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ISLAMISME ET RELIGIONS DE IL’ARABIE

Directeur d’études : M. HENRY CORBIN

I. I/état des recherches menées parallélement en Iran nous a
conduit & modifier le théme primitivement prévu pour les confé-
rences de la premiére heure. La raison en est que nous avons pu,
pendant le trimestre d’automne, mené presque jusqu’a l’acheévement
I'impression du premier volume dune Awnthologie des philosophes
ivaniens depuis le XVIIe siécle jusqu’a mos jours (vol. XVIII de la
« Bibliothéque Iranienne »). Cette entreprise est menée en collabo-
ration avec le professcur S. J. Ashtiyani, de la Faculté de théologie
et Sciences islamiques de 1I'Université de Mashhad, lequel assume
la lourde tache de réunir, coordonner et commenter les textes arabes
et persans, tandis que nous en assurons la présentation francaise.
Selon le plan établi, cette Amnthologie devrait comprendre un choix
de textes d’une cinquantaine de penseurs et comprendre cinq grands
volumes de la « Bibliothéque Iranienne » publiée par le Département
d’Iranologie de l'Institut franco-iranien de recherche, a Téhéran.
Le premier volume présente des textes extraits des ccuvres de phi-
losophes du xvire siécle, restés a peu pres totalement inconnus
jusqu’ici en Occident. Il nous a donc paru opportun d’associer nos
auditeurs au progrés et au sens de ces recherches, étant entendu
que la dénomination de « philosophes » (kokamd et ‘orafd) couvre
ici un champ beaucoup plus vaste que l’acception occidentale moderne
du mot, et que la signification des ceuvres est au centre de nos
« sciences religieuses ».

Le premier des penseurs et spirituels dont nous avons eu ainsi
a esquisser la doctrine, est MIrR DAMAD (1040/1631), « maitre a
penser » de plusieurs générations de philosophes en Iran et en Inde,
et figure de proue de cette « Ficole d’Ispahan » sans analogue ailleurs,
a I'époque, en Islam. Son ccuvre comprend un grand nombre de
traités, en arabe et en persan, dont plusieurs restés inachevés, et
dont la plupart sont encore en manuscrits, hormis cependant, et
principalement, son Kitib al-Qabasdt (Livre des charbons ardents) ;
il semble que l'ccuvre de son plus illustre disciple, Molld Sadri
Shirizi, ait, au cours des temps, éclipsé l’'ceuvre du maitre. Ia
classification des répertoires bio-biblographiques iraniens, répar-
tissant nos penseurs en Mashsha'dun (péripatéticiens) et Ishrdgiyan



(platoniciens, continuateurs de Sohrawardi) est beaucoup trop
sommaire. Il arrive ainsi que Mir DamAad soit classé parmi les péri-
patéticiens, mais c’est un péripatéticien qui nous a laissé des con-
fessions extatiques et qui avait choisi le mot Isirdg comine noin
de plume (takhallos).

Les textes de notre Awnthologie nous ont amené a insister sur les
points de doctrine suivants : 1) Dans le grand débat entre ceux qui
professent l'existence du monde ab aeferno et ceux qui professent
que le monde a un commencement, la terminologie reste enclose
entre les termes de hoddth zamdni, connotant 1'idée d’une inceptio
dans le temps, et de hodiith dhrdtt, impliquant purement l'idée d’un
commencement ontologique, sans aucune référence a la temporalité,
puisque aussi bien les philosophes n’avaient eu aucune peine a montrer
aux Motakallimtin la précarité de leur conception d’un monde « se
mettant a exister » dans le temps, alors que le temps n’existe qu’avec
le monde. Il ne semble pas a Mir Damad que le concept de hkoduilk
dhdti suffise a rendre compte du commencement d'un événement
qui, tout en étant purement ontologique, comporte l'idée d’'un
décalage (hoduth infikdki) a 1'égard de son Principe. Aussi intro-
duit-il la notion de hoddth dahvi. 11 obtient ainsi la notion d’un triple
¢vénement : @) événement ontologique quant a l'essence, advenu ab
aeterno ; b) événement advenant dans le temps ; ¢) événement perpé-
tuel (hod#tth fi’l-dahr) ni advenant dans le temps, ni éternellement
advenu, mais éternellement advenant. Il semble que cette notion
réponde particuliérement aux préoccupations régnant alors dans
I'fcole d’Ispahan ; elle fut acceptée par les uns, rejetée par les autres ;
elle a ses répercussions prochaines sur le fa’wil des événements de
la hiérohistoire. 2) Un second point est la métaphysique de 1’essence.
Tandis que son éléve, Molld Sadri Shirazi, opére sur ce point une
révolution philosophique, Mir Damad, bien que certaines de ses
déclarations semblent annoncer celle-ci, reste fidéle a la métaphysique
avicennienne donnant a l'essence, a la quiddité, priorité d’origine
sur Vexistence. 3) Un troisiéme point est celui de la connaissance
divine, sur lequel s’affrontent Mashsha’iin et Ishrdqiyin, et qui
pose eo ipso la question des Attributs divins ; les grandes options
de la théologie islamique sont en cause. 4) Un dernier point considéré
vise principalement eschatologie dans la notion de barzakh (l’entre-
deux) ou mundus imaginalis (‘dlam al-mith4l). Mir Damid a une
excellente connaissance des textes qui, chez Sohrawardi et chez
Ibn <Arabi, en justifient la nécessité ontologique, et pourtant,
(du moins dans les textes de mnotre Anthologie), il ne peut
se résoudre a en professer lexistence. Mais cette attitude



