Corps-spirituel-et-
terre-celeste-De-l-

Iran-mazdeen-a-l-

Iran-shi-ite-French



HENRY CORBIN

Corps spirituel et Terre céleste

I" ] .

. J:d

4 PRI & TR LSS
t'! j- m . v’v ..

Jl't. [J,"™ . 1iA .

\"111,

il Kt

J
,Jo_a", 1(..
t

i'r\



\1 f LI

I" Ihl

WL T\, jrillmim. 14"
"\ fi. .

P A1),

lll . /, H;l\\.

t.

, - 6I>3 0, e, N

LMLt



- TALLLY,

DE L'TRAN MAZDEEN A L'TRAN SHI'ITE

BUCHET/CHASTEL

HENRY CORBIN

CORPS SPIRITUEL ET TERRE CELESTE DE L'IRAN MAZDEEN A L'IRAN SHI'ITE

Deuxieme édition entierement révisée

Collection « La Barque du Soleil » dirigée par M. M. DAVY

EDITIONS BUCHET/CHASTEL 18, rue de Condé, 7 5006 PARIS

PRELUDE A LA DEUXIEME EDITION

Pour une charte de ['Imagina[

Le prologue de la premiere édition du présent livre porte la date de mars 1960. La cellule toute
primitive du livre remonte méme a une date antérieure, celle de conférences données, lors de la
session de 1'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 l'exploration d'un monde qui, au regard des évidences scientifiques et



positives de nos jours, se présentait comme un « continent perdu n, notre lexique pour désigner
ce monde avec ses événements et sa géographie propres, n'était pas encore stabilisé. Certaines
hésitations déterminerent un certain flottement qui n'est pas sans irriter I'auteur aujourd'hui,
quelles que fussent alors les circonstances atténuantes. Nonobstant ces imperfections du premier
jet, le message qu'a voulu transmettre ce livre, fondé sur 1'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
theme. Mais nous ne pourrions changer quelque chose a la structure du présent livre, sans
modifier l'itinéraire spirituel qu'il propose. Or cet itinéraire, a travers les dges du monde spirituel
iranien, nous apparait avec plus de précision encore, tel que nous I'avons dessiné dans ce livre. Et
puis avec le temps, avec les traductions réalisées ou pro- jetées (dans le

as présent en anglais, en italien, en persan), un livre finit par entrer dans le « plérome des ceuvres
n, et son identité ne peut plus étre modifiée. La tache 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 piit ainsi devenir comme une
introduction a ces recherches, puis- qu'il fut a leur point de départ. M. Guy Buchet combla ce
veeu par son amicale proposition de procéder a une nouvelle édition. Il nous est apparu a l'un et a
I'autre qu'une simple inversion du titre serait heureuse. La premiere édition portait comme titre: «
Terre céleste et corps de résurrection n. Celle-ci est intitulée : « Corps spirituel et Terre céleste n.
C'est aussi bien la forme du titre qui a été retenue pour la traduction anglaise 1.

>:0 * *

Récapitulons, pour guider le lecteur, les intentions et les grands themes de ce livre. Il s'agit de
pénétrer dans cet univers mystique que désignent chez nos auteurs, des expressions telles que «
hui- tieme climat n (par rapport aux sept climats du monde terrestre), ou « Monde des cités
mystiques de Jabalqga, Jabarsa et Hurqga- lya n, etc. Pour situer cet univers, le moyen le plus direct
est peut- étre de situer le vide que marque son absence. Il ya longtemps, nous le redirons ci-
dessous, que la philosophie occidentale, disons la philosophie « officielle n, entrainée dans le
sillage des sciences positives, n'admet que deux sources du Connaitre. Il y a la perception
sensible, fournissant le..; données que 1'on appelle empiriques. Et il y a les concepts de I'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 dii prendre
place entre les unes et les autres, et qui ailleurs occupait cette place médiane, a savoir
I'ITmagination active, fut laissé aux poetes. Que cette Imagination active dans I'homme (il faudrait
dire Imagination agente, comn\e la philoso- phie médiévale parlait de 1'Intelligence agente) ait sa
fonction noétique ou cognitive propre, c'est-a-dire qu'elle nous donne acces a une région et
réalité de I'Etre 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'Tmagination ne sécrete que de I'imaginaire, c'est- a-dire de l'irréel, du mythique, du merveilleux,
de la fiction, etc. A ce compte, il ne reste aucun espoir de retrouver la réalité sui generis d'un
monde suprasensible, qui n'est ni le monde empirique des sens ni le monde abstrait de l'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 n, réalité qui est
inscrite dans 1'Etre méme,
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non point un mythe dépendant d'infrastructures socio-politiques ou socio-économiques.
Impossible de pénétrer, comme on pénetre en un monde réel, dans 1 univers de 1'angélologie
zoroastrienne dont le premier chapitre du présent livre décrit certains aspects. Nous en dirions
autant a 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 longtemps, comme
jeune philosophe. C'est en Iran méme que nous devions la trouver, aux deux ages 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 n, les Ishraqiyiin de la lignée spirituelle de Sohravardi (XIle siécle), c'est un schéma des
mondes contrastant radicalement avec le dualisme que I'on vient de rappeler. Un constraste dii
essentiellement au fait que leur gnoséologie, étran- gere a ce dualisme, fait place, comme a la
puissance médiatrice nécessaire, a la puissance imaginative, a cette Imagination agente qui est «
imaginatrice n. Elle est une faculté cognitive de plein droit. Sa fonction médiatrice est de nous
faire connaitre de plein droit la région de 1'1!.tre qui, sans cette médiation, resterait région
interdite, et dont la disparition entraine une catastrophe de 1'Es- prit, dont nous n'avons pas
encore mesuré toutes les conséquences. Elle est essentiellement puissance médiane et médiatrice,
de méme que l'univers auquel elle est ordonnée et auquel elle donne acces, est un univers médian
et médiateur, un intermonde entre le sensible et l'intelligible, intermonde sans lequel I'articulation
entre le sensible et I'intelligible est définitivement bloquée. Alors les pseudo-dilemmes s'agitent
dans I'ombre, l'issue leur ayant été close. L'Imagination active ou agente n'est donc nullement ici
un outil a sécréter de I'imaginaire, de l'irréel, du mythique, de la fiction. Et c'est pourquoi il nous
fallait absolument trouver un terme qui dif- férenciat radicalement de l'imaginaire 1'intermonde
de 'Tmagina- tion, tel qu'il se présente a nos métaphysiciens iraniens. La langue latine est venue a



