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Orientation 

Chapitre I 

Orientation 

.. . une lampe brûlant avec l'huile d'un olivier qui n'est ni de 
l'Orient ni de l'Occident. s'enflammant sans même que le 
feu la touche ... Et c'est lumière sur lumière. 

Qorân 24: 35 

11 
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1. Le pôle d'orientation (1) 

L'orientation est un phénomène primaire de notre pr~s<:nce au 
monde. Le propre d'une présence humaine est de sp~tiahser . un 
monde autour d'elle, et ce phénomène implique une certan~e rel~t1on 
de l'homme avec le monde, son monde, cette relat10n etant 
déterminée par le mode même de sa présence au monde. Les quatre 
points cardinaux, est et ouest, nord et sud, ne sont pas d~s choses que 
rencontre cette présence, mais des directions qui en expnme!1t le sens, 
son acclimatation à son monde sa familiarité avec lui. A vou ce sens, 
c'est s'orienter dans le monde. Les lignes idéales d'orient en oc~ident, 
du septentrion au midi, forment un réseau d'évidences spatiales ~ 
priori, sans lesquelles il n'y aurait d'orientation ni géogr~phique m 
anthropologique. Les contrastes de l'oriental et de l'occidental, de 
l'homme du nord et de l'homme du sud, règlent aussi bien nos 
classifications idéologiques et caractérologiques. 

L'organisation, le plan, de tout ce réseau dépend, depuis des 
temps qui débordent la mémoire de l'homme, d'un point unique : le 
P?int d'orientation, le nord céleste, l'étoile polaire. Suffit-il alors de 
dir.e que la ~patialisation développée horizontalement. vers les quatre 
pomts cardinaux, se complète par la dimension verticale de bas en 
haut, d~ nadir au zénith? Ou bien n'y aurait-il pas différents modes de 
perception de cette même dimension verticale si différents entre eux 
qu'ils ?1odifient 1'.orientation de la présence h~maine non seulement 
d~n~ l espace ~~1s dans le temps? Orientation dans le temps : les 
diffe_ren.tes manteres dont l'homme éprouve sa présence sur terre, et la 
contmmté .de cette pr~se.nce dans quelque chose comme une histoire, 
et I~ qu~stion de s_avou s1 celle-ci a un sens, mais alors quel sens? Cela 
rev1~nt a demander si la perception du pôle céleste, de la diO?-ension 
verti~ale ~endant au !1o~d cosmique, est un phénomène ':1mfor!11e, 
phys1olog1quement regle par des lois constantes, ou bien s1 le 

. (~) B~ève indication .concernant les Transcriptions adoptées : par nécessité imJ!érieuse de 
simplification typographique, on a renoncé aux caractères diacrités; par consequent, les 
emphatiques de l'alphabet arabe (d, t, s, z) ne sont distinguées des consonnes ordinaires ni pour 
les moi: arabes ~i pour les mots persans. De même, le hamza et le 'ayn sont l'un et l'autre 
~ransc!its par la s_1mple apostrophe. Pour le reste, h représente toujours une aspiration à marquer; 
J = ?J en français; kh = le ~h allemand, j espagnole (de même que le x dans les mots pro.venant 
d~ 1 Avesta). Le s est tou~ou_rs dur (= ss). Le ch représente le son français tch. L ac~ent 
circonflexe représente la scnpho plena; û a le son de ou en français; o et e correspondent a la 
valeur réelle de la vocalisation en persan. 
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phénomène n'est pas réglé et diversifié par le mode même de la 
présence humaine qui s'oriente? D'où alors l'importance primordiale 
du nord et du concept du nord : c'est suivant la manière dont l'homme 
éprouve intérieurement la dimension« verticale »de sa présence, que 
prennent leur sens les dimensions horizontales. 

Or, un des leitmotive de la littérature du soufisme iranien, c'est la 
« Quête de l'Orient », mais cette Quête est celle d'un Orient dont on 
nous avertit, ou dont nous comprenons d'emblée, qu'il n'est ni situé ni 
situable sur nos cartes géographiques. Cet Orient n'est compris dans 
aucun des sept climats (les kesh var) ; il est en fait le huitième climat. Et 
la direction dans laquelle ce « huitième climat » requiert qu'on le 
cherche, n'est pas à- l'horizontale mais à la verticale. Cet- Orient 
mystique suprasensible, lieu de l'Origine et du Retour, objet de la 
Quête éternelle, est au pôle céleste; il est le Pôle, un extrême-nord, si 
extrême qu'il est le seuil de lçi dimension« au-delà ».C'est pourquoi il 
ne se révèle qu'à un mode déterminé de présence au monde, et ne 
peut se révéler que par ce mode de présence. Il en est d'autres 
auxquels il ne se révèlera jamais. Ce mode de présence est 
précisément celt.Ii qui caractérise le mode d'être du soufi, mais en sa 
personne aussi celui de toute la famille spirituelle à laquelle le 
soufisme, et nommément le soufisme iranien, se rattache. L'Orient 
que cherche le mystique, Orient non situable sur nos cartes, est dans 
la direction du nord, au-delà du nord. De ce nord cosmique choisi 
·comme point d'orientation, seule une marche ascensionnelle peut 
rapprocher (2). 

Une première conséquence que l'on entrevoit, c'est à vrai dire 
une dislocation des contrastes réglant les classifications de la 
géographie et de l'anthropologie exotériques, c'est-à-dire en restant 
aux apparences. Orientaux et occidentaux, nordiques et hommes du 
sud, ne seront plus repérables selon les caractères qui leur étaient 
attribués; ils ne seront plus situables relativement aux coordonnées 
habituelles. Il restera à se demander à quel moment se produit pour 
l'homme d'Occident la perte de la dimension individuelle irréductible 
aux classifications fondées sur le seul sens géographique exotérique. 
Alors il peut se faire que, de même que nous avons appris à 
comprendre l'alchimie comme signifiant tout autre chose qu'un 
chapitre d~ l'histoire ou de la préhistoire des sciences, la cosmologie 
géocentrique nous révèle aussi son vrai sens, un sens qui, lui non plus, 

(2) Sur les anciennes Mappae mundi représentant plutôt une idéale divisio orbis où l'Orient 
est porté dans le sens de la hauteur, tandis que Jérusalem figure au centre, voir les suggestives 
remarques de L.-1. Ringbom, Graltempel und Paradies, Stockholm 1951, pp. 254 ss. 
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ne ressortit pas à l'histoire de nos sciences. Peut-être en rai.son de la 
perception du monde, du sentiment de l'univers sur lequel 1~ repose, 
convient-il de méditer et d'apprécier le géocentrisme essentiellement 
à la manière de la construction d'un mandala. 

C'est ce mandala qu'il convient alors de méditer pour. retrouver la 
dimension du nord dans sa puissance symbolique, pmssance telle 
qu'elle ouvre le seuil de l'au-delà. C'est ce nord qui a été « perdu », 

lorsque par une révolution de la présence humaine, révolution du 
mode de cette présence au monde, la Terre s'est trouvée « perdue 
dans le ciel ». « Perdre le nord » : ne plus pouvoir distinguer entre le 
ciel et l'enfer, l'ange et le démon, la lumière et l'ombre, lïnconsci~nc~ 
et la transconscience. Présence sans dimension verticale, rédmte a 
chercher le sens d'une histoire en imposant d'autorité les termes d~ 
référence, impuissante à saisir les formes dans le sens de la hauteur, ~ 
renouveler l'élan immobile des arcs d'ogives, mais experte a 
superposer d'absurdes parallélépipèdes. Et l'Occidental s'.étonne 
devant la spiritualité islamique fascinée par la mémoration du 
« cove?ant. prééternel » et par l'assomption céleste (mi'râj) du 
\r?phe.te; 11 ne soupçonne même pas qu'en revanche son obsess10~ de 
1 h1stonque, sa matérialisation des « événements dans le Ciel », pmsse 
prov?,quer d'autres étonnements. De même façon les « Cieux de 
Lum.1~re »dont parle le soufisme, resteront à jamais inaccessibles aux 
ambitions. de l' « a~tronautique », sans même que celle-ci les pres
sente. « ~· c

1
eux qm vous guident vous disent : Voici, le Royaum~ est 

dans le ciel· - alors les oiseaux du ciel vous devanceront ... Mais le 
Royaume est à l'intérieur de vous et il est à l'extérieur de vous (2a) ». 

2. Les symboles du nord 

A~nsi donc lorsqu'il nous arrive de mettre en épigraphe les m?ts 
Ex O;œnte lux, nous nous tromperions du tout au tout en croyant dire 
la meme chose que les Spirituels dont il sera question ici, si, pour 
guetter cette « Lumière de l'Orient » nous nous contentions de nous 
tour~er vers l'?rien~ géographique. 'Car, lorsque nous parlons du 
Sole1~ se lev~nt a l'onent, cela réfère à la lumière du jour qui succède à 
la nmt. Le JOur alterne avec la nuit comme alternent deux contrastes 
qui par essence ne peuvent coexist~r. Lumière se levant à l'orient et 
lumière déclinant à l'occident : deux prémonitions d'une option 
existentielle entre le monde du Jour et ses normes et le monde de la 
Nuit avec sa passion profonde et inassouvissable. Tout au plus, à leur 

(2a) l'Evangile selon Thomas, texte copte établi et traduit par A. Guillaumont, H.
C. Puech ... Paris, 1959, log. 3, p. 3, 19-26. 



Orientation 15 

limite, un double crépuscule : crepusculum- vesperinum qui n'est plus 
le jour et qui n'est pas encore la nuit; crepusculum matutinum qui 
n'~s.t plus la nuit et qui n'est pas encore le jour. C'est par cette image 
saisissante que Luther, on le sait, définissait l'être de l'homme. 

En revanche, arrêtons-nous à méditer ce que peut signifier une 
lumière qui n'est ni de l'orient ni de l'occident, la lumière du nord : 
soleil de minuit, flamboiement de l'aurore boréale. Ce n'est plus le 
jour qui succède à la nuit, ni la nuit qui succède au jour. C'est le jour 
qui éclate en pleine nuit et qui convertit en jour cette nuit qui pourtant 
est toujours là, mais qui est une Nuit de lumière. Et nox illuminatio_ 
mea in delicüs meis. Déjà, cela nous suggère l'éventualité d'une 
innovation en anthropologie philosophique : l'opportunité de situer et 
d'interpréter de façon toute nouvelle l'opposition entre Orient et 
Occident, Lumière et Ténèbres, pour finalement donner sa significa
tion plénière, imprévue, à la lumière du nord, et partant à l'homme 
nordique, l'homme qui « est au nord », ou bien va vers le nord parce 
qu'il est venu du nord. 

Mais le nord ne peut être amené à sa signification plénière que 
par un mode de perception qui l'exhausse en symbole, en direction 
symbolique, c'est-à-dire en une « dimension au-delà » qui ne peut être 
montrée que par quelque chose qui « symbolise avec » elle. Aussi 
bien s'agit-il d'images primordiales précédant et réglant toute 
perception sensible, non point d'images construites après coup sur 
une donnée empirique. Car là où le phénomène est donné, le sens en 
dépend de cette Image primordiale : pôle céleste à la verticale de 
rexistence humaine," nord cosmique. Et là même où la latitude 
géographique ne permet guère de supposer le phénomène comme 
donné, l'image-archétype en existe. Le « soleil de minuit » apparaît 
dans maints rituels de religions à mystères, de même qu'il éclate, 
dans l'œuvre de Sohravardî, au cœur d'une extase dont Hermès est le 
héros. D'autres maîtres du soufisme iranien diront : Nuit de lumière, 
Midi obscur, Lumière noire. Et ce sont les flamboiements d'aurore 
boréale que visualise la foi manichéenne dans la Columna gloriae 
constituée de toutes les parcelles de Lumière remontant de l'infernwn 
à la Terre de lumière, la Terra lucida, elle-même située, comme le 
paradis de Yima, au nord, c'est-à-dire au nord cosmique. 

Précédant toutes données empiriques, les Images-archétypes sont 
les organes de la méditation comme Imagination active; elles opèrent 
la transmutation de ces données en leur conférant leur sens, et dans 
cette opération même elles annoncent le mode d'une présence 
humaine déterminée et l'orientation fondamentale qui en est solidaire. 
En s'orientant sur le pôle céleste comme seuil de l'au-delà, c'est alors 
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un monde autre que celui de l'espace géographique, .. physique, 
astronomique, que laisse s'ouvrir à elle-même cette .presence. La 
«voie droite » ici, c'est de ne divaguer ni vers l'est m vers l'oue.st; 
c'est gravir le sommet, c'est-à-dire tendre au centre; c'est l'ascension 
hors des dimensions cartographiques, la découverte du monde 
intérieur qui secrète ·1ui-même sa lumière, qui e~t le m<?n~e, de 
lumière· c'est une intériorité de lumière s'opposant a la spatiahte du 
monde ~xtérieur qui par contraste, apparaîtra comme Ténèbres. 

. En aucun cas cette infériorité n'est à confondre avec rien de ce 
que peuvent connoter nos termes modernes de subjectivisme o,"!- ~e 
nominalisme, ni avec l'imaginaire que contamine pour nous 1 idee 
d'irréalité. L'impuissance à concevoir un suprasensible concret est e!1 
fonction de la valorisation excessive de la réalité du sensible; celle-ci, 
le plus souvent, ne laisse d'autre alternative que celle d'un univers de 
concepts abstraits. En revanche, c'est un univers spirituel concret que 
le platonisme néo-zoroastrien de Sohravardî désigne comme mundus 
imag}nalis ('âlam al-mithâl), ou comme « Terre céleste ?e Hûr
qalya ». Ce n'est certes pas un monde de concepts, de paradigmes et 
d'universaux. Inlassablement nos auteurs répètent que l'archétyp.e 
d'une espèce n'est nullement l'universel dont traite la logique, mais 
l'~nge de cette espèce. L'abstraction rationnelle ne dispose, dans ses 
tnomphes, que de la « dépouille mortelle » d'un Ange; le monde des 
Imag~s~archétypes, monde autonome des Figures et des Formes 
appantto~nelles, e~~ au plan de l'angélologie. Voir les êtres et les 
choses « a la lum1ere du nord » c'est les voir « en la Terre de 
Hûrqalyâ », c'est-à-dire les voir' à la lumière de l'Ange; cela 
s'appellera accéder au Rocher d'émeraude, au pôle céleste, ren
~on_tr.er le monde de l' Ange. Et cela présuppose que la. per.sonne 
i~dividuelle comme telle, sans référence à rien de collectif, dispose 
virtuellement d'une dimension transcendante. La croissance de celle-ci 
sera c~ncomitante d'une aperception visionnaire, modalisant les 
perceptions du suprasensible et constitutive de cet ensemble de 
c~?naissances qui se peuvent grouper sous la désignation de 
hzerognose. 

Corollaire.ment, les termes de référence que présupposent les 
symb~l~s my~ttque~ ?u nord, nous suggèrent ici quelque chose comme 
une .. tndm~e~sionn~hte psycho-spirituelle dont ne peut rendre compte le 
sche~a bidin:~nsion~el courant, celui qui se contente d'opposer le 
conscient .. et, l mcor:sczent. Plus ex(;lctement dit, il sera question d'une 
?ouble Tenebre : 11 y a une Ténèbre qui n'est que Ténèbre; elle peut 
mter~epter, occulter et retenir prisonnière la lumière. Lorsque celle-ci 
s'en echappe (selon la conception manichéenne ou l'lshrâq de Sohra
vardî), cette Ténèbre est laissée à elle-même, retombe sur 
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elle-même; elle ne devient pa~ lumière. Mais il est une autre Ténèbre 
et c'est elle que nos mystiques désignent comme Nuit de lumière Noi; 
lumineux, Lumière noire. ' 

Béjà dans les Récits mystiques d'Avicenne, s'établit, en fonction 
de l'orientation verticale, une distinction explicite entre les « Té
nèbres aux abords du pôle » (Nuit divine du super-être de 
l'inconnaissable, de l'origine des origines) et la Ténèbre gui est 
l'extrême-occident de la Matière et du non-être, où décline et disparaît 
le soleil des Formes pures. L'Orient auqu~l se lèvent celles-ci, leur 
Orient-origine, est le pôle, le nord cosmique. D'ores et déjà le récit 
avicennien nous indique explicitement une double situation et significa
tion du « soleil de minuit » : c'est, d'une part, la première Intelligence, 
l'archange Logos, comme révélation se levant sur la Ténèbre du Deus 
absconditus, et qui est pour l'âme humaine éclosion de la surconscience 
à l'horizon de la conscience. C'est, d'autre part, cette âme ·humain~ . 
elle-même, comme lumière de la conscience se levant dans la Ténèbre 
de la subconscience (3). Nous verrons que chez Najmoddîn Kobrâ les 
photismes colorés (en particulier le « noir lumineux » et la lumière 
verte) annoncent et postulent une même structure psycho-cosmique~ 
C'est pourquoi l'orientation ici requiert la su~erposiiion d'un triple 
plan : le jour de la conscience forme un entre-deux entre la Nuit 
lumineuse de la surconscience et la Nuit ténébreuse de l'inconscience. 
La Ténèbre divine, la Nuée de l'inconnaissance, les « Ténèbres aux 
abords du pôle », la « Nuit des. symboles » au sein de laquelle l'âme 
progresse, ce n'est nullement la Ténèbre où les parœlles de lumière 
sont retenues captives. Cette dernière c'est l'extrême-occident, et c'est 
elle l'enfer, le démoniaque. L'orientation sur le pôle, le nord cosmique, 
détermine un en-bas et un en-haut; confondre l'un avec l'autre, ce 
serait la désorientation pure et simple (cf. infra V, 1). 

(3) Cf. notre ouvrage sur Avicenne et le Récit visionnaire (tiibliothèque iranienne, vol. 
4 et 5), Paris, Adrien-Maisonnem•e, 1954, vol. Il, §§XII, Xlll et XVIII, 4. A propos de cet 
ouvrage déjà ancien (traduction anglaise : Avicenna and the Visionary Recital, translated /rom 
the French by Wi/lard R. Trask (Bollingen Series LXVI), New York, Pantheon Books, 1960), je 
dirai brièvement ceci. Il semble avoir, à l'époque, causé quelque surprise, parce qu'il était conçu 
tout entier dans la perspective de l'iranisme et de ses implications. D'autres personnes ne peuvent 
se résoudre à voir Avicenne autrement que revêtu de son armure scolastique latine. En outre, 
toute compréhension plénière d'un auteur doit rendre compte de la manière dont sa pensée a été 
vécue en fait dans les milieux spirituels où il fut reconnu; prétendre ne tenir compte que des textes 
antérieurs (que lui-même n'a peut-être vas connus) est un artifice de fausse « explication » 
historiciste. li y a plus grave. Chacun est libre de professer le ratwnalisme qui lui agrée, mais sans 
que cela l'autorise à commettre des contresens, notamment quand il s'agit du mot" ésotérique » 

(t& Êow, bâtin, par opposition à tà €;w, zâhir). Les récits mystiques d'Avicem1e forment une· 
trilogie; isoler l'un de l'autre est le plus sûr moyen de n'en pas voir le sens. Comme nos auteurs 
nous le rappelleront fréquemment ici, le semblable n'est connu que par le semblable; tout mode 
de comprendre correspond au mode d'être de l'interprète. J'en suis trop convaincu· pour ne pas 
me reconnaître impuissant à faire comprendre le sens des symboles ma personnes qui y sont 
aveugles. La parabole évangélique du festin garde son sens, précisément, jusque dans la vie 
scientifique. Il serait dérisoire d'engager des polémiques contre ceux ou celles qui refusent le 
festin; leur refus n'inspire que de la tristesse et de la compassion[ nouvelle édition, Paris, Berg 
international 1979/. 
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Il pourrait précisément se faire que cette. or~entation. nous 
conduise à valider ce qu'a admirablement pressenti Michel Gmomar. 
Il pourrait se faire que nos oppositions classiques s'exprimant dans le 
refus de l'aube hostile, ou au contraire dans l'angoisse du crépuscule, 
du « soir refusé », ne soient en définitive que des doub~es de;enus 
méconnaissables c'est-à-dire la différenciation dans les aires geogra
phiques méditer;anéenne et septentrionale d'un même grand mythe 
originel. Il y aurait alors comme un éclatement de ce mythe en deu~ 
angoisses, deux refus, deux impuissances corrélatives de l'homme qm 
a perdu sa « dimension polaire », c'est-à-dire de l'homme qui n'est 
plus orienté sur le pôle céleste, et qui est livré au dilemme du Jour 
succédant à la Nuit, ou de la Nuit succédant au Jour. 

Parler de la dimension polaire comme dimension transcendante 
de l'individualité terrestre, c'est indiquer que celle-ci comporte une 
contrepartie, un « partenaire » céleste, et que sa structure totale est 
celle d'une bi-unité un unus-ambo. C'est entendre alternativement ' . ,. 
c~t un':'-s-ambo à la ire et à la 2c personne, comme formant une umte 
dialogique et dialoguante dans l'identité de leur essence et pourtant 
s~ns confusion des personnes. C'est pourquoi la dimensic:>n pol.aire 
s ,,annonce sous les traits d'une Figure dont les mamfestat10ns 
recurrentes correspondent chaque fois à une expérience absolum.en~ 
personnelle du Spirituel et à la réalisation de cette bi-unité. C'est amsi 
que d~ns l'Iran du xnc siècle (VIC siècle de l'hégire) cette Figure 
reparait e? ~es contextes q~i diffèrent, mais qui ont tous e~ commun 
de r~~sortu a une métaphysique ou à une expérience mystique de la 
Lumiere . 

. Dans l'Iran d~ nord-ouest, Sohravardî (ob. 1191) réalise .le grand 
projet ~e res~~scire! la sagesse ou la théosophie de l'ancien Iran 
zoroast~1en pre1slam1que; et cette réalisation il la scelle par sa mort de 
martyr a Alep, en pleine jeunesse tombant victime de la vindicte des 
d?cte~rs de la Lo~. Il désigne so~ système théosophique par le nom 
d lshraq, parce qu'il prend sa source à un Orient et à l'illumination d'un 
?rie~t qui n'est pas l'Orient géographique. Certes, les Sages de 
1 ~nc1~n~e Perse ont été par excellence les représentants et les 
depos1taires. d~ cette sa&esse, mais leur qualification d' « Orientaux », 

au sens vrai, tient au fait de leur orientation sur l'Orient-origine de la 
pure Lumière. Trois siècles avant le philosophe byzantin Gémiste 
Pléthon, l'œuvre de Sohravardî opère la rencontre de Platon et de 
Zarathoustra, dans une doctrine où, à côté de ces deux noms, 
dominent le nom et la sagesse d'Hermès. Aussi bien la même Figure 
qui dans l'hermétisme est celle du Moi céleste, I'Alter Ego, partenaire 
et compagnon éternel, reparaît-elle chez Sohravardî sous le même nom 
de Nature Parfaite. · 

.. 
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Contemporain de Sohravardî, dans l'Iran du sud-ouest. 
Rûzbehân de Shîrâz (ob. 1209), l' imâm par excellence des « Fidèles 
d'amour »dans le soufisme iranien, atteste, en son Diarium spirituale, 
comme ayant été son expérience décisive, son épreuve initiatique 
personnelle, un ensemble de visions référant au Pôle céleste; c'est en 
les méditant qu'il avait compris finalement son agrégation personnelle 
et secrète au groupe des maîtres d'initiation typifiés dans les astres qui 
sont rangés dans l'immédiat voisinage de rEtoile polaire. 

Enfin, à l'extrémité orientale du monde iranien, en Transoxiane, 
Najmoddîn Kobrâ (ob. 1220) oriente le soufisme d'Asie centrale vers 
la pratique d'une méditation attentive aux phénomènes de lumière 
dont le chromatisme nous dévoilera la signification et la prééminence 
de la Lumière verte. Et dans ce contexte reparaîtra l'homologue de la 
Nature Parfaite, la Figure que Najm Kobrâ désigne comme son 
« Témoin dans le Ciel », son « Guide personnel suprasensible », 

« Soleil du mystère », « Soleil du cœur », « Soleil de la haute 
connaissance », « Soleil de l'Esprit ». 

Cette Figure, Najmoddîn Kobrâ enseigne à son disciple : « Tu es 
elle », -. et il illustre cette affirmation par la voix passionnée de 
l'amant s'adressant à l'aimé : « Tu es moi (anta anâ) ». Cependant. à 
nous contenter d'une terminologie courante en désignant les deux 
« dimensions » de cet unus-ambo comme celles du moi et du soi, nous 
risquerions fort de nous méprendre sur la situation réelle. Le plus 
souvent, le Soi désigne un absolu impersonnel ou dépersonnalisé. un 
acte pur d'exister qui ne saurait évidemment assumer le rôle de la 
seconde personne, être le second terme d'une relation dialogique. 
Mais l'alternative n'est ni expérimentalement ni nécessairement la 
divinité suprême telle que la qualifient les définitions dogmatiques. 
Deus est nomen relativwn : c'est cette relation essentielle et 
essentiellement indiyiduée qu'annonce expérimentalement la Figure 
apparitionnelle que nous chercherons à reconnaître ici sous ses 
différents noms. On ne peut entendre cette relation qu'à la lumière de 
la sentence soufie fondamentale : « Celui qui se connaît soi-même 
connaît son Seigneur ». L'identité entre soi-même et Seigneur ne 
correspond pas à un 1 = 1, mais à un 1 X 1. Identité d'une essence qui 
a été portée à sa totalité en étant multipliée par elle-même, et mise 
ainsi en situation de constituer une bi-unité. un tout dialogique dont 
les membres se partagent alternativement les rôles de la première et 
de la seconde personne. Ou encore l'état décrit par nos mystiques : 
lorsqu'au paroxysme l'amant est devenu la substance même de 
l'amour, il est alors l'amant et l'aimé. Mais cela, il ne le serait pas 
soi-même sans la seconde personne, sans toi, c'est-à-dire sans la 
Figure ·qui le fait se voir soi-même, parce que c'est avec ses propres 
yeux, à lui, qu'elle-même le regarde. 
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Il serait donc aussi grave de réduire la bi-dimensionnalité de cette 
unité dialogique à un solipsisme, que de la scinder en deux essences 
dont. chacune pourrait être soi-même sans l'autre. La gravité de la 
méprise serait aussi fâcheuse que l'impuissance à distinguer entre la 
Ténèbre ou l'Ombre démoniaque retenant captive la Lumière, et la 
Nuée divine de l'inconnaissance donnant naissance à la Lumière. Pour 
la même raison, tout recours à un schéma collectif quelconque ne peut 
valoir qu'à titre de procédé descriptif, pour indiquer les virtualités qui 
se répètent avec chaque personne et, par excellence, la virtualité du 
moi qui n'est pas soi-même sans son autre moi, son Alter Ego. Mais un 
tel schéma n'expliquerait jamais à lui seul l'événement réel : 
l'intervention « au présent » de la « Nature Parfaite », la manifesta
tion du « Témoin céleste », l'atteinte au pôle, car l'événement réel 
implique justement la rupture avec le collectif, la rejonctio_n avec la 
« dimension » transcendante qui prémunit individuellement la per
sonne contre les sollicitations du collectif, c'est-à-dire contre toute 
socialisation du spirituel. 

C'est par l'absence de cette dimension que la personne 
individuelle déchoit et succombe à de telles falsifications. En 
revanche,. en compagnie du shaykh al-ghayb, son « Guide personnel 
suprase~s1~!~ »,elle est entraînée et orientée sur son propre centre, .et 
l~s amb1gmtes cessent. Ou plutôt, pour suggérer une image plus 
fidèle : son « Guide suprasen-sible » et elle-même se situent l'un par 
rapport à l'autre comme les deux foyers de l'ellipse. 

. . Il Y a ambiguïté du divin et du satanique tant que la conscience ne 
disti~gue pas entre ce qui est son Jour et ce qui est sa Nuit. Il y a une 
clarte. du Jo~r ~xotérique : tant qu'en prévalent les conditions, le 
« soleil de !11.mmt »qui est lumière initiatique, ne peut se montrer. I:e 
Jour ex?tenque, ce sont les normes rationnelles, les impératifs 
_confon"!11stes, les solutions toutes faites; ce Jour règne tant que l'âm_e 
sommeille dans la nuit de l'inconscience de soi. Ce Jour et cette Nmt 
s'ignorent l'un l'autre, et pourtant ils sont de connivence; l'âme ne vit 
dans ce Jour que parce que la Nuit est en elle. C'est la fin de cette 
ambiguïté qu'annonce le « soleil de minuit » dont les horizons se 
superposent : ce peut être la Nuit divine de la surconscience 
s'irradiant au champ de lumière de la conscience, et ce peut être la 
lumière de celle-ci subjuguant la Ténèbre de la subconscience, de 
l'inconscience qui l'encerclait. Dans l'un et l'autre cas, une fulguration 
déchire la trame des évidences toutes faites : fiction des relations 
causales, des évolutions linéaires, des courants continus, tout ce qui 
supporte ce que l'on est convenu d'appeler le « sens de l'histoire ». Se 
dressant de la Terre au Ciel, c'est le sens d'une autre histoire qui se 
révèle : celle d'une humanité spirituelle, invisible, dont les cycles de 
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pérégrinations terrestres réfèrent à des « événements dans le Ciel », 

non pas à la fatalité évolutionnaire des générations successives. C'est 
l'histoire secrète de ceux qui survivent aux « déluges » engloutissant 
et suffoquant les sens spirituels, et qui resurgissent aux univers vers 
1esquels les orientent, les uns après les autres, les mêmes Invisibles. 
C'est cette orientation qu'il faudra donc préciser : où mène-t-elle, et 
quelle est-elle pour que l'être qui assume l'effort de cette marche 
ascensionnelle, soit simultanément l' « être au-delà » dont cette 
marche garantit elle-même la manifestation croissante? Dans cette 
réciprocité, cette interversion, se cache tout le secret du Guide 
invisible, le Partenaire céleste, l' « Esprit-Saint » du myst'ique 
itinérant (sâlik), dont il serait superflu de dire qu'il n'est ni l'ombre ni 
le « Double » de certains de nos contes fantastiques, mais Figure de 
lumière, Image et miroir où le mystique contemple - et sans lequel il 
ne pourrait contempler - la théophanie (tajalli) sous la forme 
correspondant à son être. 

Ces quelques remarques éclairent la voie par laquelle doit 
s'acheminer la présente recherche. Il faut tenter de fixer l'identité de 
cette Figure sous les noms divers qui sont donnés à ses apparitions, car 
cette diversité même nous maintient dans le contexte d'orientations 
religieuses qui présentent le même type d'initiation individuelle, dont 
le fruit est la rejonction avec le Guide de lumière. L'univers spirituel 
de l'Iran, antérieurement et postérieurement à l'Islam, prend ici une 
importance prépondérante. En ses apparitions récurrentes (zoroas
trisme et manichéisme, hermétisme et soufisme), cette Figure indique 
une même direction : lumière du Nord comme seuil de l'Âu-delà, 
demeures du haut Nord qui sont les demeures intérieures secrétant 
leur propre Lumière. L'Orient mystique. l'Orient-origine, c'est le pôle 
céleste, le point d'orientation de l'ascension spirituelle, aimantant vers 
les palais flamboyant de l'immatérielle matière des êtres fixés en leurs 
heccéités éternelles. C'est une région sans coordonnée sur nos cartes : 
paradis de Yima, Terre de lumière, Terra lucida, Terre céleste de 
Hûrqalyâ. Les approches s'en annoncent dans la splendeur d'une visio 
smaragdina, l'éclat de lumière verte caractéristique d'un degré défini 
d'aperception visionnaire chez Najm Kobrâ et son école. L'apparition 
en peut précéder les « ténèbres aux abords du pôle »; elle peut aussi 
leur succéder, celles-ci étant franchies comme suprême épreuve 
d'initiation individuelle. Suivant l'un ou l'autre cas, le thème prélude 
ou au contraire fait suite au thème de la « Lumière noire », tel que 
nous l'entendrons traité ici chez deux maîtres du soufisme iranien. 
Parce que le thème est aussi fécond qu 'exemplaire, l'on ne fera 

1qu'indiquer ici certaines des connexions pressenties; leur explicitation 
demanderait d'autres recherches. 
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Le passage de la « Lumière noire », de la « Nuit lumineuse », à 
l'éclat de la vision smaragdine marquera, chez Semnânî, la croissance 
achevée de l'organisme subtil, le« corps de résurrection »,caché dans 
le corps physique apparent. Là-même se dévoile la connexion entre 
l'expérience des photismes colorés et la « physiologie de l'homme de 
lumière » : les sept organes subtils (latîfa), les sept centres typifiant 
dans l'homme de lumière les Demeures des sept grands prophètes. 
La croissance de l'homme de lumière répète ainsi, en l'intériorisant, 
tout le cycle de la Prophétie. L'idée de cette croissance qui est 
libération de l'homme de lumière, se peut lire jusque dans certains 
typ~s de peinture iranienne (de la peinture manichéenne ~ la 
mmiature persane). Finalement la physiologie de l'homme de lumière 
dont .la ~~oissance s'accompagne de photismes colorés ayant chacun 
une s1gmftcation mystique précise, est solidaire d'une doctrine générale 
~~s .couleurs et de f'expérience même de la couleur. Si nous 
1 md1quons sommairement en fin de cet essai, c'est parce que ce n'est 
pas la première fois que s'opère une rencontre entre le génie de 
Goethe et le génie iranien. 
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Chapitre II 

L'homme de lumière 
et son guide 

. . . Car tu es avec moi 

... jusqu'à la fin de mes jours. 
Psaume 23 (22) : 4,6 
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1. L'idée hermétiste de la Nature Parfaite. 

On abuse -facilement de l'emploi du mot « syncrétisme ». Le 
plus souvent, ce mot tient lieu d'argument pour éviter de prendre en 
considération quelque généreux projet remettant au présent de~ 
doctrines dont il était entendu qu'elles appartenaient à un <~ passe 
~évolu ». Seulement, rien n'est plus fluctuan.t que cette n?t_ion d~ 
~< passé »; elle dépend en fait d'une décision ou d'une prédéc1s1on qu~ 
·peuvent toujours elles-mêmes être dépassées par une aut~~ qm 
redonne de l'avenir à ce passé. C'est un peu, au long des si:cles, 
toute l'histoire de la gnose. L'instauration par Sohravard1, au 
XIIe siècle, d'une « théosophie orientale » (hikmat al-Ishrâq) n'a 
point échappé à ce jugement aussi sommaire qu'immérité, de l.a part 
de ceux qui n'en purent prendre qu'une connaissance rapide et 
superficielle. En fait, comme en toute autre systématisat~o.n perso~
nelle, on y retrouve des éléments matériellement identifiables~ Ils 
appartiennent à l'hermétisme, au zoroastrisme, au néoplatonisme, 
au soufisme de l'Islam. Mais l'agencement de ces matériaux en un~ 
st~u~ture nouvelle est commandé par une intuition cei:it~ale aussi 
ongmale que constante. Cette intuition centrale s'exphc1te en un 
certai? .nombre de Figures; le rôle qu'assume parmi celles-ci ~a fi~ure 
hermetiste de la Nature Parfaite (al-tibâ' al-tâmm) est partlcul~e.re
ment .. r~marquable. Détail essentiel : c'est uniquement la trad1t1on 
hermet1ste de langue arabe qui nous permet de lui donner son 
contexte. Elle nous apprend que la Nature Parfaite est le parèdre 
céleste,. le G'!ide ~e lumière du Sage. Pour en comprendre le rôle et 
la !'1a~1festatlon, 11 faut se représenter l'anthropologie dont ell~ ... est 
solidaire, une anthropologie dont le héros est l'homme de lum1ere, 
captif des Ténèbres et s'arrachant aux Ténèbres. Toute l'idéologie et 
l'expérience qui ont pour centre la manifestation de la Nature 
Parfaite, présupposent donc cette notion de l'homme de lumière et 
de l'aventure cosmique vécue par lui. Alors seulement l'on peut 
comprendre comment se noue le couple, l'unité dialogique, de 
l'homme de lumière et de son Guide dont nous parle abondamment 
la tradition hermétiste de langue arabe jusqu'à Sohravardî. 

Cette idée de l' « homme de lumière » nous en suivons la 
' présence jusque dans le soufisme de Najm Kobrâ où les expressions 

arabes shakhs min nûr, shakhs nûrâni donnent l'équivalent de 
l'expression grecque cpW'tE'lvoç &v8pwnoç. Quant à celle-ci, elle 
figure dans les documents hermétistes qui nous ont été transmis grâce 
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à Zozime de Panopolis (IIIe siècle), le célèbre alchimiste dont la 
doctrine médite les opérations métallurgiques réelles comme types 
ou symboles de processus invisibles, de transmutations spirituelles 
( 4). Cette doctrine réfère à la fois à un gnosticisme chrétien 
représenté pour elle par les « Livres des Hébreux », et à un 
platonisme hermétisant représenté par les « Livres saints d'Her
mès ». Est commune aux uns et aux autres une anthropologie 
dégageant l'idée de l'homme de lumière de la façon suivante : il y a 
l'Adam terrestre, l'homme extérieur charnel (acfpx1.voç &vepwnoç) 
soumis aux Eléments, aux influences planétaires et au Destin; les 
quatre lettres composant son nom « chiffrent » les quatre points 
cardinaux de l'horizon terrestre (5). Et il y a l'homme de lumière 
( cpwTEïvoç &vepwnoç), l'homme spirituel caché, pôle opposé de 
l'homme corporel : phôs. C'est une homonymie qui attestait ainsi 
dans la langue même l'existence de l'homme de lumière : cpwç, 
lumière et cpwç, l'homme, l'individu par excellence (le héros spiri
tuel, correspondant en ce sens au persan javânmard). Adam est 
l'archétype des hommes de chair; Phôs (dont le nom propre 
personnel ne fut connu que du mystérieux Nicotheos) est l'archétype 
non pas des humains en général, mais des hommes de lumière : les 
cp6hEÇ. 

Phôs préexistait, innocent et paisible, dans le Paradis~ les 
archontes le persuadèrent, par une ruse, de revêtir l'Adam corporel. 
Or c'est ce dernier, explique Zozime, que les Hellènes appellent 
Epiméthée, et qui reçut de Prométhée-Phôs, son frère, le conseil de 
ne pas accepter les dons de Zeus, c'est-à-dire le lien qui asservit au 
Destin, aux puissances de ce monde. Prométhée est l'homme de 
lumière orienté et orientant vers la lumière, parce qu'il suit son 
propre guide de lumière. Ne peuvent l'entendre ceux qui n'ont 
qu'une ouïe corporelle, car ceux-là sont soumis à la puissance du 
Destin, aux puissances collectives; seuls entendent son adjuration et 
son conseil ceux qui ont une ouïe spirituelle, c'est-à-dire des sens et 
des organes de lumière. Et déjà ici nous pouvons relever l'indication 
d'une physiologie de l'homme et de ses organes subtils. 

Quant aux précisions concernant le Guide de lumière, nous les 
recueillons à la fois chez Zozime et chez les gnostiques auxquels lui
même référait. C'est en effet cet homme de lumière qui parle par les 
lèvres de Marie-Magdeleine, lorsqu'elle assume, au cours des 
entretiens initiatiques du Ressuscité avec ses disciples, le rôle 

(4) Cf. notre ouvrage cité ci-dessus n. 3, vol. /,pp. 268-272; W. Scott, Hermetica, vol. IV, 
Oxford 1936, pp. /06 (texte grec), /08, 122, 124-125; J. Ruska, Tabula smaragdina, Heidel
berg 1926, pp. 26-28 (trad. allemande). 

(5) a = civcnoÀrj (orient); ô = ôûotç (occidem); a = &pxwç (/'Ourse, le nord); 
µ = µEOT]µJ3pia (midi, sud). 
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prépondérant que lui confère le livre de la Pistis Sophia~ Nouvea~ 
Testament de la religion de l'homme de lumière : -:< La pmssan~~ qu,1 
est sortie du Sauveur et qui est maintenant l'homme de lum1ere a 
l'intérieur de nous ... Mon Seigneur! non seulement l'homme d.e 
lumière en moi a des oreilles, mais mon âme a entendu et compns 
toutes les paroles que tu as dites ... L'homme de lumièr.e en moi. m'a 
guidée; il s'est réjoui et a bouillonné en moi comme désirant sorttr de 
moi et passer en toi (6). »De même que Zozime oppose, d'une part, 
Prométhée-Phôs et son guide de lumière qui est le« fils de Dieu », et 
d'autre part l'Adam terrestre et son guide, l'Antimimos, le « contr~
facteur », de même dans le livre de la Pistis Sophia : « C'est m01, 
déclare le Ressuscité, qui vous ai apporté la puissance qui se trouve 
en vous et qui est issue des douze sauveurs du Trésor de Lumière. » 

Par la même interversion et réciprocité qui, dans le soufisme, 
fera du « Témoin céleste » simultanément le Contemplé et le 
Contemplant, l'homme de lumière apparaît à la fois comme le guide 
et le guidé; cette communicatio idiomatum nous avertit déjà que la 
bi-unité, l'unité dialogique, ce ne peut être l'association de Phôs et de 
l'Adam charnel, lequel suit un autre guide. La Lumière n'entre pas 
en composition avec la Ténèbre démoniaque ; celle-ci est la prison de 
Phôs,. dont il lutte pour se séparer et qui retournera à sa négati~ité 
prem~ère. La syzygie de lumière, c'est Prométhée-Phôs et son gmde 
le « fils de Dieu ». Par là même aussi se trouve précisée une structure 
qu! a été exposée cependant à toutes sortes de méprises. Par « la 
putssance qui se trouve en vous » en chacun de vous, il ne peut s'agir 
d'un &uide. collectif, d'une manifestation et d'un rapport collectiv.e
ment identiques pour chacune des âmes de lumière. Pas davantage, 
ce ne peuvent être ni le macrocosme ni l'Homme universel ( Insân 
k~llî) qui assument le rôle de contrepartie céleste de chaque 
!111crocosme. Le prix infini attaché à l'individualité spirituelle rend 
mco~c~va~le que son salut consiste en son absorption dans une 
t~tahte, fut-~lle mystique. Ce qu'il importe de voir, c'est qu'il s'agit 
dune analogie de rapports supposant quatre termes, et c'est au fond 
ce qu'a admirablement exprimé l'angélologie de la gnose valenti
nienne : les ~nges de Christ sont Christ lui-même, parce que chaque 
Ange est Chnst rapporté à l'existence individuelle. Ce que Christ est 
pour l'ensemble des âmes de Lumière, chaque Ange l'est pour 
chaque âme. Autant de fois il y a de ces dyades, autant de fois se 

(6) Cf Carl Schmidt, Koptisch-gnostische Schriften, I, Die Pistis Sophia ... , 2"' Auflage 
bearbeitet ... von Walter Till, Berlin 1954, pp. 189, 1. 12; 206, J. 33; 221, 1. 30. 
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reproduit la relation constitutive du plérôme de Lumière (7). 
1 Relation en effet si fondamentale qu'elle se retrouve dans le 
manichéisme, et c'est elle encore qui dans la « théosophie orientale » 
de Sohravardî nous permettra de concevoir le rapport entre la Nature 
Parfaite du mystique et l' Ange archétype de l'humanité (identifié 
avec l'Esprit-Saint, l' Ange Gabriel de la Révélation qorânique, 
l'intelligence active des philosophes avicenniens). Ce que cette 
Figure est pour l'ensemble des âmes de lumière émanées d'elle
même, chaque Nature Parfaite l'est respectivement pour chaque 
âme. C'est à la conception de ce rapport que nous acheminent les 
textes hermétistes de langue arabe concernant cette Nature Parfaite. 

Parmi ces. textes, le plus important aujourd'hui connu est 
l'ouvrage attribué à Majrîtî : le Ghâyat al-Hakîm (le « But du 
Sage »), rédigé sans doute au XIe siècle, mais dont les matériaux sont 
beaucoup plus anciens, puisqu'ils nous font connaître dans le détail la 
religion et le rituel des Sabéens de Harrân (8). Là même, la Nature 
Parfaite est décrite comme « l'Ange du philosophe », son initiatrice 
et sa préceptrice, et finalement comme l'objet et le secret de toute la 
philosophie, la figure dominante de la religion personnelle du Sage. 
Chaque fois la description retient le trait fondamental : la Nature 
Parfaite ne peut se manifester « en personne » qu'à celui dont la 
nature est parfaite, c'est-à-dire à l'homme de lumière; leur rapport 
est cet unus-ambo où chacun des deux assume simultanément la 
position de moi et de toi, - image et miroir : mon image me regarde 
par mon propre regard; je la regarde par son propre regard. 

« La première chose que tu aies à faire envers toi-même (9), 
c'est de méditer attentivement ton entité spirituelle (rûhânîyato-ka, 
« ton ange ») qui te gouverne et qui est associée à ton astre, à savoir 
ta Nature Parfaite, celle que le sage Hermès mentionne dans son 
livre en disant : lorsque le microcosme qui est l'homme devient 
parfait de nature, son âme est alors l'homologue du soleil fixé au 

(7) Cf. notre ouvrage En Islam iranien : aspects spirituels et philosophiques, Paris, 
Gallimard, 1971, 1978, t.- Il, Livre Il, chap. IV, « Le Récit de l'exil occidental et la geste 
gnostique »; Hans Soderberg, La Religion des Cathares, Uppsala 1949, p. 249. Cf encore 
l'assez obscur § 30 de /'Evangile selon Thomas, éd. cit., p. 21 (et /'inquiétude provoquée chez 
Aphraate, le« Sage perse », trad. J. Doresse, p. 167). 

(8) Pseudo-Magrîtî, Das Ziel des Weisen, 1. Arabischer Text, hrsgh. v. Hel/mut Ritter 
(Studien der Bibliothek Warburg, XII), Leipzig 1933. C'est l'ouvrage dom une traduction latine 
médiévale fw établie sous le titre de Picatrix (arabe Bûqratîs = '/mtoxpatl)ç, Hippocrate). 
Cf également notre étude [Temple sabéen et Ismaélisme in Temple et Contemplation, Paris, 
Flammarion 1981, pp. 144-196}. 

(9) Ibid., p. 193. Tout le chapitre concernant la Nature Parfaite est censé provenir d'un 
Kitâb al-Istamakhîs dans lequel Aristote prodigue ses conseils à Alexandre, pour l'instruire de la 
manière dont il doit, à l'exemple d'Hermès, invoquer sa Nature Parfaite. 
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Ciel, et qui par ses rayons illumine tous les horizons. Semblablement, 
la Nature Parfaite se lève dans l'âme; ses rayons frappent et 
pénètrent les facultés des organes subtils de la sagesse ; ils attire~t 
celles-ci, les font se dresser dans l'âme, comme les rayons du soleil 
attirent les énergies du monde terrestre et les font monter dans 
l'atmosphère. » Entre la Nature Parfaite et son âme est alors suggéré 
le rapport qui, dans le psaume composé par Sohravardî à l'adresse de 
sa propre Nature Parfaite, sera énoncé comme un rapport tel que 
simultanément !'Enfantant est !'Enfanté, tandis que !'Enfanté est 
!'Enfantant. « Le sage Socrate a déclaré : on appelle la Nature 
Parfaite le soleil du philosophe, à la fois racine originelle de son ~tre. 
et rameau issu de lui. On demandait à Hermès : Comment arnve
t-on à connaître la sagesse? Comment la fait-on descendre ici-bas?. 
Par la Nature Parfaite, répondit-il. Quelle est la racine de la sagesse? 
La Nature Parfaite. Quelle est la clef de la sagesse? La Nature 
Parfaite. Qu'est-ce donc que la Nature Parfaite? lui demanda-t-on. 
C'est l'entité céleste, l'Ange du philosophe, celle qui est conjointe à 
son astre, celle qui le gouverne, lui ouvre les verrous de la sagesse, lui 
enseigne ce qui est difficile, lui révèle ce qui est juste, pendant le 
som~eil comme à l'état de veille » (10). Soleil du philosophe, vient 
de d~re Hermès; chez Najm Kobrâ, l'homologue de la Nature 
~arfa1te, le « Témoin dans le Ciel », le maître personnel suprasen-: 
s1ble, est décrit comme le Soleil du mystère, Soleil du cœur, etc. ; et 
~n récit extatique de Sohravardî nous montrera quand et comment se. 
leve ce soleil qui n'est ni de l'orient ni de l'occident terrestres. La 
Nature Parfaite est si bien le secret ultime, que notre texte nou~ 
apprend encore que c'est le seul article de la théosophie mystique 
q.ue les Sages n'aient révélé qu'à leurs disciples, et n'aient laissé 
cuculer qu'entre eux, que ce soit oralement ou par écrit. 

, Dès lors tout récit évoquant l'atteinte à la Nature Parfaite 
presentera une scénographie d'initiation, que ce soit en songe ou à 
l'état de veille. Elle est atteinte au centre, c'est-à-dire en un lieu 
rempli de Ténèbres qui vient à s'illuminer d'une pure lumière 
intérieure. Tel est, au cours du même ouvrage, le récit d'Hermès : 
« Lorsque je voulus mettre au jour la science du mystère et de la 
modalité de la Création, je rencontrai une voûte souterraine remplie 
de ténèbres et de vents. Je n'y voyais rien à cause de l'obscurité, et ne 
pouvais y maintenir de lampe à cause de l'impétuosité des vents. 
Alors voici que pendant mon so~meil une personne se montra à moi 
sous une forme de la plus grande beauté (11). Elle me dit : Prends une 

(10) Ibid., p. 194; cf En Islam iranien, loc. cit. 
(11) Ce sont les termes mêmes qui figurem d'autre part dans le célèbre« hadith de la vision ,, 

rapporté du Prophète; cf notre livre L'imagination créatrice dans le soufisme d'lbn 'Arabî 
(coll. « Idées et recherches »), Paris, Flammarion, 1976, pp. 219 ss (abrév. ici = Soufisme 
d'Ibn 'Arabî). 



L'homme de lumière et son guide 29 

lampe et place-la dans un verre qui la protège des vents; alors elle 
t'éclairera malgré eux. Entre ensuite dans la chambre souterraine; 
creuse en son centre et extrais de là certaine image théurgique 
modelée selon les règles de l 'Art. Lorsque tu auras extrait cette 
Image, les vents cesseront de parcourir cette chambre souterraine. 
Creuse alors aux quatre coins de celle-ci : tu mettras au jour la science 
des mystères de la Création, des causes de la Nature, des origines et 
·ides modalités des choses. Alors je lui dis : Qui donc es-tu ? Elle me 
répondit : Je suis ta Nature Parfaite. Si tu veux me voir, appelle-moi 
par mon nom (12). » 

Ce même récit sera également rapporté, terme pour terme, à 
Apollonios de Tyane (Balînâs en arabe), dans un écrit qui lui est 
attribué. L'épreuve d'initiation personnelle consiste ici dans les ettorts 
de l'homme de lumière, Phôs, devant qui la Ténèbre du secret 
primordial se métamorphose en une Nuit de lumière. C'est dans cet 
effort vers le centre, le pôle et « les Ténèbres aux abords du pôle », 

que soudain se manifeste le Guide de lumière, la Nature Parfaite. 
C'est elle qui initie au geste qui porte la lumière dans cette Nuit : 
extraire l'image qui est la primordiale révélation de l'Absconditwn. 
L'initié ayant mis la lampe sous un verre (13), comme le lui prescrit la 
Nature Parfaite, pénètre dans la chambre souterraine; il voit un 
shaykh qui est Hermès et qui est sa propre image, siégeant sur un 
trône et tenant dans les mains une tablette d'émeraude, portant en 
arabe une inscription dont l'équivalent latin serait ceci : ~oc est 
secretum mundi et scientia Artis naturae (14). La syzygie de l'homme 
de lumière et de son Guide de lumière s'établit en faisant de Phôs le 
porte-lumière, cpwacpépoç, car c'est à lui et -par lui que la Nature 
Parfaite, son guide, révèle le secret qu'elle est en elle-même : le secret 
de lumière de la Nuit divine inaccessible . 

. Dès lors leur union syzygique est si intime que le même rôle est 
assumé alternativement, voire simultanément, par Hermès et par sa 
Nature parfaite. C'est ce que suggèrent les textes sohravardiens 
faisant mention de la Nature Parfaite, notamment le psaume au 
lyrisme passionné déjà évoqué ci-dessus, et les liturgies« sabéennes » 

connaissant la même situation caractéristique. Hermès est le prophète 

(12) Das Ziel des Weisen, p. 188. 
(13) Comparer le célèbre vers~t qorânique de la Lumière (24: 35), dont une partie a été mise 

en épigraphe du chapitre premier : " L'image de Sa lumière est celle d'une niche dans laquelle se 
trouve une lampe; la lampe est sous un verre, le verre est comme une étoile brillante ... » 

(14) Cf. J. Ruska, Tabula smaragdina, pp. 134-135 (texte arabe) et pp. 138-139 (trad. 
allemande). La « Tablette préservée ,, (lawh mahfûz, 85 : 22) sur laquelle est écrit l'archétype du 
Qorân, a été identifiée par certains adeptes avec la Tabula smaragdina. Quant à l'éclat 
d'émeraude brillant ici dans la nuit, comparer la relation e11tre la lumière verte et la " lumière 
noire » chez Semnânî, infra chap. VI. 



30 L'homme de lumière dans le soufisme iranien 

de la Nature Parfaite; en l'initiant à la sagesse, celle-ci l'a initié à so~ 
culte, lui apprenant sous quelle forme de prière l'invoquer et lm 
demander d'apparaître (un dhikr hermétiste); c'est ce culte personnel 
qu'Hermès a enseigné aux Sages, leur prescrivant de célébrer entre 
eux, deux fois par an au moins, cette liturgie personnelle de leu; 
Nature Parfaite. Or, voici qu'une liturgie ·sabéenne s'adressant a 
Hermès, l'invoque lui-même à son tour dans les termes mê~es que la 
Nature Parfaite lui avait enseigné à adresser à elle-me me ( 15). 
Beaucoup mieux qu'une théorie, c'est l'attestation expérimentale, 
fournie par la mise en acte d'une prière, du rapport que le pr~p_re 
psaume de Sohravardî indique en désignant la Nature Parfaite 
simultanément comme l'Enfantant et comme l'Enfanté. C'est le 
même rapport, on le verra, qui est impliqué dans . la not,ion 
proprement soufie du shâhid, le témoin-de-contemplation : c est 
soi-même que contemple le soufi en contemplant le témoin théopha
niqué; le Contemplant devient le Contemplé, et réciproquement; 
situation mystique qu'exprime l'admirable formule eckhartie_nne : 
« Le regard dont je le connais est le regard même dont Il me 
connaît. » 

C'est chez ... un philosophe ayant chronologiquement pré~éd~, de 
peu Sohravardt, que l'on rencontre un développement part1cuhere
ment ample et original du thème de la Nature Parfaite : Abû'l
Barakâ~ Baghdâdî, penseur subtil très personnel, d'origine juive et 
converti sur le tard à l'Islam, décédé vers 560/1165 à l'âge de quelque 
quatre-vingt-dix ans. En ayant traité plus longuement ailleurs (16), on 
ne fera que rappeler ici comment le thème de la Nature Parfaite 
s'insère ~a~~ s~n ~uvre à l'occasion du problème de l'Intell~gence 
agente hente d Avicenne et des avicenniens. Lorsque l 'lntelhgence 
agente des philosophes avicenniens est identifiée avec !'Esprit-Saint, 
lui-même identifié par la Révolution qorânique avec l'ange Gabriel, 
en d'autres termes lorsque l'ange de la Connaissance est identifié avec 
l'a~ge ?e .la Rév~latio_n, ?ien loin que se produise ~insi une 
rat1onahsat1on de l Espnt, c est au contraire tout le probleme de la 
noétique qui se trouve posé en termes d'angélologie. Dès lors aussi la 
question se pose : pourquoi n'y aurait-il qu'une seule Intelligence 
agente? Répondre à la question, c'est décider si les âmes humaines 
sont toutes identiques quant à l'espèce et à la quiddité, ou bien si 
chacune diffère d'une autre en espèce, ou bien si elles ne sont pas 

(15) Voir les textes cités dans notre ouvrage En Islam iranien, 1. //, Livre Il, chap. Il/ et V/. 
(1~) Po~r ce .qu[ suit cf Avice~ne et le Récit visionnaire, vol. /, pp. 102-106. Sur Abû'/

Barakat, vozr prmczpalement S. Pmès, Nouvelles études sur ... Abû'l-Barakât al-Baghdâdî 
(Mémoires de la Société des Etudes juives, /) Paris 1955; Studies in Abû'l-Barakât al
Baghdâdî's Poetics and Metaphysics (Scripta Hierosolymitana. VI), Jérusalem, 1960. 
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plutôt groupées en familles spirituelles constituant autant d'espèces 
différentes. « C'est pourquoi les anciens Sages ... initiés aux choses 
que i:ie perçoivent pas les facultés sensibles, professaient que pour 
chaque âme individuelle, ou peut-être pour plusieurs ensemble ayant 
même nature et affinité, il y a un être du monde spirituel qui tout au 
long de leur existence assume envers cette âme et ce groupe d'âmes 
une sollicitude et tendresse spéciales; c'est lui qui les initie à la 
connaissance, les protège, les guide, les défend, les réconforte, les fait 
triompher, et c'est cet être qu'ils appelaient la Nature Parfaite. Et c'est 
cet ami, ce défenseur et protecteur, qu'en langage religieux on appelle 
l'Ange. » Bien que la relation syzygique soit moins explicitement 
marquée, la thèse ici n'en laisse pas moins percevoir un écho fidèle de 
l'hermétisme; elle définit la situation qui résultera, chez Sohravardî, 
du rapport à instituer entre I'Esprit-Saint, l'Ange de l'humanité, et la 
Nature Parfaite de chaque homme de lumière. Que l'on parle de 
1 'Etre divin ou de l' Ange-archétype, du moment que leur apparition 
révèle la dimension transcendante de l'individualité spirituelle comme 
telle, elle doit présenter des traits individualisés et instaurer une 
relation individuée. Par là même s'établit une relation immédiate 
entre le monde divin et cette individualité spirituelle, sans que celle-ci 
dépende de la médiation d'une collectivité terrestre quelconque. 
« Certaines âmes n'apprennent rien que de maîtres humains; d'autres 
ont tout appris de guides invisibles connus d'elles seules. » 

Dans I'œuvre considérable de Sohravardî trois passages principa
lement mettent en scène la Nature Parfaite, non point théoriquement, 
mais comme figure d'une expérience visionnaire ou comme interlocu
trice d'une prière. Le plus explicite est celui du Livre des Entretiens 
(17) où Sohravardî fait, à n'en pas douter, allusion au texte hermétiste 
que l'on aura pu lire ici il y a quelques pages; une forme de lumière 
apparaît à Hermès; elle projette ou insuffle en lui les connaissances de 
gnose. A l'interrogation d'Hermès : « Qui donc es-tu ? ». Elle 
répond : « Je suis ta Nature Parfaite ». Et c'est ailleurs (18) 
l'invocation adressée par Hermès à sa Nature Parfaite au milieu des 
périls éprouvés au cours d'une dramaturgie d'extase, mise en scène 
allusive d'une épreuve initiatique vécue dans le secret personnel (où 
Hermès est peut-être alors le pseudonyme de Sohravardî). Or, l'heure 
aussi bien que le lieu de cet épisode visionnaire font intervenir les 
symboles du· Nord, pour indiquer le passage à un monde qui est 
au-delà du sensible. Cet épisode est l'illustration la plus frappante du 

(17) Cf. notre édition de cet ouvrage ùz Sohravardî, Opera metaphysica et mystica, vol. I 
(Bibliotheca lslamica, 16), Leipzig-Istanbul 1945, p. 464 (réédition anastatique, Téhéran
Paris, 1976). 