négative se nuance d’'un regret pathétique, le regret que 1'on ne
puisse en apporter une démonstration logique et apodictique. Ce
qui va de soi, puisque la preuve en ressortit au kasif (révélation
intérieure), et Mir D&amid l'extatique était mieux que quiconque
en situation de le savoir. Il reste que l'existence du mundus ima-
ginalis ou barzakh wmonfasil offre quelque difficulté, tant que l'on
méconnait I'immatérialité ou transcendance de l'Imagination active
(tajarrod-e khayadl). C’est pourquoi Molld Sadri mettra tant d’énergie
4 en asseoir la doctrine.

Le second penseur représenté dans notre Anthologie est MIR
ABO’L-QAsIM FENDERESK! (1050/1640), qui enseigna a Ispahan
a plusieurs générations d’éléves, les sciences philosophiques et thé-
ologiques.Forte personnalité, on le devine a plusieurs anecdotes ;
cependant, eu égard a sa grande notoriété, l'ccuvre qu’il a laissée
est d'une exiguité surprenante. En tout cas, il fut mélé a l'entre-
prise de traduction des textes sanskrits en persan, dans laquelle
se signala le prince Dara Shakiih. Son ccuvre principale est un traité
trés original en persan sur les arts et activités humaines ; il en donne
une classification hiérarchisée qui culmine dans le cas des philo-
sophes et des prophétes, associés les uns aux autres dans un méme
chapitre de philosophie prophétique ; a son tour, ce chapitre débouche
sur l'herméneutique et 1'ésotérisme, et le tout s’achéve par une
systématisation des degrés de l'échelle de I'étre, ot nous voyons,
sans surprise, reparaitre chez un philosophe iranien l'ombre et le
nom d’4hriman. Nous avons encore insisté sur les extraits de deux
opuscules dont un « traité sur le mouvement » qui est expressément
antiplatonicien. Cependant nous avons, pour notre part, découvert
et signalé un traité de Mir Fendereski sur l’alchimie comme science
spirituelle, qui fait pressentir, chez ce contemporain de Michael
Maier, autre chose que le péripatéticien qui apparait dans ses traités
exotériques.

Molla SADRA SnirAzi (1050/1640) est le plus illustre des éléves
de Mir Damad et des « Platoniciens de Perse ». Sa pensée a marqué
de son empreinte toute la philosophie iranienne jusqu’a nos jours ;
notre collégue S. J. Ashtiyani est lui-méme, dans I’Iran de nos jours,
un représentant ¢minemment actif et productif de la tradition de
Molia Sadri. Ici méme, a la Section, plusieurs années de conférences
ont ¢té consacrées a l'explication de ses grands traités. Bien qu’il
soit paradoxal de signaler en quelques lignes son ceuvre immense,
nous dirons ceci. Molli Sadra opére une révolution philosophique
en rejetant la traditionnelle métaphysique des essences pour lui
substituer une métaphysique de 1'étre donnant priorité d’origine
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a Vexister. D’on, ce qui est I'objet de I'Acte créateur (le maj‘idl du
ja‘l), c’est non pas l'’essence ou quiddité, mais 1'acte d’étre, d’exister.
Cette position de theése entraine avec soi d’autres positions carac-
téristiques : la reconnaissance de l'’existence mentale (wojid dhihni),
non pas au sens d’un ens rationis a la fagon des Mo‘tazilites, mais
comme manifestation de I’'étre, réelle de plein droit, tout en étant
plus faible que sa manifestation a 1’état intelligible et a 1’état sen-
sible. Ce sont les formes d’étre ayant leur existence dans I’ame. Molla
Sadri reconnait a l'ame comme Imago Dei une activité créatrice,
créatrice du monde qui lui est propre, monde de toutes les réalités
qu’elle contemple et qui existent par le fait méme de leur actualité
pour elle, sans qu’il y ait a4 recourir a une autre actualité. ID’ores
et déja se trouve décidée l'existence autonome du mundus imagi-
nalis, telle que I’ame est elle-méme créatrice de son paradis ou de
son enfer. Aussi bien cette existence mentale est-elle aussi qualifiée
d’« épiphanie imaginale » (zohdr mithdli).

