tout ce qui est compris entre
_’;’ibalqﬁ et Jabarsa, les deux villes situées 4 'extréme-orient et a
‘extréme-occident. Mais ils n’affrontent les gens d’une religion
que pour les appeler & Dieu, au vrai Islam, au lawhid, a la recon-
naissance du message prophétique de Mohammad et de la fonction
initiatique des membres de sa Maison. Ceux qui répondent a I'ap-
pel sont sains et saufs, et recoivent I'un d’entre eux comme prince.
Ceux qui rejettent ’appel sont laissés pour morts, de sorte qu’entre
Jabalqa et Jabarsa, et sous toute la montagne de Qaf, il ne reste
personne qui ne soit un vrai et pur croyant. »

Il existe de si nombreux hadith du méme genre qu’il nous faut
renoncer a les produire ici en détail. En citant ceux qui précedent,
notre propos se limitait a illustrer cette thése : au-dessus de ce
monde qui tombe sous nos sens et au-dessous du monde de I’Ame
sacrosainte, il existe des univers que dans la terminologie tradi-
tionnelle de nos Imams on désigne, en les considérant comme un
ensemble, sous le nom de monde du Barzakh et monde du Retour.
Au plan inférieur de cet ensemble d’univers, celui qui est contigu
4 notre univers matériel, il y a cet univers que I’on appelle mundus
imaginalis, monde des Formes imaginales. Dans la terminologie
théosophique des Anciens, c’est ce méme univers que 'on désigne
sous le nom de HORQALYA, c’est-a-dire I'autre monde. Ce monde
est exactement 'image de ce monde-ci, sans différence, comme le
montrent les descriptions explicites que donnent nos traditions et
les preuves que les théosophes, en particulier nos propres shaykhs,
ont établies en prenant appui sur les versets goraniques €t nos
traditions. Ils ont en effet montré que ces univers ressemblent et
correspondent a cet univers-ci qui est le monde du phénomeéne
sensible. Toutefois il y a cette différence, c’est que notre univers
sensible est celui des accidents éphémeéres; I’altération des formes
et des matiéres s’y aggrave de jour en jour, d’heure en heure, ou
plutét d’instant ‘en instant survient quelque altération.

En revanche, dans ces univers supérieurs et éternels, ou matieres
et formes ont une réalité essentielle et ou il n’est rien d’accidentel,
aucune altération ne survient. Parce que matiére et forme y ont
une réalité essentielle, elles restent perpétuellement conjointes,
sans pouvoir se dissoudre ni étre dissociées. La méme il n’y a ni
temps passé ni temps a venir, ni matin ni soir & la facon de notre
monde. Par le fait méme, la mort y est inconnue. Chaque étre,
chaque chose, y persiste avec sa forme éternclle. Paradis et
peuple du paradis sont éternels, a jamais vivants, de meme
que le peuple de I’Enfer s’éternise en sa géhenne. Tous persistent
en I'identité de leur forme; jamais dans cet univers éternel un
adepte fidéle ne peut devenir un impie, ni un impie se métamor-
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phoser en adepte fidéle; c’est en ce sens qu’ils ne sont plus sou-
mis aux obligations de la Loi, aux servitudes des ceuvres, a I’ac-
quisition de mérites. Tout y est donc différent de notre monde
ou il est possible que le fidéle devienne un impie et inversement,
ou il arrive que le noir devienne blanc, que le blanc devienne
vert, etc.

Cependant, dans les intermondes qui précédent ces univers supeé-
rieurs, c’est-a-dire dans les mondes du barzakh, les mondes de
HORQALYA, la situation est intermédiaire. Elle n’est point pareille
a celle de notre monde du phénoméne sensible, ou rapidement et
a chaque instant, formes et matiéres s’altérent et disparaissent.
Elle n'est point non plus fixe et permanente comme celle des
univers supérieurs, permanents et perdurables. C’est un entre-
deux, un « intermonde » justement. Sans doute est-ce chose dif-
ficile 4 percevoir et & comprendre pour celui qui n’en posséde
pas 'organe de perception et de compréhension. La durée illi-
mitée de ces univers du barzakh comporte des gradations également
sans limite, qui ne sont pas a la mesure de ce monde-ci. Fréquem-
ment nos traditions interprétent la durée de ces mondes en parlant
de millénaires. Elles nous apprennent que dans ces mondes 'adepte
fidéle voit croitre sa postérité jusqu’au chiffre de mille enfants;
certaines donnent méme un chifire supérieur. En fait, ce que
veulent suggérer ces expressions en symboles, c’est un ordre de
grandeur qui n’est plus a notre commune mesure. Les jours et les
années y différent de nos jours et de nos années terrestres acciden-
telles, qui se succédent en prenant la place les uns des autres. Les
moyens de comparaison nous manquent?. C’est tout cela qui
sera manifesté aux jours de la Parousie, c’est-a-dire aux jours de
I’Epiphanie de I'Imam, lorsque les Terrestres s’éléveront, seront
enlevés dans les hauteurs et deviendront des Huiirgalydvis, c’est-a-
dire des habitants de la Terre de Huarqalya. Alors sera divulgué,
avec la connaissance de cet autre monde, ce qu’est le peuple de cet
autre monde. L’Imam régnera sur eux pendant 50.000 ans ?. Bien
des choses de ce genre concernant les caractéres de cet autre monde,
peuvent étre lues dans nombre de nos traditions qui décrivent les
circonstances de ’Epiphanie de 'Imam. Nous ne pouvons entrer
ici dans les détails.

Ce que nous donne a entendre cet « enlévement dans les hau-
teurs », notre métamorphose en Hirqgalyavis, en habitants de
Hirqalya, c’est précisément a cela que fait allusion en son « Direc-
toire spirituel » le shaykh Moh. Karim Khan Kermani?. Et ce
n'est nullement qu'il s’agisse d’abandonner délibérément ce
monde-ci, de changer présentement le statut et les conditions du
corps organique composé d’éléments terrestres. Non, c’est dans ce
monde méme ot nous cheminons présentement, que nous arrivons
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li-bas, de la méme maniére que parmi les Compagnons du Pro-
Ehéte il en était quelques-uns qui y étaient arrivés. C’est un hadith

ien connu que celui ot Zayd ibn Haritha raconte qu’un jour dans
la mosquée il déclara en présence du Prophéte : « Voici que je
vois le paradis et les habitants du paradis, la géhenne et le peupie
de la géhenne; mes oreilles en pergoivent les gémissements. » Et
le Prophéte de confirmer sa sincérité en lui disant : « Demeure
en ta certitude. »