(18) Dans le Livre des Elucidations (Kitâb al-Talwîhât) éd. ibid .. p. /08, § 83. 
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thème que nous analysons ici : la Nature Parfaite, guide de lumière de 
l'individualité spirituelle à qui elle « ouvre » sa dimension transcen
dante en lui faisant franchir le seuil... (cf. encore infra III). La 
«personne » à qui dans cette extase initiatique s'adresse l'appel, est 
cette même Nature Parfaite à qui s'adresse le psaume composé par 
Sohravardî, et qui est peut-être la plus belle prière qui ait jamais été 
adressée à l'Ange. En ce sens, c'est une liturgie personnelle 
satisfaisant aux prescriptions qu'Hermès, selon les « Sabéens », avait 
laissées aux Sages (19) : « Toi, mon seigneur et prince, mon ange 
sacro-saint, mon précieux être spirituel, Tu es !'Esprit qui m'enfanta et 
tu es l'Enfant que mon esprit enfante ... Toi qui es revêtu de la plus 
éclatante des Lumières divines ... puisses-tu te manifester à moi en la 
plus belle (ou en la suprême) des épiphanies, me montrer la lumière de 
ta face ébiouissante, ·être pour moi le médiateur ... enlever de mon 
cœur les ténèbres des voiles ... » C'est cette relation syzygique que le 
spirituel éprouve lorsqu'il atteint au centre, au pôle; celle-là même qui 
se re.t~ouve dans la mystique de Jalâloddîn Rûmî comme dans toute la 
trad1t1on sohravardienne en Iran, ainsi que nous l'apprend le 
témoignage de Mîr Dâmâd, le grand maître de théologie à Ispahan au 
xync siècle, relation telle que comme Maryam, comme Fâtima, 
l'ame mystique devient la« mère de son père », omm abî-hâ. Et c'est 
ce que veut dire encore ce vers d'Ibn'Arabî : «Je n'ai créé en toi la 
perception que pour y devenir l'objet de ma perception (20). » 

, Cette relation qui ne peut s'exprimer qu'en un paradoxe, est celle 
a laquelle ne ce?se de tendre la même expérience fondamentale, 
nonobstant la diversité de ses formes. Cette fois, c'est tout un 
opuscule de Sohravardî qui en· mef en· scène ta ·recherche èt 
l'a,tt~inte ,: ~n ré~it visionnaire, autobiographie spirituelle, intitulée 
Reczt de l exil ~~czdental. Ce récit s'apparente non plus seulement aux 
textes de· tradition hermétiste mais à un texte éminemment repré
sentatif de la gnose comme de la piété manichéenne, le célèbre Chant 
de la Perle dans le livre des Actes de Thomas. S'il est vrai qu'un tel 
livre ne pouvait qu'être relégué par le christianisme officiel dans 
l'ombre des Apocryphes, en revanche on pourrait dire qu'il formule 
le leitmotiv de toute la spiritualité iranienne, telle qu'elle persiste 
jusque dans le soufisme (21). On a pu voir dans le Chant de la Perle la 
préfiguration de la Quête de Parsifal; on a homologué au Mont-

(19) Cf En Islam iranien, t. Il, Livre II, chap. Ill. 
(20) Pour le contexte de ce thème, cf notre Soufisme d'lbn'Arabî (supra n. Il), pp. 134-

137 ~t p. 268, n. 153. Cf aussi En Islam iranien, t. Ill, Livre V, clzap. 1, « Confessions 
extattques de Mîr Dâmâd ». 

(21) Cf Avicenne et le Récit visionnaire, vol. /, pp. /82 ss. et M.-R. James, The 
Apocryphal New Testament, Oxford 1950, pp. 411-415. 
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Salvat la « montagne du Seigneur », Kûh-e Khwâjeh, émergeant des 
eaux du lac Hâmûn (à l'actuelle frontière de l'Iran et de l'Afgha
nistan), où les Fravartis veillent sur la semence zarathoustrienne du 
Sauveur, le Saoshyant à venir ; comme Mons victorialis, elle a été le 
point de départ de-s Mages, reconduisant la prophétologie iranienne à 
la Réyélat.ion chrétienne; elle conjugue enfin le souvenir du roi 
Gondopharès et de la prédication de l'apôtre Thomas. Ce qu'il y a de 
sûr, c'est que d'une part le récit sohravardien de l'Exil prend son 
exorde dans le dernier acte du récit avicennien de Hayy ibn Yaqzân, 
et que d'autre part il y a entre le Chant de la Perle et le Récit de /'Exil 
un parallélisme tel, que tout se passe comme si Sohravardî avait 
commencé par lire lui-même l'histoire du jeune prince iranien que de 
l'Orient ses parents envoient en Egypte pour conquérir la Perle sans 
prix. 

Le jeune prince dépouille la robe de lumière que ses parents lui 
avait tissée avec amour; il arrive en la terre d'exil~ il est l'Etranger; il 
essaye de passer inaperçu. pourtant il est reconnu; on lui fait absorber 
les nourritures d'oubli. Et puis vient le message porté par un aigle, 
signé par son père et par sa mère, la souveraine de l'Orient. ainsi que 
par tous les nobles de Parthie. Alors le prince se souvient de son 
origine et de la perle pour laquelle il avait été missionné en Egypte. Et 
c'est la« sortie d'Egypte »,l'exode, le grand Retour vers l'Orient. Ses 
parents envoien.t au-devant de lui, par deux émissaires, la robe qu'il 
avait quittée lors de son départ. Il ne se souvenait pas de sa forme, 
l'ayant quittée tout enfant : « Voici que je la vis tout entière en moi, 
et j'étais tout entier en elle, car nous étions deux, séparés l'un de 
l'autre, et pourtant un seul de forme semblable ... Je vis aussi que tous 
les mouvements de la gnose étaient en marche en elle, et je vis encore 
qu'elle se préparait à parler. .. Je m'aperçus que ma taille avait crû 
conformément à ses travaux, et dans ses mouvements royaux elle se 
répandait sur moi (22). »Sans aucun doute l'auteur a exprimé ainsi de 
la façon la plus directe et avec une simplicité heureuse, cette bi-unité 
de la Nature Parfaite (représentée ici par la robe de lumière) et de 
l'homme de lumière guidé par elle hors de l'exil, bi-unité qui en fait 
échappe aux catégories du langage humain. 

Tous ces thèmes se retrouvent dans le récit sohravardien de I' Exil 
occidental (23). Ici aussi l'enfant de l'Orient est envoyé en exil vers un 
Occident que symbolise la ville de Qayrawân, identifiée avec la cité 

(22) H. Leisegang. La Gnose. trad. J. Gouil/ard. Paris. J951, p. 249. 
(23) Texte arabe et paraphrase persa11e 0111 été publiés da11s notre vol. Il des Œuvres 

Philosophiques et mystiques de Shihâboddin Yahyâ Sohramrdi (Bibliothèque lrannienne, 
vol. 2), Téhéran-Paris. 1952: voir les Prolégomènes en français au début de /'ouvrage, 
pp. 85 ss., et En Islam iranien. t. Il, lil 1re Il. clzap. VI. f 011 trom•era la traduction française de 
tout ~e cycle des récits mystiques de Sohravardî in !'Archange empourpré. quinze traités et récits 
mystiques. Paris. Fayard, 1976, pp. 273-279./ 
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dont parle le Qorân comme de la « cité des oppresseurs ». Reconnu 
par ce peuple des oppresseurs, il est enchaîné et jeté au fond d'un 
puits, d'où il ne peut émerger que la nuit, par instants fugitifs. Lui 
aussi connaît l'impuissance croissante de la fatigue, de l'oubli et du 
dégoût. Et puis vient un message de la famille d'au-delà, porté par une 
huppe, l'invitant à se mettre en route sans retard. Alors, sous la 
fulguration qui le réveille, c'est le départ, la quête de cet Orient qui 
n'est pas à l'est de nos cartes, mais au nord cosmique (de même que 
les Sages iraniens, dépositaires de la « théosophie orientale », 
tiennent leur qualification d' « orientaux »d'un autre Orient que celui 
de la géographie). Le retour vers l'Orient, c'est l'ascension de la 
montagne de Qâf, la montagne cosmique (ou psychocosmique), la 
montagne aux cités d'émeraude, jusqu'au pôle céleste, le Sinaï 
mystique, le Rocher d'émeraude. Les œuvres majeures de Sohravardî 
nous précisent la topologie (cf. infra III) : cet Orient, c'est la Terre 
mystique de Hûrqalyâ, Terra lucida, située au nord céleste. C'est 
là-même que s'opère la rencontre entre le pèlerin et celui qui l'enfanta 
(et à qui s'adressait le psaume cité ci-dessus), Nature Parfaite, Ange 
personnel, qui lui révèle la hiérarchie mystique de tous ceux qui le 
précèdent dans les hauteurs suprasensibles, et qui, montrant du geste 
cel~i q~i im?"Iédiatement le précède, déclare : « Il me contient comme 
moi-meme Je te contiens. » 

Situation semblable: dans l'un et l'autre récit l'exilé, l'étranger, 
~ffron.te les puissances d'oppression qui veulent le. c~mtraindre. à 
1 oubh, le rendre conforme à ce qu'exige leur magistere collectif. 
L'exilé fut ~'abord un hérétique; les normes une fois sécularisées en . 
n?rmes ~ociales, ce n'est plus qu'un fou, un inadapté. Son cas est 
d~s?rm~1s remédiable, et le diagnostic ne s'encombre pas de 
distmctions. Et pourtant la conscience mystique dispose pour 
elle-?"Iême d'un critère qui la rend irréductible à ces assimilations 
abusives : le prince d'Orient, celui du Chant de la Perle et du Récit de 
/'Exil, sait où il est et ce qui lui est arrivé; il a même essayé de 
« s'adapter », de se déguiser, mais il a été reconnu; on lui a fait 
absorber les nourritures d'oubli; on ra enchaîné dans un pu_its ~ 
malgré tout cela, il comprendra le message, et il sait que la lumière 
qui le guide {la lampe dans la chambre souterraine d'Hermès) n'est 
pas le jour exotérique de la « cité des oppresseurs ». 

Qu'il y ait ici le leitmotiv de la spiritualité iranienne (l'image du 
puits reparaîtra avec insistance chez Najm Kobrâ), un seul autre 
exemple en sera encore fourni ici à l'appui. On vient de relever le 
parallélisme entre l'épisode des Actes de Thomas et le Récit de 
Sohravardî. Ce même parallélisme reparaît ailleurs. Dans une 
compilation dont l'état actuel ne peut être antérieur au vue; 
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XIIIe siècle, et qui se présente comme une élaboration en arabe d'un 
texte sanskrit, l'Amrtakunda, se trouve incorporé un petit roman 
spirituel qui, en fait, n'est rien d'autre que le texte d'un récit attribué 
par ailleurs abusivement à Avicenne, sous le titre de Risâlat al-M abdâ 
wa'l-Ma'âd, « Epître de l'origine et du retour (24) », titre que portent 
maints ouvrages philosophiques ou mystiques, en arabe et en persan, 
et qui dans la perspective gnostique peut se traduire également par 
« la Genèse et I'Exode », c'est-à-dire la descente au monde terrestre, 
dans l'exil occidental, et la sortie d'Egypte, le retour chez soi. 

Ici l'étranger est missionné par le seigneur de son pays d'origine 
(l'Orient), et reçoit avant le départ des instructions de son sage 
ministre. Le lieu de son exil : la cité où le peuple des sens externes et 
internes et des énergies physiologiques lui apparaît comme formé 
d'autant de personnes agissantes et tumultueuses. Finalement au cœur 
de la cité, il finit par se trouver un jour en présence du shaykh qui, 
siégeant sur un trône, est le souverain du pays. Il s'approche et lui 
parle; à ses gestes, à ses paroles, répondent les mêmes gestes, les 
mêmes paroles. Il s'aperçoit que le shaykh, c'est lui-même (cf. supra, 
l'initié reconnaissant dans l'image d'Hermès sa propre image). 
Brusquement alors, la promesse conclue avant son départ pour l'exil 
lui revient en mémoire. Dans son état de stupeur, il rencontre le 
ministre qui l'avait instruit et qui le prend par la main : « Plonge-toi 
dans l'eau que voici, car c'est l'Eau de la Vie ». De ce bain mystique il 
resurgit, ayant compris tous les symboles, décrypté tous les chiffres, et 
il se retrouve devant son prince : « Bienvenu sois-tu! lui dit celui-ci. 
Désormais te voici des nôtres ». Et le prince ayant scindé en deux le fil 
tissé par une araignée, le recompose en un seul en disant : 1 x 1. 

Tel est également le chiffre que nous avions proposé plus haut, 
parce que le déchiffrer, c'est détenir la clef du secret préservant à la 
fois du monisme pseudo-mystique (dont la formule serait 1 = 1) et du 
monothéisme abstrait se contentant de superposer un Ens supremum 
à la multitude des êtres (n + 1). C'est le chiffre de l'union de la 
Nature Parfaite et de l'homme de lumière, celle que le Chant de la 
Perle typifie de façon si excellente : « Nous étions deux, séparés l'un 

, (24) Le texte imitulé: Khawd al-Hayâh (la Citerne de /'Eau de la Vie), la versio11 arabe de 
I Amrtakw)da, a été publié par Yusuf Hosay11 i11 Journal asiatique, 1928, vol. 213, pp. 291-344. 
Il e11 existe égalemem une version persane inédite. Pour /'auribwion à A vicemze, cf G. -
C. Anawati, Essai de bibliographie avicennienne, Le Caire, 1950, p. 254, n° 197. 

Pour plus de détails sur le contenu de ce petit roman spiriwel ira110-i11die11, dom certains 
éléments existent déjà chez Sohravardi et que la claire intiwlation des manuscrits ne permet pas 
d'attribuer à A vicemze, cf nocre étude Pour une morphologie de la spiritualité shî'ite (Eranos
Jahrbuch XXIX), Zürich, 196/, chap. V et En Islam iranien, t. Il, Livre Il, clzap. VI, 5. 
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de l'autre, et pourtant un seul de forme semblable (25). » Sans même 
qu' Avicenne ait à être considéré comme l'auteur de ce roman 
spirituel, celui-ci n'en vient pas moins confirmer le sens de son Récit 
de Hayy ibn Yaqzân, récit que n'ont point épargné les interprétations 
indigentes, impuissantes à y discerner autre chose qu'une inoffensive 
allégorie philosophique à leur mesure, alors que le sens profond en 
transparaît de page en page, parce que, comme les autres Récits de la 
trilogie avicennienne, Hayy ibn Yaqzân montre du geste le même 
Orient auquel reconduisent les récits de Sohravardî. 

2. Le Noûs d'Hermès et le Pasteur d'Hermas. 

La Figure-archétype qu'exemplifie !'·apparition de la Nature 
:Parfaite, assume donc envers l'homme de lumière, Phôs, pendant 
toute l'épreuve de son exil, un rôle que définit au mieux le terme de 
n:mµftv, le «pasteur», le veilleur, le guide. Précisément, c'est là un 
terme qui évoque aussi bien le prologue d'un texte hermétiste célèbre 
entre tous, que celui d'un texte chrétien qui en est peut-être l'écho. 
Chaque fois l.a scénographie présente les mêmes phases : d'abord le 
recueillement du visionnaire, sa retraite au centre de lui-même, 
moment de songe ou d'extase intermédiaire entre la veille et le 
sommeil; puis l'apparition et l'interrogation; puis la reconnaissance. 
C'est ainsi que le Noûs apparaît à Hermès, tandis que « ses sen~ 
corporels ont été mis en ligature » pendant un profond somll?eil. Il lu~ 
semble que se présente à lui un être d'une taille prodigieuse qm 
l'appelle par son nom et lui demande : « Que veux-tu entendre -et vmr, 
et par .la.pen~ée apprendre et connaître? - Mais toi, qui donc es-tu? 
- Moi, Je sms Poimandrès, le Noûs à l'absolue souveraineté. Je sais ce 
qu~ tu veux et je suis avec toi partout... Subitement tout s'ouvrit devant 
moi en un moment, et je vis une vision sans limite tout étant devenu 
l~u~ière, sereine et joyeuse, et ayant vu cette lumiè~e, voici que je fus 
epns d amour pour elle (26). » Selon le terme copte auquel on 
ramènera le nom de Poimandrès, on le comprendra comme le Noû5 
céleste, comme le pasteur ou comme le témoin, mais c'est bien la 
même vision qu'attestent ceux des spirituels iraniens parlant tantôt de 
la Nature Parfaite, comme l'Hermès de Sohravardî, tantôt du témoin 
dans le Ciel, du Guide personnel suprasensible, comme Najm Kobrâ et 
son école. 

(25) La formule 1 x 1 est également donnée par Rûzbehân comme celle du tawhîd 
ésotérique, cf notre étude sur le soufisme de Rûzbehân Baqlî de Shîrâz dans notre ouvrage En 
Islam iranien, t. III, livre Ill, chap. VI, 6. 

(26) Poimandrès, §§ 2-4 et 7-8: Corpus Hermeticum, éd. A.-D. Nock, trad. A.
J. Festugière, Paris, 1945, vol. /, pp. 7 et 9. 
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Le Canon des Ecritures chrétiennes avait admis jadis. quelque 
temps. un charmant petit livre, le Pasteur d'Hermas, particulièrement 
riche en visions symboliques; aujourd'hui le petit livre. banni en exil 
comme Phôs en personne, n'appartient plus qu'au Canon idéal d'une 
religion personnelle où il peut prendre place à côté des Actes de 
Thomas. Hermas est chez lui, assis sur son lit, dans un état de 
recueillement profond. Entre soudain un personnage d'apparence 
étrange qui s'assied à côté de lui et lui déclare : « Je suis envoyé par 
l' Ange Très-Saint pour habiter près de toi tous les jours de ta vie. » 
Hermas pense que l'apparition veut le tenter : « Qui es-tu donc? Car 
je sais à qui j'ai été .confié. - Alors il me dit : Ne me reconnais-tu 
pas? - Non. - Je suis le Pasteur auquel tu as été confié. Et tandis 
qu'il parlait, son aspect changea, et voici que je reconnus celui à qui 
j'avais été confié (27). » Que lon convienne ou non de voir dans le 
prologue d'Hermas une réplique chrétienne au prologue du Poi
mandrès hermétiste, il reste que primitivement la christologie ne 
commença point par être tout à fait ce qu'elle devint ensuite avec les 
siècles. Ce n'est point un hasard si, dans le petit livre d'Hermas. les 
expressions Fils ·de Dieu, Archange Michel, Ange Très-Saint. Ange 
Magnifique, se recroisent et s'enchevêtrent inextricablement. La vision 
d'Hermas ressortit aux conceptions que domine la figure de Christos 
Ange/os, et la situation ainsi déterminée suggère cette analogie de 
rapports : le pasteur d'Hermas est envers l'Ange Magnifique dans le 
même rapport que, chez Sohravardî, la Nature Parfaite d'Hermès 
envers l'Ange Gabriel, comme Ange de l'humanité et Esprit-Saint. 

. . ' 

Le thème de .. Christos Ange/os, c'est également le thème de 
Christus pastor qu'illustra si bien l'art chrétien primitif : Christ 
représenté sous le type d'Hermès créophore (un agneau sur les 
épaules, les sept planètes en auréole, le Soleil et la Lune à ses côtés), 
ou encore représenté comme Attis avec un bâton de pasteur et une 
flûte, médité et éprouvé (Psaume 23 et Jean 10 : 11-16) comme 
véritable daïmôn paredros, protecteur personnel, partout accompa
gnant et conduisant celui dont il prend soin, comme le dit 
Poimandrès : « Je suis partout avec toi (28). » La déclaration 
d'Hermas reconnaissant « celui à qui il a été confié » fait comme 
allusion à un pacte spirituel noué lors d'une initiation. On évoquera 
alors l'articulation spécifiquement manichéenne du double thème : 

(27) Martin Dibelius, Der Hirt des Hermas, Tübingen 1923, p. 491. Texte grec. éd. Mollv 
Whittaker (Die apostolischen Vater, /) Berlin, Akademie-Verlag, 1956, p. 22, Visio V, 1 ss. · 

. . (28) Cf le commentaire psychologique de M.-L. von Franz, Die Passio Perpetuae, à la 
suite de C.-G. Jung, Aion, Untersuchungen zur Symbolgeschichte, Zürich 1951, pp. 436-438. 
Sur Christos Ange los, voir Martin Werner. Die Entstehung des christlichen Dogmas, Bern2

• 

1953, pp. 322-388. 
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celui de Christ comme « Jumeau céleste » de Mani, et celui de la 
« forme de lumière » que chaque Elu reçoit le jour où il renonce aux 
puissances de ce monde. L'articulation des deux thèmes nous 
introduit au cœur de représentations iraniennes préislamiques ; leurs 
récurrences plus tard attestent la persistance inaliénable de l'ar
chétype dont les exemplifications reproduisent toujours la même 
situation : la conjonction du guide de lumière et de l'homme de 
lumière s'opérant en fonction d'une orientation sur un Orient-origine 
qui n'est pas simplement l'Orient géographique. 

3. F ravarti et W a/kyrie. 
Ce qu'annonce et représente la figure hermétiste de la Nature 

Parfaite ou du pasteur, la religion zoroastrienne de l'ancien Iran nous 
en offre l'homologue ou plutôt l'exemplification classique par 
excellence. L'analyse doit cependant ici se rendre attentive aux 
difficultés d'une double tâche. En premier lieu, la Nature Parfaite, 
comme guide et partenaire céleste de l'homme de lumière, nous est 
apparue jusqu'ici comme essentiellement immunisée contre toute 
contamination des Ténèbres. N'y a-t-il pas cependant entre eux deux 
le lien d'une co-responsabilité? Dès qu'elle se précise, la question en 
appelle une autre : qu'en est-il si l'homme de lumière retombe en 
arrière de son effort, victime des Ténèbres, si Phôs est définitivement 
le prisonnier et le vaincu de l'Adam terrestre charnel? C'est à cette 
9u~st.ion que répond la scénographie zoroastrienne de l'eschatologie 
t~d1v1duelle, comme y répond également l'interprétation des pho
tI~m~s colorés chez Najm Kobrâ et son école, selon que les couleurs 
d.evoile~t, ou au cont:r~aire occultent, le Guide personnel suprasen
s1bl~: Disons-le dès maintenant pour prévenir toute méprise : ce que 
notifient ces réponses, c'est ce qui est altéré, c'est l'acte de la vision, 
selon que cette vision est l'acte de l'homme de lumière, Phôs, ou au 
contraire l'acte de l'~dam charnel et maléfique qui, en projetant sa 
propre ombre sur la Figure céleste et en interposant ainsi cette ombre, 
se rend invisible à lui-même cette Figure, la dé-figure. Il est au 
pouvoir de l'homme de trahir le pacte, de porter sur la blancheur du 
monde de lumière un regard enténébré qui le lui voile, mais sa 
négativité ne peut davantage, et cela reste vrai quant au shâhid du 
soufisme et quant à la figure eschatologique de Daênâ dans le 
zoroastrisme. 

En second lieu, une autre tâche sera de définir les rapports entre 
les deux figures ayant même valeur d'archétypes, celles qui sont 
désignées respectivement comme Fravarti et Daênâ. Approfondir ici 
le thème est impossible; on doit se limiter à indiquer comment prend 
naissance le problème et quelle solution permettent d'entrevoir 
certains textes, en accord avec le schéma vérifié jusqu'ici. 
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Les Fravartis (29) sont, dans la cosmogonie mazdéenne, des 
entités féminines, archétypes célestes de tous les êtres composant la 
Création de lumière. Chaque être, passé de l'état céleste ou subtil 
(mênôk) à l'état matériel et visible (gêtik, état matériel qui, dans la 
conception mazdéenne, n'implique par soi-même ni mal ni ténèbres, 
celles-ci étant le propre des contrepuissances ahrimaniennes, lesquelles 
sont elles-mêmes d'ordre spirituel), - chaque être a dans le monde 
céleste sa Fravarti qui assume envers lui le rôle d'un ange .tutélaire. 
Mieux encore, tous les Célestes, les anges et archanges, les dieux, 
Ohrmazd lui-même ont respectivement leur fravarti. Syzygies de 
lumières, « lumière sur lumière ». Ohrmazd révèle à son prophète 
Zarathoustra que, sans le concours et l'aide des Fravartis, il n'aurait pu 
protéger sa Création de lumière contre l'assaut de la contre-création 
d'Ahriman. Or, l'idée même de ce combat se développe en amplifica
tions dramatiques quant aux Fravartis des humains. Au prélude des 
millénaires de la période de mélange, Ohrmazd les mit en effet devant 
le choix auquel s'origine tout leur destin : ou bien demeurer dans le 
monde céleste à l'abri des ravages d'Ahriman, ou bien descendre sur 
terre et s'incarner dans des corps matériels pour combattre les 
contre-puissances d' Ahriman dans le monde matériel (30). C'est à 
cette proposition qu'elles ont acquiescé par un oui qui donne sa pleine 
signification à leur nom dont, entre autres explications, nous ne 
retiendrons ici que la suivante : celles qui ont choisi. Pratiquement. les 
représentations religieuses finiront par identifier purement et simple
ment avec l'âme la Fravarti incarnée au monde terrestre. 

Mais alors la question ne peut pas ne pas se poser : comment 
concevoir la structure bi-dimensionnelle caractéristique des êtres de 
lumière, si les Fravartis « en personne », les archétypes célestes. en 
descendant sur terre, s'identifient avec la « dimension » terrestre'! 
Autrement dit, si, dans le cas des humains. l'archétype, l'ange, 
quittant les hauts remparts du ciel, est lui-même la personne terrestre, 
ne lui faut-il pas alors à son tour quelque ange tutélaire, réduplication 
céleste de son être? Cette question, il semble bien que la philosophie 
mazdéenne y ait été attentive. Une solution pourrait consister dans 
une certaine manière de concevoir l'union terrestre de la Fravarti et 
de l'âme, telle que la première reste préservée de toute contamination 

(29) Telle est la forme sous laquelle a été restitué le mot qui, par confusion d'une ligature 
orthographique, avait été traditionnellement lu Fravashi (en persan moderne farvahar, forûhar). 

. .(30) Pour ce qui suit. cf nos deux études où sont données les références aux textes 
orrgmaux: Le Temps cyclique dans le mazdéisme et dans l' lsmaélisme (Eranos-Jahr
buch XX), Zürich 1952, pp. 169 ss. (abrév. ici = Temps cyclique) [repris in Temps cyclique et 
gnose ismaélienne, Paris, Berg International, 1982}, et notre livre Terre céleste et corps de 
résurrection : de l'Iran mazdéen à l'Iran shî'ite, Paris, Buchet-Chastel, 1960, pp. 68 ss. [2' ed. 
~o.us le titre Corps spirituel et terre céleste ... ., Paris, Buchet-Chastel, 1979, pp. 61 ss. (abrév. 
1c1 = Terre céleste]. 
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ahrimanienne (31). Cependant, lorsque l'on envisage la situation 
fondamentale dont dépend tout le sens de la vie humaine, telle qu'elle 
est vécue quand sont pratiquement identifiées la Fravarti et l'âme, la 
question est beaucoup trop complexe pour que la solution en puisse 
être trouvée par un simple inventaire philologique des données 
matérielles. 

L'initiative philosophique est elle-même sollicitée par l'interven
tion eschatologique du personnage de Daênâ (nom avestique, dont la 
forme en moyen-iranien ou pehlevi est Dên). Etymologiquement, 
l'âme visionnaire ou l'organe visionnaire de l'âme; ontologiquement, 
lumière qui fait voir et lumière qui est vue. Elle est la vision préterrestre 
du mond-e céleste; elle est ainsi la religion et la foi professée, celle-là 
même qui fut « choisie » par la Fravarti; aussi est-elle l'individualité 
essentielle, le Moi transcendant « célestiel », la Figure qui, à l'aurore 
de son éternité, met le fidèle en face de l'âme de son âme, parce 
1qué immanquablement la réalisation correspond à la foi. Toutes les 
autres interprétations du personnage de Daênâ culminent en celle-là, 
sans plus s'opposer. D'où l'épisode posthume à l'entrée du Pont 
Chinvat, l'apparition de la« jeune fille céleste », Figure primordiale, 
à la fois témoin, juge et rétribution : « Qui donc es-tu, toi dont la 
beauté resplendit plus que toute autre beauté jamais contemplée au 
m~mde terrestre? - Je suis ta propre Daênâ. J'étais aimée, tu m'as 
faite plus aimée. J'étais belle, tu m'as faite plus belle encore, » et 
embrassant son fidèle, elle le conduit et l'introduit à la Demeure-des
Hymnes (Garôtmân). De nouveau le dialogue institué ici post mortem 
nous reporte à la réciprocité du rapport Enfantant-Enfanté, analysé 
pl~s ~aut. E~ revanche, celui qui a trahi le pacte concl'! dès la 
preex1stence a ce monde, se voit en présence d'une atroce figure, sa 
propre négativité, caricature de son humanité céleste qu'il a lui-même 
mutilée, exterminée : un avorton humain retranché de sa Fravarti, ce 
qui veut dire un homme sans Daênâ. La Daênâ reste ce qu'elle est 
dans le monde d'Ohrmazd; ce que voit l'homme qui s'est retranché 
d'elle, se l'est rendue invisible à lui-même, c'est justement, au lieu de 
son miroir céleste de lumière, sa propre ombre, sa propre ténèbre 
ahrimanienne. Tel est le sens dramatique de l'anthropologie 
mazdéenne. 

(31) On pourrait élaborer en ce sens l'anthropologie du Bundahishn (Livre mazdéen de la 
Création), selon laquelle l'homme est composé de cinq forces : le corps, l'âme, l'esprit, 
l'individualité et l'esprit tutélaire (voir textes in H.-S. Nyberg, Questions de cosmogonie et de 
cosmologie mazdéennes, in Journal asiatique 1929, t. 214, pp: 232-233). C'est en somme l'effort 
tenté par le dastour 1.-J. Modi, The religious ceremonies and customs of the Parsees, 2nd ed. 
Bombay 1937, pp. 388-401. Mais son analyse de la " constitution spirituelle de l'homme ,, ne 
parvient pas à donner une représentation satisfaisame du rapport posthume de la Fravarti avec 
l'âme; plus grave encore, elle passe sous silence /'épisode de la rencontre et de la reconnaissance 
de Daênâ. Il semble donc qu'il y ait un vice de schématisation, et que la solution soit à méditer 
d'une autre manière. 
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Résolvant au mieux la complexe situation signalée quant à la 
physi~log~e de l'homme de lumière, un texte mazdéen nous propose 
une tnlog1e de l'âme, c'est-à-dire de l'organisme spirituel ou subtil de 
l'hom~e (sa mênôkîh), indépendant., de son organisme physique 
maténel (32). Il y a « l'âme sur la voie » (ruvân i râs), c'est-à-dire 
celle qui est rencontrée sur la voie du Pont Chinvat, lequel est, 
eschatologiquement et extatiquement, le seuil de l'Au-delà, reliant le 
centre du monde à la montagne cosmique ou psycho-cosmique. Nul 
doute, par conséquent, qu'il s'agisse bien de Daênâ guidant l'âme 
dans l'ascension qui l'entraîne à l'extrême-nord des hauteurs, la 
·« Demeure-des-Hymnes », la région des Lumières infinies (33). Et 
puis il y a celle que le texte désigne comme « l'âme en dehors du 
corps » (ruvân i bêrôn tan), et enfin celle qui est «l'âme dans le 
corps » (ruvân i tan). Ces deux qualifications correspondent à deux 
aspects de la même âme, c'est-à-dire de la Fravarti incarnée à un 
organisme terrestre; celui-ci, elle le régit comme un chef d'armée 
(l'Espahbad des Jshrâqîyûn, l'hegemonikon des Stoïciens), et elle 
s'en évade parfois, soit en songe, soit dans une anticipation extatique, 
pour rencontrèr, lors de ces exodes fugitifs, « l'âme sur la voie ». 

c'est-à-dire sa Daênâ qui la guide, l'inspire et la réconforte. 

La totalité que représente leur bi-unité est donc « lumière sur 
lumière »; ce ne peut jamais être une composition de lumière 
ohrmazdienne et de ténèbre ahrimanienne, ou. en termes de 
psychologie, la conscience et son ombre. Il est possible de dire que la 
Fravarti identifiée avec l'âme terrestre est envers l'ange Daênâ dans le 
même rapport qu'Hermès envers la Nature Parfaite, Phôs envers son 
guide de lumière, Hermas envers son « pasteur », le prince exilé 
envers la Robe de lumière. Il faudrait ajouter, d'autant plus que le 
motif en est chargé de réminiscences iraniennes : Tobie envers 
l' Ange. Le thème est d'une fécondité inépuisable, tant il exprime une 
expérience humaine fondamentale; partout où celle-ci est vécue, le 
même symptôme en reparaît. annonçant le sentiment d'une transcen
dance individuelle prévalant contre toute coercition et collectivisation 
de la personne. Aussi a-t-il ses homologues à la fois dans les univers 
religieux apparentés à celui de l'antique religion iranienne, et dans 
ceux qui lui ont succédé en réactivant et transvaluant ses concepts 
fondamentaux. 

(32) Cf H.-W. Bailey, Zoroastrian Problems in the Ninth-Ccntury Books, Oxford 1943, 
pp .. 110-115 (textes de Zâtspram 29: 9 et Dâtastân î dênik 23: 3). Il y aurait, bien entendu, à 
ms1ster beaucoup plus qu'il n'est possible de le faire ici, sur les données du problème posé et le 
sens de la solution proposée. 

(33) Sur cette topographie, cf. notre livre Terre céleste, pp. 51 ss. 
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En termes mazdéens, Daênâ-Fravarti, en tant que destin 
préexistentiel de l'homme, en figure et en détient le xvarnah; P?ur 
donner très brièvement sa signification plénière à cette notion 
spécifiquement mazdéenne, le mieux est de rappeler le double 
équivalent grec qui en a été donné: lumière de gloire (ôo;cx) et destin 
(tuxri). Or il y a là précisément une figuration où s'accordent 
théogonie iranienne et théogonie nordique. L'une et l'autre ont 
semblable vision d'entités féminines célestes portant et détenant la 
puissance et le destin d'un homme : Fravar:.'-; et Walkyries. Peut-êtr~ 
ces figures infligent-elles un démenti décisif aux critiques austères qm 
considèrent comme une « effémination » l'association de l'Ange et 
des traits féminins. Une telle critique présuppose en fait une complète 
incapacité de concevoir la puissance dont il s'agit; ayant perdu le sens 
de l' Ange, l'homme sans Fravarti (ce peut être l'homme de toute une 
époque) ne peut plus en imaginer que la caricature. En tout cas; le 
thème de recherche comparative, consociant Fravartis et Walkynes, 
ne révélerait toutes ses virtualités qu'à la condition d'en poursuivre, 
voire d'en solliciter, au cours des temps, les éclosions. Qu'il nous soit 
permis d'évoquer ici un entretien mené en parfait accord avec le 
regretté Gerhard van der Leeuw qui lui-même, en bon phénoméno
logue, sut si bien rendre justice à Richard Wagner sur ce point. Car, 
remarquait-il, si Wagner a traité de façon très personnelle les antiques 
Sa~as, du moins avait-il une compréhension pénétrante et fine ?es 
antiques croyances germaniques. Sous la figure de Brunnhilde, il a 
créé une belle et émouvante figure d'Ange, «pensée de Wotan », 

âme émise par Dieu; en face du héros elle est bien l'authentique 
Fylgia, détentrice de sa puissance et de son destin, dont l'apparition 
signifie toujours l'imminence de l'Âu-delà : « Qui me voit, dit adieu au 
jour de cette vie. Tu as vu le regard brûlant de la Walkyrie, avec elle 
maintenant il te faut partir (34). » De même l'extatique iranien ne 
rencontre-t-il Daênâ que sur la route du Pont Chinvat, au seuil de 
l' Au-delà; Hermès ne rencontre sa Nature Parfaite que dans une 
anticipation de la suprême extase. 

Toute interprétation rationalisante ferait ici fausse route en 
réduisant cette Figure à une allégorie, sous prétexte qu'elle 
« personnifie » l'acte et l'agir de l'homme. Elle n'est point une 
construction allégorique, mais Image primordiale grâce à laquelle est 
perçu un monde de réalités qui n'est ni le monde des sens ni le monde 
des abstractions de l'entendement. D'où cette puissance des profon
deurs qui en impose les récurrences non seulement, comme on l'a vu, 
dans la « théosophie orientale » de Sohravardî, mais jusque chez 
certains commentateurs du Qorân (dans le grand Tafsîr de Tabarî, à la 
(34) G. van der Leeuw, Phanomenologie der Religion, Tübingen 1933, § 16, p. 125. 
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sourate 10/9, se retrouve terme pour terme l'épisode avestique de la 
rencontre de Daênâ post mortem). et plus .systématiquement encore 
dans la gnose shî'ite ismaélienne. L'anthropologie ismaélienne se 
représente la condition humaine terrestre comme un état-limite, un 
entre-deux : ange en puissance ou démon en puissance. Au dénoue
ment de la situation en instance, l'anthropologie ismaélienne rejoint 
spontanément les représentations zoroastriennes. Aussi bien est-ce la 
trilogie mazdéenne classique que reproduit Nasîroddîn Tûsî, en parlant 
du devenir posthume de l'adepte fidèle : « Sa pensée devient un Ange 
procédant du monde archétype, sa parole devient un esprit procédant 
de cet Ange, son action devient un corps procédant de cet esprit. » De. 
même encore, la vision de Daênâ au Pont Chinvat se reconnaît trait 
pour trait dans « l' Ange à la forme aimable et belle qui devient le 
compagnon de l'âme pour les éternités (35). » Et la gnose de l'Iran 
islamique (36) ne fait ainsi que réactiver les traits d'une Figure qui est 
également Figure dominante dans le mandéisme et dans le mani
chéisme. 

4. Le Jumeau céleste. 

Dans la gnose mandéenne chaque être de l'univers physique a sa 
contrepartie dans la Terre céleste de Mshunia Kushta. peuplée des 
descendants d'un Adam et d'une Eve mystiques (Adam kasia, .t. va 
kasia). Chaque être y a sa Figure archétype (mabda' = dmutha), et il 
arrive que celle-ci communique avec sa contrepartie terrestre (par 
exemple, l'épisode de la jeune fille éveillée et avertie par« sa sœur en 
Mshunia Kushta »). Lors de l'exitus de la mort, la personne terrestre 
abandonne son corps de chair et revêt le corps subtil de son Alter Ego 
céleste, tandis que celui-ci s'exhaussant à un plan supérieur, revêt un 
corps de pure lumière. Lorsque l'âme humaine a achevé le cycle de ses 
purifications et que les balances d'Abathur Muzania en attestent la 
parfaite pureté, elle entre dans le monde de Lumière et est réu~ie à son 
Partenaire éternel : « Je vais vers mon Image et mon Image vient vers 
moi, Elle m'embrasse et me tient enlacé, comme si j'étais sorti de 
prison (37). » 

De même la figure du Partenaire céleste (qarîn) ou du Jumeau 
céleste (taw'am) domine la prophétologie et la sotériologie du 
manichéisme. C'est l'ange qui apparaît à Mani âgé de vingt-quatre 

(35) Nasîroddîn Tûsî, The Rawdatu't Taslîm commonly called Tasawwurât, Persian text 
ed. by W. lvanow, Leiden-Bombay 1950, pp. 44, 65, 70; cf notre Temps cyclique, pp. 210 ss., 
n. 86, 89 et 100. 

(36) Cf encore le motif de la houri céleste chez Nasîr Tûsî, Aghâz o anjâm, chap. XIX 
(Public. de l'Université de Téhéran, n° 301 ), Téhéran 1335 h.s., pp. 47-48. 

(37) E. -S. Drower, The Mandaeans of Iraq and Iran, Oxford 1937, pp. 54-55. 
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ans, et lui annonce qu'il est teinps de se manifester et de convier les 
hommes à sa doctrine (38). « Salut à toi, Mani, de ma part et de la 
part dµ seigneur qui m'a envoyé vers toi. » Les dernières paroles de 
Mani mourant y feront allusion : « Je contemplais mon Double avec 
mes yeux de lumière. »Sa communauté chantera dans ses psaumes : 
«Nous bénissons ton Compagnon partenaire de lumière, Christ, 
l'auteur de notre bien (39). »Mani, comme Thomas dans ces mêmes 
Actes où figure le Chant de la Perle, a pour Jumeau céleste Christos 
Ange/os, par qui lui est notifiée sa vocation, de même que le prophète 
Mohammad recevra la révélation de l' Ange Gabriel (et l'identifica
tion Christos-Gabriel n'est point inconnue dans la gnose). Or, ce que 
Christos Angelos est pour Mani (dans le manichéisme oriental la 
Vierge de lumière se substitue à Christos Angelas), le taw' am, chaque 
« Jumea~ céleste » l'est respectivement et individu~llement pour 
chaque Elu. C'est la Forme de lumière que les Elus reç01vent 
lorsqu'ils entrent dans la communauté manichéenne par l'acte de 
rep.onciation solennelle aux puissances de ce monde. Au départ d_e 
l'Elu, un psaume célébrera « ton Partenaire céleste qui ne failht 
point. »C'est lui que le Catharisme désigne comme le Spiritus sanctus 
ou angelicus particulier pour chaque âme, le distinguant avec soin du 
Spiritus principalis, l'Esprit-Saint qui est celui que l'on invoque en 
nommant les trois personnes de la Trinité. 

. C'est pourquoi Manvahmed (l'archange Vohu Manah du zoroas
tns~e, le Noûs) étant bien, d'après les textes orientaux, l'élément de 
lum1ere, et comme tel à la fois en dehors et à l'intérieur de l'âme, la 
situation ne peut être correctement définie qu'à la condition de 
préserver les quatre termes nécessités par l'analogie de rapports à 
laquelle on s'est déjà précédemment rendu attentif. La grande 
Manvahmed est à la totalité des âmes de lumière (la columna Gloriae) 
ce que chaque Manvahmed (non pas la collectivité) est à son moi 
terrestre. Ici encore il est possible de dire que le rapport de chaque 
Manvahmed (ou Spiritus sanctus) envers la grande Manvahmed (ou 
Spiritus principalis) est analogue au rapport, chez Sohravardî, de la 
Nature Parfaite envers . Gabriel comme Esprit-Saint et Ange de 
l'humanité. Aussi bien cette Forme de lumière assume-t-elle la même 
fonction que la Nature Parfaite. Elle est le guide tout ~u long de la vie; 
elle est la théophanie suprême et le guide de l'Elu jusque dans 
l'Au-delà. Elle en est« le guide, celui qui l'initie en faisant pénétrer la 
conversion (µEi:<Xvoux) dans son cœur; c'est le Noûs-lumière qui vient 
d'en-haut, qui est le rayon du sacro-saint cpwcmip, qui vient en 

(38) Cf Henri-Charles Puech, Le Manichéisme, son fondateur, sa doctrine, Paris 1949, 
pp. 43-44 et notre ouvrage En Islam iranien, t. Il, Livre//, chap. IV, 4. 

(39) A Manichaean Psalm-Book, part Il, ed. by C.R.C. Allberry, Stuttgart 1938, p. 42, 
/. 22. 
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illuminant l'âme, en la purifiant, en la guidant vers la Terre de lumière 
(Terra lucida) d'où elle est venue au commencement des temps, où 
elle retournera et reprendra sa forme originelle ( 40) ». Ce sage guide, 
c'est la Forme de lumière qui se manifeste in extremis à l'Élu 
« _I'i~age de lumière à la ressemblance de l'âme »_, l' Ange portant« I~ 
diademe et la couronne »; elle est pour chaque Elu la Sophia céleste 
ou la Vierge de lumière (figure également dominante dans le livre de 

·la Pistis Sophia). Et à cette figure le manichéisme donne explicitement 
son nom zoroastrien, confirmant ainsi la vision zoroastrienne de la 
Daênâ d'un être de lumière le rencontrant après la mort sous la forme 
d'une « jeune fille qui Je guide ( 41) ». 

Tout ce que l'on vient de tenter de rassembler ici très rapidement, 
trop allusivement, devrait être complété encore par d'autres textes, 
d'accès plus aisé, sans doute, que ceux qui viennent d'être recensés. 
Qu'il suffise de rappeler les passages du Phédon et du Timée de 
Platon, commentés dans le quatrième chapitre de la Ille Ennéade, où 
Plotin traite du daïmôn paredros qui nous a reçus en partage et qui est 
le guide de l'âme tout au long de la vie et au-delà de la mort. Mention 
devrait être faite de la belle amplification du même thème chez 
Apulée (De Deo Socratis, 16), traitant du groupe supérieur de 
daïmôns à chacun desquels est confié respectivement le soin de 
conduire une individualité humaine, et qui en est le témoin (testis) et 
le veilleur (custos). Non moins essentiels pour notre propos sont les 
textes où Philon d'Alexandrie désigne le Noûs comme l'homme vrai, 
l'homme dans l'homme. Cet homo verus qui habite dans l'âme de 
chacun de nous, tantôt nous l'éprouvons comme un archonte et roi, 
tantôt comme un juge couronnant les combats de la vie; à l'occasion il 
assume le rôle d'un témoin (µ&pwç), voire d'un accusateur (42). 
Enfin mention devrait être faite de la notion de sakshin en deux 
Upanishads (43). «Homme dans l'homme», il est lui aussi le témoin 

(40) Voir principalement /es textes rassemblés par Geo Widengre11, Th~ Great Vohu M~~ah 
and the Apostle of God, Uppsala 1945, pp. 17 ss .. 25 ss., 33 ss. ; Hans Soderberg, La Reltg1on 
des Cathares, Uppsala 1949, pp. 174 ss., 211 ss., 247 ss. . . 

(41) Cf. En Islam iranien, t. 11, Livre 11, chap. VI, 4, et G. W1de11gren, op. c1t., pp. 19-20. 
Particulièrement démonstratives sont les homologies entre les triades issues de chacun des cinq 
" Pères » ou archétypes fondamentaux (Kephalaia, chap. VII, pp. 34-36). C'est l'image de 
lumière (homologue de /a Vierge de Lumière) qui« évoque »les trois Anges ou divinités venant à 
la rencontre de /'Élu au moment de sa mort. li y aurait à insister beaucoup plus longuement qu'on 
ne peut le faire ici sur le thème gnostique de /'Ange comme alter ego céleste et sauveur. Relever la 
correspondance entre les termes gnostiques lpuxaywy6c;. lpuxmwµnôç, 6ôriy6c;, ~yEµwv (rcctor) 
et le terme iranien fondamental désignant la fonction du compagnon sauveur et guide de l'âme : 
parvânak (et que l'on retrouve emprunté en mandée11 sous la forme parwanka, Widengre11, ibid .. 
pp. 79 ss.). E11 persan moderne: parwardan, nourrir, éduquer; parwâ kardan, prendre soin. 

( 42) Dans le traité Quod de te ri us potiori insidiari soleat, Philo, with 011 E11glish translation 
by F.-H. Co/son and G.-H. Whiuaker (The Lœb Classical Library), vol. Il, Cambridge, Mass., 
1950, pp. 216-219. 

( 43) A savoir Svetâsvatara- et Kâthaka- Upanishad, cit. par Fritz Meier dans le grand 
ounage signalé ci-dessous n. 64, p. 74. 
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oculaire, assistant, sans y être mêlé, sans être entaché par eux, aux 
actes et aux états intérieurs de l'homme, à l'état de veille ou en rêve, 
dans le sommeil profond ou dans l'extase. « Deux amis aux belles 
ailes, étroitement liés, embrassant un seul et même arbre; l'un d'eux 
en mange les doux fruits; l'autre, sans manger, contemple ~>. Le 
sakshin est le guide; l'être humain le contemple et s'unit avec lm dans 
la mesure où toute déficience disparaît en lui; il est l'homologue de la 
Nature Parfaite, du shâhid comme forme de lumière. 

A plusieurs reprises vient de reparaître ce mot de « tém?in » 
(µ&pruç, testis, shâhid), lequel suffirait déjà à noµs suggérer ce qu'll y a 
de com1nun sous toutes les récurrences de la même Figure, depuis la 
vision zoroastrienne de Daênâ jusqu'à la contemplation du shâhid 
dans le soufisme. Là où ce témoin de contemplation devient, comme 
chez Najm Kobrâ, le témoin théophanique d'une aperception 
visionnaire, la fonction que son nom implique est encore rel~vée : 
selon que l'âme visionnaire le voit comme lumière ou au contraire ne 
«voit »que ténèbres, elle témoigne elle-même, par sa vision, pour ou 
contre sa propre réalisation spirituelle. Aussi le « témoin dans le 
Ciel » sera-t-il désigné comme « balance du suprasensible » (mîzân 
al-ghayb); corollairement, l'être de beauté comme témoin de 
conte~plation est également cette « balance », puisqu'il atteste la 
capacité ou au contraire l'impuissance de l'âme à percevoir la beauté 
comme théophanie par excellence. 

Toutes les indications des textes ici rassemblés convergent vers 
l'épiphanie de cette même Figure dont les noms très divers nous 
dévoilent plutôt qu'ils ne nous dissimulent l'identité : Ange ou Soleil 
du philos?phe, Da~nâ, Nature Parfaite, maître personnel et guide 
suprasensible, Soletl du cœur, etc. Ce sont tous ces témoignages de 
convergence qui donnent son contexte indispensable à une phénomé
nologie de l'expérience visionnaire du soufisme iranien, où les 
perceptions de lumières colorées se montrent en connexion avec la 
manifestation du guide spirituel personnel (shaykh al-ghayb chez 
Najm Kobrâ, ostâd ghaybÎ chez Semnânî). Cette expérience, il 
importait de montrer que les exemples s'en rattachent à un même type 
d'initiation spirituelle, essentiellement individuelle et personnelle. En 
outre, comme rejonction de l'homme de lumière avec son guide,_ 
contrepartie céleste et « dimension » transcendante de sa personne, 
cette expérience nous est apparue comme orientée et orientant dans 
une direction précise, vers ces « Terres » dont la direction ne peut être 
suggérée que par des symboles, les symboles du Nord. 

Nous avons essayé en effet de montrer de quelle structure et de 
quelles prémisses dépend la libération de l'homme de lumière, 
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Prométhée-Phôs. L'événement de cette libération va maintenant nous 
préciser cette orientation dont elle dépend. Il importera de recon
naître à quelle région appartient, et dans quelle direction se montre, 
le guide personnel suprasensible formant couple avec son « double » 
terrestre, région et direction d'où Phôs est originaire et auxquelles son 
guide doit le reconduire. Chez Najm Kobrâ reparaîtra l'image du puits 
au fond duquel est jeté l'exilé du récit sohravardien. L'émergence 
effective hors du puits commence lorsque à son orifice resplendit 
une surnaturelle lumière verte. Auparavant nous aurons appris, chez 
Sohravardî, à la fois l'heure où éclate l'événement et la direction où 
entraîne cette expérience d'individuation radicale, vécue comme une 
réunion avec la Forme de lumière personnelle. Soleil de minuit et pôle 
céleste : les symboles du Nord vont s'accorder pour nous montrer la 
direction de l'Orient mystique, c'est-à-dire de l'Orient-origine, qu'!l 
faut chercher non pas sur les planisphères terrestres, même à l'est, mais 
au sommet de la montagne cosmique. 
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Chapitre III 

Soleil de minuit 
et 
pôle céleste 
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1. Le nord cosmique et la « théosophie orientale » 
de Sohravardî (1191) 

49 

Le terme avestique Airyanem Vaejah (en pehlevi Erân-Vêj) 
désigne le berceau et origine des Aryens-Iraniens au centre du keshvar 
central ( orbis, zone). Les tentatives pour en repérer la position 
géographique sur nos cartes se sont heurtées à de grandes difficultés ; 
aucune solution convaincante n'a été obtenue de cette manière, pour 
la première et bonne raison que le problème de cette localisation 
ressortit à une géographie visionnaire ( 44). Les données qui s'offrent 
ici ressortissent à une Image primordiale, archétypiquè, c'est-à-dire au 
phénomène primaire d'orientation que l'on évoquait au début (supra 
1, 1). C'est cette Image qui domine et règle la perception des données 
empiriques; ce ne sont pas. inversement. des données acquises, 
géographiques et culturelles. qui commandent à cette Image. Celle-ci 
donne leur sens aux événements physiques; elle les précède, ce ne 
sont pas eux qui la provoquent. Ce n'est nullement dire, pour autant, 
qu'il s'agisse de « subjectivité » pure, au sens où nous entendons 
couramment ce mot aujourd'hui. Il s'agit bien d'un organe de 
perception, auquel correspond, comme objet, un plan ou une région 
?éterminée de l'être, celle qui dans l'élaboration philosophique 
iranienne tardive se présente comme Terre céleste de Hûrqalyâ. Pour 
nous orienter nous-mêmes, le mieux est de nous enquérir tout d'abord 
des événements qui ont lieu en Erân-Vêj. Rappelons seulement ceux 
qui intéressent directement notre propos. 

Erân-Vêj est le lieu des liturgies mémorables célébrées par 
Ohrmazd lui-même. par les êtres célestes, par les héros légendaires. 
C'est en Erân-Vêj que le beau Yima. Yima l'éclatant de beauté, le 
meilleur des mortels, reçut l'ordre de construire l'enclos, le var, où fut 
rassemblée l'élite de tous les êtres. les plus beaux. les plus gracieux, 
pour être préservés de l'hiver mortel déchaîné par les puissances 
démoniaques, et pour repeupler un jour un monde transfiguré 
(Vendidad 2 : 21 ss.). Ce var ou paradis de Yima est décrit comme un 
enclos comprenant, à la façon d'une cité. des maisons. des réserves, 
des remparts. II a porte et fenêtres luminescentes qui secrètent 
elles-mêmes la lumière à l'intérieur, car il est illuminé à la fois par des 
lumières incréées et par des lumières créées. Une fois seulement 
chaque année, ses habitants voient se coucher et se lever les étoiles, la 
~une et le Soleil. Et c'est pourquoi une année ne leur semble qu'un 
Jour. Tous les quarante ans, de chaque couple humain naît un autre 
couple, masculin et féminin. « Et tous ces êtres vivent de la plus belle 
des vies dans le var constant de Yima. » 

( 44) Pour la " Terre aux sept keshmrs », le procédé cartographique et les références aux 
textes, voir notre livre Terre céleste, pp. 42-48 (ci-dessus 11.30). 
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Certes, on serait tenté de découvrir dans cette description 
quelque réminiscence d'un séjour primitif des Iraniens en un 
extrême-nord géographique, où ils auraient connu une aurore de 
trente jours, un lever annuel du soleil. Prédomine-nt cependant les , 
indications que nous sommes en fait au seuil d'un Au-delà surnaturel : 
il y a les lumières incréées; un monde qui secrète sa propre lumière, 
comme ces mosaïques byzantines dont l'or illumine l'espace qu'elles 
enserrent, parce que les cubes de verre en sont armés d'une feuille 
d'or; un pays sans ombre, peuplé d'êtres de lumière ayant atteint des 
hauteurs spirituelles inaccessibles aux terrestres. Ce sont vraiment des 
êtres d'au-delà : là où cesse l'ombre, celle qui met en captivité la 
lumière , là commence l'au-delà, et c'est le mystère même que chiffre 
le symbole du Nord. De même manière, les Hyperboréens symboli
sent l'homme dont l'âme a atteint une complétude et une harmonie 
telles, qu'elle est sans négativité ni ombre; elle n'est ni de l'orient ni 
de l'occident. De même encore dans la mythologie indienne, le peuple 
des Uttara-kurus, peuple du soleil du nord, aux traits pleinement et 
idéalement individualisés; peuple de jumeaux formant couple, 
typifiant un état de complétude qu'expriment aussi bien la forme et les 
dimensions de leur pays : un paradis terrestre dans l 'Extrême-Nord 
d~nt la configuration est celle d'un carré parfait, comme le var de 
Y1ma, comme les cités d'émeraude Jâbalqâ et Jâbarsâ, comme la 
Jérusalem céleste. 

Autres événements en Erân-Vêj : Zarathoustra (Zoroastre), à 
l'âge de trente ans accomplis, a le désir d'Erân-Vêj, et se met en route 
avec quelques compagnons, hommes et femmes. La nature des 
espaces franchis, la date de la migration (homologue dans le cycle 
annuel d~ calendrier à l'aube d'un millénaire) ( 45), nous montrent 
plus et mieux qu'une histoire positive : il y a ici une succession de 
hiérophanies. Désirer Erân-Vêj, c'est désirer la Terre des visions in 
medio mundi; c'est gagner le centre, la Terre céleste, où se produit la 
rencontre avec les Saints Immortels, la heptade divine d'Ohrmazd et 
de ses archanges. La montagne des visions est la montagne 
psycho-cosmique, c'est-à-dire la montagne cosmique homologuée au 
microcosme humain. C'est la « Montagne des aurores », le sommet 
d'où s'élance le Pont Chinvat, passage vers l'au-delà, là même où a 
lieu la rencontre aurorale de l'ange Daênâ et de son moi terrestre. 
Àussi bien l'archange Vohu-Manah (Bahman en persan, « Penséè 
excellente », Eûvmcx) prescrit au prophète visionnaire de se dévêtir de 
sa robe, c'est-à-dire de son corps matériel et des organes de la 
perception sensible : les événements en Erân-Vê j ont pour siège et 

(45) Pour les textes, cf ibid., pp. 55-58. 
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pour organe le corps subtil de lumière. Et c'est là, in media mundi et 
au sommet de l'âme, qu'est conservée la semence zarathoustrienne de 
lumière,_ le Xvarnah des trois Saoshyant ou Sauveurs futurs, ceux qui 
accomphront la transfiguration du monde par l'acte d'une liturgie 
cosmique. 

Ce sont les mêmes catégories de l'imagination active transcen
dantale qui modalisent les perceptions auxquelles se dévoile quelque 
chose comme une « physiologie de l'homme de lumière ». Ce sont 
elles qui, en rendant possibles les homologations psycho-cosmiques. 
sont le fondement de ces constructions symboliques qui servent de 
support aux réalisations mentales de la méditation et que désigne le 
terme de mandala. Il y en eut de gigantesques, on le sait. Les célèbres 
zigqûrât de Babylonie typifiaient la montagne cosmique aux sept 
étages, aux couleurs respectives des sept Cieux ; par elles était 
possible, rituellement, l'ascension jusqu'au sommet, c'est-à-dire 
jusqu'au point culminant qui est le nord cosmique, le pôle autour 
?uquel révolue le monde. Chaque fois le zénith local pouvait être 
identifié avec le pôle céleste. Tels aussi les stupas (Borobudur). dont 
l'architecture symbolique typifiait l'enveloppe extérieure de l'univers 
et le monde secret et intérieur dont le sommet est au centre du 
co_smos. Enfin, comportant les mêmes homologies, il y a le temple 
microcosmique que les Jshrâqîyûn dénomment le « temple de la 
lumière » (haykal al-nûr), l'organisme humain recélant les sept 
centres ou organes subtils, les sept latîfa (infra VI, !),,superposition de 
Cieux intérieurs ayant chacun leur couleur et étant chacun le siège 
microcosmique de l'un des grands prophètes. Toute la représentation 
de l'homme et du monde est ainsi axée verticalement ; l'idée d'une 
évolution linéaire horizontale apparaîtrait ici comme totalell)ent 
dépourvue de sens, inorientée. La Demeure-des-Hymnes, la Terre de 
Hûrqalyâ, comme lq Jérusalem céleste, descendent au fur et à mesure 
que monte l'homme de lumière. L'espace de la sphère aux 360 degrés 
est l'homologue qui matérialise à l'échelle cosmique un corpus 
mysticum, secret et surnaturel, d'êtres et d'organes de lumière. 

