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AVERTISSEMENT Le Livre des Pénétrations métaphysiques est paru, pour la premiére fois, en
1964, dans la « Bibliotheque Iranienne » dont il constituait le dixieme volume, h'ouvrage se
composait d'une partie arabe, reproduisant le texte original de Molla Sadra ; d'une partie persane,
la version commentée de Badi'ol-Molk Mir/a, et d'une partie francaise, h'ensemble a été
reproduit par un procédé anastatique il y a quelques années en Iran. Leprésent volume est la
réédition de la partie francaise, comprenant l'introduction générale d'Henry Corbin, la traduction
du texte de Molla Sadra, les notes et commentaires et l'index. Depuis longtemps difficilement
accessible, introuvable en librairie, ce livre capital pour la compréhension de la pensée de Molla
Sadrj, et, au-dela, du shi'isme métaphysique de 1'école d'Ispahan, était hors déportée des
philosophes a qui Henry Corbin I'avait expressément destiné. A 1'occasion de cette réédition de
menues corrections ont été effectuées, sur la base de I'exemplaire personnel d'Henry Corbin, et
en fonction du rajeunissement de son vocabulaire technique, tel qu'il 'avait lui-méme opéré (v.g.
« intrasubstantiel » pour « transsubstantiel >>) ; dans 'appareil des notes, les références ont été
mises a jour. Trois pages de l'introduction (j/ a 60), ayant trait aux seuls problemes
d'établissement des textes arabe et persan, ont été supprimées. Nous avons dii renoncer aux
caracteres munis de signes diacritiques. Le hamza et le 'ayn sont représentés par la simple
apostrophe. Dans la traduction, les expressions entre crochets droits sont d'Henry Corbin, celles
entre crochets obliques sont des gloses du commentateur persan nommeé ci-dessus. La
numérotation des versets qoraniques est celle de 1'édition Fligel.

INTRODUCTION I. ESQUISSE BIOGRAPHIQUE Sadroddin Mohammad ibn Ibrahim Shirazi,
plus communément désigné sous son surnom honorifique de MoUa Sadra, ou de Sadr ai-Mot
a'allihin (le chef de file des théosophes), est une des trés grandes figures qui honorent la pensée
islamique en général, plus particulierement la pensée de 1'Islam sht'ite, et plus particulierement



encore la pensée et la spiritualité de 1'Islam iranien. Il est malheureusement resté a peu pres
completement inconnu des histoires générales de la philosophie en Occident, tant que 1'on
conserva 'habitude de n'y considérer la culture et les choses de 'Islam qu'en fonction de leur
influence sur le Moyen Age latin. Cette influence cessant environ avec le viie/xiiie siécle, la
philosophie islamique devait s'arréter, elle aussi, avec Averroés. C'est une opinion qui a été
fréquemment exprimée avec une solennité définitive. Le plus grave, en outre, est l'ignorance ou
'on a été longtemps maintenu de tout ce qui concerne la pensée proprement shi'ite. Or, si I'on
peut considérer que quelque chose a pris fin, dans le monde sunnite, avec Averroés, il reste que
MoUa Sadra, les maitres qui 1'ont précédé et ceux qui I'ont suivi, sont par excellence des témoins
qui nous invitent a nous rendre enfin présente a nous-mémes la conscience islamique telle qu'elle
se présente a elle-méme sous sa forme shi'ite. Un effort tout nouveau se dessine aujourd'hui. Il
n'interdit pas de rendre hommage aux essais des précurseurs de bonne volonté, a ceux d'un
Gobineau, par exemple, qui eut le mérite de

IO LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES nommer pour la premieére fois dans
un ouvrage occidental quelques-uns des philosophes iraniens dont il sera question ici plus loin,
mais que I'on peut malheureusement soupgonner d'avoir pris pour un ouvrage de grand tourisme
la grande encyclopédie, philosophique et théosophique, que Molla Sadra intitule : Les Quatre
Voyages (Asfar) de l'esprit. Un autre précurseur, Edward-G. Browne, se souvenant du mot
hébreu sepher, trouvait plus siir de traduire le titre par : Les Quatre Livres. Nul doute que
I'opinion de ces pionniers efit été autre, s'ils avaient lu I'ouvrage. Mais I'on reconnaitra volontiers
que les exemplaires en étaient relativement rares, et que, pour le lire, il y a un seuil difficile a
franchir, au fronton duquel une inscription invisible porte sans doute : « Que nul ne pénétre ici,
s'il n'est philosophel. » Nous savons maintenant que Sadroddin Mohammad Shirazi est né a
Shiraz, aux confins des années 979-980 de I'hégire, c'est-a-dire 1571-1572, sous le regne de Shah
Tahmasp (1524- 1576). Nos études sont redevables de cette précision a 1'émi- nent Shaykh
Mohammad Hosayn Tabataba'l, professeur a I'Université théologique de Qomm, et initiateur de
la nouvelle édition des Asfar de Molla Sadra. En préparant cette édition, le shaykh retrouva en
effet, dans un manuscrit des Asfar copié en 1197/1703 d'apres 1'autographe aujourd'hui disparu,
la transcription d'un certain nombre d'annotations marginales que Molla Sadra avait ajoutées a
son propre texte. En marge du chapitre affirmant l'unification (ittihad) du sujet qui intellige
Caqil) avec la forme intelligée par lui (ma'qui) — l'on verra au cours du présent traité
l'importance centrale de cette these — Molla Sadra avait noté : « Cette inspiration m'est venue au
lever du soleil, le vendredi 7 jomada I de I'an 1037 de I'hégire (c'est-a-dire le 14 janvier 1628),
alors que cinquante-huit ans de ma vie s'étaient déja écoulés. » L'opération est simple ; comptons
les années lunaires, cela donne pour date de sa naissance 979 ou 980 de 1'hégire, c'est-a-dire 1571
ou 1572 A. D.2. Cette date et celle de son départ de ce monde (i0jo/1640) sont les deux seules
dates absolument sfires dont nous disposions pour sa biographie. De cette biographie nous
connaissons les épisodes extérieurs principaux, mais elle est essentiellement constituée par la
courbe de sa vie intérieure. Il reste que 1'année 1380 de 1'hégire lunaire (répartie sur nos années
1900-1961, et correspondant aux années i338-i339de

INTRODUCTION II I'hégire solaire du calendrier actuellement en usage en Iran) marquait celle
du quatrieme centenaire de la naissance de notre philosophe, a Shiraz. Ce quatrieme centenaire
fut solennellement célébré a Calcutta, a I'automne 1961 % par les soins de The Iran Society qui
devanca ainsi le projet qu'avait formé de son c6té 1'université de Téhéran, mais dont les
vicissitudes du moment ont retardé la réalisation. Pourtant un certain nombre de publications ont



été élaborées a cette occasion, sous 1'égide de la Faculté de Théologie de I'Université de Téhéran,
publications dans lesquelles on peut voir un indice, a coté d'autres, d'une renaissance des études
de métaphysique traditionnelle4. A vrai dire, jamais I'étude ni 1'enseignement de la philosophie
de Molla Sadra ne se sont interrompus en Iran, depuis plus de trois siecles. Mais il est devenu
urgent de penser et de présenter cette philosophie en fonction des questions qui se posent aux
jeunes philosophes iraniens de nos jours. Il importe qu'elle prenne enfin toute sa signification
aussi bien pour la pensée islamique de ce temps que pour I'histoire générale de la philosophie.
Elle ne le pourra que si on la rattache au contexte dont elle est restée isolée. Et c'est a cet effort
qu'il nous est permis de contribuer, chaque année, par un enseignement donné a la faculté des
lettres de l'université de Téhéran, récapitulant les recherches poursuivies parallelement, a Paris, a
I'Ecole des Hautes Etudes5. C'est pourquoi le présent ouvrage voudrait étre la contribution de la
« Bibliotheque Iranienne » a la célébration du quatrieme centenaire de la naissance du grand
maitre dont Shiraz, comme pour Riiz- behan, pour Hafez et pour tant d'autres philosophes et
mystiques, fut la « patrie terrienne ». On peut distinguer nettement trois périodes dans I'ensemble
de la vie de Molla Sadra. Son pere, un notable, jouissait d'une aisance de fortune suffisante pour
n'épargner aucun soin dans 1'éducation de son fils ; aussi bien celui-ci s'y prétait-il par sa
précocité, ses dispositions intellectuelles et morales. A cette époque, Ispahan était non seulement
la capitale politique de la monarchie safavide et de 1'Etat iranien restauré, mais aussi le centre de
la vie scientifique en Iran. Les plus grands maitres, dont 'enseignement s'étendait a toutes les
branches du savoir, se trouvaient réunis dans ces célebres colleges dont nous pouvons encore
visiter quelques-uns aujourd'hui. Aussi était-il normal que le jeune Sadroddin

12 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES abandonnat Shiraz, son pays natal,
pour accomplir le cycle complet de ses études a Ispahan. Il y eut principalement pour maitres
trois personnages, trois hautes figures de la Renaissance safavide, dont les noms sont illustres
dans I'histoire de la pensée et de la spiritualité iranienne. En premier lieu le shaykh Baha'oddin '
Amili, plus couramment désigné comme Shaykh-e Baha'l (ob. 1030/1621)6. C'est pres de lui que
Sadroddin étudia les sciences islamiques traditionnelles, c'est-a-dire le droit canonique (figh), le
tafsir du Qoran, la science des hadith ou traditions des saints Imams, la science des rijal (les
hommes qui les ont transmises) ; et la lecture des ouvrages de Molla Sadra montre a quel point il
avait approfondi ces sciences. Il obtint de Shaykh-e Baha'l Vijanat (la licence d'enseigner a son
tour ce qu'il avait étudié avec lui). L'autre maitre a qui Sadroddin dut 1'essentiel de sa formation,
fut le grand Mir Damad (ob. 1040/1631), prées de qui il étudia les sciences philosophiques
spéculatives. Mir Damad, précisément, fut lié avec Baha'oddin 'Amili par une amitié d'une
fidélité exemplaire. C'est a lui que ses disciples donnérent le surnom qui lui est resté, ae Mo'allim
thalith, Magister tertius, pour en marquer le rang éminent, dans la succession des philosophes,
par rapport a Aristote que la tradition désigne comme Magister primus (Mo'allim awwal), et par
rapport a Farabi, au ive/xe siecle, qualifié traditionnellement de Magister secundus (Mo'allim
thant). Chose curieuse, les ceuvres de Mir Damad, réputées pour leur abscondité, sont restées en
grande partie inédites. Tout se passe comme si I'ceuvre du disciple avait éclipsé celle du maitre.
En tout cas, avec Mir Damad le jeune Sadroddin fut a I'école d'un maitre qui professait comme
Sohravardi, shaykh al-lshraq, qu'une philosophie qui n'aboutit pas a la réalisation spirituelle, a
I'expérience mystique, est une vaine et stérile entreprise ; et que, réciproquement, toute recherche
d'une expérience mystique, si I'on est dépourvu d'une sérieuse formation philosophique préalable,
vous expose aux égarements et aux illusions?7. C'est de cette conception et de cette rigueur que
les plus belles pages de Molla Sadra portent I'empreinte. Enfin, bien que les indications sur ce
point soient moins précises, Sadroddin fut également a Ispahan I'éléve d'un personnage hors série



: Mir Abii'l-Qasim Fendereski (mort a

INTRODUCTION 13 Ispahan, a I'age de 80 ans, en 1050/1640, la méme année que son illustre
éléve qui n'avait guéere qu'une dizaine d'années de moins que lui)8. Il y avait a cette époque un
va-et-vient considérable entre 1'Iran et 1'Inde, provoqué par la généreuse réforme religieuse de
Shah Akbar. Nombreux étaient les philosophes iraniens, notamment ceux de 1'école hhraqt de
Sohra- vardi, a la cour du souverain mongol. Mir Fendereski, dont il ne nous est parvenu que peu
d'écrits, fut mélé de tres pres a une entreprise dont la portée ne commence peut-étre a s'entrevoir
que de nos jours : la traduction de grands traités du sanskrit en persan. L'idée généreuse qui était
a la base de |'entreprise, devait conduire le prince Dara Shakiih (1024/ 1615-1069/1659,
l'infortuné petit-fils de Shah Akbar, a périr dans une affreuse tragédie9. Apres les années
d'apprentissage s'ouvre une seconde période de la vie de Molla Sadra. Il s'en faut de beaucoup
qu'elle marque pour lui le début du cursus honorum ; loin de la, elle résulte d'une décision ou se
révele 1'énergie d'une forte personnalité qui refuse tout compromis, dés lors que le sens supréme
des choses spirituelles est en jeu. Comme tous les siens, au long des siecles, Molla Sadra s'est
trouvé en butte aux tracasseries suscitées par les ignorantins de toute sorte, principalement par les
docteurs de la Loi qui, ignorant délibérément ce qui fait I'essence méme du shi'isme, professent,
sous le couvert d'un pieux littéralisme, un agnosticisme destructeur. Il faut lire la longue
introduction que Molla Sadra met en téte de son grand ouvrage (les Asfér) ; c'est un document
inappréciable, parce que, en illustrant la psychologie de son auteur, il illustre une situation ou le
shi'isme est mis en devoir de se reconquérir lui-méme contre ceux qui portent officiellement le
nom de shi'ites. Aussi bien le sort d'un philosophe, qu'il appartienne a la période safavide ou a
n'importe quelle autre, est-il d'étre un témoin contre son temps, beaucoup plus qu'un soi-disant «
fils de son temps ». ,Extrayons quelques lignes de cette introduction. « Dans le passé, écrit Molla
Sadra, deés 'aube de ma jeunesse, j'ai consacré mes efforts, dans toute la mesure ou le pouvoir
m'en avait été donné, a la métaphysique [fahafat ilahtya, la philosophie divine)... Je m'étais mis a
I'école des anciens sages, puis a celle des philosophes plus récents, recueillant les résultats de
leur inspiration et de leur méditation, bénéficiant des

14 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES prémisses écloses de leur
conscience et de leurs secrets (asrar). Je m'attachais a condenser tout ce que je lisais dans les
livres des philosophes grecs et autres, pour fixer chaque question dans sa quintessence, en
bannissant toute prolixité... Malheureusement les obstacles contrariaient mon propos ; les jours
succédaient aux jours sans que je parvienne a le réaliser... Lorsque j'eus constaté I'hostilité que
I'on s'attire de nos jours a vouloir réformer les ignorants et les incultes, en voyant briller de tout
son éclat le feu infernal de la stupidité et de 1'aberration... et aprés m'étre heurté a
l'incompréhension de gens aveugles aux lumiéres et aux secrets de la sagesse... gens dont le
regard n'a jamais dépassé les limites des évidences matérielles, dont la réflexion ne s'est jamais
élevée au-dessus des habitacles de ténebres et de leur poussiere, gens auxquels, en raison de leur
hostilité a I'égard de la connaissance et de la gnose (‘irfan), et parce qu'ils rejettent totalement la
voie de la philosophie (hikmat) et de la certitude personnellement vécue (igan), demeurent
interdites les hautes connaissances théoso- phiques ( 'olim moqaddasa ilahiya) et les secrets
supérieurs de la gnose (asrar sharifa rabbaniya), ces connaissances que les prophetes et les Amis
de Dieu (Awliya) ont indiquées en symboles (rom{i%), et que les philosophes {hokama) et les
gnostiques i'oraja) ont signalées a leur tour... alors cet étouffement de l'intelligence et cette
congélation de la nature s'ensuivant de I'hostilité de notre époque, me contraignirent a me retirer
dans une contrée a 1'écart, me cachant dans I'obscurité et la détresse, sevré de mes espérances et



le cceur brisé... Mettant en pratique I'enseignement de celui qui est mon maitre et mon soutien, le
rer Imam, 1'aieul des saints Imams témoins et Amis de Dieu, je commencai a pratiquer la taqiyeh
(1a discipline de I'arcane)10... » Notre jeune philosophe choisit pour lieu de retraite le petit bourg
de Kahak, a une trentaine de kilometres au sud-est de Qomm. Lorsque, aujourd'hui encore, on
suit, en venant de Qomm, la route menant a Ispahan, il faut, a une lieue et demie environ de
Qomm, quitter la grand'route, traverser vers l'est une bande désertique d'une quinzaine de
kilometres. Alors, dans la breche d'une chaine de montagnes, s'ouvre une haute vallée montante
qui conduit a Kahak. A vrai dire, le lieu est enchanteur. Kahak est un ensemble de jardins, riches
en arbres d'essences variées. On y trouve une petite mosquée du xic siecle de I'hégire, au plan
insolite et ou pria peut-étre