Pour abréger, je n’ai pas cité ici verbatum ce hadith, mais nom-
breuses sont celles de nos traditions qui peuvent nous servir de
guides pour ce théme. Celle-ci par exemple. Sa Sainteté I'Imam
Hasan ’Askari (le XI* Imam)? était retenu prisonnier dans le
caravansérail des indigents, qui était particuliérement le séjour
des miséreux et des mendiants. Un des Compagnons parvint jus-

u’a lui pour lui rendre ses devoirs. Avec une tristesse indignée
il lui dit : « Toi, le garant de Dieu sur cette Terre, tu es retenu pri-
sonnier dans le caravansérail des mendiants! » Mais Sa Sainteté
PImam fit un signe avec sa main et lui dit : « Regarde! » A ce
moment méme le dévoué fidéle vit autour de lui des jardins, des
parterres de fleurs et des courants d’eau vive. Ravi d’émerveille-
ment, il entendit le saint Imam lui dire : « Partout ou Nous
sommes, il en est ainsi. Non, Nous ne sommes pas dans le caravan-
sérail des mendiants. » Et dans le traité que j’ai cité plus haut?,
mon propre maitre, aprés avoir rapporté ce hadith, déclare :
« Comme I’a excellemment observé Shaykh Ahmad Ahsa’i, 'Imam
était en HORQALYA, tout en étant visible et manifesté en ce monde-ci.
Ce que donne a comprendre le hadith, ce n’est point que I'Imam
ne possédat pas un corps terrestre, mais c’est qu'il avait une force
spirituelle capable de lui rendre invisible ce monde et de le rendre
lui-méme présent au monde supérieur. Et c’est ce qu'il formula
en disant : « Nous ne sommes pas dans le caravansérail des men-
diants. »

Quant aux Imams Immaculés et a Sa Sainteté I'Imam de notre
temps * — que Dieu hate la joie de sa venue — dont le rang sur-
passe tout autre rang concevable, ils ne cessent d’étre éternelle-
ment dans les univers supérieurs, tant au cours de la vie qu’ils
ont passée sur terre que dans leur existence gt}st mortem. Bien plus,
ils sont I'attestation divine, les garants de Dieu pour les peuples
de ces univers supérieurs. Ces derniers ne reconnaissent pas d’autre

arant de Dieu en dehors d’eux. Ce qui nous est enseigné par
ﬁi, c’est qu'il incombe au reste de la communauté, a ses membres
terrestres, d'atteindre a ce point de vue, a ce plan spirituel. C'est
précisément ce que signifie « monter », étre enlevé dans les hau-
teurs. Il ne s’agit pas du tout de « s’envoler » et d’arriver quelque
part dans le Ciel. Cela ne veut pas dire non plus qu’il faille Pexi-
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tus physique de la mort pour vous enlever a ce monde terrestre
élémentaire, objet des perceptions de nos sens, et vous faire
atteindre 4 cet autre monde. Non, il s’agit de mourir en esprit,
d’une mort volontaire. Il s’agit, tout en étant dans ce monde-ci, de
parvenir ld-bas. Y atteignent ceux dont les yeux s’ouvrent a cet autre
monde. Bien entendu, il n’y a nulle objection contre le fait d’inter-
préter comme une mort cette expérience intérieure et cette connais-
sance vécue. Mais c’est une mort qui n’est nullement incompa-
tible avec la continuation de la vie terrestre, et c’est a cela méme
que font allusion de nombreuses traditions, celle-ci par exemple :
« Sachez mourir avant d’étre morts; sachez régler vos comptes
avant d’étre appelés a rendre compte. » C’est une mort dont la
signification est de vous rendre absent a ce monde terrestre, en
vous rendant présent a I'outremonde, futurum Resurrectionis. Mais
il n’y a la nulle incompatibilité avec la continuation de la vie ter-
restre.

Tel fut précisément en permanence I'état intérieur des saints
Imams; et tel est ’état qui chez leurs parfaits Amis, les « Shi’ites
parfaits 3! », est éprouvé par chacun d’eux en fonction de son rang
spirituel, soit comme une expérience durable et permanente, soit
comme un état qui se fait sentir par instants privilégiés. C’est que
leur mode d’étre est a la disposition de I'Imam; quelque état
intérieur que I'Imam puisse désirer en eux, il le suscite en eux.
Leur cceur reste a la disposition de 'Imam. Et c’est cela méme en
quoi consiste I’approche du jour de la Parousie, de I'Epiphanie
de 'Imam. Cette approche implique que cette aptitude aille sans
cesse en croissant, au point de devenir celle de la majorité des
humains. Car cela voudra dire que les yeux des humains s’ouvrent
enfin au monde de HORQALYA et y contemplent, la méme exis-
tantes, la lumiére et la splendeur royale de leur Imam.

Car ce que signifie 'Epiphanie de I'Imam, c’est précisément
cela. Y a-t-il un seul Shi’ite qui puisse admettre que I'Imam de ce
temps — que Dieu hite la joie de sa venue! — soit présentement
destitué de son sacerdoce initiatique universel, de son charisme
royal s’exercant sur la totalité des atomes du monde visible? des-
titué de la prérogative sacrée du khalifat divin, alors méme que
d’autres s’en sont emparés? Loin de la. Nous tous, Sht’ites, nous
savons trés bien que deés aujourd’hui I'Imam est I'Imam, avec toutes
les prérogatives de I'Imamat. Vous et moi, nous ne voyons pas
des yeux de notre corps cette splendeur royale, cette dignité sei-
gneuriale, ce pouvoir surnaturel. Mais I’Epiphanie de I'Imam se
produit pour nous au moment méme ot nos yeux s’ouvrent au monde
de HURQALYA, et ou nous contemplons, dans la totalité des univers,
I'épiphanie de la majesté royale de I'Imam.

Lorsque le vénéré shaykh Ahmad Ahsa’i, et tous nos shaykhs avec
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lui, répétent que dés aujourd’hui PImam est visible pour eux et
contemplé par eux en HORQALYA, le sens caché d’un tel propos
c’est que, dés maintenant, pour ceux qui appartiennent au monde
de HORQALYA, I'Imam est reconnu comme investi de I’Tmamat,
de la dignité seigneuriale et de la splendeur royale. Oui, ils le
reconnaissent et lui vouent leur fidélité. Mais en ce monde-ci, en
fait, il ne peut étre perqu par les sens de gens comme nous, €t
nous ne le voyons pas. Non pas que I'Imam ne soit pas 1a, en
notre monde. Il y est, certes. Mais il en va de sa présence en ce
monde comme de la présence de Joseph parmi ses fréres. Joseph
était 13, a coté d’eux, et malgré cela ils ne le reconnaissaient pas,
tout comme nos traditions nous informent qu’il en est dans le cas
de I'Imam. Et tant que Joseph ne se fut pas lui-méme déclaré,
ses fréres ne le reconnurent pas. Le cas est ici le méme. Tant que
I’Imam ne se déclare pas, nous ne le reconnaissons pas; nous res-
tons des inscients et des inconscients. Mais il ne pourra se déclarer
qu'au moment ot nous-mémes précisément, nous aurons la
capacité de le reconnaitre, au moment oti nous aurons réalisé,
avec ses conditions, I'aptitude & cette conscience spirituelle, c’est-
a-dire lorsque nous aurons ouvert 'ceil capable de connaitre
I'Imam (chashm-e Imdm-shands, litt. « I’ceil imdmognostique ») et que
nous aurons éveillé nos sens d’hommes de Hiirgalya (litt. « nos
organes de perception hirgalydvi »). Alors, oui, a ce moment-la
nous verrons que tout le domaine visible est le domaine de I'Ima-
mat et du message prophétique, et que la dignité seigneuriale, le
charisme royal et I’épiphanie appartiennent a I'Imam.