Erân-Vêj, paradis de Yima. royaume spirituel de corps subtils, 
n'a cessé d'occuper et de préoccuper les méditations iraniennes depuis 
les lointains adeptes de Zarathoustra jusqu'aux adeptes de la 
théosophie sohravardienne de la Lumière, et jusque dans l'Iran 
shî'ite les penseurs de l'école shaykhie. L'idée du centre du monde. le 
thème légendaire du keshvar central déterminant l'orientation des six 
autres keshvars disposés tout autour et séparés postérieurement les uns 
des autres par l'océan cosmique, - cette idée passe par toute une 
élaboration philosophique. La phase la plus importante de celle-ci est 
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peut-être le moment où, dans la « théosophie orientale » de Sohra
vardî, les Idées platoniciennes se trouvent interprétées en termes 
d'angélologie zoroastrienne. 

Entre le monde des pures Lumières spirituelles ( Luces victoria/es, 
le monde des « Mères », dans la terminologie de l'lshrâq) et l'univers 
sensible, s'étend à la limite de la IXe Sphère (la Sphère des Sphères) 
un mundus imaginalis qui est un monde spirituel concret de 
Figures-archétypes, Formes apparitionnelles, Anges des espèces et 
des individus ; la dialectique philosophique en déduit la nécessité et 
en situe le plan ; la vision effective en est donnée à l'aperception 
visionnaire de l'imagination active. La connexion essentielle qui, chez 
Sohravardî, achemine la spéculation philosophique à une métaphy
sique d'extase, est aussi bien celle qui s'établit entre l'angélologie de 
ce platonisme néo-zoroastrien et l'idée de ce mundus ima8inalis. 
C'est, déclare Sohravardî, le monde auquel faisaient allus1~n le.s 
anciens Sages, lorsqu'ils affirmaient qu'au-delà du monde sensible 11 
existe encore un autre univers ayant figure et dimensions, s'ét~ndant 
également dans un espace, bien qu'il ne s'agisse ni d'une figure m d'une 
spatialité identiques à celles que nous percevons dans le monde des 
corps physiques. C'est le« huitième » keshvar, la Terre mystique de Hûr
qalyâ aux cités d'émeraude ; elle est située au sommet de la montagne 
cosmique que les traditions perpétuées en Islam désignent comme la mon
tagne de Qâf (46). 

Les témoignages nous certifient, avec une parfaite concordance, 
que c'était bien la montagne qui jadis s'était appelée Alborz (Elbourz, 
en avestique Haraiti Bareza) ; géographiquement, le nom désigne 
aujourd'hui la chaîne de montagnes au nord de l'Iran. Mais ce n'est 
P?~nt ce~te donnée ?e l'orographie terrestre que repère la géographie 
v1s1om:iaue des ~ntiques légendes, lorsqu'elle nous parle de la r~ce 
merveilleuse qm en peuple les cités : race qui ignore aussi bien 
l'Adam terrestre qu'lblîs-Ahriman, race semblable aux Anges, 
androgyne peut-être puisque sans différenciation sexuelle (cf. les 
jumeaux du paradis de Yima et des Uttara-kurus), et que partant ne 
tourmente pas même le désir d'une postérité. Les minéraux de leur sol 
et les lllurailles de leurs villes secrétant leur propre lumière (comme le 
var de Yima), ils n'ont besoin d'aucun luminaire extérieur, ni du soleil 
ni de la lune ni des étoiles des Cieux physiques. Ces indices 

(46) lbib., pp. 125 ss., 138 ss. ; cf. nos Prolégomènes II aux <Euvres philosophiques et 
mystiques de Sohravardî (supra n. 23), pp. 39-55, concernant la structure du plérôme des 
Lumières, et pp. 85 ss. sur le lien entre le Récit de l'exil occidental et le Récit avicennien de Hayy 
ibn Yaqzân. Il est toujours dans notre intention de publier dans un délai limité la traduction du 
grand livre de Sohravardî, Hikmat al-lshrâq (la Théosophie « orientale ») avec les Gloses de 
Mollâ Sadrâ Shîrâzf (ob. 1640) qui ont toute l'importance d'un ouvrage original (cf. notre éd. et 
trad. du Livre des pénétrations métaphysiques (Kitâb al-Mashâ'ir) (Bibl. Iranienne, 10). 
Téhéran - Paris, 1964, introduction, p. 40. 
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concordent pour fixer la topographie céleste de cette Terre surnatu
relle à la limite de la Sphère qui, au-dessus des Cieux planétaires et du 
Ciel des Fixes innombrables, enveloppe tout l'univers sensible. C'est 
cette Sphère des Sphères qui est la montagne de Qâf entourant la 
totalité du cosmos visible ; la clef de voûte de ce dôme céleste, le pôle, 
est constituée par un rocher d'émeraude qui communique son reflet à 
toute la montagne de Qâf. 

Or, précisément, dans le Récit de /'exil occidental, dont 
l'intitulation même contribue à donner son sens plénier à la 
« théosophie orientale », c'est cette montagne que doit gravir l'exilé 
rappelé enfin chez lui ; il lui faut atteindre jusqu'au sommet, au 
Rocher d'émeraude qui dresse devant lui la paroi translucide d'un 
Sinaï mystique ; c'est là, nous l'avons vu déjà (supra II, 1), au seuil du 
plérôme de Lumière, que le pèlerin mystique rejoint sa Nature 
Parfaite, son Esprit-saint, en une anticipation extatique qui forme 
pendant à la dramaturgie mazdéenne de la rencontre aurorale de la 
Personne céleste, à l'orée du Pont Chinvat. A ce seuil commence le 
« climat de l'Ame », le monde d'une « matière » toute subtile de 
lumière, intermédiaire entre le monde des pures Lumières chérubini
ques et le monde de la physis, ce dernier englobant aussi bien la 
matière sublunaire corruptible que la matière astrale des Cieux 
incorruptibles. Tout cet univers de la physis forme l'Occident 
cosmique; l'autre univers est l'Orient, et cet Orient commence avec le 
climat de l' Ame, le « huitième » climat. 

La Terre paradisiaque de lumière, le monde de Hûrqalyâ, est 
ainsi un Orient intermédiaire entre l' « Orient mineur » qui est l'âme 
se levant au sommet de son désir et de sa conscience, et 1'« Orient 
majeur » qui est l'Extrême-Orient spirituel, le plérôme des pures 
Intelligences, se levant à la surconscience de l'âme. A cette 
superposition d'Orients, correspondra la double valorisation symbo
lique du« soleil de minuit »,indiquée plus haut (supra 1, 2). En effet, 
puisque le huitième climat, la Terre céleste de Hûrqalyâ, est qualifiée 
d'Orient, et puisque la direction qui nous en est montrée est celle du 
nord cosmique, le « sommet du monde »,c'est donc bien qu'il ne s'agit 
pas d'un Orient repérable sur l'étendue d'une cartographie terrestre. 
L'Orient oriente ici sur le centre qui est le sommet du dôme cosmique, 
le pôle : c'est le Rocher d'émeraude au sommet de la montagne de 
Oâf. Il faut réussir l'ascension de celle-ci pour y atteindre, comme y 
atteint le pèlerin du Récit de l'exil, obéissant à l'injonction d'un 
message identique à celui que reçut le prince exilé du Chant de la Perle 
des Actes de Thornas (supra IL 1). Cette orientation est celle d'une 
géographie visionnaire s'orientant sur le « climat de l'Ame », où sont 
situées les cités d'émeraude illuminées par l'éclat d'une lumière 
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intérieure qu'elles secrètent elles-mêmes. Orient suprasensible qui 
commande le phénomène primaire de l'orientation du gnostique vers 
sa patrie d'origine. Orient-origine qui, étant origine, s'identifie avec le 
centre, le pôle nord céleste, lequel s'annonce comme le seuil de 
l' Au-delà, là-même où la vision devient histoire réelle, c'est-à-dire 
histoire de l'âme, et où tout événement symbolise visionnairement un 
état spirituel ; ou encore, comme le disent les lshrâqîyûn, le clim~t 
« où le corporel devient esprit et où le spirituel prend corps ( 47) ». 

Lumière du nord, lumière-origine, pure lumière intérieure qui 
n'est ni de l'orient ni de l'occident : les symboles du nord font éclosion 
spontanément autour de cette intuition centrale qui est intuition du 
centre. La sortie du puits, l'ascension qui mène au Rocher d'émeraude 
vers l'ange Nature Parfaite, commence dans les ténèbres de la nuit. Le 
voyage est marqué par des péripéties qui typifient les états et les périls 
de l'âme au cours de cette épreuve initiatique. Aux approches du 
sommet, éclate le flamboiement du soleil de minuit, Image primor
diale de la lumière intérieure qui joua un si grand rôle dans le rituel 
des religions à mystères (cf. supra II, I : la lumière portée par Hermès 
au cœur de la chambre souterraine). Ainsi en va-t-il pour Hermès 
comme héros de l'extase eschatologique que décrit Sohravardî, et 
dans l~quelle nous avons déjà recueilli (supra II, I) un témoignage à 
l'appm de la tradition hermétiste, rapportant la vision au cours de 
laquelle Hermès reconnut sa Nature Parfaite dans la belle et 
mystérieuse entité spirituelle qui se manifestait à lui. 

De cette vision, Sohravardî amplifie dans un de ses traités 
majeurs la dramaturgie (48)."Cette fois Hermès veille pendant la nuit, 
méditant dans le « temple de la lumière » (haykal al-nûr, son propre 
microcosme), mais dans cette nuit brille un soleil. Lorsque éclate la 
~ colonne de l'?urore », c'est-à-dire lorsque l'être de lumière fait 
eclater les parois du « temple » qui le contenait (ici se rappeler la 
columna gloriae du manichéisme, la remontée des éléments de 
lumière formant pendant avec la descente de la Croix de Lumière), 
Hermès voit une Terre en train de s'engloutir~ et avec elle les « cités 
des oppresseurs » englouties dans le courroux divin. Cet effondrement 
du monde matériel sensible, de l'Occident de la matière corruptible et 
de ses lois, nous reporte à la scénographie du Récit de l'exil occidental; 
jci, l'atteinte au nord cosmique, au Rocher d'émeraude, seuil de 1' Au
delà, s'annonce avec l'éclat du « soleil de minuit » ( commé chez 
Apulée : media nocte vidi solem coruscantem). Le soleil de minuit, c'est 

(47) Comme le répète encore Mohsen Fayz (théologien shî'ite iranien du XVI/< siècle), 
cf notre Soufisme d'lbn'Arabî, p. 271, n. 169. Voir la traduction de ce texte dans notre livre 
Terre céleste, pp. 206 ss. 

(48) Il s'agit du§ 83 du« Livre des Elucidations » (ci-dessus, n. 18), texte d'une importance 
capitale. 
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l' illuminatio matutina, la splendeur d'aurore se levant à l'Orient
origine de l'âme, c'est-à-dire au pôle, tandis que s'engloutissent les cités 
des oppresseurs. L'aurora consurgens se levant au Rocher d'émeraude 
def de voûte du dôme céleste, c'est ici l'aurore boréale au Ciel d~ 
l'âme. Alors effrayé devant l'horizon inconnu, Hermès s'écrie : 
«Sauve-moi, toi qui m'as enfanté! » (c'est le vocatif même dont use, 
on se le rappelle, le psaume adressé par Sohravardî à sa Nature 
Parfaite). Et il entend cette réponse : « Agrippe-toi au câble du rayon 
de lumière, et monte jusqu~ux créneaux du Trône ». Il monte, et voici 
que sous ses pieds il y avait une Terre et il avait un Ciel. Terre et Ciel 
dans lesquels, avec les commentateurs sohravardiens (Shahrazôrî et 
Ibn Kammûna), nous reconnaissons le mundus imaginalis, le monde 
autonome des Figures-archétypes, la Terre de Hûrqalyâ, à l'abri des 
'créneaux du Trône qui est la Sphère des Sphères, climat de l'Ame 
gravitant autour du pôle céleste. Les textes sabéens du pseudo-Majrîtî 
nous avaient décrit, eux aussi, la Nature Parfaite comme le Soleil du 
philosophe; et Najm Kobrâ désignera le « témoin dans le Ciel » 
:comme le Soleil suprasensible, Soleil du cœur, Soleil de l'esprit. 

Devant cet Orient-origine, orientant verticalement vers le pôle 
comme seuil de l' Au-delà, où dans la Nuit divine brille la lumière 
intérieure, c'est-à-dire ésotérique, alors l'Orient géographique, « lit
téral », typifierait le jour de la conscience exotérique, opposant à cette 
Nuit divine de l'ineffable non moins de force qu'à la nuit des 
profondeurs de la Psyché obscure, et confondant l'une et l'autre, car 
de par sa nature ce Jour ne peut coexister avec la Nuit ; il ne peut 
exister que par la fatale alternance des jours et des nuits, des levers et 
des déclins. Mais voici une autre lumière, celle du Rocher d'émeraude 
(dans la gnose shî'ite ismaélienne, un autre symbolisme fera allusion 
au« soleil se levant à l'occident »,c'est-à-dire du côté de la nuit, mais 
il s'agira là précisément de l'Imâm qui est le pôle, la clef de voûte et 
l'axe de la hiérarchie ésotérique). Le « soleil de minuit » typifie la 
.lumière intérieure, celle qui est secrétée par la demeure elle-même 
(comme par le var de Yima), au secret d'elle-même. C'est pourquoi se 
propose ici, disions-nous, une valorisation nouvelle du contraste 
Orient-Occident : l'homme « nordique » ici n'est plus celui de 
l'ethnologie, c'est l'« oriental »au sens polaire de ce mot, c'est-à-dire 
le gnostique exilé, l'étranger qui refuse le joug des « oppresseurs », 

parce qu'il a été missionné en ce monde pour une fin que ceux-ci ne 
peuvent reconnaitre. Et c'est pourquoi nous avons déjà pressenti la 
portée de cette orientation fondamentale, orientant vision et réalisa
tion dans le sens d'une ascension qui est en rupture avec notre idée 
familière des dimensions du temps, de l'évolution, de l'actualité 
historique. 
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N'est-ce pas dès lors le sens même de tous les mythes de 
réintégration qui se trouve affecté par cette orientation ? Car la 
totalité de son être, la dimension personnelle transcendante que 
l'homme discerne à la lumière du nord, au « soleil de minuit ». ce 
n'est pas simplement la totalisation de l'orient et de l'oc~ident. ~e la 
droite et de la gauche, de la conscience et de 1 mconsc!ent. 
L'ascension de l'homme de lumière laisse retomber sur elles-memes 
les ténèbres du puits où il était retenu prisonnier. Hermès n 'e~por~~ 
pas avec lui son ombre; il s'en dépouille ; car il monte, et tandis qu Il 
monte, les « cités des oppresseurs » s'engloutissent dans l'abîme. 
C'est pourquoi l'on avoue éprouver une difficulté extrême devant 
certaines interprétations de la coincidentia oppositorum, qui semblent 
confondre sous la même notion d'opposita les complémentaires et les 
contradictoires. Déplorer que le christianisme ait mis au centre une 
figure de bonté et de lumière et ait négligé tout le côté obscur de 
l'âme, c'est une appréciation qui vaudrait non moins à l'égard du 
zoroastrisme. Mais comment la réintégration consisterait-elle à mettre 
de .connivence, à« totaliser »Christ et Satan, Ohrmazd et Ahriman ? 
Semblable proposition omettrait le fait que sous le règne même d ·une 
figure de lumière, les forces sataniques restent à l'œuvre, celles-là qui, 
par exemple, tentent d'empêcher Hermès de s'arracher aux profon
deurs du puits et de monter jusqu'aux créneaux du Trône. Et c'est 
devant elles justement qu'il convient d'affirmer que Cprist et Satan, 
Oh!mazd et Ahriman ne sont pas en rapport de complémentarité. 
m~1s en rapport de contradiction. On peut intégrer des complémen
taires, non pas des contradictoires. 

Il semble qu'en premier lieu l'on se méprenne sur la nature du 
Jour dont on déplore les contraintes et partant sur les remèdes qu ïl 
comporte. De ce point de vue. la distinction que nous enseignent 
certains maîtres du soufisme iranien entre la Nuit lumineuse, la 
Lumière noire, et le noir tout court, le noir sans lumière (infra V et 
VI), contribue essentiellement à nous préserver des divagations en nous 
maintenant orientés sur le pôle. Le Jour dont on déplore les 
contraintes, et dont l'ambiguïté est évidente puisqu'il pratique la loi 
démoniaque de la contrainte, c'est le Jour de l'exotérique et de ses 
évidences toutes faites, s'imposant d'autorité. Sa rédemption est dans 
la Nuit des sens cachés, celle de l'ésotérique ; c'est la nuit de la 
surconscience, non pas la nuit de l'inconscient ; car c'est la Nuit de 
l'ineffable, la Nuit des symboles, qui apaise les fureurs dogmatiques 

·du Jour, ce n'est pas la Nuit ahrimanienne. On ne compense pas les 
unes par les autres les fureurs dogmatiques rationnelles et les 
démences irrationnelles. La totalité que symbolise le « soleil de 
minuit » c'est le Deus absconditus et l' Ange-Logos, ou en termes de 
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gnose shî'ite le pôle, l'Imâm, qui est le porte-lumière en la nuit de 
l'ésotérisme. Il faudrait une désorientation totale qui confonde la nuit 
du Deus absconditus avec la nuit ahrimanienne, pour faire de l' Ange
Logos la révélation d'Ahriman ou la révélation complémentaire 
d'Ahriman. C'est pourquoi le vieux zervânisme iranien auquel on a 
consenti tant d'admiration complaisante, sous prétexte qu'il implique 
une philosophie de l'unité surmontant le dualisme, ne pouvait 
apparaître que comme une absurdité et une monstruosité aux yeux du 
zoroastrien. Le mot ésotérisme, dont il arrive qu'on abuse, réfère à 
l'inéluctable nécessité d'exprimer les réintégrations de l'être humain 
par des symboles : nuit lumineuse et soleil de minuit ; jumeaux du 
para_dis de Yima ; l'homme de lumière et son guide ~ thème de 
l'an~rogynie, rejonction d'Adam avec la Sophia céleste, la « fiancée 
?e sa jeunesse ». Mais il y a toujours ceci : Faust, renovatus in novam 
mfantiam, renaît « dans le Ciel », là où apparaît Sophia aeterna ; la 
rédemption de Faust, ce n'est pas la totalisation de Faust et de 
M~phistophélès. L'Esprit contrefacteur, l'Antimimon, n'est pas le 
gmde de lumière dë Phôs; il apporte la c0ntradiction, il n'est pas le 
complémentaire. 

. Si l'on évoque ici trop allusivement, certes, la diversité de ces 
figures, c'est sous l'impression que l'orientation imprimée à la 
présente recherche par son thème même et ses sources, renc<?ntre à 
chaque pas les mêmes difficultés issues de la même confusion ou 
désorientation. Celle-ci ne peut que prolonger et aggraver les lois du 
Jour exotérique contre lesquelles se dresse l'effort de l'H~rmès 
sohravardien, sa rupture avec les évidences établies, préexistant 
d'autorité. On ne fait pas « de l'histoire » avec les visions d'Hermès. 
On ne peut pas davantage socialiser Hermès ni le prince du Chant de 
la Perle. Aussi tentera-t-on de les empêcher de s'orienter, et de 
comprendre où ils sont, de faire qu'ils oublient le puits où ils ont été 
j~~és. Le Jour qu'on leur impose n'est pas la lumière du Ro.c~er 
d emeraude, et c'est pourquoi ce Jour ne peut entrer en compos1t1on 
avec la Nuit des symboles. La bi-unité, c'est Hermès et sa Nature 
Parfaite, ce n'est pas Hermès et la « Cité des oppresseurs », ni 
Hermès et le puits où ces derniers l'ont jeté. De ce puits on ne sort pas 
tout seul ; on en sort encore moins en foule et en masse ~ on en sort à 
deux, c'est-à-dire en compagnie du guide de lumière, quel que soit 
parmi tous les noms qui sont les siens, celui sous lequel il se fait 
reconnaître. 

C'est pourquoi la possibilité d'atteindre au nord cosmique, au 
Rocher d'émeraude, est essentiellement liée à la structure hi-unitaire 
de l'individualité humaine, comportant virtuellement, en tant que 
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telle, une dimension transcendante de lumière (Hermès et sa Nature 
Parfaite, l'adepte manichéen et sa Forme de lumière, etc.). èette 
virtualité, les puissances du doute et de l'oubli, sous les différents 
noms qui les recouvrent au cours des siècles, puissances du Jour. 
exotérique et puissances de la Nuit sans lumière, s'efforce~ont d~ la 
suffoquer et de l'anéantir. C'est pourquoi l'on ne pressentira meme 
plus ce qu'est la Nuit lumineuse, la Lumière noire, ?ont p~rlent 
certains soufis, et qui n'est nullement un mélange de lumière divine et 
d'ombre démoniaque. Dire que l'en-bas est à l'imitation de l'en-haut, 
ce n'est pas dire que l'en-bas est l'en-haut. La nuit des profondeurs 
démoniaques refusées, ou au contraire l'horreur du jour inspirée par 
la fascination de ces profondeurs, ce sont là peut-être les deux 
impuissances auxquelles succombe l'homme d'occident. Ce n'est 
point en les composant que l'on trouve la Nuit lumineuse de 
l'« oriental», c'est-à-dire de l'« homme du nord», ni la nuit des 
hauteurs intra-divines (cf. encore infra V et VI). 

C'est ce dont achève de nous convaincre l'importance du symbole 
du pôle, de la double constellation de l'Ourse et de l' Etoile polaire, 
dans la hiérognose du soufisme. Nous y retrouverons la mêf!Ie 
homologation que pour la montagne cosmique dont le pôle est le point 
culminant. La même loi d'une structure psycho-cosmique homologue, 
par exemple, les circumambulations mentales autour du cœur, à celles 
qui sont effectuées autour du Temple et à la rotation du dôme céleste 
autour de son axe. Projetée au zénith, l'image primordiale du centre 
9u~ _le mystique éprouve en lui-même, aut~:mr duquel il révolue 
mteneurement, lui fait alors percevoir l'Etoile polaire comme 
symbole cosmique de la réalité intérieurement vécue. Sanctuaire 
intérieur et Rocher d'émeraude sont alors simultanément le seuil et le 
lieu ~es théophanies, le pôle d'orientation, la direction d'où se montre 
le gmde de lumière. Tel nous allons le voir se montrer dans les visions 
d'u .. n gra~d maî_tre soufi ~~ Shîrâz, et tel aussi le pourrait analyser une 
phe~amenolog1e de la pnere, s'attachant au fait que les Mandéens, les 
Sabeens de Harran, les Manichéens, les Bouddhistes d'Asie centrale 
prennent le nord comme qibla (axe d'orientation) de leur prière. 

Mais ici encore notre phénoménologie du nord, du pôle, doit 
prévenir tout péril de désorientation. Celle-ci, on vient d'y insister, 
peut se présenter comme la tentation de confondre le soleil du nord, le 
soleil de minuit, avec une coincidentia oppositorum totalisant 
fictivement des contradictoires, au lieu de totaliser réellement des 
complémentaires. Ne quittant pas en fait le niveau exotérique. 
l'opération ne consomme pas la rupture commandée par la dimension 
verticale, orientée au nord. Hermès quitte l' « Occident » ; ce n'est 
pas en emportant son ombre qu'il monte aux créneaux du Trône. 
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Parce que le nord, le pôle est « en haut », il permet de reconnaître où 
est l'ombre, que ce soit l'ombre individuelle des fonctions inférieures 
de la psyché, ou l'ombre collective de la« cité des oppresseurs ». Mais 
comment cela autoriserait-il de dire que ce qui montre l'ombre et dans 
1quelle direction est cette ombre, puisse être également cette même 
ombre ? Loin de là, ce qui dénonce où est l'ombre, se caractérise 
comme étant soi-même sans ombre. Si le nord cosmique est le seuil de 
l'Au-delà, s'il est le paradis de Yima, comment serait-il le lieu de 
l'Enfer ? Hermès monte ; l'Infernum, il le laisse à sa place, 
a~-dessous de lui, dans l'en-bas quïl a quitté. Il n'y a ni ambivalence 
m ambiguïté ; on a rappelé plus haut l'opposition du zoroastrisme et 
du zervânisme, et si quelque chose de celui-ci a survécu avec fruit dans 
la gnose en Islam, c'est par un décalage de niveau, une altération 
radicale de sa dramaturgie, laissant précisément le champ libre à 
l'orientation constatée ici. 

Certes, il y a des données mythologiques où le nord revêt une 
signification contraire à celle que nous analysons ici. Mais on ne 
pourrait parler d'ambivalence que dans la mesure où le sujet resterait 
identique. Il faudrait donc avoir commencé par construire, plus ou 
moins fictivement, et par substantialiser une Psyché collective, pour 
en affirmer la permanence et l'identité dans l'alternance de ses 
contraires. C'est par ce sujet unique que vaudrait l'ai:nbivalence ?u 
symbole du nord, valant tantôt comme seuil du paradis et de la vie, 
tantôt comme seuil des ténèbres et des puissances hostiles. Malheu
reusement ne se laisserait-on pas ainsi prendre au piège de la 
représentation que l'on se donne à soi-même, et dans laquelle on se 
complaît ? Car ce qui existe en fait, réellement, concrètement et 
~ub.st~ntiellement, ce n'est pas une collectivité; ce sont des â.mes 
md1v1duelles, c'est-à-dire des personnes dont chacune peut aider 
l'autre à trouver sa voie propre pour sortir du puits, mais dès que les 
unes veulent imp.oser leur voie aux autres, la situation retourne à. c~lle 
de la « cité des oppresseurs » du récit sohravardien. Cette collectivisa
tion de la Psyché, entraînant avec elle la désorientation des symboles, 
n'est, elle aussi, qu'une conséquence de l'oubli déjà dénoncé : la p~rte 
de la dimension verticale ascensionnelle, à laquelle se substitue 
l'extension horizontale évolutionnaire. La dimension verticale est 
individuation et sacralisation ; l'autre est collectivisation et séculari
sation. La première libère à la fois de l'ombre individuelle et de 
l'ombre collective. Si Hermès eût accepté de rester au fond du puits, 
sans doute aurait-il pris, lui aussi, le nord cosmique, le pôle. pour 
l'Enfer. Mais ce n'est point que le Ciel eût été l'Enfer ; ce qu'il eût 
perçu, ce n'aurait été justement que l'ombre collective projetée sur le 
pôle et lui interdisant, à lm, de le voir, c'est-à-dire de voir sa propre 
personne de lumière (comme le mécréant au Pont Chinvat ne voit que 
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sa propre caricature au lieu de voir Daênâ ; comme le. ~oufi débt_Itant 
ne voit que ténèbres, avant que ne resplendisse à l'onf1ce du p~1ts la 
lumière verte). Si la région du pôle est ce qu'elle annonce au souft, elle 
ne peut annoncer le contraire que si une ombre l'enténèbre, l'ombre 
de ceux qui précisément refusent l'ascension à laquelle invite le 
soufisme. Laisser tomber l'ombre, ce n'est pas retourner vers 
l'ombre ; l'orientation ne peut être désorientation. 

2. Visions du pôle chez Rûzbehân de Shîrâz (1209) 
Parmi les visions que Rûzbehân de Shîrâz a décrites dans son 

Diarium spirituale, certaines illustrent de manière particulièrement 
explicite le symbolisme du pôle (49). C'est ainsi qu'en songe, ou 
plutôt, comme pour la plupart de ses visions, dans un état 
intermédiaire entre la veille et le sommeil, la totalité des créatures se 
révèle à lui comme si elle était réunie à l'intérieur d'une maison ; il y a 
de nombreuses lampes qui répandent une vive lumière ; cependant un 
mur l'empêche de pénétrer jusqu'à elles. Il monte alors sur la terrasse 
de la maison, laquelle est sa propre demeure ; il y trouve deux 
personnages très beaux qui ont l'apparence de deux shaykhs soufis et 
dans lesquels, précision d'une signification capitale, il reconnaît sa 
propre image. Tous trois ensemble consomment une sorte de repas 
mystique, composé de pains de pur froment et d'une huile si subtile 
qu'elle était comme une pure substance spirituelle. A la suite de quoi, 
l'un des deux shaykhs demande à Rûzbehân s'il sait quelle était ~et.te 
substance. Comme il l'ignore,« c'était, lui apprend le shaykh, de l'hmle 
de l~ constellation de !'Ourse (50) que nous avions recueillie pour toi. » 
Sorti de sa vision, Rûzbehân continue de la méditer, mais il lui fallut 
un c~rtain temps, avoue-t-il, pour comprendre qu'il y avait eu là une 
allus~o? aux ~ept pôles ( aqtâb, plus généralement les sept abdâl) dans 
le plerome cele~te, et que Dieu lui avait dispensé la pure substance de 
l~~r.wa?e my~hque. c'est-à-dire l'avait admis au rang des sept maîtres 
d m1hation et mtercesseurs qui sont invisiblement répartis dans notre 
monde. « Alors, écrit-il, je concentrai mon attention sur la constella
tion de l'Ourse, et j'observai qu'elle formait sept orifices par 
l'ensemble desquels Dieu se montrait à moi. Mon Dieu ! m'écriai-je, 
qu'est-ce que cela ? Il me dit : ce sont les sept orifices du Trône. » 

De même qu'Hermès, dans le récit de Sohravardî, est invité à 
monter jusqu'aux créneaux du Trône, voici donc que Rûzbehân, étant 
admis au nombre des sept Abdâl qui entourent le Pôle (en termes 
shî'ites r « Imâm caché »),est intronisé au sommet de la mystérieuse 

(49) Cf. notre Introduction au grand ouvrage de Rûzbehân, Le Jasmin des Fidèles d'amour 
(Bibliothèque Iranienne, vol. 8), texte persan publié en collaboration avec Moh. Mo'in el 
traduction du chapitre rr ; Téhéran-Paris, Adrien-Maisonneuve, 1958,pp. 37 SS. Cf. également 
En Islam iranieil, t. 111, Livre 111, chap. li. 

(50) Banât Na'sh, La constellation de /'Ourse (la grande et la petite). 
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hiérarchie spirituelle et invisible. sans laquelle la vie sur terre ne 
pourrait continuer de subsister. L 'Idée et la structure de cette 
hiérarchie mystique qui domine la théosophie du soufisme et 
principalement. dans le shîïsme. celle du shaykhisme. sont en 
correspondance avec l'idée et la structure d'une ·astronomie ésoté
rique; l'une et l'autre exemplifient une même Image-archétype du 
monde. Rûzbehân ajoute encore ces détails qui confirment que ce 
qu'il perçoit dans sa vision du pôle, du nord cosmique, c'est bien le 
~euil de l'Au-delà et le lieu des théophanies : « Chaque nuit, écrit-il. 
Je continuai ensuite d'observer ces orifices dans le ciel, comme m'y 
poussaient mnn ~mour et mon ardent désir. Alors voici qu'une nuit. je 
vis qu'ils étaient ouverts, et je vis l'Etre divin qui se manifestait à 
moi par ces orifices. Il me dit : Je me manifeste à toi par ces 
ouvertures; elles forment sept mille seuils (en correspondance avec les 
sept étoiles principales de la constellation) jusqu'au seuil du plérôme 
angélique (ma/akût). Et voici que je me montre à toi par toutes à la 
fois. » 

Les visions de Rûzbehân illustrent ainsi au mieux un double 
thème : celui du pôle et celui de la walâyat, l' « initiation » dont le 
pôle est la clef de voûte, groupant et échelonnant autour de lui les 
membres d'une pure Ecclesia spiritualis, qui restent inconnus du 
commun des hommes et invisibles à leurs yeux. L'emploi du ter~~ 
arabe qotb, « axe » (najmat al-Qotb : l'Etoile polaire), transpose 1c1 
l'image du pivot de moulin fiché dans la meule inférieure immobile. et 
traversant par un orifice central la meule supérieure mobile dont il 
commande la rotation. Le dôme céleste est l'homologue de cet 
élément mobile. tandis que l'Etoile polaire figure l'orifice par lequel 
passe un axe idéal. Les étoiles les plus rapprochées de l'Etoile polaire 
P.art!~ipent à sa précellence et sont investies d'une é~ergie e.t d'une 
s1gmf1cation spéciales (les invocations à la constellat10n de l. Ourse. 
dans certains documents gnostiques ou magiques. en tém01gnent). 
Ces sept étoiles ont leurs homologues au Ciel spirituel. Nous venons 
de voir Rûzbehân les qualifier comme les« sept pôles »,tandis 9~e le 
plus souvent sont désignés comme les sept Abdal ces sept mysteneux 
personnages qui. de cycle en cycle, se succèdent en se substituant les 
uns aux autres. De même que la constellation de l'Ourse domine et 
« voit » la totalité du cosmos, ils sont eux-mêmes les yeux par lesquels 
l'Au-delà regarde le monde (51). 

. (51) Comparer le texte mis par w1 alchimiste d11 XV 11" siècle en épigraphe de son édition de 
Nicolas Flamel : « Et videballl /apidem sta1111e11m in 11u11111 Zorobabel. Septem isti orn/i Slllll 

Domini, qui discurrunt in universam terram »(cil. par C.-G. Jung, Der Geist der Psychologie, in 
Eranos-Jahrbuch XIV, /947, pp. 436-437). On 11e pew s'empêcher de rapprocher le motif des 
sept ahdâl (qui chaque nuit parcoure11t le monde pour informer le pôle) du texte de Zacharie : 
«.ces sept sont les yeux de l'Eternel, qui parcoure!ll tollle la Terre » (4: /0), ou encore: " ... la 
pierre que j'ai placée devant Josué. il y a sept yeux sur cette seule pierre" (Zacharie 3: 9). 
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C'est là même que s'opère la jonction entre ce double thème et la 
doctrine spirituelle de Rûzbehân. On retrouve dans celle-ci le thème 
commun à toute la mystique spéculative du soufisme, particulière
ment mis en œuvre chez Ibn'Arabî, du Deus absconditus, le « Trésor 
caché », aspirant à se révéler, à être connu. Cependant cette 
révélation même emraîne une situation dramatique dans laquelle se 
trouvent impliqués simultanément l'Etre divin et l'être en qui et par 
qui il se révèle, car Dieu ne peut regarder un autre que soi-même, ni 
être regardé par un autre que soi-même. Les Awliyâ, les « initiés », 

s'échelonnant aux différents degrés spirituels, sont précisément les 
yeux que Dieu regarde, parce qu'ils sont les yeux par lesquels 11 
regarde. C'est par eux que notre monde est encore un monde que 
Dieu « regarde », et c'est ce que veut dire la mystérieuse affirmation 
que s'ils n'étaient pas, si venait à cesser d'être le pôle (l'Imâm caché) 
qui est la clef de voûte du Ciel invisible qu'ils forment tous ensemble. 
notre monde s'effondrerait dans la catastrophe définitive. Sans doute 
est-il assez difficile de trouver dans nos langues deux termes qui 
restituent fidèlement les sens des mots walâyat et A wliyâ ( 52). L'idée 
d' « initiation »,"celle d'une sodalité d' « initiés », invisible et perma
nente de cycle en cycle de la prophétie, par substitution des 
individualités les unes aux autres, semble en éveiller au mieux les 
résonances. Le thème est notamment d'importance pour l'imâmologie 
?u shî'is~e; aussi est-ce dans le soufisme shî'ite qu ïl se prête le mieux 
a une etude en profondeur. Et il y a une autre rencontre. 
Littéralement, le mot Awliyâ veut dire les « Amis » ; l'expression 
persane Awliyâ-e Khodâ signifie les« Amis de Dieu ». C'est aussi le 
ter~e même par lequel, au XIV<: siècle, s'est désignée toute une 
famille de Spirituels en Occident. Les uns et les autres habitent les 
mêmes hauteurs inaccessibles à qui n'en connaît point l'orientation. 
comme 1' « Ami de Dieu » dans l' Oberland, le « haut pays » où la 
vision intérieure de Goethe saura cependant les retrouver, dans un 
grand poème resté inachevé : die Geheimnisse (les Secrets). 

, !'l?~breu~es sont ·les traditions qui réfèrent à ce peuple 
d « m1t1es » inconnus des hommes dont ils sont pourtant la 
sauvegarde. Rûzbehân les a développées dans le prologue de son 
grand ouvrage sur« les Paradoxes des mystiques ». Le plus souvent le 

(52) Pour le contexte de cette doctrine chez Rûzbehân, voir En Islam iranien, t. Ill, lii·re 
Ill, chap. Ill. Il y a la notion shî'ite de Walâyat, et il y a la notion soufie courante de Wilâyat. Il y 
aura occasion de rappeler ici encore (infra, VI, 2) pourquoi la traduction fréquente de l'un ou 
l'autre mot par «sainteté » et de walî (pluriel Awliyâ) par «saint '" est inadéquate. Le terme 
d'initiation semble le mieux récapituler les implications du mot walâyat. En gnose shî'ite 
duodécimaine, aux cycles de la prophétie ayant trouvé leur achèvement avec le " Sceau des 
Prophètes » a succédé le « cycle de l'initiation » (dâ'irat al-walâyat) dominé par l'imâmologie. 
Sur le développement de ce motif chez Lâhîjî (ouvrage cité ci-dessous n. I 18) et sur le 
rapprochement esquissé avec le poème de Gœthe et " l'Ami de Dieu de /'Oberland », cf. notre 
ouvrage En Islam iranien, t. IV, livre VII, chap. Ill. 



Soleil de minuit et pôle céleste 63 

nombre. en est fixé à 360, en correspondance avec les 360 Noms divins, 
les 360 Jours et nuits de l'année, les 360 degrés de la Sphère mesurant 
la durée du nycthémère. Toutes les variantes apportées à ce nombre 
ont des significations symboliques. Pour en choisir une des formes les 
plus simples, nous citerons celle-ci : « Dieu, écrit Rûzbehân, possède 
sur la Terre trois cents yeux ou personnes dont le cœur est conforme 
au cœur d'Adam; quarante dont le cœur est conforme au cœur de 
Moïse; sept dont le cœur est conforme au cœur d'Abraham; cinq dont 
le cœur est conforme au cœur de Gabriel; trois dont le cœur est 
conforme au cœur de Michaël; une (le pôle) dont le cœur est conforme 
au cœur de Séraphiel (53). » Cet ensemble de 356 personnes est 
complété, pour atteindre le total de 360, par quatre figures de 
prophètes qui, pour l'ésotérisme islamique méditant la révélation 
qorânique, présentent le trait commun d'avoir été enlevés vivants à la 
mort : Enoch (c'est-à-dire Edrîs, identifié avec Hermès), Khezr, Elie 
et Christ. 

3. Le pôle comme demeure de l'ange Sraosha. 

A ce symbolisme du pôle et de sa constellation spirituelle, un 
savant zoroastrien consacra, il y a quelques années, une reche_rche 
dont l'extrême intérêt était de dégager une voie nouvelle condmsa~t 
de la piété zoroastrienne au soufisme de l'Iran islamisé (54). En fait, 
l'~uv~e de Sohravardî nous a déjà montré la voie déli~éréme~t et 
histonquement ouverte par lui-même en personne. let, la figure 
d?minante, celle-là même qui montre la voie en question, es~ c~lle 
d un Yazata ou « Ange » de !'Avesta (55), qui, sans appartenir a la 
heptade suprême des Amahraspands (le~ Saints _lm.mortels: les 
« Archanges »), occupe un rang d'une pre~ellence m.s1gne. : ; l an,g~ 
~raos.ha (pehlevi Srôsh, persan Sorûsh), qm en Iran 1.sl~m1se a ete 
identifié avec l'ange Gabriel. Figure d'ange-prêtre, se d1stmguant pa.r 
les t~aits d'une juvénilité que partagent aussi bien tous les c,~l~s~e~, 11 
est identifié par notre savant parsi comme Ange de 1 m1tiat1on 
(walâyat) : les prérogatives de range Sraosha, le si tus ?e sa. de~eure, 
la spécificité de sa fonction, tous ces traits sembleraient 1mphquer, 
dans le zoroastrisme même, l'existence d'une doctrine ésoférique 
professée par les représentants d'un culte dont il était la figur·e 
centrale. 

(53) Pour le texte de cette traditio11, cf Ibid., t. Ill, livre Ill, chap. Ill. Il y a de 11ombreuses 
variames dans /'énumération et /a classification de ces l~iérarchies mystiqu~s. 

(54) J.-C. Coyajee, Cuits and Legends of Anc1ent Iran and Chma, Bombay (1936), 
pp. 16/-183. 

(55) Yazata (persan Izad) litt. : « adorable '" Lorsque, conformémelll à la tradition 
postislamique, on en donne comme équii•alent la notion d'Ange (persan fereshta), il faw, plutôt 
qu'aux anges de la Bible. penser aux Dii-Angeli de Proclus. 
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L' Avesta (Yasna 57) lui assigne une demeure triomphale, au 
sommet de la plus haute des montagnes (Haraiti Bareza, l'Alborz). 
C'est la demeure même dont nous avons déjà appris qu' « elle est à 
l'intérieur illuminée par soi-même, et à l'extérieur parée d'étoiles »; 
et c'est la montagne cosmique qu'un hymne avestique (Yasht 12 : 25) 
décrit comme celle autour de laquelle révoluent le Sqleil, la Lune et 
les étoiles; Neryoseng, le traducteur en sanskrit, l'identifie avec le 
mont Méru. Ce motif de la montagne cosmique, Avesta et traditions 
l'enrichissent ici d'une nouvelle p-récision : c'est à son sommet, au 
pôle, à l'Etoile polaire, qu'est la demeure de Fange Sraosha. Dès lors, 
le développement de notre recherche nous amène nous-mêmes à 
comprendre ceci : puisque la hiérocosmologie situe au nord cosmique 
la demeure de l'ange de l'initiation, et puisque la hiérognose perçoit 
en sa personne le pôle, il va de soi que l'atteinte au sommet de 
l'initiation mystique ait à être éprouvée, visualisée et décrite comme 
une atteinte au pôle, au nord cosmique. Et c'est là précisément que se 
peut entrevoir un lien de continuité entre la spiritualité zoroastrienne 
centrée sur l'ange Sraosha, et l'univers spirituel du soufisme centré 
autour du pôle. On a cité en effet ci-dessus, tout en rappelant 
l'existence de variantes quant au nombre et à la qualification des 
per.s<?nnes, les traditions qui font état de hiérarchies ésotériques, 
mv1s1bles soutiens de notre monde, centrées autour du pôle. D'une 
p~rt.' ~e pôle est donc le situs de l'ange Sraosha (lequel correspondrait 
ams1 a l'ange Séraphiel); d'autre part. telle est la qualification que, 
d?ns le soufisme, reçoit le grand shaykh d'une époque (voire le shaykh 
dune commun.auté soufie, tariqat, en tant que celle-ci est homologuée 
comi:n: un microcosme), et pour cette raison le soufisme shî'ite 
cons1dere ce pôle comme le représentant de l'lmâm caché. 

Ursa Minor 

Extrait de« Le Livre des 48 constellations, Traité d'ourano
métrie par Abû'l-Hosayn al-Sûfi (ob. 3761986) » 

(Paris, Bibliothèque Nationale, manuscrit arabe 5036) 
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Un autre intérêt de la recherche du savant zoroastrien fut d'avoir 
attiré l'attention sur le parallélisme entre la hiérocosmologie du 
soufisme et certaines conceptions taoïstes; aussi bien est-ce dans le 
squfisme d'Asie centrale que se trouva particulièrement enracinée et 
développée l'idée de la walâyat (notamment depuis Hâkim Termezî, 
ob. 285-898, chez qui le nombre des 40 Abdâl est particulièrement 

. significatif). Les traditions taoïstes connaissent sept gouverneurs 
spirituels« localisés » dans la constellation de !'Ourse. Le « Classique 
du Pivot de Jade » dispense une doctrine spirituelle annoncée dans 
son nom même, lequel réfère à l'Etoile du Nord, « pivot du Ciel 
révoluant sur lui-même et entraînant dans sa ronde tous les corps 
célestes ». Et cela ne laisse pas d'offrir des correspondances 
remarquables avec les conceptions de l'ésotérisme soufi. De part et 
d'autre, nous constatons en effet que le hiérocosmos spirituel 
exemplifie le même schéma que le cosmos de l'astronomie : le monde 
est disposé comme une tente, reposant sur un axe central et sur quatre 
piliers latéraux (awtâd). Les personnages qui exemplifient ces 
derniers ont pour fonction chaque nuit de révoluer autour du monde, et 
d'informer le Qotb des situations qui demandent son aide. Mieux 
encore, la numérologie symbolique révèle entre la configuration 
m~mérique du palais mystique de Ming-Tang (le hall de lumière à la 
fois te~ple et ?bservatoire astronomique) et la disposition des figures 
de la h1erarch1e mystique précédemment énumérées ici, une concor
dance vraiment frappante (56). 

Ainsi, d'une part, l'ange Sraosha veille sur le monde ensom
meillé; il est l'ange tutélaire et le sommet d'une sodalité de migrateurs 
qui « veillent » sur le monde et pour le monde ; ils sont qualifiés par 
un terme qui en notifie la pauvreté sacrale, le terme avestique drigu 
(pehlevi drigôsh, pâzend daryôsh), lequel a pour équivalent en persan 
m~derne la. forme darwish, « derviche », nom par lequel se désignent 
au1ourd'hm encore tous les soufis iraniens : les« pauvres par esprit ». 
D'autre part, cette sodalité configure un ensemble invisible au 
commun des hommes, et qui exemplifie l'image même du cosmos 
déployé, reposant, comme une tente, sur son axe : au sommet. la 
propre demeure de Sraosha, le nord cosmique, « secrétant sa propre 
lumière ». A la même représentàtion concourent les symboles du 
taoïsme, du zoroastrisme et du soufisme. 

Aussi bien les « Terres célestes » d'où nous avons vu déjà 
précédemment (supra I /) transparaître et descendre vers leurs 
Doubles terrestres les Formes de lumière, sont-elles toutes, comme 
Hûrqalyâ, le « huitième » climat, des régions du nord cosmique, ce 

(56) Cf. le diagramme établi par 1.-C. Coyajee, op. cit.. p. 166. 
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qui veut dire des seuils de l' Au-delà. Il y a la Terre de Lumière du 
manichéisme, Terra lucida, sise au royaume de lumière. Elle a pour 
souverain une divinité d'éternelle lumière, entourée de douze 
Splendeurs. Comme Hûrqalyâ, comme le Paradis de Yima, elle 
renferme toutes les beautés de notre Terre terrestre, mais à l'état 
subtil, lumière pure, sans aucune ombre ahrimanienne. Et de même 
que, lorsque les Manichéens prennent comme Qibla )e Soleil et la 
Lune, ce n'est point qu'ils adorent l'un et l'autre, mais quïls les 
regardent comme les représentants visibles par excellence du monde 
de lumière, de même, lorsqu'ils prennent comme Qibla le nord. c'est 
pour se tourner vers la Terra lucida, le séjour du roi de Lumière. 
Mention a été faite du monde idéal des Mandéens. Mshwzia Kushta, 
monde intermédiaire entre notre monde et les univers de lumière; 
c'est un monde peuplé d'une race divine de surhumains. êtres au corps 
subtil invisible pour nous, descendants de l'Adam caché (Adam 
kasia), chez lesquels nous avons appris que chacun des Terrestres a 
son Jumeau de lumière. Ce mundus imaginalis a, lui aussi, son esprit 
tutélaire (son dmutha), son roi de lumière, Shishlam Rba. de même 
que Hibil Ziwa est l'esprit tutélaire de la Terre (et il y a entre la geste 
de Hibil Ziwa et celle du jeune prince du Chant de la Perle des 
analogies frappantes). Or, la croyance mandéenne est bien, elle aussi. 
que cette Terre de lumière est dans le nord. séparée de notre monde 
p~r une haute montagne de glace; en précisant qu'elle .~st ,« ~ntr~ le 
Ciel et la Terre », cette croyance indique justement qu JI s .agit b1e~. 
non pas du nord terrestre, mais du nord cosmique (57). Et Il faudrait 
évoquer encore ici le motif de l'Ile Verte (al-Jaûrat al-klzodrâ), 
laquelle est la résidence de l' « Imâm caché ». 

Sans doute faudrait-il tout un livre pour rassembler les té
moignages montrant la signification de l'Orient comme Orient 
supra-sensible, Orient-origine, Orient qu'il faut par .. co~séqu~~t 
chercher dans les hauteurs dans l'axe vertical, parce qu 11 s 1dent1he 
avec le pôle, le nord cosmique, comme seuil des mondes au-delà. Cette 

.(57) .Cf E. -S. Drower, op. cit. (supra 11. 37), pp. 9, 56, 325. Il co11.de111 d; me111io111~e~ ici le 
service d1vm pratiqué par u11e secte idéale de philosophes, que me11t101111e 1 E11cycloped1e des 
lkhwân al-Safâ (les.« Frères au cœur pur »). Ces philosophes apparaisse111 à la fois comme des 
Sabéens imprégnés de 11éoplatonisme et comme des théosophes préismaélie11s. Ils célèbre111, au 
cours de chaque mois, trois 11 uits sainres correspo11da11t aux phases de la Lu11e (la première nuit 
du. mois, celle du milieu, enfin une 11uit comprise entre le 25" jour du mois et le /"' jollr dll mois 
swvam). Le rituel de chaque nuit comporte trois 11ocrurnes : le premier tiers de la nuit est occupé 
par u.ne méditatio11 dans /'oratoire personnel; le second tiers, par lllle méditalio11 dll '' rexre 
cosmique » sous le ciel, en tournant le visage vers /'Etoile polaire. E11fi11 le dernier tiers esr 
consacré à la psalmodie d'u11e hymnologie philosophique (la « prière de Platon "• l'«Oraiso11 
d'ldds-Hermès », le« psaume secret d'Aristote », etc.) Le choix de /'Etoile polaire comme qibla 
(axe d'orientarion de la prière) semble déceler le sabéisme de ces Sages ; leur calendrier confirme 
cette impression. Cf. Rasâ'il Ikhwân al-Safâ, Le Caire, 1928, IV, 303-304, et pour plus de détails 
notre étude Temple sabéen et /smaélisme (ci-dessus n. 8). 
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orientation était déjà donnée aux mystes- de l'orphisme. On la trouve 
dans le poème de Parménide où, guidé par les filles du Soleil, le poète 
entreprend un voyage vers l'Orient. Le sens des deux directions, 
droite et gauche, Orient et Occident du Cosmos, est fondamental dans 
la gnose valentinienne: Mais se diriger vers la droite, vers l'Orient, c'est 
toujours aller vers le haut, c'est-à-dire dans la direction du pôle, cela 
parce qu'en fait l'Occident typifie le monde d'en-bas, le monde de la 
matière sensible, tandis que l'Orient typifie le monde spirituel. Ibn 
'Arabî (1240) exhausse en symbole son propre départ pour l'Orient_; 
du voyage qui d'Andalousie le mène vers La Mekke et J érusaleII?-, Il 
fait son Isrâ', en l'homologuant à une ekstasis qui répète l'ascension 
du Prophète de Ciel en Ciêl, jusqu'au « Lotus de la limite (58) >;. Ici 
l'Orient géographique, « littéral », devient le symbole de l'Orie~t 
« réel », lequel est le pôle céleste, dont le récit sohravardien de l'Extl 
décrit l'ascension comme étant celle de la montagne de Qâf jusqu'au 
Rocher d'émeraude. 

Un autre très grand maître du soufisme iranien,' Alî-e Hamadânî 
(ob. 786/1385), dans un traité sur les rêves, parle de l'Orient qui est 
l'ipséité même (howîyat) du monde du Mystère, c'est-à-dire .du 
suprasensible, lequel est l'Orient auquel se lèvent les Parfaits. 
Ai~leurs, il parle de ce même Orient comme ipséité du monde i~visib~~ 
qm est la source de l'émanation de l'être, descendant 1usqu a 
l'Occident du monde des torps, par les huit degrés ou Demeures des 
mondes du Jabarût et du Malakût (59). De même, lorsque Avicenne 
demande à Hayy ibn Yaqzân (qui assume envers lui le rôle de la 
~atur~ Parfaite envers Hermès) quelle est sa patrie, la réponse réfère 
~la Je~usalem céleste. Hayy ibn Yaqzân, typification personne~le de 
1 lnte~hgence agente, est un « oriental »; il appartient à cet « Onent » 
dont il montre au philosophe, son disciple, les degrés se superposant 
en hauteur, au-dessus du monde de la matière terrestre ( 60). Cette 
notion de l'Orient dans les Récits avicenniens s'accorde donc 
parfaitement avec celle que Sohravardî met en œuvre dans sa propre 
« théosophie orientale »; les « Orientaux », ce sont ceux qui, ven~s 
d'en-haut, y retournent en passant par l'initiation intérieure que décnt 
le Récit de l'exil « occidental ». 

(58) Comparer notre Soufisme d'Ibn'Arabî, pp. 43-48 (Le« pèlerin de l'Orient»). 
' (59~ c;_e traité de 'AIÎ HamadânÎ a été étudié par Fritz Meier, Die Welt der Urbilder bei 'Alî. 

Hamadam (Eranos-Jahrbuch XVI/!, 1950, pp. 115-172; voir particulièrement la p. 167). De 
'Ali HamadânÎ également, Fritz Meier (p. 92 de l'ouvrage cité ci-dessous n. 64) cite un traité 
intitulé Mashriq al-rûhânîya wa-maghrib al-jismânîya : L'Orient des réalités spirituelles et 
/'Occident des réalités matérielles. 

(60) Voir notre ouvrage Avicenne et le Récit visionnaire, vol. /,pp. 162 ss., notamment les 
§§ 3, JO, 21 et 22; vol. II, pp. 25 ss. (supra n. 3). 
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Ceux-là atteignent cette « connaissance orientale » ('ibn 
ishrâqi) qui est non pas une connaissance re-présentative, mais une 
Présence immédiate du connu, à la façon dont est présent à soi-même 
celui qui se connaît soi-même. L'équivalent latin en serait l'expression 
de cognitio matutina, usitée dans l'hermétisme de la Renaissance et 
qui figure déjà dans la terminologie de saint Augustin. Tandis que la 
•connaissance vespérale, « occidentale », cognitio vespertina, est la 
connaissance de l'homme extérieur et de l'extériorité des choses, la 
connaissance matutinale, « orientale », cognitio matutina, est celle 
de l'homme de lumière, ayant accédé à la « demeure qui sécrète 
soi-même sa propre lumière », c'est-à-dire au Rocher d'émeraude, et 
c'est la connaissance qui est conscience de ·soi. Cette cognitio 
matutina est en ce sens une cognitio polaris, aurore boréale au Ciel de 
l'âme. Là-même se découvre la voie d'accès au sens profond de 
l'adage soufi rappelé ici dès le début : « Celui qui se connaît soi-même 
connaît son Seigneur », c'est-à-dire : connaît son pôle céleste. 

Il y a en effet corrélation entre la découverte du moi intérieur, le 
moi à la seconde personne. l 'A/ter Ego, toi, et le sens vertical de la 
hauteur, - entre l'intériorisation (la découverte des Cieux de râme) 
et l'orientation sur le pôle céleste. Si la « théosophie orientale » de 
Sohravardî fait exploser le schéma de l'astronomie ptoléméenne et de 
la théorie péripatéticienne des Intelligences, c'est parce que l'univers 
d:êtres. spirituels q1:1'elles postulent rune et l'autre, ~·est ya.s .à la 
d1mens1on des multitudes du Ciel des Fixes, les « Lum1eres mfm1es » 
sur lesquelles s'était fixée la méditation de Sohravardî. Mais c'est par 
une aperception visionnaire qu'il assimile aux visions de Zarathoustra 
et du bienheureux roi Kay-Khosraw (un des rois légendaires de 
l:ancien Iran, né en Erân-Vêj), qu'il dépasse I~. schéma. de 
1 astronomie de son temps, ce qui veut dire par la v1s10n de Cieux 
s~prasensibles, ceux que le soufisme appelle l' « ésotérique ~e chaque 
Ciel » (bâtin al-falak), ceux-là mêmes qui marquent les etapes de 
l'ascension céleste du Prophète ou de l'ascension de la montagne de 
Qâf. L'identification de l'Orient « ésotérique », c'est-à-dire de l'Orient 
suprasensible, comme nord cosmique, pôle céleste. est conditionnée 
par le passage effectif au monde intérieur. c'est-à-dire au huitième 
climat, Climat de l'Ame, Terre de Lumière, Hûrqalyâ. 

De même, Najmoddîn Kobrâ y insistera en développant le motif 
q~e le semblable ne peut être connu que par le semblable. « Ne crois 
pas que le Ciel que tu contemples dans le suprasensible soit le Ciel 
ex~~rieur visible. Non, il y a dans le suprasensible (i.e. dans le monde 
~pmtuel) d'autres Cieux plus subtils. plus bleus, plus purs, plus 
eclatants, sans nombre ni limite. Plus tu deviens pur intérieurement. 
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plus pur et plus beau est le Ciel qui t'apparaît, jusqu'à ce que 
finalement tu chemines dans la pureté divine. Mais la pureté divine 
est, elle aussi, sans limite. Ne crois donc jamais qu'au-delà de ce que 
tu as atteint, il n'y ait plus rien d'autre, quelque chose de toujours plus 
élevé (§ 60). » Et voici un énoncé plus radical encore du principe 
d'intériorité, faisant de toute réalité spirituelle quelque chose d'aussi 
inhérent au mystique que sa propre vie et sa propre mort : « Sache 
que l'âme, le démon, l'ange, ne sont pas des réalités extrinsèques à 
toi; tu es elles-mêmes. Semblablement, le Ciel, la Terre et le Trône ne 
sont pas des choses extrinsèques à toi; ni le Paradis ni l'Enfer, ni la 
mort ni la vie. Elles existent en toi; lorsque tu auras accompli le 
voyage mystique et que tu seras devenu pur, tu prendras conscience 
de cela (§ 67). » Or accomplir ce voyage mystique, c'est cela 
intérioriser, c'est-à-dire « sortir vers soi-même »; c'est cela l'exode, le 
voyage vers l'Orient-origine qui est le pôle céleste, ascension de l'âme 
hors du « puits », lorsqu'à l'orifice se lève la visio smaragdina. 



Chapitre IV 

Visio smaragdina 

Et le Trône était environné d'un arc-en-ciel semblable à de 
/'émeraude. 

Apocalypse 4 : 3 

71 
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1. Najmoddîn Kobrâ (1220). 

Il semble que Najmoddîn Kobrâ soit le premier d'entre les 
maîtres du soufisme à avoir fixé son attention sur les phénomènes de 
couleurs, les photismes colorés, que le mystique peut percevoir au 
cours de ses états spirituels. Ces lumières colorées, il s'est attaché à les 
décrire et à les interpréter en tant qu'indices révélateurs de l'état du 
mystique et de son degré d'avancement spirituel. Quelques-uns des 
plus grands maîtres du soufisme iranien issu de cette école d'Asie 
centrale, notamment Najm Dâyeh Râzî, son disciple direct, et 
'Alâoddawleh Semnânî qui suit sa tarÎqat, ont à leur tour illustré cette 
méthode expérimentale de contrôle spirituel, laquelle implique en 
même temps une valorisation du symbolisme des couleurs et de leurs 
mutations. 