A son tour cette position de the¢se comporte d’importantes con-
séquences en philosophie et en théosophie mystique. Molld Sadra
professe l'unité transcendantale de 1V'étre (wahdat al-wojid), mais
simultanément, et en raison méme de sa métaphysique « existen-
tielle », il ne reconnait qu’une prédication de I'étre par analogie aux
différents degrés d’intensité ou d’affaiblissement des actes d’étre
qui déterminent respectivement les essences et les quiddités. Au
sommet des degrés d’intensité, ii y a les Idées platoniciennes. Mais
dans ces intensifications et dégradations se fait jour cette inquictude
de I'étre dont Molld Sadri rend compte par le principe du mwouve-
ment intrasubstantiel ou transsubstantiel (karakat jawhariya). Il
est ainsi le philosophe des métamorphoses, pour qui la remontée
de I’Ame, aprés sa descente aux abimes, postule la nécessité de ce
mundus imaginalis dont Sohrawardl avait assuré le statut ontolo-
gique, et sans lequel le monde de I’Ame ne serait que de '« imaginaire ».
Molld Sadra a conscience de parachever l'ceuvre de Sohrawardi, en
établissant la transcendance de l'Imagination active, comme indé-
pendante de l'organisme physique et par conséquent ne périssant
pas avec lui ; elle est comme l’enveloppe subtile de 1I’ame. Ce ne sont
pas seulement les affinités profondes de Molld Sadra qui se révélent
ainsi ; c’est aussi toute sa pédagogie spirituelle. Pour lui, contrai-
rement a4 une anthropologie traditionnelle depuis Avicenne, l'dme
1w’est méme pas intellect en puissance dés l'origine ; elle a a le devenir
par des métamorphoses qui sont l'histoire (kikdyat) méme de I’dme.
Précisément cela présuppose la thése du mouvement transsubstantiel
et conduit finalement 4 une phénoménologie de I’Esprit-Saint qui est
I'Intelligence agente ; car dans l'union essentielle, sans confusion



des personnes, de 1’ame avec I’Intelligence agente, Molld Sadrid pro-
fesse qu’il est aussi vrai de dire que dans ’ame qu’elle métamorphose
la Forme intelligée par 1'Intelligence agente s’intellige soi-méme,
que de dire que c’est I'dme qui est elle-méme la Forme s’intelli
geant soi-méme.

RAaJjAaB 'AL® TaBRizZf (1080/1669-1670) représente une direction
tout autre de I’Ecole d’Ispahan. Il se signale par une métaphy-
sique de I’étre qui professe, non pas 1’analogie, mais I'dquivocite radi-
cale du concept d’étre quand il est rapporté a I'Etre Nécessaire et
aux éftants non-nécessaires ; le principe et source de 1’étre reste trans-
cendant a V'étre qu’il fait étre ; il ne saurait y avoir aucune parti-
cipation au concept (ishtirdk ma‘rnawi), mais homonymie pure
(ishtivdk lafz?), dans l'usage du terme, car notre concept d’étre
n’atteint en fait que du créaturel. Le principe et source ne peut
étre cerné, et de trés loin, que par la via mnegationis (tanzih) ou
théologie apophatique. Molld Rajab ‘Ali sait fort bien qu’on wva
lui opposer que jamais personne n’'a professé cette métaphysique
de l'étre. En réalité, estime-t-il, on a forgé des calomnies affreuses
pour en effacer la tradition. Mais il est tout a fait a 1’'aise pour reven-
diquer le témoignage de ses devanciers, d’autant plus que la chaine
en aboutit aux saints Imams (notamment a deux prones prononcés
a Merv par le VIII®¢ Imam). Il eit pu se réclamer aussi légitimement
de la tradition ismaélienne, aussi rigoureuse sur ce point ; mais,
méme s’il 'elit connue, il aurait sans doute craint d’en invoquer
le patronage. D’autre part il ne pouvait prévoir qu’il serait suivi
sur ce méme point par I’Ecole shaykhie. 1l est ainsi amené i prendre
le contrepied de certaines positions de thése de Molla Sadri, quant
a la métaphysique de l'essence, l'existence mentale, le mouvement
intrasubstantiel. En revanche, sa doctrine spirituelle culmine en
une gnoséologie axée sur l'idée de « connaissance présentielle »
(‘ilm hoidri), entierement dans l'esprit de Sohrawardi, shaykh
al-Ishrdq. Rajab ‘Ali Tabrizi eut de nombreux éléves. Le plus célebre
fut Q4azi Sa‘idd Qommi qui fut également 1’éléve des éléves de Molla
Sadri, a savoir Mohsen Fayz et ‘Abdorrazziq Lahiji, et qui cumule
ainsi, de fagon trés personnelle, une double tradition d’Ispahan. Nous
avons naguére, a la Section, consacré plusieurs années de confé-
rences a ses principales ceuvres.

Il n’a été possible que de bri¢vement informer les auditeurs de
Pocuvre de Molld *ABDORRAZZAQ I.AHIJE (1072/1661-1662) qui fut,
commme Mohsen Fayz, a la fois I'éléve et le gendre de Molla Sadra.
On a simplement insisté, en prenant quelques exemples, sur la
complexité de sa personne et de son cecuvre; il semble osciller
entre les extrémes, comme déchiré par un combat intérieur, sinon
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intimidé par le monde extérieur. Les répertoires bio-bibliographiques,
ici encore, simplifient beaucoup trop, en le présentant comme péri-
patéticien. En fait, c’est un homme qui avait une expérience per-
sonnelle du soufisme, comme l’'attestent certains chapitres de son
Gawhar-e movdd, et le mérite de M. Ashtiyani est de nous présenter,
par un abondant et judicieux choix de textes, un Molla Lahiji trcs
différent de celui que 'on a connu généralement jusqu’ici.