Et c’est en vivant expérimentalement cet €tat que nous voyons
et comprenons comment le soleil de l'existence sacrosainte de
I’Imam se léve d !’Occident 3, ce qui veut dire le lieu et le moment
ou le monde présent achéve son déclin. Il ne faut jamais oublier
le sens vrai, lequel est le sens spirituel. 11 faut comprendre que notre
monde ne posséde en soi ni « orient » ni « occident », pas plus que
le soleil n’a de « lever » ni de « coucher »; sa révolution sur son
orbite est notre propre révolution, & nous-mémes. Chaque fois
que nous nous détournons de ce monde et progressons spirituel-
lement vers 'autre monde, a chacun de ces moments le monde
terrestre incline au couchant, tandis que la lumiére de l'autre
monde se léve a I'Orient. Ce qu’il faut entendre ici par « Orient »
et par « Occident », c’est I'Orient et I'Occident au sens vrai,
Cest-a-dire I'Orient et I’Occident spirituels, indifférents aux
points cardinaux de 'espace sensible, non pas I’Orient et I'Ocai-
dent métaphoriques, ceux de notre géographie. Un soleil donc « qui
se léve a I’Occident » annonce 'heure Eu « couchant », le déclin
définitif de ce monde. Et cette lumiére qui se léve, c’est I'existence
sacrosainte de I'Imam. Que ’on soit trés attentif aux significations
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spirituelles de semblables propositions. Je ne suis pas un spécia-
liste de I’herméneutique des symboles, mais c’est selon leurs
significations spirituelles que je comprends et interpreéte les
paroles de Dieu, du Prophéte et ées saints Imams, dont I’éminence
est telle qu’elle exclut des déclarations et des intentions dont le
sens spirituel ne s’imposerait pas.

En conclusion, HORQALYA C’est le mundus imaginalts, le monde
des Formes imaginales. Si tu peux détourneraﬁ' regard de ces
réalités matérielles temporaires, élémentaires, en voie de chan-
gement perpétuel, pour n’en contempler que la Forme méme, la
pure Figure, la Forme imaginale qui subsiste avec et par sa propre
matiére et sa propre forme, a la facon de I'image de Zayd dans le
miroir, alors 2 ce moment-la et dans la mesure de ta capacite
personnelle, tu auras contemplé le monde de HURQALYA. Tu
te seras élevé au-dessus de ce monde du phénomeéne sensible; tu
auras percu et contemplé 'Image éternelle, la Forme pure et la
lumiére de ton Imam, comme une Image primordiale recouvrant
tout ’horizon de ce monde et tout ce qui se trouve compris entre
Jabalga et Jabarsa. Tu comprendras alors pourquoi en fait nul
autre que lui ne gouverne ni ne décide, et comment tout et tous
ne font qu’exécuter son ordre. Tu percevras toutes les activités
et toutes les opérations comme dominées par cette Forme ima-
ginale et dépendant en permanence de I'Imam. Tu comprendras
comment, s'il arrive que I’archer lance sa fléche et tue sa malheu-
reuse monture, cest 'ITmam qui aura lancé la fléche et immolé
la monture.

Certes, 4 quiconque n’est pas initié a la gnose, la perception
de ces significations cachées est chose extrémement difficile. Je
ne puis en dire plus ici en maniére d’éclaircissement, car mon
propos se limitait a entr’ouvrir un bref apercu sur le monde de
HURQALYA. »

~

1. Le chapitre que nous avons extrait de cet ouvrage considérable forme un commen-
taire du texte de Moh. Karim Khan Kermani dont nous I'avons fait précéder imme-
diatement (ci-dessus, art. X, 2). La rédaction en fut provoquée par une question assez
inepte d’un personnage qui, n’entendant pas grand-chose a la théosophie mystique
(‘erfdn), ne comprenair pas le rapport établi entre le monde de Hirqalya et 'épiphanie
de 'Imam caché. Ce chapitre est le mieux indiqué pour clore notre choix de textes; Cest
toute la résonance de Hurqalya qui se fait entendre dans la piété shi’ite. Les limites de
ce livre nous empéchent de le commenter comme il ett fallu.

2. Par I'Intelligence il s’agit ici, bien entendu, de la premiére hypostase (Neis ou
Ennoia). Le hadith qui la rapporte 4 la « Lumiére mohammadique » offre de nombreuses
variantes qui toutes ont fructifié dans la méditation des mystiques (voir ci-dessous
n. 8).

3. Il ne s’agit donc pas ici de la « matiére » périssable s'opposant a I « esprit », mais
de la spissitudo spiritualis, « matiére spirituelle » consubstantielle a tout ére (cf. chez
Ibn 'Arabi la notion de Nafas al- Rahmdn).

4. La « liturgie cosmique » célébrée par I'Intelligence forme un théme également tres
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développé dans la gnose ismaélienne (Nasir Khosraw, Abl Ya’qlb Sejestani); cf. notre
Soufisme d’Ibn’Arabi, 2¢ édition, pp. 87 ss. (la « priére de I'héliotrope », chez Proclus).

5. C'est-a-dire séparées de la « matiére marérielle », périssable et corruptible, tout
en ayant leur propre « matiére spirituelle », consubstantielle et incorruptible.

6. Les logoi spermatikoi, cf. ci-dessus, art. 1x, n. 11; Safina, 1, 482; Moh. Karim Khan
Kermani, Fasl-al-Khitdb, 256; comparer Ennéades, v, 8, 18; VI, 8, 15 €t passim.

7. Allusion au choix préexistentiel, événement décisif de la métahistoire, cf. ci-dessus,
art. I1X, notes 71 €t 72.

8. Sur le plérome des Quatorze Immaculés (les Douze Imams autour du Prophéte
et de Fatima) formant le plérome du léhut dans la théosophie shi’ite duodécimaine,
cf. ci-dessus, I' partie, chap. n, section 1. IT sagit ici de leur manifestation dans le
monde du Malakit. De méme aussi, on aura trouvé au début du présent texte de Sarkar
Agha dans le motif de la « Terre du monde de PImpératif » un rappel du motif de Fauma
comme Terre supracéleste du Ldhit. Toutes les allusions faites ici découlent du concept
proprement shi'ite du Premier Emané. Sur ce concept, voir Anthologie des htlosophes
wramens, tome 111, les textes traduits ou résumeés [part_iefﬁram;aise] de Qazi Sa’id Qommi,
Molld Na'ima, Molla Abdorrahim Damavandi. 5

8a. On peut comparer les réserves exprimées ici par le Shaykh Sarkar Agha, aux
objections faites 4 Moll4 Sadré, sur ce méme point, par Qézi Sa'idd Qommi. Voir Antho-
logie des philosophes raniens, tome 111, le texte (analysé et traduit) dans lequel QAzi Sa'id

mmi explique pourquoi il ne peut accepter la doctrine du « mouvement intra-
substantiel » (harakat jawhariya).