Ce n'est pas à dire, certes, que leurs prédécesseurs aient été 
étrangers aux expériences visionnaires. Loin de là, mais l'opuscule 
d'un shaykh resté anonyme, postérieur à Semnânî puisqu'il y réfère 
nommément, nous atteste les alarmes d'un « orthodoxe » devant ce 
q~i luj apparaît comme une innovation (61). De son côté, Sohravardî 
lm-meme, à la fin du livre capital où il s'attache à réinstaurer la 
«.théosophie o:ientale », donne une description détaillée des ~xpé
nences de lumières, des photismes, que peut connaître le mystique; 
cependant n'y interviennent pas encore les couleurs ni leur 
symbolisme (62) . 

. Il ne s'~git. pas d~ perceptions physiques; à plusieurs reprises, 
NaJm Kobra fait allusion à ces lumières colorées comme à quelque 
chose que l'on voit« en fermant les yeux ». Il s'agit de quelque chose 
qui ressortit à la perception d'une aura. Il y a, certes, affinité et 
correspondance entre couleurs physiques et couleurs a uriques (ou 
aura les, « aurorales »), en ce sens que les couleurs physiques 
possèdent elles-mêmes une qualité morale et spirituelle à laquelle 

(61) C'est le petit traité anonyme étudié il y a plus d'un siècle (Zeitschrift der Deutschc:n. 
Morgentandischen Gesellschaft, 16. Band, Leipzig 1862, pp. 235-241) par Fleischer, Ueber die 
farbigen Lichterscheinungen der Sufi's, d'après le manuscrit Leipzig 187: De variis luminibus 
singulorum graduum Suficorum propriis. 

(62) Cf notre édition de Hikmat al-Ishrâq (Œuvres philosophiques et mystiques de 
SohravardÎ, vol. Il, supra n. 23), § 272. Le texte décrit quinze catégories de photismes que 
peuvent expérimenter les mystiques, pour conclure (§ 273) : « Tout cela ressortit aux lois du 
huitième climat, où se trouvent les cités merveilleuses de Jahalqâ, Jabarsâ et Hûrqalyâ ». 
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correspond, « avec laquelle symbolise », ce qu'exprime l'aura (63). 
C'est précisément cette correspondance, ce symbolisme, qui permet à 
un maître spirituel de disposer d'un moyen de contrôle par lequel 
discriminer ces perceptions suprasensibles de ce que nous appellerions 
aujourd'hui des « hallucinations ». Techniquement, il convient de 
parler d'une aperception visionnaire. Le phénomène qui lui corres
pond est un phénomène premier et primaire, irréductible à quelque 
chose d'autre, aussi irréductible que peut l'être la perception d'un son 
ou d'une couleur physique. Quant à l'organe de cette aperception 
visionnaire et quant au mode d'être en fonction duquel elle est 
possible, ces thèmes ressortissent précisément à la « physiologie de 
l'homme de lumière », dont la croissance sera marquée par l'éclosion 
de ce que Najm Kobrâ désigne comme les« sens du suprasensible ». 
C'est dans la mesure où ces derniers sont l'activité du sujet lui-même, 
de l'âme, que nous esquisserons, pour finir, un recroisement avec la 
théorie gœthéenne des « couleurs physiologiques ». 

Il s'entend que dans le schéma du monde présupposé et vérifié ici 
par l'expérience mystique, les termes de lumière et ténèbres, clair et 
obscur, ne sont nullement des métaphores ni des comparaisons. Le 
mystique voit réellement et effectivement de la lumière et des 
ténèbres, par une visualisation qui dépend d'un autre organe que 
l'?rgane physique optique. II éprouve et perçoit comme _01;nb~e et 
tenèbres l'état dont il aspire à se séparer, les puissances ~~1 1 att1~en~ 
vers l'en-bas; comme lumière. tous les signes et prémomt1ons qm lm 
annoncent la délivrance, la direction d'où elle vient, toutes les 
apparitions qui l'attirent vers l'en-haut. Point de dérogation à 
l'orientation du monde éprouvé selon ia dimension verticale : au 
sommet le pôle céleste, au nadir le puits de ténèbres où l'élément de 
lumière est retenu captif (de même que dans le schéma mazdéen, la 
lumière est au nord, l'ombre et les ténèbres sont au sud). Que toute la 
schématisation soit en consonance parfaite avec le ,s~ntiment de_ la 
cosmogonie manichéenne, et du même coup avec le rec1t sohravard1en 
de 1' Exil comme avec le Chant de la Perle des Actes de Thomas. c'est 
ce qu'annonce le premier paragraphe du grand livre de Najm 
Kobrâ : « Apprends, ô mon ami. que l'objet de la recherche (morâd) 
c'est Dieu, et que le sujet qui cherche (le sujet qui fait effort, morîd), 

(63) Cf. Gerda Walther, Phünomcnologie der Mystik, Olten 1955, pp. 68-71 et 151-155, et 
notre compte rendu analvtique de cet important ouvraRe in Revue de l'histoire des religions, 
j~nvier-mars 1958. pp. 9l-101. Voir également /'importallle éwde de Mircea Eliade. Significa
tions de la " lumière intérieure ,, (Eranos-Jahrbuch XXVI. 1958, pp. 189-242). Le substantiel 
ouvrage de Victor Zuckerkandl, Sound and Symbol, New York 1956, contient également, pp. 61 
ss .. d'originales observations phénoménologiques sur les " imentions » de la couleur. Il y a des 
recoupements entre toutes ces recherches, qui 0111 leurs conséquences pour notre propos. Ne 
poul'<mt y insister ici, il nous faudra y rerenir ailleurs. 
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c'est une lumière qui vient de lui (ou une parcelle de sa lumière) 
(§ 1) (64). » Autrement dit, le « chercheur », le héros de la Quête, 
n'est rien d'autre <JUe la lumière elle-même captive, l'homme de 
lumière, cpwi:Etvoç O.v8pwn:oç. 

Tel est le premier leitmotiv du grand ouvrage de Najm Kobrâ. 
Cette parcelle de lumière aspire à se dégager, à remonter vers son 
origine. Ce que figurent celles des miniatures persanes où peut se 
déceler l'influence manichéenne (infra VI, 1), c'est donc cela même 
que visualise l'aperception visionnaire de Najm Kobrâ. A la rencontre 
de la flamme qui s'élance du.Terrestre, descend un flamboiement du 
Ciel, et c'est dans leur embrasement que Najm discerne ou pressent la 
présence du « Témoin céleste », « Guide suprasensible », qui, à ce 
paroxysme, se révèle comme l'homologue de la Nature Parfaite, le 
Noûs, le n:mµ~v, le guide de lumière de Prométhée-Phôs. Il y a 
corrélation entre le dégagement de l'homme de lumière, les photismes 
colorés et la manifestation du guide céleste. Cette corrélation notifie 
elle-même la condition préalable à toute expérience : il faut que les 
hommes se séparent du voile qui les rend aveugles. « Or, ce voile n'est 
pas extérieur à eux-mêmes; il fait partie d'eux-mêmes, et ce voile c'est 
la ténèbre de leur nature créaturelle ( § 1). » 

(64) Toutes les références données entre parenthèses dans le texte du présent chapitre se 
rapport.ent à l'excellente édition donnée par Fritz Meier, Die Fawâ'ih al-jamâl wa-fawâtih al-jalâl 
des NaJ.m ad:dîn al-Kubrâ (Akademie der Wissenschaften und der Literatur, Veroffentlichwzgen 
der f!rie~talischen Kon:zmission, Bd. IX), Wiesbaden 1957. Cette précieuse édition, ac~om
pagnee d un commentaire en allemand, est une contribution majeure aux études du soufisme. 
Nous expr.im~~ons une légère réticence quant à la forme du titre adoptée par /'éditeur à l'encontre 
de la ma1ortt~ ~es n:zanuscrits: Av.ec ceux-ci nous préférerions lire : Fawât.ih al-jamâl: .. et 
c~mprendre am!~ le t~tre : Les eclos1ons de la Beauté et les parfums de la Majesté. ce qm velil 
dire .q~e, sans l ecloswn de _la Beauté comme théophanie, l'homme ne pourrait approcher la 
sublzmite du Deus. absc.ond1tus. Sur ces deux catégories d'attributs cf. encore infra \>, 2. Les 
aspecrs ae Freundhchke1t et Erhabenheit dérivent respectivement des deux Attributs fondamen
taux, mais il nous semble essentiel de conserver à ceux-ci leur sens premier (sinon tous les textes 
relatifs à la beauté comme théophanie chez un Rûzbehân et un Ibn 'Arabi deviemzenr 
incompréhensibles). Nous ne pouvons pas même donner ici un léger aperçu de la biographie de 
Najm Kobrâ. Né en 54011146, la première parrie de sa vie esr occupée par de longs voyages 
(Nishapour, Hamadân, Ispahan, La Mekke, Alexandrie) au cours desquels il acquiert sa 
formation spirituelle. Mais les traditions concernant leur ordre et leur itinéraire. divergent au point 
qu'il esr difficile de les recomposer avec une cohérence parfaite. Il revient au Xwârezm en 5801 
I 184 environ. Toute so11 activité s'exerce dès lors en Asie centrale, où il eut une foule de disciples, 
dont plusieurs portent des noms célèbres. D'après certains témoignages, il n'aurait reconnu 
nommément que douze grands disciples, cf. infra n. 109. Les traditions rapportent sa mort 
héroïque pendant l'horrible siège de Xwârezm par les Mongols e11 61711220-1221. - Nous arnns 
nous-même consacré tout un cours del' Ecole des Hautes-Etudes (1958-1959) à /'important traité 
de Najm Kobrâ devenu accessible grâce à l'édition de Fritz Meier. Il n'a été possible ici que d'en 
indiquer les principaux thèmes. Cf. Annuaire de la Section des Sciences Religieuses de f' Ecole 
pratique des Hautes-Etudes, année 1959-1960, pp. 75 ss. Quant à la bipolariré des attributs divins 
de Jamâl et Jalâl, elle a son équivalent exact dans la Kabbale, cf. Gershom G. Scholem, Les 
origines de la Kabbale, trad. J. Lœwinson, Paris, 1966, index s. v. Hesed (grâce, amour) et 
Rigueur. 
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« Mon ami, ferme les paupières et regarde ce que tu vois. Si tu me 
dis : je ne vois rien, - tu fais erreur. Tu peux très bien voir, 
malheureusement la ténèbre de ta nature est si proche de toi qu'elle 
obstrue ta vue intérieure, au point que tu ne la discernes pas. Si tu 
veux la discerner et la voir devant toi, tout en ayant les paupières 
fermées, commence par diminuer ou par éloigner quelque chose de ta 
nature. Mais la voie qui conduit à cette fin, c'est le combat spirituel. 
Et la signification du combat spirituel, c'est de tout mettre en œuvre 
pour repousser les ennemis ou pour les tuer. Les ennemis ici ce sont la 
nature, l'âme inférieure et le démon (§ 2). » 

Pour atteindre au but, il faut d'abord s'orienter : discerner 
l'ombre et où est l'ombre. Cette ombre, ce sont les trois antagonistes 
qui viennent d'être nommés. Le combat spirituel entraînera à 
reconnaître les ennemis et leurs noms, à distinguer leurs formes 
~'apparition, à opérer leur transmutation. En fait, il s'agit d'opéra
t10ns synchroniques plutôt que successives; leur progrès et leurs 
résultats sont corrélatifs : séparation de l'ombre et chute de l'ombre. 
manifestation des lumières et du Guide de lumière. Cela même 
achèvera de nous prémunir contre tout emploi abusif de la notion et 
du terme d'ombre: pas plus qu'il n'est l'ombre, le guide de lumi~~~ 
n'est un aspect« positif» de l'ombre. C'est la figure qui d'ores et deJa 
nous a imposé de reconnaître une autre dimension de la personne. non 
pas une négativité mais une transcendance. Le livre de Najm Kobrâ 
étant plutôt qu'un traité didactique. un journal spirituel, un diariwn 
spirituale non sans analogie avec celui dè Rûzbehùn. le. mieux à faire 
est d'en dégager certains thèmes conducteurs~ les hgnes en sont 
convergentes. Les trois adversaires ne se laissent réduire qu'au prix 
d'un effort qui s'attaque à la trilogie discordante de l'âme. L'énergie 
motrice qui alimente cet effort, est la lumière elle-même. c'est-à-dire 
la parcelle de lumière, r « homme de lumière », opérant la 
conversion du semblable vers le semblable. Le dhikr, comme 
technique spirituelle, assume une fonction essentielle. C'est l'énergie 
spirituelle dégagée par le dhikr, qui permet la sortie et l'ascension 
hors du puits; le thème revient avec l'insistance déjà signalée. Les 
étapes de cette ascension s'accompagnent des photismes colorés qui 
annoncent la croissance des organes ou centres subtils de l'homme de 
lumière, entraîné vers et par la surnaturelle lumière verte qui 
resplendit à l'orifice du puits. Au terme de cette montée. se 
ml!ltiplient les phénomènes de lumière dans lesquels s'annonce la 
reJonction avec le Témoin céleste, au pôle. Toute la doctrine de Najm 
Kobrâ exemplifie au mieux l'archétype de l'initiation individuelle 
particulière au soufisme. 
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2. Lumière et combat spirituel 

Reconnaître les trois adversaires, c'est en repérer expérimentale
ment les formes apparitionnelles. Najm Kobrâ ne construit nullement 
une théorie; il décrit les événements réels qui s'accomplissent dans le 
monde intérieur, au « plan de l'aperception visionnaire » (maqâm 
al-moshâhada), dans l'ordre de réalité correspondant en propre à 
l'organe de perception qui est la faculté imaginatrice (65). Là même, 
la nature créaturelle, l'existence naturelle (wojûd), « ~st tout d'abord 
une complète ténèbre; lorsque sa purification a commencé, elle prend 
devant toi l'aspect d'un nuage noir. Tant qu'elle est le siège du Démon 
(shaytân), elle apparaît rougeâtre. Lorsqu'en sont corrigées et 
annihilées les excroissances et que sont implantées en revanche les 
aspirations légitimes, voici que son aspect prend progressivement la 
blancheur d'un nuage blanc (le cumulus). Quant à l'âme 
inférieure (66), quand elle fait sa première apparition, sa couleur. est 
d'un bleu .Profond; elle a l'aspect d'un jaillissement, pareil à celm de 
l'eau qui jaillit de la source. Si elle est le siège du Démon, elle appara~t 
semblable à un double jaillissement de ténèbres et de feu, sans pouvotr 
montrer autre chose, car il n'y a aucun bien dans le démoniaque. Or, 
c'est ce qui effuse de l'âme, qui déborde et se répand sur toute la 
n~ture ?e l'~<;>mme; c'est pourquoi de l'âme dépend tout~ la 
p~dagog1e spmtuelle. Lorsqu'elle est saine et pure, le flot quelle 
repand est celui du Bien, et c'est le Bien qui germe de l'existence 
na!urelle; si le flot est celui du Mal, c'est le Mal qui germera. Le 
Demon, c'est un feu impur mélangé avec la ténèbre de l'impiété, sous 
u?e for?1e m~nstrueuse. Parfois il prend figure devant toi sous l'aspect 
d un Negre gigantesque, d'une forme terrible. Il prodigue les efforts 
pour pénétrer en toi. Si tu veux obtenir qu'il renonce, récite dans ton 
cœur : 0 Toi, l'aide de ceux qui demandent ton aide, aide-moi 
(~ 7). » Car, ainsi que le dit un autre grand soufi : « Satan se moque 
b1en.,de toutes tes menaces. Ce qui l'épouvante, c'est de voi~ une 
lumzere d~ns ton cœur (67) », c'est-à-dire que tu prennes conscience 
de ce qu'il est. Or, nous l'avons lu (supra§ 67 cité in fine III, p. 70), 
comme toute autre réalité spirituelle, il n'est pas extérieur à 
toi-même; ses efforts pour« pénétrer en toi »ne sont qu'une phase de 
la lutte qui se livre à l'intérieur de toi-même. 

(65) Sur ce terme, cf notre Soufisme d'Ibn 'Arabî, pp. 122, 139 ss., 145 ss. 
(66) Sur les trois aspects de nafs (l'âme) cf infra§ 3. De par lui-même le mot déborde notre 

notion courante d'âme. En son aspect supérieur, l'âme est le cœur (arabe qalb. persan del. 
allemand Gemüt). En son aspect médian, elle est l'intellect ('aql), la conscience. Dans le présent 
contexte, elle désigne la psyché inférieure. 

(67) Entre autres multiples exemples (que l'on pense également ici à Zarathollstra meua11t en 
fuite Ahriman par la récitation de /'Ahunavairya, cf. Vendi<lâd XIX), Fritz Meier rappelle (op. 
cit., p. 162) un épisode qui figure dans la version slave de la Vita Adae et Evae : lnrsque le 
Démon essaye d'attirer Eve hors du Tigre par ses propos, Eve ne lui répond pas un seul nwt. 
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Cela veut dire précisément que l'ombre est en toi : te séparer de 
l'ombre, c'est opérer ta propre métamorphose, et par cette métamor
phose rendre possible la conjonction des deux flamboiements montant 
et descendant à la rencontre l'un de l'autre. « L'existence naturelle est 
composée de quatre éléments constitutifs, superposés les uns aux 
autres et qui sont tous ténèbres: la Terre, l'Eau, le Feu et l'Air, et toi 
tu es enseveli au-dessous d'eux tous. Tu ne peux réussir à t'en séparer 
qu'en agissant de sorte que chaque ayant droit en toi se conjoigne 
avec ce à quoi il a droit, c'est-à-dire en faisant que chaque partie 

· rejoigne sa contrepartie : la Terre recevra la partie terrienne, l'Eau la 
partie aqueuse, l' Air la partie éthérique, le Feu la partie ignée. Quand 
ch~cun aura reçu sa part, tu seras délivré enfin de ces fardeaux. Les 
trois adversaires perturbent la connaissance innée du divin; ils 
forment un obstacle entre le cœur et le Trône divin; ils empêchent la 
conjonction des deux rayons de lumière. A cause d'eux, l'homme 
commence par se trouver dans un état de cécité spirituelle totale 
(§ 11). » 

Tout l'enjeu de la métamorphose est donc ceci : ou bien l'âme 
réussissant à se dégager, l'homme de lumière opère sa rejonction avec 
son guide de lumière son « témoin dans le Ciel » (shâhid fi'l-samâ); 
ou bien l'âme succo~be à sa ténèbre, reste accouplée avec son lblîs, 
son ombre démoniaque. « Convertir son propre Iblîs à l'Islam »~selon 
l'expression d'Abû'l-Ma'âri et de 'Attâr. c'est opérer la réduction de 
l'âme inférieure. Il n'est pas au pouvoir de l'individu de. détruire lblîs 
dans le monde, mais il peut en séparer son âme en abolissant l'ombre 
dans son âme, car Iblîs ne peut se souder à elle que dans l'ombre. To~t 
dépend donc de l'effort qui s'applique à la figure ~entrale des tr01s 
adversaires : l'âme, encadrée de son Iblîs et de l'existence naturell~. 
Les étapes de la métamorphose seront repérées au moye~ des trois 
qu~l~fications que le Qorân confère à l'âme; à l'éclosion d~ la 
troisième, on pourra considérer qu'existe en acte ~e cœur (qalb) qm es~ 
le centre subtil de lumière, le Trône dans le microcosme, et par la 
même l'organe et le lieu de la conjonction avec la lumière du Trône. 

3. La trilogie de l'âme 

Ces trois qualifications situent et constituent la trilogie du drame 
de l'âme. Il y a l'âme inférieure, extravagante : nafs ammâra (12 : 53), 
littéralement l'âme impérative,« celle qui commande »le mal. le moi 
inférieur, passionnel et sensuel. Il y a l'âme blâmante : nafs lawwâma 
(75 : 2), « celle qui censure », critique: c'est en propre la conscience, 
et elle est homologuée à l'intellect ('aql) des philosophes. Il y a enfin 
1' « âme pacifiée » : nafs motma'yanna (89 : 27); c'est elle qui au sens 
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vrai est le cœur (qalb); c'est à elle que s'a?resse l'inj,onction 
qorânique : « O âme pacifié~, retourne. à to.n Seigneur, agreante. et 
agréée (68). » Ce retour, qm est la reJonct1on d~s deux ~a.mbo1e
ments, nous le verrons justement s'annoncer dans 1 une des v1s1ons les 
plus significatives de Najm Kobrâ. 

L'âme inférieure, extravagante, c'est le moi du commun des 
hommes, tel qu'il est aussi longtemps que les effet~. du co!11bat 
spirituel ne se sont pas fait sentir. Lorsque l'effet de la pnere contmue, 
le dhikr, y pénètre, il y est comme la lueur d'une lampe dans "une 
demeure enténébrée. Alors l'âme accède au degré de r « ame 
blâmante »; elle s'aperçoit que la demeure est encombrée 
d'immondices et de bêtes féroces; elle s'emploie à les expulser pour 
que la demeure soit prête à accueillir en souveraine la lumière du 
dhikr; cet accueil préludera à l'éclosion de l'âme pacifiée (§ 54). 

Et pour chacun des moments de cette trilogie. chacune des phases 
de la métamorphose, il y a des signes qui permettent à raperception 
visionnaire de les reconnaître respectivement, et grâce auxquels le 
Spirituel garde 1e parfait contrôle de lui-même. « Sache que râme 
inférieure présente un signe qui permet à l'aperception vis_ionnaire ~e 
la reconnaître : c'est un grand cercle qui se lève devant toi, tout nozr, 
comme s'il était du goudron. Puis il disparaît. Plus tard, voici qu'elle 
se lève . devant toi en prenant l'aspect d'un nuage noir. Mais 
progressivement, voici qu'à son lever se dévoile sur ses bords quelque 
chose qui ressemble au croissant de la nouvelle lune, lorsqu'une 
extré~ité en transparaît à travers les nuages. Petit à petit, cela dev~ent 
un .croissant de lune complet. Lorsqu'elle a pris conscience de soi ~u 
pomt de_ se censurer elle-même, voici qu'elle se lève du côté de la 
3oue droite sous l'aspect d'un soleil rougeoyant dont il arrive même 
que l'on ressente la chaleur sur la joue. Tantôt il est visualisé du côté 
de l'oreille, tantôt en face du front, tantôt au-dessus de la tête. Et 
cet.te âme blâmante, c'est elle l'intelligence ('aql, dont parlent les 
philosophes) (§ 55). » « Quant à l'âme pacifiée, elle présente 
également un signe qui permet à l'aperception visionnaire de 
l'identifier : tantôt elle se lève devant toi en formant comme l'orbe d'une 
grande source d'où effusent les lumières; tantôt tu la visualises dans le 
suprasensible comme correspondant au cercle de ton visage. un orbe 
de lumière, disque limpide, pareil à un miroir parfaitement poli. Il 
arrive que ce cercle semble monter vers ton visage et que celui-ci y 
disparaisse. Ton visage est alors lui-même l'âme pacifiée (69). Tantôt 

(68) Sur l'exégèse mystique de ce verset qorânique, cf. notre Soufisme d' Ibn 'Arabî, p. 107 
. (69) Miroir (speculum) parfaitement poli où l'image qui s'y réfléchit est à la fois ce qui \'Oit et 
ce qui est vu : c'est le leitmotiv de toute mystique spéculative teillant d'exprimer la « dualitude " 
de l'unus-ambo, le secret de l'alter ego céleste, depuis le finale du Chant de la Perle jusqu'au 
motif du shaykh al-ghayb dans le présent traité. 
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en revanche tu visualises le cercle à distance, comme éloigné de toi 
dans l~ ~uprasensible. Il y a alors entre toi et le cercle de l'âme pacifiée 
un millier d'étapes; si tu t'approchais de l'une d'elles, tu serais 
embrasé (§ 56). » 

Le terme est dès maintenant entrevu. Le cheminement sera long 
et périlleux; le décrire est difficile, c'est-à-dire qu'il est malaisé d'en 
enchaîner les descriptions dans un ordre logique et rationnel, dont 
aucun moment n'empiéterait sur l'autre. Ce que nous offre le Diarium 
de Najm Kobrâ, c'est plutôt la possibilité d'en thématiser alternative
ment les phases, en les considérant successivement de plusieurs points 
de vue, parmi lesquels aura la préséance celui qui s'applique à déc!ire 
la force qui meut le pèlerin mystique sur la Voie. Percev01r chez lm les 
effets de cette énergie spirituelle, ce sera, d'un autre point de vue, 
repérer les étapes de l'ascension dont est concomitante la croissance 
de ses « organes de lumière », croissance qui multiplie eo ipso ses 
possibilités d'aperception visionnaire, jusqu'à la vision qui lui annonce 
l'intégration de sa bi-unité. 

4. Le semblable avec le semblable 

Trois organes ou centres nous ont été nommés jusqu'ici : l'âm_e 
(n~fs), l'intellect ('aql), le cœur (qalb). Deux autres centres : l'esprit 
(rulz) et la transconscience (sirr, le« secret »)prennent place dans un 
ense1"!1ble dont on verra plus loin (infra V, 2 et VI, 1) le sens et la 
fonc~1on chez les disciples de Najm Kobrâ, comme ~ .. entres de, la 
physiologie subtile, se faisant reconnaître dans les lum1eres co~orees 
qm les symbolisent. Ce sont les organes qui permettent la mise en 
œuvre, pour la hiérocosmologie comme pour la hiérognose, du 
suprême principe : le semblable cherche à rejoindre son semblable. 
Une substance ne voit et ne connaît que sa semblable; elle ne peut 
ell.e-~ême être vue et connue que par sa semblable (§ 70):. C'e_s~ le 
pnnc1pe qui chez Najm Kobrâ comma!1~e et met en œuvre l 1J?tU1!1on 
fondamentale : le cherché est l'Etre d1vm, le chercheur est lm-meme 
une lumière venant de lui, une parcelle de sa lumière. L'énoncé et 
l'application du principe éveillent, certes, de multiples consonances. 
On le rencontre déjà chez Empédocle : « Le feu n'est vu que par le 
feu. » Dans le Corpus Hermeticwn (11120) oü le Noûs déclare à 
Hermès : « Si tu ne te rends pas semblable à Dieu, tu ne peux 
comprendre Dieu. »Chez Plotin (Ennéades VI, 9, 11) : « On ne voit 
le Principe que par le Principe. » En Occident, il nous reconduit de 
Maître Eckhart à Gœthe (infra VI, 2). 
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Un énoncé concis de 'Alî Hamadânî, le grand shaykh qui 
répandit le soufisme dans l'Inde, est particulièrement trappant (70). 
L'être humain est une copie transcrite du grand Qorân qui est le 
cosmos .. Tout ce qui compose ce Qorân cosmique : sourates, ve~sets, 
mots, lettres, signes vocaliques, a un ésotérique et un exotén9ue. 
« Dans chaque partie de l'homme qui a été purifiée, se réfléchit la 
contrepartie qui lui est homogène, car rien ne peut être v~ q~e. par 
son semblable. Lors donc qu'est devenue pure la nature esoten9ue 
que désignent les génies et les facultés, on contemple en elle ce qm en 
est l'homologue dans le macrocosme. De même en est-il pour l'âme, 
le cœur, l'esprit, la transconscience, jusqu'à l'arcane (khafi), le lieu 
intérieur où se dévoilent les Attributs divins qui enivrent, où est 
prononcé le Je suis son ouïe, Je suis sa vue ... » 

Les parties qui constituent l'être humain sont même à considérer -
comme des fragments de leurs homologues cosmiques; chacune 
appartient à un tout dont elle provient. Najm Kobrâ établit ainsi une 
connexion réelle entre le feu de la passion et le feu infernal : le feu de 
la volupté, de la faim et de la soif, de la méchanceté et de la sensualité, 
sont des parties du feu infernal. Nourrir ces feux, c'est accroître son 
en!er," car l'enfer n'est pas extérieur à l'homme; l'homme est à 
so1-meme son enfer (§ 130). Les parcelles hétérogènes se repoussent; 
les parcelles emprisonnées dans l'homme subissent l'attraction de leur 
s~mblable, attraction qui sous son aspect physique est un magné
tisme; sous son aspect psychique, c'est la nostalgie du semblable pour 
son semblable. En fait le premier· aspect n'est que l'exotérique du 
s,~cond; c'~st à ce dernier que pense Najm Kobrâ lorsqu'il recourt à 
l 1r_n~ge qm a sa prédilection : la pierre précieuse aspirant au monde 
ongmel dont elle fut extraite. 

Car cette attraction est orientée : sur le Ciel de l'âme, Ciel 
S1;1prasensible, Ciel intérieur, et peut-être vaut-il mieux dire « ésoté
nque », pour le cas où le mot « intérieur » devrait entraîner l'idée 
d'un subjectivisme dépourvu de réalité consistante. L'orientation sur 
le ~iel de l'âme, sur le pôle, suppose et effectue cette intériorisation 
qm est la rentrée dans l'immense monde de l'âme, le passage à l' 
« ésotéri.que ». Pr~cis~~ent, l'organe subtil qui enveloppe le cœur et 
que Na1m Kobra des1gne comme l'Esprit-Saint dans l'homme, 
s'identifie avec ce Ciel. L'organe subtil désigné comme Esprit est le 
Ciel du cœur. L'intériorisation effectue le passage de ce monde-ci au 
monde Au-delà, de l'homme extérieur à l'homme de lumière. Déjà, 
nous l'avons relevé, ce fut l'idée des Cieux spirituels qui conduisit 
Sohravardi à faire exploser le schéma de l'astronomie ptoléméenne, 

(70) Cf. le texte de la Risâlat al-insân al-kâmil (Traité de l'homme parfait) de 'A lî Hamadânf 
(supra n. 59), donné par Fritz Meier, op. cit. Anhang, p. 283, 11° 5. 
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~t c'est elle qui achemine Hermès et l'expatrié du récit de l'Exil 
Jusqu'a1:1. Rocher d'émeraude. C'est ce passage, cet exode, qui 
authentifie et qu'annoncent les visions données à l'aperception 
visionnaire, dans lesquelles il y a un en-haut et un en-bas, des Cieux et 
des Terres : parce qu'orienté sur le pôle, tout cela ne concerne plus le 
monde d'objets de l'expérience sensible. La remontée du semblable 
vers son semblable (celle de la « colonne de Lumière ») à travers tout 
le cosmos, le retour de la lumière à la lumière, des pierres précieuses à 
leur origine : l'anthropologie qui en est l'organe, c'est celle qui 
concerne l'homme de lumière et qui s'oriente sur le pôle. Sinon, le 
mi'râj du prophète et l'ascension hors du puits sont inintelligibles et 
sans réalité. Si oui, l'expérience mystique remplit une fonction de 
salut cosmique. Quelques textes essentiels de Najm Kobrâ l'explici
tent de façon admirable. 

« L 'Esprit-Saint dans l'homme est un organe subtil céleste. 
L~r~que lui est prodiguée la puissance concentrée de l'énergie 
spmtuelle (71), il rejoint le Ciel et le Ciel s'immerge en lui. Oti plutôt 
le Ciel et l'Esprit sont une seule et même chose. Et cet Esprit ne cesse 
de voler, de croître et de grandir jusqu'à ce qu'il ait acquis une 
noblesse au-dessus de la noblesse du Ciel. Ou bien encore nous 
dirons : il y a dans l'être humain des pierres précieuses de toute espèce 
de mine, et tout ce qui aspire à retrouver sa propre mine originelle est 
homogène à celle-ci (§ 59). »Mais Najm le précise : il faut v?l~nté ,e~ 
effort pour mettre en liberté cette énergie attractive. « Jamais Je n a1 
contemplé le Ciel au-dessous de moi-même ni à /'intérieur de 
moi-même, sans qu'auparavant n'aient monté en moi-même un ~ffort 
et cette plainte : pourquoi ne suis-je pas maintenan~ dans le ~~el ou 
plus grand que le Ciel? Car alors les nobles pierres prec~e~ses 
expatriées éprouvaient une dévorante nostalgie de leur foyer ongmel 
et finissaient par le rejoindre (§ 59) (72). » 

(71) La himma. Sur cette 1101io11, cf notre Soufisme d'lbn 'Arabi, PP· 171 ss. . 
. , (72) Comme illusrrarion du même rhème, il faut cirer w1 cas rernarquabl~ de « ~ynchr~1~1-

c11e. :, c~dvenu emre wz songe de Najm Kobrâ el un songe de s?n prl!pre ~haykh,. Ammar Badlm .: 
" J ~rws ~ans ma retraire, et i•oici que j'eus une extase (1111. « 1e 1.11.abs~nlm '" comme le. da 
IOUJ?urs I all/eur en pareil cas). Je fus enlei·é dans les haure.~trs, el vo1n.q~1, li y ew .devan.r ;1zo1 wz 
soletl levant. On me fir pénétrer dans ce soleil, après que J eus ressenll I enorme 1111e11s1te de ses 
~!z~rgies. Alors j'interrogeai le shayklz ('Ammâr). Il m~ dit: Gloire/1 Dieu ! Voi~·i que moi-même 
J at eu en songe la vision que mi :. li me semblait que 1e déambulms dans le 1ern101re sacré de La 
Mekke. Tu étais avec moi et le Soleil était au milieu du Ciel. Alors Ili me dis : 0 shayklz ! Sais-ru 
qui je suis ? Je dis : Qui es-tu ? Tu me dis : Je suis ce soleil dans le Ciel. Alors mon shaykh Sl' 

réjouit du synchronisme de nos deux l'isions. JI me dit : Je fus i11trvdui1 dans le monde du cœur. 
Je menais le combat pour Dieu pendant des nuits. J'observai altenrivemenr le Ciel, jusqu'à ce que 
le Ciel 'etllrâr à l'imérieur de moi-même, si bien que j'expérimentai que je suis le Ciel. Er 
(observai le Ciel pendam d'awres nuits jusqu'à ce que je le l'isse au-dessous de moi, de même que 
Je l'avais vu au-dessus de moi. Er j'observai la Terre pendalll des nuits, et je cherchai à la 
découvrir relie qu'elle est, jusqu'à ce qu'elle s'abîmât dans w1 orbe de lumière(§ 58). » 



82 L'homme de lumière dans le soufisme iranien 

C'est donc le terme de cette rejonction qui assure l'orientation : 
Terres et Cieux du suprasensible, de l' Au-delà dont le pôle est le seuil. 
« Sache que l'aperception visionnaire est double : il y a celle de 
l'en-bas et il y a celle de l'en-haut. Celle de l'en-bas, c'est la 
visualisation de tout ce que la Terre - et par la Terre j'entends ici l~ 
Terre qui est dans le suprasensible (Terra lucida !), non pas celle qm 
est dans le monde physiquement visible - de tout ce que cette Terre, 
dis-je, contient : couleurs, océans, luminaires, déserts, paysages, 
cités, puits, châteaux forts, etc. Celle de l'en-haut, c'est la 
visualisation de tout ce que le Ciel contient : soleil, lune, astres, 
constellations zodiacales, demeures de la lune~ Or, tu ne vois et ne 
perçois une chose, quelle qu'elle soit, sinon au moyen de quelque 
chose qui lui est semblable (ou qui est une partie d'elle-même) : la 
pierre précieuse ne voit que la mine qui fut son origine, elle n'a de 
vouloir et de nostalgie que pour elle. Lors donc que tu visualises un 
ciel, une terre, un soleil, ou des astres ou une lune, sache que c'est en 
raison et en fonction de ce qu'en toi-même est devenue pure la 
parcelle qui provient de cette mine (§60). » Suit l'avertissement que 
nous avons lu précédemment (supra III, 3 in fine) et qui conditionne 
~oute l'expérience du suprasensible : quel que soit le Ciel contemplé, 
il Y a tou1ours d'autres Cieux au-delà, sans limite. 

Attraction et reconnaissance mutuelles du semblable par le 
semb!able : cette loi s'exemplifie en variations multiples dans toute la 
doctnne et l'expérience mystique de Najm Kobrâ. Elle fonde une 
communicatio idiomatum entre le divin et l'humain. une réciprocité 
d'états qui de façon très caractéristique se projette et s'exprime en 
termes de spatialisation et de localisation. Le pur espace spirituel naît 
de l'état vécu, et l'état vécu est une visitation des Attributs divins. On 
p~ut évoquer i~i les livres .gnostiques coptes de Iéou (Ille siècle) (7~), 
ou les .E~anat1ons du vrai Dieu Iéou qui entourent un Trésor. le heu 
du vrai Dieu, sont elles-mêmes des lieux ou des demeures, des -r6Jtot ~ 
l'âme du myste y est accueillie par les collecteurs du Trésor de 
lumière; sous leur conduite elle bondit d'un lieu à un autre, jusqu'à ce 
qu'elle atteigne au Trésor de Lumière. Les mahâdir, dans la 
terminologie de Najm Kobrâ, correspondent exactement à ces lièux 
ou demeures connus de la gnose. « L'Etre divin a différents lieux ou 
demeures, et ce sont les lieux des Attributs. Tu les distingues l'un de 
l'autre par ta propre expérience mystique, car lorsque tu t'élèves à tel 
ou tel lieu, ta langue articule involontairement le nom de ce lieu et de 
son attribut. » 

(73) Pour cette comparaison d'une importance capitale, cf Fritz Meier, op. cit.. p. 79 et 
Carl Schmidt, Koptisch-gnostische Schriften /, Berlin /954: Das erste Buch des Jeu. cap. 39, 
p. 294; Das zweite Buch des Jeu, cap. 42, p. 303. 

• 
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Comme précédemment pour chacun des lieux de l'âme. et 
comme il en sera pour chacun des photismes colorés, il y a donc ici des 
signes et des indices qui permettent le contrôle. « Le cœur participe à 
chaque Attribut divin, voire à l'Essence divine. Cette participation ne 
cess~ de croître, et les mystiques diffèrent les uns des autres quant au 
degr~ de cette participation. Comme chaque Attribut a son siège dans 
·un des lieux ou demeures en question. et que le cœur participe à 
chacun des Attributs du divin. celui-ci s'épiphanise au cœur en raison 
d~ la participation du cœur à ces Attributs. Cest ainsi que les 
Attributs se montrent aux Attributs. !'Essence à !'Essence (ou le 
Soi-même au Soi-même). D ·une part. ce sont les Attributs (ou les 
lieux) qui contemplent le cœur (se le rendent présent). D'autre part, 
c'est le cœur qui contemple les lieux des Attributs (se rend pr~sent à 
eux). La théophanie s'accomplit d'abord par la connaissance 
théorique, ensuite par l'aperception visionnaire. soit que les Attributs 
se fassent témoins et présents au cœur. soit que le cœur se fasse 
témoin et présent aux fieux des Attributs (§ 61 ). » Texte subtil d\m 
abord difficile, mais d'une telle importance qu'il est la préesquisse de 
ce qui va suivre : la relation du mystique avec son « Témoin céleste » 

appelée à éclore au sommet de son ascension intérieure. relation où 
simultanément le Contemplant (shâhid) est le Contemplé (mashhûd), 
l'Attestant est !'Attesté. et qui déjà fournit l'indice que lïdée du 
« Témoin céleste »chez Najm Kobrâ ne diffère point, en essence. de 
l'idée du Témoin de contemplation qui oriente la perspective 
spirituelle d'autres maîtres soufis. ses contemporains. 

Aussi bien cette relation résulte-t-elle de lïdée que le chercheur 
est lui-même une parcelle de la lumière divine cherchée; elle illustre le 
principe de la Quête et de la reconnaissance du « semblable par le 
semblable », que d'autres passages amplifient avec _une yuiss,~nce 
extraordinaire, en nous faisant les témoins de cette re1onctw11 qui est 
le ~ornent culminant de lïnitiation personnelle. « Il Y a des ~~mière~ 
qui montent et il y a des lumières qui descendent. Les lmrneres qm 
montent. ce sont celles du cœur; celles qui descendent. ce sont celles 
du Trône. L'être créature! est le voile entre le Trône et le cœur. 
Lorsque ce voile est rompu et que dans Je cœur s'ouvre un~, porte sur 
le Trone. le semblable s'élance vers son semblable. La lum1ere monte 
vers la lumière, et la lumière descend sur la lumière. et c'est lumière 
sur lumière (Qorân 24 : 35) (§ 62). »Tout cc que nous analysons est 
peut-être bien condensé dans ces quelques lignes : totalité qui est 
« lumière sur lumière », non pas la lumière et l'ombre. d'où la triple 
~i~ension psychique sur laquelle il y aura lieu d'insister encore pour 
fmir. 
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Voici encore quelques notations d'une inestimable valeur : 
« Chaque fois que le cœur soupire après le Trône, le Trône soupire 
après le cœur, de sorte qu'ils se rencontrent... Chaque pierre 
précieuse (c'est-à-dire chacun des éléments de l'homme ~e lu~iè.re) 
qui est en toi, entraîne pour toi un état mystique ou une visuahsatic;m 
dans le Ciel qui lui correspond, que ce soit le feu d'un ardent désir, 
d'une dilection ou d'un amour (cf. le § 83 cité infra IV, 9). Chaque 
fois que monte de toi une lumière, descend vers toi une lumière, et 
chaque fois que montent de toi des flamboiements, descendent 
également vers toi des flamboiements qui leur correspondent (cf. 
encore le § 83) ... Si leurs énergies sont à égalité, ils se rencontrent à 
mi-chemin (entre Ciel et Terre)... Mais lorsque ta substance de 
lumière a grandi en toi, c'est elle qui devient un Tout par rapport à 
son homogène dans le Ciel; alors c'est la substance de lumière dans le 
Ciel qui soupire après toi, car c'est la tienne qui l'attire. et elle 
descend vers toi. Tel est le secret du cheminement mystique (sirr 
al-sayr, §§ 63-64). » 

Description à vrai dire fascinante; mais comment le souf~ 
parvient-il à ce terme? Le moyen de réalisation le plus efficace qm 
s'offre à lui est le dhikr ( = zekr), la prière continue. C'est lui qui peut 
amener l'éclosion, puis la croissance de cette substance de lumière qui 
e~t en toi, jusq~'à un degré tel qu'attirant vers elle son .Témoin 
celes.te, son Gmde suprasensible, la rejonction s'accomplira. Les 
phot1smes colorés signaleront alors la croissance de cet organisme de 
lumièr~: jusqu'à ~'échappée de la parcelle de lumière divine, l'homme 
de lumiere en toi, ton cpwn:i:voç &v{}pwrcoç. 

5. La fonction du dhikr 

De toutes les pratiques spirituelles : méditation des sentences du 
Prophète et des traditions du soufisme récitation méditée du Qorâ-n. 
~ri~re ri,t~elle,. etc .. ' ~'est le dhikr (zek~) qui est le mieux à même .. de 
hbe~~r l e_n~rg1e spmtuelle, c'est-à-dire de permettre à la parcelle de 
lum1ere d1vme qm est dans le mystique, de rejoindre sa semblable. Le 
dhikr a pour privilège de n'être lié à aucun horaire rituel~ il ne connaît 
d'autre limitation que la capacité personnelle du mystique. 1 mpossible 
de traiter des photismes colorés, sans connaître l'exercice spirituel qui 
est à leur source. Tout se passe, bien entendu, dans· la ghayba, le 
monde suprasensible; c'est la seule physiologie de l'homme de 
lumière qui est en cause. Najm Kobrâ s'est attaché à décrire les cas et 
les circonstances où le feu du dhikr devient lui-même l'objet de 
l'aperception mystique. A l'opposé du feu du Démon. qui est un feu 
ténébreux dont la vision s'accompagne d'angoisse et d'un sentiment 
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d'accablante pesanteur, le feu du dhikr est visualisé comme un 
flamboiement ardent et pur, animé d'un mouvement ascendant et 
rapide (§ 8). A sa vue, le mystique éprouve un sentiment de légèreté 
intérieure.' d'épanouissement, d'apaisement intime. C'est un feu qui, 
tel u~ pnnce souverain, pénètre dans la demeure en proclamant : 
« M.~i seul, et rien d'autre que moi ». Tout ce qu'il y trouve de 
~atier~ combustible, il l'incendie. S'il y trouve de la ténèbre, il 
l'illumme; s'il y trouve déjà de la lumière, les deux lumières se 
consocient, et c'est lumière sur lumière (§§ 9-10). 

C'est pourquoi une forme de dhikr par excellence, réalisant 
l'emprise exclusive de cette flamme ardente et pure, consiste à répéter 
la première partie de la shahâda, la profession de foi : lâ ilâha illâ'llâh 
(Nul/us deus nisi Deus), en la méditant selon les règles du 
so~fisme .(74 ). Déjà dans la gnose shî'ite ismaélienne, la dialectique 
theosophique s'est exercée avec une extrême subtilité sur l'alternance 
des phases négative et affirmative composant la première partie de la 
shahâda, afin de frayer la voie entre les deux abîmes du ta'tîl et du 
tashbîh, c'est-à-dire entre l'agnosticisme rationaliste et le réalisme 
littéral de la foi naïve. Par cette voie est instaurée l'idée des 
théophanies médiatrices, la hiérarchie du plérôme de lumière. Tandis 
qu'elle préserve la transcendance du Principe au-delà de l'être et du 
non-être, la gnose ismaélienne dénonce l'orthodoxie comme la c~ut.e 
dans la pire des idolâtries métaphysiques, celle qu'elle etait 
précisément si soucieuse d'éviter. Dans le soufisme de Najm Kobrâ, la 
réité~ation de la partie négative de la shahâda (nu/lus Deus! .a P,o~r but 
de faire face à toutes les puissances de nafs ammâra (le m01 mfene~r); 
e~l~ consiste à en renier et rejeter les prétentions aux ~rér?gatives 
d1vmes: toutes les revendications que lui insp.irent les mst1pcts ~e. 
possession et de domination. Avec la partie pos1t1ve de la shahada (msz 
Deus) est affirmée en revanche l'exclusivité de l'Unique avec ses 
puissances. 

Se produit alors l'état auquel fait allusion un~ sentence 
i?las~ablement répétée par les soufis, que nou~ rec~n~a1sso~s pour 
1 avoir lue chez saint Paul (1 Cor. 2 : 9), et qm en fait provient de 
l'Apocalypse d'Elie (75). Le mystique« voit ce que l'œil n'a pas vu, 

(74) Dans la Risâlat al-sâ'ir (F. Meier, p. 201, 11. 5) Najm Kobrâ recommande d'ajouter de 
temps en temps la seconde partie : " Er Mohammad est /'Envoyé de Dieu "· Il y allrait à tenir 
romp.te, sur ce point, de /a complexité croissante de la formule en certains miliellx shî'ites, 
mentt011nan1 /' lmâm comme walî Allâh, « Ami de Dieu "• ,, initiatellr '" voire Fâtima conmle 
(( Lumière de Dieu "· D'une manière générale, doctrine et pratique shî'ites comportent une triple 
shahâdat : 1) Attestation de ['Unité divine ; 2) A11estatio11 de la mission prophétique ; 3) 
Attestation de la Walâyat des /mâms. 

(75) Cf. Herzog, Realencyklopadie für protestantische Theologie und Kirchc 3
• XVI, 251, 

l. 49 ss. ; E. Tisserant, Ascension d1saïe, Paris 1909, p. 211, 11. sur Il: 34 (rémi11isce11ce de 
l'Apoc~lypse d'Elie chez saint Paul, selon Origène; réminiscence d'/saïe, selon sailll Jérôme : 
Ascens10 cnim Isaiae et Apocalypsis Eliae hoc habent testimonium). 
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entend ce qu'aucune oreille n'a entendu, tandis qu'à sa pensée 
montent des pensées qui n'étaient jamais montées au cœur de 
l'homme » c'est-à-dire de l'homme resté enseveli au fond de 
l'existence 'naturelle. Car le feu-lumière du dhikr a pour effet de 
rendre clairvoyant dans les Ténèbres; cette clairvoyance annonce que 
le cœur se libère, émerge du puits de la nature, mais (9ue l'on se 
rappelle le récit sohravardien de l' Exil) « ne sort du pmts oe la nature 
qu'un cœur qui s'agrippe au câble du Qorân et à la traîne de la robe du 
dhikr (76) ». 

Sans doute la pratique du dhikr dans l'école de Najm Kobrâ 
comporte-t-elle aussi tout un ensemble de techniques : mouvements 
de la tête, régulation de la respiration, certaines postures (chez 
Semnânî, par exemple, la position assise les jambes croisées_, la ma~n 
droite posée sur la main gauche, laquelle tient la jambe droite posee 
sur la cuisse gauche), postures dans lesquelles on a pu déceler une 
influence taoïste (77). Par la polarisation ininterrompue de l'atten~ion 
sur un objet, celui-ci peut finir par s'imposer avec une telle force, etre 
animé d'une telle vie, que le mystique soit attiré et comme absorbé en 
lu!:, C.'est. à ce P.hénomène qu'avait été attentif Rudolf .Otto, lC?rsq~e 
deJa Il discernait un parallélisme frappant entre le dhzkr soufi et- la. 
µv~µri 'tO~ 8rnù ou 'Iriaoù. pratiquée par les moines de l' Athos et 
dans l'ancien monachisme chrétien (78). 

La fonction prépondérante du dhikr soufi se justifie en ce qu'il 
établit expérimentalement la jonction entre le motif de l'ascension 
hors du puits, l'orientation polaire du Spirituel et la croissance de son 
corps .de lumière. Orientation polaire qui signifie également ici et 
ess~ntiellement intériorisation comme passage au monde au-delà. 
NaJm Kobrâ décrit en analyses minutieuses et d'après son expérience 
personnelle ce processus d'intériorisation : c'est une immersion du 
dhi,kr pa,ssant ~ar. trois degrés. Comme on l'a rappelé ci-dessu~, les 
ph~n~menes ~ecnt~ se rapportent non pas à l'organisme physique, 
mais a la physiologie subtile et à ses organes. 

Une première phase de pénétration encore incomplète se signale 
par des perceptions acoustiques qui peuvent être douloureuses, voire 
périlleuses; en ce cas (et tel fut le conseil impératif que Najm avait 
reçu de son shaykh), il faut absolument interrompre le dhikr jusqu'à 
ce que tout rentre dans l'ordre(§§ 45 ss.). Les deux autres phases sont 

(76) Risâlat ilâ'J-hâ'im de Najm Kobrâ, citée par F. Meier, Anhang, p. 295, 11° 20. 
(77) F. Meier. ibid., p. 202; L. Massignon, L'idée de l'esprit dans l'Islam (Eranos

Jahrbuch XIII, 1945), pp. 279 (/'influence taoïste avait été décelée par H. Maspero ; cf. déjà 
supra 111, 3, pour une .autre influence taoïste possible). 

(78) F. Meier, ibid., p. 204 ; Rudolf Otto, Sünde und Urschuld, München 1932, pp. 140 ss. 
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décrites comme la chute ou l'immersion du dhikr tout d'abord dans le 
cœur, puis dans le sirr, le « secret », la transconscience. « Lorsque le 
dhikr s'immerge dans le cœur, le cœur est alors ressenti comme s'il était 
lui~même un puits et le dhikr comme un seau qui y descend pour· y 
pmser l'eau. » Ou, selon une autre image du même état vécu : le cœur 
est 'Isâ ibn Maryam, et le dhikr est le lait qui le nourrit. On retrouve 
ainsi le motif de la naissance de !'Enfant spirituel déjà rencontré 
préc~demment (supra Il, 1), motif qui a son équivalent chez tant de 
mystiques et qui conduit le soufisme à voir en Maryam la typification de 
l'âme mystique (§ 49). D'autres descriptions données par Najm Kobrâ 
parlent d'une ouverture que le dhikr produit au sommet de la tête, et 
par laquelle descendent sur toi d'abord une ténèbre (celle de l'existence 
n~t~relle), puis une lumière de feu, puis la lumière verte du cœur 
(zbzd.); ou encore, d'une blessure au flanc par laquelle le cœur et son 
Esprit-saint s'échappent comme un cavalier avec sa monture pour 
réaliser l'ascension des lieux divins (mahâdir al-Haqq, les t6rrm des 
gnostiques, cf. supra) (§ 50). Ne cherchons pas forcément ici l'indice de 
quelque stigmatisation. Tout se passe non pas dans le monde percep
tible par les seRs externes, ni dans l' « imaginaire », mais dans le 
mundus imaginalis ('âlam al-mithâl), ce monde imaginai qui ~ po~r 
organes homogènes dans l'être humain les centres de la phys10log1e· 
~u~tile (les latîfa). En une dernière phase, le dhikr s'entremêl~ _si 
intimement à l'être foncier du mystique que, celui-ci l'abandonnera1HL 
le dhikr: lui, ne l'abandonnerait pas. « Son feu ne cesse de fla.'?boyer:. 
ses lumières ne disparaissent plus. Tu vois sans cesse des lum1eres qm 
montent et des lumières qui descendent. Le flamboiement est tout 
autour de toi, en' flammes très pures, très chaudes, très ardentes 
(§ 51). » 

6. La, lumière verte 
Lumières qui montent et lumièr~s qui des~ende_nt : le d!zikr 

descend dans le puits du cœur et simultanément fait sortir le mystique 
du puits de ténèbres. Dans la simultanéité de ces mouvements 
concentriques s'annoncent l'éclosion et la croissance de l'organisme 
subtil de lumière. Les descriptions se compliquent et s'enchevêtrent 
pour se résoudre chez Najm Kobrâ en la visio smaragdina à laquelle 
préludent ces mouvements. « Notre méthode est la méthode de 
l'alchimie, déclare le shaykh ~ il s'agit d'extraire l'organisme subtil de 
lumière de dessous les montagnes sous lesquelles il gît prisonnier 
(§ 12). » « Il peut arriver que tu te visualises toi-même comme te 
trouvant au fond d'un puits. et comme si le puits s'animait d'un 
mouvement descendant de haut en bas. En réalité. c'est toi qui es en 
train de monter (ibid.). » Cette ascension (que l'on se rappelle la 
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v1s1on d'Hermès chez Sohravardî, son ascension aux créneaux du 
Trône), c'est la sortie progressive hors des montagnes dont on a vu 
précédemment (supra IV, 2) qu'elles étaient . les quatr~ nat.ur~s 
élémentaires, constitutives de l'organisme physique .. Les _eta!s mte
rieurs concomitants de cette sortie se traduisent en v1suahsat1ons de 
d~serts, voire « de cités, de pays, de maisons, qui desc~ndent d'e~ 
haut vers toi et qui ensuite disparaissent au-dessous de toi, ~omm~ si 
tu voyais une digue sur le rivage de la mer s'effondrer et d1spara1tre 
dans celle-ci (§ 12). » 

Cette correspondance est précisément ce qui fournit au mystiq~e 
un moyen de contrôle décisif sur la réalité de ces visions. une garantie 
contre les illusions, car elle commande l'équilibre d'une balance 
rigoureuse. « Il arrive que tu contemples de tes yeux ce dont tu n ·avais 
encore qu'une connaissance théorique par l'intellect. Lorsque tu 
visualises une mer où tu es plongé mais que tu es en train de traverser, 
sache que c'est l'anéantissement des exigences superfétatoires 
s'originant à l'élément Eau. Si la mer est limpide et qu'il y ait en elle 
des soleils immergés ou des lumières ou un flamboiement. sache q~e 
c'e~t la mer de la gnose mystique. Lorsque tu visualises une plme 
qu~ ?~scend, .s~che que c'est une rosée qui descend des lie~1x, de la 
Misencorde d1vme, pour vivifier les terres des cœurs ensomme1lles dans 
la mort. Lorsque tu visualises un flamboiement dans lequel tu es tout 
~'ab,ord. enfoncé et dont ensuite tu te dégages, sache que c'est 
1 an~ant1ssement des superfétations qui s'originent à l'élément Feu. 
~nfm. l.o~sque tu visualises devant toi un grand et large espace, une 
u~m~ns1t~ s'ouvrant sur les lointains, tandis qu'au-dessus de toi il y a un 
Au hmp1de et pur et qu'à l'extrême horizon tu perçois des couleurs, 
verte, rouge, jaun_e .. bleue, sache que cela annonce le passage par la 
hauteur de cet Air Jusqu'au champ de ces couleurs. Or ces couleurs. 
ce sont celle~ des états spirituels intérieurement éprouvés. La couleur 
vert~ est le s1g~e ~e la vie du cœur; la couleur du feu ardent et pur est 
le .signe de v1,tal.1té de l'énergie spirituelle (79), ce qui veut dire 
pmssance de reahser. Ce feu est-il terne. il dénonce chez le mystique 
un état de fatigue et d'adversité consécutif au combat avec le moi 
inférieur et le Démon. Le bleu est la couleur de ce moi inférieur. Le 
jaune signale un relâchement. Tout cela, ce sont des réalités 
suprasensibles qui dialoguent aveç celui qui les éprouve dans le 
double langage du sentiment intérieur ( dhawq) et de l'aperception 
visionnaire. Ce sont là deux témoins complémentaires. car tu 
éprouves intérieurement en toi-même ce que tu visualises par ta vue 
intérieure, et réciproquement tu visualises par ta vue intérieure ce que 
précisément tu éprouves en toi-même ( § 13). » 

(79) La himma : cf suora 11. 71. 
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Le shaykh formule ainsi la loi même de la balance qui permet de 
contrôler ces visions de lumières colorées, et d'autant plus nécessaire 
qu'il s'agit non pas de perceptions optiques, mais de phénomènes 
p~rç1:1s par l'organe de la vue intérieure; la balance permet de les 
discnmmer et de les distinguer des « hallucinations ». La discrimina
tion s'établit en effet dans la mesure où l'on vérifie l'état intérieur 
réellement éprouvé, et où cet état intérieurement éprouvé est en 
correspondance avec celui que procurerait la perception extérieure de 

. telle ou telle couleur. Dans cette mesure il s'agit bien non pas d'une 
illusion, mais d'une visualisation réelle et d'un signe, c'est-à-dire de la 
coloration d'objets et d'événements réels, dont la réalité, s'entend, est 
non pas physique mais suprasensible, psycho-spirituelle. C'est 
pourquoi ces photismes colorés sont au plein sens du mot des témoins, 
t~~oins de ce que tu es, de ce que vaut ta vision, et préfigurent la 
vision du « Témoin céleste » personnel. L'importance de la couleur 
verte (la couleur du pôle) ressort de tout ce contexte, puisqu'elle est la 
couleur du cœur et de la vitalité du cœur (§ 14); or le cœl!r ~st 
l'homologue du Trône, le pôle qui est le seuil de l'Au-delà. Aussi bien 
reconnaissons-nous ici plus d'un trait déjà porté dans le récit 
sohravardien de l' Exil. 