notre secours, et I'expression mundus imaginalis est 1'équivalent. littéral de 1'arabe 'dlam al-
mithal, al- 'alam al- mithali, en francais le « monde imaginai n, terme-clef sur lequel nous
hésitions lors de la premiére édition de ce livre. (Les termes latins ont I'avantage de fixer les
thématisations, en les préservant des traductions aléatoires. Nous en ferons bon usage ici,) Un
monde ne peut surgir a 1'1!.tre 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 1'1!.tre 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 1'égard de 1'Tmage, une dégradation de tout ce qui ressortit a
I'ITmagination, le mundus imaginalis en est en quelque sorte ici I'exaltation, parce qu'il est
l'articulation en I'absence de laquelle se disloque le schéma des mondes. Nos auteurs nous
répetent inlassablement qu'il y a trois mondes: 1. Le monde intelligible pur (‘alam 'aqli'), désigné
théo- sophiquement comme lejabarut ou monde des pures Intelligences chérubiniques. 2. Le
monde imaginai (‘alam mithalt) désigné théo- sophiquement aussi comme le Malakut, le monde
de I'Ame et des ames. 3. Le monde sensible (‘alam hissi') qui est le « domaine» (molk) des
choses matérielles. Corrélativement, les Formes de 1'1!.tre et du Connaitre respectivement
propres a chacun de ces trois mondes sont désignées techniquement comme : 1. Les Formes
intelligibles (sowar 'agltya). 2. Les Formes imaginales (sowar mithallya). 3. Les Formes
sensibles (sowar himya), celles qui tombent sous la perception des sens. Le lexique frangais que
'on trouvera tout au long de ce livre, est ainsi d'une précision rigou- reuse et « colle» étroitement
aux termes techniques arabes utili- sés, eux aussi, en persan. Quant a la fonction du mundus
imaginalis et des Formes imagi- 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 imaginai 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 la ou elle est dégradée en « fantaisie )), ne sécrétant que
de I'imaginaire, de l'irréel, et capable de tous les dévergondages. C'est toute la différence que
connaissait et mar- quait déja fort bien Paracelse entre I' Imaginatio vera (la vraie Ima- gination,
I'Tmagination au sens vrai) et la Phantasey. Pour que celle-la ne dégénere pas en celle-ci, il faut
précisément cette discipline qui reste inconcevable, si la puissance imaginative, 'lmagination
active, est exilée du schéma de 1'1!.tre el du Connaitre. Cette discipline ne saurait concerner une
Imagination réduite au role de « folle du logis », mais elle est inhérente a une faculté médiane et
médiatrice dont I'ambiguité consiste en ce qu'elle peut se mettre au servicc de 1'estimative, c'est-
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 (‘Aqglfa"al) qui est I'Ange Esprit-
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Saint. La gravité du role de I'Tmagination 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; 1'imaginai
ne I'est jamais. On fait le pas décisif en métaphysique de 1'imaginal et de I'Ima- gination, lorsque
I'on admet, avec Molla Sadra Shirazi, que la puissance imaginative est une faculté purement
spirituelle, indé- pendante de l'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 (jism mithali), voire ce corps subtil lui-méme, a jamais inséparable de I'ame, c'est-a-dire
du 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 avec le 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 Malakut, et les Formes imaginales
« captives », c'est-a-dire imma- nentes a la conscience imaginative de I'homme en ce monde. Les
premieéres sont dans le monde de 1'Ame ou M alakiit, les épipha- nies ou les théophanies, c'est-a-
dire les manifestations imaginai es des pures Formes intelligibles dujabartit. Les secondes sont, a
leur tour, les manifestations des Formes imaginales du Malakiit ou monde de 'Ame a la
conscience imaginative de I'homme. Il est donc ici parfaitement exact de parler d'Images
métaphysiques. Or, celles-ci ne peuvent étre recues que par un organe spirituel. La solidarité et
l'interdépendance entre 1'Tmagination active définie comme faculté spirituelle et la nécessité du
mundus imaginalis comme intermonde, répondent a 1'exigence d'une conception considérant les
mondes et les formes de I'Etre comme autant de théophanies (tajalliyat ilahi'ya). 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 Ishragfyun a sa suite ont toujours considéré le «
Sage parfait» comme étant le Sage qui cumule a la fois le plus haut savoir philosophique et
I'expérience mystique modelée sur I'expérience visionnaire du Prophete, la nuit du Mi'raj. Or
I'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 a la fois la Forme percue et 1'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'initiation, 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 1er 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 fazt dans le M alakiit. Alors, si I'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- qu

nt « n'a plus lieu ». Ce n'est plus que de l'imaginaire et de la fiction. Avec la perte de I'Imaginatio
vera et du mundus imaginalis com- mencent le nihilisme et 1'agnosticisme. C'est pourquoi nous
disions, il y a quelques lignes, qu'il convient d'oublier ici tout ce que les aristotéliciens et
philosophes apparentés ont pu dire de I'Imagination 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 prophete est assimilé au philosophe, ou bien le philosophe ne sait que
faire de la prophétie. En revanche la jonction s'opeére 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 l'ancienne Perse, ont puisé, eu

aussi, leurs hautes connaissances a la Niche-aux-Iumieres de la prophétie (Mishkat al-
nobowwat). C'est la que philosophe et prophéte se rejoignent en une méme vocation. Le propheéte
n'est pas un devin de l'avenir, mais le porte-parole de l'invisible et des Invisibles, et c'est cela qui
donne son sens a une « philosophie prophétique» (hikmat nabawi'ya). La philosophie
prophétique est alvrs une « philosophie narrative », absoute du dilemme obsédant ceux qui se
demandent : est-ce du mythe, ou ¢st-ce de I'histoire? Autrement dit : est-ce' de 1'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 I'histoire au sens ordinaire de ce mot.
C'est I'histoire du Malakut, ce que nous dénommerons histoire imaginale J de méme que les pays
et les lieux de cette histoire composent une géograPhie imaginale, celle de la « Terre céleste ).
L'acces 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 yont excellé, puisque le
ta 'wil est le ressort méme de leur ésotérisme comme « septieme 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 lui propose comme sens spirituel lui apparait comme sens métaphorique,
comme « allégorie» qu'il confond avec symbole. Pour 1'ésotériste, c'est I'inverse : le soi- disant
sens littéral n'est en fait qu'une métaphore (majaz.). Le sens vrai (hagiqgat), c'est '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 haqgiqgaO comme narration du drame qui se joue entre les saints
Imams et leurs antagonistes des avant la création de ce monde. Ce n'est pas de 1'allégorie; ce sont
les événements vrais. Hegel disait que la philosophie consiste a mettre le monde a I'envers.
Disons plutdt que ce monde est d'ores et déja a 1'envers. Le ta 'wil et la philosophie prophétique
consistent a le remettre a I'endroit.

Xk ok K

Puisque le nom de Hegel vient d'étre prononcé, c'est, en ce moment de notre prélude, 1'occasion
de dire la signification actuelle de nos leitmotive pour la philosophie occidentale. Lors- qu'ils
éprouvent et affirment la nécessité de l'intermonde, d'un intermédiaire entre le sensible et
l'intelligible, 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 'hn9mme, 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. Elle est le lieu imaginai d'une incarnation

14
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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 ismaéliens n'est qut' la métaphore de la Vraie
Réalité. De part et d'autre, c'est 1'idée de Théophanie qui est la dominante, comme
s'accomplissant par essence et nécessairement entre 1'in- telligible et le sensible, et ce qui est
désigné comme Sophia, comme « I'Ame du monde », est a la fois le lieu imaginai et I'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 'homme. C'est ce que nous avons dénommé
ailleurs le « paradoxe du monothéisme », et qui est un théeme constant dans toutes les doctrines,
apparentées d'une maniere ou d'une autre, a la Kabbale dans les « religions du Livre ». En



mystique juive également, les Hassidim établissent une triple différencia- tion : il yale Dieu
inconnaissable, 'il yale 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 '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 nécessité 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 'on peut dénommer un « combat pour 'Ame du
monde )). D'un c6té, nous trouvons, en « chevaliers» défenseurs de cette ame, les Platoniciens ge
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 'autre coté, nous trouvons leurs
antago- nistes : il ya 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- quoi nous parlions ci-dessus de 1'actualité des
themes du présent livre. Une actualité qui fait se ranger nos « Platoniciens de Perse )) aux cotés
des « Platoniciens de Cambriage». 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 affirmée par nos
philosophes Ishraqiytin. Plus précisément dit encore : ce mundus imaginalis, monde de Hiirqalya,
monde du Malakut ou monde de I'Arne, est la « Terre céleste» et la « corpo- réité céleste ». De
méme que la Sophia est ailleurs le lieu imaginai de la Présence divine a notre monde, de méme la
Terre céleste, présente a la nostalgie secrete du cceur des hom,mes, est typiflée par la gnose
shi'ite en la personne de Fatima I'Eclatante, la fille du Propheéte. 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 Prin,cipe qui est au-dela de tout Nom et de tout Attribut. Ce
Premier Emané est typifié dans la « Lumiere mohammadique » (Nir mohammadi) primordiale,
constitué des personnes de Lumiere, c'est-a-dire des entités métaphysiques respectives des
Quatorze Immaculés. Leur naissance se succédant éternellement 1'une a 1'autre entraine avec elle
la naissance des mondes. Leur Plérome est la Demeure, la médiation nécessaire entre la Déité
transcendante, cachée et inaccessible, et le monde de I'homme. Les Quatorze Immaculés sont
ensemble « I'Ange de la Face ». Une métaphysique narrative nous montrera, au cours de ce livre,
comment la personne éternelle de Fatima