9. Idée wes proche du temps endogéne (zamdn anfosi) de Semnani : chaque ame,
chaque forme est son temps (non pas ﬂon temps!).

10. On a déja relevé ici I'importance fondamentale de la comparaison avec le miroir.
Elle fait comprendre comment la métaphysique dite docétiste est en fait la critique théo-
logique de la connaissance. Le spirituel ne peut pas « se martérialiser » dans le monde
naturel : celui-ci offre la surface d’un miroir, rien de moins ni de plus. Alors Ihistoire
matérielle s’efface au profit d’un réalisme de I'ame.

11. Comparer le théme des « six Trésors » chez Shaykh Ahmad Ahsd’
art.1x); sur le concept de materia é;mna cf. ci-dessus, n. 3.

12. C'est le Irshdd al-’awdmm, dont nous avons traduit plusieurs pages dans Iarticle
précédent (ci-dessus, art. x).

18. Cf. ci-dessus, art. 1x, 8, le texte de Shavkh Ahmad : « Le monde de Hirgalya
commence 2 la surface convexe de la Sphére des Sphéres » lorsque, sortant du cosmos
physique et astronomique, on pénétre dans le « huitieme climat », la quarta dimen-
sio.

14. Sur ce théme d’imamologie fondamentale (présupposant 'isomorphisme, de tous
les plans d’univers), cf. ci-dessus, I'* partie, chap. u, § 1. Le theme présuppose ce
que l'on peut appeler la fonction cosmogonique des Imams et qui n'est pas sans ana-
logie avec celle des Sephiroth dans la Kabbale juive. Voir les références données ci-dessus
a la fin de la note 8.

15. Cf. ibid., car on voit dans ces lignes comment se noue le lien entre le mouf de
Hiirqalya et la foi shi’ite. En méme temps qu’avec le motif des « compagnons de I'Imam
caché » reparait, 2 une nouvelle octave, le motif zoroastrien des « compagnons du
Saoshyant »; C’est toute I'éthique individuelle des adeptes shi’ites qui est en cause. Cha-
cun d’eux est envers I’Imam caché (en Hirgalya, dans I’ « {le verte », etc.) dans un rap-
port analogue 4 I'un des cent vingt-quatre mille Nabis a I'égard du Prophéte. Sur cette
Ecclesia spinitualis, voir £n Islam iranien... tome IV, pp. 445 ss., 449 ss. et index s. v. Le
motif doit étre également rapproché du motif des Veilleurs de I’A’rdf, des « hommes
de l;‘lnvisible » résidant dans le pays de Yah, ci-dessus, art. 1v et ibid., index s. v.
A'rat.

16. On a rencontré déja ici des descriptions relatives aux habitants du Var de Yima
ou des cités de Hﬁrqalyil (ci-dessus, It partie, chap. I, § 2 in fine et chap. u, § 2). Le
présent contexte souligne encore qu'il faut les entendre comme une phénoménologie,
'est-a-dire comme une description de choses extérieures qui sont les apparentiae reales
d’étars intérieurs. Comme on 1'a suggéré déja, il y aurait comparaison fructueuse a tenter
avec les descriptions de Swedenbor%.

17. Le %remier ouvrage cité est I'ceuvre de Moh. Khan Kerméni, 3¢ successeur de
Shaykh Ahmad (0b. 1906). Quant au Bahdr al-Anwdr (Bahir : prononcation per-

-

i (ci-dessus,
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sane pour Bihkdr), c'est la grande encyclopédie shi’ite de Maijlisi, maintes fois citée ici.
Les traditions relatives a Jabalq et Jabarsa se trouvent dans le vol. XIV, pp. 78-87.

18. Ibid., vol. XIV, p. 8o, lignes 23-26.

19. 1l s’agit du propre pére de l'auteur, Mawlani Zaynol-’Abidin Khin Kermani
(0b. 1942), 4° successeur de Shaykh Ahmad; pour I'ouvrage indiqué, cf. Fihnst, p. 449
(c’est le dixiéme traité du recueil décrit).

0. Ibid., vol. XIV, pp. 81-82 (p. 81 : motif de I'émeraude, dont on sait que pour les
soufis elle symbolise I'Ame cosmique).

21. Le pluriel « Nous » désigne le pléréme des Douze Imams, au nom duquel parle
chaque Imam, ici 'Imam [!a'far Sadig. On voit que I"humanité décrite dans ces lignes
est celle des Imamites archétypes, cenwrée sur les Imams comme théophanies cosmo-
goniques et sotériologiques.

22. 1l y a dans ces lignes une explicite et émouvante revendication par I'lmam lui-
méme, de I'ésotérisme qui s'impose a la foi et aux croyances shi’ites.

25. Ce détail suffit 2 montrer que les descriptions eschatologiques, le combar final
auquel participe la chevalerie mystique entourant I'Imam, ne doivent pas s'entendre
comme des données d’événements matériels. Elles traduisent des événements s'ac-
complissant, dés maintenant, « en Hiirqalya », dontils sont« Ihistoire imaginale ».

24. C'est en consonance avec le propos attribué a Jagir Kurdi, I'un des shaykhs de
Rizbehan de Shiraz (ob. 605/1209) : « Il m’a été donné un glaive a deux tranchants, I'un
4 I’Orient, I'autre a I’Occident; si je le pointais vers les montagnes, les hauts sommets
s'effondreraient. » Cf. notre introduction au livre de Ruzbehan, Le Jasmin des Fidéles
d’amour, Téhéran-Paris, 1958, p- 52.

25. Car il n'y a pas de commune mesure entre zamdn anfosi, le temps endogéne qua-
litatif, et zamdn dfdgi, le temps physique quantitatif.

26. Ce nombre « chiffre » la durée d’un cycle asrronomique : sept heptades de mille-
naires, gouvernées respectivement chacune par I'une des sept planétes. 11 faut donc y
voir essentiellement, comme le suggére I'auteur, un symbole de Ei pure durée hiirgalydui.

27. Clest-a-dire dans le texte précédemment traduit ici, ci-dessus art. X, 2, €t com-
menté dans le présent chapitre. On a déja relevé la symérrie entre les configurations
du motif : ici, I'enlévement ascensionnel vers Hirqalya; la descente de la « Demeure
des hymnes » (Gardtmdn} 4 la rencontre de la Terre, dans 'eschatologie mazdéenne; la
descente de la Jérusalem céleste, dans I'Apocalypse; cf. ci-dessus, 1¢ partie, chap. 1%,
n. 128.