« La couleur verte est l'ultime couleur qui persiste (80). De cette 
couleur émanent des rayons, fulgurant en éclairs étincelants. ~ette 
couleur verte peut être absolument pure; il arrive qu'elle se ter!1isse. 
Sa pureté annonce la dominante de la lumière divine; sa termssure 
provient d'un retour des ténèbres de la nature(§ 15). »De même que 
la montagne de Qâf (la montagne psycho-cosmique, sup:a Ill, 1) 
prend tout entière la coloration du Rocher d'émeraude qm en est le 
sommet (le pôle, le nord cosmique), de même « le cœur est u~ organ~ 
subtil qui prend le reflet des choses et des réalités suprasens1b.les qm 
font cercle autour de lui. La couleur de la chose se reprodmt dans 
l'organe subtil (latîfa) auquel elle fait face, de mêm~ que les formes se 
réfléchissent dans les miroirs ou dans une eau parfaitement pure.·· Le 
cœur est une lumière dans la profondeur du puits de la nature, comme 
la lumière de Joseph dans le puits où il avait été jeté (§ 16). » 

Dès lors voici qu'à cette lumière, prennent figure les péripéties de 
!'ascension hors du puits. La première fois que le puits se révèle à toi, 
tl te révèle une profondeur à laquelle ne peut se comparer aucune 
profondeµr perçue physiquement. Tandis qu'à l'été~t de .veille, t~ étais 
en passe de te familiariser avec lui, lorsque tu le v1suahses en etat de 
ligature des sens (ou d'« absence »,c'est-à-dire dans le suprasensible, 

, (80) MajdoddÎn Bag_hdâdÎ (cit. F. Meier, !?· 244), dans sa Toh:at. al-bar~ra, n~:nrionne 
egalement le propos d'un shaykh caractérisant la couleur rerre comme I ultime voile del ame. Sur 
la précellence de cette couleur chez Semnânf, cf. infra VI, /. 
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ghayba), tu es ébranlé par une telle frayeur que tu te crois sur le P?int 
de rendre l'âme. Et puis, voici qu'à l'orifice commence à bnller 
l'extraordinaire lumière verte. Dès ce moment, se montrent à toi des 
merveilles que tu ne pourras plus oublier : celles du Malakût (le 
monde des Animae caelestes, l'ésotérique des Cieux visibles), celles du 
Jabarût (le monde des Kerubim, des Noms divins). ~u éJ?rouves les 
sentiments les plus contradictoires : exultation, effr01, attI~anc~ . . f\u 
terme de la voie mystique, tu verras le puits au-dessous de to1. D ICI la, 
le puits tout entier se métamorphose en puits de lumière ou de couleur 
verte. «Ténèbres au début, parce qu'il était la demeure des démons, 
le voici maintenant lumineux de lumière verte, parce qu'il est devenu 
le lieu où descendent les Anges et la Compatissance divine ( § 17). » 
Najm Kobrâ atteste ici les angélophanies qui lui furent dispensées : la 
sortie du puits sous la conduite de quatre Anges qui .rentourent; 
descente de la sakîna (la shekhina), groupe d' Anges qm descendent 
dans le cœur; ou bien vision d'un Ange unique l'enlevant comme fut 
enlevé le Prophète ~§§ 19-21) (81). 

Et ce sont tous les Cieux spirituels, les Cieux intérieurs de l'âme, 
les sept plans de l'être ayant leurs homologues dans l'homme de 
lumière, qui s'irisent dans l'arc-en-ciel de la visio smaragdina. 
« Sache que l'exister n'est pas limité à un acte unique. Il n'y a point 
d'acte d'être tel que l'on ne découvre au-dessus de lui un acte d'être 
encore plus déterminé et plus beau que le précédent, jusqu'à cc que 
l'on aboutisse à l'Etre divin. Pour chaque acte d'être, sur le parcours 
~e .la, voie mystique, .. il y a un puits. Les catégories de l'être sont 
h'!l.Itees à sept; c'est ce à quoi fait allusion le nombre des Terres et des 
C:•e~x (82). Lors donc que tu as fait l'ascension des sept puits dans les 
d1ffere~t~s catégori.es de l'exister. voici que se montre à toi le Ciel de 
la cond1t1on suzerame (robûbîya) et de la puissance. Son atmosphère 
est une lumière verte dont la viridité est celle d'une lumière vitale. 
parcourue d'ondes éternellement en mouvement les unes vers les 

(81) « Sache que vers cette station mystique - Demeure de la condition seigneuriale er de la 
puissance - quatre Anges enlèvent le mysrique : un à sa droire, 1111 à .rn gauche, w1 au-dessus de 
lui, un au-desso'!5 de lui ... (§ 19). ,, Sur cette quarerniré, figurant w1 symbolisme du centre,_ cf. 
notre commenta1re des « Confessions extatiques de Mîr Dâmad ,, (ci-dess11s 11. 20) ; une meme 
tétrade angélique figure dans le Summum Bonum de Robert F/11dd, éd. 1629. " Le plus so1H'e111 
les Anges surviennent par derrière. Parfois ils vienneflt d'en haut. De même la Sakîna : c'esr un 
groupe d'Anges qui descendent dans le cœur; leur survenue fair éprom•er dans le cœur q11ié111de 
et apaisement. lls te ravissent si totalement à toi-même qu'il ne te reste plus aucune liberté de te 
mouvoir ni de parler, aucune possibilité de penser à autre chose qu'à /'Etre dil'in (§ 21 !. "" Un 
Ange m'enleva. JI vint dans mon dos, me prit dans ses braser m'enleva ; puis il se tourna de\'(mt 
mon visage et me donna un baiser. Sa lumière étincelait dans mon regard imérieur. Ensuire il dit : 
Au nom de Dieu tel qu'il n'en esr point d'autre que lui, le Comparissallt, le Miséricordieux. P11is il 
monta encore un peu avec moi. Puis il me déposa de nouveau (§ 23). ,, 

(82) Sur les sept Cieux, cf Qorân 67: 3 et 78: 12; sur les sept Terres, Safînat Bihâr al
Anwâr, /, 661. Sur /'amplification de ce thème dans l'école shaykhie. cf notre /ii·re Terre 
céleste, p. 133, n. 86. 
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autre~. Il Y, a dans cette couleur verte une telle intensité que les esprits 
huma,ms n ont pas la force de la supporter, ce qui ne les empêche pas 
d~ s'eprendre pour elle d'un amour mystique. Et à la surface de ce 
Ciel se montrent des points d'un rouge plus intense que le feu, le rubis 
ou ·1~ cor~aline, et qui apparaissent rangés en groupes de cinq. Le 
mys.t1gue eprouve à leur vue nostalgie et ardent désir; il aspire à se 
conJomdre avec eux(§ 18). » 

7. Les sens du suprasensible. 

. Ce que signifient ces constellations rougeoyantes, nous le 
~iscern~rons au terme d'une description reprenant le thème de 
! as_c~nsion hors du puits sous l'aspect des états ou événements 
mteneurs ainsi visualisés. Ce que tu visualises, nous a appris le 
sh?ykh, ce sont les étapes de ton ascension intérieure, c'est-à-dire cela 
meme que tu éprouves intérieurement. Or, quel est le contenu de 
cette expérience? C'est la croissance de l'homme de lumière. la 
transmutation des sens en organes de lumière, en « sens du 
~upr~sensible ». Ici, la physiologie de l'homme de lumière, en 
impliquant toute une doctrine des formes symboliques, refait sous ~n 
autre aspect l'itinerariwn ad visionem smaragdinam. Autrement ~it, 
l~s. coul.eurs caractérisant les photismes colorés de. l'apercept.10n 
v1s10nnaire ont en bref cette signification : la transmutation du sensible 
par une transmutation des sens en « sens du suprasensible ». 

Le processus est minutieusement décrit par Najm Kobrâ. On ne 
peut que le résumer ici. Nous savons déjà qu'il y a con~ociat~~n étr<?ite 
entre le sentiment. d'un état mystique et l'apercept10n v1s~onnaire, 
celle-ci étant la visualbation de celui-là. « Mais il y a cette différence 
que l'aperception visionnaire présuppose l'ouverture de l'œil int~rieur 
P?r l'~~lèvement du voile qui l'occultait, tandis que le sen~1ment 
~ ~expenence mystique ( dhawq) a pour cause une tran~mutati.on. de 
l e!re e_t ~e l'esprit. L'expérience mystique, c'est le. sentiment mtime 
qu un evenement se passe en toi. Cette transmutation co1:11porte une 
transmutation des facultés de perception sensible. Les cmq sens se 
métamorphosent en d'autres sens(§ 41). »Et l'essentiel est sans doute 
d.it ainsi : un renversement qui détermine une perception suprasen
~1ble du sensible, c'est-à-dire la perception de celui-ci dans le mundus 
unaginalis désigné chez Sohravardî comme Terre céleste de Hûrqalyâ 
(!'~rra lucida, au nord cosmique), familier à tous l~~ mystiq~1es 
v1s10nnaires, notamment à un Ibn 'Arabî (83), chez qui il est le heu 

, (83) C'est le thème général de notre lfrre Terre céleste rappelé dans la note précédellle ; cf. 
egalement Soufisme d'Ibn 'Arahî. p. 271. 11. 169. 
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des transfigurations, le lieu où la puissance imaginatrice opère en 
scénographies n'ayant jamais le caractère crépusculaire d'un « fan
tastique » démoniaque. 

Une très brève rétrospective suffit à nous indiquer la distance 
parcourue sur la Voie mystique. Au début l'aperception visionnair~ est 
dirigée sur les figures et les images s'originant au monde sensible; 
ensuite elle perçoit directement les personnes, les essences ( dhawât), et 
c'est à ce moment (la concomitance doit être expressément relevée) 
que les photismes colorés se produisent. Plus explicitement dit : 
l'intellect commence par être, à la façon d'un chasseur, aux aguets des 
réalités suprasensibles (les ma'ânî, les conten~s cachés, « ésotéri
ques »). Il dispose d'un double filet : les facultés imaginative et 
représentative. La faculté visuelle est pour lui comme un chien de 
chasse. L'imagination revêt les ma'ânî, d'un vêtement approprié; elle 
configure, par exemple, l'ennemi méprisable sous la forme d'un 
chien; l'ennemi noble et généreux sous la forme d'un lion, etc. 
Là-dessus repose la science du Ta'bîr des songes (84), interprétation 
des symboles, c'est-à-dire des perceptions indirectes (§ 42). 

Cependant convient-il de dire que les événements perçus 
directement en Hûrqalyâ ne sont que des symboles? S'il y a lieu de dire 
plutôt « rien de moins » que des symboles, en signifiant ainsi la 
qu~lité _qui fait qu'une chose « symbolise avec » une autre, n'est-ce 
pom~ dire que ce synchronisme postule d'ores et déjà justement la 
consequence du renversement annoncé ci-dessus? De nouveaux sens 
appr~hendent directement l'ordre de réalité qui leur est adéquat. A ce 
degr.e ... e~ eff~t_, l'intellect s'avise de l'imposture des sens de l.a 
sensib1hte anteneure, lui suggérant que rien d'autre n'est réel hormis 
c~ que tu vois, goûtes, palpes, par les sens physiques. Voici qu ïl a 
decouvert un « autre mode de perception sensible » (ihsâs âkhar), 
de~ .« sen~ sAuprasensibles » (hiss ghayM, toute cette terminologie 
prec1se d01t etre relevée). et par conséquent une Imagination active. 
autre que celle asservie à suivre les données des sens de la sensibilité 
anté:i~~r~. Ç':st lui maintenant qui inflige un démenti à cette 
sens1b1hte precedente (85). Dès lors, la« chasse » ne l'intéresse plus. 
puisqu'il perçoit directement. « Désormais les réalités spirituelles se 
montrent à lui dans les couleurs, parce que désormais est fixé le 
synchronisme entre les couleurs et la vision intérieure. » 

Autrement dit encore : un événement décisif s'est passé~ les 
couleurs l'annoncent comme une intériorisation parfaite. une concor-

(84) Comp~rer le texte de la Risâlat ilâ'l-hâ'im, cité par F. Meier. p. 97, 11. 2. 
~85) _L; r;zeme thè~t; est /?ndamenra/ ~hez SohravardÎ et son grand commentateur, i'dollâ 

Sadra Sh1raz1 : _Je~ réalue~ spmtuelles reqwerem une façon propre de les ohserver (irtisâd). de 
même que les realués materzel/es comportent une méthode d'observation appropriée. 
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dance parfaite entre l'état éprouvé et l'événement visualisé, et c'est en 
cela que consiste la transmutation des sens primitifs en « sens 
sup~~sensibles » ou en « sens du suprasensible », en organes de 
lum1ere. La perception des photismes colorés coïncide avec rentrée 
en ~~tivité de ces sens du suprasensible, les organes de l'homme de 
lum1ere, « parcelle de lumière divine ». « Tous les ma'ânî reviennent à 
leur source qui est le cœur; tout se fixe dans une couleur unique, la 
couleur verte, laquelle est la couleur de la vitalité du cœur (§ 43). » De 
nouveau ici, sur le Ciel intérieur de resplendissante émeraude, se 
détache ~n astre de pourpre rougeoyante, la couleur qui annonce, 
selon NaJm Kobrâ, l'intelligence sous sa double forme (86) : celle du 
macrocosme (lnsân Kabîr, Honw maximus), c'est-à-dire l'Ange
Logos, théophanie de l'inaccessible, et celle du microcosme, autre 
nom de cette nafs lawwâma dont nous avons vu qu'étant la 
conscience-lumière, rejetant l'ombre, c'est elle qui fait accéder à l'état 
de« l'âme pacifiée »le cœur, dont la couleur verte annonce la vitalité. 
La cohérence visionnaire des figures et des images est remarquable. 

8. Les orbes de lumière 

Ainsi l'événement vécu (l'ascension hors du puits) et les 
visualisations (les photismes colorés) sont synchroniques et sont 
réciproquement les garants les uns des autres, parce qu'il.s sont 
synchroniques de l'éclosion de l'homme de lumière, c_'est-~-dire ~es 
organes de lumière (les sens suprasensibles) de sa phys1olog1e subtile. 
C:'est sa croissance maintenant que nous annoncent. d'au~res ~~o
t1sn1ss décrits par Najm Kobrâ, et cette croissance attemdra JUsqu a la 
visu,lisation du « Guide invisible » et « Témoin c~le~te ». Elle 
s'annonce dans la vision d'orbes de lumière formant ant1thcse avec les 
cercles de ténèbres que le mystique percevait à ses débuts, lorsque son 
moi inférieur (nafs ammâra) projetait encore de l'omb~e. Chacun des 
sens transmués en « sens suprasensibles », ou plutot chacu~ des 
o,rganes subtils de lumière qui sont les homologu~s de~ s~ns ~~ys1ques, 
s annonce par une lumière qui lui est propre. C est ams1 qu t1 Y a une 

. (86) cr § 44 et 70. li y at"ait à signaler ici, d: 1'1111 de5: "!aîtres. de l'école sh~_~k~1ie e11 Jra11 au 
siècle dernier, le shaykh Molwmmad Karim Khan Kermam. 1111 m~po:t~mt. tralle sur la .co11le11r 
roug~ : le phénomène optiqlle, 5011 esse11ce et sa 11aru.re. ses s1gnific(~/w11s symboliq11es el 
mystiques, etc. (Risâla-ye yâqûta-ye hamrâ) /cf. Réalisme e~ symbolisme des couleurs. en 
cosmologie shî'ite, in Temple et contemplation, Parfs. Flamma~i011 1981./. Comparer la lwmèr~ 
rouge comme dominame des visions de Rûzbehan : « Je i·is 1111e mw q11elq11e chose qw 
enveloppait les Cieux. C'était une lumière rouge éti11cela11te. Je demandai: Qu'est-ce que cela ? Il 
me fut dit : C'est le manteau de Magnificence. ,, Cf. En Islam iranien ... 1. li/, livre li/. chap. IV. 
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lumière de la langue, une lumière de l'ouïe, etc. (§ 57) (87). 
Cependant ces dernières ne se présentent pas enco~e sou~ l'aspec_t de 
ces figures géométriques si caractéristiques de certaines v1suahsat1ons 
de Najm Kobrâ, telles que le sont les cercles qui manifestent le. visage, 
au stade final du pèlerinage mystique. Entre autres cercles, Il y a le 
double cercle des deux yeux. deux orbes de lumière qui apparaissent 
où que l'on se tourne, à droite ou à gauche. Il y a le cercle de la 
Lumière divine qui se manifeste comme équidistant des deux yeux. Il 
y a le cercle du pnewna vital (dâ'irat al-rûh), etc. (§ 57). 

C'est le double cercle des deux yeux qui assume une signification 
prépondérante. car à mesure que se purifient les « Cieux intérieurs », 

il grandit jusqu'à montrer le cercle du visage au complet, et 
finalement l'aura de toute la « personne de lumière ». Les phases 
d'apparition de cet orbe de lumière permettent au préalable diver~es 
homologations. Il passe en effet par une croissance pn?gre~s1.ve 
correspondant aux phases de la Lune depuis le jour de la neome.me. 
Parce que cette croissance accompagne le passage aux « Cieux 
intérieurs » (!'Esprit et le Ciel sont une même chose, nous a-t-il été 
dit). le mystique fait ainsi intérieurement l'expérience des vingt-huit 
s.tations lunaires, lesquelles correspondent aux vingt-huit lettres de 
1 a~phabet. arabe. celles-ci, interprétées comme lettres de r « alphabet 
philosoph1que », étant engendrées du ciel de la Lune (~ 111) (88). 

~e double cercle de lumière des yeux (ou des yeux de. lumiè.re) 
gr~n~1t au fur et à mesure de l'itinéraire mystique. Il a été fait allusion 
preced.emment (supra IV. 6 in fine) aux sept catégories de l'être, aux 
sep~ Cieux ayant leurs homologues dans l'intériorité du mystique. La 
croissance des orbes de lumière réfère à l'ascension intérieure de ces 
sept strates: de chacune desquelles procèdent les« lettres »de chaque 
Ciel. et qm, che~ Ser:nnànî (infra VI) seront les latîfa, les organes 
su?ttls de I~ P?ys1olog1e de l'homme de lumière. En outre. quelles que 
s01ent les diffe~ences. il y a quelque chose de commun entre les cercles 
dont parle NaJm Kobrâ et toute autre vision ou diagramme en forme 
de cercle connu ailleurs (Hallâj, Druzes), de même qu'il y a 

(87) Il s'agir _ainsi. dans chaque cas, de la /11mière projetée par /'organe correspondant, 1111 

des organes subuls du corps de lumière, dont la vis11a/isarion correspond au moment oil ces 
o~ganes se ~·endenr_ indéP_endanrs de l'organe sensoriel du corps physique. " La lumière de /'ouïe 
n a pas de forme c1rculatre ; elle consiste seulement en de11x points de lumière qui apparaissem en 
arrière d11 double cercle des de11x yeux (!$ 57). ,, On relèvera, comme pour les allfres sens. ceue 
" l'is11alisarion " du phénomène aco11stique en termes de phvsiologie suprase11sihle, physiologie 
du corps subtil et de ses organes. La "physiologie de /'homme de /11mière ,, chez Semnânî. 
s'établira sur 11ne base commune mais avec une amplification rowe différente. 

(88) Sur cette correspondance. cf F. Meier. op. cit.. p. 67, 11. J ; Paul Kra us. Jâhir ibn 
Hayyân. i•o/. Il, Le Caire 1942, index s. v. ; notre propre étude s11r Le« Livre du Glorieux »de 
Jâbir ibn Hayyân (Eranos-Jahrbuch XVIII, 1950), pp. 75 ss.; Ps. Magritï(supra 11. 8), Das Ziel 
des Weisen. p. 46. 
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homologie de fonction entre les /atîfa de Semnânî et les chakras qui, 
dans le boudhisme mahayaniste, sont des centres de conscience et 
organes de perception suprasensible. 

. «. Lorsque telle partie du Ciel intérieur devient graduellement 
pure, la couleur de ce Ciel et sa dimension par rapport au Ciel 
~r~cédent deviennent visibles au mystique, jusqu'à ce que le cercle 
fm.1sse par coïncider avec tout le visage ( § 115) ». Il arrive même, par 
exemple quand un état d'allégresse succède à l'angoisse, ou la 
familiarité à la crainte, ou rard .... ent désir à la torpeur, que tous les 
cercl~s de lumière du visage se montrent à la fois : il semble alors au 
mystique que ce soit l'Auguste Visage lui-même qui se montre, irradié 
de cercles flamboyants qui l'entourent d'une hymnologie glorifian
te : « Involontairement il articulera : Gloire à moi! Gloire à moi! 
~ombien sublime est mon cas (89), - lorsqu'il se trouve totalement 
immergé dans cette lumière. Sinon. conservé à lui-même. il énoncera 
à la troisième personne : Gloire à lui! Gloire à lui! combien sublime 
est son cas (§ 115). » 

9. Le « Témoin dans le Ciel » 

, Y~ici maintenant que nous touchons au secret le plus !ntirne de 
1 expenence mystique, à l'événement décisif déjà pressenti d~~s les 
splendeurs de la « vision d'émeraude ». L'alternance de la prerniere et 
de la troisième personne. leur substitution l'une à l'autre. ne font ici 
qu'énoncer le même paradoxe de !'Enfanté-Enfantant, du C~nte?:_
plant~Contemplé, que le thème de la Nature Parf~tite nous ~1.v<:~i! d~p 
pe.n:iis de recueillir comme suprême expression de 1 mitiat10n 
~pmtuelle individuelle. C'est dans cette réciprocité se.ule que pet~vent 
etre entrevus, fugitivement. les traits de l'Auguste Visage : un visage 
de lumière qui est ton propre visage. parce que. tu es t~i-même ~n.e 
parcelle de Sa lumière. Ce que poursuit et expénmente 1 ardent des_u 
du mystique, ce n'est pas une relation collective ~gaiement partagee 
~ar tous à l'égard d'un seul. un rapport identique po~r tous et 
e~alement revendiquable par tous à l'égard d'tm seul et meme. Non. 
c est une relation unique. individuée. impartageable. parce que 
~el~ti.on a1?10ureuse. Cc n'est pas une fi.lialité. c'est une uxo_1~ité. Cette 
mdi~iduation d'un rapport impartagé ne peut se manifester. se 
c~nftgurer et s'exprimer. que par une figure qui atte.ste la présence 
reelle du seul avec le seul et pour le seul. dans le dialogue de leur 
zmus-ambo. La figure du « Témoin dans le Ciel ». du « Guide 

(89) Cnt 1111e des ,. owrances .. célèhn·, t/11 grand 111ystiq11e iranien Ah1i Ya::itl Rastûmi 
(o/J. 26//875), rerneillies dans notre édirivn de R1îzbehâ11 BaqlÎ Shîrâû, Commentaire sur les 
paradoxes des sou fis ( Sharh-e Shathîvùt). texte penan et introd. en français ( Bihl. Iranienne. 
1·0!. 12). Téhéran - Paris. 1966. · 
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personnel suprasensible », est si bien la garante d'une théophanie 
perçue par l'amour seul, répondant au sentiment d'uxorité, que ses 
manifestations les plus caractéristiques, les flamboiements de pho
tismes attestant la rejonction du « semblable avec le semblable », se 
produisent à l'occasion d'un état d'amour porté au paroxysme. 
L'expérience mystique décrite par Najm Kobrâ rejoint ~ar ce.tte ~oie 
les formes et expériences de l'amour célestiel dans le soufisme iranien. 

« Lorsque le cercle du visage est devenu pur, écrit le shaykh, il 
effuse des lumières comme le fait une source répandant son eau, de 
sorte que le mystique a la perception sensible (i. e. yar les. sens 
suprasensibles) du jaillissement de ces lumières quïrrad1e son v1sa~e. 
Ce jaillissement se produit entre les deux yeux et les deux sourcils. 
Puis il finit par recouvrir tout le visage. A ce moment-là il y a devant 
toi, en face de ton visage, un autre Visage également de lumière~ lui 
aussi irradie des lumières, tandis que derrière son voile diaphane un 
soleil devient visible, paraissant animé d'un mouvement de va-et
vien.t. En réalité ce Visage est ton propre visage, et ce soleil est. le 
soleil de l'Esprit (shams al-rûh) qui va et vient dans ton corps. Ensmte 
la pureté submerge l'ensemble de ta personne, et voici que tu 
contemp~es ~ev~nt toi une personne de lumière (shakhmin nû.r), 
laqu~lle mad1e egalement des lumières. Le mystique a la perception 
sensible de cette irradiation de lumières procédant de toute sa 
personne. Souvent le voile tombe devant toute la réalité de la 
p~rsonne, et c'est alors avec tout ton corps que tu perçoi~ le tout. 
~ ~uverture de la' vue intérieure (basira, l'organe de la lumière de la 
v1s~o~) co~mence par les yeux, puis par le visage, ensuite par la 
po1t~!ne, finalement par le corps tout entier. C'est cette personne de 
lum1~re (s~akhs n~râni) devant toi qui est désignée, dans la 
terminologie du soufisme, comme le Guide suprasensible (moqaddam 
al-ghayb). On l'appelle également le Maitre personnel suprasens~ble 
(sh~Y,_kh al-ghayb); ~rn encore Balance spirituelle du suprasensible 
(m1z~n al-ghayb) <* 66) (90). » D'autres noms encore lui sont 
prodigués, lesquels éveillent autant de réminiscences du « soleil de 
minuit », témoin de la vision d'Hermès chez Sohravardî (supra 11, 1 et 
Ill, 1 ). Najm Kobrâ désigne le Guide de lumiÇre comme Soleil du 
cœur, Soleil de la certitude, Soleil de la foi, Soleil de la connaissance, 
Soleil spirituel de l'Esprit (91). Et plus explicitement encore il déclare :1 

« Sache que le mystique a un Témoin (shâhid). C'est lui que l'on 
appelle le Maître personnel au monde suprasensihle. Il enlève le 
mystique vers le ciel; aussi est-ce dans le Ciel qu'il apparaît (§ 69). » 

(90) Il y aurait toute une recherche à faire sur les dénominations de cette figure dans l'école 
de Najm Kobrâ. Le shaykh al-ghayb reparaît chez 'Azîz Nasafi, cf. te.Ale du Tanzîl al-arwâh, cité 
par F. Meier, p. 188, n. /, et Anhang, pp. 293-294, n" /8. Chez Semnâni (infra VI, I) il est 
désigné comme ostâd ~haybî. 

(91) Cf texte de la Risâlat ilâ'l-hâ'îm cité par F. Meier, pp. 185-186, et Anhang, p. 293, 
n" 17. -
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Le Guide personnel au monde suprasensible est ainsi expressé
ment désigné comme le shâhid. Le terme est caractéristique du 
lexique des Spirituels qui. dans le soufisme, sont à désigner en propre 
comme les « fidèles d'amour », en raison du « service divin » qu'ils 
pratiquent à l'égard de la beauté. en la contemplant comme la 
théophanie par excellence (92). Lorsque Najm Kobrâ précise en 
disant « Témoin dans le Ciel » (shâhid fi'! samâ'). Témoin céleste. 
cette qualification ne fait qu'accentuer l'aspect essentiel du shâhid. du 
« témoin de contemplation », médité ailleurs. chez un Rûzbehân ou 
un Ibn 'Arabî, et elle situe d'emblée l'originalité de l'aperception 
visionnaire du shaykh dans le contexte du soufisme iranien~ 
finalement elle devrait éviter toute méprise à la psychologie. la 
préserver d'altérer l'idée du shâhid par une interprétation qui la 
réduise à lïdée du « Double » comme de l'onibre. 

Pour un « fidèle d'amour » comme Rûzbehân de Shîrâz. tout 
visage de beauté est un témoin théophanique. parce qu'il est le mirai~ 
:sans lequel I'Etre divin resterait Deus absconditus. Semblablement, Il 
est signi~icatif que chez Najm Kobrâ le « Témoin dans le Ciel.» soit 
pressenti sous l'aspect d'un flamboiement visualisé dans le Ciel. en 
synchronisme avec un état d'amour intense. Entre la personne céleste 
du Guide de lumière et l'objet de l'amour. c'est-à-dire la personne 
terrestre aimée d'un amour célestieL la connexion est celle d'une 
r~l~tion épiphanique, puisqu'elle va jusqu'à provoquer le sym~tô~e 
v1s1ble au~ yeux des sens suprasensibles, de la présence du « t~~om 
dans le Ciel ». Comme celui-ci n'est visible aux « yeux' de lum1ere » 
que dans la mesure où l'homme de lumière se libère de la gangue des 
~é~~bres, il y a donc l'indication que l'amour célestiel est I~ ~éd~~o~ue 
initiant à cette libération. C'est pourquoi ridée du shal!1d s ·~~er~ 
dans toute une doctrine de ramour mystique, co.nsoc1ant ~ aime 
terrestre et le « témoin dans le Ciel » en sa manifestation de Gmde de 
lumière. Bien entendu, ici encore les phénomènes ressortissent à la 
physiologie des « sens du suprasensible ». 

« Voici, écrit Najm Kobrâ, que séjournant en Egypte. dans une 
~JOurga~e riveraine du Nil, je fus épris d'un amour passionné pour u.ne 
Jeune fille. A longueur de jours. je restai sans prendre autant dtre 
aucune nourriture ni aucun breuvage. si bien que la flamme d'amour 
prit en moi une intensité extraordinaire. Mon souffle exhalait des 
flammes de feu. Et chaque fois que j'exhalais un tel feu, voici que du 
haut du ciel également on exhalait du feu à la rencontre de mon 
propre souffle. Les deux flamboiements se conjoignaient entre le Ciel 
et moi. Longtemps je ne sus qui était là où les deux flamboiements se 

(92) Sur cette notion du shâhid, chez Rûzbehân, voir notre ouvrage En Islam iranien ... , 
t. li/, livre Ill, chap. III, V, VI, 6. 



98 L'homme de lumière dans le soufisme iranien 

conjoignaient. Finalement je compris que c'était mon témoin dans le 
Ciel (§ 83). » Rien ne peut mieux illustrer que cette vérification 
expérimentale, ce qui nous a été donné à entendre par le motif de la 
rejonction du « semblable avec le semblable » (supra IV, 4) : chaque 
fois que monte de toi une flamme, voici qu'une flamme descend du 
Ciel vers toi (93). 

Une autre confession personnelle de Najm Kobrâ nous suggère 
de façon non moins précise la connexion constitutive de l'amour 
célestiel, en introduisant le motif de la soror spiritualis. « Je 
m'absentai (94), écrit-il. Voici que m'apparut un Ciel qui ressemblait 
au livre du Qorân. Il portait inscrites des figures quadrilatérales 
tracées en pointillé. Les points formaient quelques versets de la 
sourate Ta-ha (20 : 39-41) : J'ai projeté en toi un amour de moi; j'ai 
voulu que tu fusses devant mes yeux lorsque ta sœur vint à passer (95). 
Ayant compris ces versets, je me mis à les réciter. Et il me fut inspiré 
que leur signification se rapportait à une femme de ma connaissance 
qui portait le nom de Banafsha (96), tandis que son nom dans le 
suprasensible était Istaftîn (§ 160). » Ne cherchons pas le sens de ce 
dernier nom dans quelque dictionnaire arabe ou persan~ Najm Kobrâ 
peut se~l n~u.s en donne! l'explication. En revenant sur le thème ?es 
Noms esotenques portes par certains êtres dans le suprasensible 
(§ 176), il interprète le nom en question comme signifiant la « 'Ayesha 
de, so~ . temps ». Le fait que la femme terrestre porte un nom 
« esotenque », c'est-à-dire qu'elle ait un norn dans le Ciel (un nom 
dans le suprasensible qui est le monde du Guide et du maître 

(93) ·~ynal-Qozât Hamadâni (ob. 52511131), le disciple préféré d'Ahmad Ghazâ/i et q1_li 
eut u~ ~estm de martyr semblable à celui de Sohravardî, rapporte dans son livre des .Tam~îdat 
u~e. VlSlon_ an~log_ue : « E_n cette station mystique, dit-il, je vis une lumière qui émanait d;_ I Etre 
divm, et_Je VIS s1multa_n~m~nt une lumière qui s'élevait de moi-même. Les deux lwmeres se 
rencont;eren~ et .se co11101g.mrent, et il y eut une forme d'une telle beawé que j'en restai quelque 
t_emps .eblouz (clt. f. Meier, p. ll4, n. 1). » Il est significatif que 'Ayna/-Qozât termine c~tte 
evocatwn personnelle par une allusion au célèbre hadîth de la vision, celui où le Prophete 
déclare: «J'ai vu mon Dieu sous la plus belle des formes. ,, Cf. notre Soufisme d'lhn'Arabî, 
pp. 209 SS. 

C?4) ~?ibto : Comme on l'a déjà fait remarquer, c'est le terme technique par lequel N_ajm 
Kobra des1gne chacune de ses expériences visionnaires : " sorties ,, du monde sensible, 
« entrées » dans le monde suprasensible. 

(95) Ces versets qorâniques se rapportent à l'épisode de Moïse sauvé des eaux. La manière 
dont les versets soflt découpés et isolés-s-'accorde, biën entendu, au propos du visionnaire. Que les 
mots «j'ai projeté en toi un amour de moi ,, thématisent l'amour célestie/, c'est ce que donne 
également à entendre Rûzbehân : l'exégèse de ce verset se trouve dans le cas de Majn(m devenu 
« miroir de Dieu », parce que son être est devenu pure substance de l'amour (Jasmin, § 270 in 
fine). Le passage contient, en outre, wz autre leitmotiv important chez Najm Kobrâ, celui des 
« livres suprasensibles » écrits par Dieu dans le Ciel. Najm connaît les titres de plusieurs d'entre 
eux; il arrive qu'on puisse les lire (comme le sont ici les versets qorâniques) dans les lignes et 
figures que dessine la disposition des étoiles dans les Cieux de l'âme (§§ 71-72). F. Meier 
(pp. 134-135) évoque à ce propos le cas de la Voyante de Prévorst, de Justinus Kerner. 

(96) Ce mot persan désigne la violette (la fleur et la couleur). Sur cet autre motif important 
des noms ésotériques ou noms célestes portés par certains êtres, cf. F. Meier, pp. 135-136. 
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personnel), ce fait même indique de façon aussi discrète qu'éloquente 
en quoi consiste, en son essence, l'amour célestiel: la perception d'un 
être de beauté dans sa dimension céleste, par des sens qui sont 
devenus des organes de lumière, ceux-là m~mes qui sont les organes 
de la « personne de lumière ». 

Et c'est pourquoi la doctrine d'amour de Najm Kobrâ rejoint, en 
son essence, la doctrine d'un Rûzbehân pour qui l'amour humain et 
l'~mour divin ne s'opposent point l'un à l'autre à la façon d'un 
dilemme devant lequel le mystique devrait choisir. Ce sont deux 
formes d'un même amour· c'est le texte d'un seul et même livre, mais . ' 
11 faut apprendre à le lire (le lire avec des « yeux de lumière » ). Le 
passage de l'un à l'autre ne consiste pas dans le transfert de l'amour 
d'un objet à un autre, car Dieu n'est pas un objet; Dieu est le Sujet 
absolu. Le passage d'une forme de l'amour à l'autre consiste en la 
métan:o1phose du sujet, du 'âshiq. C'est à cela que tend toute l~ 
doctrine de Rûzbehân (97) aussi bien que celle de Najm Kobrâ, dont il 
n) ~dès lors nullement lieu de s'étonner si, pour la même raison, il ne 
d1stmgue pas, comme le font les dévôts et les pieux ascètes, entre 
amour divin et amour humain. Car c'est la métamorphose du sujet qui 
résout les dissonances apparentes dans les paradoxes, les « pieux 
blasphèmes » des extatiques d'amour. Il arrive que s'adressant à la 
be.au té terrestre, objet de son amour, « l'amant s'écrie : Tu es mon 
Seigneur! Je n'ai pas de Seigneur hormis toi! C'est là peut-être parole 
blasphématoire; cependant elle provient d'un état émotif, d'une 
contrainte intérieure, elle n'est pas consciente ni volontaire. Cette 
parole, ce n'est pas l'amant qui la prononce, c'est la vive flamme 
~'amour qui la prononce, car le feu de l'amour se nourrit de l'aimé, et 
lamant ne peut dire que dans la langue inspirée du moment:. Tu.~s !11a 
perte au monde religieux et au monde profane; tu es mon 1mpiete et 
tu, ~s ma foi; tu es l'attente de ma nostalgie et tu es le terme de !11-on 
desu comblé ; tu es nwi (an ta anâ). » La véhémence de ce lynsme 
s:~paise .enfin dans une longue citation de H?llâJ : ~< Je suis d~n~ 
l emerve1llcment sur toi et sur moi, que tu m aneant1sses par toi a 
moi-même, que tu te fasses si proche de moi. que j'en vienne à penser 
que tu es moi (§ 81) (98). » 

Ailleurs. encore ( § 101), N ajm Kobrâ cite un autre distique 
attri~u~ à Hallâj : « Je suis celui (ou celle) que j'aime; celui (ou celle) 
que j'aime est moi. » C'est ce même distique que le commentateur 
iranien anonyme de Rûzbehân introduit en accompagnement du 

(97) Cf. En Islam iranien, t. /Il, livre Ill, chap. VI, 7, et notre Introduction au Jasmin 
(supra n. 49) avec la traduction du chapitre premier de ce livre. 

(98) Dîwân d'al-Hallâj, éd. Louis Massignon, in Journal Asiatique 218, 1931, n° 30. Le 
texte donné par Najm Kobrâ présente quelques variantes, cf. F. Meier, p. 39 du texte arabe. 
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thème de Majnûn devenu le « miroir de Dieu » (99) (état de Majnûn 
auquel le COJilmentateur rapporte les mèmes versets qorâniques que 
ceux qui furent lus par Najm Kobrâ dans les constellations du Ciel 
intérieur comme se rapportant à sa soror spiritualis, parce qu'il 
connaissait le nom céleste de celle-ci). C'est ce que le shaykh exprime 
encore en disant : « Il arrive que l'amant soit entièrement consumé 
dans l'amour, alors il est lui-même l'amour (§ 82). » C'est là 
exactement la doctrine d'Ahmad Ghazâlî (100). Lorsque l'amant est 
devenu la substance même de l'amour, il n'y a plus de contraposition 
du sujet et de l'objet, de l'amant et de l'aimé. C'est cela la 
métamorphose du sujet que formule l'identité néoplatonicienne de 
l'amour, de l'amant et de l'aimé et c'est cela la forme divine de 
l'amour. Lor:sque Najm Kobrâ dé~rit les quatre degrés ascensionnels 
de l'amour, c'est de cette métamorphose qu'il s'agit. Pour s'étonner 
qu'il ne distingue pas s'il s'agit de l'amour humain ou de l'amour divin, 
il faudrait rester en deçà ou en dehors de la question, ne point 
percevoir le sens de la concomitance vécue dans la rejonction des deux 
flamboiements entre Ciel et Terre, du synchronisme entr~ la 
manifestation du Témoin dans le Ciel, Guide suprasensible, Soleil du 
c~ur, et la connaissance du nom « ésotérique », du « nom dans le 
Ciel », de l'aimé terrestre. C'est à cette révélation intérieure 
qu'abo~tit ici l'initiation individuelle; ce sont les étapes qui en sont 
ann? .. ncees par les photismes colorés, depuis le cercle de ténèbres et la 
lum1ere bleue du moi inférieur, livré encore entièrement aux 
pe~cepti,?~s sensibles et sensuelles, jusqu'à la visio smaragdina du 
Tr.o~e s ~r~sant en orbes de lumière. Ce qu'il y a de commun entre la 
spmtuahte profondément originale de Najm Kobrâ et celle de ses 
grands contemporains, Sohravardî Rûzbehân Ibn 'Arabî, se laisse . . . , ' 
ams1 pressentir. 

10. La Balance et l'Ange 

Parmi les qualifications données au Guide céleste. en liaison avec 
les photismes colorés, il en est une, celle de · « Balance du 
suprasensible » (mîzân al-ghayb), qm montre particulièrement 

(99) Diwân, ibid, n° 57. Cf. notre édition du Jasmin. Glose 95, p. 170. Les deux \'ers som 
tantôt attribués à Hallâj, tantôt à Majnûn, tantôt cités anonymement comme ils le sont par le 
glossateur de Rûzbehân : " Lorsque le mystique atteint /a perfection en amour, dit-il, il tota/is~ 
en lui-même les deux modes d'être : celui de l'amant et celui de l'aimé. Alors il s'écrie : je suis qw 
j'aime, et qui j'aime est moi; nous sommes deux esprits immanents à un seul corps. » Que ces 
vers aient été adressés à une personne terrestre, comme en témoigne Sarrâj, cela s'accorde, loin de 
la contredire, à l'idée théophanique de l'amour, cf. En Islam iranien, t. li/, lfrre III. chap. VI, 
7. 

(100) Ne pas confondre ce grand mystique, à l'âme de feu, avec son frère le théologien Abû 
Hâmid Ghazâli. Le texte persan des Sawânih d'Ahmad-e GhazâU (ob. 5201Jl26) (Aphorismen 
über die Liebe) a été édité par Hel/mut Ritter, in Bibliotheca Islamica, 15, Istanbul-Leipzig. 
1942. Nous en avons préparé une traduction, non encore publiée. 
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l'homologie entre le Témoin céleste de Najm Kobrâ et les autres 
manifestations du même archétype analysées précédemment (su
pra. II), nommément celle qui en est l'exemplification par excellence : 
la figure de Daênâ-Fravarti dans le mazdéisme zoroastrien. Le motif 
de la balance nous permet en outre de reconnaître à coup sûr ce qu'est 
l'ombre et où est l'ombre; il nous impose cette tridimensionnalité du 

. monde intérieur sans laquelle, on y a déjà fait allusion, l'orientation 
sur le pôle resterait ambivalente et ambiguë, ou plutôt n'assurerait ni 
n'assumerait en fait aucun sens. 

A plusieurs reprises Najm Kobrâ insiste sur cette qualification 
symbolique. Toute la question sera pour nous d'interpréter correcte
~e?t les i1_1dications de la balance. Que se passe-t-il en fait, dans le cas 
ou 11 est dit que le Guide suprasensible se montre, ou plutôt se cache, 
sou.s la couleur noire, la ténèbre? « Le Témoin suprasensible, le 
Gmde suprasensible, la Balance suprasensible : c'est ce qui se 
pr~sente à t?i lorsque tu clos les paupières. Selon que ce qu~, se 
presente à toi est lumière ou ténèbres, ton témoin (shâhid) est lum1ere 
ou ténèbres ». Ou plus exactement dit, dans ce dernier cas, tu n'as pas 
de témoin, pas de partenaire céleste : c'est son absence radicale. C'est 
~ourquoi même « il est appelé balance, parce que par lui sont pe~és les 
etat~ de l'âme (de ton moi) quant à leur pureté ou ,.qu~nt a l,~ur 
ternissure ( 101). » Comme balance son rôle est alors d md1quer s 11 Y 
a e~~édent ou s'il y a déficit dan~ l'état spirituel, c'est-à-~ire s! I~ 
lum1ere l'emporte sur les ténèbres ou inversement (§ 69). C est amsi 
qu'à mi-chemin de l'itinéraire mystique. s'il arrive que les deux c.e~cles 
de lumière des deux yeux se montrent. c'est le signe d'un état SJ?mtu~l 
excellent. S'ils restent cachés. cette occultation dénonce une insuffi
sance, une prépondérance de la nature ténébreuse. Ils peuv~nt en 
o~tre apparaître plus ou moins grands. ou avec plus ?u mom~ de 
frequence : toutes ces variations correspondent à un excedent ou a un 
déficit dans la balance ( § 70). . A 

~Les yhases correspondant aux tran~muta~io_?S de l ~me peuvent 
se recap1tuler ainsi. Il peut y avoir au de but tene~res ( c est .1 hom1!1e 
encore sans lumière sans témoin « sans Fravart1 »). A m1-chemm. 
deux cercles de lumière. croissant' ou diminuant; au terme, visibilité 
totale de la personne de lumière. « II peut arriver que cette personn.e 

~ 101 >. L 'a11alogie avec /a 11 otion mazdéenne se fait sentir dans les c~t~textes, notamment da11s 
certa'!~~s mterprétatiom que Najm Kobrâ donne à Bâkharzî de ses v1swns. Cf. le passage des 
Waqa 1 al~khalwat de ce dernier, cité par F. Meier, p. 186, et J\nhang, p. 2?2, 11° 16 : « A c~ 
moment-la se momre la force de l'ifldividualité (qowwat al- ayn) que 1 on appelle soleil 
suprasensible,_ lequel est la balance à peser /es actes et les pe11s~e·~· C,~wcwz ~ew reconnaître p~r 
cette ,b~lat~~e s1 son état intérieur prése11te 1111 excédent ou z~n ~éfictt, s_ zl es~ sm~z et sauf ou e11 ~·oze 
de P~."'· s zl va .dr?it ou s'il s'égare. s'il est 1~n fidèle ou wz 1.nfi~èle ~~ 11bertm, s_1 s?11 cœur est,~zla!~ 
ou s li est angoisse, si le bw est proche ou s il est encore [0111tm11, s 1/ est wz re1ete ou w1 agree, s zl 
est en marche ou s'il est stationnaire. bref chacun peut discerner entre la lumière et les ténèbres . ., 
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(le Témoin) se présente à toi au début de l'itinéraire mystique;. mais 
toi, tu ne vois alors que de la couleur noire, celle d'un Nègre. Pms elle 
disparaît. Mais l'autre (c'est-à-dire la personne du Témoin révélée à la 
personne de lumière) ne te quittera plus; o~ . mieux dit? t~ es 
elle-même, car elle pénètre en toi; elle se con1omt avec to1. S1 au 
début elle t'apparaissait de couleur noire, c'est parce que le voile de t.a 
propre existence ténébreuse la dissimulait. Mais lorsque tu as fait· 
disparaître devant elle cette existence ténébreuse, le flamboiement du 
dhikr et de l'ardent désir ayant embrasé ce revêtement. alors le pur 
joyau est libéré de sa gangue. Aussi est-elle alors une personne toute 
de lumière (§ 66). » · 

Le texte est particulièrement dense. Il offre comme une 
réminiscence du motif de la robe de lumière, du Chant de la Perle des 
Actes de Thomas, tel du moins qu'il figure dans un récit symbolique 
de l'Ency_clopédie des « Frères au cœur pur » et de Nasîroddîn !ûsî 
(lüla). Ici, le vêtement de ténèbres une fois incendié et consume. se 
laisse voir la personne de lumière. Là, le vêtement de misère et de 
souillure étant dépouillé au moment du retour à r « Orient », le 
mystère de la robe de lumière est commenté en termes qui triomphent 
de la difficulté à exprimer l'unus-ambo : deux, distincts l'un de l'autre, 
e~ pou~tant un seul de forme semblable. Ici également il y ~ 
d1stmct1on : le Témoin céleste peut disparaître, s'absenter, et toi 
r~s.ter là, sans lui. Le Témoin céleste est personne de lumière, et n'est 
v1s1ble que pour et par ta personne de lumière (le semblable n'est vu 
que par le semblable). Le disque de ténèbres. le Nègre. que le 
Spirituel visualise parfois au début de son itinéraire mystique. /1 'est 
pas le Guide céleste;ïe Témoin .dans le Ciel. La couleur noire. la 
ténèbre, c'est précisément l'absence du Témoin de lumière: la couleur 
~oire n'est pas l~i, elle est l'ombre, non pas son ombre à lui. m~is 
1 ombre ahnmamenne (la négativité active) qui empêche de le vmr. 
Cet~e ombre, ce n'est pas lui, c'est toi, car cette ombre est celle que 
projette ta nafs ammâra, l'âme sensuelle. ton moi inférieur. Ne voyant 
que cette ombre, tu ne peux voir ton Témoin céleste. Et s'il ne t'est 
pas présent, comment te verrait-il, comment lui serais-tu présent? 
Lo.rsqu'il est ton Témoin. c'est que tu lui es présent: il est le Témoin 
qm te contemple, tu es son contemplé. Mais c'est que simultanément, 
par là même, il t'est présent, à toi, il est ton Contemplé. Car il te 
contemple par le propre regard dont tu le contemples. Cette subtile 
réciprocité des rôles, chaque mystique a tenté de la formuler. lei la 
double nuance du mot shâhid, le « témoin oculaire » qui atteste, et 
«celui qui est présent »,aide à exprimer la situation dialogique (102). 

(101 a) li s'agit du récit symbolique que Nasir Tûsi développe à la fin de ses livres en 
persan (Koshâyesh-Nâmeh, inédit.). 

(102) Cf références ci-dessus n. 92. 



Visio smaragdina 103 

Le Témoin ne peut répondre de toi que dans la correspondance d'une 
co-réponse. C'est pourquoi on ne peut parler d'un shâhid qui n'est pas 
là; ce serait un « présent absent ». S'il est absent, s'il n'y a que le 
Nègre, c'est que tu es sans shâhid, sans co-répondant ni Guide 
personnel. Corollairement, son apparition et son degré de visibilité 
sont la balance de ce que tu es vraiment : lumière ou ténèbres, ou 
mélange encore. C'est par là même (et la chose est d'importance pour 
la structure du soufisme iranien) que la notion du shâhid chez Najm 
Kobrâ rejoint, comme on y insistait plus haut, la notion du témoin 
théophanique, témoin de contemplation, chez les mystiques « fidèles 
d'amour». 

Là même, en effet, le shâhid désigne l'être dont la beauté atteste 
la beauté divine, en étant la révélation· divine elle-même, la 
théophanie par excellence. Comme lieu et forme de la théophanie, il 
atteste cette beauté au Sujet divin lui-même; parce quïl est présent au 
Sujet_divin comme son témoin, c'est Dieu qui se contemple soi-m~me 
en lm, contemple sa propre attestation. Lors donc que le mys~1que 
P!en~ comme témoin de contemplation ce témoin th.é?pham9ue, 
temom de la Beauté divine, présent à la Beauté d1vme qm se 
contemple en fui, c'est Dieu qui se contemple soi-même da~s cette. 
con~emI?lation du mystique dirigée sur son Témoin (103). L'td!e ~u 
« '"!'emom. dans le ciel » de Najm Kobrâ et celle du~« temom 
theophamque » de Rûzbehân se rencontrent dans la meme attes
tation. Dans l'un et l'autre cas, la forme apparitionnelle change selo~ 
l'état du contemplateur. Ou bien l'homme est sans shâhid : il ne v01t 
9ue l'ombre. la ténèbre, le« Nègre »;la forme ~e son é.~mour ~n reste 
a ~a forme sensuelle, par incapacité de percevolf la theo~hame. (De 
m~me certaines déclarations tapageuses émises de nos J,°U~S, pour 
~retendre que rart n'a plus à se référer à la beau~e. ecras~~t 
fmalement leurs propres auteurs de tout le poids du témo1gnag.~ qu ils 
re~dent ainsi contre eux-mêmes). Ou bien l'ho~me de lmmere, le 
« Joyau précieux » dégagé de sa gangue. « perçoit son semblable » : 
l'orbe de lumière, le flamboiement au Ciel de l'âme. Tel tu contemples 
le shâhid, tel il te contemple, et tel tu es toi-mê~e. Ta contei;iplatio~ 
vaut ce que vaut ton être; ton Dieu est celm que tu mentes; Il 
témoigne de ton être de lumière ou de ta ténèbre. 

Il s'agit bien là en définitive de ce que fit déjà pressentir la notion 
zoroastrienne de Daênâ-Fravarti : une autre dimension de l'âme, 
di~ensi~n d'une âme qui a un Témoin personnel :< dans, le Ciel », et 
qm est 1 attestée de ce Témoin dans la mesure meme ou son propre 
être témoigne de lui et pour lui. Il serait impossible d'en rendre 

(103) Ibid. ; tout le livre du Jasmin des Fidèles d'amour de Rüzbehân forme w1 contexte à 
ce thème que /'on doit tour juste esquisser ici. 



104 L'homme de lumière dans le soufisme iranien 

compte en ne disposant que de la seule dimension familière aux 
représentations de la psychologie courante. La structure hi-unitaire, 
dont on a vu que le symbole est non pas 1+1 mais 1 x 1, est celle que 
postule la dimension de transcendance personnelle individuelle, 
laquelle est tout autre chose, certes, que le trans-personnel. C'est 
cette dimension qu'ouvre en propre l'initiation de type individuel ~ont 
on vient de reconnaître les degrés et les figures; elle ne réfère 
l'individualité essentielle ni à une médiation collective, ni à quelque 
forme religieuse socialisée ou socialisable. Selon que notre com
prendre, notre herméneutique, disposera ou au contraire ne disposera 
pas des dimensions suffisantes, une spiritualité aussi originale que 
celle de Najm Kobrâ, attentive à percevoir dans les photismes colorés 
suprasensibles les signes de cette individuation e~sentielle, orientera 
nos recherches vers un horizon nouveau, ou au contraire se verra 
peut-être mutilée par une interprétation qui l'aura désorientée. 

Essayons de construire le diagramme que, dès le début, nous a 
suggéré la triple articulation de l'âme (supra IV, 3). Au plan 
inférieur : nafs ammâra, le moi inférieur, la psyché impérative, 
s'.annonçant dans le disque de ténèbres, le « Nègre », le nuage, ~oir 
vir~n.t, au bleu s<;>?1bre. Au plan supérieur : nafs motma'yanna, 1 ame 
pac1.f!ee, la lumiere verte, la splendeur d'émeraude et les <?rbes de 
l~m1ere. Entre les deux : l'âme-conscience (nafs lawwama) se 
s!.gnalant à l,'aperception visionnaire par un gran? soleil rouge~ elle est 
1 mtellect ( aql); elle est en propre la conscience. En termes d~ 
balance : le « témoin dans le Ciel » se manifeste dans la mesure ou 
!'âI?:-conscience placée au centre, vide le « plateau » de r~~e 
mf~neure et donne la prépondérance au « plateau » de l'âme pacifiee 
qm est le cœur, c'est-à-dire l'organe subtil que les soufis désignent par 
ce mot. ~t c'est pourquoi il a été d'ores et déjà possible de répondre 
sans ambiguïté à une première question : à qui appartenait l'ombre, la 
couleur noire visualisée au début? Autrement dit : le « témoin 
céleste »aurait-il jamais pu être ténèbres? Non, ces ténèbres c'était ta 
propre nature ténébreuse, son opacité contradictoire à la transparence 
qui conditionne la présence réciproque de l'homme de lumière et du 
guide de lumière, voire la pénétration en toi de l'image de celui-ci au 
point qu'il soit possible de dire que« tu es lui » ( 1 x l ). C'ét.ait ?one 
ta propre ombre, ton Iblîs ou ta nafs ammâra, qui projetait et 
interposait un voile que le feu du dhikr a finalement embrasé et 
consumé ; c'est elle seule qui rendait invisible le shaykh al-ghayb, 
partenaire ou contrepartie céleste. 

Mais la transmutation qui s'opère ne signifie nullement que ce 
soit l'ancien lblîs, ton « lblîs converti à l'Islam », qui soit devenu ton 
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shaykh al-ghayb, ton « témoin dans le Ciel ». Convertir ton lblîs (ta 
nafs ammâra) à l'Islam, c'est la condition pour que le shaykh al-ghayb 
de~ienne visible; ce n'est point dire qu'lblîs soit devenu ce « témoin 
dans le Ciel ». Et cela, parce qu'il y a une orientation fondamentale, 
l'orientation polaire analysée ici au début : ou bien l'âme-conscience· 
n'est pas libérée de son ombre, nafs ammâra; elle regarde vers 
celle-ci et par celle-ci; alors elle ne voit que de l'ombre, son ombre. 
Ou bien l'ombre est retombée; l'âme a accédé au degré de nafs 
motma'yanna et elle voit sa propre dimension de lumi~re. 

~i l'on insiste pour prévenir toute confusion, c'est parce qu'une 
question s'annonce inévitable. La tentation serait grande, en effet, 
d'interpréter en termes de conscience et d'inconscient, sans plus, le 
schéma triadique de l"âme rappelé ci-dessus. Cependant les phé
n~mèi:ies d'ombre et de lumière dont le processus intérieur a été si 
mmu~1eusement analysé par Najm Kobrâ et les soufis de son école, 
sont-Ils traduisibles purement et simplement en parlant de la 
conscienc~ ~omme de la régiqn de la lu~ière, et .de l'inc,,anscient 
comme reg1on de l'ombre? L'âme-conscience (nafs lawwama) est 
placée entre deux : entre rame inférieure et l'âme supérieure, à 
laquelle et par laquelle s'annonce le « témoin dans le Ciel », le Guide 
~uprasensible. Comment serait-il possible de dire que ces.« d.eux 
ames » entre lesquelles est placée râme-conscience appart1en~~nt 
toutes deux pareillement à la même région de l'ombre? La prem1ere 
e~t l'~m?re quïl s'agit de réduire, pour que soit rest~ur~e l.a structur.e 
b!-umt~1re. N'est-ce pas alors cette structure ~,1-umtatr~, la bt
d1mens1onnalité de l'âme (comme syzygie de lum1eres), qm I?~stule 
elle-même la tri-dimensionnalité de la spatialité psycho-spmtuel
!e? Autrement dit : la trilogie de l'âme (suP_ra_ IV: 3) ne nou~ 
tmpose-t-elle pas au moins une orientation, une d1stmct10n. de plans. a 
!'intérieur de l'inconscient pour en fixer la structure? Mais com1!1ent 
m,tro~uire des différenciations positives à lï~.térieur de ~e qm est 
negat1f et négativité? Une décision plus graves imposera : t1r~r.toutes 
les c01:iséquences de notre diagramme, si nous ~oulons ev1ter la 
,confusion, déjà dénoncée. entre les complémenta1res et les contra
dic~oir~s, confusion . qui amènerait à interpréter la Frav~rti 01;1 le 
« temom dans le Ciel » et Iblîs-Ahriman comme les mamfestahons 
complémentaires de la même Ombre. 

En prévision de ces difficultés. on a notamment évité ici deux 
choses. En premier lieu, on a évité de référer l'idée du « témoin dans 
le Ciel » à ce que connote le terme allemand Doppelgiinger, 
précisément à cause de l'ambiguïté, de l'ombre, dont est chargé ce 
terme. En fait, plutôt que d'un « double », il s'est agi ici d'une 
contrepartie, et d'une contre_partie céleste, transcendante ; l'idée de 
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ce partenaire céleste est antithétique du Double que mettent en scène 
certains contes fantastiques, et il ne saurait être question d'inté.grer 
ces antithèses en un seul Tout. Aussi bien l'analyse psychologique 
décèle-t-elle dans ce Double la manifestation de l'inconscient 
personnel; il relève donc des fonctions de la psyché inférieure, 
c'est-à-dire de la nafs ammâra, l'enveloppe ténébreuse_, l'omb_r~, que 
le feu du dhikr doit précisément incendier pour que devienne v1s1?le le 
Guide de lumière. Ce qui empêche la réunion de la syzygie de 
lumières, ne peut en être un élément constitutif. 

• En second lieu, dans les quelques indicati~~ phénoménologi
·ques esquissées çà et là, on a évité toute référence à quelque chose 
comme l' « inconscient collectif ». On constate en· effet une certaine 
tendance à accentuer dans cette expression l'adjectif« collectif », au 
point de lui donner la consistance et les vertus d'une hypostase; ce 
faisan~, on oublie simplement que l'effort de la psychologi~ 
a!1alyt1que, en tant que thérapeutique de l'âme, tend par essence a 
aider ce qu'elle désigne comme processus dïndividuation. Pour la 
!11ê~~ raison, il serait absurde d'expliquer le type d'i1_1itiation 
md1v1d_uelle propre au soufisme, en le ramenant à quelque instance 
~ol~e~tive, alors que tout son effort tend à en libérer l'homme 
mt.eneur. La prédisposition à quelque chose comme le soufisme peut 
ex~st~r ch.e~ des individus multiples; elle n'est pas pour autant une 
pr~d1sposit1on collective. Les obsessions du jour finiront par nous 
v01ler tout phénomène spirituel ou culturel qui ne leur est pas 
conforme. 

, Quant. à la construction du diagramme dont on entrev~yait 
l ~rgence, 11 .Y a guelques lignes, pour que notre hermén.eut1que 
dispose des dimensions suffisantes, il y aurait à développer ceci : au~re 
chose e~t ~ne anthropogonie où les forces antithétiques (le meur.tr.1er 
et. la vi~tlme, par exemple) objectivent une même réalité d1vme 
pnmordiale; autre chose, une anthropogonie situant l'homme comme 
u~ entre-deu~. L'homme est un entre-deux, ange en puissance ou 
demon en pmssance, pour la gnose ismaélienne; sa réalité eschatolo
gique plénière n'est pas la somme de rune et l'autre virtualité 
antithétique. L'homme est un entre-deux pour l'anthropogonie d'lbn 
'Arabî : placé entre l'être et le non-être, entre la Lumière et les 
Ténèbres, à la fois garant et garanti de part et d'autre; il garantit les 
Ténèbres dans la mesure où il intercepte la Lumière, mais il est le 
garant de la Lumière dans la mesure où il empêche les Ténèbres de 
l'envahir et de la dominer (104). 