Quant aux deux autres penseurs dont les ccuvres sont représentées
dans notre Anthologie, a savoir Hosayn Khwansari (1098/1686-1687)
et Mollda SHAMSA GILANI (XI1¢/xVII® siccle), tous deux autant dire
totalement inconnus jusqu'ici, il n’a pas été possible d’en traiter
cette année.

II. Les conférences de la seconde heure ont été consacrées, comme
I’'an dernier, a 1’étude de textes inédits de la littérature ismaélienne.
Cependant, ici encore, on a wvoulu initier les auditeurs a une
recherche menée parallélement sur « I'Idée du Paraclet dans
la penséé shi‘ite », et cela d’autant plus que le theme
a son importance pour la gnose ismaélienne. I.a tradition
islamique en général connait le mot Paraclet sous la forme qui est
simplement la transcription arabe du mot grec (Farvdqlit ou Bara-
glit), en référence au verset qoranique 61/6, dans lequel Jésus
annonce un autre Envoyé dont le nom sera « Ahmad »; elle voit
dans le mot grec une substitution opérée par les docteurs chrétiens
pour dissimuler l’'annonce faite par Jésus du prophéte de 1'Islam.
I1 y a, d’autre part, toute une tradition shi‘ite qui se signale par
une connaissance directe de I'’Evangile de Jean et par I'identification
du Paraclet avec le XII¢ Imam, I'Tmam « attendu » ou « Imam caché ».
Parmi les traditionistes shi‘ites, notre recherche a porté sur trois
grands ouvrages : 1) Majlisi (xviIe siécle), Bihdr al-Anwdr (éd. typ.,
XYV, 210 ss.), groupe un grand nombre de citations bibliques et pro-
fesse avec tous ses confréres une prophétologie qui concorde avec
celle du Verus Propheta du judéo-christianisme ; il identifie le Paraclet
avec le prophéte Mohammad. 2) Dans un considérable ouvrage
en deux volumes in-folio, consacré au XII¢ Imam, Shaykh ‘Al
Akbar Nahavandi (au début de ce siécle, Kitdb al-‘abgari... Téhéran,
1363) met en ocuvre, outre le corpus des hadith, un grand nombre
de textes bibliques (y compris les apocryphes) qu’il connait par la
version persane publiée 2 Londres par la Société biblique ; il connait
également les traditions zoroastriennes sur le Saoshyant. 1.’ orienta-
tion de son herméneutique est déterminée par la mise en ceuvre
de deux groupes de références : a) Ev. de Jean, chap. XIV, XV et
XVI; b) Apocalypse, chap. XII. La confrontation de ces textes le
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conduit a l'idée d’'une double épiphanie (zoki#7r) du Paraclet : en
la personne du Prophcte, puis en la personne du dernier Iméam,
comme l'enfant de la « Femme revétue du soleil » ; ce dédouble-
ment peut apparaitre paralléle a celui qui s’est produit en hermé-
neutique chrétienne : Christ comme premier Paraclet, et 1’archange
Michel comme le « Grand Paraclet ». 3) Shaykh ‘ Ali Yazdi Héa’eri
(&3 la fin du si¢cle dernier) consacre également un grand ouvrage
au XII¢ Imam (Ilzdm al-ndsib... Téhéran 1352) : il insiste, parm:
les sources chrétiennes sur dpocalypse XII, pour identifier la
« Femme revétue du soleil » avec Fitima, la fille du Prophete, tandis
que l'enfant « enlevé vers Dieu » est le XII¢ Immam issu de la lignée
de Fatima, Imam de la Résurrection (Qd’im al-Qiydmat). On reléve
que la gnose ismaélienne semble avoir de son c6té, et dés l'origine,
identifié¢ le Paraclet avec le futur et dernier Imam de notre cycle
comme Qd’'im al-Qiydmat (qu’'elle désigne comme le « Grand Para-
clet », al-Baraqlit al-akbar ; al-IR. al-jdmi‘a, 1I, 354, 3065).