28. Sur la touchante figure du X1 Imam, Hasan ’Askari, pére de I' « Imam caché »,
et décédé a I'age de vingt-huit ans (en 260/878), voir En Islam iranien... tome 1V, pp. 309-
g22, et index s. v. L'épisode narré ici référe aux tracasseries qui lui furent infligées par
le khalife abbasside.

29. Sur ce traité, cf. ci-dessus la note 14.

g0. Sur cette qualification de I'lmam caché, cf. nowre livre cité ci-dessus, note 28.

51. Allusion au motif de la sodalitas spiritualis qui avec le tawhid, la prophétologie et
Pimamologie, est I'un des« quatre piliers » de la doctrine shi’ite shaykhie.

32. C'est un des plus anciens symboles de la gnose shi’ite. Déja pour I'alchimiste
Jabir ibn Hayyan, le « soleil se levant a I'ouest » est le symbole de I'lmam, inaugurateur
d’un nouveau cycle.
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Frashkart (Transfiguration du monde), 39,
41, 50, 52, 57, b5, 66, g6.

Fravartis, 56, 58, 61, 65, 71, 9o, 111, 116,
249.

Gabriel (archange), g3, 111, 158, 170, 174,
189, 207, 219, 222.

Gardtman (la Demeure-des-Hymnes, de-
gré supréme du paradis mazdéen), 51,
70, 81, 292.

Gavory (B.), 134.

Gayomart, 66-6g.

GayoOmartiens, 77.

Géhenne (les sept cercles de la), 254 ss.

géographie imaginale, 13, 41, 43, 44. 49,
51, 53, 55, 106; — psychologique, 53;
— visionnaire, 44, 48-58.

géosophie, 41, 57, 58 ss.

Gestalt, 86, 8.
ik (état manifesté, terrestre), 87.

Gili CAbdol-Karim), 98, 139, 145, 165,
171, 178-187.

gnose ismaeélienne, 291; — shi’ite, 69, 84,
87 ss., 140; — valentinienne, 88.



296

Goethe, g4, 172.

Gorgias, 249.

Graal {chateau dul, g9.

Gray (Louis H.), 70, 75, 78, 79.
Grégoras (Nicéphore), 117.
Gressmann (H.), 77, 78.
gumechishn (mélange), 34, 265.

Hadarit (plans de I'étre), 176.

Hakim Termedhi, 18g.

Haoma blanc, 50, 57.

Hasan ibn "Ali, 1I* Imidm du shi’isme, g1,
285.

Has:?n 'Askari, XI® Imam du shi'isme, 151,
287, 292.

Hassidim, 14.

Haurvatit (Khordad), Amahraspand, 36,
54, 6o.

Haydar Amoli, 144.

Hayy ibn Yaqzan, 101, 128, 187.

Hegel, 15.

Heimann (B.), 7o.

Heptade divine, 34, 35; — de lumiére, 70,
voir ausst Amahraspands.

Héraclide de Pont, 151.

Hermes, 56, 110 ss., 180, 148 ss., 150, 161.

Hertel (J.), 70, 74, 79, 80.

Herzfeld (E.), 74, 77-

Hibil Ziwa, 126.

hiérarchies ésotériques, 18g.

hiérophanies mazdéennes, 52, 53, 59-

Hildegarde de Bingen, 171.

himma (enthymésis), 188, 265.

histoirc imaginale, 16-17, 42, 55, 66, 68,
106, 114, 180.

historicisme, 25, 71.

Homme Parfait, 133, 185, 259, 261 ss.

Hommes de I'Invisible, gg, 181, 183, 184,
186-187, 188.

Hosayn ibn Ali, 111* Imam du shi'isme,
27, 91, 216.

Hukairya (la montagne), 50, 57.

Harakhsh, ange du Soleil, 180, 151, 158,
162.

Huarqalya (Terre céleste, monde de), 8, 15,
16, 18, 24, 25 ss., 89, 55, 73, 84, 85, 88,
g1, 98, 99, 100, 105 $5., 108 s5., 110-115,
119 ss., 125, 120, 180, 153, 147-162, 188,
200, 215, 219-225, 264, 267-290.

hylé (hayla, matiére « matérielle »), 132,
108 ss., 212, 233.

1bn 'Arabi, 11, 19, 108 ss., 129, 150, 188-
180, 144, 164-171, 176, 191, 204.
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Ibn Kammana, 150.

Ibn Shahr-Ashtb, 232.

Idées platoniciennes, 38, 83, 85, 104, 105,
138, 156, 2038 ss.

Image-archétype, 51, 52, 57, 176, 227.

Imaginal, 7-19, 69.

Imaginalia, 112, 113.

Imaginatio vera, 10, 12, 18, 87, 102, 108,
107, 179, 249.

Imagination active, 8, 18, 88, 39, 47, 50,
52, 74, 102, 109, 118, 121, 155, 156 ss.,
174, 178, 181 ss., 185 ss., 207, 256-245,
248 ss.; — agente, 8, 9; — métaphysique
de I', 11, 17, 200, 250.

Imago Amimae, g0, 41, 57, 61, 65.

Imago Terrae, 40, 41, 44, 48 ss., 51 55, 57,
61, 71, 102, 108.

Imam (le X11°), F'Imam cacheé, 16, 25, 91,
g6, 99, 114, 127, 162, 188, 209, 210,
263 ss., 265 ss., 283, 288.

imdmisme, 22; voir shi'isme.

imarnites, voir shi'ites.

imamologie shi'ite, 87, 88, g2, 188, 18g,
246, 262, 2q1.

Imams (les douze), 15, 87 ss., 91, 938, 95,
169, 179, 208, 212, 216, 210, 238, 245,
260 ss., 270, 272 ss., 282, 287 ss., 29gs.

Impératif créateur (monde de I'), 268, 270,
274, 279; vorr ausst Lahit.

intellectus sanctus (‘agl godsi), 10.

Intelligence (la 1), 158, 176, 262 ss., 26q.

Intelligence (I') agente ('Agl fa”dl), 10.

Intelligence (monde de I'), 270 ss., 273,
274, 279; voir ausst Jabarit.

Intelligences angéliques (Kerubim, Angeli
intetlecruales), 10, 86, 102, 130, 140,
157 ss., 160, 202, 236.

Ipsiroglu, 76.

Ishraqiytn, g, 11, 15, 129, 201, 204, 205;
varr théosophes orientaux.

Ismaéliens, 13, 172, 265.

Jackson (W.), 76.

Jabalqa, cité du monde subtil, 176, 283.

Jabalqa et Jabarsa, cités du monde subul,
8, 99, 100, 105, 114, 124, 129, 147, 150,
154, 157 ss., 160, 190-19§, 208§, 221, 267,
285, 2go.

Jabarsa, 110, 118, 148, 176, 225.