( 104) Ibn 'Arabi, Kitâb al-Fotûhât al-Makkîya, chap. 360; éd. du Caire 1329, vol. /Il, 
pp. 274 SS. 
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Chez Najm Kobrâ, l'âme-conscience est également placée entre 
deux. Dès lors_, il nous faut un diagramme superposant les plans; il 
n'est pas possible de se représenter qu'il y ait une zone invisible 
unique, inévitablement et unilatéralement située au-dessous de la 
zone. visib~e, c'est-à-dire de la conscience. Un grand nombre de 
mamfestattons outrepassant, transgressant l'activité consciente de 
l'âme, sont à situer non pas au-dessous mais au-dessus de la 
conscience. Il y a une subconscience ou infraconscience, correspondant 
au niveau de la nafs ammâra ; et il y a une surconscience ou 
supraconscience correspondant au niveau de la nafs motma 'yanna. 
Dans l'ordre physique, l'invisibilité d'un objet peut tenir à un défaut 
de lumière~ elle peut tenir également à un excès de lumière. à 
l'éblouissement d'une proximité excessive. Dans l'ordre des « sens 
suprasensibles », ceux de la physiologie de l'homme de lumière, 
meme chose se passe. A l'invisibilité (l'absence du shâhid) qui est 
l'ombre, la Ténèbre ahrimanienne. négation ou captation de la 
lumière, s'oppose l'invisibilité que les disciples de Najm Kobrâ 
désignent comme « lumière noire » préorigine de tout le visible, 
c'e.st-à-dire de toute lumière (infra V). Par là même, cette « lumière 
n01re » est l'antithèse de la ténèbre ahrimanienne. Dans les deux cas, 
il Y a quelque chose qui excède les limites du pouvoir de la 
conscience. Mais dans le premier cas, l'invisibilité, l'absence de la 
lumière, est le fait de la subconscience; dans le second cas, 
l'invisibilité par éblouissement, trop proche présence de la Iurr:iière, 
est le fait de la surconscience ou de la transconscience. Et les faits de 
surconscience sont des faits individuels; c'est individuellement que 
chaque âme doit surmonter, aussi bien que sa propre ombre, les 
ombres collectives. 

Comme « fait modèle » parmi les faits de surconscience, il"faut 
évoquer, bien que l'on ait abusé du mot, celui auquel réfère l'idée de 
vo_cati~n avec tout ce qu'elle comporte de mysté.rieux et dïm~ératif. 
d'Irrationnel et d'incoercible. L ïdée de vocation est peut-etre la 
mieux à même de récapituler tout ce que suggère l'idée de l'Ange, 
telle que nous l'ont fait connaître le motif de Daênà comme gloire 
(ô6~cx) et comme destin ('tÜXYJ), le motif de la Nature Parfait~ de 
!'Hermès sohravardien, finalement le motif du « Témoin dans le 
Ciel », « Balance du suprasensible » ( 105) chez Najm Kobrâ. Dans 
cette récapitulation, l'idèe de l'individualité essentielle er inamissible 

(105) En annexe à la note JO] ci-dessus. on évoquera ici le lien établi. dans l'iconographie 
chrétienne, entre le symbole ou auribut de la balance et /'archange Michel (dom la fête liturgique, 
le 29 septembre, se place égalemefll sous le signe zodiacal de la Balance). Ce motif de la pesée des 
âmes avait conduit le savafll zoroastrien J. J. Modi à émdier compararii·emenr la figure de 
l'archange Michel et celle de Mithra dans le zoroastrisme : St Michael of the Christians and 
Mithra of the Zoroastrians. A comparison (Journal of the Anthrop, Soc. of Bombay. \'Of. VI. 
pp. 237-254). 
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apparaît en effet comme solidaire de l'angélologie, parce qu'elle fonde 
l'idée de l'Ange autant qu'elle est fondée par elle. 

Ainsi fondée, l'idée de l'individualité offre une même résistance 
aux efforts de collectivisation et aux conceptions nominalistes. Elle 
préserve de l'illusion de croire qu'il suffise de sortir de l'individuel 
pour, en atteignant au « social », atteindre du même coup au divin, 
car c'est une perspective inverse qu'offre l'échelonnement des êtres au 
mystique qui, gravissant la montagne de Qâf jusqu'au Rocher 
d'émeraude, émerge successivement au-dessus et au-delà des règnes 
naturels, monde végétal, IJlOnde animal et espèce humaine. De degré 
en degré, se montre l'espèce qui ne comporte pas encore d'individus; 
puis l'individu coexistant avec l'espèce qui le domine; puis l'individu 
coexistant avec l'espèce qu'il domine. Enfin, d'ascension en as
cension, le retour de l'homme de lumière à son plérôme originel, 
postule l'idée de l'individu sans espèce, de l'individualité archéty
pique, dont l'essor et la puissance, en assumant toutes les virtualités 
d'une espèce. font d'elle-même un exemplaire unique. L'idée d'une 
in~ivi?ualité qui est soi-même son espèce est celle de l' Ange ( 106) ~ 
Leibmz la transposa à la notion monadique de l'âme, et c'est ell~ qu! 
permet d'entendre, au sens vrai, l'idée de vocation comme relat10n a 
l'archétype. Ici même, cette spécificité de l'individualité éclose au 
terme. de l'initiation mystique personnelle, s'annonce comme u_ne 
« duahtude », la structure d'un unus-ambo. Bi-unité qui n'est pomt 
celle de deux contradictoires, lumière ohrmazdienne et ténèbre 
?hrimanienne, m?is celle d'Ohrmazd et de sa propre Fravarti, deux 
JU_meaux de lumière, l' « âme pacifiée » et son « témoin dans le 
Ciel >~, Hermès et sa Nature Parfaite, Phôs et son guide de lumière, 
conscience et surconscience. « Et c'est lumière sur lumière ». 

(106) Toutes ces connexions ont été admirablement pressenties dans w1 petit livre avec lequel 
nous sommes loin d'être d'accord à chaque page, mais pour lequel nous mulons dire ici notre 
sympathie, parce qu'il est un des rares traités d'angélologie écrits de notre temps et parce qu'une 
audace généreuse l'inspire le plus souvent : Eugenio d'Ors, Introducci6n a la vida angélica, 
cartas a una soledad. Buenos-Aires 1941, notamment pp. 37-40 et 62-63. 
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Lumière noire 
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1. Lumière sans matière 

Par essence, ce qui vient d'être désigné comme « surconscience » 

(sirr, khafi, dans la terminologie soufie), ne peut être un phénomène 
collectif. C'est toujours quelque chose qui éclôt au terme d'un combat 
dont le protagoniste est l'individualité spirituelle. On ne passe pas 
collectivement du sensible au suprasensible, car ce passage c'est 
l'éclosion et l'épanouissement de la personne de lumière. Une 
confraternité mystique en résultera sans aucun doute, mais elle ne lui 
préexiste pas (Hermès pénètre seul dans la chambre souterraine, sur 
les indications de sa Nature Parfaite, supra Il, 1 ). Cette éclosion 
progressive. on ra vu, se signale par certaines « lumières théopha
niques »s'appropriant à chaque cas. L'appropriation de ces lumières. 
la détermination de leur degré de présence par et pour leur 
« témoin », c'est cela même que thématise le motif du shâlzid ( 107). 
Par cette solidarité syzygique est conditionnée la « surindividualité » 

du mystique, c'est-à-dire la dimension transcendante de sa personne. 
~ne ~ois le seuil franchi, la perspective s'ouvre sur les péripéti~s d'une 
h1.sto1re secrète, les étapes de l'itinéraire spirituel, avec les pénis et les 
triomphes de la personne de lumière, les occultations et les 
émergences de son shâhid. Les suivre dans le détail, jusqu"ù la limite. 
serait mettre en œuvre tout le soufisme iranien dont on se bornera ù 
signaler encore ici quelques traits essentiels empruntés ù trois ou 
quatre grands maîtres. La dimension de la surconsciencc s'annonce 
symboliquement par la« lumière noire »:celle-ci constitue chez Najm 
Râzî ~t ~chez Mohammad Lâhîjî la suprême étape spirituelle: chc~ 
Semnam elle marque l'étape initiatique la plus périlleuse. celle qui 
pré~~de immédiatement l'ultime théophanie qui s'annonce dans la 
lum~e~e verte. D~ toutes manières. il y a, de par leur contiguïté. entre 
la v1sw smaragdma et la « Lumière noire ». des interférences d'une 
signification capitale. 

C'est l'idée de « lumière noire » (persan nûr-e siyâh) qui 
principalement nous impose de distinguer entre deux dimensions dont 
ne rendrait point compte un inconscient unidimensionnel ou indiffé
renciable. Dans la mesure oü il arrive au langage m,ystique de 
« symboliser avec ">> l'expérience physique, il semble que celle-ci 

( 107) C'est un corollaire du motif de la connaissance du sembla hie par le semhlable; que les 
théophanies des Nom'l et des Attributs soient toujours et essentiellement en correspondance m·ec 
l'état spirituel de celui à qui elles se montrent, c'est w1 motif aussi fondamental chez Rlizbehân 
que chez Ibn 'ArabÎ. 
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illu~.tre au ~ieux l'idée d'une polarité non pas tant eritre la conscience 
et 1 mconsc1ent, qu'entre une surconscience et une subconscience. Il y 
a une obscurité qui est la matière, et il y a une obscurité qui est 
l'absence de matière. Les physiciens distinguent entre le noir de la 
ma.tièr~ et le noir de la stratosphère (108). D'une part, il y a le corps 
nozr; c est le corps qui absorbe toutes les lumières sans distinction de 
couleurs~ c'est ce que l'on « voit » dans un four obscur. Lorsqu'on le 
chauffe, Il passe du noir au rouge, puis au blanc, puis au rouge-blanc. 
Toute cette lumière est la lumière absorbée par la matière et réémise 
pa,r elle: Telle aussi la « parcelle de lumière » (l'homme de lumière, 
cpwç- cpwç) absorbée dans le puits obscur (nafs ammâra, supra III, 3), 
s.elon Najm Kobrâ et Sohravardî, et que le feu du dhikr contraint à la 
libérer, à la « réémettre ». Cela, c'est le corps noir, le puits ou four 
obscur, le « Nègre »; c'est la ténèbre d'en-bas, l'infraconscience ou 
subconscience. D'autre part, il y a une lumière sans matière, non plus 
~one la lumière qui devient visible parce qu'une matière prédonnée 
1 absorbe et la restitue dans la mesure où elle l'a absorbée. Ténèbre 
d'en-haut, c'est le noir de la stratosphère, l'espace sidéral, le Ciel noir: 
E.n. termes de mystique, elle correspondrait à la lumière de l'En-so! 
d1vm (nûr-e dhât), lumière noire du Deus absconditus, le Trésor cache 
qui aspire à se révéler, « à créer la perception pour y être soi-même 
l'o?jet de sa perception », et qui ne -peut -ainsi se manifester qu'en s~ 
v01lant à l'état d'objet. Cette ténèbre divine ne se rapporte donc pas a 
la ténèbre d'en-bas, celle du corps noir, l'infraconscience (nafs 
ammâra). Elle est le Ciel noir la Lumière noire en laquelle s'annonce 
à la surconscience l'ipséité d~ Deus absconditus. 

Il nous faut alors unè métaphysique de la Lumière dont les voies 
sero1~t tracées par l'expérience spiriwelle des couleur~ ~he~ les 
mystiques, nommément, dans le cas présent, chez les souf1s 1ram~n,s. 
Leur aperception visionnaire des lumières colorées postule un~ 1dee 
de· la couleur pure consistant en un acte de lwnièr~ qu! a~tual~~e sa 
propre matière, c'est-à-dire qui actualise en degres d1ffe,:enc1es la 
P?tentialité du « Trésor caché.» aspirant à se rév.éler. Plus sure et plus 
directc que toute autre est la référence qm nous reporte a la 
distinction établie dans un des grands Récits mystiques d'Avicenne, 
signalée ici dès le début, entre les « Ténèbres aux abords du pôle » et 
les Ténèbres qui règnent à r « extrême-occident » de la matière. 
Cette dernière, c'est celle dont la physique décrit le comportement à 
l'égard de la lumière; ce sont les forces d'obscurité qui retiennent la 
lumière. s'opposent à son passage, celles de l'objet noir qui l'absorbe 
et q ùe désigne. dans la « théosophie orientale » de Sohravardî. le 

( 108) Voir l'excellent article de Jean-Louis Destouches. L·ombre et la lumière en physique, 
dans le 1·olwne Ombre et Lumière, publié par l'Académie septentrionale, Paris 1961, pp. 15-20. 
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vieux terme iranien caractéristique de barzakh (écran, barrière). Les 
Ténèbres « aux abords du pôle » sont en revanche la région de la 
« Lumière noire ». celle qui préexiste à toute. mati~re qu_"elle 
actualisera elle-même pour s'y recevoir et y devemr lum1ere v1s1,b~e. 
C'est entre la lumière noire du pôle et l'obscurité du corps matenel 
noir. que s'instaure l'antithèse, et non pas simplemen.t entr~ . la 
·lumière et l'obscurité de la matière. Entre le corps nou matenel 
(typifié, par exemple, dans la nafs ammâra) dont la lumièr~. c}le~c~e à 
s'évader, et la lumière noire prématérielle (celle de l'Ipse1te d1v1~e~ 
s'.étend en hauteur tout l'univers des lumières qui, dans leur actuahte 
de lumières, sont faites couleurs, à l'état de vie et de substantialité 
autonomes. 

Puisque tout leur effort tend à les exempter d'une matière .qui 
serait étrangère à leur acte et dont il arrive qu'elles tombent captives 
(cf. infra VI, 1. le sens de la peinture manichéenne et de son influenc~ 
sur la miniature persane). elles n'ont pas même. pour être couleurs. a 
se stabiliser à la surface d'un objet qui serait leur prison. Il faut se 
représenter ces lumières, faites couleurs dans leur acte même de 
lumière. comme se créant à elles-mêmes, de par leur vie propre et leur 
propre nature. leur forme et leur espace (cette spissitudo spiritualis, 
pour reprendre une expression de Henry More. qui est le lieu des 
percept1~?s suprasensibles décrites par Najm Kobrâ et ses disciples). 
Les .lum1eres pures (formant, chez Sohravardî, un ordre double : 
l?ng1tudinal et latitudinal, les« Mères »et les archétypes) sont, dans 
1 ac;te de l~1mière qui l_es constitue, constitutives de leur propre forme 
theophamque (mazhar). Les « actes de la lumière » (photismes, 
ishrâq.~t) en actualisent les réceptacles qui la rendent visible. La 
« lum1ere sans matière »s'entend ici de la lumière dont J'acte actualise 
sa propre -~atière. (selon Sohravardî encore, ce ne sont jamais les 
corp~ matenels qm sont les raisons suffisantes des propriétés qu'ils 
mamfes~ent). ~a~ r~p~ort à IL~ matière du corps noir, investie de~ 
forc~s d ob:~ur.1te, tenebrc ahnmaniennc. cela équivaut sans doute a 
une 1mmatenahsation. C'est. plus exactement. la matière ü l'état subtil 
(/ati(( « é.théri.gue », acte de la lumière. non pas antagoniste de la 
lumiere: c est~ ·mcandescence du mundus imaginalis ('âlam al-mithâl). 
monde des figures et des formes autonomes·. Terre céleste de 
Hûrqalyâ «"qui sé,,crète soi-même sa propre lumière ». « Voir les 
ch?ses en H_urqalya », comme diront certains shaykhs soufis, c'est les 
voir en ce.t etat que peut seule expérimenter la perception des « sens 
~uprase~sibles ». (supra IV, 7). Cette perception n'est pas une 
impression passivement reçue d'un objet matériel. mais activité du 
suje.t,, c'est-.à-dire conditionné_e par la physiologie de l'homme de 
lum1ere. Ici se fera spontanement la rencontre avec la doctrine 
gœthéenne des « couleurs physiologiques » (infra VI. 2). 
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Nous apprendrons encore (infra V. 3) que la « lumière noire » 

est celle de lïpséité divine en tant que lumière révélante, qui fait voir. 
·Précisément ce qui fait voir, c'est-à-dire la lumière comme sujet 
absolu, ne peut en aucun cas devenir objet visible. C'est en ce sens 
que la Lumière des lumières (nûr al-anwâr), celle par qui toutes les 
lumières visibles sont faites lumières, est à la fois lumière et ténèbres, 
c'est-à-dire visible par ce qu'elle fait voir, mais invisible soi-même. 
Dès lors aussi, lorsque l'on parlera de la couleur comme m~lange de 
la lumière avec l'obscurité, il n'y aura pas à l'entendre d'un mélange 
avec l'ombre ahrimanienne, fût-elle simplement celle de l'objet noir. 
C'est au niveau du plus transparent des corps que font éclosion les 
sept couleurs. Ce mélange est à entendre du rapport de l'acte de 
lumière à la potentialité infinie qui aspire à se révéler ( « J'étais un 
trésor caché, j'ai voulu être connu»), i.e. de l'acte épiphanique à la 
nuit de I'Absconditwn. Mais cette nuit divine est l'antithèse de la 
ténèbre ahrimanienne; elle est la source des épiphanies de la lumiè_re 
que, postérieurement. la ténèbre ahrimanienne cherche à engloutir. 
Le monde des couleurs à l'état pur, les orbes de lumière, c'est 
l'ensemble des actes de cette Lumière qui les fait lumières et ne pe~t 
so~-même se manifester que par ces actes, sans jamais êt~e visible.so1-
m:me. Et tous ces réceptables, ces formes théophamque~ quelle 
cree dans ces actes mêmes qui la manifestent, sont toujours en 
corrélation avec l'état du mystique, i.e. avec l'activité de la« parcelle 
de lumière » dans l'homme qui cherche à retrouver sa semblable 
(108a). Peut-être entrevoit-on la corrélation qui impose d'une part de 
distinguer entre la surconscience et la subconscience. et d'autre part 
entre la lumière noire et le noir de l'objet noir. C'est toute l'orientat~on 
que l'on aura cherché à fixer dam le présent essai, - en termes bien 
imparfaits, on en convient. . 

2. Doctrine des photismes 
chez Najm Râzî (1256) 

. ~ajm Râzî ( 109), disciple direct de Najm Ko~râ, _est l'auteur d'un 
~raite de mystique en persan, couramment pr~1t1que ~ncore d~ nos 
Jours dans le soufisme iranien, dont les chapitres qui re_s~ort1ss_cnt 

( 108 a) Il convient encore de penser ici à la corrélation entre les actes de lumière ou 
d'illumination (ishrâqât) et les actes de contemplation (moshélhadât) dans la cosmogonie de 
Sohravardi. 

(109) NajmoddÎn 'Abdallah ibn Mohammad ibn Shâhâwar AsadÎ Râzî, surnommé Dâyeh 
(ob. 65411256), l'un des douze grands disciples que, selon une tradition, Najm Kobrâ agréa 
nommément (voir texte de Hosayn XwârezmÎ cit. in F. Meier, p. 44, n. /); vécut ensuite à 
Ff amadan; demnt l'invasion mongole se replia à Ardabil (berceau de la dynastie safal'ide. à 
I actuelle frontière russo-iraniemie, ouest de la Mer Caspienne), puis en Asie Mineure; relations 
avec Sadroddîn Qonvawî et le cercle de Jalâl Rûmî. Enseveli à Baglzdâd. Son principal om·rage 
de mystique, owre ui1 commentaire qorânique, est cité ci-dessous. 
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particulièrement à notre propos, traitent des aperceptions visio__nnai~~s 
(moshâhadât) et des dévoilements du suprasensible (mokashajat) 
(110). Leur leitmotiv distin_gue entre les théophanies ou apparitions de 
lumières divines qui sont celles des « Lumières de Majesté », et les 
théophanies qui sont celles des « Lumières de Beauté ». Majesté 
(c'est-à-dire rigueur, sublimité inaccessible) et Beauté (fascination, 
attirance, affabilité) : ce sont les deux grandes catégories d'attributs 
qui réfèrent respectivement à l'Etre divin comme Deus absconditus et 
comme. Deus revelatus, la Beauté étant la théophanie, l'auto
révélation divine par excellence ( 111). En fait, elles sont inséparables 
et interfèrent l'une avec l'autre : il y a la Majesté inaccessible de la 
Beauté, et il y a la Beauté fascinante de la Majesté inaccessible. Elles 
interfèrent même au point que Najm Kobrâ, en comparant leur 
rapport à celui du masculin et du féminin, perçoit en elles une 
interférence correspondant à un échange mutuel des attributs du 
masculin et du féminin (§ 4). Et pour suggérer que leur syzygie est 
nécessaire à la naissance de l'individualité spirituelle, il cite ce propos 
du soufi Abû-Bakr Wâsitî : « L'attribut de Majesté et l'attribut de 
Beal!té interfèrent; c'est de leur union que l'Esprit prend naissance. 
Le fi.ls est une allusion à la réalité partielle; le père et la mère, une 
allu~~on à la réalité totale (§ 65). » Pour Najm Râzî, les photisme~, 
lum1eres pures et lumières colorées, réfèrent aux attributs de Beaute; 
la« lumière noire » réfère aux attributs de Majesté. La « physiologie 
de,l'h?mme de ~u~ière »se trouvera esquissée concuremment avec la 
theone des « devo1lements du suprasensible. » 

.Tout d'abord, en règle générale, la capacité de percevoir les 
lumières suprasensibles est en fonction de cette polissure qui amène le 
cœ~r à l'état de parfait miroir et qui est principalement l'œuvre du 
dhzkr. Au début ces lumières se manifestent comme des fulgurations, 
de~ ~clairs fugi~ifs: Plus devient parfaite la transparence (la « spécu
l~nte ~>~ du .mu01,~, plus elles grandissent, gagnent en durée,, se 
d1vers1fient, Jusqu a manifester la forme d'entités célestes. En regle 
générale également, la source où prennent figure ces Lumières est 
l'entité spirituelle du mystique, sa rûhânîyat, celle-là même, nous 
l'avons vu (supra II, 1), que Sohravardî et les hermétistes désignent 
comme la Nature Parfaite, l' « Ange » du philosophe. Mais il y a en 
outre à considérer ceci : chaque état spirituel, chaque fonction, 
chaque sentiment, chaque acte, a son entité-spirituelle, son « Ange », 
se manifestant dans la lumière qui lui est propre. La prophétie 
(nobowwat), l'initiation (walâyat), les esprits des Initiés (Awliyâ), les 

(110) Ce sont les chapitres XVIII et XIX du Mirsüd al-'Ibâd, éd. Shamsol- 'Orafâ, Téhéran 
I312 h.s. (= 1352 h.l. = 1933 A. D.), pp. 165-173. 

(111) Sur ces deux catégories d'attribws divins, cf. ci-dessus n. 64 remarques à propos du 
titre du traité de Najm Kobrâ. 

.. 
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g.rands shaykhs du soufisme. le. Oorân, la profession d'islam, la 
fidélité de la foi (îmân) (112), voire chaque forme de dhikr, chaque 
forme de service divin et d'adoration, chacune de ces réalités 
s'exprime dans une lumière qui lui est propre. 

Dans la description que donne notre auteur, des phénomènes · 
suprasensibles de lumière pure, on relève en bref ceci : éclairs et 
~lgu~ations fugitives ont le plus souvent pour origine les actes 
hturg1ques (la Prière, l'ablution rituelle, etc.). Une lumière à l'éclat 
p~olo~gé . sera celle du Qorân ou du dhikr. Il peut se produire une 
v1suahsatton du célèbre verset de la Lumière (24 : 35) : « L'image de 
Sa lumière est celle d'une Niche dans laquelle il y a une lampe, la 
lampe es.t sous un verre ... » Ici, la « Niche aux lumières » manifeste 
une lumière de la prophétie ou bien de la qualité initiatique du 
shaykh. Cierges, lampes et tisons ardents manifestent les diffé~entes 
formes de dhikr, ou bien sont un effet de la lumière de gnose. Tout~s 
les formes d'astres qui se montrent aux Cieux du cœur (âsmân-e dé/) 
sont, comme chez Najm Kobrâ, des lumières qui manifestent l' Ange, 
c'e .. st.-à-dire l'ésotérique du Ciel astronomique qui en est l'hom_?logue 
(batm-e falak). Selon le degré de pureté du cœur, l'astre peut etre vu 
sans son Ciel ou bien avec son Ciel· dans ce dernièr cas, le Ciel est la 
« masse astrale subtile » du cœur, t~ndis que l'astre est la lumière de 
!'Esprit. Les figures constellées manifestent les Animae caelestes. 
Sol~il ~t.Lu~e peuvent apparaître en positions divers.es dont chacune a 
s,~ s_i!?m~1cation. La pleine lune au Ciel du cœur mamfes~e les eff~ts de 
1 m1tiation correspondant au degré de l'initiation lunai~e (walayat-e 
.qamarîya); le Soleil manifeste ceux de l'initiation solaire ou totale 
(w. kollfya). Plusieurs soleils sont une manifestation des Initiés 
parfaits (Awliyâ-e kollî). Soleil et Lune contemplés ensemble sont la 
~a~i.festation conjointe de la forme du shaykh et de celle,. de 
l m1ttateur absolu (113). Soleil, Lune et astres peuvent apparaitre 

( 112) li Y a une distinction théologique importante enrre les deux notion~ d'islâm et _d'!~ân, 
l~ secon~e ét.a111 la. perfection de la première. En théologie_shî'ite,_ îmân, la fm (c01!11?1e ['~~lité et 
fiance) unpltque 1 adhésion du cœur à la personne des samts Imams com~~~e Awhya, mltiate_urs 
au se_ns cac~zé des révélations prophétiques; la foi intégrale, au sens slu tte, suppose la triple 
shahadat (ci-dessus 1z. 74). 

_(113) W~lî-e motlaq. En terminologie sM'ite, la walâyat est P_rérogative d~ l'.J~nâmat, 
chansme del lmâm comme walî, y compris /'Imâm de notr~ t~mps qw est caché et mv1s~ble (cf. 
sur.~a Ill, 2 et 3, et inf.ra VI, 2). li est impossible de disc~t~er 1c1 ~~~rapports ~ntre la termmologœ 
slz~ Ile et ~elle du soufisme comme tel, ni des présupposwons slu ttes, ~u m?,~ns latentes, de ~o~tte 
the_o~oph1e où intervient la 11otion de walâyat. Bien ente1!d!'· les soufts slz1. 1~es, .on.t une opm1011 
prec1se sur ce poi!zt et sur l'usage extensif du terme ~why~. 011 relèvera 1~1 l ms1stance ~'" les 
symboles du Soleil et de la Lune, qui dans la symboilque genérale soflt les figures respecllves du 
masculin et du fémini11. En gnose slztite ismaélienne (où /'expression dâ'i-e motlaq n'est pas sans 
rappeler l'expressio11 ici en question), /'Jmâm comme initiateur au sens caché, dispensate,ur de la 
« lumière de la walâyat ,,, est représenté comme « mère spiriwe/le '.' des adeptes. Fiîtima, fil/~ du 
prophète et mère des saints Jmiims, est le « confluent des deux lwmères ... , celle de la prophétie et 
celle_ de l'illitiation. En gnose shî'ite duodécimaine, la walâyat solaire est celle de f'lmâm. la 
~al~yat lu1Zaire celle des adeptes (Lâhîji, op. cit. infra 11. 118, pp. 316-317), cf. En Islam 
iranien .... t. I, livre I, chap. VI. 2 et t. IV. livre VII. chap. I. 3. 
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comme immergés soit dans la mer, soit dans une eau courante ou au 
contraire immobile, parfois dans un puits. Tous les mystiques y 
reconnaissent les lumières de leur « entité-spirituelle ». Ces immer
sions en transparence annoncent l'extrême pureté du cœur, l'état de 
l' « âme pacifiée » qui, à la limite, permettra aux rayons des Lumières 
divines de transparaître à travers tous les voiles. Tel est le sens de ce 
verset de la sourate de l'Etoile : « Le cœur ne dément pas ce qu'il a vu 
(53 : 11) », sens mystique qui sanctionne les visions du Prophète 
( « Mon cœur a vu mon Seigneur sous la plus belle des formes ») et les 
théophanies qui s'offrirent à Abraham et à Moïse. 

Najm Râzî le sait : quelqu'un demandera peut-être si toutes ces 
théophanies ont lieu dans le monde ésotérique intérieur, ou bien dans 
le monde. extérieur, exotérique. Sa réponse est que quiconque pose 
une question de ce genre, reste en-deçà de la situation réelle où les 
deux mondes se rejoignent et coïncident. D'une part, il arrive que la 
perception suprasensible soit éveillée et provoquée à l'occasion d'une 
perception sensible; entre le sensible (hissî) et le suprasensible 
(ghaybî), l'exotérique (zâhir) et l'ésotérique (bâtin), il y a synchro
nisme et symbolisme ; tels sont même les fondement et critère de 
l'aper~epti~m visionnaire. D'autre part, il arrive que sans organe 
sensonel m support physique, se produise une perception directe du 
sup~asensible par l'organe du cœur (cf. supra IV, 1, aura et perception 
aunque). Dans l'un et l'autre cas cet organe (avec l'énergie spirituelle 
de l' Imaginatrice) opère une transmutation du sensible, pour le 
perc~voir « en Hûrqalyâ », au plan du mundus imaginalis, le monde 
imaginai« ?ù le corporel devient esprit, où le spirituel prend corps » 
(« notre methode est celle de l'alchimie », disait Najm Kobrâ) (114). 
Tel ~~t le sens .que dégage l'herméneutique spirituelle du verset de la 
Lum1ere : « Dieu est la lumière des Cieux et de la Terre (24 : 35) », 

.car, en ~éalité et au sens vrai, ce qui manifeste (c'est-à-dire la lumière) 
et ce 9m est manifesté (la forme théophanique, mazhar), ce qui voit et 
ce q~1 est vu, c'est l'Etre divin lui-même. « Lorsque l'on aura compris 
mystiquement le sens de l'exclamation abrahamique : Ceci est mon 
Seigneur, - alors le sensible et le suprasensible, l'exotérique et 
l'ésotérique, l'apparent et le caché, seront une seule et même chose. » 

Semnânî percevra dans un autre verset qorânique ( 41 : 53) le 
principe même de l'intériorisation de toute donnée extérieure en un 
événement de l'âme, intériorisation reconduisant le temps historique 
physique (zamân âfâqî) au temps intérieur psychique (zamân anfosî). 
C'est le terme final vers lequel convergent toutes les voies mystiques~ 
c'est la demeure spirituelle où le regard de celui qui contemple la 

(114) Cf. référence supra n. 47. 
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beauté du Témoin de contemplation (shâhid), dans le miroir qui est 
l'œil i~térieur, l'œil du cœur, n'est pas autre que le regard même de ce 
!émom : « Je suis le miroir de ton visage; c'est par tes yeux à toi, que 
J~ ~ontemple ton visage. » Le Contemplé est le Contemplant, et 
rec1proquement (115); nous avons déjà tenté ici d'approcher le secret 
de ce~te réciprocité mystique, dont le paradoxe ne peut mieux 
~'expnmer qu'en termes de lumière. Najm Râzî pousse la tentative 
Jusqu'à la limite : « Si la lumière· s'élève dans le Ciel du cœur en 
prenant la forme d'une lune ou de plusieurs lunes illuminantes, les 
deux yeux se ferment à ce monde-ci et à l'autre. Si cette lumière 
s'élève et que dans l'homme intérieur entièrement pur elle atteigne au 
degré du soleil ou de plusieurs soleils, le mystique ne connaît plus ni 
ce .monde-ci ni l'autre, il ne voit plus que son propre Seigneur s~us le 
voile de l'Esprit; alors son cœur est lumière, son corps subtil est 
lull?-ière, son enveloppe matérielle est lumière, son ouïe, sa vue, sa 
mam, son extérieur et son intérieur, sont lumière, sa bouche et sa 
langue sont lumière. » Et y aurait-il un autre signalement de 
l' « homme de lumière »? 

Les photismes de lumière pure ainsi décrits, correspondent à 
l'état du cœur qui est celui de l' « âme pacifiée ». Les photi~mes 
colorés décrits maintenant par Najm Râzî, s'échelonnent depuis l~ 
!110!11.ent où l'individualité spirituelle se dégage en triomphant d~ moi 
mfeneur ( ammâragî), et, en accédant au degré de la consc1enc~ 
(/awwâmagf), s'achemine au degré de l'âme pacifiée, seuil del' Au~dela 
(supra IV, 3). Le mystique entrë alors dans la première vallée suivant 
u~ iti~ér~ire qui, d'étape en étape successi~em.ent r~pérée P~! la 
v1suahsat1on des lumières colorées, le condmra 1usqu a la septieme 
vallée, celle de la « lumière noire ». Mais ici il importe de relever 
cer!ains traits par lesquels transparaît l'or~g~n~l~t~ respective, des 
mait~es du soufisme iranien (ignorant la ng1d~te 1mmuab~e d une 
certame « tradition » dont l'idée a été construite de nos 1ours en 
Occident). Tandis que chez Semnânî les lumières colorées seront 
rapportées respectivemen·t aux sept centres ou organes de la 
P.hysiologie subtile (latîfa), chez Najm Râzî elles sont, ral?portées 
simplement à des états spirituels. C'est à propos des « ~evo1~ements 
du suprasensible » que Najm Râzî esquissera une « phys1olog1e » des 
organes subtils dont le nombre est limité chez lui à cinq. En outre, la 
gradation et l'échelonnement des lumières colorées présentent un 
ordre tout différent chez l'un et l'autre maître. 

Chez Najm Râzî, les couleurs visualisées par les sens suprasen
sibles s'échelonnent dans l'ordre suivant. Au premier degré, la 

(115) Cf. références supra n. 92. 
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lumière visualisée est la lumière blanche; elle est le signe d' islâm. Au 
deuxième degré, est visualisée Ïa lumièrè jaune; elle est le signe de la 
fidélité de la foi (îmân). Au troisième degré, la lumière bleue foncée 
(kabûd); elle est le signe de la bénévolence (ihsân). Au quatrième 
degré, la lumière verte; elle est le signe de la quiétude de l'âme (l'âme 
pacifiée, motma'yanna). La perception de la lumière verte s'accor?e 
ainsi quant à la signification, sinon quant au rang, avec celle de NaJm 
Kobrâ (sur celle de Semnânî, infra IV, 1). Au cinquième degré, la 
lumière bleue azur; elle est le signe de la ferme assurance (îqân). Au 
sixième degré, la lumière rouge; elle est le signe de la gnose mystique, 
connaissance « théosophale » (chez Najm Kobrâ, couleur du Noûs, 
ou Intelligence active). Au septième degré, la lumière noire ( nûr-e 
siyâh); elle est le signe de l'amour passionné, extatique. 

. Les six premiers degrés correspondent ainsi aux lumières que 
Najm Râzî qualifie comme lumières de l'attribut de Beauté, lumières 
théophaniques qui illuminent. La « lumière noire » est celle de 
rattribut de Majesté qui embrase l'être du mystique; elle ne se 
contemple pas; elle donne l'assaut, envahissante, anéantissante, puis 
anéantissant l'anéantissement. Elle brise la « théurgie suprême » 
(talasm-e a'zam) c'est-à-dire l'appareil de l'organisme humain; le 
tern:e est par ailleurs caractéristique du lexique de Sohravardî. Leur 
c?nJonction est pourtant essentielle (cf. le texte de Wâsitî cité 
ci-dessus); aussi bien est-ce la Majesté inaccessible qui se révèle dans 
la Beauté attirante, et la Beauté qui est la Majesté révélée. Mais cette 
révélation présuppose une forme, un réceptacle (mazhar) qui la 
reçoive. Najm Râzî déclare que partout où tu regardes dans les deux 
mondes, il y a lumière et ténèbres, et c'est la raison pour laquelle, 
dans le cas de la lumière et des ténèbres, le Qorân (6 : 1) parle non 
pas d'une création ou d'un état créé (khalqÎyat), mais d'une 
instauration primordiale (ja'liyat, conditionnant rexistenciation même 
de l'être). Lumière et ténèbres ne sont pas des choses à côté des 
choses, mais des catégories des choses, Mais alors cette orientation 
préalable nous préservera de confondre la Nuit divine, abscondité de 
!'Essence qui fait se révéler la lumière, et la ténèbrc d'en-bas, la 
ténèbre démoniaque, celle qui capte et retient prisonnière la lumière. 
Celle-ci ne manifeste pas la lumière; elle la restitue sous la contrainte. 
Mais si toute lumière qui s'en libère est visible comme lumière, si dès 
lors il lui faut une « matière », un réceptacle qui conditionne cette 
visibilité c'est que cette matière n'est pas celle de la ténèbre d'en-bas. 
Ici se fait sentir l'importance, maintes fois rappelée déjà, du monde de 
matière subtile, mundus imaginalis ('âlam al-mithâl), dans la 
cosmologie que professent tous nos Spirituels. « Matière subtile » 

sont les Cieux ésotériques du cœur, la « masse astrale » du cœur, etc. 
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C'est par cette « matière » que se produisent les phénomènes 
supras~!1sibles de lumières colorées, parce qu'elle est l'acte même de 
la. lumiere, non pas son antagoniste. La Nuit divine (Deus abscon
d!tus) comme source et origine de toute lumière (Deus revelatus), ce 
n est pas la composition du démoniaque et du divin. Mais il arrive à 
cett.e lun:tière divine, une fois révélée, de tomber captive de la ténèbre 
ahr_imame?ne. C'est le drame qu'a admirablement décrit la cosmo
logie manichéenne, le drame toujours actuel. aux variantes inépui
sables. jusques et y compris la confusion du social avec le divin. 

. , Quant à la théorie des organes subtils chez Najm Râzî, tout en 
d1fferant de celle de Semnânî, elle l'annonce. La théorie procède 
essentiell~ment de la tradition (hadîth) qui énonce : « Dieu a 
70000 voiles de lumière et de ténèbres; s'il les dévoilait. les éclats de 
sa Face incendieraient tout ce que rencontrerait son regard. » Ces 
voiles, c'est l'ensemble de tous les univers sensibles et suprasensibles 
(molk et malakût, shahâdat et ghaybat). Le chiffre qui en fixe 
qualitativement le nombre suivant la tradition ci-dessus, est de 
70000. Mais il y a des va;iantes ; certaines traditions font état de 
18000 mondes, d'autres de 360000 mondes (116). Or, tous ces 
mondes sont existants à l'intérieur de l'homme, dans son être subtil o~ 
és?térique (nahân = bâtin), lequel comporte autant d'« yeux » qu:!l 
existe. de ces m~:mdes; c'est par ces ye,._yx qui leur cor.respondent. qu .il 
perçoit respectivement chacun de ces mondes, en vivant chaque foi.s 
l'état spirituel où ce monde s'épiphanise à lui. Ainsi possè_de-t-tl 
7?0~0 .. « yeux », parmi lesquels les cinq se_ns e~ternes ~ttaches aux 
reahtes corporelles de la matière sensible, les cmq sens mternes. les 
cinq énergies de la physiologie organique~ mais ce n'est l~. ?n le 
pressent: qu'une très faible part des énergies de. l'~omme i~tegral. 
lequel dispose des « sens suprasensibles ». Aussi bien le tet ~e d.e 
mokâshafât, « dévoilements », Najm Râzî nous le rappelle, n es~- 1 1 
jamais employé par les soufis pour les objet.s ?e perce~~ion 
ressortissant aux trois catégories de facultés qui _v1~n_nent d etre 
n:ientionnées; le terme ne s'emploie que pour. les realttes suprasen
s!bles. Il implique donc eo ipso l'idée de dév01le~1~nts du suprasen
s1~le se produisant pour le sâhib-e kashf. terme qui a son tour ne peut 
mieux se traduire que par « clairvoyant ». 

(116) Il s'agit ici des plans ou univers d'une cosmograP_hie tran~cemlcmte'. .twu~i~ ~/Ill' h'.·~ 
18000 mondes désignent, en gnose ismaélienne. les t111il•ers q111. se rncc~d~'111 c~e C.' de cl l/Hph~inH 
(dawr al-kashf) en cvcle d'ocrnltation (dawr al-satr). 011. d 1111e. reltg1011 a WU' a11tre. d .1111e 
civf~isation à une awré. Chacun d'eux forme un 11nivers séparé. etc e:t seule~ne11~ c~e cl'.a~111.1 ~/ e~n 
qu li esc possible de dire que ce monde a eu 1111 c01~1~!1e11c~me11t (c[ ,~~1.:1r T1!s1._ :rds,~\~\\Orat. 
p. 48 du texte persan). Le chiffre de 360 000 réjere. a Ill~ 111egal_1 de (Ka\\ 1, At~~) et 
concurremment aux 360 degrés de la Sphère; cf. che: R11:behm_1 le nombre de 360, cl11.f.f1e des 
Initiés qui sont de période en période les " ye11x " par lesq11els D1e11 rcgar_de le mo11de. Qua11t a11 
chiffre de 70, cf. En Islam iranien. t. 111. livre 111. chap. /li. Sur le theme cf es 18000 111n11des 
dans la Kabbale, voir Gershom Scholem. Les origines de la Kabbale. pp. -176. 490. 
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Lorsque le « clairvoyant » s'engage dans l'itinéraire mystique 
(tarîqat), en suivant les règles du combat spirituel sous la .direction du 
maître d'initiation (walî) et du shaykh, il passe successivement par 
tous ces voiles; à chaque station (maqâm) s'ouvre en lui rœil intérieur 
qui correspond à celle-ci, et il perçoit tous les modes d'être ou états 
spirituels qui y sont relatifs. Cette perception . s'eff~ctue ~ar les 
facultés suprasensibles ou organes de la physiologie subtile du 
« clairvoyant », lesquels, à chaque génération, sont impartis à un 
petit groupe d'humains. A la différence de Semnânî qui comptera sept 
organes subtils ou latifa, Najm Râzî n'en compte que cinq : l'intellect, 
le cœur, l'esprit, la surconscience (sirr) et l'arcanum ou transcons
cience (khafi). Chacune de ces facultés suprasensibles perçoit son 
propre monde; c'est pourquoi l'on parlera de dévoilement à l'intellect 
(kashf-e 'aqlî, la plupart des philosophes ne sont pas allés au-delà); 
dévoilement au cœur (mokâshafât-e del, visions des diverses lumières 
colorées); dévoilement à l'esprit (m. rûhî, assomptions célestes, 
visions d'anges, perception du passé et de l'avenir en leur état 
permanent): dévoilement enfin à la surconscience et à l'arcanwn. Là, 
« le temps et l'espace de l 'Au-delà »se montrent; ce qui était vu de ce 
côté-ci, est vu de par l'autre côté. Et tous ces organes sont 
intermédiaires les uns à l'égard des autres, chacun transmettant à son 
suivant ce qui lui est dispensé et dévoilé, et son suivant le reçoit sous 
la forme qui lui est propre; plus le mystique progresse dans les sept 
degrés du cœur en conformant son être aux moribus divinis (takhalloq 
bi-akhlâq Allâh), plus se multiplient pour lui ces dévoilements. 

3. La lumière noire dans la « Roseraie du Mystère » 

Le. long poème persan qui porte le titre de Golshan-e Râz (la 
Roseraie du Mystère), comprenant environ 1500 distiques. est 
I'œuvre de Mahmûd Shabestarî (117). C'est un ouvrage qui n'a point 
cessé d'être très lu en Iran jusqu'à nos jours, mais sa concision 
extrême (l'auteur y répond à un ensemble de questions posées par un 
de ses amis. concernant les hautes doctrines du soufisme) a motivé la 
composition de très nombreux commentaires. Parmi ceux-ci, l'un des 
plus complets. le plus couramment pratiqué aussi en 1 ran. est celui de 

(117) Malzmûd Shabestarî, grand shaykh mystique d'Azerbaïdjan, vécut principalement à 
Tabriz et mourut en 72011320, à l'âge de 33 ans, à Shabestar où sa tombe subsiste encore. Son 
grand poème fut motivé par les questions de MÎr Hosayni Sâdât Harawi. Il est significatif que les 
deux personnages soient regardés par les Ismaéliens comme ayant été des leurs (cf. notre édition 
d'un commentaire ismaélien partiel de Golshan-e Râz, publié dans notre Trilogie ismaélienne 
[Bibl. Iranienne, vol. 9] Téhéran - Paris 1961 ), l'ismaélisme ayant survécu en Iran sous la khirqa 
(le manteau) du soufisme, ou, si l'on préfère, le soufisme ayant pris certains aspects d'un crypto
ismaé/isme. 



.... 
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Shamsoddîn Lâhîjî; son étendue et son contenu en font une véritable 
somme de soufisme (118). 

Un trait qui est rapporté dans la biographie de Lâhîjî montre à 
quel point la doctrine des photismes colorés, indiquant au mystique 
son degré d'avancement sur la voie spirituelle, se prolonge dans le 
détail de sa vie quotidienne; elle lui suggère en effet le port de 
vêtements dont les couleurs correspondent à celles des lumières 
caractérisant successivement son état spirituel; elle se traduit ainsi 
pratiquement en symboles d'une liturgie personnelle qui s'identifie 
avec le cours même de la vie. Qâzi Nûrollah Shoshtarî ( 119) rapporte 
qu'à l'époque où Shâh Esmaïl (Ismaël) (120) établit son pou_voir dans 
la province du Fârs (la Perside) et de Shîrâz, le souverain voulut 
rendre visite au shaykh. L'ayant rencontré il lui demanda : « Pour
quoi avez-vous choisi de porter toujours des vêtements noirs? - A 
cause du deuil de l'Imâm Hosayn, répondit le shaykh. »Mais le ro~ de 
remarquer : « Il a été établi que dix jours chaque année seraient 
consacrés au deuil du saint Imâm. - Non, répliqua le shaykh, c'est 
une erreur des hommes. En réalité le deuil du saint Imâm est un deuil 
permanent ; il ne cessera point jusqu'à l'aube de la Résurrection. » 

On peut évidemment -percevoir dans cette réponse un témoignage 
de, l~ fe~veur shî'ite pour qui le drame de Karbal~ reste au cœur des 
med1tat1ons, comme le drame de la Passion du Chnst est au cœur de la 
piété chrétienne. Mais on perçoit également une autre int~r~ti?n dan: 
le port de ce vêtement noir. intention correspondant prec1sement a 
l'~sage observé par certaines fractions du soufisme. de porter .~es 
vetements dont la couleur était la même que celle de la. lumiere 
contemplée dans la station mystique que l'on avait alors atteinte. De 

, (118) Ce commemaire, plusieurs fois réédité e11 Iran, a encore fait l'objet d'une édition 
recente par les soins de M. Kayvâ11 Samî'î, Mafâtih al-i'jâz, Téhéran ( 1957), et! 1~11 be~u volume 
de 96 + 804 pages. Shamsoddîn Molzammad Gilânî Lâhîjî, origi11aire ~e la r~gwn s~se au sud
ouest de la Caspienne, fut wi éminent shaykh de /'Ordre des Nûrbakhsluyeh; tl fw meme wz des 
successeurs de Sayyed Nûrbaklzslz à la tête de /'Ordre. Il mourut et fw enseveli à Shîrâz et~ 91 ~/ 
1506-7. On trouvera de nombreuses pages de ce commentaire, traduites dans 11otre Tnlog1e 
ismaélienne. 

( 119) Qâû Nûrollah Shoshtari est une des grandes figures du shi'isme de l'époque sa/avide 
(son ascendance remontait au /V" fmâm shî'ite Zaynol- 'Abidinl. //mourut martyr dans l'Inde, 
sur l'ordre de Jahângîr, en J0/911610. Cf. notre Introduction au Jasmin de Rûzbelzân, p. 73, 11. 

!24. Da~is son grand recueil de biographies, Majâlis al-Mu'minîn. il donne de bonnes 
mformatwns sur notre aweur. 

(120) Slzâh Esmaïl (né en 89211487, mort en 93011524, arrière-petit-fils par sa mère de Kalo 
Joannès Comnène, dernier empereur chrétien de Trébizonde), fut, on le sait, le restaurateur de 
l'unité nationale iranienne, quelque neuf cents ans après l'effondremellf des Sassanides devant les 
armées de l'Islam. C'est lui qui fit du shî'isme duodécimain la religion d'Etat en Iran. Il n'avait 
guère que 14 ans lors de son couronnement à Tabriz (en 90511500); la nuit qui précéda la 
cérémonie, quelques familiers, voire des théologiens shî'ites, le mirent en garde comre le danger 
de fo~muler la profession de foi shî'ite dans une cité dont les habitants étaient en grande majorité 
sunmtes. A quoi l'adolescent répondit : « J'ai mission d'accomplir cet acte; Dieu et les lmâms 
/"!maculés me so!ll en aide, je n'ai crainte de personne » (texte in E. G. Browne, Literary 
H1story of Persia, IV. p. 53) . 
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cette mamere s'établissait une « harmonie chromatique » entre 
l'ésotérique et l'exotérique, le caché et l'apparent. C'est ainsi qu'aux 
premières étapes on portait des vêtements de couleur ble.ue 
(kabûd) (121). A la suprême étape, des vêtements de cc;mleur noue 
auraient correspondu à la « lumière noire ». Est-ce bien alo;s ,.},a 
signification qu'il convient d'attacher à cet usage personnel de La?IJI, 
qui avait provoqué l'étonnement de Shâh Esmaïl? Un poeme 
composé par un de ses propres disciples, à la louange de son shaykh, 
semble bien en effet le confirmer (122). 

Quoi qu'il en puisse être, les pages où _Lâhîjî développe le thème 
de la « lumière noire » en marge du poème de Mahmûd Shabestarî, 
sont d'un intérêt capital pour assurer l'orientation entre la Nuit divine 
et la Ténèbre ahrimanienne (123). La lumière noire est la lumière de 
la pure Essence dans son En-soi, dans son abscondité.; son 
aperception dépend d'un état spirituel décrit comme « résorption en 
Dieu » (fanâ fi'llâh), état dans lequel Semnânî, pour sa part, percevra 
les dangers d'une suprême épreuve dont il fait resurgir le mystique au 
seuil d'une visio smaragdina, la lumière verte étant promue au rang de 

, , (121) Kabûd-pushân, les « bleu-vêtus ,,, est en persan une désignation coura~Jte _des soufis, 
referant à leur coutume de porter des vêtements de couleur bleue; diverses explzcatwns de cet 
u;age ont été données. Ici, le port de vêtements bleus prend une signification précise,_ en 
s _ac~ord~nt à un symbolisme général de la couleur des vêtements. Conformément a la 
signification de la couleur bleue (chez Najm Kobrâ comme chez Semnânî), le port de vêtemeflls 
de couleur bleue convient à ceux qui en som encore aux premières étapes de la vie mystique. Par
/à mê"!e se ~omprend l'humour malicieux de Hâfez à l'égard de ceux des soufis qui fais~ient du 
port d un vetement de cette couleur une coutume constante : seraient-ils des gens ne depassant 
jamais_l~s premières étapes? En revanche, lorsque le grand poète mystique de Shîrâz f~it res~orti!" 
la po_saw_n de son maitre « couleur de rose ,, (Pîr-e Golrang) à l'égard des bleu-vetus, zl faz! 
allusion a cette coutume de changer la couleur « liturgique ,, du vêtement personnel au fur et a 
mesure des progrès sur la voie spirituelle. Cf. notre Introduction au Jasmin de Rûzbehân, 
PP: 56-~2 (/à-m~me est indi9ué c~mment l'identité du Pîr-c Golrang permet peut-être de ratta~her 
Hafez_ a la tanqat d_e Ruzbehan de Shîrâz; y sont rappelées également quelques 11otzons 
essen.tzelle~ du symbolzsme de Hâfez sur lequel on s'est si fâcheusement mépris en Occidelll, en 
oublzant szmp~ement comment ~t p~urquoi son Dîwân avait pu être pratiqué jusq_u'à nos jour~ 
c~n~me une Bible r;ar l~s soufis zramens). Cet usage est expressément attesté par Na1m Kobra, qw 
dzstmgue deux categorzes de couleur bleue: kabûd'(bleu profond) et azraq (bleu ciel, azur), cf. le 
tex!e de ses Adâ? ~1-Morîdi_n cité par F. Meier, p. 126, 11 • 7: 0 ,1 portera des vêtements de cou/eu~ 
nozre et bleue (s1yah o kabud) lorsque le combat spirituel aura permis de triompher de la psyche 
inférieure (nafs ammâra), comme pour porter le deuil de celle-ci. La signification n'est donc pas 
la même que dans le cas de Lâhîji; ce n'est pas ici /'étape supérieure où. /'on parle de « lumière 
noire "· Dans une Demeure spirituelle supérieure, celle où par /a concentration de son énergie 
spirituelle (himma) le mystique accède aux mondes translwzaires, Najm Kobrâ indique le port de 
vêtements de couleur azur. De toutes façons, il faut tenir compte de l'échelle symbolique des 
couleurs qui peut varier, on l'a observé ici, d'un maître à l'autre. Chez Semnânî la couleur 
suprême est la couleur verte. 

(122) C'est le poème de Mollâ Banâ'î cité par M. Kayvân Samî'î, p. 95 de son introduction à 
Golshan-e Râz (supra n. I18). D'autres ouvrages rappelés /à-même montrent combien les 
visions de lumières colorées n'ont cessé de préoccuper les Iraniens. 

(123) Ce sont les pages 94-102 du commentaire dans l'édition citée, que nous analyserons ici 
sans plus y référer; elles se rapportent aux distiques 122-129 (non numérotés dans l'édition) de la 
Roseraie du Mystère. 
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suprême lumière du Mystère. La confrontation est d'un intérêt 
exceptionnel; elle demanderait d'amples méditations et ne peut 
qu'être esquissée ici. 

Tout en suivant le texte du poète qu'il commente, le développe
m~nt de Lâhîjî laisse entrevoir les lignes précises de sa progression. 
On y distingue trois moments : un effort pour cerner la notion de 
~umière _noire, puis pour décrire la surconscience qu'elle postule, une 
mconna1ssance qui est, comme telle, connaissance; enfin cette « Nuit 
lu~ineuse. » est identifiée avec l'état de pauvreté mystique en son sens 
vr~1: celm-là même qui vaut au soufi sa qualification de « pauvre 
spmtuel » (darwîsh, derviche, supra III. 3). 

Cerner la notion de lumière noire est d'autant plus difficile 
qu'elle fait irruption d'une double manière. Elle fait irruption en 
présence des choses elles-mêmes· c'est une certaine manière de les . ' voir, qui fournit à l'auteur le thème de la Face noire des êtres 
(~iyâh-.rû'î). Et elle fait irruption en l'absence des choses, quan~ 
l mtelhgence, se détournant du Manifesté, essaye de comprendre Qw 
se manifeste et se révèle. C'est le thème de la pure Essence, de 
l'!I?s~ité divine comme Sujet absolu, dont l'auteur s~ggère l'ina~cessi_
b1hte en parlant de· proximité excessive et d'éblomssement. C es_t la 
q_ue l~ thè~e de la pauvreté mystique apporte un déno~ement a la 
s1tuat1on dialectiquement inextricable : coexistence du Sujet absolu et 
des sujets individuels, de l'Un et du Multiple. 

Quant au premier thème. il n'est meilleur moyen de le situe~ que 
de ~rodu.ire le propre témoignage du shaykh Lâ~îj~ qui. à n:~mtes 
repnses, illustre son commentaire de faits empruntes a s?n exi:en~nce 
personnelle. C'est ici le récit d'une vision : « Je me voyais moi-meme, 
écrit le shaykh, présent dans le monde de la lumière. Montag_nes et 
déserts s'irisaient de toutes les couleurs des lumières : rouge, Jaune, 
blanc, bleu. J'éprouvais pour elles une dévorante nostal~ie; j'étais 
comme frappé de folie et ravi hors de moi-même par la v10lence de 
l'ém.C?tion i.ntime et de la présence resse~tie. s.oudain je vis que la 
lwmere noire envahissait l'univers tout entier. Ctel et terre, et tout ce 
qu'il y avait là, était tout entier devenu lumière noire, et voici que 
dans cette lumière je me résorbais totalement, perdant conscience. 
Puis je revins à moi. » Le récit de cette vision suggère d'emblée un 
rapprochement avec l'une des grandes confessions extatiques de Mîr 
Dâmâd; il y a quelque chose de commun entre la vision de la lumière 
noire envahissant l'univers, et la perception, chez Mîr Dâmâd, de la 
« grande clameur occulte des êtres », la « silencieuse clameur » de 
leur détresse métaphysique (124). La lumière noire révèle le secret 

024) Voir la seconde des « Confessions extatiques " de Mîr Dâmcîd, En Islam iranien, 
t. IV, Livre V, chap. /, 4. 
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même de l'être, lequel ne peut être que comme fait-être; tous les êtres 
ont une double face, une face de lumière et une face noire. La face 
lumineuse, face du jour, la seule que perçoit, sans la comprendre, le 
commun des hommes, c'est l'évidence apparente de leur acte 
d'exister. Leur face noire, celle que perçoit le mystique, c'est leur 
pauvreté : ils n'ont pas de quoi être, ils sont incapables de se suffire à 
soi-même pour être ce qu'ils ont à être, c'est l'inessence de leur 
essence. La totalité de leur être, c'est leur face de jour et leur face de 
nuit; leur face de lumière, c'est l'essencification de leur inessence par 
le Sujet absolu. Tel est le sens mystique du verset qorânique : « Toute 
chose va périssante hormis sa face (28 : 88) », c'est-à-dire hormis la 
face de lumière de cette chose. 

Or ce que montrent au visionnaire ces deux faces, c'est la double 
dimension.de l'être précisément analysée par l'ontologie d'Avicenne : 
dimension de l'être nécessaire et dimension de l'être « contingent ». 

En fait, il n'y a pas de « contingence » à proprement parler. Il y a du 
possible actualisé, et tout possible venant à être actualisé du fait que la 
cause parfaite, la raison suffisante, en fut donnée, existe nécessai
rement; il ne pouvait pas ne pas être. Mais cette dimension du 
possible reste cependant latente au cœur même du possible actualisé, 
en ce sens que sa dimension de nécessité, sa capacité d'être, il la tient 
de son lien avec la Source dont il émane, tandis que sa dimension de 
pos_sible, c'est-à-dire son indigence métaphysique, il la perçoit dès 
qu'il se considère, fictivement, certes. et par hypothèse. comme 
séparé du Principe qui lui confère sa nécessité. C'est sur les nctes de 
contemplation dirigés .. sur ces « dimensions » d'intelligibilité que 
repose, on le sait, toute la théorie avicennienne de la procession des 
Intelligences chérubiniques, émanatrices des Cieux et de la Terre. 
L'irruption visionnaire de cette double dimension. positive et 
négative, c'est la vision de la lumière noire. 

· Dès la prime origine du plérôme, dès l'instant éternel de la 
naissance de la première des Intelligences, le premier des Kerubim. 
l'Ange-Logos, se manifeste la double dimension de tout être 
existentialisé : sa face de lumière et sa« face noire ». C'est cela même 
qui a conduit certains avicenniens in.miens ( 125) à comparer la 
cosmologie avicennienne avec celle du zervânisnze de l'ancien Iran. 
Sans doute y a-t-il, quant à la forme, une homologie de diagramme. 
mais, comme nous l'avons déjà remarqué ailleurs, il faudrait parler 
d'un zervânisme « exorcisé », « désatanisé ». Car la « face noire »qui 
se montre dès le premier acte d'être, ce n'est pas la ténèbre 
ahrimanienne, mais le secret de la condition créaturelle qui s'origine 

(125) Sayyed Ahmad 'Alawï, élève et gendre de Mir Dâmâd, cf. notre Avicenne et le Récit 
visionnaire, pp. 67-70 [ci-dessus n.3]. 
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« dans les ténèbres aux abords du pôle », c'est-à-dire dans le mystère 
même de l'instauration créatrice. La ténèbre ahrimanienne, elle, est à 
l' « extrême-occident », le climat de la matière matérialisée. C'est 
pourquoi Lâhîjî et le mystique qu'il commente répètent, exactement 
comme le disait Avicenne dans le récit de Hayy ibn Yaqzân, que dans 
« _ces ténèbres aux abords du pôle » se trouve l'Eau de la Vie. Pour 
trouver cette source, il faut pénétrer la signification de la double face 
?es ~ho~es; et la comprendre, c'est comprendre du même coup les 
imphcat1ons mystiques de la philosophie d'Avicenne, attestées dans 
les perspectives qu'elle ouvrit à la spiritualité iranienne. C'est ce 
devant quoi, hélas! il arrive que le pauvre rationalisme d'interprètes 
modernes d'Avicenne en Occident, atteste son impuissance et un 
aveuglement incurable. Comme le dit Lâhîjî. on n'apprend pas à 
trouver l'Eau de la Vie dans les Ténèbres simplement par ouï-dire et 
en lisant des livres. 