INTRODUCTION 1J Molla Sadra. Deux autres monuments plus récents, 'lmam- zadeh
Ma'stimeh et un chateau-fort d'allure romantique, mais au matériau fragile, achévent de
caractériser le paysage. C'est dans cette solitude de jardins que Molla Sadra consacra plusieurs
années de sa jeunesse a atteindre a cette réalisation spirituelle personnelle pour laquelle la
philosophie est I'indispensable point de départ, mais sans laquelle, aux yeux de Sadra et de tous
ceux de son école, la philosophie ne serait qu'une entreprise stérile et illusoire. Pour entrer dans
cette solitude, et pour en ressortir victorieusement, il fallait avoir déja pratiqué la haute discipline
personnelle qui garantit 1'indépendance a I'égard des opinions toutes faites, opinions recues ou
opinions prohibées. Combien de temps dura cette retraite ? On incline a chiffrer ce temps entre
sept et quinze ans * '. Bien entendu, il était difficile a une personnalité de la force d'un Molla
Sadra de préserver totalement le secret de sa retraite, d'empécher les disciples de I'y retrouver et
sa réputation de se répandre. C'est pourquoi 1'on apprend sans trop de surprise qu'Allahwirdi
Khan (nom arabo-persan équivalent a notre Dieudonné, Adeo- datus), qui fut gouverneur du Fars
depuis I'année 1003/1594- 1J9J jusqu'a sa mort (1021/1612), fit construire a l'intention de notre
philosophe une grande madrasa a Shiraz, et le pria de consentir a revenir en son pays natal pour
assumer l'enseignement de la nouvelle madrasa. Celle-ci, de proportions grandioses, subsiste
encore a Shiraz (Madrasa Khan), et I'on peut y visiter la salle, rfécemment restaurée, ou Molla
Sadra donnait ses cours. Nous ne voyons aucune raison décisive d'infirmer les déclarations
explicites des historiens qui mentionnent l'initiative prise par le gouverneur Allahwirdi Khan, et
d'exclure que ce fut bien de son vivant, par conséquent encore sous le régne de Shah 'Abbas Ier
(1J87-1629)12, que Molla Sadra se rendit a l'invitation de venir enseigner a Shiraz. A la mort
d'Allahwirdi Khan, Molla Sadra, agé de 41 ans, était en pleine maturité. Certaines allusions
biographiques que 1'on trouve dans les ceuvres de son disciple et gendre, le célebre Mohsen Fayz,
peuvent, semble-t-il, s'expliquer autrement qu'en différant le retour de Molla Sadra a Shiraz
jusqu'a une date tardive, sous le gouvernorat d'Imam Qoli-Khan, fils d'Allahwirdi Khan, lequel,
ayant succédé a son pére, fut a son tour gouverneur du Fars jusqu'en

16 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES 1043/1633-1634 (c'est-a-dire jusque
sous le regne de Shah Saff Ier, 1629-1642), et fit terminer en 1022/1613 les travaux de
construction de la madrasal3. Quoi qu'il en puisse étre, la période shirazienne marque la
troisieme grande étape de la vie de MoUa Sadra. L'enseignement qu'il donna alors nous permet
aujourd'hui de parler de 1'école de Shiraz comme nous parlons de 1'école d'Ispahan. Sous son
influence, Shiraz devint en effet un important foyer de vie scientifique. Un voyageur anglais du
xvnc siecle, Thomas Herbert, reléve que « Shiraz a un collége dans lequel sont enseignées la
philosophie, I'astronomie, la physique, la chimie et les mathématiques, et qui est le plus fameux
college de la Perse »14. On peut se représenter |'existence de Molla Sadra a Shiraz, partagée



entre la rédaction de ses livres et I'enseignement qu'il donnait a ses étudiants, un enseignement
qui ne se limitait pas au savoir théorique, mais dont la portée morale est condensée dans les
quatre impératifs qu'il impose a quiconque veut progresser sur la voie spirituelle : renoncer a
posséder la richesse ; renoncer aux ambitions mondaines, a tout arrivisme ; renoncer au
conformisme sectaire (taqlid)1*, renoncer a toutes les formes de 1'esprit négateur (ma'siya).
Malgré le labeur énorme qu'il fournit, Molla Sadra accomplit sept fois pendant sa vie le
pelerinage de La Mekke. Il mourut sur la voie du retour de son septieme pelerinage, a Basra, ou
il fut enseveli, en i0jo/1640. L'esquisse bibliographique donnée ci-dessous permettra de se faire
une idée de I'ampleur de son ceuvre. Il est encore trop t6t pour tenter d'en fixer la chronologie ;
du moins peut-on en relever les caracteres essentiels. Elle comprend des ceuvres monumentales
de plusieurs centaines de pages in-folio, et elle comprend des opuscules ayant la dimension de
celui qui est édité dans le présent volume. Elle couvre a peu pres tout le domaine des sciences
philosophiques et théologiques de 1'Islam shi'ite. Elle comprend des commentaires aussi bien
d'Avicenne et de Sohravardi que du Livre des Sources de Kolayni, un des livres fondamentaux
du shi'isme, recueillant I'enseignement des saint Imams, ainsi que le tafsir, tres développé, de
plusieurs sourates du Qoran. Le type constant de pensée qui s'en dégage, est cette hikmat ilahiya,
sagesse divine, dont nos annotations du Kitab al-Mas- ba'ir auront ici méme 1'occasion de
rappeler qu'elle n'est en

INTRODUCTION !7 propre ni ce que nous désignons communément comme théologie, ni ce
que nous désignons comme philosophie, mais éty- mologiquement theo-sophia. C'est un type de
pensée qui prend naissance en propre au sein d'une religion prophétique, d'une communauté
spirituelle groupée autour du Livre saint révélé par un prophéte, parce que la présence de ce
Livre impose comme premiére tache I'herméneutique de son sens vrai, c'est-a-dire la
compréhension de son sens spirituel, et partant le discernement de ses niveaux de signification.
Réserver a la théologie les textes révélés, a la philosophie les themes spéculatifs, c'est la peut-
étre le fait caractéristique de toute une région de la pensée occidentale, dont les origines
remontent a la scolastique latine. Mais c'est aussi la premiere laicisation, celle qui soustrait la
théologie au philosophe, tout en affectant de laisser celui-ci disposer de sa philosophie, mais qui,
en fait, érige la théologie en un pouvoir dont le philosophe ne peut qu'écarter 1'idée comme lui
étant étrangere. La situation de nos théosophes en Islam s'apparente a celle d'un Jacob Beehme et
de son école, en chrétienté. Elle s'apparente aussi au cas des philosophes et théosophes juifs,
puisant leur physique dans la Genese, leur métaphysique dans les visions d'Isaie, d'Ezéchiel et de
Zachariel6. Sans doute I'historien de nos jours, s'il n'a pas réussi a surmonter les catégories de sa
propre situation historique, risque-t-il de juger les élaborations de ces penseurs comme
artificielles. Elles peuvent sembler telles a quiconque les juge de I'extérieur, mais elles ne sont
nullement telles en elles-mémes, parce que ces penseurs disposent d'une vision du monde qui
assure la cohérence de toutes ses parties intégrantes, tandis que leur structure est dissociée
précisément par les littéralistes qui les critiquent. C'est pourquoi, pour comprendre dans son
ensemble 1'ceuvre d'un penseur comme Molla Sadra, il ne suffit pas d'enregistrer sur une
multitude de fiches les thémes et les citations que 1'on aura pu identifier. L'immense érudition de
M. M.-T. Danesh-Pajih lui a permis, par exemple, de cataloguer un certain nombre de thémes
caractéristiques qui ont la prédilection de Molla Sadra, et d'énumérer tous les penseurs dans les
ceuvres desquels, a un titre ou a un autre, ces mémes théemes sont mentionnés17 : primauté de
'acte d'exister sur la quiddité, théorie du mouvement substantiel (ou plutot intra- substantiel),
unification du sujet qui intellige avec la forme



18 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES intelligée, théorie de I'imagination
comme faculté purement spirituelle, indépendante de I'organisme physique, théorie du mundus
imaginalis {'dlam al-Mithal), philosophie de la résurrection pour expliquer quelle sorte de corps
elle concerne (le ma ad jismani). Il peut se faire que tel ou tel de ces théemes ait été signalé et
repéré chez plusieurs prédécesseurs. Mais, outre que sur chacun de ces théemes, et sur leur
ensemble, Molla Sadra a pris une position personnelle qui le distingue de tout devancier, nous
nous rappellerons qu'une métaphysique traditionnelle ne cherche pas tellement a se signaler par
une originalité a tout prix, comme peut le faire de nos jours I'auteur d'un systéme. Ou plut6t
'originalité s'y manifeste par quelque chose d'autre, un certain agencement que seul est a méme
de ressaisir ce qu'il est convenu d'appeler phénoménologie ou méthode structurale. La plus grave
illusion est de croire que 1'on a « expliqué » un philosophe ou une philosophie, parce que 1'on a
identifié et mis sur fiches les sources et les précédents. Pareil inventaire ne fait que préparer la
tache essentielle : situer la hauteur d'horizon, définir I'angle de vision, les lignes de force jqui
articulent entre elles, par exemple, la métaphysique de 1'étre, I'imamologie et la philosophie de la
Résurrection. C'est 1a qu'en derniére analyse, un Molla Sadra ne peut étre expliqué que par lui-
meéme, car nous pouvons toujours collectionner les sources, les citations ou les allusions, cela ne
donnera jamais un Molla Sadrg, si tout d'abord il n'existe pas un Molla Sadra pour les rassembler
dans I'ordre d'une structure qu'il était seul a pouvoir leur donner. Et cette structure ne résulte
nullement d'une élaboration artificielle, d'un travail de bureau. Elle est le fruit lentement miri par
I'expérience spirituelle vécue dans la solitude exaltante de Kahak. Notre philosophe en fait lui-
méme la confidence a son lecteur, en une autre page de l'introduction a son grand-ceuvre : «
Lorsque j'eus persisté, écrit-il, dans cet état de retraite, a.'incognito et de séparation du monde,
pendant un temps prolongé, voici qu'a la longue mon effort intérieur porta mon ame a
l'incandescence ; par mes exercices spirituels répétés, mon cceur fut embrasé de hautes flammes.
Alors effu- serent sur mon ame les lumieres du Malakiit (le monde angé- lique), tandis que se
dénouaient pour elle les secrets du Jabartit (le monde des pures Intelligences chérubiniques, le
monde des Noms divins) et que la compénétraient les mysteres

INTRODUCTION 19 de I'Unitude divine. Je connus des secrets divins que je n'avais encore
jamais compris ; des symboles (romiiz¢) se dévoilérent a moi, comme jamais n'avait pu
jusqu'alors me les dévoiler aucune argumentation rationnelle. Ou mieux dit : tous les secrets
métaphysiques que j'avais connus jusqu'alors par démonstration rationnelle, voici que maintenant
j'en avais la perception intuitive, la vision directe [...]. Alors Dieu m'inspira de répandre une
gorgée du breuvage auquel j'avais gofité, pour apaiser la soif des chercheurs [...]. C'est pourquoi
j'ai composé un livre a l'intention des pélerins en quéte de la perfection spirituelle ; je divulgue
ici une sagesse théosophale (hikmat rabbaniya) pouvant conduire ceux qui la cherchent, a la
Majesté qu'enveloppent la Beauté et la Rigueur18. » Nous pouvons observer que les termes qui,
dans cette page, décrivent I'expérience spirituelle, concordent exactement avec ceux de
Sohravardi et de Mir Damad : la certitude inébranlable découle finalement non pas de
I'argumentation logique, mais de la présence immédiate, intuitivement, sinon visionnairement
vécue. Par la méme, Molla Sadra révele son appartenance a I'école hhraqi, celle de Sohravardi,
c'est-a-dire 1'école qui se désigne comme celle de la théosophie orientale (hikmat ishragiya ou
masbriqiya), pour se situer non pas tellement contre 1'école des péripatéticiens, que comme allant
au-dela de celle-ci, car déja Sohravardi professait que le péripa- tétisme constitue pour le
philosophe une propédeutique nécessaire. Les notions de présence (hodiir) et de connaissance
présentielle {'ilm hodiiri) contrastent d'une part avec celle de 'ilm siiri, connaissance re-
présentative d'un objet par l'intermédiaire d'une forme, d'une species, et s'identifient d'autre part



avec celles de connaissance orientale ('ilm isbraqt) et de présence orientale, qui dominent toute
cette métaphysique19. Dans le Kitab al-Masha'ir I'on pourra justement constater d'une part la
rejonction du concept d'existence (wojlid) et du concept de présence (btfdiir), en méme temps
que certaines preuves ou doctrines de base sont données comme orientales (masbriqiya). Si, pour
récapituler, on peut dire, en un certain sens, de Molla Sadra qu'il est un avicennien, c'est un
avicennien profondément imprégné de 1'ceuvre du sbaykb al-hbraq. Mais c'est un isbraqi dont le
grand commentaire qu'il consacre au Livre de la Tbe'osopbie orientale de Sohravardi, l'interprete
dans le sens de

20 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES sa propre métaphysique de 1'étre,
laquelle pense bien en avoir terminé avec la vaine métaphysique des essences. C'est en outre un
isbraqi profondément imprégné de la lecture d'Ibn 'Arabi ; les références précises aux ceuvres
d'Tbn 'Arabi abondent sous sa plume. La simple mention de ces noms fait déja pressentir
comment vont s'organiser les lignes de force de la doctrine, celle d'un des plus notables
néoplatoniciens de la Perse islamique. Mais il y manquerait encore l'indication essentielle, I'axe
de cristallisation déterminant la structure d'un ensemble trés complexe, a savoir la doctrine des
Imams du shi'isme. Molla Sadra est éminemment un penseur shi'ite, comme en fait foi, entre
autres, son volumineux commentaire des Osiil mina'l-Kafi de Kolayni, malheureusement
inachevé20. C'est la, précisément, que pour définir la situation d'un Molla Sadrj, il y a un
minimum de choses que 1'on doit avoir présentes a l'esprit. Les 'orafa sont ceux qui professent la
« gnose shi'ite » (‘irfan-e shi'l) comme étant la doctrine des Imams et comme étant la gnose
méme de I'Islam. Aussi bien, en les étudiant aux origines et dans I'enseignement des Imams qui
leur sont communs jusqu'au sixiéme inclus, I'Imam Ja'far al-Sadiq (ob. 148/765), on ne peut
séparer gnose ismaélienne et gnose shi'ite duodécimaine. Pour les 'orafa’, la doctrine shi'ite
duodécimaine, c'est essentiellement la polarité de la shari'at (la Révélation divine littérale, la Loi)
et de la haqiqat (vérité spirituelle, gnostique, de cette Révélation) ; polarité du %ahir (aspect
exotérique, littéral, apparent, des Révélations divines) et du hatin (sens intérieur, réalité cachée,
ésotérique) ; et partant, polarité de la nohowwat, plus exactement de la risalat ou mission
prophétique de I'Envoyé chargé de révéler une shari'at, et de la walayat ou Imamat. La
prophétologie de 1'Islam, l'idée du prophete, la nécessité des prophétes, les catégories de
prophetes, les modes et degrés de la connaissance prophétique {wahy, communication au
prophete par 1'Ange ; ilham, inspiration divine aux Imams, etc.), tout cela doit étre cherché a
'origine dans l'enseignement des Imams du shi'isme. Molla Sadra a consacré a ces themes
d'importantes pages de son commentaire de Kolayni21. La prophétologie islamique est 1'ceuvre
du shi'isme, parce que celui-ci en a posé les problemes, et parce que la prophétologie implique
I'imamologie. Et elle I'implique en raison du