A partir de 1a, nous pouvons relever les jalons d’'une longue tra-
dition : Sohrawardi, shaykh al-Ishvdq (1191), référe, dans les « Temples
de la Lumiére », a I'fivangile de Jean et au Paraclet ; son commen-
tateur, Dawwani, montre qu’il s’agit bien du XII¢ Imam commnie
Mahdi; le philosophe et théosophe shi‘ite Haydar Amoli (post
787/1385) identifie expressément le Paraclet johannique avec le
XIIe Imdém ; ainsi fait également Ibn Abi Jomhir (post 9ox/1495),
en un long développement ou il se référe a ‘Abdorrazzaq Kashiani
(1334), commentateur d’'Ibn ‘Arabi. Au XxXvIiie siécle un éléve de
Mir Damad, Sayyed Ahmad ‘Alawi, dans son Tafsir ‘irfdni du
Qoran, reprend, en de longues pages, l'identification du Paraclet
avec le prophéte de I'Islam, tandis qu'un autre éleve de Mir Damad,
Qotboddin Ashkevari, identifie expressément le XNXII¢ Imam avec
le Saoshyant annoncé par Zoroastre. Enfin au xi1xe¢ siécle, un profond
théosophe imdamite, Ja‘far Kashfi (1850) développe, sur l'idée du
cycle de la prophétie et du cycle de la waldyat, toute une historio-
sophie que nous avons signalée dans le rapport de I’an dernier, avec
les comparaisons qu’elle suggere. Ce ne sont 1a que quelques sondages,
dont les recherches a venir étofferont les premiers résultats.

Quant au traité ismaélien inédit que nous avons abordé cette
année, il est I'ccuvre de Sayyid-na IDRiIS ’IMADODDIN, XIxXe D4<i
au Ydémen, apres lextinction de la puissance temporelle fati-
mide ; il était né au chateau fort de Shibam, a Haraz, en Rajab
704 (1392) ; il exerga la supréme fonction de Dd'‘i dés I’'age de trente-
six ans (depuis 832/1428), et mourut le 1g Dh’l-Qa‘da 872/ro juin
1468. Treize de ses ceuvres ont été conservées ; elles concernent
I'histoire générale de la da‘wat au Yémen, la poésie, la métaphysique ;
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la plupart sont malheureusement, comme tant d’autres ceuvres
ismaéliennes, gardées dans le secret de collections privées (cf. W.
Ivanow, Ismaili Literature, Téhéran 1963, pp. 77 ss.). L’ouvrage
a pour titre Zahr al-ma‘dni (quelque chose comme « Florilécge des
idées ismaéliennes »). C'est un ouvrage fondamental qui, par ses
nombreuses citations ([khwdn al-Safd’, Abli Ya‘qlib Sejesténi,
Ja‘far ibn Mansiir al-Yaman, Hamid Kermani, Mo’ayyad Shirazi),
récapitule plusieurs si¢cles de pensée ismaélienne ; c’est en fait une
véritable Sommme qui, en vingt et un chapitres, couvre tout ’ensemble
des hagd’iq, c’est-a-dire de la doctrine ésotérique de l'ismaélisme,
gnose et théosophie.

On s’est attaché a la traduction et a I'explication de deux de ces
chapitres (chap. X et XIX), dont l'intérét est de faire comprendre
les raisons, fondements et articulations de la hiérarchie ésotérique
ismaélienne. Idris ‘Imidoddin appartient a la tradition faitimide ;
sa pensée comporte donc bien des nuances qui la différencient de
la tradition d’Alamfit, ne serait-ce que parce que la Grande Résur-
rvection proclamée a Alamiit (8 aoiit 1164) et libérant de toutes les
servitudes de l'exotérique, n’a pas retenti dans l'ancienne da‘wat
prolongeant la da‘wat fatimide, et aussi parce que cette da‘wat vit
pratiquement, comme le shi‘isme duodécimain, en I’absence de son
Imam ; il y a cependant cette différence que pour elle cette occul-
tation est un accident, tandis que dans le systéme de pensée shi‘ite
duodécimain elle répond a une nécessité organique. Il y a en outre,
sinon a I’égard de la da‘wat de I'époque fatimide, du moins dans ce
qui nous en est accessible, cette autre différence que la da‘wat yémé-
nite connait un « drame dans le Ciel » dont ne font point état les
autres textes. Le protagoniste en est la troisi¢me Intelligence archan-
gélique du Plérdome, 1’Adam spirituel ou métaphysique (Adam
rithdni), qu'un vertige ou une ivresse d’orgueil immobilise devant
le tawhid et la reconnaissance de ses devanciers ; c’est pour combler
le retard ainsi creusé dans l'éternité, qu’il assume, aprés son repentir,
des fonctions démiurgiques. L.e monde est produit par lui comme
un instrument destiné a permettre le salut des ames de lumiére.
On ne peut omettre de constater sur ce point certaines réminiscences
manichéennes. De plus, la structure du cosmos (Sphéres célestes
et Eléments) s’explique par la substance dont il est constitué a ses
différents degrés ; ses parties les plus subtiles sont, comme « cin-
qui¢me nature », issues de la nostalgie qui est I'« Yive éternelle » de
cet Adam métaphysique et de ceux qui l'ont suivi dans son repentir.
I.a méme s’origine la correspondance entre la hiérarchie céleste des
Intelligences, la hiérarchie des Spheéres qu’elles gouvernent, et la
hié¢rarchie ésotérique des grades de la confrérie ismaélienne.