L'analyse avicennienne de la double dimension de l'être instauré 
portera ses fruits jusque lors de la renaissance philosophique en Iran, 
aux XVI.: et XVI Il· siècles. Elle est présente aussi bien dans la 
métaphysique de la lumière élaborée par Sohravardî en termes d'une 
métaphysique de l'essence, que chez son grand interprète, Mollâ 
Sadrâ Shîrâzî (ob. 1640), qui donna la version existentielle de la 
« théosophie orientale ». Traditionnellement, de Mollâ Sadrâ à 
Shaykh Ahmad Ahsâ'î, fondateur de l'école shaykhie dans le shî'isme. 
on répète que l'acte d'exister est la dimension de lumière des êtres, 
tandis que leur quiddité est leur dimension d'obscurité: Et ~ela ne 
P~.ut .se comprendre qu'en remontant aux origin~s av1ce!1111e~nes. 
L. md1gence métaphysique des êtres analysés par 1 ontolog1~ avicen
menne, Lâhîjî, va la traduire et l'éprouver comme sentiment de 
l'.a~then.tique pauvreté mystique. C'est en., l'épro~vant, q~e le 
v1s1onna1rc contemple la mystérieuse Lum1ere nolfe penetr~nt 
l'univers tout entier; ce n'est certes pas ici l'inversion et la subversion 
ahrimaniennes qui le ravissent en extase ; c'est la Présence dont le 
~uper-être consiste à faire-être, et qui pour cette rais?~n ne peu,t ~ama~s 
~tr~ ~Ile-même du fait-être, ni trouvée comme d~ l etrc, - a Jamais 
mv1s1ble tout en faisant-voir, dans son actuat1on permanente de 
chaque acte d'être. 

. C'est pourquoi il y a un lien profond entre le ~ens de !a ,Lumière 
noue perçue en présence des choses, lorsqu elles revelent au 
visionnaire leur double face, et le sens qu'il en perçoit lorsque les 
choses s'absentent de lui et qu'il se tourne vers le Principe. Un lien si 
profond que le second thème apparaît comme le fondement du 
premier. C'est en ce second sens que Lâhîjî déclare que la couleur 
noire est celle de la pure Ipséité divine dans son En-soi, de la même 
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manière que Najm Râzî réservait cette couleur aux attributs de la 
Majesté inaccessible, au Deus absconditus. Lorsqu'il commente ce 
distique de la Roseraie du Mystère : « La couleur noire, si tu 
comprends, est lumière de la pure Ipséité. A l'intéri~ur de cett.e 
Ténèbre, il y a l'Eau de la Vie » (v. 123) - que veut dire cett~ fois 
Lâhîjî en parlant d'un éblouissement et d'un aveuglement qui ont 
pour cause non pas, certes, une extrême distance, mais un ex~ès de 
proximité ? L'œil de la vue intérieure, les « sens suprasensibles » 

eux-mêmes sont alors enténébrés. 

Pour comprendre lïntention et la terminologie du shaykh, ayons 
d'abord présent à l'esprit ce qu'implique l'ontologie avicennienn~ : 
l'indigence métaphysique des êtres, leur inessence, telle . qu'ils 
n'auraient pas de quoi être si l'Etre nécessaire ne compe~sa1t .leur 
déficience. On rappelait, il y a quelques lignes, la version ex1stent1elle 
de la métaphysique avicenno-sohravardienne chez Mollâ Sadrâ : ~'est 
à l'acte d'exister que Sadrâ donne la préséance métaphysique 
déterminante, non pas à la quiddité ou essence. On peut dire que 
Mollâ Sadrâ Tévèle·sur ce point, entre autres, son caractère propre : 
un avicennien qui s'est aussi fortement pénétré de la théosophie de 
Sohravardî que de celle d'Ibn'Arabî. Mais bien avant lui, il y eut en 
Iran des Spirituels qui avaient lu à la fois Avicenne et Ibn' Arabî. 
Lâhîjî était un de ceux-là, et sans doute est-il à même de démentir les 
contresens infligés en Occident à la pensée des deux maîtres, par 
ailleurs si différents l'un de l'autre. La fameuse expression wahdat 
al-wojûd ne signifie .pas un « monisme existentiel » (ce ri 'est ni du 
Hegel, ni du Haeckel), mais une unité transcendantale de l'être. 
L'ac~e ?'être ne se diversifie pas quant au sens, il reste unique en se 
m~l~1pha~t e~ actualités d'êtres quïl fait être : un Sujet inconditionné 
qm Jamais lm-même n'est fait être. Alors, cette proximité excessive 
dont parle Lâhîjî, l'éblouissement de Lumière noire, se comprend 
lo~sq~e tout acte d'être ou tout acte de lumière est rapporté à son 
Prmc1pe. 

Autrement dit : la lumière ne peut être vue, précisément parce 
qu'elle est ce qui fait voir. On ne voit pas la lumière, on ne v0it que les 
réceptacles de la lumière. C'est pourquoi les lumières visibles aux 
plans du suprasensible nécessitent la notion de couleurs pures telle 
qu'on l'a esquissée précédemment, couleurs que leur acte de lumière 
actualise eo ipso comme réceptacles, « matière » de pure lumière, 
sans qu'elles aient à tomber dans une matière étrangère à leur acte de 
lumière. Dès lors. il est impossible de prendre un recul suffisant pour 
voir la lumière qui fait voir, puisque dans tout acte de voir elle est 
d'ores et déjà là. C'est cette proximité que le mystique exprime en 
disant son émerveillement « que tu te fasses si proche de moi que j'en 
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vien.~e à _p~ns~r. que tu es ~oi >~ (sui? ra IV, 9). On ne peut voir la 
lum1ere m la ou nen ne la reçoit, m la ou elle est engloutie. En cherchant 
~ s~ .trouver devant ce qui jait ·voir et ne peut que rester soi-même 
mv1s1ble, on se trouve devant la Ténèbre (et c'est cela « la Ténèbre 
aux a~ords du pôle »), car on ne peut prendre comme objet de 
co!"lnaissance ce qui précisément fait connaître tout objet, fait qu'il 
ex1st~ ~~ !' o_bfet cc;>mme tel. C'est pourquoi Lâhîjî parle d'une 
pro~~m1te 9m eblomt. En revanche l'ombre démoniaque n'est pas la 
lum1~re qm, elle-même invisible, fait voir; elle est la Ténèbre qui 
empeche de voir la ténèbre de la sub-conscience. Mais la lumière noire 
est. celle qui ne peut être vue elle-même, parce qu'elle est ce qui fait 
~ou ; . elle ne peut être objet, parce qu'elle est Sujet absolu. Ell.e 
eblomt, comme éblouit la lumière de la surconscience. Aussi est-il dit 
da!"ls la Roseraie du Mystère : « Renonce à voir, car ici ce n'est pas de 
vo~r qu'il s'agi~ ». Il ne peut y avoir de connaissance de l'Etr~ divin 
qu une connaissance qui est expérience théophanique. Mais par 
rapport à l'lpséité divine cette connaissance est inconnaissance, cela 
pa~ce que connaissance suppose un sujet et un objet, ce qui voit et ce 
qm ~st .vu, tandis que !'Ipséité divine, lumière noi~e, exclut cette 
correlation. Transmuer cette inconnaissance en connaissance, ce sera 
reconnaître qui est le véritable sujet de la connaissance, en un 
suprême acte de renoncement métaphysique où Lâhîjî atteste _s~n s~ns 
de la pauvreté du derviche et le fruit de sa propre meditatwn 
d'Ibn'Arabî . 

. On se remémorera ici certaines aperceptions visionnaires ?e 
NaJ~ Kobrâ : tantôt le soleil rouge se détachant s~r un ~ond, ?oir, 
tantot les constellations rougeoyantes sur le fond d ~n Ciel. d e?1e
raude qui éblouit le regard humain. Nous avons appns de ~m-meme 
9ue ce soleil rouge et ces orbes rougeoyants annonce~t. la presence de 
1 Ange-L?~os ou quelqu'une des Intelligences an.~ehques. Comme 
dans l~ v1s1on d'Hermès, l'angélophanie est consoc1ee au symbol~ ,du 
« soleil de minuit », de la Nuit lumineuse, parce que la _Prem1.ere 
Intelligence, !'Ange-Logos, est la .théophanie initial: et pnmordiale 
du Deus absconditus. Un épisode du mi'râj du Prophete mon_tr~ al?rs 
~on ~e!1s profond. L'ange Gabriel, comme ange de la Re~elation 
1dent1~1é par tous les /shrâqfyûn avec l'a~g~ de 1~ C?nna1ssance, 
conduit le prophète jusqu'au Lotus de la lz~mte. Lm-meme ne P,..eut 
aller plus loin ; il serait incendié. Or, il est impensable que son etre 
théophanique soit consumé et anéanti ; cela signifierait une autodes
truction de la révélation divine. Comme l'explique Lâhîjî, l'Ange n'a 
pas à travèrser ce fanâ fî'llâh, l'épreuve de la résorp~ion en D~eu. La 
form,..e théophanique doit persister pour être ~etrou~ee au sortir de la 
supreme épreuve, soleil rougeoyant sur un ciel nou, comme dans la 
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vision de Najm Kobrâ. L'épreuve de cette pénétration. comportant 
une expérience de mort et d'anéantissement, il est réservé à l'homme 
de la tenter, et elle marque pour lui l'heure du J?lus gr,frnd péril: 9~ 
bien il y sera englouti dans la démence, ou bien Il en resurgira, m1t1e 
au sens des théophanies et des révélations. Ce resurgissement se 
traduira, chez Semnânî, comme un exhaussement de la lumière noire 
à la lumière verte. Par ce passage qui est anéantissement de 
l'anéantissement, passage au « Gabriel de ton être ». se trouvera 
authentifiée la reconnaissance du Guide. « témoin dans le Ciel ». 

soleil rougeoyant sur le fond de la Ténèbre divine. Car cette 
reconnaissance implique reconnaissance de l'inconnaissable, ce qui 
veut dire renoncement métaphysique et pauvreté mystique. 

Le poète de la Roseraie du Mystère demande : « Quelle 
commune mesure y a-t-il entre le Terrestre et le monde divin, que 
l'impuissance à trouver la connaissance soit déjà de par eile-même 
connaissance ? (v. 125) » Et Lâhîjî commente : « La perfection de 
l'être contingent c'est de régresser à sa négativité foncière, et par sa 
propre inconnaissance devenir connaissant. Cest savoir d'expérience 
certaine que le summum de la connaissance est l'inconnaissance. car il 
Y a ici disproportion infinie. Cette station mystique est celle de 
l'éblouissement, de l'immersion de l'objet dans le sujet. C'est la 
révé.lati?~ du non-être de celui qui jamais n'a été, et de la pérennité de 
celm qul]amais n'a non été ... En réalité, il n'y a pas de connaissance de 
Di~u par un autre que Dieu. car un autre que Dieu n'est pas. Le terme 
ultime auquel s'acheminent les pèlerins de la Voie divine. c'est 
d'arriver à la station mystique où ils découvrent que les actes. les 
attributs et l'ipséité des choses s'effacent et se résorbent dans le rayon 
de lumière de la théophanie, et où ils sont essencifiés de par leur 
dénuement essentiel même, lequel est le degré de l'absorption en 
Dieu (fanâ fi'llâh), où l'être fait retour à l'être le non-être au non-
" , ' 
etre, conformement au verset du Livre : Dieu vous commande de 
rendre le dépôt confié à qui il appartient ( 4 : 61). » 

Mais on ne trouvera celui à qui il appartient, qu'à la condition de 
parvenir à la septième vallée. « La septième vallée est celle de la 
pauvreté mystique et du fanâ. Après cela tu ne peux aller plus loin. 
On a dit que la pauvreté mystique, c'est le port de la couleur 
noire (1~6) dans les ~eux ,univers. Ce propos exprime le ~ait que le 

(126) Lw. «la couleur noire de I aspect »;faire le rapproc11ement entre cette declaratton et le 
port habituel de vêtements noirs par Lâhîji; ces derniers sont dès lors le signe de cette pauvreté 
métaphysique qui est la suprême richesse de l'être essentialisé par l'être de la dil'inité. Le motif de 
la « lumière noire » conduit à rappeler ici la forme paradoxale sous laquelle wz des plus anciens 
gnostiques shi'ites, Hishâm ibn Sâlim Jawâliqî, présentait sa doctrine : Dieu a une forme 
humaine et un corps, mais un corps subtil, non pas un corps constitué de chair et de sang : c'est 
une lumière étincelante qui irradie. li a cinq sens comme l'être humain, mais qui sont autant 
d'organes subtils. li a une abondante chevelure noire laquelle est lumière noire (nûr aswad). Voir 
le contexte in Soufisme d'Jbn 'Arabî, p. 300, n. 326. 
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mystique est totalement résorbé en Dieu, à tel point qu'il ne lui reste 
plus d'existence propre, ni intérieurement ni extérieurement, en ce 
monde-ci et au-delà ; il fait retour à son essentielle pauvreté 
originelle, et c'est la pauvreté au sens vrai. C'est en ce sens que l'on a 
pu dire que, lorsque l'état de pauvreté est devenu total, il est Dieu, 
car cette station mystique c'est donner un sens absolu à l'Ipséité djvine 
(l'absoudre de toute relativation) ... Tant que le mystique n'est pas 
parvenu à sa propre négativité qui est sa résorption complète, il n'a pas 
atteint la positivité de l'essencification par l'être absolu, laquelle est la 
surexistence par Dieu. Etre de par soi-même non-être, c'est cela même 
être par Dieu. Le non~être absolu ne se manifeste que dans et par 
l'être absolu. Pour tout autre que l'Homme Parfait ce degré est d'un 
accès malaisé, car l'Homme Parfait est le plus parfait des êtres et la 
cause même de l'existenciation du monde. » Ainsi l'indigence 
métaphysique de l'être se transfigure en pauvreté mystique, libération 
absolue de cette indigence. 

« Comment énoncerai-je ce qu'il en est d'un cas si subtil ? Nuit 
luminez.1se, Midi obscur! (v. 125) », s'écrie encore le poète d~ la 
Roseraze du Mystère. Son commentateur le sait : pour qm ~ 
expérimenté cet état mystique, une allusion suffit. Pour tou~ a~tre; t1 
ne sera possible de comprendre que dans la mes~re ou t1 s en 
rapprochera. Et Lâhîjî s'enchante de cette Nuit lummeuse (s~ab-e 
roshan) qui esi Midi obscur, mystique aurore boréale où nous-memes 
re~rou~ons un de ces « symboles du nord » qui dè~ le_ d~b~t ont 
onente notre recherche sur un Orient qui n'est pas reperable.~ l est ~e 
nos cartes géographiques. C'est bien une Nuit, puisque .lum1ere rzoire 
et abscondité de la pure Essence, nuit de lïnconnaissance et"' de 
l'inconnaissable ; et pourtant nuit lumineuse, puisqu'elle. es.t ~n meme 
temps la théophanie de I 'absconditum en la multitude mf1me de ses 
formes théophaniques (mazâhir). Midi. milieu du Jour, ce~tes, 
c'est-à-dire plein jour des lumières suprasensibles aux ?!ultiples 
c~u~eu~s.que les mystiques perçoivent par leur organe. de lum1ere, leur 
U:il.mteneur, comme théophanies des Noms. des ~ttnbuts et des actes 
d1~ms ~ ~~ pourtant Midi obscur, puisque la mult1~~de de ces ,fo!mes 
theophamques sont aussi les 70 000 voiles de lum1ere et de tenebres 
qui. occultent la pure Essence (cf . . supra ce ,chiff~e c~ez ~ajm Râ.zî). 
Nua de la pure Essence, sans couleur ni determmat10n, maccess1ble 
au suj~t connaissant, puisqu'elle en devance si bien tous les actes d"'e 
conna1:sance, que ce sujet est plutôt l'organe par lequel ~Ile se c.onna1t 
elle-meme comme Sujet absolu. Et pourtant Nwt lwnmeuse, 
pu!squ 'elle est celle qui fait être ce sujet en se faisant voir par lui, celle 
qm le fait voir en le faisant être. Midi obscur des formes 
théophaniques, certes. puisque livrées à elles-mêmes elles seraient 
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ténèbres et non-être, et que dans leur manifestation même, « elles se 
montrent cachées ! » 

Mais il est impossible de divulguer les secrets des théophanies et 
des apparitions divines, c'est-à-dire les secrets du shâhid. Si on le fait, 
on n'attire sur soi-même que les réprobations et les dénégations 
violentes. « Sur lès formes où se présente (127) la trace des 
théophanies, j'aurais·, certes, beaucoup à dire. Et pourtant, se taire 
est préférable (v. 129). » Ainsi conclut sur ce point la Roseraie du 
Mystère. Qu'il faille taire ce secret, c'est un point sur lequelsi 
s'accordent tous les soufis visionnaires, car il fait allusion aux 

· Lumières divines qui s'hypostasient, avec leurs couleurs, en formes et 
figures correspondant en propre à l'état spirituel et à la vocation du 
mystique. C'est donc le secret même du shâhid, le Témoin de 
contemplation, le « témoin dans le Ciel », sans lequel la divinité 
resterait à l'état d'absconditum ou d'abstraction, et impossible cett~ 
uxorité, lien de l'amant et de l'aimé, individuel et impartageable, qm 
est l'aspiration de toute âme mystique. Dieu n'a- pas de pareil (mithl) 
mais il a une Image, une typification (mithâl), proclame Lâhîjî. C'est 
le secret de la vision du Prophète inlassablement médité par tant de 
soufis : « J'ai vu mon Dieu sous la plus belle des formes (128) », 
attestant que l'Etre divin, sans forme ni modalité, s'offre à l'œil du 
cœur sous une forme, une modalité et une individuation déterminées. 
Après l'expérience de la résorption de toutes les formes épiphaniques 
dans la« lumière noire » de la pure Essence, c'est resurgir du péril de 
la dém_ence, du nihilisme métaphysique et moral comme de l'emprise 
c~llectI~~ des formes toutes faites, en ayant compris ce qui assure la 
perenmte de la détermination des formes apparitionnelles, de telle 
f~~>rme épiphanique déterminée. C'est reconnaître authentiquement la 
figure du Témoin céleste, le shâhid dont nous avons étudié les 

,, ' 
recurren~es sous tant de noms divers (supra II et IV, 9). Et. c'est 
pourquoi, chez Semnânî, c'est au-delà de la lumière noire dont il 
considère la traversée comme extrêmement périlleuse, que vient à 
éclore la visio smaragdina. 

(127) Mashhad : lieu de présence du shâhid, où le témoin rend témoignage de sa présence et 
de la présente à laquelle il est présent (d'où lieu du témoignage des martyrs). C'est donc le shâhid 
comme lieu et forme (mazhar) de la théophanie (tajallî) : l'être de beauté parfaite choisi comme 
témoin de contemplation. 

(128) Sur le contexte mystique de ce hadith, cf. notre Soufisme d'Ibn 'Arabi, pp. 209 ss. 
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Chapitre VI 

Les sept prophètes de. ton être 
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1. 'Alâoddawleh Semnânî ( 1336 ). 

C'est un des très grands noms du soufisme iranien. Avec sa 
doctrine, se précise définitivement la connexion entre les aperceptions 
visionnaires, graduées selon leur coloration, et la « physiologie de 
l'homme de lumière », c'est-à-dire la physiologie des organes subtils 
dont la croissance n'est autre que l'ontogenèse du « corps de 
résurrection ». L'articulation est constituée par l'herméneutique 
spirituelle du Livre saint: l'exégèse spirituelle du texte révélé coïncide 
avec l'exode de l'homme de lumière progressant d'intériorité en 
intériorité vers le pôle, le lieu de son origine. Autrement. dit, la 
structure des sept sens ésotériques du Qorân est. homologuée à la 
structure d'une anthropologie ou d:une physiologie mystique articulée 
en sept organes ou centres subtils (latîfa), lesquels sont typifiés 
respectivement par l'un des sept grands prophètes. 

Ayant déjà traité assez longuement ailleurs de cette doctrine de 
Semnânî, nous nous limiterons ici à en ma~quer les traits essentiels 
(12~). On rappellera seulement que le shaykh appartenait à une noble 
famille de Semnân (ville encore très florissante aujourd'hui, située à 
quelque 200 kilomètres à l'est de Téhéran). Né en 659/1261, il entre. à 
l'âge de quinze ans, comme page au service d' Argoun, souverain 
mongol de l'Iran; à vingt-quatre ans, tandis qu'il campe avec l'armée 
d' Argoun devant Qazwîn, il passe par une crise spirituelle profonde, 
demande son congé et se voue définitivement au soufisme. Il eut son 
Khâng~h à Semnân même, où il reçut une foule de disciples. et où son 
souvenu est encore vivant de nos jours; son sanctuaire. beau 
monument mongol fragilement construit, avait subsisté jusqu'à ces 
dernières années. 

Que le Oorân ait un sens ou plutôt plusieurs sens spirituels. que 
tout ex<?t~rique ait un ésotérique, et que de la connaissance de ces 
sens spmtuels dépende le mode d'être du vrai fidèle. c'est une 
affirmation qui remonte à des milieux contemporains des premières 
générations de l'Islam; elle exprime un aspect essentiel du shî'isme; 
l'imâmologie en est solidaire; elle a toujours provoqué la réprobation 
de l'orthodoxie du littéralisme sunnite. Entre autres fondements, elle 
fait valoir le hadith qui rapporte ce propos du Prophète en personne : 
« Le Qorân a un sens exotérique et un sens ésotérique (une apparence 
extérieure, sens littéral, et une profondeur intérieure, sens caché ou 

(129) Pour plus de détails sur les doctrines de Semnânf, voir notre ouvrage En Islam 
iranien ... , t. III, livre IV, chap. IV. On y trouvera en détail taures les références aux œuvres 
encore manuscrites de Semnânf, en persan et en arabe; ces références ne seront pas répétées ici. 
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spirituel). A son tour, ce sens ésotérique a un sens ésotérique (cette 
p~ofondeur a une profondeur, à l'image des Sphères célestes 
~'mv?l.uant les unes dans les autres), ainsi de suite jusqu'à sept sens 
esotenques (sept profondeurs de profondeurs). » 

, Fo~~ement et mise en œuvre de cette herméneutique spirituelle 
ou. es?tenque sont liés en fait à une métaphysique de la lumière ayant 
pnnc1palement sa source dans l'/shrâq de Sohravardî. et qui opère 
~emblablement chez les Jshrâqîyûn, les soufis et les Ismaé
hens. Chez Semnânî, la physiologie des organes de lumière, 
l'anthropologie mystique, accentue encore la connexion. C'est un 
phénomène qui a son correspondant dans la Scolastique latine, là où 
l'intérêt pour les traités d'optique, les traités De perspectiva. était 
commandé par le souci d'allier la science de la lumière à la théologie, 
tout comme ici elle s'allie à l'herméneutique qorânique. L'implication 
des lois de l'optique dans le texte sacré inspire l'exégèse d'un 
Bart_h~len:iy de Bologne : « Si l'optique connaît sept modes de 
parttc1pat1on des corps à la lumière, Barthélemy leur trouve sept 
mode~ correspondants de participation des intellects angélique.s et 
humams à la lumière divine (130). »Qu'il y ait une affinité essentielle 
entre l'herméneutique des Esotéristes en Islam et celle d'un Roger 
Bacon, c'est ce dont s'était déjà avisé Asîn Palacios. De part ~t 
d'autre, tant s'en faut que l'on procède arbitrairement. que l'on n~ fai,t 
~~ somme qu'appliquer les lois de l'optique et de la pe~s~ect1ve a 
l mt~rpr.étation spirituelle des textes saints ( 131 ). C'est aussi ~1en cette 
apphcat1on des lois de la perspective qui rend poss1ble.s, les 
diagrammes du monde spirituel (chez les Ismaéliens ou dans 1 ec?le 
d'Ibn 'Ar.abî). Une recherche comparative d'ensembl~ devr?, ~ien 
e?t~ndu, mclure ici les procédés mis en œuvre dans le~ !nterpretations 
bibliques des théosophes du protestantisme, ceux de l ecole de Jacob 
Boehme. 

Malheureusement la réalisation menÙ à bien par Semnànî ne 
constitue qu'une réalisation partielle. Son Tafsîr (132). qu'introdu!t 
un long prologue où il expose sa méthode. ne commence en fait 

( 130) E. Gilson, La philosophie au Moyen Age, Paris 1947. PP· 424-426. . 
(131) Cf. Miguel Asin Palacios, Obras escogidas I (lb~. Masarra .Y su e.s~uela), Madrid 

1946: PP.· 15?-160, sur /'Opus majus de Roger Bacon et l 111terprétat1011 SP_mwel~e chez les 
lshraq1yun. Sur la science de la Perspective comme fa plus fo11dame11tale pl~rm1 les sciences de la 
Nature, lf. Raoul Carton, L'expérience physique chez Roger Bacon, Pans 1924, pp. 72-73, et 
L'expérience mystique de l'illumination intérieure chez Roger Bacon, Paris 1924. pp. 214 ss. 
(les sept degrés de la science i11térieure). 265, 306 ss. 

( 1.32) E11 fait le mot tafsîr désig11e /'exégèse littérale ay<!lll pour ptvot le~ scie11.ces islamiques 
canomques. Bien que !' 0 11 réfère commu11éme111 à son Tafs1r, 11 co11r1e11drmt plwot de parler du 
Ta_'":'îl d~ Semnânî (ta'wîl, étymologiquement, ve!ll dir~ « re~onduire ~· rm!1e!1er la c~ose à son 
ongm~, a ~on archétype). Sur les trois degrés de/ herme11elll1t/lle : tafs1r. ta w1l et tafh1m, cf. En 
Islam iranien, index s. v. 
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qu'avec la sourate LI. L'auteur entend continuer le Tafsîr laissé 
inachevé par Najmoddîn Râzî. Lui-même prévoyait très bien les 
dimensions colossales qu'aurait dû atteindre la réalisation plénière du 
projet, à savoir une herméneutique intégrale des sept sens ésotériques 
du Qorân. Son lecteur en est témoin, en constatant comment l'auteur 
dégage pas à pas les sept sens, non pas de façon théorique, mais 
toujours soucieux de référer à l'expérience spirituelle, c'est-à-dire 
d'authentifier chaque sens en la rapportant au type et au degré 
d'expérience spirituelle qui correspond au niveau de telle ou telle 
profondeur (ou hauteur). Ce degré lui-même réfère à l'organe subtil 
qui en est le« lieu », ainsi qu'à la couleur de la lumière qui l'annonce 
et en atteste l'atteinte à l'aperception visionnaire du mystique. 

La loi des correspondances qui règle cette herméneutique, et qui 
n'est autre que celle de toute herméneutique spirituelle, peut 
s'énoncer ainsi : il y a homologie entre les événements se passant da~s 
le monde extérieur et les événements intérieurs de l'âme ; il y a homologie 
entre ce que Semnânî appelle zamân âfâqî, le « temps des horizons » ou 
« horizontal », le temps physique du comput historique réglé par le 
mouvement des astres visibles, et le zamân anfosî, le temps psychique, 
~el~i. du monde de l'âme, le temps du pôle dominant les Cieux 
mteneurs. Par là même, il est possible de « reconduire » (tel est le 
sens du mot ta'wîl désignant techniquement l'exégèse spirituelle) 
chaque donnée extérieure à la « région » intérieure qui lui cor
respond. Cette région, ce sont successivement les sept organes subtils 
de la physiologie mystique, dont chacun, en vertu de l'homologie des 
temps, est la typification d'un prophète dans le microcosme humain; il 
en assure l'image et le rôle. Chacun enfin se signale par une lumière 
colorée que l~ mystique en état de contemplation peut visualiser, et à 
laquelle 11 doit apprendre à se rendre attentif, parce qu'elle l'informe 
de son propre état spirituel. 

Le premier de ces organes (enveloppes ou centres) subtils est 
désigné comme l'organe corporel subtil (latîfa qalabîya; qalab, 
littéralement le « moule » ). A la différence du corps humain 
physique, il est constitué d'influx qui émanent de la Sphère des 
sphères, de l'Ame du monde, sans l'intermédiaire des autres Sphères, 
ni des planètes ni des Éléments. Il ne peut commencer à se former 
qu'après l'achèvement du corps physique; présentant la forme du 
corps, mais à ·l'état subtil, il est en quelque sorte le moule 
embryonnaire du corps nouveau, le corps subtil « acquis » Uism 
moktasab). C'est pourquoi la physiologie mystique le désigne 
sym~pliquement comme l'Aqam de ton être. 
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Le second organe est au niveau correspondant à l'âme (latîfa 
nafsîya), celle qui est le siège non pas des opérations spirituelles, mais 
des opérations vitales et organiques, l'anima sensibilis, vitalis, et qui 
est par conséquent le centre des désirs déréglés et des passions 
mauvaises ; comme telle, elle reçoit la désignation qorânique de nafs 
ammâra, et on en a vu le rôle dans la trilogie de Najm Kobrâ (supra 
IV.' ~). Auss~ le niveau qui lui correspond au plan subtil. est-il pour le 
Spmtuel le heu de l'épreuve; faisant face à son moi inférieur. il y est 
dans la même situation que Noé affrontant l'hostilité de son peuple. 
Quand il en a triomphé, cet organe subtil est désigné comme le Noé de 
ton être. · 

Le troisième organe subtil est celui du cœur (latîfa qalbîya) dans 
lequel se forme l'embryon d'une progéniture mystique qui est dans 
cette latîf(l comme une perle dans une conque; cette perle. ou cette 
~~og~~itur~, n'est autre que l'organe subtil qui sera le V~ai ~foi. 
1 m~1v1duahté personnelle, véritable (latîfa anâ'îya). L'allusion a ce 
Moi spirituel qui sera l'enfant conçu dans le cœur du mystique. nous 
fait comprendre d'emblée pourquoi le centre subtil du cœur est 
!'Abraham de ton être. 

l:e quatrième organe subtil est rapporté au centre que dés~gne 
techmque~ent le terme de sirr (latîfa sirrîya), le« se~re~ »,le semi.de 
la surconsc1ence. C'est le lieu et l'organe du colloque mt1me, entr~tten 
secret, « psaume confidentiel » (monâjât); c'est le Moïse de ton etre. 

Le cinquième organe subtil est !'Esprit (rûlz, latîfa rûlzîla); ,de par 
l~ i:iobles,se de son rar.ig. il est investi en propre de la v1ce-regence 
d1vme; c est le David de ton être. 

, . Le sixième organe subtil est rappor!é au centre qt~e l'on p~ut 
d~s1gner au mieux par le terme latin ar~an~tm (khafi~. lat1fa k.hafi)a). 
'?est yar. cet organe qu'est reçue 1 ass1~t.ance .. 1 msp1rat1?n,, d~ 
1 Espnt-Samt; dans la hiérarchie des états spmtuels Il marque 1 ac.ces~ 
.l'état de nabî, prophète. C'est le Jésus de ~on être; c'est lm qm 
annonce le Nom à tous les autres centres subtils et au « peuple » de 
leurs facultés, parce qu'il en est le chef, et ce Nom dont il est 
l'annonciateur, c'est le sceau de ton être, de même que selon le texte 
qorânique (3 : 6) Jésus, comme avant-dernier p~op~ète de notre 
Cycle, fut l'annonciateur du dernier Prophète, c'est-a-dtre de la venue 
du Paraclet (133). 

( 133) L'exégèse islamique considère le mot Parakletos comme une altération, commise par 
l~s Chrétiens, du mot Peryklitos (laudatissimus = Ahmad = Moh~mmuuf): ~es versets de 
l Evangile de Jean (14: 16 et 26. 15: 16) devie1111em. par cette lecrnre, 1 a1111011cwt1011 de la ve11ue 
du Sceau des Prophètes. En gn~se shî'ite, le Paraclet (farâqlît) est _e.\'p;e~séme11t id~11!ifi~ m·ec le 
XII' lmâm (l'Jmâm caché et attendu) comme dispe11sareur du sens ~so.tenque des R_evelatwm; cf. 
notre étude sur L'idée du Paraclet en philosophie iranienne [Publié 111 Face de Dieu et Face de 
l'homme, Paris, Flammarion 1982}. 
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Enfin le septième organe subtil est rapporté au centre divin de 
ton être, au sceau éternel de ta personne (latÎfa haqqÎya). C'est le 
Mohammad de ton être. C'est ce centre subtil divin qui recèle la 
« perle rare mohammadienne », c'est-à-dire l'organe subtil qui est le 
Vrai Moi et dont l'embryon commence à se former dans le centre 
subtil dti cœur, l' « Abraham de ton être ». Tous les versets 
qorâniques, situant le rapport de Mohammad à l'égard d'Abraham, 
nous sont alors un admirable exemple de l'intériorisation que réalise 
l'herméneutique de Semnânî, le passage du « temps horizontal » au 
« temps de l'âme ». Elle aboutit à réaliser dans la personne du 
microcosme humain, la vérité du sens selon lequel la religion de 
Mohammad s'origine à la religion d'Abraham, car« Abraham n'était 
ni juif ni chrétien, c'était un pur croyant (hanîf), un moslim (3: 60) », 
ce qui veut dire quel'« Abraham de ton être »est conduit à travers les 
centres subtils de la surconscience et de l'arcanum (le Moïse et le 
Jésus de ton être), jusqu'à ce qu'il atteigne ton vrai Moi. sa 
progéniture spirituelle. 

Ainsi la croissance de l'organisme subtil, la physiologie de 
l'homme de lumière, progresse par les sept latÎfa qui sont chacune un 
des sept prophètes de ton être : le cycle de la naissance et de la 
cro~ssance initiatique est homologue au cycle de la prophétie. De ~~tte 
croissance le mystique est averti par l'aperception des lumieres 
c?lorées qui caractérisent chacun des centres ou organes suprasen
sibles. et à l'observation desquels Semnânî s'est montré si attentif. Ces 
lumièr~s sont les voiles ténus enveloppant chacune des latîfa; leur 
colo.r~ti?n .dé~èle au my.stique celle des étapes de sa cr<;>issan~e ou de 
son 1t~neraire a laquelle Il est arrivé. Celle du corps subtil au niveau de 
sa na1ss"ance, tout ~roche encore de l'organisme physique (l' « A.dam 
de. ton etre »), est simplement ténèbre, couleur noire, virant parf01s au 
gns-fumée; celle de/âme vitale (Noé) est de couleur bleue; celle du 
cœu~ (Abraham) est de couleur rouge; celle de la surconscienc.:e 
(M01se) est de couleur blanche; celle de ! 'Esprit (David) est de couleur 
jaune: celle de l'arcanwn (Jésus) est le noir lumineux ( aswad nûrânÎ) ~ 
c'est la « lumière noire », la Nuit lumineuse, dont nous ont instruits 
précédemment ici Najm Râzî ainsi que la Roseraie du Mystère et son 
commentateuc enfin celle du centre divin (Mohammad) est d'une 
couleur verte éclatante (la splendeur du Rocher d'émeraude, supra 
HL 1 et IV. 6), car « la couleur verte est la plus appropriée au secret 
du mystère des Mystères (ou du suprasensible de tous les suprasensi
bles) ». 

D'emblée une triple remarque s'impose. Tout d'abord les 
lumières colorées présentent, dans l'exposé de Semnânî, une double 
différence à l'égard de celui de Najm Râzî (rnpra V, 2) : dans l'ordre 
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de leur échelonnement d'abord, dans leur terme de référence ensuite. 
~n .ne peut malheureusement y insister ici. En second lieu, il y a la 
distmct1on explicite entre la ténèbre de la chose noire (l'objet noir qui 
ab~orbe l~s couleurs, retient captive la « parcelle de lumière ») et le 
noir lwmneux, c'est-à-dire la lumière noire Nuit lumineuse Midi 
obscur, sur quoi nous avons vu s'arrêter long~ement la méditat'ion de 
Lâhîjî commentant la Roseraie de Shabestarî. C'est entre les deux que 
nous avons entrevu la situation du monde des couleurs à l'état pur 
(supra_ V, 1). Enfin, à la différence des auteurs que l'on vient de 
rappeler, ce n'est pas la lumière noire qui marque ici l'ultime station 
mystique, mais la lumière verte. Cela correspond sans doute à la 
manière. différente dont est intériorisée, orientée, chacune des 
profondeurs. 

La règle de cette intériorisation, le revirement du « monde des 
horizons » au « monde des âmes » est indiqué par Semnânî avec toute 
la clarté désirable. « Chaque fois, écrit-il, que dans le Livre tu entends 
les ~aroles adressées à Adam, écoute-les par l'organe de ton. corps 
s,~btil, (: .. ). Méd~te ce avec quoi il symbolise. et so~s bien certain que 
1 esoterzque du discours se rapporte à toi, comme discours con~ernant 
le monde de l'âme, de même que son exotérique se rapport~ a Adam 
com~e concernant les horizons ( ... ). Alors seulement il ~e. sera 
possible de t'appliquer à toi-même l'enseignement du Verbe divm, et 
de le cueillir comme un rameau chargé de fleurs fraîchement 
écloses. » Ainsi en va-t-il, de prophète en prophète. 

C'est l'application même de cette règle d'intériorisation qui va 
nous montrer pourquoi et comment chez Semnânî. soufi d'Isl?m, le 
passage par la lumière noire que typifie le « ~ésus de t?n etre >~. 
~arque une étape d'une importance décisive, v?.ir~ .dr~tmat1que. mais 
n.est I?as la station ultime. La pleine réussite del mitiat!on personnelle 
n advient que par l'accès à la septième latîfa~ celle qu env~lop~e « la 
P!us belle des couleurs », la splendeur d'émeraude. En efte,.t, c est au 
niveau de l'organe subtil typifié comme le « Jésus de ton etre » que 
Semnânî discerne un même péril. une même séduction à laquelle ont 
succo.mbé les Chrétiens en général et certain~ s~ufis en Ish.~m: 11. vaut 
la peine de prêter l'attention à cette appréciation du chnstiamsme. 
tell: q~'elle est émise par un soufi, car elle d~f~ère prof~n~~ment des 
~olem1ques conduites par les apologistes offtc1e!s. ou heres!ographes 
etrangers à tout sentiment mystique. C'est une cntique menee au nom 
de l'expérience spirituelle; tout se passe comme ~i pour le maître en 
s~:mfi~m~, il s'agissait d'opérer le t~ 'wîl p~rfait d~ ~hristi~fl:ÎS!11e, 
c est-a-dire de le «,reconduire », le faire acceder enfm a sa vente. 



138 L'homme de lumière dans le soufisme iranien 

Par un rapprochement saisissant, Semnânî établit une connexion 
entre la séduction à laquelle cède le dogme chrétien de l'Incarnation 
en proclamant l'homoousie et en affirmant que 'Isâ ibn Maryam est 
Dieu, et l'ivresse mystique dans laquelle un Hallâj s'écrie : « Je suis 
Dieu » (Anâ 'l-Haqq). Il y a une symétrie des périls : d'un côté le soufi 
en éprouvant le fanâ fi'llâh, le confond avec une résorption actuelle et 
matérielle de la réalité humaine dans la divinité; d'un autre côté, le 
chrétien opère un fanâ de Dieu dans la réalité humaine (133a). C'est 
pourquoi de part et d'autre, Semnânî discerne la même menace 
imminente d'un dérèglement de la conscience. Il faudra au soufi 
l'assistance d'un shaykh expérimenté pour lui éviter l'abîme, et le 
conduire au degré qui est en vérité le centre divin de son être, la latîfa 
haqqîya, où éclot son Moi spirituel supérieur. Sinon, l'énergie 
spirituelle étant tout entière concentrée sur cette éclosion, il arrive 
que le moi inférieur soit laissé en proie aux pensées extravagantes et 
aux délires. La « balance » (supra IV, 10) est alors totalement 
déséquilibrée; par· un retournement fatal, le Moi supérieur à peine né 
succombe à ce qui était dépassé et périt dans son triomphe. Et cela est 
aussi. v~ai dans le domaine moral que pour la perception métaphysique 
du ~1vm et de l'être. C'est une rupture prématurée du processus de 
croissance, une « initiation manquée ». On pourrait dire que le péril 
mortel que Semnânî discerne de part et d'autre, est la situation même 
devant laquelle fut mis l'Occident, lorsque Nietzsche se fut écrié : 
« Dieu est mort ». 

Et tel est le péril qu'affronte le Spirituel en la station mystique de 
la lumière noire ou du noir lumineux. A résumer brièvement Semnânî 
(Comment. de la sourate CXII), on dira ceci : si un même danger pèse 
~ur l~ soufi et ~ur .le chrétien, c'est qu'il y a une révélation et u~~ 
eclos1on du M01 qm correspondent à chacune des latifa. Le danger 1c1 
correspond alors au moment où le Moi fait son apparition (tajalli) au 
niveau de l'arcanum (dont la couleur est la lumière noire et dont Jésus 
est le prophète). Si la croissance spirituelle n'a pas totalement éliminé 
r « ivresse », c'est-à-dire les séductions de la subconscience corres
pondant au niveau des deux premières latÎfa, il reste alors à l'œuvre un 
mode de perception inférieure, et la marche d'Abraham risque de 
rester à jamais inachevée. C'est pourquoi le mystère de la théophanie, 
la manifestation de l'Esprit-Saint sous la forme visible de l'ange 
Gabriel apparaissant à Maryam, son « insufflation » en Maryam qui 

( 133 a) Cette interprétation radicalisante procède aussi bien de l'impiration profonde de la 
théologie islamique. Il y aurait intérêt à en mener comparativeme111 térude avec l'interprétation 
du thème paulinien de la x.ÉVù)OlÇ (Philip. 2, 6 ss.). le« semetipsum exinanivit », qui a coûté tant 
d'efforts à la théologie luthérienne au siècle dernier; cf l'article de Loofs. Kenosis. in Herzog, 
Realencycl. f. prot. Theo!. und Kirche·\ X. pp. 246-263. '~il 
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fait de Jésus Rûh Al/âh (Spiritus Dei), tout cela, les Chrétiens, dans 
l~ur dogme ~e l'Incarnation, ne l'ont pas perçu au niveau de 
1 arcanum (la_tVa khafiya). Ils l'ont perçu au plan des évidences qui 
sont app~opn~es encore au niveau des deux premières latifa. Leur 
dogme fa1~ naitre matériellement le Dieu unique « sur terre », tandis 
q,ue l~ « !esus de ton être »c'est le mystère de ta naissance spirituelle, 
c est-a-~1re __ d __ e ~on assomption céleste. Ils ont perçu l'événement dans 
le zaman .afaqz, non pas dans le zamân anfosî, c'est-à-dire au plan 
s,~prasensible où s'accomplit l'événement réel qui est événement de 
1 ame dans le monde de l'Ame. De même le soufi. à ce même niveau. 
transgressera la pauvreté métaphysique, le dénuement mystique. dont 
on ~.vu (supra V, 3) qu'il est le secret de la Lumière noire. Il s'écriera 
~na 1-AHaqq (Je suis Dieu), au lieu de dire. comme le lui rappelle Ibn 
Arabi, Anâ sirr al-Haqq : « Je suis le secret de D~eu ».c'est-à-dire le 

secret qui conditionne la polarité des deux faces, face de lumière et 
fac~ d'?bscurité, parce que l'Etre divin ne peut exister sans moi, ni 
m01 exister sans lui. 

A l~ .symétrie des dangers correspond la symétrie ~~s thérapeuti
qu.e~ spmtuelles. Il faut « enlever » le mystique jusqu a la Dem~~re 
spmtuelle supérieure (c'est le passage de la lumière noire à la lum1ere 
verte), de sorte que la nature de son Vrai Moi lui soit r~vélée, no~ pas 
comme un moi dont la divinité serait le prédicat, mais comme et~nt 
l:org~ne et le lieu de la théophanie: cela veut dire 9uïl .au.ra attemt 
1 aptitude à être investi de sa lumière. à être le parfait n11r01r. organ~ 
de cet~e théop~anie. Telle est la condition ·de r « ~1m.i de .1?,ie~ »: ~elm 
dont 1 Etre divm peut dire. selon le propos du lwdllh msp11e. si celebr~ 
chez les soufis : « Je suis l'œil par lequel il voit, l'ouïe pa~ ~aquelle Il 
1entend, la main par laquelle il palpe... >~ ~ propo~ divm auquel 
co~respon.d celui du mystique : « Je suis le secrAetAdc Dieu ». Or. cet~~ 
therapeutique spirituelle est inspirée à Semnam .par u~ ~erset qu il 
valorise au maximum et dans lequel la christologie_ q~ramqu~ trouve 
son expression essentielle : « Ils ne l'ont pas tue, Ils ne, 1 ont pa~ 
crucifié, ils ont été pris à l'apparence: Dieu ra enleve ver~ lm 
(4: 156) », c'est-à-dire enlevé vivant à la mort. Seul un authentique 
« réalisme spirituel ». réalisme du suprasensible, peut pénétrer 
l'~rcan~ de ce verset. Il.impose une orientation p_olai~·e s'enlevant .à la 
dimension qui, pour nous. est seule capable de detcmr et .d~ re~emr la 
réalité de l'événement, la dimension « horizontale » de l histoire. En 
revanche, ce que cherche le soufi, ce n'est. 1~ull~ment ce .que nous 
~p~e~ons hypothétiquement le «sens Ade 1 h1sto1~·c ». mais le, se.n~ 
mteneur de son être et de chaque etre. Ce n est pas la reahte 
matérielle. la donnée de l'historicité terrestre (dans le zamân âfâqf), 
c'est l' « événement dans le Ciel » qui seul peut sauver l'homme 
terrestre et le ramener « chez lui ». 
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« Dès lors, quand tu écoutes quelque propos adressé par Dieu à 
son ami le Prophète, ou quelque allusion qui le concerne, écoute-les, 
perçois-les, par l'organe subtil qui est le divin en toi (latffa haqqîya), 
c'est-à-dire le Mohammad de ton être ». Dans ce centre subtil s'achève 
la formation de l'homme céleste. Là même atteint sa pleine stature le 
corps subtil « acquis » par la pratique spirituelle du mystique, corps 
subtil qui contient le « cœur essentiel », l'enfant spirituel de 
l' « Abraham de ton être »,celui qui est capable d'assumer la fonction 
théophanique du pur miroir ( « spécularité », mira 'fya) ( 134). La 
connexion entre l'herméneutique spirituelle et la physiologie mystique 
se dévoile pleinement : au fur et à mesure que progresse la 
compréhension des sens cachés, progresse la croissance de l'orga
nisme subtil caché dans l'être humain. sa croissance « de prophète en 
prophète » jusqu'à la plénitude de sa stature prophétique. Ici il 
faudrait faire intervenir tous les facteurs de la cosmologie théosophi
que de Semnânî. Avec la compréhension des sens cachés, ce sont les 
énergies d'univers précédant l'univers sensible qui parviennent aux 
organes de la physiologie subtile, et s'intègrent à ces organes du 
« corps d'immortalité » qui sont au cœur de la personne du mystique 
beaucoup mieux que les « astres de son destin », puisqu'ils sont les 
« prophètes de son être » . 

. . Ayant atteint en cette station mystique sa parfaite stat.ure 
spmtuelle, le mystique n'a plus besoin de la méditation de l'ultime 
latîfa, puisqu'il est désormais le « Mohammad de son être ». Là 
m~me, n?us voyons le sens que prend chez Semnânî la figure 
theophamque que nous ayons appris à reconnaître au cours de 'notre 
recherche sous des noms multiples et divers, et que lui-même désigne 
comm~ ostâd gh~ybî, le maître ou le guide personnel suprasensible. 
C~tte figure est bien le shaykh al-ghayb, le Guide. le « témoin dans le 
Ciel:>, q~e n?us ont notifié les visions de Najm Kobrâ. Semnânî en 
suggere d1scretement le rôle et l'intervention continue : « De même. 
dit-:il, que la santé du sens physique de l'ouïe est une condition requise 
chez l'auditeur pour qu'il puisse entendre l'exotérique du Qorân et en 
recevoir le tafsîr de son maître extérieur visible ( ostâd shahâdî), de 
même l'intégrité du cœur, de l'ouïe intérieure, est une condition 
requise chez le Spirituel inspiré (molham) pour qu ïl puisse entendre 
l'ésotérique du Qorân et en recevoir le ta 'wîl de son maître intérieur 
suprasensible ( ostâd ghaybi). » 

Ce texte, d'une densité allusive si remarquable, indique donc que 
le mystique inspiré est envers son ostâd ghaybi dans le même rapport 

(134) Sur les trois corps de l'être humain : corps d'origine, terrestre et périssable; corps 
d'acquisftion ou de fruition; corps de résurrection, et sur /'analogie avec la " physique de la 
résurrection » chez les Shaykhis, cf En Islam iranien, t. III. livre IV. chap IV. 5. 
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que le prophè~e Mohammad envers l'Esprit-Saint qui fut son 
compagnon mseparable comme il avait été celui de Jésus. C'est 
pourqu~i la suprême latÎfa de l'organisme subtil est également 
rappo~tee au « Lotus de la Limite », là où le Prophète vit dans le 
pa~adis se tenir l'ange Gabriel (53 : 14), et c'est pourquoi encore la 
prec~llence de la couleur verte, annonciatrice de la suprême station 
mystique, est justifiée par une allusion au rafraf, la draperie de 
couleur verte que vit le Prophète et qui recouvrait l'horizon du Ciel, 
lors de s.a première vision de l'Ange. On comprend alors d'emblée 
pourquoi la latifa, l'organe subtil qui est désigné comme le 
« Mohammad de ton être », soit. sous un autre aspect, désigné 
~omme latÎfa jabra '.élfya, « ange Gabriel de ton être ». La latifa 
.1abra'éUya est ici, pour le mystique, dans le même rapport envers 
l'Ange de la Révélation, que la Nature Parfaite envers l'Ange de 
l'humanité dans l'hermétisme sohravardien (supra Il, 1). On com
prend aussi pourquoi chez tant de soufis, de Jalâl Rûmî à Mîr 
Dâmâd, l'annonciation de Gabriel-Esprit-Saint à Maryam est mé
dit~e co~me s'adressant à chaque âme mystique. Mais il Y, a en ?utre 
ceci : la figure théophanique de l'Ange qui pour la prophetologie est 
l' Ange de la Révélation, pour la « théosophie orientale », ~es 
Is~r.âqîyûn l'Ange de ta connaissance, est ici l'A~ge de y~xe~ese 
spu~t~elle, c'est-à-dire celui qui révèle le sens c~che ,de~ revelations 
anteneures, à condition que le mystique possede 1 o~ie du cœur, 
l'ouïe « célestielle » (malakûtî). Dans cette mesure. t1 assum~ ~a 
fonction spirituelle qui dans le shîïsme est celle de l'Im.âm. la w?layat 
de l'lmâm comme dispensateur du sens ésotérique, et tl apparait que 
seul le soufisme shîïte cerne complètement cette nAotAIOn ,de. 1~ 
~'.alây~t . . Ma!s on peut dire que la spiritualité de S~mnan! aboutit a 
1 mtenonsation radicale aussi bien de la prophetolo~te que de 
l'imâmologie. Et c'est cela seul qui fait un « moharnrnadien ». 

. «, ~elui qui a pris conscience de cette /ati~à. celui qu! est parven~ 
Jusqu a elle par le cheminement, la marche, 1 envol ou 1 e.xtase, celm 
qui ~ fait éclore les puissances de tous ses org?~es subtils hors des 
ternissures de l'illusoire et du relatif. et les a tait se montrer telles 
qu'elles doivent se montrer à l'état pur, alors celui-là. oui. est un 
mohammadien au sens vrai. Sinon. ne te fais pas dïllusion ~ ne crois 
pas que le fait d'articuler : J'atteste que Mohammad est l'Envoyé de 
Dieu, - cela suffise à faire de toi un mohammadien. » 

2. Le monde des couleurs et l'homme de lumière 
A plusieurs reprises, les analys~s qui précède1~~ nm~s ont m.ontré 

que par leur physique et métaphysique de la lum1ere, il y avait une 
affinité tantôt subtile, tantôt explicite, entre soufisme et manichéisme. 
Ce serait une tâche fascinante que de poursuivre les traces de cette 
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affinité dans l'iconographie; d'autant plus fascinante que sL d'autre 
part, nous relevons des recoupements entre soufisme et christianisme. 
il est facile de pressentir qu'ils nous dirigent vers des représentations 
chrétiennes qui ne sont pas tout à fait celles du christianisme officiel et 
historique. Déjà les indications de Semnânî suffiraientA ü nous n:ettre 
sur la voie. La vérité centrale du christianisme peut etre pensee en 
termes d'union hypostatique de la divinité et de l'humanité; elle peut 
l'être en termes de théophanie (tajallÎ). La première voie fut celle de la 
Grande Eglise; il est superflu de rappeler comme elle apparaît au 
jugement de toute théologie islamique. La seconde voie fut suivie par 
ceux qui refusèrent .la contradiction impliquée. que cc soit les 
Valentiniens ou les Manichéens. un Apollinaire de Laodicé'e ou. chez 
les Spirituels du protestantisme. un Schwenckfcld ou un Valentin 
Weigel. Ces derniers n'ont nullement fait pour autant une christologie 
mythologique; ils ont affirmé l'idée d'une caro Christi spiritualis. 

Si l'on veut comprendre aussi bien la portée des critiques émises 
par un soufi comme Semnânî, que les intentions profondes de 
l'imâmologie shîïte, c'est cette représentation quïl faut avoir en la 
pe~s~e, car elle implique de grandes conséquences pour la science des 
rehg1ons en général. Ce « réalisme spiritualiste » dispose de toute la 
substance de la « Terre céleste de Hûrqalyâ » pour donner corps au 
psycho-spirituel et aux événements spirituels. Nous avons vu Scmnânî 
déceler le d~nger symétrique de celui qui menace le sou~ï~mc : non 
plus, certes, un fanâ fi'llâh, mais inversement un fanâ du d1vm dans la 
réalité humaine. Si Semnânî eût disposé de la terminologie d'un 
mo~e:ne: il aurait parlé d'historicisation. de sécularisation. de 
:soc1ahsatton. - non pas comme de phénomènes s'accomplissant à 
côté d'autres dans le zamân âfâqÎ, le « temps horizontal » de 
I'histori~ité matérielle. mais comme du phénomène même de la chute 
du zaman a~1fosÎ, le temps psycho-spirituel. dans le zamân âfâ~JÎ. 
Autrement dit : du passage des événements qui sont faits par l'histoire 
de l'âme. _à une histoire qui est faite par des événements extérieurs. 
Les premiers ne sont nullement de la mythologie. et 1 'iconographie 
qui les représente ne consiste nullement en allégories. Mais. bien 
entendu, les intentions et les procédés diffèrent profondément 
suivant l'une ou l'autre catégorie d'événements. Déjù l'on peut se 
faire une idée du contraste en se référant d'une part ù l'iconographie 
du Christus juvenis des tout premiers siècles du christianisme 
(quelques types en ont été évoqués supra 11.2). et d'autre part. soit. 
dans l'Eglise d'Orient. à celle du pantokrator pourvu de tous les 
attributs de la maturité et de la virilité (135) soit en Occident. ü celle 
de Jésus souffrant et crucifié. 

( 135) Sur ces obsermtions concemam /'iconographie, c[ notre Soufisme d"Ihn "Arabi. 
pp. 2J} SS. et 298 SS., Il. 322 à 326. 
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Ce que traduit cette dernière, c'est l'inclinaison à rencontrer le 
divin dans la réalité humaine de tous les jours, voire jusque dans ses 
obscurités et ses abjections : l'idée que la divinité ne pouvait sauver 
l'hom.me qu'en ?evenant homme dans ce sens. En revanche ce que· 
tradmt la première, c'est l'idée que la divinité ne peut entrer en 
c,ontact ave~ l'hu.manité qu'en transfigurant celle-ci; que le salut de 
1 homm~ pnsonmer des Ténèbres ahrimaniennes ne peut être qu'une 
asso~pt1on. ~éleste, opérée par la toute-puissante attraction de la 
Lu~1ere d1vme, sans que celle-ci ne doive ni ne puisse être faite 
captive, car la possibilité du salut serait abolie. Ce sont précisément la 
préparation et les attentes de ce triomphe qui remplissent les actes de 
dramaturgie ·manichéenne du salut. Or cette ·sotériologie, délivrance 
des « parcelles de lumière » enlevées à leur prison et rejoignant enfin 
leurs semblables, est exactement celle d'un Sohravardî et d'un 
Semi:iânî .. D'où leur métaphysique de la lumière encadran! leur 
phys1olog1e de l'homme de lumière elle-même axée sur la presence 
ou l'attirance d'une Nature Parfaite' ou d'un « témoin dans le Ciel », 
qui est pour l'individualité du mystique l'homologue du Jumeau 
céleste de Mani, c'est-à-dire Christ ou la Vierge de lumière. C'est de 
ce retour « de la lumière à la lumière.», comme événement 
suprasensible, que la peinture manichéenne avait po.ur P,r~pos de 
permettre une perception sensible. Que l'iconographie decele une 
affinité entre ses procédés et ceux de la miniature persane, ce sera 
donc une affinité qui en décèle une autre, en profondeur. 

Aus~i ~ien cette affinité profonde, dé~elable d~n~ l'affinité entre 
le~ procedes techniques de l'iconographie 1!1a~hmeenne et dee la 
miniature persane, est-elle celle-là même qm s exerça aux VIII et 
IXe siècles de notre ère, dans les milieux spirituels ,où se .for~~ la 
gnose shî'ite (136). La notion même qui domine la theosoph1~ sh1 1te, 
celle de l'Imâm et de l'imâmologie, détermine une, s~ruct,ure. d.isposant 
de trois thèmes fondamentaux, dans lesquels se ?ecele 1 ~ffm~te entre 
la gnose shî'ite et la gnose manichéenne. Parmi ces tr?1s themes, le 
thème de la walâyat est peut-être bien le thème dommateu,r '. parce 
qu'il cristallise autour de lui le thème des cycles de la Prophet1e et le 
thème des sciences spirituelles de la natur':, alc~imie e~ as!rolo_gie, qui 
sont les bases de la cosmologie et de la b10log1e mamcheennes. 