INTRODUCTION 21 phénomene du Livre révélé qui est le centre de toute religion prophétique,
car le shi'isme pose ces questions : quel est le vrai sens du Livre ? quels en sont les niveaux de
signification ? On vient de rappeler les termes de scahir et de batin ; a leur tour, ces termes se
multiplient chacun par eux-mémes et 1'un par I'autre, multipliant pour autant les niveaux de
signification. Mais le prophéte est-il missionné pour révéler le batin ? Et si I'on professe que
I'humanité ne peut pas se passer de propheétes, quelle est la situation, lorsque le dernier Prophete
est venu et que la prophétie est close ? Ce sont les questions que pose et auxquelles répond le
shi'isme, en proclamant la nécessité de I'Imam en qui il voit essentiellement le Qayyim bi'l-
Qpran, le Mainteneur du Livre, parce que I'Tmam connait l'intégralité des sens du Livre. Lorsque
'on dit que la prophétie est close et que le prophéte Mohammad a été le Sceau des prophétes



(Khatim al-Anbiya"), cela vise uniquement en termes shi'ites, la prophétie 1égislatrice {nobowwat
al-tasbr1"). Car la cloture du cycle de la prophétie 1égislatrice (da'irat al- nobowwat) marque
l'inauguration du cycle de la waldyat, c'est- a-dire de 1'initiation spirituelle des Amis de Dieu
(Awliyd') inaugurée par les Douze Imams successifs, et qui durera jusqu'au retour ouparousie du
douzieme Imam, a la fin de notre Aion ; jusque-la, et depuis que le jour méme de la mort de son
pére, I'Tmam Hasan al-'Askari (ob. 260/874), son fils» 1'lTmam-enfant, Mohammad al-Mahdj,
devint invisible aux hommes, le temps vécu par I'humanité est le temps de 1'occultation (Aaman
al-gbaybat)22. En fait, le cycle de la waldyat commence invisiblement avec Seth comme Imam
d'Adam, mais dans les périodes antérieures du cycle de la prophétie on parlait de prophétie
simple, non pas de waldyat. En contrepartie, il n'est plus possible, apres la venue du Sceau des
propheétes, d'employer le mot nobowwat ; mais sous le nom de waldyat continue en fait une
prophétie qui, certes, n'est pas une prophétie législatrice, mais une nobowwat batiniya, une
prophétie intérieure ou ésotérique. Le fondement métaphysique de cette prophétologie se trouve
dans l'idée de la Hagigat mobammadiya, Réalité moham- madienne ou Réalité prophétique
éternelle. On en verra ici méme l'intervention (cf. infra introd. IV, 3) dans les notes annexées a
notre traduction du Kitab al-Masba'ir, dans les quelques citations extraites du commentaire de
Shaykh

22 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES Ahmad Ahsa‘. Cette Haqiqat
mohammadiya a elle-méme une double dimension : %abir et batin. Chacun de ces aspects a
respectivement sa manifestation dans la personne du Prophéte et dans la personne des Imams.
Ensemble, les Quatorze Tres- Purs (Cbabardeb-Ma'siim : le Prophete, Fatima, les douze Imams
ses descendants) forment le plérome de lumiére de la Création primordiale qui est la Hagigat
mobammadiya. Ils sont donc une méme essence (haqgiqat, ousia). Et de méme que la prophétie (le
%aéir) a eu sa manifestation pléniére (ma”har) en la personne de Mohammad comme Sceau des
prophétes, de méme la walayat a sa manifestation pléniere dans 1'Tmamat, plus exactement en la
personne du premier Imam comme Sceau de la walayat générale (motlaga), et en la personne du
douzieme Imam comme Sceau de la waldyat mohammadienne. Le douziéeme Imam, Imam caché,
Imam attendu (montaar), est ainsi présent a la fois au passé et au futur ; sa manifestation
révélera le sens caché de toutes les Révélations divines et ramenera ainsi I'humanité a une
religion unique comme au temps d'Adam. Il n'est pas douteux qu'en la personne de I'lmam caché,
le shi'isme duodécimain, I'imamisme, ait pressenti le profond mystére d'une attente humaine de la
cloture de I'histoire et d'une palingénésie, comme le zoroastrisme 1'avait pressenti en la personne
du Saoshyant ; le bouddhisme en la personne de Maitreya, le Bouddha futur ; le christianisme
des Spirituels, depuis les Joachimites du xine siecle, dans I'attente du regne de 1'Esprit-Saint. Que
I'on compare ici avec les derniers paragraphes du Kitab al-Masba'ir (cf. n. 117 et 122). Tout cela
devait étre rappelé tres brievement pour situer la position de Molla Sadra. Trop longtemps 1'on a
considéré la pensée islamique comme limitée aux trois groupes des dialecticiens du Kalam, des
soufis et des philosophes dits hellénisants, alors que shi'isme et ismaélisme y ont joué le premier
role. Cette omission a été jusqu'au point que l'on a réussi ce tour de force de parler de la walayat
dans le soufisme, comme si c'était une création méme du soufisme, alors qu'il en est longuement
traité en premier lieu dans les propos des Imams enregistrés par Kolayni23. On peut facilement
comprendre que la situation de la philosophie sera tout autre la ou I'on professe qu'a chaque
%ahir correspond un batin, et partant, que comprendre une chose c'est la comprendre comme
symbole,
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religion de la lettre et de la Loi. Le drame vécu par Molla Sadra remonte aux origines mémes du
shi'isme : c'est aussi bien le drame vécu par un Haydar Amoli (vimc/ xrvc siecle)24, parce que
c'est le drame du shi'isme a l'intérieur de 1'Islam, et finalement le drame des 'orafa a l'intérieur
méme du shi'isme. Car il s'agit d'un combat spirituel qui se livre sur deux fronts. D'une part, nous
voyons Molla Sadra faire face (dans le Kasr al-Asnam) contre les soufis (ou plutdt certains
soufis) de son temps, qui affectent de mépriser 1'étude, I'effort de la pensée, tout travail de
l'esprit. D'autre part, il est engagé dans une lutte sans répit contre d'autres ignorantins, plus
dangereux encore, ceux qui mutilent 1'essence méme du shi'isme, en instaurant une nouvelle
religion de la lettre privée de son batin. En fait, c'est toute 'histoire du shi'isme iranien depuis la
restauration safavide qui est en cause. Il y aurait a rechercher les raisons qui ont motivé
I'envahissement des sciences religieuses par \efigh, le droit canonique, bien que, de génération en
génération, jamais n'aient été absents les témoins de la religion 'irfani. Ces docteurs de la Loi, ces
ignorantins qui I'avaient contraint de fuir Ispahan et de se réfugier dans la solitude de Kahak,
inspirent a Molla Sadra des pages d'une indignation véhémente. Incapables de rien comprendre
aux secrets divins formulés en symboles (rom{i®) par les prophetes, ils prétendent que les
philosophes gnostiques ont été séduits par une ruse divine et y ont succombé. Dans son livre des
Trois Sources, notre philosophe apostrophe en ces termes un de ces hommes de la lettre : « Ne
crois-tu pas, lui demande-t-il, que le séduit, c'est peut-étre bien plutot quelqu'un comme toi ? Si
toute science est telle que tu l'as comprise, s'il faut qu'elle soit regue a la lettre de la tradition et
des shaykhs, alors pourquoi Dieu en plusieurs versets du Qoran blame-t-il ceux qui fondent leur
croyance sur un pareil conformisme et mettent en lui leur confiance ? Lorsque 1'Emir des
croyants, le premier Imam, déclare : Si je le voulais, je pourrais, sur la seule Fatihat du Qoran,
produire un commentaire pesant la charge de soixante-dix chameaux ; est-ce d'un maitre humain,
est-ce par la voie d'un enseignement ordinaire, qu'il avait recu une pareille science25 ? » Molla
Sadra invoque les mémes textes que Haydar Amoli

24 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES invoquait trois siecles plus tot. Car
les 'orafa ont a faire valoir, entre autres cautions décisives, celle du quatrieme Imam, 1'Tmam 'Al{
Zaynol-'Abidin (ob. 95/714), déclarant dans un de ses poemes : De ma Connaissance je cache les
joyaux De peur qu'un ignorant, voyant la vérité, ne nous écrase... 6 Seigneur ! si je divulguais
une perle de ma gnose On me dirait : Tu es donc un adorateur des idoles ? Et il y aurait des
musulmans pour trouver licite que I'on versat mon sang ! Ils trouvent abominable ce qu'on leur
présente de plus beau ". Eh bien ! demande Molla Sadra, quelle est donc cette science que vise
ici le propos pathétique de 1'Tmam, cette science sublime qui échappe a l'entendement vulgaire et
qui vous fait passer aux yeux du commun des musulmans pour un impie et un idolatre ? La
réponse est simple. Il la trouve dans une déclaration de 'Abdollah ibn 'Abbas, 1'un des plus
célebres Compagnons du Prophete, s'exclamant un jour devant tout un groupe rassemblé a
proximité de La Mekke : « Si je vous révélais comment j'ai entendu le Propheéte lui-méme
commenter le verset énoncant la création des sept Cieux et des sept Terres (65:12), vous me
lapideriez2'. » Donc, celui qui par faveur divine est initié a I'ultime secret du message
prophétique, celui-la est en péril d'étre lapidé par les ignorantins .en fureur. Et cela ne fait
qu'illustrer un hadith que tous les Imams ont répété 1'un apres l'autre : « Notre cause est difficile;
lourde a assumer ; seuls le peuvent un Ange du plus haut rang, ou un Nabfi envoyé, ou un croyant
dont Dieu a éprouvé le cceur pour la foi28. » Il est facile alors a Molla Sadra de montrer que cette
science qui fait tellement peur au commun des hommes et aux docteurs de la Loi, ce n'est ni la
dialectique ni la philologie ni la médecine ni I'astronomie ni la géométrie ni la physique. Rien de
ce qu'ont écrit les commentateurs exotériques du Qoran — le célebre Zamakhshari (ob. 538/1143



ou 548/1153), par exemple, et ses émules — rien de tout cela n'est la vraie science du Qoran, la
gnose de la Révélation divine au sens vrai. Tout cela ressortit a la philologie, a la grammaire, a la
dialectique, et ne touche qu'a I'écorce, au revétement extérieur. La vraie science du Qoran c'est
tout autre chose29, et c'est précisément cette science réelle du Qoran, fondée sur I'enseignement

INTRODUCTION 2] ésotérique des Imams, qui met a la charge du philosophe la tache de la
philosophie prophétique. A cette fin, Molla Sadra explique le réle de la méditation philosophique
par une image tres simple, au cours de son commentaire du Kitab al-Hojjat30. La révélation
goranique est la lumieére qui fait voir, mais pour qu'elle fasse voir, il faut que 1'enseignement des
Imams léve le voile. La méditation philosophique, c'est I'eeil qui voit et qui contemple cette
lumieére. Pour que se produise le phénomeéne de la vision, il faut la lumiére, mais il faut aussi des
yeux qui regardent. Si vous supprimez cette lumiére, vos yeux ne verront rien ; mais si vous
fermez obstinément les yeux, comme le font les littéralistes et les docteurs de la Loi, vous ne
verrez rien non plus. Dans les deux cas, c'est le triomphe des ténébres, et le cas de celui qui
n'ouvre qu'un eeil, le cas du borgne, n'est pas meilleur. En revanche, conjoignez l'intelligence
philosophique et la Révélation divine, c'est alors « lumiere sur lumiere », comme le dit le verset
de la Lumiere (Ayat al-Nir 24:35) ; aussi bien les phases successives de ce verset qoranique
réferent-elles, nous le savons, dans leur sens ésotérique, aux Quatorze Tres-Purs. Et c'est
pourquoi Molla Sadra le proclame : seule en Islam, 1'école shi'ite a pu réussir cet accord, cette
symphonie entre la Révélation divine et I'intelligence philosophique, et cela parce que les shi'ites
puisent la connaissance et la sagesse a la Niche aux lumieres de la prophétie et de la walayat. Ce
qui veut dire : parce que la philosophie du shi'isme est essentiellement la philosophie
prophétique. Dans le méme esprit, Molla Sadra en une page tres dense de ce méme
commentaire31, situe la spiritualité des hhragiyin comme un entre-deux (un bar”akh) qui
conjoint et réunit la méthode des purs soufis, tendant essentiellement a la purification intérieure,
et la méthode des philosophes tendant a la connaissance pure. Cette position nous fait encore
mieux comprendre pourquoi il est arrivé a Molla Sadra, nous I'avons vu, de s'exprimer avec
sévérité a 1'égard de certains soufis, ceux-la justement qui affectent de mépriser 1'effort
intellectuel, et qui, dans leur mépris de la philosophie, sont aussi aveugles que leurs opposés, les
ignorantins de la religion léga- litaire. En fait, Sadra Shirazi représente avec beaucoup d'autres ce
type de spiritualité shi'ite qui, tout en parlant le langage technique du soufisme, n'appartient
cependant a

26 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES aucune tariqat (congrégation)
organisée, parce que le shi'isme, 'irfan-e shi'i, est déja la tariqat au sens de la voie spirituelle, et
que le lien de dévotion personnelle avec les saints Imams est déja le prélude de I'initiation. Ces
quelques indications suffisent, semble-t-il, a esquisser la figure spirituelle de Molla Sadra de
Shiraz. Son influence au cours des siécles, depuis ses éléves et les éléves de ses éléves, a été
vraiment considérable ; elle dure jusqu'a nos jours. Ses ceuvres ont été glosées, commentées ;
presque toutes étant écrites en arabe classique (comme Molla Sadra les aurait écrites en latin, s'il
avait été européen), plusieurs ont été traduites en persan (cf. infra n). Parmi les savants de la
période safavide qui bénéficiérent de son influence, il convient de nommer ses deux fils, Mirza
Ibrahim et Qawamoddin Ahmad, mais avant tout les deux disciples qui devinrent ses gendres et
furent a leur tour d'émi- nents savants : Fayyaz 'Abdorrazzaq Lahiji (ob. 1072/1662) et Mohsen
Fayz Kashani (ob. 1091/1680) ". Si 'on mesure son influence a la prise de conscience des
problémes philosophiques impliqués dans les akhbar des Imams du shi'isme33, il faut nommer
méme le grand théologien Moh. Bagir Majlisi (ob. ni 1/1699-1700), a qui 'on doit la grande



encyclopédie des hadith shi' ites, intitulée Bibar al-Anwar, L'Océan des lumiéres, et qui, dans son
propre commentaire des Osiil de Kolayni, emprunte parfois, mais discrétement et sans le dire, un
long passage au commentaire de Molla Sadra ; Molla Haydar Khwansari (ob. 1099/1688), auteur
de la Zobdat al-tasanif en persan34 ; Molla Salih Mazanderani (ob. 1080/1669), auteur d'un
commentaire intégral des Osiil de Kolayni ; Mirza Rafi'a Na'ini, auteur de gloses sur le méme
ouvrage36 ; Molla Shamsa Gilani, éléve de Mir Damad et ami de Molla Sadra (cf. ses lettres
citées, infra 11)ae ; Molla Hasan Lahiji Qommi, fils de 'Abdorrazzaq Lahiji, ci-dessus nommé,
auteur de plusieurs ouvrages importants de philosophie shi'ite en persan, entre autres le Sham' al-
yaqin fi ma'rifat al-haqq wa'l-yaqin (Téhéran, lith. 1303 h. 1.) ; Niiroddin Mohammad ibn Shah
Mortaza Kashani, petit-neveu de Mohsen Fayz, auteur également de plusieurs ouvrages
importants ou I'on décele, outre 1'influence de son grand-oncle, celle des Ikhwan al-Safa, de
Sohravardi, Mir Damad, Molla Sadra etc. ; Moh. Baqir Jaberi Na'ini ; Qotboddin Moh.
Ashkevari, éléve de Mir Damad,