A vrai dire, il y a certaines oscillations, car il y a plusieurs maniéres
de mettre en ccuvre la science par excellence de la « Balance »
(mizdn}. Ces oscillations conduisent & se demander si le détail minu-
tieux avec lequel sont décrits les grades ésotériques et leurs fonctions
respectives, correspond a un état de fait, ou bien représente un projet
idéal dont les vicissitudes des temps ne permirent pas la réalisation
intégrale. Dans le roman initiatique ismaélien étudié¢ 1’an dernier,
le méme personnage cumule plusieurs grades différenciés ici. IL.a
« Balance » des réalités astronomiques détermine en contrepoids une
hiérarchie de dix grades ésotériques terrestres qui est la plus courante
depuis Hamid Xermdni, mais qui n’était pas connu de Nasir-e
Khosraw. On connait aussi un systéme de douze grades, et Ja‘far
ibn Mansar al-Yaman, dont le 7e’wil al-zakdt (sens ésotérique de
Paumoéne rituelle) est longuement cité par Idris, dégage, par I'her-
méneutique du verset qoranique g/61, un ensemble de huit grades
et fonctions. Cette longue citation est méme intéressante entre
toutes ; en suivant la voie anagogique, elle s’éléve en effet a l'idée
d'une aumédne (ici un « soutien ») et d’'une hospitalité purement
spirituelle, ’aumoéne (sadgat) consistant dans le don de la gnose
transmis de grade supérieur en grade inférieur, et I'hospitalité étant
Paccueil fait par chaque grade a la gnose qui lui est ainsi transmise.
Ce qui permet a I'auteur de dire que tous les membres de la sodalité
ésotérique sont les « aumones » (les « soutiens ») et les hospitaliers
les uns des autres, et 'on comprend ainsi commment toute cette che-
valerie ismaélienne est fondée sur l'idée de ses hodiid. 1ittéralement
Ie mot veut dire « limites » ; il désigne les grades de la hiérarchie
ésotérique, et dans ce qui est en cause il s’agit non pas de la personne
empirique de chaque kadd par rapport a son makdiid (celui qu’il
limite, le grade immeédiatement inférieur), mais plutét de 1’horizon
transcendantal correspondant chaque fois au niveau de gnose et
de sagesse atteint par chacun. C’est pourquoi les lodiid sont a la
tois les hospitaliers et les résurrections (giydmdt) les uns des autres ;
toute la da‘wat est emportée dans le méme mouvement ascensionnel,
de giydmat en giydmat.

D’on1 alors, le texte aussi beau gu’étrange dont la citation vient
clore le chapitre XIX et en vue duquel on serait tenté¢ de dire que
tout le chapitre a été¢ écrit. Il s’agit d’'un entretien entre ‘Amalaq
le Grec et son maitre Qosta ibn Liiqa (le texte figure aussi dans 1'an-
thologie dite Majmi‘ al-tarbiyat). Dans 'état actuel des recherches,
l'on s’avoue incapable de donner une explication satisfaisante de
ce disciple « amalécite » du médecin grec melkite du 1x¢ siécle, bien
connu par ailleurs. Disons seulement que le disciple demande au
malitre de lui faire connaitre son Dieu, puis ce qu'il y a encore au-dela
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de son Dieu. Il lui est enseigné qu’au-dela « il y a celui qui est pour
ton Dieu ce que celui-ci est lui-méme pour toi, un Unigque pour un
Unique ». La réponse rappelle celle qui est donnée a la fin du « Récit
de Y’exil occidental » de Sohrawardi ; elle présuppose I'idée d’une hié-
rarchie métaphysique que, comme plus d'un autre point de la doctrine
ismaélienne, 1’'on peut mettre en référence a2 la gnose manichéenne
(cf. par exemple le motif des « cinq péres »). Il est a souhaiter que
I’avenir nous donne accés a toute une littérature isinaélienne inédite,
qui détient sans doute la clef des questions que nous posons.

Les auditeurs de la conférence ont poursuivi les recherches dont
le rapport de I'an dernier a indiqué le détail. Trois préparations de
theéses de doctorat de 3¢ cycle étaient en voie d’aboutir 4 la fin du
mois de juin : celle de M. Bekri ATLADDIN sur « Le Ki¢db al-bolgha
fi’l-hikmat faussement attribué a Ibn ‘Arabi » celle de M. ‘Ali-
Rida ‘ARrFA sur « Le Kitddb al-Ndmis al-a‘zam de °‘Abdol-Karim
Jili » ; celle de M. Abdolaye DIONE sur « Mohsen-e Fayz interpréte
shi‘ite d’al-Ghazili ». En outre :

M. Jean-Claude FRERE a entrepris de préparer I’édition du grand
traité alchimique intitulé « Ies tétralogies de Platon» (texte arabe :
Kitdb al-rawdbi‘, et version latine : Liber gquartorum).

M. Stéphane RUSPOLI a commencé de préparer l'édition d’un
traité (Miftdh ghayb al-jam‘ wa’l-wojid) de Sadroddin Qonyawi,
auteur dont l'importance ressort du fait qu'il se situe au point de
rencontre d'Ibn ‘Arabi, Jaldloddin Rami et Nasiroddin Tasi.

M. Osman YAHIA, maitre de recherche au C.N.R.S. et chargé
de conférence temporaire, a donné une série de lecons dont on lira
ci-aprés un compte-rendu mentionnant également les publications
en préparation.