Jabarit (monde ou sphére du), 10, 11, 85,
88, Bg. 157, 284, 270.

Jabir ibn Hayyan, 71, 245, 248, 292.

Ja'far Sadig, VI® Imam du shi’isme, 172,
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214, 218, 228, 294, 241, 242, 245, 248,
268, 282, 283, 2g2.

Jamblique, 1z0.

Jasad A {corps élémentaire, accidentel et
périssable), 115-120, 122-128, 212-214,
221 SS., 225 §§., 227 85, 22Q 55., 239, 240,
246.

jasad B (corps spirituel, essenticl etimpéris-
sable, constitué des Eléments de Horga-
lya, caro spinitualis, jasad hirqalyi), 115-
120, 122-128, 132, 214-215, 21g, 222 SS.,
225 $5., 227 §5., 220 SS., 284, 280 55., 243,
246, 247, 264.

Jérusalem céleste, 81, 100, 292.

jism A (corps astral accidentel, émané des
Cicux de Hurqalya), 116-120, 216 ss.,
222 ss., 228, 299 ss., 240 ss., 243, 246,
247.

jism B (corps subtil archétype, consubstan-
tiel et impérissable), 11, 116-120, 122 55.,
124, 151, 216 ss., 219, 222 s5., 2254 S5,
227, 229 §S., 284, 240 55., 242 SS., 246,
247, 250, 252 s5., 2064.

Jung (C. G.), 71, 188, 171, 247, 248, 265.

Justi (F.), 72.

Ka’ba, 166, 169.

Kabbale, 14, 60.

Kabbalistes, 15; — chrétiens, 14, 6o.

kadbani, kadbiani'iya, auribue de Spenta
Armaiti, 77, 85 ss.

Kalam, 148.

Kansaoya (lac), 68, 74, 81.

kathénothéisme, g5, 70, 73.

Kathib (al-), 180, 181, 187.

Kay Khosro, 162, zot.

Kerubiel (archange), 219.

keshvars (les sept), 42 ss., 72, 104.

Khezr (le prophéte), al-Khadir, g9, 180,
185 ss., 188, 189, 193.

Kraus (P.), 245, 248.

Kith-e Khwajeh, 74; voir Mons Victorialis.

Lahiji {'Abdorrazziq), 140-141, 145, 201-
205, 209.

Lahiji (Shamsoddin), 139-140, 145, 177,
190-193.-

Lahdt (sphére ou pléréme du), 88 ss., go,
91, 188, 249, 270.

Lapis vivus, 124, 235, 248.

Leibniz, 14.

Leisegang, 72.

Logos-Sophia, 92.

Lotus de la limite, 174, 260.
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Lumiére aurorale, 152 ss.; — mohamma-
dique, 15; — victoriale, 85, 156-157.
Lumiére des Lumiéres, 156, 158, 160.

Macrobe, 117.

Maeterlinck (M.), 120, 132, 209,

Mabhler (G.), 127.

Mahmiid Shabestari, 140, 145, 190, 192.

Mahryag-Mahrydnag, 67.

Maitreya, 114.

Majlisi, 172, 282, 291-292.

Malakiit (monde ou sphére de ’Amc), 10,
11, 12, t5, 16, 17, 85, 88 ss., 105, 181,
157, 178, 195, 207, 220, 288, 234, 287 S5.,
270 $5., 277.

Malebranche, 14.

mandala, jz.

Mandéens, 125, 220.

mandéisme, 75.

mandragore, 171.

manichéisme, 75, 130, 161, 265.

Maryam, 165, 171-172, 207.

Massignon, 73, 127.

Mater vitae, — viventium, 61.

matiére « immatérielle », spirituelle, 105,
198 ss., 28%; — « matérielle », voir hylé.

matriarcat, 73.

mazdéisme, 53; vorr angelologie, eschato-
logie.

Mehmet Aga-Ogly, 75.

Meier (F.), 128.

méndk (état subul, céleste), 37.

Ménoke Xrat, 73; — Yazishn (liturgie cé-
leste), 70.

Mersenne (le P.), 14.

métahistoire, 67, 89.

métamorphose, 248-245, 249.

meétaphysique des essences, — de I'étre,
140.

Métatron (Ange de la Face), 14.

métaux (les sept), 66 ss., 97.

Michaél {archange), g4, 162, 189, 219.

Mir Damad, g6, 140, 162.

Mir Fendereski, 140.

Mi'rdj (assomnption céleste du Prophéte),
11, 76, 111, 174, 209.

Mirkhond, 76.

miroir (symbole du), 107, 154-155, 273,
275, 278, 201; — des Philosophes, 231,
248; — des Sages, 122.

Mithra, 75, 79; — (liturgie de), 116.

mithraisme, 64.

Modi (J. J.), 76.

Mofid (shaykh), 179.
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Mohammad, le prophéte, go, 270.

Mohammad Bagqir, V¢ Imam du shi’isme,
189, 265, 282.

Mohammad Karim Khan Kermani, 89, 97,
127, 152, 142-14%, 146, 248, 250-264,
286 ss.

Mohammad Khan Kermani, 143.

Mohsen Fayz Kashini, 109, 123, 129, 141,
145, 172, 2z0b-210, 248.

Mo’in (Moh.), 76, 128, 150, 162.

Moise, 158, 174, 18g.

Molk (le monde visible, sensible), 10, 220,
274.

monde (le), comme activité psychique ab-
solue, 107, 278.

Monneret de Villard (U.), 28.

Mans Victorialis, 68, 74.

montagne psycho-cosmique, 56 ss.; voir
ausst Alborz, Qaf.

Moody (R.), 19.

More (H.), 14, 194.

Motakallimiin (scolastiques deI'Islam), 201.

Moulion (J. H.), 71.

Mshunia Kushta, 73, 125, 134, 246.

mundus vnaginalis, 'alam al-mithal, inter-
monde des Formes imaginales, g-12, 15,
16, 17, 18, 20, 832, 49, bg, 84, 88, 1009,
10§, 104-105, 106, 109, 112-11%, 115,
128, 125, 128, 129, 147-160, 168, 175-
176, 190, 200, 202-204, 205, 209, 267 ss.,
280 ss., 2g0; — absolu, séparé (monfasil),
-~ immanent & I'imagination et contigu
au Malakit (moltasil), 11, 175, 176, 207,
208, 219, 220; — ontologie du, g0, 74;
voir aussi barzakh, Formes imaginales,
Hurgalya, Malakit.

Nafas al-Rahman, g04.

Najmoddin Kobri, 150, 162, 163.

Nasir-e Khosraw, 8§o.

Nasiroddin Tusi, 78.

Nasr (Sayyed Hossein), 160.

nasat (humanité), 188.

Nature Parfaite, 111; voir ausst ange, alter
ego céleste.

Neryosang, 68.

Newton (L), 14.

nord (symbole du), g8.

Now-Rouz, 55.