INTRODUCTION 27 auteur du Mahbiib al-Qoltb (histoire des penseurs et des spirituels en trois
cycles : ceux d'avant I'Islam, ceux du sunnisme, ceux du shi'isme)8', et d'un important Tafsir
shi'ite en persan88 ; Sayyed Ni'matoUah Jaza'eri Shoshtari39, éleve de Majlisi et de Mohsen
Fayz, parmi les nombreux ouvrages duquel on citera les Maqgatnat al-Najat, traité expliquant le
sens des Noms divins ; Qazi Sa'id Qommi, éleve de Mohsen Fayz, une des plus importantes
figures de penseur imamite (ob. 1103/1691)40 etc. Il faudrait mentionner également un grand
nombre de penseurs de la période gadjare ; plusieurs le seront ci-dessous, a 1'occasion de
l'esquisse bibliographique. La personne et I'ceuvre de Molla Hadi Sabzavari (ob. Dhii'l-Hijja
1289 /février 1873)41 dominent cette époque. Relevons en outre les noms de deux éminents
savants d'Azerbaidjan42 : Molla 'Abdollah Zoniizi Tabrizi (auteur, entre autres, des hama'at
ilahlya en persan et de gloses sur les Asfar de Molla Sadrd) et son fils, Agha 'All Modarris
Zoniizi (ob. 1307/1889), qui fut professeur a la Madrasa Sepahsalar de Téhéran. Parmi ses livres,
il enMest un qu'il composa I'année méme de sa mort (les Bada'i' al-hikam en persan, lith. Téhéran
1314, in-8° de 278 pages) en réponse a sept questions que lui avait posées le prince
'Emadoddawleh Badi'ol-Molk Mirza, c'est-a-dire le traducteur et commentateur en persan du
Kitab al-Masha'ir, dont il sera plus longuement question ci-dessous (III, 4). Il convient aussi de
mentionner tout spécialement Shaykh Ahmad Ahsa'l et 'école shaykhie, comme on le rappellera
plus loin (III, 3 et IV, 3). Bien entendu, il serait faux de rallier I'école shaykhie a 1'école de Molla
Sadra, mais, comme on peut en juger d'apres les commentaires tres développés de Shaykh
Ahmad Ahsa'l sur le Kitab al-Mashad'ir et le Kitab al-hikmat al- 'arsMya, les textes de Molla
Sadra ont fourni a I'école shaykhie 1'occasion de formuler et de préciser ses propres positions.
Progressivement nous arrivons jusqu'a nos jours, jusqu'a I'éminente personnalité du shaykh
Mohammad Hosayn Taba- taba'l, professeur a l'université théologique de Qomm, et au groupe de
ses éleves ; nous avons rappelé déja que 1'on doit au shaykh l'initiative de la nouvelle édition des
Asfar de Molla Sadra. On lui doit en outre un important Tafsir (Tasfir al- MiAan, neuf volumes
parus jusqu'a ce jour). Et nous n'avons fait ainsi que mentionner quelques-uns des noms qui
devront
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de la philosophie islamique. Le grand nombre d'oeuvres restées inédites ou a rééditer rend la
tache particulierement complexe43. II. ESQUISSE BIBLIOGRAPHIQUE L'essai de
bibliographie des ceuvres de Molla Sadra donné ci-dessous n'est probablement pas exhaustif, et il
n'est pas chronologique (la lecture intégrale des ceuvres de Molla Sadra étant la condition



préalable pour opérer tous les recoupements). Telle que nous avons pu l'établir, cette
bibliographie résulte des recherches les plus récentes de savants iraniens, avant tout celle de M.
Danesh-Pajiih, a qui I'on doit la rédaction de catalogues monumentaux : ceux des manuscrits de
la Bibliotheque centrale de I'université de Téhéran (donation Meshkat), de la Bibliotheque de la
faculté de droit, de la faculté des lettres etc. Grace a ces inventaires, plusieurs manuscrits
d'ceuvres de Molla Sadra, déja connues ou non, ont fait leur apparition. A l'occasion du
quatriéeme centenaire, M. Danesh-Pajiih a pu dresser la liste des ceuvres de Molla Sadra
identifiées comme telles, liste utilisée de son coté par M. J. Ashtiyani qui y a ajouté quelques
informations complémentaires. La liste que nous avons établie de notre c6té, vise essentiellement
a permettre de repérer les titres des ceuvres, d'en coordonner le contenu, et d'apprécier I'immense
labeur de Molla Sadra. Nous avons particulierement relevé les noms des glos- sateurs et des
commentateurs, ces noms formant autant de jalons pour I'histoire de la philosophie iranienne
jusqu'a nos jours. Pour le classement, nous avons suivi 1'ordre alphabétique latin, tel qu'il résulte
du mot typique de chaque titre que nous faisons figurer entre parenthéses en téte de chaque
article. Nous avons donné en appendice la liste d'un certain nombre d'ouvrages dont l'attribution
a Molla Sadra se présente encore comme douteuse, et pour finir, la liste de quelques ceuvres qui
ne sont certainement pas de lui. Nos sigles sont les suivants : D.P. = M.T. Danesh-Pajiih, Fihrist-
e Negaresh-ha-ye Sadra- ye ShiraNi in Yad-Nameh-ye Molla Sadra (publié par la faculté de
théologie de I'université de Téhéran), 1380/1961, pp. 107-

INTRODUCTION 29 120. La mention Ms. indique que plusieurs manuscrits d'un ouvrage y sont
mentionnés. Asht. = SayyedJalaloddinAshtiyani, Sharh-e hal 0 ara-yefal- safe-ye Molla Sadra
(université de Mashhad), pp. 210- 228. GAL = C. Brockelmann, Geschichte der arabiscken
Literatur, Suppl. II, 588-589. Le chiffre figurant a la suite de ce sigle indique le numéro de
I'ceuvre dans la liste établie par Brockelmann, dont notre propre liste différe notablement.
L'absence de 1'un de ces sigles dans les articles de la bibliographie donnée ci-dessous, signifie
que 1'ceuvre ne figure pas ou n'est pas classée comme telle dans la liste correspondante. 1.
(Ajwibat). Ajwibat al-masa'il. Réponse aux questions posées a Molla Sadra par Molla Shamsa
Gilani (Molla Sadra y appelle Molla Shamsa « le plus cher de ses fréres »). Ed. lith. en marge du
K. al-Mabda' wa'l-Ma'ad, Téhéran 1314I1.1., pp. 340 a 359. 2. Ajwibat al-masa'il al-khams.
Réponse aux cing questions posées a Molla Sadra par Mozaffar Hosayn Kashani (D. P. in Cat.
bibl. université de Téhéran III, 1, p. 179.) 3. Ajwibat al-masa'il al-nasiriya. Réponse de Molla
Sadra aux questions que Nasiroddin Tisi (ob. 672/1274) avait posées a Shamsoddin 'Abdol-
Hamid Khosrow-Shahi (580/1184-652/1254), sans avoir recu de réponse. Ed. lith. en marge du
K. al-Mabda'wa'l-Ma'ad, Téhéran 131411.1., pp. 372 a 391. Autres éd. et mss. D. P. 4 ; Asht. 4.
(Asfar). Voir al-Hikmat ai-mot a'dliya. 4. (Asrar). Asrar al-Ayat. Les Secrets des versets
goraniques. Traite, selon la méthode 'irfani, en une introduction et dix chapitres, de questions
d'’herméneutique qoranique. Gloses de Molla 'All Niri. Ed. lith. Téhéran 1319 h.l. Autres éd. D.
P. 5;Asht. 5 ;GAL3. 5. (Dibacheh). Dibacheh-ye 'Arsh al-Taqdis... Introduction a I'ceuvre de son
maitre Mir Damad (en persan), signalée pour la premiere fois par D. P. in Cat. bibl. univ. III, 1,
p. 299. D.P. 18 ; Asht. 18. 6. (Diwan). Dtwan des poemes de Molla Sadra en persan, recueillis
par son éleve et gendre Mohsen Fayz Kashani. Un ms. en existe dans un majmi'a, écrit de la
main de Mohsen Fayz, a Kermanshah, dans la bibl. de Hajj Agha Ziya. Une

30 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES partie a été publiée par Seyyed
Hossein Nasr. Cf. infra Seh Asl. D. P. 19 ; Asht. 19. 7. (Hashiyat). Hashiyat al-rawashih al-
samamya. Gloses sur le traité de Mir Damad portant ce titre (Les Rosées célestes), et qui est une



excellente introduction d'ensemble aux Osiil de Kolaynfi (lith. Téhéran 1311 h.l.). En nous
référant au propre commentaire de Molla Sadra sur Kolayni, nous ne voyons aucune raison
décisive d'infirmer I'attribution de ces gloses a Molla Sadra. 8. (Hashr). Risala fi'l-hashr. De la
Résurrection. Traité dans lequel Molla Sadra montre que tous les étres, y compris les minéraux,
participent a la Résurrection. Ed. lith. en marge des Rasa'il, Téhéran 1302 h.1., pp. 341 a 370, et
en marge du Kitab al-Mabda wa'l-Ma'ad, Téhéran 1302 h.L., pp. 184 a 231. D. P. 14 ; Asht. 14 ;
GAL 14. 9. (Hikmat 'arshiya). Kitab al-Hikmat al- 'arshiya. Le Livre de la Théosophie inspirée
du Trone. Cet ouvrage contient la quintessence de la doctrine de Molla Sadra concernant le
devenir posthume de I'étre humain. Il a été 1'objet d'un long commentaire critique de Shaykh
Ahmad Ahsa'l (écrit a la demande de Molla Mashhad Shabestari en 1236/1821). Molla Isma'il
Ispahani (cf. infra n® 10) a jugé que les critiques de Shaykh Ahmad provenaient de ce qu'il ne
comprenait pas bien la terminologie des philosophes ; mais il n'est pas absolument siir que Molla
Isma'l ait lui-méme tout a fait compris les intentions et la terminologie de Shaykh Ahmad. Nous
revenons plus loin sur cette question, a propos du commentaire de Shaykh Ahmad sur les
Masha'ir [infra ni, 3). Son commentaire de la H. 'arshiya a été lith. a Tabriz en 1278/1861, en un
vol. grand in-8° de 447 pages. Quant a celui de Molla Isma'il, la premiere moitié en a été lith. en
marge du majm{'a comprenant : r) Les Masha'ir, 2) La H. 'arshiya, Téhéran 1315 h.l. ; la seconde
moitié a été lith. en marge des Asrar (pp. 30 ss.), supra n° 4. Une paraphrase persane de 1'ouvrage
a été donnée récemment, a l'occasion du quatrieme centenaire, par M. Gholam Hosayn Ahani
(Public, de la faculté des lettres d'Ispahan, vol. j). Ispahan, 1341 h.s. Mss. D. P. 1j; Asht. 1j;
GAL 4. On trouvera quelques pages essentielles de la Hikmat 'arshiya de Molla Sadra et du
commentaire de Shaykh Ahmad Ahsa', traduites dans notre ouvrage Corps spirituel et terre
céleste, pp. 194-200 et 230-242.
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Islam spirituel », éd. Verdier. ] 10. (Hikmat mota'aliya). al-Hikmat al-mota aliya Ji'l-Asfar al-
arba'a al-'agliya. La Haute Sagesse (ou philosophie supérieure) concernant les Quatre Voyages
de l'esprit. C'est le grand- ceuvre de Molla Sadra, la somme philosophique de 1'Iran shi'ite. La
rédaction en fut terminée en 1037/1628. Le titre de Quatre Voyages de 'esprit ou Voyages
spirituels réfere a une terminologie 'irfani traditionnelle. Le sens de chacun des quatre voyages
détermine les problemes philosophiques ou théoso- phiques qui lui sont rattachés : 1) Voyage du
monde créaturel vers Dieu (mina'l-Khalq ilal-Haqq) ; 2) Voyage a partir de Dieu vers Dieu et par
Dieu, ou voyage en Dieu et par Dieu (fi'l-Haqq bi'l-Haqq) ; 3) Voyage a partir de Dieu vers le
monde créaturel et par Dieu (mina'l-Haqq ila'l-Khalq bi'l- Haqq) ; 4) Voyage a partir du monde
créaturel vers le monde créaturel, mais par Dieu (mina'l-Khalq ila '1-Khalq bi'l-Haqq). Le premier
traite des problemes généraux de la physique, de la matiere et de la forme, de la substance et de
I'accident. A son terme, le pelerin s'est exhaussé au plan suprasensible des réalités divines. Le
second voyage ne quitte pas le plan métaphysique ; le pélerin y est initié aux 1lahiyat, aux
problemes de 1'Essence divine, des Noms divins et des Attributs divins. Le troisieme opéere un
parcours mental inverse du premier ; il initie a la connaissance des Intelligences hiérarchiques et
des univers suprasensibles. Le quatrieme initie essentiellement a la connaissance de I'ame, c'est-
a-dire a la connaissance de soi (comme connaissance orientale, ishraqi, vérifiant la maxime :
celui qui se connait soi-méme, connait son Seigneur), au tawhid ésotérique, reconnaissant qu'il
n'y a que Dieu a étre, aux différents symboles référant au devenir posthume de I'étre humain. Une
édition lithographiée de cet ouvrage monumental, portant en marge les Gloses de Molla Hadi
Sabzavari, parut a Téhéran en 1282/1865, par les soins de 'All Panah Zon{izi et Mohammad
Hasan Fani Zoniizi ; elle se présente en deux volumes totalisant prés de mille pages in-folio.



Comme nous 1'avons déja indiqué, une nouvelle édition, typographique cette fois, a commencé
récemment de paraitre par les soins du shaykh Mohammad Hosayn Tabataba', professeur a
'université théologique de Qomm, Téhéran 1378/1958 ss. Quatre
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respectivement les premiere et seconde parties du premier et du quatrieme Voyage. D. P. 16 ;
Asht. 16 ;GAL i. Ce grand ouvrage a été 1'objet de nombreux commentaires dont aucun n'est
négligeable, car ils reflétent toute 'histoire de la philosophie iranienne de la période gadjare.
Voici la liste des commentateurs et glossateurs repérés jusqu'ici (cf. Asht. pp. 214 ss.). 1) Agha
Mohammad Bidabadi (ob. 1197/1783, cf. infra trad. des Masha'ir, n. 24). Il fut le maitre de
philosophes et théologiens imamites tels que Molla 'Ali Niri, Molla Mahdi Naraqi, etc. 2) Molla
'Ali ibn Jamshid Niri (ob. 1246/1830, cf. infra ni, 3 et trad. des Masha'ir, n. 24), éléve du
précédent. Les études sadriennes doivent beaucoup a ses livres et a I'enseignement qu'il donnait a
Ispahan. Ses éléves les plus réputés furent Molla Isma'll Ispahani, Molla Agha-ye Qaz- vini,
Molla ' Abdollah Zoniizi, Mollda Mohammad Ja'far Lan- gartidi, Mirza Sayyed Razi
Mazanderani. 3) Molla Isma'll Ispahani (ob. 1277/1860-1861, cf. supra n. 9 et infra m, 3, ainsi
que la trad. des Masha'ir, n. 24). 4) Agha Mohammad Reza Qomshahi (ob. 1306/1888- 1889),
maitre réputé en 'irfan. En philosophie, il avait été, a Ispahan, I'éleve de Molla 'All Niri et de
Molla Moh. Ja'far Langari{idi ; en 'irfan il avait été 1'éléve de Sayyed Razi Mazanderani.
D'Ispahan il se fixa a Téhéran, ou il enseigna, a la Madrasa Sadr, principalement les Asfar, les
commentaires des Fosiis d'Tbn 'Arabf, etc. Ses éléves les plus connus furent Mirza Safa Ispahant,
Mirza Mahmiid Qommi, Mirza Ibrahim Zenjani. j) Agha 'Ali Modarris Zonizi Tabrizi (ob.
1307/1889- 1890, déja nommé supra chap. 1 in fine). M. Jalddoddin Ash- tiyani signale la
présence du manuscrit autographe de ses gloses dans sa famille (propriété de feu Mirza Fazlollah
Khan Ashtiyani). 6) Mirza Hashim Gilani Rashti Ashkevari, éleve de Agha Mohammad Reza
Qomshahi et de Agha 'Ali Hakim ; matitre en 'irfan, il enseignait les Asfar, les Fosiis, etc. Il eut
de nombreux éleves : Mirza Mahdi Ashtiyani, Shaykh Mahdi Mazanderani, Mirza Ahmad
Ashtiyani, Mirza Mohammad 'Ali Shahabadi, Mirza Zaki Tork, Mirza Mahmiid Ashtiyani, Agha
Bozorg Mashhadi Shahidi, etc.