Sophia constitue la sophianité du Plérome des Quatorze Immaculés, el 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 : jatimfya, terme abstrait qui, littéralement traduit, donne quelque
chose comme « fatimianité», mais qu'exprime plus directement encore le terme de « sophianité »,
dés que nous avons reconnu en la personne éternelle et médiatrice de Fatima 1'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 1'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
pahlavi, le terme abstrait spandarmatiidh, que nous ne pouvons éga- lement mieux traduire que
par le terme de « sophianité». Le
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terme désigne un certain mode d'étre proposé au fidéle zoroas- trien. Il y a ainsi un appel, une
correspondance frappante, entre les termes de jatimfya et de spandarmatfkfh, désignant tous deux
une «( ,>ophianité » typifiée d'une part en la personne de 1'Archange féminin qui est la sainte
Armaiti, et d'autre part en la personne de Fatima-Sophia. Revétir cette sophianité, c'est pour 1'étre
humain accéder d'ores et déja a la Terre céleste, au monde de Hiirgalya, monde de la « corporéité
céleste» qui est celle des corps subtils de lumiere. Présentée ainsi en quelques lignes, l'intention
qui a pour support le sous-titre' de ce livre : « De I'lran mazdéen a I'Iran shi'ite », apparaitra sans
doute au lecteur avec des contours plus précis. Bien entendu, le passage d'une manifestation de la
sophianité a l'autre ne consiste pas dans la filiation matérielle d'une causalité historique, parce
que 1'une et I'autre manifestations sont des actes du Malak{it, se passant dans le mundus
imaginalis. Mieux encore que de constantes ou de récurrences de la conscience iranienne, nous
préférerons parler des ages d'un monde spirituel. Or la succession des ages d'un monde spirituel,
ce n'est pas une histoire que 1'on peut percevoir et que 1'on peut démontrer a la facon 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 monde extérieur, celui de I'histoire socio-
politique ou celui de la géologie. Les ages d'un monde spirituel en constituent I'histoire sui
generis qui est par essence histoire imagi- nale. Il s'agit d'une « histoire» de méme nature que
celle qui s'ac- complit lorsque nos philosophes sht'ites identifient leur Douziéme Imam tantot
avec le Saoshyant ou Sauveur e



chatologique zoroas- trien, tantot avec le Paraclet annoncé dans 1'Evangile de Jean. C'est de cette
histoire que nous avons dit qu'elle n'est ni du mythe ni de I'histoire dans 1'acception courante de
ces mots, mais qu'elle n'en constitue pas moins une histoire d'événements réels, d'une réalité qui
leur est propre, une réalité située a un autre niveau que celui des événements extérieurs de ce
monde-ci et que I'herméneutique éso

érique considere comme étant la métaphore des événements vralS. Ces événemcnts vrais, avec
les liens qui les unissent les uns aux autres, s'accomplissent dans le monde subtil de I'Ame, le
monde du Malakiit, mundus imaginalis. 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 imaginai, se ferme l'acceés
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 Malakit », 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 a une terminologie musicale, en nous
référant au phé- nomeéne sonore que produit, au grand orgue, le jeu désigné comme progressio
harmonica. La pénétration dans le monde de H {irqalya, dans le monde de 1'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 JJ, au sens ou nous
avons parlé plus haut de I'actualité du « combat pour I'Ame du monde )J. 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 a cause des sarcasmes que lui oppose 1'igno-
rance qu'elle défie, mais a cause de tout ce qu'elle est en devoir de péniblement retrouver. Car il
s'agit de toute une tradition oubliée (voire déformée et altérée), dont seuls les textes multiples
peuvent a la fois nourrir la recherche et conduire a un renouvellement complet de 1'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 a nos contemporains
I'acces a ce monde qui est pour eux un monde perdu. D'autant plus significatif apparait 1'accueil
fait a un livre récent, qui propose sur « la vie aprées la vie» les multiples témoignages
d'expériences vécues par des personnes qui, méme si elles ne 1'ont pas franchi sans retour, se sont
trouvées réellement sur le « seuil », puisque leur mort avait été constatée cliniquement 2. 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 1'étre huma,in. Mais il n'y a



pas lieu de s'étonner si le méme livre est accueilli par d'autres avec scepti- cisme. Certes, on a
évoqué a 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 métaphy- sique de I'Imagination 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, s'astreignant a 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 I'on emploie le terme pour I'appliquer a autre chose que le
mundus imaginalis et les Formes imaginales, telles qu'elles sont situées dans le schéma des
mondes qui les nécessite et les 1égitime, il y a grand danger que le terme se dégrade et que sa
signification se perde. Nous rappelons par 1a méme le schéma ot le monde ima- ginai est
essentiellement l'intermonde et I'articulation entre 1'in- telligible et le sensible, ou 'Imagination
active comme Imaginatio vera est un organe de connaissance médiateur entre l'intellect et les
sens, aussi légitime que ceux-ci et celui-la. Si I'on en transfére I'usage en dehors de ce schéma
bien déterminé, on fait fausse route et 1'on s'égare tres 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
l'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 IL Sans doute, nous concédons que 1'accés au monde de
Hirqga- lya, au monde de 1'Ange, reste difficile. Plus d'une fois, depuis la premiére édition, nous
avons entendu regretter que le premier chapitre, concernant 1'angélologie de 1'Avesta, fiit
particuliere- ment difficile. Nous voudrions suggérer ceci, qui peut s'appliquer a I'ensemble du
livre. Une premiére lecture ne peut étre suffisante. Cette premiére lecture pourrait se faire sans
recours aux Notes. Mais la seconde lecture nécessaire ne pourra se dispenser de recou- rir a ces
Notes. Celles-ci contiennent des éclaircissements, des indi- cations et des ouvertures qu'il n'était
pas 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 permettre au chercheur qui sera un vrai pelerin, 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 I'auteur.
On ne pénetre pas dans le monde de 1'Ange par effraction, on ne circule pas mentalement dans le
monde de Hiirqalya a 'aide d'une logique formelle ou d'une dialectique menant d'un concept a un
autre. Le passage d'une Forme imagina le a une autre n'obéit pas a une dialectique conceptuelle.
Les figures des Dieux-Anges de I'Avesta, par exemple, leurs qualifications interferant 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 l'on
veuille bien se référer a la pratique exemplaire qu'lbn 'Arabi nous a conduit lui-méme a désigner
comme ( méthode d'oraison théophanique ». Il 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.