Nyberg, 70 ss., 73, 78 ss., 81, 188.

Occident cosmique, 102, 116.
occultation de I'Imam, 265 ss., 266, 288-
28g.

CORPS SPIRITUEL ET TERRE CELESTE

Odes de Salomon, 78.

ceil d’outremonde, 107, 280.

Oeunger (F.-C.), 14, 24, bo.

Ohrmazd (avestique Ahura Mazda), 15, 34,
35, 41, 47, 54> 70, 78, 81.

okhéma (véhicule de I’ame, corps subtil),
116-118, 125, 131, 185, 217, 222.

Olympiodore, 152, 248.

ombre, 37, 56.

operatio secreta Artis, 281, 248; voir ausst al-
chimie.

or, 66-6q.

Orient (wshrdg), 110; — cosmique 101; —
origine, 98, 231; — les orients et les
occidents, 192, 193.

outremonde (I'), 195-198.

palmier (symbole du), 164-165, 171-172,
188.

Pand-Namak-i Zartusht, 72, 77.

Paracelse, 10, 103.

Paraclet, 16, 265.

paradis (méde pairi-daeza), 45, 78, 179;
— terrestre, — absolu, 128; — (les huit
degrés du), 254, 257 ss., 259, 261, 265;
— de Yima, veir Var de Yima.

Parendi, 75.

parousie de I'lmam caché, g7, 114, 208,
gbg, 266, 284, 286, 288-28q.

Pavry (]. J. Curseqi), 78.

paysage de Xvarnah, 41, 53, 75.

perception harmonique, 84, 98; — imagi-
native, go, 104 §s., 154, 155, 197.

Péripatétictens, 11, 17, 152, 153, 201-204.

personnalisme, 249.

Peshotiin, héros eschatologique, 97.

Phédon, 1z0.

Philon, 35, 92.

philosophes de I'Islam, 160; — de la Na-
ture, alchimistes, 235.

philosophie prophétique, 12-13.

photismes, 153 ss., 162.

physiologie mystique, 25, 56, 61, 79,
115 ss., 121, 162, 211-218, 265.

piliers de la Terre, 186, 189.

Pistis Sophia, 62.

Platon, 149, 151, 156, 160.

Platoniciens de Cambridge, 14, 117, 194;
— de Perse, g9, 14, 117, 194.

Pléthon (Gémiste), 138.

Plotin, 131, 150, 160-161, 291.

Plutarque, 41, 59, 77.

poignées de ciel (les huit), 254 ss., 257 ss.,
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259, 261; wvoir aussi physiologie mys-
tique.

Poimandrés, 56.

poissons (symbole des), 188-18g.

pole, 101, 114, 189.

Poortman (J. J.), 181.

Porphyre, 57, 181.

préexistence des dmes, 249.

princes célestes, 151, 154.

Proclus, g3, 71, 76, 116 ss., 120, 131, 138,
201.

prophétologie, 87.

Psellos (Michel), 117.

Prolémée, 45, 100.

Puech (H. C.), 184, 161.

Puissances de lumiére, 84, $5-36, 58, 65;
— démoniaques, 36-37, 39, 42, 49, 58,
65. "

puits (symbole du), 263, 265.

Pythagore, 113, 160.

Qaf, montagne cosmique, 98, 100, 101,
128, 168, 185, 188, 285.

Qazi Sa’'id Qommi, 8o, 161, 291.

Qomshahi (Mirza Rezd), 139.

Qotboddin Shiraz, 150, 158, 155 5., 157,
160.

quarante, 67, 80, 247.

Quatorze (les) Immaculés, 15, 88 ss., go ss.,
92, 127, 179, 249, 265, 201.

raisons séminales (monde des), 217, 245,
254, 270.

rapports musicaux, 160.

Rashnu, 79.

ravian-e rah (qualification de Daéni), 62,
78.

Ray (Raghes), 27.

Reitzenstein (R.), 72, 77, 78.

réversion (théeme de la), 98, 230, 231,
262 ss.

Ringbom (L. L), 70, 72, 76.

robe {symbole de la), 76, 126, 130, 162,
167.

rocher (le) d’émeraude, 100.

Rizbehan Baqli de Shiraz, 163, 171, 180,
2g32.

Sabéens, 125.

Sabzavari (Hadi), 129, 245.

Saddar Bundehesh, 78, 79.

Sadroddin Shirazi (Molla Sadrd), 11, 85,
86, 129, 151, 140, 145-146, 150, 162,
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176 ss., 194-200, 204, 221, 280, 233,
236, 238, 243, 248, 265, 272.

Saduq (Shaykh), 208, 209.

Safioddin Ardabili, 8o.

Salamian et Absal, 1350.

Salman Parsi, 282.

Saoshyant (le Sauveur zoroastrien), 16, 25,
48, 44, 66, 68, g1, 162; — (les rois), 58,
81, 96.

Sarkir Agha (Shaykh Abid’l-Qdsem Khin
Ebrihimi), 106, 118 ss., 121, 131, 148,
146, 262, 264, 267-290.

Schaeder (H. H.), 72, 8o.

Schwenckfeld (C.), 24.

Semnani ('Alioddawla), 28, 246, 265.

sens spirituel, 24.

Sephiroth, 13, 291.

Sept (les) Dormants, 151, 188.

Séraphiel, ange de la Résurrection, g4,
119 ss., 189, 215, 217, 224, 226, 227,
241, 242, 249.

Shahr-Bani (princesse), 27.

Shahr-e Dokhearan, 81, g7.

Shahrastani, 77.

Shahrazori, 16, 130, 149, 159.

Shayast la-shayast, 70.

shaykhisme, g9, 87, 103, 111, 141-148,
250.

Shekhina, 13, 6o.

shi'isme, shi’ites, 13, 22, 23, 87, 114, 172,
208, 210, 261, 288; « shi'ies parfaits »,
281, 29e2.

Shiz, 46.

Simorgh, 28, 74.

Socrate, 156.

Sohravardi, shaykh al-1shriq, g, 11, 28,
38,89,71, 77, 83-85, 86, 103,104, 11055,
128, 120, 188, 144, 147-160, 171, 201,
204.

soixante-dix, 247, 265.

soleil de minuit, g8-99, 111, 181.

soleil se levant a I'occident, 114, 289 ss.,
292.

Sophia, 18, 15, 25, 58, 59, 6o, 62, 69, 77,
78, 81, 87, 92-93, 95, 126; vor ausst
Ame du monde, Daéni, Fitima, Spenta
Armaiti.

sophianité, 15, 58 ss., 93, 95, 126.

sophiologie mazdéenne, 58 ss., 96; —
shi'ite, 89, gz-gb.

soufisme, soufis, 23, 92, 138, 202, 204.

Souriau (E.), 187.

Spandarmarikih, 58, 59, 60 ss., 77, 96, 126;
vorr aussi sophianité.
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spenta, jo.