INTRODUCTION 33 7) Molla Agha-ye Qazvini, autre maitre de la méme époque, éleve de
Molla 'Ali Niri, Molla Isma'il Ispahani, Agha 'Ali Hakim. M. Jalaloddin Ashtiyani a vu le texte
de ses gloses dans un manuscrit des Asfar, propriété de Hajj Shaykh 'Abbas Teherani. 8) Molla
Hadi Sabzavari (ob. 1289/1873), maitre dont on a déja rappelé ici I'importance exceptionnelle
pour toute cette période. Ses gloses, qui couvrent 'ensemble des Asfar, dépassent en importance
toutes les autres par leur contenu et leur ampleur ; elles forment a elles seules un compact
volume. On rangera immédiatement apres, par ordre d'importance, les gloses de Agha 'Ali
Modarris Zoniizi {supra n° j) lesquelles vont du début des Asfar jusqu'au Livre de I'ame. On
souhaiterait que tout cela fiit méthodiquement et consciencieusement édité. Ces quelques
indications concernant le texte de Molla Sadra et son amplification par tant d'éminents penseurs,
nous donnent une idée du travail a accomplir pour connaitre en détail les probléemes qui ont
occupé la conscience spirituelle shi'ite pendant toute cette période. Ce qu'ils peuvent signifier
pour les sciences philosophiques et religieuses, nous avons essayé de le suggérer dans les
annotations commentant notre traduction du livre des Masha'ir. On ne doit jamais négliger le
travail prodigué dans ces gloses. On ne disposait pas alors de revues et de périodiques ; souvent
ces gloses tiennent lieu des articles que nos philosophes auraient écrits, s'ils avaient eu de ces
publications périodiques. Et nous savons que c'est 1a, avant les livres, que s'élabore la recherche.



11. (Hodiith). Kisalaji hodiith al- 'dlam : Sur la genése du monde ians le temps, que Molla Sadra
établit d'apres sa doctrine du mouvement intrasubstantiel (harakat jawhartya), contrairement a la
position de son matitre, Mir Damad, qui admettait 'existence du monde ab aeterno. Il y réféere aux
philosophes jrecs : Thaies de Milet, Anaxagore, Anaximene, Empédocle, Pythagore, etc. Ed. lith.
Rasa'il, Téhéran 1302 h. 1., pages 1 a 109. Mss. D. P. 13 ; Asht. 13 ; GAL 7. 12. (Iksir). lksir al-
‘arifin. L'Elixir desgnostiques. Sur la classification des sciences, la personne humaine comme
lieu de la :onnaissance, les origines de 1'homme, les fins de I'existence lumaine. Ed. lith. Rasa'il,
Téhéran 1302 h. 1., pages 278 a 540. Mss. D. P. 6 ; Asht. 6 ; GAL 13.

34 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES 13. (Imamat). Risala ft'l-Imamat.
Dissertation sur I'Imamat. Ce traité est porté dans la Dhart'a de Shaykh Agha Bozorg, vol. II, p.
333, sous le n® 1325, malheureusement sans indication de manuscrit. Il commence par ces mots :
« Il y a dans I'homme une chose célestielle (shay' malakiitt) et réalité divine (amr rabbani) dont il
tient le privilege de Dieu ; cette propriété (khassiya), c'est 'Imamat. » En tenant compte de ce
que Molla Sadra écrit ailleurs sur I'lmam et I'Tmamat (in Sharh al-Osiil mina'l-Ka4jt), nous ne
voyons, pour notre part, aucune raison décisive de mettre en doute l'attribution de ce texte a
Molla Sadra. 14. (Ittihad). Risala fi ittihad al-'aqil wa'l-ma'qiil. Dissertation sur l'unification du
sujet qui intellige et de 1'objet intelligé. D'apres Shaykh Agha Bozorg, Dhart'a ila tasanifal-shi'a,
vol. I, p. 81, n° 386, ce livre aurait été imprimé en Iran. D. P. 1 ; Asht. 1. ij. (Ittisaf). Risalaft
ittisaf al-mahty a bi'l-wojlid. Traite'concernant la doctrine qui fait de 1'existence un prédicat de la
quiddite', c'est-a-dire la doctrine dont Molla Sadra, dans les Masha'ir, prend le contre-pied (les
Asfar y sont cités). Ed. lith. Rasa'il, Téhéran 1302 h. 1., pp. 110 a 119. Ed. et mss. D. P. 2 ; Asht.
2 ; GAL 9. 16. (Kasr). Kasr asnam al-jahiliya Jt dhamm al-motasawwiftn. Démolition des idoles
de l'ignorance, en blame de ceux qui font profession de soufisme. Dans ce livre Molla Sadra se
montre comme un fidéle adepte de 1'école ishraqt de Sohravardi, pour qui toute tentative de
réalisation spirituelle sans formation philosophique préalable est vouée aux égarements. Molla
Sadra dut faire face a une double catégorie d'ignorantins : d'une part, il y avait le pieux
agnosticisme des fogaha de la religion 1égalitaire (cf. infra Seh Ast), d'autre part il y avait
I'obscurantisme de certains soufis qui affectaient de mépriser les livres, 1'éducation de
l'intelligence, la connaissance comme telle. Le blame de Molla Sadra ne vise pas tant le soufisme
comme tel, qu'un certain soufisme dégénéré de son temps, sans qu'il précise de qui il s'agit (mais
tout le monde a 1'époque devait le savoir). Molla Sadra sera lui-méme accusé de soufisme par les
fogaha littéralistes et légalitaires. C'est qu'en fait il n'est pas besoin d'appartenir a une tarigat pour
vivre la spiritualité du soufisme. Tel est I'exemple de ceux qui en Iran ont vécu leur shi'isme
comme étant le vrai soufisme, et réciproquement : ni Haydar Amoli, ni Mir Damad, ni Molla
Sadr4, ni tant

INTRODUCTION 3J d'autres, n'ont appartenu a une tarigat. Toute une enquéte serait a faire ;
soins de M. Danesh-Pajiih, parmi les publications de la faculté de théologie de I'université de
Téhéran, a 1'occasion du quatrieme centenaire de la naissance de Molla Sadra. D. P. 28 ; Asht.
27.17. (Khalq). Kisalajt Khalq al-a'mal. Traité sur la création des actes humains. A qui en
incombe la responsabilité ? Molla Sadra confronte les positions sunnites et les positions shi'ites
issues de I'enseignement des Imams. Ed. lith. Rasa'il, Téhéran 1302 h. 1., pp. 371 a 377, et
Téhéran 1305 h. 1., avec le Kashf al- fawaidae 'AllamehHilli, D. P. 17 ; Asht. 17 ; GAL 16. 18.
(Limayya). Maqala ft limayyat ikhtisas al-Mintaga bi- mawdi'in mo'ayyanin mina'l-falk.
"Dissertation sur la question de savoir pourquoi le Zodiaque a le privilege d'un endroit déterminé



de la Sphere. Mss. D. P. 29 ; Asht. 28. 19. (Ma'ad). Kisalajt'l-Ma'ad al-jismani. Traité sur la
résurrection corporelle. Ms. Cat. Mashhad IV, p. 201, n° 876, en marge des folios 164 a 168 de
la seconde partie d'un ms. du Shifa d'Avicenne. Un autre court traité sous le méme titre in Cat.
univ. Téhéran II1, 1, p. 322, n° 863, mais il pourrait ne s'agir que d'un extrait d'une autre ceuvre
de Molla Sadra. D. P. 3 j ; Asht. 34. Cf. supra n° 9. 20. (Mabda'). Kitah al-Mabda' wa'l-Ma'ad. Le
Livre de I'Origine et du Retour. Cosmogonie et eschatologie. Molla Hadi Sab- zavari a rédigé
également des gloses sur cet important traité, éd. avec la lith. du texte, Téhéran 1314 h. 1. Mss.
D. P. 30 ; Asht. 29 ; GAL 27. M. Jalaloddin Ashtiyani signale qu'un ms. de ce traité, écrit de la
main de 'Abdorrazzaq Lahiji, éléve et gendre de Molla Sadr4, se trouve dans la bibliotheque de
Shaykh Mohammad Hosayn Tabataba'i, l'initiateur de la nouvelle édition des Asfar, dont M.
Ashtiyani fut lui-méme 1'éléve pendant plusieurs années, a I'université théologique de Qomm. 21.
(Mafatih). Mafatih al-ghayb. Les Clefs du monde supra-sensible. Avec le commentaire des Osiil
du Kaft de Kolayni et le Tafsir, cet ouvrage de la maturité est éminemment représentatif de la
philosophie de Molla Sadra et de la haute pensée shi'ite. L'auteur y traite, en philosophe "irfarii,
de thémes essentiels proposés par le Qoran et les hadith des Imams, et
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ennemis de la philosophie et de la gnose ne disposent d'aucune clef. L'ouvrage comprend 173
pages in-folio et a été lith. a Téhéran (s. d.), a la suite du commentaire des Osiil mina'l-Kafi et
avec les annotations marginales de Molla Hadi Sabzavari : D.P. 36 ; Asht. 3J ;GAL j. 22.
(Masha'ir). Kitab al-Masha'ir. Le Livre des pénétrations métaphysiques. C'est I'ouvrage traduit
ici. On trouvera ci- dessous, chap. ni, les indications concernant le titre, le plan, les
commentateurs. D. P. 33 ; Asht. 30 ; GAL 2. 23. (Ma/ahir). Kitab al-Ma/ahir al-ilahiya ji-asrar
al-'oliim al-kamaliya. Livre des formes épiphaniques concernant les secrets des connaissances
menant a la perfection spirituelle. Exposé d'ensemble des questions philosophiques et
théosophiques sous I'angle de la vie spirituelle. Ed. lith. en marge du Kitab al-Mabda' wa'l-
Ma'ad, Téhéran 1314, pp. 232 a 338. Une nouvelle édition en a été donnée récemment, avec
introduction en persan et des notes, par M. Jalaloddin Ashtiyant, a I'occasion du quatrieme
centenaire (Publications de I'université de Mashhad), 1381/1961. D. P. 34 ; Asht. 33. 24. (Mt\gj).
Risala Jt'1-MiAgj. Traité de la complexion, formant I'un des thémes de la science de I'ame ('ilm al-
nafs). Cat. Mashhad rv, p. 143, n° 695. D. P. 32 ; Asht. 32. 25. (Motashabih). Motashabih al-
Qpran. Sur les versets métaphoriques (ou ambigus, difficiles) du Qpran. Cf. Qoran 3/5. Tres tot
les spécialistes de I'herméneutique qoranique ont étudié le cas de ces versets. M. 'Ali-Naqi
Monzavi qui a le premier, croyons-nous, signalé 1'existence de ce traité de Molla Sadra, en
rappelle la liste dans la notice qu'il a consacrée a la description de ce ms. (Cat. bibl. univ.
Téhéran I, pp. 192-194). Molla Sadra traite la question du point de vue philosophique 'irfani.
L'ceuvre comprend six chapitres et couvre jo pages d'un majmd'a (n° 870, copié en 1287 et 1296
h. 1.) qui contient cing risala, dont les gloses de Molla " Al Niri sur les Shawahid robi- biya
(infra n® 34). D. P. 31 ; Asht. 31. 26. (Nameh). Lettre adressée par Molla Sadra a son ami Molla
Shamsa Gilani. «J'ai envoyé cette lettre pour ta famille... » Autographe dans le ms. univ. Téhéran
n° 2608. D. P. 13. 27. Nameh-yeSadrabe-ostad-ekhwodSayyedMirDamad. Lettre de Molla Sadra
a son maitre Mir Damad (ob. 1040/1631).

INTRODUCTION 37 M. Ashtiyani a publié le texte de cette lettre a la suite de sa bibliographie
(pp- 225-228, d'apres le ms. Catalogue Mashhad rv, p. 109, n°® 598, parmi différentes pieces
transcrites a la suite du traité d'Avicenne sur la prophétie, R. ji ithbat al-nobowwat). Le texte est
malheureusement incomplet (sans que 1'on puisse dire si c'est Molla Sadra qui n'acheva pas sa



lettre, ou si c'est le copiste qui n'acheva pas son travail). La lettre débute par de multiples
bénédictions appelées sur la personne de Mir Damad, une accumulation d'éloges dont le moindre
n'est pas la qualification de « Onzieme Intelligence », et un émouvant hommage de
reconnaissance du disciple envers le maitre. Molla Sadra soumet a Mir Damad sa critique des
arguments que 'on produit en général a I'appui de la thése qu'un corps, une réalité matérielle
comme telle, ne peut donner I'existence a un autre corps. Il critique les arguments sous tous leurs
aspects pour aboutir a cette position de thése : qu'une substance n'est pas la cause d'une autre
quant a ce qui en fait la substantialité, mais quant a I'acte d'exister. Il faut donc en arriver a la
these sadrienne par excellence de la primauté de I'existence par rapport a la quid- dité. On peut
alors, par recoupement avec les autres ouvrages de Molla Sadra, reconstituer a peu pres l'idée qui
elit dominé la fin du texte inachevé. C'est la démonstration de cette these qui occupera la majeure
partie du Kitab al-Masha'ir présenté ici. La lettre a Mir Damad met en cause la conception méme
du monde physique chez les philosophes de 1'époque. D P. 38 ; Asht. 37. 28. (Qada’, Qa%a").
Risdla ji-mas'alat al-Qada wa'l-Qadar jt afal al-bashar. Dissertation sur le probléme du Décret
divin et de la Destinée concernant les actes de I'homme. Ed. lith. Rasa'il, Téhéran 1302 h. 1., pp.
148 a 237, avec des gloses de Molla 'Ali Niri, D. P. 27 ; Asht. 26 ; GAL 11. 29 (Qpdsiya). Al-
Risalat al-qodsiya ji asrar al-noqtat al-hissiya al-moshira ila asrar al-howilya. Sur la science
ésotérique des lettres et la signification du point (M. Ashtiyani met en doute I'attribution de
I'ceuvre). Ed. lith. en marge du Kitab al-Mabda' wa'l- Ma'ad, Téhéran 1314 h. 1., pp. 153 a 183.
Mss. D. P. 20 ; Asht. 20. 30. (Sarayan). Sarayan niir wojiid al-Haqq Ji'l-mawj{idat. ha pénétration
de la lumiere de I'existence divine dans les existants. L'image du titre est assez saisissante ;
sarayan, c'est littérale-
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voyage de nuit. » Bien que certains l'aient attribué a Mohsen Fayz, M. Ashtiyani ne met pas en
doute que ce traité soit une ceuvre de jeunesse de Molla Sadra, du temps ou il professait encore la
métaphysique des essences (donnant aux quiddités la préséance sur l'exister). Ed. lith. Rasa'il,
Téhéran 1302 h. 1., pp. 132 a 148. Mss. D. P. 21 ; Asht. 21 ; GAL 28. 31. (Seh Asl). Risala-ye S
eh Asl. Les Trois Sources, traité rédigé directement en persan par Molla Sadra. De méme qu'il
avait eu a faire face a un soufisme extrémiste {supra n° 16), I'auteur ici fait face aux
représentants de la religion légalitaire, les fogaba ou docteurs de la Loi, qui ignorent et refusent
systématiquement la philosophie et la gnose. Nous y avons référé ci-dessus (chap. 1, n. 25, 27,
29). Molla Sadra met en ceuvre les hadith des Imams pour montrer ce qui fait I'essence du
shi'isme. Sa position est la méme que celle de Haydar Amoli (vine/xrve siéecle). L'ouvrage a été
édité récemment, a I'occasion du quatrieme centenaire : Sadr al-Din Shirazi (Molla Sadra), Se
'Asl and his Mathnawiand Ruba'iyat, éd. with introd. and notes by Seyyed Hossein Nasr
(Publications de la faculté de théologie de 1'université de Téhéran), 13 80/1961. D. P. 22 ; Asht.
22. 32. (Sharh al-Hidayat). Sharh al-Hidayat al-athiriya. Commentaire du Kitab al-Hidayat,
ceuvre de Athiroddin Abhari (ob. vers 663/1264). Traité général de philosophie. Sur ce
commentaire de Molla Sadra, des glossateurs ont encore prodigué leur travail : Mawlawi Mirza
Moh. Hasan ; Agha 'Ali Modarris Zoniizi ; Moh. Hadi Hosayni ; Mirza Abi'l-Hasan Jalveh ;
Molla Nizamoddin ibn Molla Qotboddin Sahali (ob. 1161/1748) ; Bahrol-'Olim Ab{i'l-'Ayyash
'Abdol-'Ali Mohammad ibn Nizamoddin (ob. 1235/1819-1820). Ed. lith. Téhéran 1313 h. 1. Mss.
D. P. 24 ; Asht. 24 ; GAL 34. 33. {Sharh al-Osiii). Sharh al-Osiilmina'l-Kafi, Commentaire des
Ostil {Sources ou premiére partie) du K4ji {Le Livre qui suffit) de Abu Ja'far Mohammad ibn
Ya'qlib Kolayni (ob. 329/940). C'est un des ouvrages fondamentaux du shi'isme duodécimain, et
parmi tous les commentaires qui en ont été donnés a I'époque safavide, celui de Molla Sadra se