1. H, COI'bin, SPmtual Body and CeleJtial Earth,Jrom .'Tlal.dean Iran to Shi';le Iran Trans- lated
fmm the French by Nancy Pearson (Bollingen Series XCI: 2). Princeton Univ('J'- sity Press.
1977, 2, DL Raymond Moody, La Vie apres la vie, Enquéte a propo\ d'un phhlOmene .- la Survie
de la comcience apreJ la mort du corPJ, tI'ad. Paul Misl'aki. Paris, Roben LaHont, 1977,

PROLOGUE

Il peut se faire que le monde qui sera désigné ici dans la terminologie symbolique de nos auteurs
comme le (( huitieme 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 l'inter-
prete leur serviront peut-étre de guides. Les distances spatiales entre les humains subissent de
nos jours une réduc- tion croissante, du moins si on les évalue en mesure de temps;
concurremment 1'on parle d'une (( accélération de 1'Histoire JJ. 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 secrete préexiste a tous nos projets et
les prédétermine, jamais, semble-t-il, ces univers n'ont été aussi loin de pouvoir communiquer



entre eux, d'étre pénétrables les uns aux autres. De cette impénétrabilité il peut se faire que la
premiere et derniere raison soit a rechercher dans la perte de cet intermonde, la conscience
disparue de cette assemblée d'univers que nos auteurs désigrumt tant6t comme le (( monde de
Hiirgalya JJ, tantot comme le (( huitieme cli- mat» ou le 'dlam al-mithal. C'est ce dernier terme
que nous traduisons littéralement par le latin mundus imaginalis, le monde (( imaginai» qu'il
importe de ne jamais confondre avec 1'(( imaginaire ». Quelle représentation 1'homme cultivé de
nos jours se fait-il de la spi- ritualité islamique.'! Quelle représentation peut-il se faire du monde
spi- rituel de 1'Iran sur les deux poles duquel, avant et apres I'Islam, on essaiera de fixer ici
l'attention."! Le plus souvent on s'absorbe en considérations poli- tiques ou sociologiques, en
perdant de vue l'essentiel. Et I'on pose des ques- tions, sans méme s'assurer du sens ou du non-
sens qu'elles représentent pour l'interlocuteur, et par la méme du sens ou du non-sens de ses
réPonses. C'est une grande et redoutable aventure que d'étre 1'hote d'une culture jusqu'a
communiquer en sa langue et en assumer les problémes. Mais qui- conque 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 Qoran comme
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une Bible, cette Bible dont il dérive pour une certaine part, a moins de percevoir avec ceux dont
il est 1a Bible le sens spirituel qu'ils y per- coivent, tel qu'ils le percoivent dans les traditions qui
I'explicitent."! Mais comment tenir compagnie aux soujis et aux Spirituels de 1'Islam, si I'on a soi-
méme oublié la langue des symboles. si I'on est aveugle et sourd au sens spirituel des vieux
textes dont, en revanche, on met tant de jierté a mon- trer qu'ils rivalisent avec tous autres
documents historiques ou archéolo- giques.'! Entre autres symptomes décelant un (( continent
perdu JJ, il Y aurait a rele- ver l'insistance insolite avec laquelle certains théologiens de nos jours
ont opposé 1'(( immortalité de 1'ame JJ a la fi' résurrection des morts JJ, comme si le grand
triomphe était de renvoyer les philosophes, les platoniciens imPénitents, a leurs vaines
prétentions, tandis que les théologiens, en parfaits réalistes, sauraient consentir les abandons
nécessaires pour fi' marcher avec leur temps JJ. En vérité, ils 'est fait en Occident un grand
massacre d'esPérances, dont nul ne peut dire ou il s'arrétera. Le plus alarmant symptome en est le
pieux agnosticisme qui paralyse d'excellents esprits. et qui leur inspire une terreur panique
devant tout ce qu'ils peuvent soupgonner de (( gnose JJ. Entendons-nous bien: le dilemme que
I'on vient d'évoquer est parfaite- ment étranger, et pour cause, aux pensées et aux penseurs réunis
dans le présent livre. Il ne S) agit nullement de (( démontrer JJ quelque chose comme
I'immortalité de I'ame ou une résurrection des morts, et surtout a qui- conque les nie ou en refuse
l'idée. S'il est vrai que toute démonstration rationnelle échoue aussi bien a I'appui de la these que
de l'antithese, c'est pour une raison fondamentale qui se dégage de nos textes mémes. Ni le refus,
ni I'esPérance qui le défie, ne sont ojfaire de démonstration théo- rique. C'est ojfaire du jugement
que chacun porte soi-méme sur soi-méme, et par lequel il assume 1'entiere responsabilité de soi-



méme, C'est pourquoi il serait inopérant de prétendre imposer immortalité ou résurrection a qui-
conque n'en veut pas. Aussi bien ne saurait-il y avoir de (( résurrection des corps JJ sans ((
résurrection des ames JJ, c'est-a-dire sans que soit surmonté le Péril de la If seconde mort JJ si
nettement discerné par le plus ancien her- métisme, et qui postule la (( descente aux enfers ». Car
c'est de I'ame meme, de la Terre céleste de I'ame. qu'est constituée la (( chair sPirituelle JJ, cette
caro spiritualis a la fois suprasensible et parfaitement concreéte. Or, une (( ame morte », comme
peut mourir une ame, 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 1'univers sPirituel iranien, reprenant et amplifiant le méme théme. Telle était
précisé- ment la difficulté de la tache qui nous sollicitait, car trés rares ont été jus- qu'ici les
ouvrages qui aient tenté d'ouvrir un apercu sur l'unité de cet ensemble, et de montrer comment
communiquent les parties qui le composent. Il nous fallait tout d'abord esquisser une
phénoménologie de la conscience mazdéenne, plus exactement de son angélologie, des Figures
personnelles
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et archétypes qui en sont les hiérophanies. Il nous fallait ensuite frayer la voie menant, par le
theme étudié ici, de I'lran mazdéen a 1'Iran islamique. 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 a peu pres
totalement inconnus jusqu'ici en Occident, notre intention était de montrer comment pouvait
s'instituer une participation a certains problemes et a une termi- nologie commune, participation
sans laquelle on ne pourrait mettre grand espoir méme en des colloques menés avec la meilleure
volonté du monde. Les pages que 1'on trouvera traduites ici, tant du persan que de I'arabe, sont
extraites de onze auteurs dont le rassemblement couvre ainsi une période s'étendant du XlIle
siecle jusqu'a nos jours. Leurs noms sont bien connus en Iran, mais qu'en pourra-t-il étre de notre
connaissance de 'homme, de I'homo sapiens, tant que nous ignorons a la fois les régions
invisibles explorées et leurs explorateurs.'! Malheureusement, il serait normal que I'ceuvre de fi'
diffusion JJ 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 taches. C'est pourquoi il est impossible de construire une pareille recherche
sans la munir de ce qu'on appelle vulgai- rement des (( notes JJ, et qui est en fait un commentaire
dont l'absence lais- serait tout 1'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 aussi bien entre celles du
chercheur qui y trouvera maints themes a approfondir, qu'entre les mains de celui qu'on a appelé
longtemps 1'(( honnéte homme JJ, et qui mérite d'autant Plus la sollicitude de I'homme de
science, que son esPéece est peut-étre menacée de disparition par les conditions de notre éPoque.
L'un et I'autre trouveront maintes fois répétés des termes qui d'aventure les irriteront; qu'ils se
rassurent, leur irritation est partagée. Cependant, cette irritation 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 I'arabe hikmat ilahiya, le persan Khoda-dani, eux-mémes équivalents
exacts du grec theosophi<!. Les termes d'ésoté- risme, d'initiation, n'impliquent aucun monopole
d'un magistére ayant institué d'autorité son propre privilége. Ils riférent respectivement aux
choses cachées, suprasensibles, a la discrétion qu'elles-mémes suggerent a 1'égard de ceux qui, ne
les comprenant pas, les méprisent, et a la naissance sPirituelle qui, en revanche, en fait éclore la
perception. Il a' peut-étre été abusé de ces termes; les contextes ou on les trouvera ici, en
rappellent le vrai usage. Quant au mot Imam (prononcer émame) qui veut dire (( Guide spi- rituel
JJ, c'est le mot qui domine la forme d'Islam dont il sera f. articu- liéerement question ici : le
shi'isme (dit mieux encore imamisme , et par excellence I'Iran sht'ite (rappelons qu'il est absurde
d'orthographier le mot, suivant une mauvaise habitude trop courante, avec un n et d'écrire iman,
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ce dernier mot voulant dire foi). Mais, bien qu'il reste vrai de dire que, de la théologie islamique
en général, 'homme cultivé de chez nous n'a le plus souvent qu'une idée approximative, nous
voudrions esPérer que désormais, en parlant du shi'isme, nous ne parlons plus tout a fait d'une
Terra inco- gnita. Quelques pages au cours du présent livre (chap. II,