(136) Cf. Louis Massignon, The Origins of the Transformation of P_ersia~ lconography by 
lslamic Theo/ogy : the Shî'a, School of Kûfa and its Manichaean connex1~ns (111 Arthur Upham 
Pope, A Survey of Persian art, vol. Ill, chapter 49, Oxford 193? (reed: Tokyo •. 1964-~5. 
VOL. V), pp. 1928-1936, notamment les pp. 1933-1936) 9ui, le pre~1er, a 1~1S e~1 limuè~e le_r?l~ 
de Kûfa pour /'origine de la peinture en Islam, et valor1sé le_ temo1gnage _d.1bu S!zakur ~al1_m1 
rapporté ci-dessous. Le motif iranien du Xvarnah nous co11dwt cependant ic~ a une ~~terpretatw~ 
différente du rapport de cette iconographie avec ce qu'annoncent les fonds d or del 1co11ograph1e 
byzantine. 
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Le thème de la walâyat s'est déjà présenté ici, soit à propos de la 
vision des sept abdâl, les sept étoiles avois.inant 1~ pôle, . ~he~ 
Rûzbehân, soit à propos de la hiérarchie ésotérique qui·~ orgarns~e a 
l'image du dôme céleste, a sa clef de voûte au pôle (l' Imam cache) et 
remplit une fonction de salut cosmique (supra Ill, 2 et 3). On. l'a vu 
reparaître encore, il y a quelques pages, à propos de la not~on du 
maître intérieur, ostâd ghaybi, « ange Gabriel de ton être », qm, dans 
sa fonction d'initiateur au sens caché des révélations nous est apparu, 
chez Semnânî, comme l'« Imâm intérieur » et pourtant, comme une 
intériorisation de l'imâmologie. On a déjà signalé la difficulté de 
traduire simultanément les aspects connotés par le terme : la difficulté 
tient sans doute à ce que la structure impliquée n'a pas de 
correspondant exact en Occident, sinon chez les Spirituels rappelés 
incidemment plus haut. Cette structure religieuse est toute différente 
de ce que nous désignons communément par le mot « Eglise » ~ elle 
ordonne à chacun des cycles de la Prophétie (nobowwat), un cycle 
d'initiation (walâyat) au sens caché de la lettre révélée. La gnose 
shî'ite, comme religion initiatique, est initiation à une doctrine. C'est 
pourquoi il est particulièrement insatisfaisant de traduire. comme on 
le fait souvent, walâyat par « sainteté ». Ce que connote ce terme, 
nommément la notion canonique de sainteté, est fort éloigné du 
propos. La walâyat comme initiation et comme fonction initiatique, 
est le ministère spirituel de I'Imâm dont le charisme est d'initier ses 
fidèles au sens ésotérique des révélations prophétiques. Mieux 
encore. l'Imâmat est ce sens même. L'Imâm comme wall est le 
«grand maître », le maître d'initiation (ainsi transposée à un autre 
P!an, se peut ~onserver la double acception exotérique du mot wa/Î: 
dune part ami, compagnon; d'autre part seigneur, protecteur). 

L~.se,cond~ thème, celui des cycles de la Révélation. est impliqué 
dans., 1 1dee meme de la wa/âyat. Celle-ci postule en effet, de la 
mame:e que_l'on v~ent de dire, une théorie des cycles de la Prophétie : 
prophet?lo.g1e et 1mâmologie sont deux lumières inséparables. Or 
~ette ,t~eone des cyc!es de la Révélation, tout en présentant en gr~osc 
1smaehenne des traits qui rappellent le thème du Verus Propheta 
dans le christianisme ébionite,est une théorie notoirement mani
ché.enne. D'autre part. la « physiologie de l'homme de lumière », la 
cr01ssance de ses organes subtils sont modelées chez Semnânî, on ra 
vu, ~ur cette même .théorie des cycles de la Prophétie. Les organes 
subtils sont respectivement les « prophètes de ton être »; leur 
croissance en « corps de résurrection » est, en correspondance 
~rapp_a!1te avec ~e .cyc.le de~ résurrections de l'adepte en gnose 
1smaehenne, la reahsat1on microcosmique et l'homologue des cycles 
de la Prophétie. 
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Enfin. troisième thème. alchimie et astrologie sont, comme 
sciences spirituelles de ia nature, fondamentales pour la sotériologie 
manichéenne de la lumière; nous avons entendu également Najm 
Kobrà désigner le chercheur comme étant la « parcelle de lumière » 
e~pr.isonnée dans la Ténèbre, et proclamer que sa propre méthode 
n ~tait autr~ que celle de l'alchimie. C'est cette opération alchimique 
qm prodmt l'aptitude à l'aperception visionnaire des mondes 
sul?ra~ensibles, lesquels se manifestent par les figures et constellations 
qm brillent aux Cieux de l'âme. les Cieux de la Terre de Lumière. Ces 
c_onstellatioris spirituelles sont les homologues de celles quïnterprète 
l_astronomie ésotérique (supra HL 3), une même figure dor:imant 
l l!nago mwzd.i ainsi exemplifiée de part et d'autre : l'Imâm qu! est le 
pole, de même qu'en termes d'alchimie spirituelle il est la « Pierre » 
ou l' « Elixir ». 

Ce sont ces trois thèmes, articulés parallèlement en gnose 
manichéenne et en gnose shî'ite. qui amplifient et explicitent le motif 
fondamental de la théophanie, dont on a rappelé plus haut. les 
présuppositions et les implications. Or. ce sentiment t~éOJ?~amque 
commun au shîïsme et au soufisme (et qui triomph~ parti~~-herement 
dans le soufisme shî'ite) détermine l'apercept10n sh1 1te de l~ 
personne de l'lmâm, comme il détermine l'aperception de la heaute 
chez ceux des soufis, disciples de Rüzbehân de Shîrâz par exemple, 
pour qui l'on a retenu en propre la désignation de« fidèle~ d'am?ur ~>. 
Par conséquent. c'est à ce même sentiment théophamque f?ndcl
ment~~l qu'il ~aut en appeler pour rendre compte, e.n ic?nog~:1 Ph}e .. de 
tcchmques picturales communes. La personne de 1 Imam (c t.:Shl-dire 
deA_l_'Imùm éternel en ses douze exemplifications personnelles P.0 ur .le 
sh1 1sme duodécimain) est la forme théophamque, (ma_z~wi) pdr 
excellence. La personne du shâhid, l'être de beaute choisi co~me 
témoin de contemplation, est pour son fidèle la forme théopha~1 •.que 
personnelle: nous l'avons identifiée au cours de cette recherche sous 
d~s noms très divers. Il y a quelque chose d~ .. con~mun c __ ntrc le 
dc~m1emcnt chevaleresque qui lie l'adepte sh1 1te a. la. pc;sonne 
thco~-,hanique de l'i müm. et le service tl'am?u_r q_u1 l.1e. 1 an~ant 
~y~tiquc à la forme terrestre par laquelle se rcvc~e a .lm l Attnbut 
d1vmyar excellence qui est la beauté. Les ori.?i.ncs h1sto:1qu.es .<..k cette 
~:1_n111v~n_ce ne seront peut-être jamais ?~tï111t1veme~t e~l:mc1~~: elle 
s ctabht a la date et dans les milieux spmtucls que l on eHX}lldlt plus 
h~t~Jt. Ce qui retient le phénoménologue, cc sont le~ a~tcstat~01~s 
cl etats vécus: le sentiment· manichéen du drame de l umvers eta1t 
particulièrement apte à développer le sentiment d'un pa~te de ~idé~ité 
pers~nnelle: toute l'éthique du shïisme e~ ct.u soufisme 1ram~n 
culmine dans l'idée de ÎlH'ânmardî, c'est-a-dire de « chevalene 
spirituelle ». · 
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Dès lors, il devient possible de valoriser pleinement le té
moignage que l'on doit à un écrivain du Xll' siècle, Abû Shakûr 
Sâlimî, lequel nous décrit comment les Manichéens d'Asie centrale se 
signalaient par le culte' d'adoration passionnée qu'ils professaient à 
l'égard de la beauté et de tous les êtres de beauté. L'on a émis de nos 
jours contre ce témoignage des objections qui s'annulent elles-mêmes, 
par le fait qu'elles confondent purement et simplement les implica
tions de la physique manichéenne de la lumière avec ce que nous 
avons l'habitude de penser en Occident en termes d'union hyposta
tique. D'où la mise en garde qne nous répétions au début du présent 
paragraphe; mieux vaudrait pour le pur philologue s'abstenir de toute 
intrusion dans le champ clos de la philosophie, que de s'y présenter 
avec des armes inadaptées (137). 

Si l'on pense en termes de théophanie (tajalli, zohûr), non pas en 
termes d'union hypostatique, on ne parle que d'un réceptacle corporel 
(mazhar), lequel remplit la fonction et l'office d'un miroir. Ce 
réceptacle, caro spiritualis, peut être perçu comme tel de diverses 
ma~ières; c'est de cette perception que l'alchimie, celle dont parle 
NaJm ~obrâ, prQduit l'aptitude, en agissant sur les organes de 
perception du contemplateur (pour lesquels et par lesquels nous avons 
entendu Najm Râzî déclarer que l'événement était désormais à la fois 
sen.sible et suprasensible). En raison de quoi il nous a été rappelé à 
mamtes reprises que la vision est en fonction de l'aptitude : ta 
contemplation vaut ce que tu es. Aussi les auteurs ismaéliens, Abû 
Ya'qûb Se_jest.ânî entre autres, comme pour prévenir les malencon
tr~uses ob1ections évoquées il y a quelques lignes, insistent-ils sur le 
fait que la beauté n'ëst pas un attribut immanent à la nature physique. 
ni un a.ttribut. n:iatériel de la chair; la beauté physique est elle-même 
un attnbut spmtuel et un phénomène spirituel. Elle n'est perçue que 
P,ar l'organ~ .... de lumière; la perception en effectue, comme t.elle, 
dores et deJa le passage du plan sensible au plan suprasensible. 
Peut-être la description que donne Abû Shakûr exagère-t-elle dans le 
détail certains des trais communs aux Manichéens et aux soufis 
hallâjiens, mais, comme l'a écrit L. Massignon, « elle résume le 
caractère essentiel de ce développement particulier d'une sentimenta
lité esthétique cristalline, aussi transparente qu'un arc-en-cieL que 
l'Islam a dérivée d'un concept manichéen plutôt dramatique, celui de 
l'emprisonnement des parcelles de la Lumière divine dans la matrice 
démoniaque de la matière ». 

Voilà le sentiment esthétique fondamental qui. persistant sous 
des développements variés, s'exprime ici par une technique picturale 

(137) Cf notre Introduction au Jasmin. pp. 6 et 20. 
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commune. Mani a été regardé traditionnellement en Islam comme 
l'initiateur de la peinture et le plus grand maître dans l'art de peindre 
(dans la langue persane classique, les termes de nagârestân, 
nagâr-khâneh, sont employés comme signifiant la « maison de Mani » 
pour désigner une galerie de peintures, un livre d'images peintes). 
Chacun sait que sa peinture avait essentiellement une fonction 
didactique; elle se proposait de conduire la vision au-delà du 
sensible : provoquer l'amour et l'admiration pour les « Fils de la 
~umi~re », l'horreur poµr les « Fils des Ténèbres ». L'enluminure 
hturg1que si développée chez les Manichéens était, par essence, la 
scénographie de la « délivrance de la lumière ». A cette fin, les 
M.a~ichéens furent conduits à représenter la lumière dans. leurs 
mmrntures par des métaux précieux. Si nous associons à la persistance 
de la technique manichéenne et de ses motifs décoratifs, la résurgence 
de la physique manichéenne de la lumière dans la « théosophie 
orientale » de Sohravardî et surtout dans certains psaumes composés 
par lui (138), alors nous prolongerons d'autant mieux mentalement 
to~t. ce que suggèrent encore ces lignes de L. Massignon : « L'art des 
mm1atures persanes, sans atmosphère, sans perpective, sans. omb.res; 
sans m~del~,' dans la splendeur métallique de la .P?lychromie qm lm 
est. particuhere, rend témoignage au fait que ses m1t1ateurs entrep:e
n~1~nt une sorte de sublimation alchimique des parc~lles de lur?iere 
d1vme emprisonnées dans la « masse » de la pemture. Metaux 
précieux, or et argent, affleurent à la surface des franges .et des 
couronnes, des offrandes et des coupes, s'échappant de la matnce des 
couleurs. » 

Echappée, ascension et délivrance : c'est cela aussi qu'~n?~n
çaient à Najm Kobrâ les visions de lumières colorées, couleurs a 1 et~t 
pur, suprasensibles, libérées de la ténèbre ahrimanie~n~ de ,1'0 b1et 
noir qui les avait absorbées, et restituées telles qu'elles etaie~t eclose~ 
de la Nuit divine « aux abords du pôle », en la Terra lucida « qm 
sécr~te elle-même sa propre lumière » (supra III, 1). D~ns ~ette pure 
luminescence nous reconnaissons une représentat.10n ,1ramenne par 
excellence : le Xvarnah, la lumière-de-gloire qm, des leur pnme 
origine, constitue dans leur être les êtres de lumière, dont elle est à la 
f~is la gloire~ (ôo;<X) et le destin (-rù!{11) (sup~a li, J~. C'es~ el~e qu~ 
l 1c~nograph1e a figurée comme le nimbe lum1~e~1x, l aura ~lonae qm 
aure?le le~ rois et les prêtres de la. rehg1on mazdeenne; la 
representation en a été transférée aux figures de Bouddhas et de 
Bodhisattvas comme aux figures célestes de l'art chrétien primitif. 

(138) Celui-ci, par exemple : " Elève le dhikr de la Lumière, secours le peuple de la 
Lumière, guide la lumière i·ers la Lumière. ,, Cf nos Prolégomènes 1 aux œuvres de Sohravardî 
(supra n. 23, n. 17), p. 45 {et notre Archange empourpré XV, 1, pp. 483-484]. 
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C'est elle qui forme le fond rougeoyant de nombreuses peintures 
manichéennes de Tourfan comme des peintures de certains manuscrits 
persans de l'école de Shîrâz, survivances des célèbres peintures 
murales des Sassanides. 

Ne nous méprenons pas sur la signification de ces fonds de 
couleur rougeoyante, lorsque nous les retrouvons dans le fond d'or 
des icônes et mosaïques byzantines. Qu'il s'agisse du nimbe des 
personnages ou de la géographie visionnaire de ce que l'on a appelé 
« paysages de xvarnah » (Strzygowski), il s'agit bien toujours de la 
même lumière transfiguratrice : lumières retournant à leur origine ou 
lumières descendant à leur rencontre jusqu'à la surface des objets hors 
desquels elles les attirent. Il n'y a ni contraste ni rupture dans l'idée, 
mais prolongation et persistance de la même idée. Car il y a un 
monophysisme toujours latent dans tout un christianisme oriental, un 
même impérieux désir de transfiguration, caro spiritualis Christi,. dont 
le fanâ fi'llâh du soufisme n'est peut-être à la fois que le pressentiment 
ou l'accomplissement. Le contraste et la rupture, il faut les chercher 
ailleurs : là où !'Ombre et les ombres ont définitivement banni cette 
lumière de lïconographie. 

3. Les couleurs « physiologiques » selon Gœthe. 

, Nous ne tenterons pas de récapituler les thèmes conducteurs de !a 
presente recherche; il ne s'agit pas de conclure; l'ambition d'une vraie 
reche~che es,~ d'ouvri~ la voie à des questions nouvelles. Par~i !~~ 
9~est~ons q~ il res.te~a1t à poser ou à développer, il en est une qm deJ~ 
1c1 meme s est fait Jour spontanément. Ce que nous avons analyse 
comme aper~eptions visionnaires, sens suprasensibles, organes ou 
cen.tres subtils se développant en fonction d'une intériorisation 
croissante, bref tous les thèmes constitutifs d'une « physiologie de 
l'homm~ de lumière », nous ont montré dans les photismes colorés, 
perceptions suprasensibles de couleurs à l'état pur, une activité 
inté~ieure du sujet, non pas le simple résultat d'impressions 
passivement_ reçues d'un objet matériel. A quiconque est familier ou 
en sympathie avec la Farbenlehre (théorie ou plutôt doctrine des 
couleurs) de Gœthe, la question se pose inéluctablement : n'y a-t-il 
pas entre notre «.physiologie de l'homme de lumière » et la notion 
gœthéenne de « couleurs physiologiques » une comparaison féconde à 
tenter? 

Ayons présentes à la pensée quelques thèses majeures de Najm 
Kobrâ. par exemple : le cherché est la Lumière divine et le chercheur 
est lui-même une parcelle de cette lumière; notre méthode est celle de 
l'alchimie; le semblable aspire à son semblable; le semblable ne peut 
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être vu ~t c~nnu que par son semblable. Il semble bien alors que 
9.œt~e ait lm-I?~me. tracé la voie à quiconque voudrait répondre à 
1 mv1te du souf1 uamen pour pénétrer au cœur· du problème : « L'œil 
est ~~d.evable .de son existence à la lumière. D'un appareil sensoriel 
aux1ha!re, ammal et neutre, la lumière a évoqué, produit pour 
elle-ll}eme, un organe qui soit semblable à elle-même; ainsi l'œil fut 
forn:i~ p~r la .lumière, de la lumière et pour la lumière, pour que la 
lum1ere mténeure entrât en contact avec la lumière extérieure. Ici 
même nous nous remémorerons l'ancienne École ionienne qui ne 
cessait de répéter, en y attachant une extrême impo~tance, que le 
sem~lable n'est connu que par le semblable. Et nous nous 
rememorerons ainsi les paroles d'un ancien mystique, que je 
paraphraserais volontiers ainsi : 

Si l'œil n'était pas de nature solaire. 
c_omment pourrions-nous regarder la lumière? 
S1 la propre puissance de Dieu ne vivait pas en nous, 
Comment le divin pourrait-il nous ravir en extase? ( 139) » 

Au vieux mystique anonyme que Gœthe prend ainsi.~ témoin, ?n 
peut demander aux soufis iraniens qui ont été évoqués ici, ?'ass?cier 
spontanément leur propre témoignage. L'idée d'une « ph.ysiologie de 
l'homme .de lumière )) telle que l'esquissent la théorie d~s sens 
suprasensibles chez Najm Kobrâ, celle des. organ~s. subtils aux 
enveloppes colorées chez Semnânî, - cette idée reJomt le grand 
dessein de Gœthe, à savoir le dessein même qui assigne aux« couleurs 
physiologiques » leur rang de préséance en t~te. ~u g!and ou~rage. et 
que l'auteur amplifiera jusqu'à expliciter la sig111f1cat10n mystique des 
couleurs et de l'expérience des couleurs. C'est que le term~ de 
« physiologie » ne nous réfère nullement ici à quelque or.gams.me 
m~tériel, mais à quelque chose dont se prive ~oute science ra!ionahste 
qm' en dehors des données empiriques sensibles, ne connait que les 
abstractions de l'entendement. Semblablement, Gœthe com~ence 
par rappeler que le phénomène qu'il désigne comme celm des 
« couleurs physiologiques » a été connu de longue .date; mal~~ureu
s~ment •. par manque radical d'une phénoméno_logie appropnee .. o~ 
1,1 a su m le comprendre ni le valoriser; on a parle de colores advent1c1, 
imagf n?r~i. phantastici, vitia fugitiva, ocular spe.~·tra, ~te. Br~f, on a 
~ons1d~re ces couleurs comme quelque chose d tll~s01re, acc1de!1tel, 
mcons1stant ; on les a reléguées dans le domaine des fantomes 

(139) Farbenlehre ( Kroners Taschenausgabe, Bd. 62 : _Sclzriften über die Maur g~orclnel 
und_ ausgewiihlt von Gwzther Ipsen, Swttgarl, 1949), Einle1tung. p. 176 [Trad . .[ra,nç~~se, _L~ 
Traité des Couleurs, Paris, Triades 1973]. Nous al'OllS connu Erop tard pour po!"'.oir l.w1!t~·e: 1c1, 
un très intéressant cahier de la re\•ue Triades (Ill. 4, hiver /955) consacre a " / expenence 
spirituelle des couleurs ». Les textes de ce cahier prése11te11l des recoupements frappants al'ec la 
présente recherche. 
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dangereux, parce qu'une conception de l'univers qui identifie la 
réalité physique avec la réalité plénière, ne peut plus voir en effet que 
du spectral dans le suprasensible. Nous avons en revanche appris ici à 
voir tout autre chose dans le suprasensible dont nous entretiennent 
nos soufis. Et cette autre chose s'accorde avec l'affirmation de la 
Farbenlehre, lorsqu'elle pose que les couleurs qu'elle appelle 
« physiologiques » appartiennent au. sujet, à l'organe de la vision, à 
« l'œil qui est lui-même lumière »; mieux encore, elles sont les 
conditions mêmes de l'acte de voir, celui-ci restant incompréhensible, 
s'il n'est pas une interaction, une action réciproque (140). 

La dénomination de « physiologiques » qui leur est donnée pour 
cette raison, reçoit tout son sens et sa justification au fur et à mesure 
que s'explicite la notion du « sujet » dont il s'agit. Il y a 
essentiellement le refus d'admettre une pure extériorité ou extrin
sécité, comme si l'œil ne faisait que réfléchir passivement le monde 
extérieur. La perception de la couleur, c'est une action et réaction de 
l'âme même qui se communique à l'être tout entier; il y a alors une 
énergie émise par les yeux, énergie spirituelle émanant de toute 
l'individualité personnelle, une énergie qui n'est ni quantifiable ni 
pondérable (elle ne pourrait être évaluée que par cette balance 
mystique dont a parlé Najm Kobrâ, supra IV, 10). « Les couleurs que 
nous voyons dans les corps n'affectent pas l'œil comme si elles étaient 
9uelque chose d'étranger à l'œil, comme s'il s'agissait d'une 
impression reçue purement de l'extérieur. Non, cet organe est 
toujours en situation de produire lui-même des couleurs, et goûte une 
sensation agréable si quelque chose d'homogène à sa nature lui est 
présenté?~ l'extérieur(§ 760). »Cela. parce que les couleurs ne font 
que mod1f1er occasionnellement la capacité ou puissance détermi
n~tive .lat:nt~ qui. est l'œil lui-même. Toujours revient comme un 
leztmotzv l affirmat1on que l'œil produit alors une autre couleur, sa 
propre couleur. L'œil cherche à côté de tel espace coloré donné. un 
espace libre pour produire la couleur quïl exige lui-même. C'est là un 
effort vers une totalité où se trouve impliquée la loi fondamentale de 

(140) Ibid.,§§ 1 à 3. On rappelle très brièvement une des expériences les plus simples dont il 
s'~gisse {!li point de dép~lrt. Sur une feuille de papier entièrement blanche, poser ou dessiner 1111 

disque dune couleur uniforme, bleue par exemple; cerner attentit·emeflt et fixement ce disque du 
regard. Biemôt la périphérie commence à s'iriser d'une lumière jau11e rouge très hrilla11te mais 
extrémem~~1t d~t.ic:ae (à tel poillt n~ême qu'il est difficile de lui donner un nom dans chaque cas). 
Cette lwniere msee (couleur ph_vsw/ogique) semble chercher à « s'échapper ,, du disque coloré 
(se rappeler ici la technique de la peinture manichéenne). Elle v réussit, et dès lors c'est tout un 
" orbe de lumière » q/,i, s'éta/lf ainsi dégagé, semble voltiger rn; la feuille de papier blanc. autour 
du disque coloré. Si l'on retire brusquemellf celui-ci (dans le cas où il s'aKit d'une pièce rapportée) 
on ne perçoit plus que l'orbe de cette couleur physiologique. 
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l'har!11?nie chromatique (141), et c'est pourquoi « s'il arrive que la 
tot~hte des couleurs soit de l'extérieur proposée à l'œil comme un 
objet, il s'.en réjouit, parce qu'à ce moment-là sa propre activité 
s'offre à lm comme une réalité (§ 808). » 

N'y a-t-il pas semblable phénomène de totalité dans la rejonction 
des deux flamboiements, l'un émis du Ciel, rautre émis par la 
P.e~sonne. terrestre, que Najm Kobrâ perçut comme la forme 
theophamque de son « témoin dans le Ciel »(supra IV, 9), c'est-à-dire 
de la contrepartie céleste conditionnant la totalité de son être? Et ce 
qui ~utorise le rapprochement. ce sont les propos mêmes du vieux 
f!lYStique que Gœthe a fait siens dans l'introduction de son propre 
hvre. 

De l'échange mutuel du semblable avec le semblable, de 
l'in.teraction ainsi esquissée, se dégage l'idée d'actions spécifiques: ces 
actions ne sont jamais arbitraires, et leurs effets suffisent pour attester 
q~e la « couleu~ physiologique » comme telle est une expérien~e de 
1 ame, ,.c'~st-à-due une expérience spirituelle de la couleur ~eme : 
« De 1 1dee de polarité inhérente au phénomène, de l~ c~?na1ssance 
que nous avons atteinte de ses déterminations part1cuheres. nous 
pouvons .conclure que les impressions particulières des coul~~r~ ne 
sont :pas mterchangeables, mais qu'elles agissent de façon ~p.ecifique 
et doivent produire des conditions ayant une spécificité décisive ~.ans 
l'organisme vivant. II en va de même pour l'âme (Gem.ut) : 
l'exl?érienc~ nous enseigne que les couleurs part;culi~res pr~dui~en~ 
des impressions mentales définies (142). »Ce sont ces 1mp,resswns qm 
!ondent les significations des couleurs. Jesquelle~ s echelonnent 
J~squ'à. leur signification mystique, celle-là même qm a .ret~~u t.oute 
1 attention de nos maîtres soufis iraniens. Avec ces s1gmf1cat1ons, 

( 141) ~bid., § 805 : « Lorsque l'œil voit la couleur, il est c~ussit~t mis en ac:ivité, et il est 
c01.1forme a sa nature de produire, aussi inconsciemment que necessmrement, tmt alllre co11!e11r 
qw, m·ec la couleur donnée inclw la totalité du cercle des couleurs. Une couleur Wllq11e 
pro\'o~1ue dan~ l'œil, par une' sensation spécifique. l'effort 1·ers la gén~ralf t~. " § 806 : " Pour 
deven!r conscient de cette totalité et se satisfaire soi-même.,. il c~1erche a c?t~ de chaque ,e~pace 
colore wz espace sans colllellr pour v produire la couleur qu il e.nge " (Cf l e.\emp~e do1111e .supra 
dans la 11. 140). ~ 807: « Lù même se trouve la loi fondamentale de route 1 har1110111e des 
coid~~"s.' dont chacun de nous peut se conmincre {wr so11 e.q~érience per~onnelle, en se 
famtlwnsant avec les expériences indiquées dans /a section de ce /ivre co11.rncree tilt.\' couleurs 
physiologiques. » 

. .(~42~ Ibid., §§ 761-762. § 763: "p011 ,. épro 11 ver pmfaitem~nt ces t~ffers définis et 
s1gnif1carifs, on doit complètement environner /'œil d'une couleur 11111q_11e; 011 se trouvera, p<~r 
exemple, da11s wze chambre d'u 11e seule collleur 011 bien l'on regardera a tral'ers w1 1·erre colore. 
On s 'ide11tifie alors soi-même avec fa couleur,: celle-ci met à so11 unisson /'œil aussi bien q11e 
l'esprit. " (On pourra froquer ici /e grand poème de Nezâmî (XI/' s.J. Haft P~ykar (Les sept 
Beautés), où le pri11 ce sassanide Balmmz Gôr l'isite rnccessil·emem sept palats dom chacun 
respectivement est entièremelll de la coulellr de r1111e des sept planètes; dans charnn des sept 
palais, u~1e princesse de t 1111 des sept climats, i•êtue également d~ la co11?e11r correspo11dame. 
co~1mw11que_ a~' prince w1 long récit allllsif I11t1stra11t /'adage. -y1ta coehtus_ ~omparanda, ce 
poerne fournil egalement 1111 des motifs les plus fréquemment trmtes dans la mmwt1m• persane. 
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s'achève en d'admirables pages la Farbenlehre. « Tout ce qui précède 
a été un essai pour montrer que chaque couleur produit un effet défini 
sur l'être humain, et qu'elle révèle par là sa nature ess~ntielle. ~ l .. 'œ~l 
aussi bien qu'à l'âme. Il s'ensuit que la couleur peut etre ut1hsee a 
certaines fins physiques, morales et esthétiques. >~ Elle peut l'.être 
encore à une autre fin qui en utilise l'effet et en expnme encore mieux 
la signification intérieure; c'est à savoir l'usage symbolique que Gœthe 
distingue avec soin de l'usage allégorique (à l'encontre de n?s 
habitudes qui malheureusement confondent le plus souvent allégone 
et symbole) (143). 

« Finalement on pressentira facilement que la couleur peut 
assumer une signification mystique. En effet, le schéma (le dia
gramme), dans lequel se présente la diversité des couleurs, suggère les 
conditions archétypiques (Urverhiiltnisse) qui appartiennent aussi bien 
à la perception visuelle de l'homme qu'à la nature; dès lors, il n'y a 
pas de doute que l'on puisse se servir de leurs relations respectives 
comme d'un langage, si l'on veut exprimer les conditions archétypi
ques qui. elles, ne peuvent affecter les sens ni avec la même force ni 
av.ec la même diversité (144). » Et tel est le langage qu'ont parlé en 
fait à tous les disciples de Najm Kobrâ les photismes colorés, parce 
que la couleur est non pas une impression passive, mais le langage de 
l'âme à elle-même. Ainsi dans la heptade des couleurs. Semnânî 
perçut la heptade des organes de l'homme de lumière, la heptade des 
« prophètes de son être » . 

. Et dans une ultime indication de Gœthe, peut-être nous est-il 
poss1~l~ ?e percevoir comment l'expérience spirituelle de la couleur 
peut m1tier à la révélation du « témoin dans le Ciel », du Guide 
c~leste .. ~ont ont parlé Sohravardî, Najm Kobrâ, Semnânî. « Si l'on a 
bien sa!s1 la ~olarit~. du jaune et du bleu. si en particulier l'on a bien 
?bs~rve leur mtens1f1cation en rouge, pour voir comment ces opposés 
mclment vers l'autre et se réunissent en un troisième, alors il n'est pas 
douteux que l'intuition d'un profond secret commence à poindre en 
nous, le pressentiment que l'on puisse attribuer à ces deux entités 
séparées et opposées l'une à l'autre, une signification spirituelle. 
Quand on les voit produire vers le bas le vert et vers le haut le rouge, 
on se retiendra difficilement de penser que l'on contemple ici les 
créatures terrestres, là les créatures célestes des Elohùn C* 919). » 

. _(143) l~~d. 1 §§ 9!5-917. On a référé ci-dessus 11. 86 à une importante étude d'un slwykh 
1ra111e11 du sœcle dernier sur le ~ymboltsme (le ta'wîl) de /a couleur rouge. 

. (144) Ibi.d .. § 819, s'achevant ainsi : « Les rhathématiciens apprirent la valeur el /'usage du 
tnangle; le tnangle est tenu en grande vénération chez les mystiques; beaucoup de choses peuvem 
être schématisées dans le triangle, et cela de telle sorte que par duplication et croisement 1'011 

arrive à l'antique et mystérieux hexagone "· 
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Ici en~ore, ce sont les propos du mystique anonyme adopté par 
Gœthe qm n?us conduisent à pressentir la convergence d'ensemble 
entre la doctrine gœthéenne des couleurs et la physique de la lumière 
de nos mystiques iraniens, chez qui elle représente une tradition 
remontant à l'ancienne Perse, antérieure à l'Islam. Nos indications 
ont ~té fugitives. Bon nombre de questions resteront posées, mais il 
~alai~ la peine de faire en sorte qu'elles se posent. Dans la mesure où 
1 opttq':1e de Gœthe est une « optique anthropologique »,elle a heurté 
et contmuera de heurter les exigences et les habitudes de ce que nous 
appelons l'esprit scientifique. Il incombe à celui-ci de poursuivre les 
buts qu'il s'est fixé. Mais il s'agit ici d'autre chose, d'une autre fin, 
commune à ceux qui ont expérimenté de façon semblable les « actes 
de la Lumière ». 

Cette fin, c'est la surexistence de l'individualité personnelle 
supérieure, atteinte par la rejonction avec sa propre dimension de 
L.umière, sa « face de lumière », qui donne à l'individualité sa 
d11:ne?sion totale. Pour que soit possible cette rejoncti<?n, il fau~ que 
soit eclos~ chez l~ Terrestre l'aptitude à la « dimens1.on pola~re »,, 

laquel!e s ~nnonce par les éclairs fugitifs de la surconscien~~· C est a 
cette eclosion que tend la physiologie de l'homme d~ .1um1ere, - c.e 
que Semnânî exprimait en parlant de l'enfant spmtuel que do~t 
procréer l' « Abraham de ton être ». Najm Kobrâ confesse avoir 
médité longtemps avant de comprendre qui ét~it. cet.te lumière 
flamboyant au Ciel de son âme, et à laquelle se conjoignait la,propre 
flamme de son être. S'il comprit que là était la lumièr~ cl~erchee, c e;t 
p~rce qu'il savait qui était la lumière cherchante. Lm-meme ~ou~ 1 a 
dit : « Le cherché est la Lumière divine, le chercheur est lm-!11eme 
u~e parcelle de cette lumière. » « Si la P.ropre puissa~ce de Dieu ..,ne 
vivait en nous, comment le divin pourrait-Il nous ravir en extase· » 

demandait de son côté le vieux mystique guidant le prologue de la 
Farbenlehre. 

~a concordance littérale des propos nous permet, pour autant, de 
considérer l'enquête sur les origines et causes des « couleurs 
physiologiques » comme cherchant une vérification expérimentale à la 
physiologie de l'homme de lumière, c'est-à-dire aux phénomènes de 
lumières colorées, perçus et interprétés par nos s~:mfis ira~ie~s. De 
part et d'autre, même Quête de l'homme de lumière. Et a lune et 
l'autre Quête, Marie-Magdeleine, dans le livr~.de l~ Pi~tis Sophi.a, a 
co~me par avance donné la réponse, l?rsqu 11 lm. ~rnve de dire.: 
« Lhomme de lumière en moi », « mon etre de lum1ere », a compns 
ces choses, a produit le sens de ces paroles (supra IL 1). Qui est le 
cherché? Qui est le chercheur? Solidaires l'une de l'autre, les deux 
questions ne peuvent rester théoriques. Chaque fois la lumière 
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révélante a d'ores et déjà devancé la lumière révélée, et la 
phénoménologie ne fait que découvrir après coup le fait accompli. 
C'est alors que les cinq sens sont transmués en d'autres sens. Superata 
tellus sidera donat : « Et la terre surpassée nous fait don des étoiles » 
(Boèce). 
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archétypes. 15 : 1. primordia
les, 15. 42, 49. 

imaginaire. 16. 
« imaginai», voir mundus imaginalis. 
imagination, 92 : I. active, 15 ss .. 

5 2, 92 : 1. active transcendanta
le, 91. 

imaginatrice (faculté), 76, 92, 116. 
Imâm (au sens shïite), 141, 144, 

145 : l'i. comme pôle, 55. 57. 
115 n.: l'i. caché (XIIe lmâm). 
pôle des pôles. 60 ss., 62. 64. 

Index 

67, 135 n. ; 1. intérieur, 144. 
Imâmat, 115 n., 144. 
imâmologie,62, 132, 141, 142, 144. 
immatérialisation, 112. 
immersion de l'objet dans le sujet, 

128 . 
Incarnation, 138, 139. 
inconnaissance qui est connaissan

ce, 127, 128, 129. 
inconscience, 1 7, 21. 
inconscient, 16, 73, 105, 106, 111 

i. collectif, i. personnel, 106 
négativité de l'i., 105. 

individu et espèce, 108. 
individualité spirituelle, 26 ss., 31 , 

110, 114, 117' 153. 
individuation essentielle, 104, 108. 
lnfernum, 59. 
infraconscicnce, 107, 111. 
initiation, 60-62 ; i. individuelle, 

106 ; i. manquée, 138. 
intellect ('aql), 76 n., 77, 78, 79, 

104. 120 : voir aussi latrfa. 
Intelligence (la Ière ), le Noûs, 1 7, 

93 ; 1. agente, 30 ss., 68 ; voir 
aussi Gabriel (archange). 

Intelligences (théorie des), 69, 124. 
intériorisation, 69 ss., 86, 92, 

116 ss., 137, 148 ; i. de l'imâ
mologie, 141, 144. 

intériorité de lumière, 16. 
Invisibles (les), 20 ss. 
Iran zoroastrien, 18. 
'Isâ ibn Maryam, 87, 138 voir 

aussi Jésus. 
/slzrâq, 18 :Ishrâqîyûn, 41,51,54, 

127, 133. 
islâm et îrnân, 115 n., 118. 
Ismaéliens, Ismaélisme, 120 n., 133: 

anthropologie, 43. 
lstaftin (nom ésoténque ), l.J~ ss. 
lstamaklzÎS ( Kitâb al-}, ~7 n. 
lvanow (W.), 43 n. 

J 

Jâbalqâ. J âharsâ. 50. 
.labarût, 68, 90. 
.lâhir ibn Hayyân, 94 n. 
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Jâlâl (attributs de rigueur ma
jesté), 74 n., 114, 118, l l6. 

Jalâloddîn Rûmî, 32, 113 n., 141. 
Jamâl (attributs de grâce, beauté), 

74n., 114, 118, 145. 
J ~wâliqî (Hishâm ibn Sâlim), 128 n. 
Jerusalem céleste, 50, 51. 
Jésus Rûh Allâh, 139, 141 ; « J. 

de ton être », 135, 136, 137, 
138 ss. ; voir aussi latifa. 

Jour (le monde du), 14, 18 ; le J. 
exotérique 20 34 5 5 56 ss 
58. ' ' ' ' ., 

J urne au céleste ( taw 'am), 43 ss. ; 
J. c. de Mânî, 38, 143 ; J. de 
lumière, 67, 108. 

Jung (C. G.), 37 n., 61 n. 

.K 

Kabbale, 119 n. 
Kay Khosraw, 69. 
Kenôsis (fanâ' du divin dans la réa

lité humaine), 138 ss. 
Kernbim, 90, 124. 
Keshvar ( orbis, zone), 49 ; les sept 

k., 49 n., 51 ; k. central 51 · 
le huitième k., 52. ' ' 

Khezr (Khadir), 63. 
Kraus (P.), 94 n. 
Kûh-e Khwâjeh, 33. 

L 

Lâhîjî (Shamsoddîn Moh.), 110, 
121, 125' 126 127 129 13 7 . 
ses visions de ia lu~1ière 'noire' 
123 SS. ' 

Latîfa : organes ou centres subtils 
22, 75, 94 ss. ; les sept l., 51: 
1Al7, 120 ; L qalabfya, l. naf 
szra, 134 SS., 138 SS. ; /. qaf
bzya, l. anâ'iya, 134 ss. ; l. 
rûhiya, 135 ; l. khaflya, 135, 
139 ;/. haqqiya, 136, 137, 138 

. 14.0 ; l. jabra 'êlîya, 141. 
lahtudmal (ordre) des Lumières 

112. ' 
Leibniz. 108. 
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« lieux. » de la Miséricorde, 88 ; 
1. du vrai Dieu Iéou, 82 ; 1. 
divins, 87. 

ligature des sens, 89 ss. 
Livres suprasensibles, écrits dans le 

Ciel, 98. 
longitudinal (ordre) des Lumières, 

112. 
Lotus de la limite, 127, 141. 
Lumière, 15, 18, 106 ; L. et ténè

bres, 118 ss. ; 1. blanche, 118 ; 
l. bleue, 100, 118 ss. ; 1. dans 
ton cœur, 76 ; 1. de feu, 87 ; l. 
de la langue, de l'ouïe, 94 ; l. 
de la prophétie, 114 ; 1. de la 
pure Essence, 111, 122, 126 ; 1. 
de la théophanie, 128 ; 1. de la 
walâyat, 44 n., 114 ; 1. des lu
mières, 113 ; 1. du dlzikr, 78 ; 1. 
du nord, 15, 21, 54, 56 ; 1. du 
Trône, 77 ; 1. intérieur, 28, 49, 
52, 54, 55, 149 ; 1. jaune, 
118 ss. ; l. noire ( nûr-e siydlz, 
antithèse de la Ténèbre ahri
manienne), 15, 17, 21, 22, 56, 
58, 107, 110-113, 117ss., 120-
130, 136 ss., 138, 139 ; 1. ohr
mazdienne, 41, 108 ; 1. origine, 
54 ; 1. qui fait voir (sujet abso
lu), 113, 126 ; 1. révélante, 1. 
révélée, 153 ss. ; 1. rouge, 118 
ss. ; l. sans matière, 111, 112 ; 
1. sur lumière, 39, 41, 83, 85, 
108 ; l. verte, 17, 19, 47, 75, 
87 SS., 89, 90, 104, 110, 118 SS., 

122-123, 128, 136, 137' 139. 
lumières ascendantes et descendan

tes, 84, 148 ; l. colorées, 72, 
114, 119, 123 ;(rouge.jaune. 
blanc, bleu), 135, 136 (voir 
aussi photismes colorés) ; L. 
de Beauté, de Majesté, 114 ; 
L. du cœur, du Trône, 83 ; 
1. incréées, 49 ; 1. infinies, 
41, 69 ; 1. pures, 112, 114 ; 1. 
suprasensibles, 129 ; 1. théo
phaniques, 110, 118. 

Lune, 78. 94. 
Luther (M.), 1 S. 
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M 

ma'ânî, 92, 93. 
macrocosme, 92-93. 
Mages, 33. 
maître extérieur visible ( ostâd sha

htidi), 140. 
maître intérieur visible (ostâd ghay

bî}, 96, 104, 140 SS., 144 
voir aussi Guide de lumière. 

Majdoddîn Baghdâdî, 89 n. 
Majnûn, 98 n., 1 OO. 
Majrîtî (pseudo-), 27, 55, 94 n. 
Mal (le), 76. 
Malakût, 61, 68, 90. 
mandala, 14, 51. 
Mandéens, gnose mandéenne, 43 ss., 

48, 67. 
Mânî, le prophète, 43 ss., 143, 147. 
manichéenne (cosmogonie), 73 ; 

dramaturgie m. du salut, 143, 
146 ; peinture m., 22, 112, 143. 
146 ss., 148, 150 n. ; physique 
m. de la lumière, 146, 147. 

Manichéens, manichéisme, 21, 27, 
31, 43 SS., 54, 58, 66, 67, 142, 
146 ;(d'Asie centrale), 147. 

Manvahmed, 44. 
Marie-Magdeleine, 25 ss., 153. 
Maryam, 32, 87, 138 ss., 141. 
masculin, 114, 115 n. 
Maspero (H.), 86 n. 
Massignon (L.), 86 n., 143 n., 

146, 147. 
matière subtile, 53, 112, 118. 
mazdéisme : triade pensée, parole, 

action, 43 ; triade Ame sur la 
voie, âme en-dehors du corps, 
âme dans le corps, 4142. 

Meier (Fritz) 74 n., 76 n., 82 n., 
86 n., 94 n., 98 n. 

mélange (période cosmogonique), 
39. 

mênôk (état subtil), 39. 
m~nôkih (organisme subtil), 41. 
Méphistophélès, 57. 
«Mères» (monde des), 52, 112. 
Méru (le mont), 64. 
Ming-Tang (palais mystique de), 66. 

Index 

métaphysique de la Lumière, 111, 
133, 141 SS., 143. 

Michaël, Michel (archange), 37, 63, 
107 n., 108 n. 

Midi obscur, 15, 129, 137. 
miniature persane, 22, 74, 112, 143. 

147, 148, 151. 
Mîr Dârnâd, 32, 90 n., 123, 141. 
Mi'râj (assomption céleste du Pro-

phète), 14, 68, 69, 81. 
miroir, 78 n., 114, 117, 139, 140. 
mtthdq (covenant prééternel), 14. 
Mithra, 107 n. 
Modi (J. J. ), 40 n., 107 n. 
Mohammad le prophète, 44, 141 ; 

« M. de ton être », 136, 140, 
141. 

Mohammad Karîm Khân Kermânî, 
93 n., 152 n. 

mohammadien (le vrai), 141. 
Mohsen Fayz, 54 n. 
moi 19 20 27 ; moi inférieur, 

'77, 78 ; ~oir aussi âme ; le vrai 
moi, 135, 136, 138, 139. 

Moïse, 63, 98 n., 116 ; « M. de 
ton être», 135, 136. 

mokâshafdt (dévoilements du supra
sensible), 114, 117, 119-120. 

monde de l'Ame, 137 ; m. de l'An
ge, 16 ; m. suprasensible 
(ghayb}, 84, 89 SS. 

mondes (les 18 000, les 360 000), 
119. 

monophysisme, 148. 
Mons Victorialis, 33. 
Mont-Salvat, 32 ss. 
montagne cosmique, 47, 51, 64, 

voir aussi Qdf ; m. des aurores, 
50. 

More (Henry), 112. 
Morfd et Mordd (le chercheur et le 

cherché), 73 ss., 79, 148 ss., 
153. 

Mshunia Kushta, 43, 67. 
mundus imaginalis, monde « ima

ginai » ( 'â/am al-mithdl), 16, 52 
55, 67, 87, 91SS.,112, 116, 
118. 
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N 

naissance spirituelle, 139. 
Najmoddîn Kobrâ, (1220), 17, 19, 

21, 28,38,46,47, 55,69,72-
108, 111, 112, 114, 128, 148. 

Najmoddin Râzî, surnommé Dâyeh, 
72, 110, 113-120, 126, 134, 136. 

N asafi (' Azîz), 96. 
Nasîroddîn Tûsî, 43, 102, 119. 
nature, 74 ; sciences spirituelles de 

la n., 143, 145. 
Nature Parfaite (la), 18, 19, 20, 

95, 143 ; Ange du philosophe, 
27, 28, 31, 34, 46, 114 ; bi
unité, 33 ; Enfantant-enfanté, 
28, 30 ; Esprit-saint dans le 
sdlik, 53 ; la N.P. et l'Ange ar-

. chétype de l'humanité, 27, 31, 
37, 44, 141 ; la N.P. et Hermès, 
31, 54, 107, 108, 110 ;la N.P. 
et le sakshin, 45 ; guide de lu
mière, 24, 29, 74 ; liturgie per
sonnelle, 29 ; modes de mani
festation, 27 ss., 29 ss. ; parte
naire céleste, 3 8 ; psaume de 
Sohravardî, 28, 29 ss., 31 ss. ; 
soleil du philosophe, 28, 46, SS ; 
ultime secret des Sages, 28. 

néoplatonisme, 24. 
Neryoseng, 64. 
Nezâmî, 151 n. 
Nicotheos, 25. 
Nietzsche, 138. 
« Noé de ton être», 135, 136. 
noir, 104 ; le corps ou l'objet n., 

110, 111, 112, 113, 137, 147; 
la couleur n., 126 ; la face n. 
des êtres, 123 ; le n. de la stra
tosphère, 111 ; n. lumineux, 1 7 
137, 138 ; n. sans lumière, 56. 

Noms ésotériques, noms dans le ciel, 
98 n., 98, 1 OO. 

nord, 13, 14, 15 ;n. céleste, 12, 34; 
n. comme q ib la, S 8 ; n. comme 
symbole, 50, 59 ; n., côté de la 
lumière, 73 ; n. cosmique, 
demeure de l' Ange Sraosha, 
63-64 ; n. cosmique, seuil de 
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l'au-delà, 12, 13, 15, 17, 34, 
51, 54, 57, 59, 61, 64, 66 ss., 
89. 

Noûs (le), 44 ; le N. d'Hermès, 36; 
le N. chez Philon, 45. 

nuage blanc, 76 ; n. noir, 76, 78, 
104 ; n. rougeoyant, 76. 

nuée de l'inconnaissance, 17. 
Nuit (la), 18 ; le monde de l~ N., 

14 ; N. de lumière, n. lummeu
se 1 s 17 22, 29, 56, 57-58, 
d3, Ù7, i29, 136 ; n. de l'éso
térique, 56 ; n. de la pure Essen
ce, 129 ; n. des symboles, 56 ; 
N. divine, 29, 113, 118, 1,1. 9, 
122 147 ; N. divine de 1 m
con~aissance, de l'ineffable, 20, 
55, 56 ; N. divine de la sur
conscience, 20, 56 . 

Nuit ahrimanienne, 56 ; N. des 
profondeurs démoniaques, ?8 ; . 
N. sans lumière, 58 ; N. tené
breuse, 17. 

Nürbakhsh, Nûrbakhshîyah (ordre 
des), 121 n. 

Nyberg (H.S.), 40 n. 

0 

(u. tz"sa"d) du spirituel, observation 
92 n. , 

Occident, 15 ; symbole de 1 ombre, 
monde d'en-bas, 53, 54, 58, 68, 

œil (l') : Iui-méme lumière, 149, 
150 ; produit sa propre cou
leur, 151 ; œ. du cœur, 117, 
130 ; œ. intérieur, 91. 

Ohrmazd, 39, 40 ss., 50, 56. 
ombre (1'), 56, 58 ss., 75, 93, 97, 

101, 103, 104, 105, 148 ; o. 
ahrimanienne, 67, 102, 113 ; o. 
collective, 59, 107 ; o. démo
niaque, 127 ; o. en toi, 77 ; 
o. individuelle, 59. 

optique (lois de l'), 133 ; o. anthro
pologique, 153. 

orbes de lumière, 78, 81 n., 93 ss., 
104, 113 ; cercle de la lumière 
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divine, du pneuma vital, 94 ; 
double cercle des deux yeux, 
94 ss., 101 ; cercle du visage, 
96 ; l'Auguste Visage, 95. 

organes ou centres subtils, organes 
de lumière, 79, 91, 93, 132, 
134 ss., 140, 148 ; les cinq 
o.s. (Najm Râzî), 117, 120. 
Voir aussi /atîfa. 

Orient, symbole du monde supra
sensible, 13, 14, 53, 67 ss., 
69 ; O. majeur (jabarût), O. 
mineur (Malakat), O. intermé
diaire ( mundus imaginalis, Be 
climat), 53 ss. ; O. métaphysi
que, mystique, 13, 18, 21, 34, 
36, 47; O. origine, 17, 18, 21, 
38, 47' 54~ 55, 67. 

« oriental » {l'ttranger, l'homme du 
« nord » ), 55. 

orientation {phénomène de l'), 12, 
15, 17, 18, 20 SS., 38, 49, 53, 
55, 57, 60, 62, 68, 73, 75,80, 
113, 118, 122; o. polaire, 105, 
139. 

« Orientaux » (au sens métaphy-
sique), 34, 68. 

orphisme, 68. 
Ors (Eugenio d'), 108 n. 
ostâd ghaybi, 46, 96 n. Voir Gui-

de, Maître intérieur. 
Otto (Rudolf), 86. 
ouïe du cœur, 141. 
Ourse (constallation de l'), 58, 

60, 61. 

p 

pantokrator, 142. 
Paraclet, 135. 
paradoxes des mystiques, 99. 
Parménide, 68. 
Parsifal, 32. 
partenaire céleste, 18, 21, 38, 

43 ss., 104, 105 ss. ; voir aussi 
Ange, Guide, Nature Parfaite. 

parvânak (compagnon, guide, sau-
veur), 45 n. 

pasteur (poïmen), 36, 37, 69 ; 
voir aussi Ange, Guide, Nature 
Parfaite. 

Index 

Pasteur d'Hermas, 37. 
pauvreté métaphysique, p. mysti

que, p. au sens vrai, 123, 124, 
1 2 5, 126' 12 7' 12 8' 12 9' 13 9 ; 
voir aussi darwish. 

perception suprasensible, 112, 116 ; 
p. s. du sensible, 91 ; p. directe 
du suprasensible,, 92, 116 ; 
p. indirecte, 92 ss. 

perspective {lois de la), 133. 
Phédon, 45. 
Philon d'Alexandrie, 45. 
Phôs 25 ss. , 29, 36, 37, 38, 41, 

47, 57, 74, 108 ; voir aussi 
Homme de lumière. 

photismes, 112 ; ph. de lumière pu
re, 11 7 ; ph. colorés, signes des 
états spirituels, 17, 19, 22, 38, 
72, 74, 75, 83, 84, 89,92,9~, 
117 SS., 121, 148, 152; VOU 

aussi symbolisme des couleurs. 
physiologie subtile (centres de la), 

86, 87 ; voir aussi /atîfa, or
ganes subtils. 

Picatrix, 27 n. 
Pierre (alchimie), 145. 
pierres précieuses, 80, 81, 82, 84. 
Pinès (S.), 30 n. 
Pistis Sophia, 26, 45, 153. 
Platon, 18, 45. 
platonisme néo-zoroastrien, 52. 
plérôme des Lumières, 52 n. 
Plotin, 45. 
Poïmandrès, 36, 37. 
pôle (symbolisme du), seuil de l'au

delà sommet de la hiérarchie 
ésotérique, 13, 17, 20, 29, 32, 
53,58,60,66, 75,81,82, 101; 
Imâm caché, 57, 60, 62, 64, 
144, 145 ; lieu d'origine, 
132 ; « orient », 17 ; p. céleste, 
12, 13, 15, 16, 17, 19, 21, 51, 
53, 64, 73 ; les sept p. ( aqtâb), 
60, 61. 

points cardinaux {les quatre), 12, 25. 
polychromie, 14 7. 
Pont Chinvat, 40, 41, 42, 43, 50, 

53, 59. 
Présence, 125 ; p. au monde, 12, 

13 ;p. humaine, 12, 14, 15. 
Proclus, 63 n. 
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Prométhée, 25, 26, 47, 74. 
prophètes (les sept grands), 22 ; 

les « sept p. de ton être », 
132-141, 144. 

prophétologie, 144. 
psyché collective, 59 ; ps. inférieu

re, 76 n. ; ps. obscure, 55. 
Puech (H.C.), 44 n. 
puits (image et motif du), 34, 47, 

54, 56, 57, 59, 70, 73. 75 ; 
ascension hors du p., 81, 86, 
87 ss., 89-90, 91 ; p. de Joseph, 
89 ; p. de la nature, 86 ; p. de 
lumière verte, 90. 

Q 

Qaf (montagne de) 34 52 53 68 
89, 108. ' ' ' ' ' 

Qayrawân, 33 ss. 
Qazvî n, 13 2. 
Qibla : nord, 67 ; soleil et lune, 67. 
Qorân : sourate 20 (Ta-Hd}, 98 ; 

verset de la Lumière (24 : 35), 
29 n., 83, 115, 116 ; sourate 
51 (l'f:toile ), 116 ; ésotérique 
et exotérique du Q., 132, 
140 ; Q. cosmique, 80. 

Qo~b (plu~iel aqtâb ), voir pôle. 
Quete de 1 Orient, 13. 

R 

rafraf, 141. 
réalisme spirituel 142. 
réalité suprasensible 89 120 
ré.intégration (myth~ de), 56.' 
Rmgbom (L.-) 13 l 3n 
Ritter (Helhn~t), 27 n.: 100 n. 
robe de lumière (motif de la), 41, 

102 ; voir aussi Chant de la 
Perle. 

Rocher d'Emeraude 16 34 53 54 
55,57,58,69,il,8~,lb8,i36: 

« Roseraie du mystère. » (Gol
shan-e Râz}, 117-130, 136. 
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Ruska (J.), 25 n., 29 n. 
Rüzbehân Baqlî Shîrâzî ( 1209), 

19, 60 ss., 74 n., 93 n., 95 n., 
97, 98 n., 99, 100, 103, 110 n. 
119 n., 144, 145. 

s 

sabéennes (liturgies), 29. 
Sabéens de Harran, 27, 55, 58,67n. 
Sadrâ Shîrâzî (Mollâ) (1640), 52 n. 

92 n., 125, 126. 
Sadroddîn Qonyawî, 113 n. 
Sages de l'ancienne Perse, 18. 
Saki na (descente de Ja), 90. 
Sakshin, 45. 
salut cosmique, 144. 
Saoshyant, 33. 
Sassanides, 148. 
Satan, 56 .. 
Schmidt (Carl), 26 n., 82 n. 
Scholem (G.), 74 n., 119 n. 
Schwenckfeld (C.), 142. 
Scott (W.), 25 n. 
secret du cheminement (si" al-sayr) 

84. 
sécularisation du spirituel, 59, 142. 
Sejestânî (Abû Ya'qûb), 146. 
semblable et semblable, 75, 80, 81, 

82, 83, 98, 148 SS., 151. 
Semnânî ('Alâoddawleh)(l336), 22, 

46, 72, 86, 94 n., 95, 110, 
117 SS., 122, 128, 132-141, 
142, 143. 

« sens de l'histoire » , 20, 139. 
sens physiques, 92 ; s. et organes 

de lumière, 25 ; s. suprasen
sibles, s. du suprasensible, 73, 
91, 92, 93, 97, 107, 112, 117, 
119, 126, 148, 149 ss. ; voir 
aussi latîfa, organes subtils. 

sept (les) abdâl, voir abdâl ; les s. 
couleurs, 113 ;. les s. organes 
subtils, 22, voir latf[a ; les s. 
plans ou catégories de l'être, 
90, 94 ; les s. pôles, orifices 
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du Trône, 60 ss. ; les s. sens 
ésotériques du Qorân, 134 ; 
les s. Terres, s. Cieux, s. puits, 
90. 

septième (la) vallée, 117, 128 ss. 
Séraphiel (archange), 63, 64. 
seul avec le seul, 95. 
Shabestarî (MahmOd), 120 ss., 137. 
Shâh Esmaïl (Ismaël), 121-122. 
shahâdat, 85 ; la triple sh. shî'ite, 

85 n., 115 n. 
shâhid, voir Témoin. 
Shahrazôrî (Shamsoddîn), 55. 
shaykh al-ghayb, voir Guide, Maî-

tre intérieur, Témoin dans le 
Ciel. 

shaykhisme, 51, 61, 93 n. 
shekhina, 90. 
shî'isme, 61, 62, 132, 141, 145. 
Shishlam Rba, 67. 
Shoshtarî (Qâzî Nûrollah), 121. 
Sinaï mystique, 34, 53. 
social, 108, 119. 
socialisation du spirituel, 20,,142. 
Socrate, 28. 
Soderberg (H.), 45 n. 
Sohravardî (Shihâboddîn Yahyâ), 

shaykh al-Ishrdq ( 1191 ), 15, 16, 
18, 24,26,42,44,47,52, 111, 
113 n., 118, 126, 133, 143 ; 
Op. metaph /, 31 ; Op. meta
ph II, 33 n., 72 n. ; psaume à la 
Nature Parfaite, 32, 54 ; Récit 
de l'exil occidental, 32 ss., 
33-34, 52 n., 53, 54, 68, 73, 
81. 

Soi (le), 19. 
Soleil au milieu du ciel, 81 n. ; s. 

de l'Esprit, 19, 55, 96 ; s. de 
la certitude, s. de la connais
sance, s. de la foi, 96 ; s. de 
minuit, 15, 17, 20, 54, 55, 56, 
58, 96 ; s. de la haute connais
sance, 19 ; s. du cœur, 19, 
28, 55, 96 ; s. du mystère, 23, 
28 ; s. du nord, 58 ; s. rou
geoyant, 78 ; s. se levant à l'oc
cident, 55 ; s. suprasensible, 55, 
101 n. ;s. et lune, 115, 117. 

songes(ta'bîr ou science des}, 92. 

Sophia céleste, 45, 57. 
soror spiritualis, 98, 1 OO. 
sortie d'f:gypte, 33, 35. 
sotériologie, 143. 

Index 

soufis, soufisme, 21, 24, 66; (d'Asie 
centrale), 75, 106, 132, 142 ; 
s. iranien, 13, 19, 56, 62 ss., 
95-96, 97, 110, 117, 148, 
1S1 ; s. shî'ite, 62, 115 n., 
141, 145. 

spatialisation, spatialité, 12, 16. 
spécularité (mirâ'iya), 140. 
speculum, voir miroir. 
Sphère des Sphères, 52, 53, 55, 134. 
Spiritus sanctus angelicus, Sp. prin-

cipalis, 44. 
spissitudo spiritualis, 112. 
Sraosha (ange), 63. 
Strzygowski (J.), 148. 
stupas, 51. 
subconscience, 17, 107, 108, 110, 

111, 113, 127, 138. 
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