signale comme un monument de philosophie 'irfani. Il n'a malheureusement pu commenter que le
Kitab al-'Aql {Le Livre de I'Intelligence), le Kitab al-Tawhid et le début du Kitab

INTRODUCTION 39 al'Hojjat (Livre de 1'Tmam), jusqu'au chap. xi, c'est-a-dire un dixiéeme
environ de ce livre III. La mort n'a pas laissé a Molla Sadra le temps d'achever, et I'ouvrage
s'interrompt en plein essor d'un grand développement, comme L'Art de la fugue de Bach. Nous
avons dit ci-dessus (chap. i, n. j et 20) les recherches que nous avons déja consacrées au Kitab al-
Hojjat, et notre projet de les publier. Ce commentaire de Molla Sadra est un monument de la
pensée shi'ite. Tout ce qui fait I'essence du shi'isme : la prophétologie et la gnoséologie
prophétique, I'imamologie et la walayat comme charisme des Imams, la fonction initiatique de
I'Tmam, le parallélisme entre Hojjat %ahira et Hojjat batina conduisant a l'intériorisation de
I'imamologie, etc., tout cela est mis en ceuvre par un philosophe qui ne perd jamais de vue la
portée spirituelle de 1'enseignement des Imams. C'est en méme temps I'exégese imamite du
Qoran qui y fructifie. Bien que Molla Sadra n'ait pas dépassé le début du livre III, son
commentaire, dans 1'éd. lith. de Téhéran (s. d.) n'en comprend pas moins pres de joo pages
infolio. Molla 'Ali Nirj, ici encore, a écrit des gloses sur certaines parties. Tout cela devrait étre
réédité, muni de tables et d'index. D. P. 24 ; Asht. 23 ; GAL 6. 34. (Shawahid). al-Shawahid al-
robiibiya ji'l-manahij al-soli- kiya. Les témoins divins a interroger sur les voies de
l'itinérairephilosophique. C'est un ouvrage ou Molla Sadra résume excellemment 1'ensemble de
ses doctrines. Molla Hadi Sabzavari a écrit des gloses importantes sur 1'ensemble du livre (éd. en
marge de la lith.) ; de méme, Molla 'All Niri (cf. supra n°® 25) et Agha Moh. Reza Qomshahi. En
1245/1829, un philosophe de 1'époque qadjare, Mirza Abii'l-Qasim ibn Ahmad Yazdi, a la
demande du prince Mohammad Wali Mirz4, fils de Fath 'Ali- Shah, a établi une traduction
persane de l'ouvrage, qui est encore inédite. Ed. lith. de 1'original arabe, Téhéran 1286 h. L, in-8°,
264 pages. Mss. D. P. 26 ; Asht, 26; GAL 17. M. Danesh-Pajiih signale un autre livre, également
intitulé al-Shawahid al-robiibiya, qui serait également 1'ceuvre de Molla Sadra, mais dont le texte
différe de I'ouvrage mentionné ci- dessus. Ms. Sepahsalar 6319/j. D. P. 25. 3 j. (Tafsir). Al-
Tafsir. Molla Sadra a commenté un certain nombre de sourates et de versets du Qoran ; la Fatiha
; la sourate 2 (al-Baqara) jusqu'au verset 61 ; le verset du Trone

40 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES (Ayat al-Korsi, 2:256) ; le verset de
la Lumiere {Ayat al- Niir, 24:35) ; le verset 27:90 : « Tu verras les montagnes que tu crois
inébranlables, marcher comme marchent les nuages » (cependant, comme en général Molla
Sadra invoque ce verset a I'appui de sa thése du mouvement intrasubstanciel ou harakat
jawhariya, et que le commentaire de ce verset n'en fait pas mention, certains pensent qu'il
pourrait étre I'ceuvre de son fils, cf. Asht. p. 212, n. 1) ; la sourate 32 {a-1-m, al-sajada,
I'adoration) ; la sourate 36 (Ya-sin) ; la sourate 56 (al-wagi'a) ; la sourate 57 (al-hadid, le fer) ; la
sourate 62 (al-jom'a, I'assemblée) ; la sourate 65 {al-talaqg, la répudiation) ; la sourate 86 (al-tariq,
I'étoile nocturne) ; la sourate 87 {al-a'la, le Tres-Haut) ; la sourate 93 {al-doh4, le matin) ; la
sourate 99 {al-%al%al, le séisme). Ce Tafsir est d'un intérét inappréciable. On peut dire qu'il est
un monument typique de 'herméneutique qoranique conduite selon I'esprit de 'irfan-e shii. Il y
aura lieu de lui consacrer une étude attentive, voire de le comparer avec un autre Tafsir 'irfani
malheureusement encore inédit : le Tafsir rédigé en persan et intitulé Lata'if-e ghaybi, ceuvre de
Sayyed Ahmad Zaynol-'Abidin 'Alaw1i, qui était, comme Molla Sadrg, I'éleve de Mir Damad (on
lui doit aussi un monumental commentaire du Shifa' d'Avicenne). Molla 'Ali NGrf a écrit un
certain nombre de gloses sur quelques parties du Tafsir de Molla Sadra. Pour autant que 1'on
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soins d'’Ahmad Shirazi, en une lith. in-folio de 617 pages. Shiraz 1322 h. 1. Mss. D. P. 9 ; Asht. 9
; GAL 29-33. 36. (Ta'ligat... Shifa). Ta'ligat 'ala I1ahiyat Kitab al-Shifa. Gloses sur la
métaphysique du Shifa d'Avicenne. En fait, ces gloses ne vont que jusqu'a la sixieme magala. Ed.
lith. Téhéran 1303 h. I. D. P. 12 ; Asht. 12. 3 7. {Ta 'ligat... Hikmat al-lshraq). Ta 'ligat 'ala Kitab
Hikmat al-Ishraqg. Gloses sur le Livre de la Théosophie orientale de Sohra- vardi. On ne sait
pourquoi le titre est souvent donné comme « Gloses sur le commentaire (par Qotboddin Shirazi)
du Kitab Hikmat al-lshraq », car la quasi-totalité des Gloses (il y en a plus de 600) se rattache au
texte méme de Sohravardi. Beaucoup ont I'étendue de véritables lecons magistrales. Le volume
de I'ensemble égale plusieurs fois le volume du texte du shaykh al-Ishrag. Comme nous I'avons
indiqué, nous avons pu

INTRODUCTION 41 achever la traduction des Gloses se rapportant a la seconde partie de
I'ouvrage, c'est-a-dire celle qui expose en propre la doctrine ishraqi, et nous espérons pouvoir la
publier conjointement avec la traduction du texte de Sohravardi [paru in Le Livre de la sagesse
orientale, Ed. Verdier, Lagrasse, 1986]. De son coté, M. Jalaloddin Ashtiyani se propose de
donner I'édition critique du texte arabe (que, vues ses dimensions, nous ne pouvions inclure dans
notre édition du Kitab Hikmat al- Ishraq). Jusqu'ici nous ne disposons que de 1'éd. lith. en marge
du texte. Téhéran 1315 h. 1., et d'un usage malaisé. D. P. 11; Asht. 11. 38. (Tangiya). Al-
Tangiya. Le Débroussaillement. Sur la logique. Ms. personnel de D. P. 10 ; Asht. 10. 39.
(Tasawwor). Risala ji'l-tasawwor wa'l-tasdig. De la représentation et de 1'assentiment. Ed. lith.
avec le Kitab al-jawhar al- nadid de 'Allameh Hilli, Téhéran 1311 h. 1. D. P. 8 ; GAL 19. 40.
(Tashakhkhos). Risala ji' I-tashakhkhos. De l'individuation. Ed. lith. Rasa'il, Téhéran 1302 h. 1.,
pp. 120 a 132. Mss. D. P. 7 ; Asht. 7 ; GAL 8. 41. (Waridat). Al-Waridat al-qalbiya ji ma'rifat al
robiibiya. Les inspirations du cceur concernant la connaissance de la divinité. Contient une belle
page sur l'esprit de compromis de certains savants de 1'époque, courtisans du pouvoir (pp. 257-
258). Ed. lith. Rasa'il, Téhéran 1302 h. 1., pp. 238 a 278, Mss. D. P. 39 ; Asht. 38 ; GAL 12. 42.
{Wojiid). Risala ji'l wojiid. Sur I'étre. M. Danesh-Pajiih a porté sous ce titre un traité de Molla
Sadra in Cat. mss. fac. de droit de Téhéran, p. joo. D. P. 40 ; GAL 10 (?). Voici maintenant une
liste d'ouvrages dont nous admettrons, avec D. P. et Asht., que 'attribution a Molla Sadra ne peut
étre ni confirmée ni infirmée avant de plus amples recherches. 1. A.dab al-bahth wa I-mona/ara.
GAL 36. 2. Risala jibahth al-mobalaghat. GAL 25. 3. Risala ji bad' wojid al-Insan. 4. Risala ji
tajrid Magalat Aristii. GAL 21. j. Hashiyat Anwar al-Tan/fl. 6. Risala ji rom{ivA al-Qpran. GAL
22 {supra n°® 25 ?). 7. Risala ji'l-jawa'id. GAL 20. 8. R. al-Qawa'id al-malakiitiya.

42 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES 9. Risalaji'lkofr wa'l-iman. GAL 26.
10. Risala ji'l-mabahith al-Ytigadiya. 11. Al-Masa'il al-qodsiya {supra n° 29 ?) Il y a enfin deux
catégories d'ouvrages pour lesquels l'erreur d'attribution ne fait aucun doute. D'une part, il y a
ceux qui ont été attribués a Molla Sadra en raison probablement de 'homonymie, et qui en réalité
appartiennent a Sadroddin Mohammad Dashtaki Shirazi (ob. 903/1497 ; sur ce philosophe, cf.
notre traduction des Masha'ir, n. 37). Ce sont les ouvrages intitulés : ithbat Wajib al-Wojiid,
GAL 13 ; Hashiyat Sharh al-Tajrid ; Shobhat al-jadhr al-asamm, GAL 18 (D. P. pp. 119-120 ;
Asht. pp. 224-225). D'autre part, il y a ceux qui appartiennent au fils de Molla Sadra, Ibrahim :
Hashiyat al- rawdat al-bahiya ; Sharh ham'a-ye Shahid-e Thanf, c'est-a-dire de Shaykh Zaynol
'Abidin 'Alf, que les shi'ites honorent comme le « Second martyr », ob. 966/1559. Cf. Rayhanat
11, pp. 367-373, n° 729. III. LE KITAB AL-MASHA'IR 1. Le titre du livre. L'ouvrage présenté
ici est celui dont le titre figure dans la bibliographie esquissée ci-dessus sous le n° 22. Comme
I'on pourra s'en rendre compte, c'est un petit livre d'une densité remarquable. Molla Sadra y



discute tous les aspects de sa métaphysique de I'étre ; il rappelle comment il fut amené a renoncer
a l'erreur de sa jeunesse qui le retenait captif de la métaphysique des essences, et a professer une
métaphysique qui reconnait a l'existence, a I'acte d'exister, la préséance sur la quiddité.
L'opuscule permet, en outre, de pressentir le lien de cette thése fondamentale avec I'ensemble des
positions que notre philosophe assume ailleurs, et la méme se révele la structure qui certifie
l'originalité de son ceuvre. Il n'est pas simple du tout de traduire le titre de ce petit livre en une
langue occidentale. Ce n'est pas que le mot masha'ir, pluriel de mash'ar, offre en lui-méme des
difficultés insurmontables ; mais son insertion dans le titre d'un livre comme celui-ci lui donne
une portée allusive, qu'il fallait sauvegarder autant que possible dans la traduction. Chacun des