1) ainsi que les textes traduits pourront suggérer ce qui en fait I'essence. Mais il nous était
impossible d'en esquisser ici I'histoire. ni d'expliquer comment et pourquoi il éfait devenu la
forme de 1'Islam iranien. A vrai dire, celui-ci inflige un démenti a I'oPinion qui trop fréquemment
identifie le concept d'Islam avec un concept ethnique, avec le passé et 1'histoire d'une race. Islam
est d'abord un concept religieux. Depuis des siecles I'nomme iranien connait, dés sa jeunesse, son
éPoPée nationale contenue dans le (( Livre des Rois JJ de Ferdawsi, Il sait qu'avant I'Islam il y
eut de grands rois et méme un propheéte, Zarathoustra-Zoroastre. Et pourtant I'imamologie shi'ite
pnifessée par I'Iran représente le supréme hommage rendu au Prophéte arabe et aux membres de
sa Maison. Il n'est question ni de race ni de nation, mais d'une vision religieuse. C'est pour- quOI
encore |'on aurait voulu insister, mais il y faut renoncer ici, sur la conception que 1'on se fait en
Iran du rapport entre le shi'Ume et le phéno- méne caPital de 1'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 'on a pour interlocuteur
non pas I'Islam 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 I'imamologie, ont
l'intérét 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 autant
négligeables. Le plus souvent, 1'0Occidental tient pour synonymes les termes de moslim et de
mo'min. Pour un shf'ite les deux termes n'ont pas du tout la méme por- tée : on peut étre un
moslim, faire prcifession d'Islam, sans eére encore et pour autant un mo'min, un vrai fidéle,



adepte des saints Imams et de leur doctrine. A son tour celui-ci aura quelque difficulté a
comprendre d'emblée les raisons et la portée d'une terminologie religieuse courante en Occident,
lorsque 1'on parle, par exemple, des fi' difficultés de croire », et que presque immanquablement
on donne a I'allusion un sens confessionnel. C'est que ces (( difficultés JJ tiennent a une certaine
conception de la philo- sophie et de la théologie, qui est le résultat de plusieurs siecles, et
finalement a une opposition qui, en revanche, n'est nullement ressentie dans un milieu ou il est
fait couramment usage de termes tels que 'arif et 'irfan, que 1'on peut traduire respectivement par
théosophe mystique et gnose mystique. Et pourtant ces équivalents techniques ne sauvegardent
pas exactement 10; nuance familiére de ces mots qui désignent un certain type de connaissance
sPirituelle. Mais alors 1'absence d'un terme courant ne décele-t-elle pas qu'il s'agit pour nous
d'une chose qui n'est pas courante.'!
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Et si c'est cela, entre autres, qui motive 1'emploi du terme fi' ésotérisme JJ, c'est qu'au regard de
celui-ci les polémiques dans lesquelles se sont ojJrontés en Occident croyants et incroyants, se
sont livrées sur un plan de connais- sance que ni les uns ni les autres ne réussissaient a quitter.
On s'est ojJronté, par exemple, sur les miracles rapportés dans le Nouveau Testament, les uns
pour admettre, les autres pour rejeter la possibilité d'une (( rupture des lois naturelles JJ. Foi et
incroyance s'enfermaient dans le dilemme .- histoire ou mythe. Il eiit fallu se représenter que le
premier et supréme miracle est l'irruption 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 l'organe de la connaissance commune, ni prouveé ni récusé au moyen de
I'argumentation commune .- un monde tellement autre qu'il ne peut étre vu ni pergu que par
I'organe d'une perception (( hiirgalyenne JJ. C'est cet autre monde avec le mode de connaissance
qu'il implique, que nous verrons ici médité inlassablement au cours des siecles comme (( monde
de Hiirqalya JJ, 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 gJet le monde ou (( ont lieu JJ 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 I'histoire JJ, parce qu'ici I'événe- ment transcende toute
matérialisation historique. C'est un monde (( extérieur JJ, et qui pourtant n'est pas le monde
physique, un monde qui nous apprend que I'on peut sortir de I'espace sensible sans sortir pourtant
de I'étendue, et qu'il faut sortir du temps homogene de la chronologie pour entrer dans le temps
qualitatif qui est 1'histoire de I'ame. C'est le monde enfin ou est percu 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 1'allégorie. La (( Terre de
Hirqgalya JJ est inaccessible aux abstractions rationnelles aussi bien qu'aux matérialisations



emPiriques; elle est le lieu ou esprit et corps ne font qu'un, le lieu ou I'esprit prend corps comme
caro spiritualis, (( corporéité spirituelle JJ. 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 JJ, les (( sens hiirgalyavi JJ. Tout ce que
proposent ici nos auteurs est peut-étre bien a contre-courant des modes de pensée de nos jours, et
risque d'étre totalement mécompris. Pourtant on pourrait leur trouver des fréres d'ame du coté de
ceux que l'on a appelés les SPirituels du protestantisme .- Schwenckjeld, Boehme, le cercle de
Berleburg, Oetin- ger, etc., et qui ont eu aussi leurs continuateurs jusqu'a nos jours. Mais alors
précisons encore ceci .- nous n'avons pas voulu faire ici 1'histoire d'un motif, envisagé sous ses
deux aspects complémentaires, de
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I'Iran maz'déen a I'Iran shi'ite, plus exactement jusqu'a cette Ecole shaykhie sur laquelle nous
attirerons l'attention en quelques pages, parce que nous nous réservons de lui consacrer ailleurs la
longue étude qu'elle mérite. Si nous essayons de vozr les choses qui nous sont proposées ici dans
la dimen- sion 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 déterminer les causes immanentes a ce
plan unique; elle explique par réduction du mime au meéme; elle évolue dans un temps et un
espace homogenes ou elle situe les événements. Les perspectives de nos auteurs sont autres; elles
postulent plusieurs plans de prCljection, Le temps passe en forme de cycle; les étres et les événe-
ments situent eux-memes qualitativement leur temps et leur espace. Dés lors, ce a quoi il faut
s'attacher, ce sont les structures et les homologies de structure; ce qu'il jaut dégager, c'est la loi de
leur isomorphisme. En revanche, irritantes et stériles sont le plus souvent les discussions menées
sur le plan de I'historicisme pur, car on se heurte toujours a une Ir contre-expli- cation )) possible,
On discute, par exemple, la question de savoir si le shi'isme est un phénomene iranien ou non. Il
y a en tout cas un shi'isme de structure sPécifiquement iranienne. Il ne s'agit pour nous ni
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. Tout musi- cien
comprendra d'emblée, et aussi tout Gestaltiste. Par exemple: il y a dans le maz'déisme le var de
Yima, le Ir paradis hyper- boréen )), et il y a dans le soufisme et dans le shi'isme la Terre de
Hirqalya, elle aussi a 1'extreme-nord céleste. Il y a dans le maz'déisme l'indication d'une
physiologie mystique, et il y en a l'extraordinaire amplification dans le shaykhisme. Il y a dans le
maz'déisme et chez' Sohravardi les Anges de la Terre, avec Spenta Armaiti et Daena, figures de
la Sophia éternelle, et il y a, en gnose shi'ite, la personne de lumiére de Fatima, la fille du
ProPhete, elle-meéme figure de la Sophia et de la Terre supracéleste. Il y a dans le maz'déisme le
Saoshyant ou Sauveur a venir, entouré de ses compagnons, et il y a, dans le shi'isme, 'Tmam
caché, entouré d'une chevalerie mystique, et dont la parousie annoncera la consommation de



notre Aion. La séquence de ces motifs préesquisse la courbe du présent livre. Cependant, que 1'on
ne nous fasse pas dire qu'il y a purement et simplement identité entre ceci 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 a l'octave suPérieure, c'est faire autre chose que de
passer d'une date historique a une autre. C'est passer a une hauteur quali- tativement différente.
Tous les éléments sont changés, pourtant la jorme de la mélodie est la mime, II faut quelque
chose comme une perception harmo- nique pour percevoir un monde pluridimensionnel. Un
philosophe a qui nous expliquions le concept et la jonction du monde