Spenta Armaid (Spandarmat, Esfandar-
moz), Amahraspand, archange de la
Terre, 15, 25, 86, 40, 41, 54, 58 ss.,
6o ss., 66 ss., 77, 85, 87, 88, g1, g6, 126.

Sphére des Sphéres, go, 2z0.

Spiegel (F.), 72.

Sterlin (H.), 76.

spussetudo spanitualis, 194-199, 204, 265, 2g0.

Sraosha (Serdsh), ange, 79.

Steiner (R.), 131.

Strauss (R.), 127.

Strothmann (R.), 172.

Surzygowski (].), 75.

Swedenborg, 14, 124 ss., 183, 265, 2g1.

Tabari, gg, 128.

Tabarsi (Abt Manstr "Ali), 172, 218, 246.

Tabula secreta (lawh mahfiz), g3, 175.

tan i pasen (corps a venir), 264.

Taromat (archidémon), 6o, 77.

tawhid, 265.

ta’wil, herméneutique des symboles, 13,
38, 45, 56, 84 ss., 86, 8o, 94, 179 ss.,
214, 218, 231.

témoin-de-contemplation (shahid), 151,
162.

temps, 168, 246, 275, 292.

Terre (phénoméne de la), 108; Terre de
I'ame (Harqalya), 113; — des ames
(paradis hyperboréen), 98, 245; — cé-
leste, 58-55; — de I'Imagination, de la
Perfection, 183 ss.; — des Imams, 171;
— du Lahae, supracéleste (Fatima), 87,
88 ss., g91; — de lumiére (Terra tucida),
98, 101; — de résurrection, 115-127, 161,
208; — de sésame, 162, 185 ss.; — de Vé-
rité, 108 ss., 129, 164 ss., 166-168; — des
visions, 54 ss., 110-115, 161, 209; — des
Veilleurs, voir A'raf (al-).

Terres (les sept), 135, 166, 181, 257 ss.

Théologie dite d’Aristote, 150 ss., 160 ss.

Théophanie, 14, 9o, 91 ss., 04, 95, 104,
107, 109, 127-128, 166, 180 ss.

Théosophes orientaux (ishragiyan), 119,
201-204.

théosophie, 22, 28, 161; — ismaélicnne,
79 ss.; — mazdéenne, 116; — « orien-
tale » (ishraq), 84, 125, 127, 138, 147,
148, 1538 ss., 161, 162, 201; — shi'ite, 15,
87, 245, 291.

Tijdens (E. F.), 18g.

tombe (sens de la), 214, 218 ss., 239, 245,
246, 249, 274.
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trésors (les six), matrice du corps arché-

type (psm B), 217, 222, 224 ss., 232,
242 S5., 247, 291; — (les wrois), 279.

Ushah, Ushahin, 75.
Ushidarena (montagne des aurores), 50 ss.

Vajda (G.), 151, 161.

Var de Yima, 42, 48 ss., 73, 8o, g8, 125,
168, 181, 2g1.

Veilleur (Yaqzan, Egregoros), 181-183, 187;
— les hommes d’al-A’raf, 178 ss.

vicharishn (séparation eschatologique), 34.

Vierge de lumiére, 62, 79.

visio smaragdina, 100, 108.

Vispa Taurvairi (Ommvictrix, surnom de la
vierge-mére du Saoshyant), 69, 73.

Vohu Manah (Vohuman, Bahman), Amah-
raspand, 35, 54, 56 ss., 85.

Walkyries, 71.
Wensinck (A. J.), 246.
Wiet (G.), 27.

Wolf (C.), 14.
Wolfson (H. R.), j0.

Xshathra WVairya (Shatrivar, Shahrivar),
Amahraspand, 36, 54.

Xvaniratha, 42 ss., 72.

Xvarnah (Khorreh, Farr), Lumiére-de-
Gloire, 89 ss., 48, 50, 52 ss., 57, 63, 64,
65 ss., 68 ss., 71, 74, 79 ss., 108, 150,
153, 162; — royal, 72, 153.

Yahya (Osman), 12, 138, 144, 180g.

Yaqut, 44, 72, 128.

Yazatas (Izad), g3, 36, 71.

Yazdgard 111, 27.

yeux de feu, 11; verr ausst ceil d’outre-
monde,

Yima, 48; voir ausst Var de Yima.

Yih, ange du I've Ciel, 172, 180, 183, 188.

Zal, fils de Sam, 28.

Zamyat, dea terrestnis, 36, 89, 48, 51, 54, 59,
65, 66.

Zarathoustra (Zoroastre), 35, 46, 55-58,
68, 72, 76, 77, 78, 111, 162.

Zaratusht-Nameh (Le Livre de Zoroasire),
55. 75, 76.

Zat-spram, 56 ss., 71, 76, 77.

Zaynol-'Abidin Khin Kermani, 143, 283,
292.

zoroastrisme, 46.
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Dans ce livre, Uauteur s’est attaché ad montrer la voie menant, par
un théme précis, de UIran mazdéen a Ulran islamigue. La méthode
de lauteur, attentif aux intentions et aux structures, est essentiel-
lement phénoménologique, progresser d’un niveau de signification a
un autre, c'est faire tout autre chose en ¢ffet que de passer simplement
d’une date a une autre. En une premiére partie, Fouvrage com-
mence par esquisser '’/mago Terrae mazdéenne : la géographie
mythique et la géographie visionnaire, la Lumiére de Gloire
(le Xvarah) et les Anges de la Terre, les héros eschatologiques
et la Transfiguration de la Terre. Lceuvre de Sohravardi qui,
au XII' siécle, se proposa en sa “Théosophie orientale” de res
taurer la sagesse de 'ancienne Perse, et oui reparaissent tous
les noms des hiérophanies mazdéennes, notamment celui de
Spenta Armaiti, 'ange féminin de la Terre, nouel’articulation
avec I'Iran shi’ite et les penseurs de I’Ecole d’Ispahan, au XVI°
siécle, restés encore a peu prés ignorés en Occ:ldent. LaTerre
céleste de Hiirqalya, la figure de Fatima Eclatante, le person-
nage de 'Iméam caché, homologue du Saoshyant zoroastrien,
la physiologie mystique du “corps de résurrection” dévelop-
pée en termes de symbolisme alchimique, autant de
qui révelent des aspects inconnus de la gnose sh’ite. Cauteur
a rassemblé, dans la seconde partie du livre, une riche collec-
tion de textes, traduits pour la premiére fois de Parabe ou du
persan, s'échelonnant depuis le XII" siécle jusqu'aux maitres
de Técole shaykhie, Clest-a-dire jusqu'a nos jours. Ce livre
donne ainsi un excellent apercu de la cohésion de Punivers
spirituel iranien.

Dans cette nouvelle édition de nombreuses modifications
dans le lexigue technique ainsi qu'un trés important “Prélude :
Pour. une charte de ’Imaginal” précisent et dévoilent au lecteur
lunivers mystique de I'Imaginal.
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