INTRODUCTION 43 chapitres du livre est désigné comme étant un mash'ar ; d'ou l'intitulation
Kitab al-Masha'ir. Molla Sadra n'en donne d'autre explication que celle-ci : « C'est ce dernier mot
que j'ai choisi pour le titre, parce qu'il y a une correspondance entre le sens caché et 'apparence
extérieure » (§ 4 in fine). L'intitulation repose donc sur une interprétation que 1'on peut, semble-t-
il, reconstituer de la maniere suivante. La racine sb'r connote le sens de percevoir, plus
exactement de s'apercevoir de quelque chose, d'avoir le sentiment de quelque chose ; al-sho'fir bi-
dhati-hi, c'est le sentiment qu'un étre a de soi-méme, sa conscience de soi. Le nomen vasis
mash'ar {ism al-Aarf, nom du « vase », c'est-a-dire du temps ou du lieu qui renferme l'action),
désigne 1'organe qui renferme cette perception, le lieu ou elle s'accomplit. C'est pourquoi, dans la
langue courante, le mot mash'ar, avec son pluriel masha'ir, désigne les cing sens (la vue, I'ouie,
etc.) comme voies d'entrée, de pénétration, d'admission du monde extérieur dans la conscience
(rapprocher des termes tels que prise de conscience, prise d'air). Mais a partir de 1a, le mot prend
un sens spécifique dans l'usage religieux, qui finalement nous permet de comprendre I'allusion de
Molla Sadra. Comme l'explique Lane {an Arabic-English Lexicon, Book I, p. 1J62), mash'ar =
ma'lam signifie : « A place where a thing is known to be. » Et de la : « A place of the
performance of religious services. » Cette seconde signification nous réfere au verset qoranique
(2:194) : « Lorsque vous revenez du mont 'Arafat, mémorez Dieu a al-Mash'ar al-haram. » Ces
derniers mots désignent Mozdalifa, une colline entre 'Arafat et La Mekke, ou les pelerins sont
invités a accomplir une mémora- tion (dhikr) de Dieu. Ici, le mot mash'ar connote l'idée de
mémorial, monument sacré, sanctuaire. D'ou I'on passe a l'explication du mot masha'ir comme
équivalent de ma'alim (Lane, op. cit., Steingass, A Comprehensive Persian-Englisb Dic- tionary,
s. v.) et signifiant, par extension, les rites religieux, les cérémonies et pratiques du pélerinage,
tout ce qui est fixé comme un signe d'allégeance envers Dieu, tel que I'arrét au mont 'Arafat, la
circumambulation autour de la Ka'ba. Bref, le méme mot désigne les rites et les cérémonies, et
les lieux ou ils sont accomplis. Nous passons ainsi de 1'idée d'un lieu par lequel pénéetre la
connaissance, a l'idée d'un lieu, d'un sanctuaire, ou 1'on
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religieux. Les commentaires mystiques du verset qoranique en question sont sans doute la
meilleure voie pour refaire le ta'ml qui explique l'intitulation choisie par Molla Sadra. C'est ainsi
que nous lisons dans les Ta'wilat de 'Abdorrazzaq Kashani (ouvrage attribué, comme on le sait, a
Ibn 'Arabi) : « Mémorez Dieu a al-Mash'ar al- haram, c'est-a-dire contemplez (soyez présents a)
la Beauté de Dieu dans ce secret de 1'Esprit (sirr riihi) qui est appelé Yarcanum (khaji). Car le
dhikr (Ia mémoration) en cette station (magam), c'est la contemplation, et le mash'ar est le
réceptacle (mahall) de la conscience (sbo'lir) de cette Beauté dont 1'acces reste inviolable a tout
ce qui est autre44. » Mash'ar désigne donc ici le « temple intérieur » et la partie la plus secréte de
ce temple (en latin lespenetralia), c'est-a-dire la conscience spirituelle la plus secreéte, le fond le



plus intime, Varcanum de cette conscience qui est, en sa profondeur, transconscience, le secret
(sirr) de I'Esprit. Mash'ar est ici le sanctuaire par lequel pénétre la Beauté divine, ou s'accomplit
le dhikr contemplatif. 11 est donc bien ici la correspondance spirituelle, intérieure, ésotérique, du
sanctuaire, mémorial sacré (al-mash'ar al-haram), ou les péelerins sont invités a stationner au
retour du mont 'Arafat. Il semble donc que s'élucide ainsi l'explication allusive donnée par Molla
Sadra. Traduire par le « Livre des sanctuaires de la connaissance » efit donné au titre une
résonnance sacrale que le livre ne comporte pas. Dire « les lieux de la connaissance » efit été
exact, mais on efit peut-étre ainsi éveillé 1'idée d'une simple topique de la connaissance, et I'on
serait resté au-dessous de l'allusion. Ce qu'il faut retenir, c'est 1'idée de mash'ar comme « lieu de
pénétration » : ou pénetre la connaissance pour le philosophe, ou pénetre la Beauté divine pour le
mystique, ou pénetre le pelerin pour accomplir les rites de son pelerinage. C'est pourquoi
finalement, le livre de Molla Sadra traitant essentiellement de la métaphysique, nous nous
sommes arrété a cette traduction, sous réserve de trouver mieux un jour : Le Livre des
pénétrations métaphysiques. 2. Le plan du livre. Ce plan est, a vrai dire, quelque peu déroutant.
L'auteur prend soin de nous expliquer, dés la fin du prologue (8§ 4), comment son livre sera
construit : il y aura une introduction

INTRODUCTION 4i (une ouverture, fatiha), et il y aura deux mawaqif {lieux, de stationnement)
comprenant chacun plusieurs masha'ir. Autrement dit : deux grands chapitres subdivisés chacun
en plusieurs sections. Or, il n'en va pas du tout ainsi. Que s'est-il passé ? Molla Sadra, entrainé
par I'élan de sa rédaction, a-t-il oublié le plan annoncé ? Ou bien, parti pour écrire un livre de
dimensions plus considérables, a-t-il dii y renoncer et faire beaucoup plus court ? On peut en
effet constater que les questions annoncées dans le S 4 du prologue, sont fort loin d'avoir été
toutes traitées. Et si I'on se reporte a la partie finale de I'ouvrage, on constate que celles de ces
questions (autres que le probléme de 1'étre) qui ont été traitées, 1'ont été de facon extrémement
rapide. Les pages finales accumulent les allusions, comme si I'auteur se trouvait dans la nécessité
d'en finir au plus vite. Quoi qu'il en puisse étre, I'ouvrage se présente en fait comme ceci : il y a
un prologue sans titre (S 1 a 4) ; vient ensuite 1'annonce d'une introduction portant un titre
général, laquelle, est-il précisé, va comporter plusieurs masha'ir. Or, apres avoir écrit le Premier
Mash'ar, I'auteur a continué en suivant jusqu'au huitieme, oubliant que l'introduction aurait dii
finir quelque part, et qu'ensuite aurait dii venir le premier des mawagif annoncés. L'auteur a
composé en fait huit masha'ir dont la numérotation se suit, mais le plan primitif ayant été
disloqué, la longueur respective de ces Masha'ir est d'une inégalité un peu choquante. Le premier
et le deuxieme sont extrémement brefs. Le troisieme est partagé entre plusieurs « témoins », le
quatrieme entre plusieurs questions. Le cinquieme et le sixieme ne comportent pas de
subdivisions. A la fin du septiéme que se partagent encore plusieurs « témoins », nous avons
atteint les deux premiers tiers du livre. A lui seul, le huitieme mash'ar couvre le dernier tiers. A
son tour son organisation est un peu déroutante. Il comporte un premier mash'ar tres bref, puis un
second qui se subdivise en trois voies (minh4j), dont chacune a son tour se ramifie en plusieurs
masha'ir. Un « sceau » finalement vient clore le livre. Cette critique ne vise, bien entendu, que
l'architecture de I'ouvrage. Quant a la progression philosophique interne, elle est tout a fait
satisfaisante, comme on peut l'attendre d'un maitre parfaitement siir de la voie qu'il suit. Aussi
bien est-il possible, sinon d'y répondre avec certi-
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sensée la question de savoir a quel moment de sa vie Molla Sadra a rédigé cet opuscule si
important pour sa doctrine de 1'étre. Nous relevons quelques allusions personnelles. Par exemple,



dans le prologue, au début du § 3, I'auteur, en s'adressant a ses « fréres », réféere aux livres et
traités (kotob wa rasa'il) qu'il a composés antérieurement. Ailleurs (§ 85) il fait allusion au temps
de sa jeunesse, ou il professait la métaphysique de 1'essence a la facon des péri- patéticiens. Les
termes dont il se sert pour rappeler comment il I'abandonna, correspondent remarquablement a
ceux dont Sohravardi se sert pour dire comment lui-méme renoncga aux doctrines des
péripatéticiens en cosmologie (cf. notre traduction, n. 44). Ailleurs encore (§ 139), Molla Sadra
réfere aux nombreux écrits ou il a déja répété jusqu'a satiété les mémes arguments. Enfin, plus
important encore, en rappelant (§ 112) que la forme d'intellection, c'est-a-dire la chose intelligée
(ma qui), ne fait qu'un avec le sujet qui intellige Cagqil), il fait allusion « a la preuve qu'il a plu a
Dieu de nous inspirer ». Or, nous avons rappelé ici méme au début {supra p. 10, n. 2) la récente
découverte d'une annotation marginale de Molla Sadra a ses propres Asfar, précisant que cette
inspiration (d'ou l'influence d'al-Farabi ne fut peut-étre pas complétement absente) « lui était
venue, au lever du soleil, le vendredi 7 Jomada I de 1'an 1037 de I'hégire (1628), alors qu'il avait
5 8 ans ». Il semble que 1'on puisse en conclure que le Kitab al- Masha'ir est postérieur a cette
date. Mais en sera-t-il de méme pour tous les ouvrages ou figure la méme doctrine cosmologique
? (elle figure nommément, par exemple, dans le commentaire du Kitab al-Hojjat des Osiil al-Kafl
de Kolayni). Ou bien la répartition vraisemblable de sa bibliographie au long des années
impliquerait-elle, en certains cas, que la mention de cette doctrine résultat de corrections
postérieures ? Autant de questions auxquelles on ne pourra répondre avec certitude, que lorsque
les études sadriennes seront un peu plus avancées. 3. Les commentateurs. On a énormément
travaillé sur ce petit livre de Molla Sadra Shirarf, tout particuliéerement a I'époque gadjare.
L'extréme concision du style et la difficulté des questions traitées expli-
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tous ou presque tous étaient des professeurs, qui prirent tour a tour le Kitab al-Mashair comme
text-book. Nous pouvons dire ici encore, apres en avoir lu une grande partie, qu'aucun de ces
commentaires ne manque d'intérét. Comme nous le disions plus haut, si nos savants shi'ites
avaient alors disposé de périodiques, c'est la qu'ils auraient publié, sous forme d'articles, bien des
gloses donnant une tournure nouvelle aux questions débattues. Certes, un exposé complet des
questions posées par Le Livre des pénétrations métaphysiques aurait supposé I'exploitation de
tous ces travaux. Nous aurions été entrainé a un grand livre en francais de plus de mille pages, au
risque d'aboutir tres longtemps apres la célébration du quatrieme centenaire. C'est que 1'on ne
compte pas moins d'une dizaine de commentateurs et d'interpretes. Un certain nombre de leurs
gloses figure en marge de 1'édition lith. du Kitab al-Mashair, parue a Téhéran en 1315 h. 1.
Malheureusement, comme il était d'usage a 1'époque, le texte de ces gloses court, en marge et
dans les interlignes, dans tous les sens de la page ; on a méme intercalé des feuillets
supplémentaires, hors pagination ; les ductus lec- tionis et les sigles représentant les signatures
des auteurs sont d'une clarté assez précaire. Bref, I'ensemble forme un fouillis inextricable, dans
lequel on ne commence a se reconnaitre qu'aprés une longue familiarisation. D'aprés la page
finale du majmua lith. a Téhéran en 1315, et comprenant le Kitab al- Masha'ir suivi du Kitab al-
Hikmat al-'arshiya, I'édition contient un choix de gloses des auteurs suivants : Molla 'Ali N{r,
Molla Isma'll Ispahani, Mirza Ahmad Ardakani Shirazi, Mirza Ab{'l-Hasan Jalveh. Mais nous
avons pu constater que I'édition en contient aussi d'autres auteurs. C'est pourquoi, outre 1'édition
et la réédition des ouvrages de Molla Sadra, c'est également 1'édition de tout ce matériel qu'il
conviendrait que nos amis iraniens entreprennent. Voici la liste des commentateurs, glossateurs
et traducteurs identifiés jusqu'ici : 1) Shaykh Ahmad Ahsa'l (ob. 1241/1826), 'éminent fondateur
de I'école dite shaykhie dans le shi'isme duodécimain, et qui se caractérise par la volonté de



restaurer et de développer l'enseignement intégral des saints Imams45. Les dimensions de ce
commentaire sont si considérables (271 pages gr. in-8° dans
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aura lieu de lui consacrer une étude particuliére, en fonction de I'ensemble de I'école shaykhie et
de la place de celle-ci dans la tradition thésophique shi'ite. Quant au sens de cette tradition,
'apparition de Shaykh Ahmad Ahsa'l et de ses continuateurs fut extrémement significative. Ils
furent malheureusement victimes d'incompréhensions grossieres, car leurs hautes doctrines ne
sont pas toujours d'un acces facile. Mais si beaucoup, jadis, leur firent opposition sans en avoir
jamais rien lu, tous ceux qui aujourd'hui ont vraiment lu les livres de cette école, reconnaissent
qu'ils ne contiennent rien qui ne s'accorde avec l'enseignement des Imams et ne soit fondé sur lui.
Aussi nous fallait-il, malgré les limites que nous devions nous imposer, faire ici une place
spéciale au commentaire de Shaykh Ahmad. Bien que nous ayons ¢a et la référé aux autres
commentaires, celui de Shaykh Ahmad est le seul sur lequel nous ayons insisté dans les notes
accompagnant notre traduction. Il nous fallait en effet clairement repérer, a propos de la
métaphysique de I'étre, par ou passait la ligne de démarcation entre deux penseurs shi'ites du
rang de Molla Sadra et Shaykh Ahmad Ahsa'l, que par ailleurs la gnose shi'ite rapproche comme
deux esprits d'une méme famille. Nous croyons avoir pu trés brievement indiquer I'essentiel (cf.
encore infra iv). Ce n'est pas un hasard que Shaykh Ahmad ait consacré tant de travail a
commenter longuement deux ceuvres telles que le Kitab al-Masha'ir et le Kitab al-Hikmat al-
'arshtya. Ces commentaires n'ont nullement le ton d'une réfutation hargneuse. On ne saurait
parler d'une mésestime de Shaykh Ahmad a 1'égard de Molla Sadra ; il lui arrive méme d'étre
d'accord. Il faudrait plutét parler d'un redressement, de la restitution et rectification d'une pensée
shi'ite a laquelle les préoccupations et les présuppositions de Molla Sadra infligent certains
gauchissements que dénonce le shaykh. Pour tout chercheur en philosophie religieuse, texte et
commentaire prennent ici l'allure d'un dialogue passionnant46. C'est pourquoi il apparait
impossible de souscrire au jugement qu'un autre éminent commentateur des Masba'ir et de la
Hikmat 'arshtya, Molla Isma'il Ispahani (cf. encore infra) émet en téte de son commentaire de ce
second ouvrage (cf. supra bibliographie n° ¢)47. Molla Isma'l s'exprime en termes trés élogieux
et respectueux pour la personne de Shaykh Ahmad
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compréhension supérieure des problémes. Mais ses commentaires de Molla Sadra seraient en fait
un dénigrement continu, et cela, estime Molla Isma'll, parce que Shaykh Ahmad ne comprenait
pas tres bien les termes techniques (isti- 1ahat) des philosophes, et se méprend sur la signification
des mots et la portée des expressions. Voila qui est certainement un peu trop vite dit. Car il
apparait bien, a la lecture, que Shaykh Ahmad eut parfaitement conscience des différences qui
marquent le vocabulaire technique des hokama et le sien propre. Ses critiques sont motivées, non
parce qu'il ne comprend pas, mais parce qu'il comprend trés bien la différence dont il s'agit (nous
pensons l'avoir relevé a propos de la notion de Amr, et de la différence entre Amr fi'll et Amr
mafili dont dépend ce qu'il faut entendre par wahdat al-wojid, cf. notre traduction, n. 122).
Quant a son propre vocabulaire, il est difficile, certes, et il faut un peu de temps pour se
familiariser avec lui ; ce n'est tout de méme pas insurmontable. Molla Isma'il avait-il, de son
coté, fait cet effort48 ? Ce qu'il ne faut jamais perdre de vue, c'est a quel point le vocabulaire de
Shaykh Ahmad Ahsa' et ses prises de position procedent d'une adhésion absolue a
I'enseignement des Imams, dont les hadith ne se signalent pas toujours, non plus, par une extréme
facilité. Que 1'on se reporte aux toutes derniéres lignes de son commentaire des Masha'ir,