26

CORPS SPIRITUEL ET TERRE CELESTE

de Hiirgalya chez. nos auteurs, remarqua: Ir Finalement toute Phénomé- nologie de 1'esprzt
s'accomPlit en Hiirqalya.'l J) Il semble bien qu'il y ait quelque 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 a nous mettre d'accord sur leur nature ni leur sens.
Nos auteurs nous suggerent que si le passé était vraiment ce que nous le croyons étre, accompli
et clos, il ne serait pas matiere a tant de dis- 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 'auteur d'événements en Ir Hiirqalya J), qu'ils
avortent ou fructifient dans son paradis ou dans son erifer. Nous croyons contempler au passé et
de I'immuable, alors que nous consommons notre propre avenir. Nos auteurs nous montreront
que toute une région de Hiirqalya est peuplée, post mortem, de nos imPératifs et de nos veeux,
c'est-a-dire de ce qui fait le sens méme de nos actes de comprendre comme de nos
comportements. Aussi bien toute la métaphysique sous-jacente est-elle celle d'une znces- sante
récurrence de la Création Uajaddod); ce n'est une métaphysique ni de I'ens ni de 1'esse, mais de
I'Esto, de 1'étre a I'imPératif. Mais 1'événe- ment n'est mis ou remis a l'impératif, que parce qu'il
est lui-méme la forme itérative de 1'étre par lequel il se trouve promu a la réalité d'événement.
Peut-étre alors entreverra-t-on toute la gravité de 'événement sPirituel et du sens spirituel des
événements Ir percus en Hiirqalya », lorsque erifin la conscience retrouve le Donateur de ses
données. Tout est étrange, disent nos auteurs, lorsque 1'on aborde cette Terre ou I'Impossible
s'accomplit en fait. Car toutes nos constructions mentales, tous nos impératifs et tous nos veeux,
jusqu'a notre amour le Plus consubstantiel a notre étre, tout ne serait que métaphore sans
lI'intermonde de Hiirgalya, un monde, en quelque sorte, ou nos symboles sont pris au mot. Mars
1960.

TRANSCRIPTIONS



Les nécessités typographiques sont impérieuses. Nous avons dii renon- cer ici a tout artifice
suppléant a 'emploi des caracteres 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 aupres des Orientalistes, que ces simplifications
nécessaires ne géneront d'ailleurs pas outre mesure. Pour le lecteur non orientaliste, obsel\lons
ceci : le ch représente le son francais tch, Le h représente toujours une aspiration qu'il est
nécessaire de mar- quer. Le j doit se prononcer 4j. Le kh équivaut au ch allemand aspiré ou a la
jota espagnole (de méme que le x dans les mots provenant de 1'Avesta). Le 5 est toujours dur (=
55). L'accent circonflexe sur les voyelles représente la scnptio plena; le {i a toujours le son de ou
en francais.
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Nous avons consel\lé la transcription du mot Qpran, Tou£cs les réfe- rences qoraniques
(numérotation des versets) sont données d'apres le type d'édition qui a cours en Iran. Nous
orthographions toujours le mot Imam avec une m<ljuscule, lors- qu'il se rapporte a I'une des
figures de 1'imamologic shi'ite, afin de bien le différencier de I'emploi courant du mot ima1ll
pour désigner le desser- vant d'une mosquée. Précisons encore : la qualification d'(( Imma- culés
1) (1lla

\zi1ll, impeccable, ne pouvant faillir) conférée aux Imams, prolonge la notion d'analllarle'tos
(impeccable) de la prophétologie judéo- chrétienne primitive. Enfin a la forme courante donnée
aux mots Fravashl. Alllsh(E\pand (méprise d'une ligature dans la scription), nous avons roujours
préféré les formes étymologiquement correctes : Fravarli (les entités célestes des étres de
lumiere), Amahrmpand (avestique Amerta Spenta, les Saints Immonds ou Archanges du
zoroastrisme).

ILLUSTRATION DE LA COUVERTURE

L'image est reproduite d'apres le livre du regretté Gaston WIET, Soieries persanes (Mémoires de
I'Institut d'Egypte, t. 52), Le Caire, 1947, planche XI, 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 trouverent fortuitement mises a jour dans les collines avoisinant le sanctuaire de
Shahr-Ban, non loin de Ray (la Raghes 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 Lettres de 1'Univ. de Téhéran, oct. 1956). Pouvant étre datée du Ve/XI e siécle, elle fut
retrouvée, grace a plusieurs circonstances, en parfait état de conservation. Iconographiquement,
elle offre l'intérét d'un motif de style sassanide figurant sur un tissu de haute époque isla- mique.
Le site de la découverte rt'nforce encore cet intérét : selon la tradition iranienne constante, la
princesse Shahr-Band, fille du dernier souverain sassanide Yazdgard III, devint I'épouse de
Hosayn ibn' Alj, Ille Imam des Shi'ites. Iran mazdéen et Iran shi'- ite se trouvent ainsi
allusivement et symboliquement réunis ici par 1'iconographie et la topographie. Il n'est pas
douteux que l'image représente un motif d'assomp- tion céleste : un adolescent, nimbé d'une
chevelure royale, est enlevé dans l'espace par un grand oiseau fantastique qui l'enserre en son
jabot, et dans lequel certains détails stylisés suggerent de reconnaitre non pas un aigle bicéphale
quelconque, mais I'oiseau 'Anga (le phénix), ou Stmorgh qui, de I'Avesta jusqu'aux épopées
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mystiques persanes, assume tant de fonctions symboliques, jusqu'a devenir I'embléme de I'Esprit-
Saint. Il serait inopérant de multi- plier les références fondées sur des analogies extérieures
(jusqu'a I'enlevement de Ganymede). En revanche, on trouve un contexte précis dans un épisode
de I'épopée héroique de I'Iran: I'enléve- ment de Zal, fils de SGm, nourri et élevé par l'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 1'Oiseau vert dont le jabot offre un abri, dans l'autre monde, aux Esprits
des « témoins en vérité ». Tel que l'interprete 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 1'élan
hiératique d'assomption céleste que figure ici l'artiste iranien, révele le sens de ce que G. WIET
appelle si justement sa « gravité triomphale ». On ne saurait omettre de rappeler que le méme
motif exacte- ment, avec tous les traits justifiant la référence au hadi'th interprété par Semnant,
figure parmi les peintures ornant le plafond de la chapelle palatine a Palerme (cf. Ugo Monneret
de Villard, Le Pit- ture musulmane al soffitto della Cappella Palatina in Palermo, Roma, 1950,
pp. 47-48 et hg. 52-55 et 245). Que les peintres palermitains soient venus de 1'Egypte fatimide ou
d'ailleurs, ils s'inspirent, comme on le sait, de motifs originaires en grand nombre de 1'Iran, et
souvent, comme dans le cas présent, ne font que les reproduire.