Comme les années précédentes, le Directeur d’études a rempli,
pendant le trimestre d’automne 1970, une mission de direction prés
PInstitut franco-iranien de recherche & Téhéran. La préparation
de Y’ Anthologie des philosophes ivaniens signalée au début du présent
rapport, a motivé un séjour a I'Université de Mashhad (fin octobre
1970), ou il mit a profit quelques conférences sur l'ccuvre de Molla
Sadra Shirazi pour exposer 1’histoire, le fonctionnement et les
méthodes de travail de notre Section des Sciences Religieuses. 11
a été nommé A cette occasion professeur honoraire de la Faculté
de théologie de 1'Université de Mashhad. Il a de méme expliqué le
but et le sens de notre Section a la Faculté des Lettres de 1'Uni-
versité d’Ispahan (en novembre), a l'occasion de conférences sur
les maitres de I'« Yicole d’Ispaban » 4 I’époque safavide. A Téhéran,
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dans le local (provisoire) de 1'Institut de recherche, il a repris en un
séminaire le texte ismaélien étudié a la Section 1’an dernier. En avril
1971, le Directeur d’études a été promu officier de la Légion d’honneur.
‘n septembre 1970, la médaille de la Reconnaissance (Sepds, Ire
classe) lui avait été décernée par le Ministére iranien de I’Education
Nationale. En juillet 1971, il a donné, au Centre d’études supérieures
de civilisation médiévale de 1’'Université de Poitiers, trois conférences
sur I'Ismaélisme.

Nombre d’inscrits : 54.
Fléves diplomés : MM. H. FEkI, K. JoaNNIDEs, O. YAHIA.

Fléves titulaires : Mmes A CHEVRILLON, C. DAUGE, H. HECKMANN,
7. JAFFERALI, P. MINET, T. SABRI ; MM. B. A1ADDIN, A. R. ARFa,
J.-C. FRERE, H.-M. LACOMBE, G. MONNOT, A. RAIMATOLLAH,
C. RUGAFIORI, S. RuUsroOLl.

Auditeurs réguliers : Mmes T T ANQUETIN, G. IIEF, 1. J. MAXWEL,
S. MaurIED, A. RazanNaxivo ; MM. C. DERRADjI, A. DIONE,
Sh. DHUPALIA, A. GOLzADEH, A. GHoUILI, P. JOoUVEAU DU BREUIL,
1. MESRI, M. N ’'DIAYE, J.-P. RENNETEAU, P. de Vos.

PUBLICATIONS DU DIRECTEUR D'ETUDES

Anthologie des philosophes ivaniens depuis le XVIIe siécle jusqu’d
nos jours. Tome 1°r : Textes arabes et persans choisis et présentés
par Sayyed Jaliloddin Ashtiyani. Introduction analytique par
Henry Corbin (Bibliothéque Iranienne, wvol. 18). Téhéran ; Paris,
Adrien-Maisonneuve, 1971 ; grand in-8°, 240 + 496 pages.

L.’ Homme de lumiére dans le soufisme ivanien, 2¢ éd. Paris, Librairie
de Médicis, 1971 ; in-8°, 231 pages.

Un voman initiatique ismaélien du X siécle (Risdlat al-‘dlim wa’l-
gholdm) in Cahievs de civilisation médiévale, Poitiers (sous presse).

L’Idée du Paraclet en philosophie ivanienne (Accademia Nazionale
dei Lincei. Atti del Convegno « I.a Persia nel Medioevo », 1970).
Roma, 1971 ; grand in-8°, 32 pages.

En Islam ivanicn : aspects spivituels et philosophiques (Biblioth¢que
des Idées). Paris, Gallimard, 1971. T. I¢r : Aspects du shi‘isme duo-
décimain ; in-8°, xxx -+ 335 pages. T. II : Sohrawardi et les Pla-
toniciens de Perse ; in-8°, vi -- 385 pages. (T. III et IV sous
presse).
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Conférvence temporaire de M. OsMAN VYAHIA
diplémé de la Scction, docteur ¢és-lettres, maitre de recherche au C.N.R.S.

Nous avions, 'an dernier, achevé la lecture et la traduction de
la premiére partie du prologue des Futithdt al-Makkiyya d’Ibn
‘Arabi. Cette partie, comme nous I'avons souligné dans notre pré-
cédent rapport, est constituée par un ensemble de meéditations sur
Dieu sous forme poétique et symbolique.

La conférence de cette année fut consacrée a étudier plus préci-
sément cet ensemble de méditations dans le cadre de la pensée
doctrinale du Maitre. Tout d’abord on a constaté que le concept
du divin, selon Ibn ‘Arabi, est lié au concept de I'fitre. Tous deux
forment ce qu’il appelle al-kagiqa al-wujidiyya (la réalité ontologique
et fondamentale de I'étre), ce qui lui permet de ce fait de situer Dieu
au niveau de la théodicée et au niveau de I'ftre et de distinguer
deux sortes de tawhid (qu’il a été le premiier 4 notre connaissance
a formuler) : tawkhid 'ulithi (monisme théologique) et fawhid wujudi
{(monisme ontologique).