PREMIERE PARTIE
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IMAGO TERR/E MAZDEENNE

1. « La Terre est un Ange. »

D ANS un livre Sur la question de I'ame, G.-T. Fechner raconte 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 l'idée esthétique, mais par la vision et J'évidence concrete que « la Terre est
un Ange, et un Ange si somptueusement 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
dam les collections de minéralogie 1. Cette breve confession lyrique nous incite a réfléchir sur
deux points. En premier lieu nous avons a nous rappeler que Fechner écrivit lui-meme un Zend-
Avesta qui est son ceuvre philosophique la plus importante; il y déploie d'un bout a l'autre les
ressources du raisonnemcnt 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 1'Avesta oU nous lisons,
par exemple, au rituel du 28 e jour du mois: « Nous célébrons cette liturgie en 1'honneur de la
Terre qui est un Ange 2. » Sans doute, subsisre-t-il qut'lque imprécision dans la vision de
Fechner. Il semblerait qu'il ait identifié la face de la Terre nimbée de la lumiére du printemps,
avec l'effigie méme de 1'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 percus 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 1'écart. Et c'est le second
point a retenir. Le fait que puisse étre repoussée dans I'imaginaire comme dans l'irréel la
perception de I'Ange de la Terre, signifie et annonce qu'inversement cette maniéere 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, I'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 g,ue cette Image
porte les traits d'une figure personnelle, elle s avérera comme « symbolisant avec» la propre
Image de soi- méme que 1'ame porte en son fond intime. La perception de 1'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 ot 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 qui est la
Terre, qui sont les Eaux, les plantes, les montagnes, ou a qui correspondent-elles? La réponse a
ces questions rend présente une Forme imaginale, et cette Forme imaginale correspond chaque
fois a la présence d'un certain état. C'est pourquoi il faut ici ressaisir le phénomene de la Terre en
tant qu'angélophanie ou apparition mentale de son Ange, dans l'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'elles comportent une réponse a la question (( qui,'! P. 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 I'on a
voulu interpréter comme un retour des « anciens dieux», la restauration d'un polythéisme
prézoroastrien. Une morpho- logie spirituelle s'attachant a restituer et a valoriser la dévotion
effectivement 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 1'on célebre 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'hypotheses se succédant en vain les unes aux autres. Si en revanche
nous nous demandons plutot « a quoi tout cela tend-il? », 'ame interrogée peut du moins nous
attester irrécusa- blement ce qu'elle a voulu. Ce n'est pas elle que I'on peut expliquer; c'est elle-
méme plut6t 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 jereshta- _gan). Certes, leur statut ontologique est tout
différent de celui des Anges bibliques ou qoraniques; ce ne sont ni des serviteurs ni des
messagers. Ce sont plutot 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 1'angélologie iranienne et comprirent infiniment mieux le role théurgique et
démiurgique de ses entités célestes, que ne I'ont pu les improvisations philosophiques auxquelles
se livre parfois 1'histoire des religions, lorsqu'elle est a court de catégories. Il y a une tradition
précise a suivre, si '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
lumiere. On ne
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peut malheureusement que le rappeler ici a grands traits. La vision mazdéenne partage la totalité
pensable en une hauteur infi- nie de Lumiere dans laquelle de toute éternité habite Ohrmazd
(avestique Ahura Mazda), le « Seigneur Sagesse» - et un abime insondable de Ténebres qui
recele I'Antagoniste, la Contre- puissance de négation, de désintégration et de mort, Ahriman
(avestique Angra Mainyu). Entre Puissance de Lumiere et Contre- puissance de Ténéebres rien
n'est commun : nul compromis de coexistence, mais combat sans merci dont notre Terre, et avec
elle toute la Création visible, est le théatre, jusqu'a la consommation de I'Aion, 1'apokatastasis ou
« rétablissement» qui mettra fin 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 fréquemment de nos jours certains
écrivains, pressés ou mal informés, ramener ce qu'ils croient étre tantot 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 1'état dans lequel
nous vivons est celui du « mélange ». Mais il s'agit d'une certaine maniere de comprendre ce «
mélange» et de se comporter envers lui, laquelle différe 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 Lumiere avec lesquelles lui-méme (comme pre- mier ou comme septieme)
forme I'Heptade divine supréme. Sous prétexte qu'il s'agirait d'une pensée dite « primitive », on a
voulu parfois réduire ces Puissances a des « aspects )) de la divinité supréme, sans tenir compte
de ce qu'un tel modalisme supposerait au contraire une spéculation théologique tres développée,
et qu'en tout cas I'élan de la piété n'a que faire de ces abstractions el 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 l'on traduit couramment par « les Saints
Immortels )), leur s.ainteté s'entendant non pas d'un attribut canonique, mais d'une Energie
transitive, active et activante, qui communique 1'étre, le confirme et le fait surabonder dans tous
les étres 3. Ce sont ces Sept Puis- sances qui sont désignées couramment aussi comme les
Archanges zoroastriens. Le Yasht XIX de 1'Avesta (c'est-a-dire 1'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 mystere de leurs relations. L'hymne
célebre ces Archanges « qui ont tous les Sept méme pensée, tous les Sept méme parole, tous les
Sept méme action... qui voient I'ame I'un de l'autre occupée a méditer pensées de droiture, a
méditer paroles de droiture, a méditer actions de droiture, a méditer la Demeure-des-Hymnes 4,
et qui ont des chemins de lumiere 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 S ». Il y a donc entre les Sept Archanges une sorte d'unio
mystica, par laquelle I'Heptade divine se différencie tout autant des représen- tations courantes
du monothéisme que de celles du polythéisme; il faudrait plutot parler d'un kathénothéisme, en
ce sens que chacune des Figures de '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 tant6t reléve la primauté du Seigneur Sagesse parmi les Sept, tantdt en
accentue I'unio mystica avec les six autres Puissances de Lumiére 6. C'est ainsi que la fréquence
avec laquelle, dans les textes pahlavis, Ohrmazd initiant Zarathoustra son prophete, s'exprime en



disant: (e Nous, les Archanges 7 » - correspond a 1'emploi, dans 1'Avesta méme, du mot Mazda
au pluriel, « les Seigneurs Sagesses 8 », pour désigner 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 "Apx wv 'Ayyl.itwv 9 . Traditionnellement, dans 1'iconographie
mentale comme aussi sans doute dans l'iconographie réelle 10, 1'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 meére de la Création 11. Tous les Sept ensemble
produisirent les créatures par un acte liturgique, c'est-a-dire en célébrant la Liturgie céleste 12,
ch,acune des Sept Puissances dt' Lumiere produisant en vertu de 1'Energie qui déborde de son
étre, la fraction des étres qui dans l'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
hiérurgie propre, objet de son activité créatrice et providente, I'étre humain ou plus exactement
cette portion de I'humanité qui a choisi de répondre sur terre pour les étres de Lumiere 13. 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 (Regne 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 I.mage la Sagesse et la femme sous son aspect d'étre
de lumiere. A Haurvatat (Intégrité, Khordad) appartiennent les Eaux, le monde aquatique en
général; a Amertat (Immortalité, Amor- dad), les plantes, tout 1'univers végétal. Ce sont ces
relations hiérur- giques qui précisément indiquent a I'étre 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 14. Dans cette ceuvre, les Archanges suprémes
sont aidés en pre- mier lieu par la multitude des Yazatas (persan had, 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 coopé- ration avec les Amahraspands présente une convergence
frappante avec 1'angélologie néoplatonicienne 15. I1 Y a parmi eux Zamyat, '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 Armaiti; leur fonction et leur personne nous
apparaitront finalement comme distinctes 16. 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
I'égard desquels ils forment plut6t comme une hié- rarchie subordonnée. Il y a enfin
lI'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 l'invasion destructrice des Puissances démoniaques 18. Elles annoncent une
structure uni- verselle de 1'étre et des étres, selon I'ontologie mazdéenne. Chaque entité physique
ou morale, chaque étre complet ou chaque groupe d'étres appartenant au monde de Lumieére, a sa
Fravarti, y compris Ohrmazd, les Amahraspands et les Izads 19. Ce qu'elles annoncent aux étres
terrestres, c'est donc une struc- ture essentiellement duelle qui donne a chacun son archétype
céleste ou Ange dont il est la contrepartie terrestre 20. En ce sens il y a une dualitude plus
essentielle encore a la cosmologie maz- déenne que ne l'est le dualisme Lumiére-Ténebres, qui
en est I'aspect retenu le plus couramment; ce dualisme ne fait qu'expri- mer la phase dramatique
traversée par la Création de Lumiere
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qu'ont envahie et que meurtrissent les Puissances démoniaques, et c'est un dualisme qui
interprete cette négativité sans compro- mis, sans réduire le mal a une privatio boni. Quant a la
dualitude essentielle, elle conjugue un étre de lumiére avec un autre étre de lumiere; mais jamais
un étre de lumiére ne peut avoir son complé- ment dans un étre de ténébres, fiit-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 plérome il est toujours « midi » 21. Cette structure duelle instaure une
relation personnelle qui double cette autre relation fondamentale que la cosmologie maz- déenne
exprime en distinguant 1'état ménok et 1'état gétik des étres. Cette distinction n'est pas exactement
celle de I'intelligible et du sensible, ni simplement celle de l'incorporel et du corporel (car les
Puissances célestes ont des corps tres subtils de lumiere 22); c'est plutot la relation entre
l'invisible et le visible, le subtil et le dense, le céleste et le terrestre, étant bien entendu que 1'état
géti'k, matériel terrestre, n'implique nullement en soi une dégra- dation de 1'étre, mais était lui-
méme avant - comme il le sera apres - I'invasion ahrimanienne, un état glorieux de lumieére, de
paix et d'incorruptibilité. Chaque étre peut étre pensé dans son état ménok de méme que dans son
état gétik (la Terre, par exemple, en son état céleste est désignée comme zam; dans son état
empi- rique, matériel, pondérable, comme zamik, persan zamin 23). La méme, nous atteignons ce
mode propre de percevoir les étres et les choses qui, en se mettant a méme de comprendre non
plus simplement ce qu'ils sont, mais qui ils sont, les rencontre en la per- sonne de leur Ange. Il
est bien évident que la vision mentale de 1'Ange de la Terre, par exemple, n'est pas une
expérience sensible. Si nos habitudes logiques reléguent le fait dans 1'imaginaire, la question n'en
subsiste pas moins de savoir ce qui peut légitimer une identification de 1 imaginaire avec
I'arbitraire et 1'irréel, la question de savoir si seules ont valeur de connaissance réelle, les
représentations dérivant des perceptions physiques, si seuls ont valeur de fait les événements
physiquement controlables. Il faut se demander si I'action invisible de forces qui ont leur
expression simplement physique dans les processus naturels, ne peut pas pro- voquer l'entrée en



jeu d'énergies psychiques négligées ou paraly- sées par nos habitudes, et atteindre directement
une Imagination qui, loin d'étre invention arbitraire, correspond a cette Imagina- tion que les
alchimistes appelaient Imaginatio vera et qui est I'astrum in homine 24. L'Tmagination active
ainsi provoquée produira non pas quelque construction arbitraire, fiit-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, ce n'est pas une faculté sensible, c'est une Forme imaginale qu'elle possédt'
des l'origine, sans avoir eu a 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 pureté du monde subtil, 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 a l'intuition visionnaire 1'apparition de leurs Anges.
L'authenticité de 'Evénement et sa réalité pléniére consistent dés lors essentiellement dans cet
acte visionnaire et dans 'apparition 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 réservé a
I'Tmagination active d'appréhender. Cette Imagination ne construit pas de l'irréel, elle dévoile le
réel caché; son action est en somme celle du ta'wil, 'exégese 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 25. C'est ce monde intermédiaire, cet intermonde, qu'ont médité
inlassablement ceux que I'on appelle les 'oraja, les gnostiques mystiques, la gnose s'entendant ici
de cette perception qui saisit I'objet non dans une pseudo-objecti- vité, mais comme indice,
signifiance, annonce qui est finalement annonciation de I'ame a elle-méme. Lorsqu'en Iran, au
XllIe siecle, Sohravardi restaura la philosophie de la Lumiere et I'angélologie de 1'ancienne Perse,
son schéma du monde se trouva articulé sur le monde des Formes imaginales, monde
intermédiaire ou s'accomplissent les transmutations de I'éphémere en symboles spirituels, et qui
est a ce titre le monde par lequel s'opére la résurrection des corps 26. C'est qu' en effet, de méme
que le corps de I'Adam mortel fut créé de la Terre maté- rielle, de méme c'est de la Terre céleste
qu'elle projette et médite, que 1'ame « substante » son « corps de résurrection )). La connexion est
rigoureuse. L'Imagination active est I'organe des métamorphoses : de sa maniere de méditer la
Terre dépend la transmutation de la Terre en substance du corps de résurrection. Cette
méditation, comme source des activités de 1'ame, est 1'or- gane de cette éclosion. L'idée méme de
corps rendue ainsi indépen-
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dan te des représentations du corps de chair périssable, voici que s'imposera alors l'idée de cette
Terre mystique de Hlirqalya que nous verrons dominer la spiritualité du shaykhisme, école éclose
au sein du shi'isme iranien a la fin du xvm e siécle, et qui en reste sans aucun doute a notre
époque l'apport vraiment créateur. Maintenant, la tache sera de rechercher comment et a quelles
conditions, lorsque les données de la perception sensible sont portées comme a 1'état diaphane
par I'Tmagination active (lorsque le gétik est saisi dans son ménok), se profile précisément la
figure de I'Ange. Cette tache revient a préciser quelle est cette Forme ima- ginale comme organe
par lequel I'Tmagination 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 'ame, et comment alors cette auto-reconnaissance de 1'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 ménok que 1'état gétik de 1'étre, et dont la représentation est si
fondamen- tale pour toute la vision mazdéenne du monde, qu'elle passa inté- gralement dans la
H;stauration philosophique qui fut I'ceuvre de Sohravardi 27. Cette Energie est a I'ceuvre depuis
l'instant initial de la formation du monde jusqu'a I'acte final annoncé et pressenti sous le terme
technique de Frashkart, lequel désigne la Transfigura- tion qu'accompliront a la fin de 1'Aion les
Sao

hyants ou Sauveurs issus de la race de Zarathoustra. C'est cette Energie qui est dési- gnée par le
terme de Xvarnah dans 1'Avesta (persan khorreh,jarreh). Plusieurs traductions ont essayé d'en
cerner les contours, d'en rendre toutes les nuances 28. (( Lumiere-de-Gloire )) nous semble en
restituer 'essentiel, si en méme temps nous con joignons dans la pensée les équivalents grecs qui
en ont été donnés: .16ta et Tv X1J, Gloire et Destin 29. Elle est la substance toute lumineuse, la
pure luminescence qui constitue les créatures d'Ohrmazd en leur ori- gine. « Par elle Ahura
Mazda a créé les créatures nombreuses et bonnes... 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 Ténéebres 30. 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 releveront, que l'immortalité viendra aux vivants, et que le monde se
renouvellera a souhait» (Yasht XIX, 11 ss.). L'iconographie I'a figurée comme le nimbe
lumineux, 1'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- tif. Finalement un passage du grand Bundahishn, le livre mazdéen
de la Genese, fixe avec toute la précision désirable ce a quoi tend cet ensemble de
représentations, lorsqu'il identifie le Xvamah, cette Lumiére qui est Gloire et Destin, avec 'ame
méme 31. Elle est donc, finalement et essentiellement, I'Tmage fondamentale sous laquelle et par
laquelle 'ame se comprend elle-méme, et percoit ses énergies et ses puissances. Elle représente
dans le maz- déisme ce que I'ontologie du mundus imaginalis nous a appris a discerner comme
1'Tmago (mithal), la Forme imaginale. Elle est ici cette Forme imaginale de I'Ame que nous
thématiserons comme Imago Animae. Alors peut-étre aussi touchons-nous a la structure secréte
que révele, et qui rend possible, la vision de la Terre dans son Ange. Cette Lumiere-de-Gloire
qui est la Forme imaginale de 'ame mazdéenne, c'est elle en effet qui est I'organe par lequel
I'ame percoit le monde de lumiere qui lui est homogene, et par lequel elle opere 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 1'ame projette dans les étres et les choses, les portant a
lI'incandescence de ce Feu victorial dont I'ame mazdéenne a embrasé toute la Création, et qu'elle
a percu par excellence dans les aurores flamboyant au som- met des montagnes, 1a méme ou elle
anticipait avec son propre destin la Transfiguration de la Terre. Bref, c'est par cette projection de
I'Tmage d'elle-méme, que I'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.
C'est alors, dans et par ce double réfléchissement de la méme Lumiére- de-Gloire, qu'a