Au niveau de la théodicée, le Maitre contemple l'univers divin
comme étant composé par dhdt (Essence), sifdt (Attributs) et
asmd’ (Noms). Le didt désigne la divinité dans son essence, au-dela
de toute relation ou condition. C’est le Mystére des mystéres,
YInconnaissable, I’'Ineffable. Quant aux sifd¢, ils représentent Dieu
qualifié par ses Attributs et ses fonctions propres. Enfin les asmd’
sont les personnifications de la divinité sous tel ou tel aspect de sa
perfection et de sa plénitude. Ainsi, 'univers divin d’aprés Ibn
‘Arabi apparait Un et Multiple ; un dans son essence, multiple dans
ses attributs et ses noms; Inconnaissable et Ineffable dans son
dhdt, cependant qu’lIl est l’'objet de la connaissance et de 'amour
grice a ses sifdt et A ses asmd’. '

L’ unité et la multiplicité, 1’absolu et la relativité qui caractérisent
1'univers divin ne s’opposent pas mais se complétent et s’harinonisent,
parce que celui-ci est le lieu ou se résorbent et se neutralisent toutes
les contradictions, car le propre de I’étre divin n’est pas d’étre soumis,
méme négativement, a des restrictions car il est absolument incon-
ditionné. Ainsi, il se distingue, d’une part, du particulier déterminé
par le temps et la matiére, et d’autre part, de I'universel qui est
absolu, non par rapport & lui-méme, mais vis-a-vis du particulier.
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D’apres Ibn ‘Arabi, l'univers divin est en perpétuel jaillissement
exprimant tout ce qu’il recéle en richesse et en plénitude, et ce jail-
lissement est désigné sous le terme technique de fajalliydt (théopha-
nies). Ces théophanies sont a la fois d’ordre intrinséque et la elles
désignent Dieu dans ses Attributs et ses Noms, et d’ordre extrin-
scque, et la, elles désignent 1’Action Créatrice depuis la premiére
Intelligence jusqu’a la matiére inorganique.

Ies rapports de ’homme avec Dieu dans le cadre des théophanies,
Ibn ‘Arabi les définit de deux fagons : sur le plan de la création
(tajalliydt kRhalgqiyya) ou Dieu est présent a 1’homme, telle la cause
est présente a son effet; c’est une présence de principe (zuhir
hukmi) ; sur le plan de la grice qui est le couronnement de 1l'exis-
tence (tajalliydt lutfiyya), Dieu est uni a I'homme effectivement
et concrétement (zuhir ‘ayni).

Au niveau ontologique, la réalité de I’étre est constituée a son
tour, de deux aspects opposés et complémentaires, inséparables
I'un de l'autre, inconcevables 1'un sans 1'autre. Le premier aspect
de l’étre, extérieur et visible, c’est sa contingence, sa multiplicité,
ses changements, ses probabilités. 1’autre aspect de 1'étre, intérieur,
invisible, c’est sa permanence, son unité, son immutabilité, son
absolu.

Ibn ‘Arabi considére que la maitrise de l'expérience humaine,
intellectuellement et spirituellement, s’acquiert avec la pleine cons-
cience de ces deux aspects complémentaires et contradictoires de
I'étre.

PUBLICATIONS

Prologue des Futithdt al-Makkiyya d’Ibn ‘Arabi, in revue « al-
Mashriq », Beyrouth, année 1964 n° 2, 1970, pp. 129 a 195.

Textes historiques concermant la théovie du Tawkid dans la pensée
tslamique, in Mélanges d’Ibn ‘Arabi, pp. 221 a 268. Le Caire 1970.

La théorie duw Tawhid dans lUécole mutazilite, in Da‘wat al-Flagq
n°® 7, 1g70. Rabat (10 pages dactylographiées).

La théorie du Tawhid dans l'école salafite, ibid. n° 1-2, 1971. Rabat
(11 pages dactylographiées).

La théorte du Tawhid dans le soufisme, ibid. n° 5-6, 1971 (12 pages
dactylographiées)

Rapport de V'hommne avec Dieuw en Islam, in journal « Monde isla-
mique » n® 1, Paris 1970 (7 pages dactylographiées).



La priéve d’Abraham, ibid. (4 pages dactylographiées).

La place du savoir dans la tradition islamigque, ibid. n° 2, 1971
(7 pages dactylographiées).

Ibn “Arabi, in Encyclopeedia Universalis 1971 (10 pages dac-
tylographiées).

L’ Ismaélisme, ibid. 1971 (12 pages dactylographiées)

Philosophie islamique, ibid. 1971 (40 pages dactylographiées)



	Informations
	Autres contributions des auteurs
	Henry Corbin
	Osman Yaiha


	Pagination
	251
	252
	253
	254
	255
	256
	257
	258
	259
	260
	261
	262
	263
	264

	Plan
	Publications du directeur d'études
	Conférence temporaire de M. Osman Yahia
	Publications