lesquelles récapitulent ses positions : « Sache qu'il n'y a pas de rapport de filiation entre 'auteur
[Molla Sadra] et moi-méme, si bien que je fais suivre ses propos de leurs répliques. Toutefois
'auteur disserte selon le gofit des soufis et des philosophes, tandis que moi-méme je disserte
selon le golit de mes maitres, les saints Imams qui sont nos Guides. Comme 1'a dit I'Emir des
croyants : celui qui s'en va vers d'autres sources que nous [c'est-a-dire professe d'autres
doctrines], s'en va vers des sources troubles qui se déversent les unes dans les autres. Celui qui
s'en vient vers nous [professe nos doctrines], s'en vient a des sources pures qui coulent de par
'ordre de Dieu et qui jamais ne tarissent49. » La citation incluse dans ces derniéres lignes forme
la conclusion d'un long hadith dans lequel le sixieme Imam, FImam Ja'far Sadiq, rapporte ce
propos du premier Imam50. Et ce
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herméneutique montrant le sens des versets qoraniques relatifs a 1'A'7/(7:44-46) : les hommes
qui sont sur VA'raf, ce sont les Imams, ou plut6t les Imams sont eux-mémes 1A'raf (ils sont a la
fois ce par quoi la chose est connue et la chose connue elle-méme, 1'imamologie s'annonce
comme théophanie). Molla Sadra a lui-méme écrit sur ce badith un commentaire tres dense51.
Référant allusivement au hadith ou le Prophéte énonce les sept profondeurs ésotériques du
Qoran, il montre que '« eau pure » dont parle ici I'Imam, est le symbole de la connaissance qui
jaillit de I'inspiration divine, sans l'intermédiaire d'un maitre humain. Et telle est la connaissance
qu'ont les Imams de ces profondeurs ; aussi est-ce a elle qu'il faut puiser directement. En
revanche, F« eau trouble » qui se déverse d'un vase dans un autre, est le symbole d'une
connaissance qui résulte d'un taqlid, de I'acquiescement a l'opinion d'un maitre humain, voire
d'un conformisme52. On a l'impression parfois, que si deux siécles de distance ne les avaient pas
empéchés de dialoguer in concreto, deux penseurs comme Molla Sadra et Shaykh Ahmad Ahsa'l
auraient pu préciser entre eux bien des choses, concernant leurs positions respectives. Il reste que
nous voyons Shaykh Ahmad adresser le reproche de s'exprimer « selon le gofit des soufis » a un
Molla Sadra qui avait écrit le Kasr asnam al-jahiliya (supra bibliogr. n® 16). D'autres
reprocheront a Shaykh Ahmad lui-méme un crypto-soufisme. Et nous sommes ainsi ramenés par
ce commentaire a des questions fondamentales qui sont le drame intérieur du shi'isme. Elles
avaient été déja excellemment posées par Haydar Amoli, mais elles débordent le cadre de ce que
nous pouvons développer ici53. 2) Molla 'AU Niiri (ob. 1246/18 30), plusieurs fois déja nommé
ici (cf. supra bibliogr. n° 10 et infra trad. n. 24) et dont I'influence fut si grande, tant par ses
livres, ses commentaires sur les ceuvres de Molla Sadra, que par son enseignement et les éleves
qu'il forma. Un certain nombre de ses gloses figurent en marge de I'éd. lith. Téhéran 1315 h. 1. 3)
Molla Mohammad Ja'far hangaridiL.aMp, éléve de Molla 'Ali Niiri et déja nommé ici (cf. trad. n.
24). M. Jalaloddin Ashtiyani prépare l'édition de son commentaire des Mashad'ir. 4) Molla isma'll
hpahani (ob. 1277/1860), éleve également de Molla 'Alil Nirf (cf. traduction, n. 24), et dont on
vient de
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Ahmad Ahsa'l. Ses gloses figurent en marge de 1'éd. lith. Téhéran 1315 h. 1. 5) Mir%a Ahmad
Ardakaril Shira/ni, auteur d'un commentaire intitulé Nir al-basad'ir fi hall mosbkilat al-Masha'ir.
Lumieére des intelligences pour la solution des difficultés des Mas- ha'ir. Pour le ms. de ses
gloses, cf. Danesh-Pajiih, Cat. mss. univ. Téhéran m, 1, p. 245. Pas de dates biographiques
précises, mais on sait qu'il travaillait a Shiraz en 1225/181054. Shaykh Ahmad Ahsa' cite
fréquemment dans son commentaire les hashiyat ou les ta'ligat de Molla Ahmad Yazdi sur les
Masba'ir. Peut-étre s'agit-il du méme personnage ? En effet, une glose relative au § 126, par



exemple, citée par Shaykh Ahmad (éd. Tabriz p. 221) figure identique dans la lith. Téhéran, p.
91, sous la signature Ahmad (cf. trad. n. 92 ainsi que la n. 60). Cependant la lith. Téhéran semble
faire une différence entre les deux signatures Ahmad et Mirza Ahmad. Il faudrait comparer
toutes les citations faites par Shaykh Ahmad Ahsa'l avec le ms. mentionné ci-dessus. Nous
laisserons donc pour le moment la question en suspens56. En tout cas, il ne faut pas confondre ce
commentateur des Masba'ir avec un autre Ahmad Ardakani Shirazi, établi a Yazd, qui se signala
par son attitude désagréable envers Shaykh Ahmad Ahsa'l, pendant les années ou celui-ci
séjourna a Yazd, tandis que tous les autres Mollas avaient fait au Shaykh un accueil triomphal56.
6) Molla Zaynol-Abidin ibn Mohammad Javad Niri. Son commentaire des Masba'ir intitulé
Daw'al-ManaAir, Eclaire- ment des perspectives, forme un livre important de 190 feuillets (380
pages) ; cf. Cat. Majlis n, n° 99. Quelques extraits en figurent en marge de la lith. Téhéran 1315
h. 1. 7) MirAa Abu 1-Hasan Jalveb (1238/1822-1314/1896). Fils de Sayyed Mohammad
Tabataba'l, descendant de Mirza Rafi'oddin Na'ini, le maitre de Majlisi, Mirza Ab{i'l-Hasan fut
une figure typique de savant shi'ite iranien du siecle dernier. Il fut professeur pendant quarante
ans a la Madrasa Dar al- Shifa, a Téhéran ; son influence fut considérable (Cf. Kaybanat 1, p.
273, n° 673, et supra, bibliogr. n° 10). Ses gloses figurent en marge de la lith. Téhéran 1315 h. 1.
Cf. aussi Cat. Majlis n, n® 101. 8) D'autres gloses sont signalées comme étant l'ceuvre de Shaykh
Abdorras”aq (sans plus de précision ; s'agirait-il de
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de Molla Sadra ?) Cf. 'Abdol-Hosayn Ha'eri, Cat. Majlis iv, p. 203, le n°® 1485, sous lequel est
porté un ms. des Mashair contenant en marge les gloses de Molla 'All Niiri et de ce Shaykh
'Abdorrazzaq. 9) Une paraphrase persane des Mashair a été donnée récemment par M. Gholam
Hosayn Ahani, a l'occasion du quatriéeme centenaire de la naissance de Molla Sadra (Publications
de la faculté des lettres d'Ispahan, n° 4). Ispahan, 134011. s. Il s'agit d'une paraphrase plut6t que
d'une traduction proprement dite, l'interprete insérant dans le texte quelques développements
explicatifs personnels. 4. ha version persane commentée. 10) Nous en arrivons finalement a la
grande élaboration en langue persane publiée dans le présent livre, et qui est 'ceuvre du prince
Badi' ol-Molk Mirza 'Emadoddawleh (nous conserverons ici cette transcription d'usage courant,
qui correspond a la prononciation persane). Le prince Badi' ol-Molk Mirza était l'arriére-petit-fils
de Fath 'Al1-Shah Qadjar, qui régna sur la Perse de 1797 a 1834. Il précise lui-méme sa
généalogie en se nommant, selon l'usage, en téte de son ceuvre (cf. texte p. 74, lignes 9-10): Badi'
ol-Molk 'Emadoddawleh, ibn 'Emadoddawleh Imam Qoli, ibn Mohammad 'Ali, ibn Fath 'Ali-
Shah Qadjar. Malgré la bonne volonté avec laquelle les représentants de la famille Dawlatshahi
ont accueilli nos questions, nous n'avons pas encore pu préciser les dates exactes de la naissance
et du déces de notre prince-philosophe. 11 est vraisemblable que la premiere soit a situer aux
confins de la premiére et de la seconde moitié de notre xixe siecle. En tout cas, comme a bien
voulu me le confirmer Mme Mehrangiz Dawlatshahi, 1'arbre généalogique s'établit bien ainsi : 1)
Fath 'Ali-Shah Qadjar. 2) Mohammad 'All Mirz4, fils de Fath 'Ali- Shah, qui prend le nom de
Dawlatshah, désormais patronyme de la famille. 3) Imam Qoli Mirza (ou Manfitchehr Mirza)
'Emadoddawleh Ier. 4) Badi 'ol-Molk Mirza 'Emadoddawleh II, 1'un des onze fils de
'Emadoddawleh Ier. La descendance directe est encore représentée de nos jours par son petit-fils,
'Emmadoddawleh I'V. Le prince Badi' ol-Molk Mirza, par sa culture philosophique et
théologique, la formation philosophique dont ses

INTRODUCTION J3 écrits témoignent, ne le céde en rien aux savants professionnels qui ont été
mentionnés ci-dessus. C'est une noble figure qui fait honneur a l'aristocratie persane du siecle



dernier. Il nous apprend encore dans le prologue de son livre qu'il avait étudié le Kitab al-
Mashair de Molla Sadra sous la direction d'un maitre éminent, auquel il prodigue les qualificatifs
de respect, le modarris (professeur) Agha Mit\a 'Alt Akbar Ycvscdi. Ce sont les fruits de cet
enseignement, de ces explications et de ses propres investigations, qui se trouvent recueillis dans
sa traduction persane commentée, a laquelle il donne le titre de 'Emad al-Hikmat, Le Pilier de la
philosophie (ou de la sagesse), parce que, dit-il, il y est traité avant tout du probleme de 1'étre, et
que le probleme de 1'étre est le pilier de la philosophie. Il est permis aussi de voir dans ce titre
quelque discreéte allusion a son propre nom honorifique, 'Emadodda- wleh, pilier de I'Etat. En
tout cas, notre prince-philosophe a accompli la un excellent travail. Il a traduit fidéelement le texte
de Molla Sadra en un persan clair et simple. Mais il a fait plus. Ce texte est d'une concision bien
connue ; la portée d'un terme technique, les références aux positions prises par d'autres
philosophes, aux problémes a I'ordre du jour, ne sont le plus souvent invoquées que de facon
allusive. Le traducteur persan en a explicité la plus grande partie, conjuguant avec bonheur le
travail de traduction et le travail personnel. Il en résulte que le texte de Molla Sadra, hérissé de
difficultés, devient ainsi, grace a cette élaboration persane, le meilleur guide pour introduire
I'étudiant iranien de nos jours aux problemes de 1'ontologie traditionnelle. Notre prince-
philosophe n'a point limité sa production a ce commentaire des Masha'ir. On lui doit aussi un
traité de métaphysique soufie, sous la forme d'un commentaire en persan de la Kisalat al-Dorrat
al-fakhira de '"Abdorrahman Jami (ob. 898/1492). Cette ceuvre mériterait également 1'édition. Elle
est contenue dans le méme unicum qui sera décrit ci-dessous, et fut achevée le mercredi 9 du
mois de Safar 1308 h. 1./24 septembre 1890. Nous avons la enfin une date précise pour la
biographie de Badi' ol-Molk Mirza. Or, nous avons mentionné ci-dessus (chap. Ier p. 27) que
I'éminent Molla Agha ' All Zoniizi rédigea, I'année méme de sa mort, en 1307/1889, un important
ouvrage de philosophie en persan intitulé Bada'i' al-hikam, en réponse a sept questions que lui
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De son coté, celui-ci devait étre alors en plein travail, puisque c'est I'année suivante qu'il acheva
la rédaction de son commentaire de Jami. Ce minimum de renseignements sur sa personne et son
ceuvre, joint a la liste des commentateurs invoqués ci-dessus, permet de coordonner tout un
ensemble de travaux et de recherches provoqués en Iran par Le Livre des pénétrations
métaphysiques. Les années a venir nous permettront, on l'espére, d'étoffer ces renseignements, et
de « pénétrer » plus avant les problémes qui ont occupé nos penseurs et le sens de leurs
préoccupations. j. Le plan de la présente édition. L'éditeur et traducteur francais peut bien avouer
qu'il réalise ici méme un vieux projet formé depuis 1'époque, déja lointaine, ou I'ccuvre du
Sbaykb al-Isbraq, Sohravardi, le guidait vers celle de MoUa Sadra Shirazi, et qu'il lui devint
impossible de séparer le culte de 1'un du culte de l'autre. Chaque philosophe connait au cours de
sa vie ce genre de rencontre. De longs séjours en Iran ont achevé de le convaincre d'un certain
nombre de choses. C'est que ces temps-ci, beaucoup plus qu'il y a une vingtaine d'années, se
rencontrent de jeunes philosophes s'intéressant a Molla Sadra. La nouvelle édition de son grand-
ceuvre signalée ci-dessus (bibliogr. n® 10), 1'idée de célébrer le quatriéeme centenaire de sa
naissance, les publications préparées a cette occasion par la faculté de théologie de l'université de
Téhéran, aussi bien qu'a Mashhad et a Ispahan, se présentent comme autant de symptomes, sinon
d'une renaissance déja accomplie, du moins de 'aspiration a une renaissance des études de
métaphysique traditionnelle, telles qu'elles peuvent correspondre aux attentes de nos jours. C'est
de ces attentes, précisément, que nous a fait prendre particuliérement conscience I'expérience
d'un enseignement de philosophie islamique a la faculté des lettres de 'université de Téhéran, en
nous faisant pressentir que 1'ceuvre de Molla Sadra, en sa diversité et son ampleur, avait en



quelque sorte une valeur récapitulative pour les problemes qu'il s'agit de poser en termes
nouveaus, si la culture spirituelle traditionnelle doit surmonter le choc de ce que 1'on appelle la
modernisation de la vie. Et cela, parce que les faits de cette modernisation
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on ferme les yeux, ou bien I'on balbutie, quand on ne se livre pas a des improvisations bruyantes,
parce que les catégories de la pensée moderne sont impuissantes a les dominer. Certes, le présent
opuscule est, par sa brieveté, tout juste une propédeutique. Il se situe au cceur d'un probleme que
la philosophie a discuté pendant des siécles, et dans lequel I'homme moderne hatif ne voit peut-
étre qu'une logomachie, sans s'apercevoir qu'il le résout sans le savoir, dans ses pensées et
démarches de chaque jour, pour son salut ou pour sa perte. Car ce qui est I'enjeu du combat mené
par la métaphysique de Molla Sadra contre le regne des quiddités, ce n'est ni plus ni moins que le
sens de l'individu et de l'individuel. Or, notre vie sociale est par excellence le regne des quiddités
; il faut absolument classer un étre, lui accoler une étiquette, le grouper sous une intitulation
Conwan) qui ne peut étre celle de son acte d'exister, par lequel il est lui-méme et rien d'autre.
Molla Sadra nous conduit a réfléchir sur le sens et la fonction de ce verbe étre (cf. infra iv, i),
lequel se présente différemment en arabe et en persan. Et justement, comme I'esquisse
bibliographique ci-dessus 1'a montré, les ceuvres de Molla Sadra sont presque toutes rédigées en
arabe classique, ce qui crée aujourd'hui une difficulté trés grave pour nos étudiants iraniens,
autres que ceux de la faculté de théologie. C'est a cette premiere difficulté que remédie un travail
du genre de celui de Badi' ol-Molk Mirz4, en expliquant au fur et a mesure, en bon persan, les
termes techniques difficiles, les allusions énigmatiques. Il faudrait multiplier ce genre de travaux,
comme on a commencé de le faire récemment, en rééditant certaines ceuvres théologiques shi'ites
fondamentales, accompagnées d'une traduction persane. Mais il y a plus. J'ai été frappé par le cas
de jeunes Iraniens ayant étudié la philosophie en Occident, sans avoir préalablement connu leur
philosophie traditionnelle, et éprouvant des lors toutes sortes de difficultés, lorsqu'on leur
demandait d'exprimer le contenu de textes comme ceux de Molla Sadra, en une langue
occidentale moderne. De notre coté, pour traduire certains termes courants dans les idéologies
occidentales modernes, nous rencontrons des difficultés parfois insolubles.

j6 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES Comment espérer discuter ensemble
de problemes philosophiques communs, si nous n'avons pas un vocabulaire philosophique
commun ? Et comment éviter les improvisations hatives et maladroites, si nous ne prenons pas
les termes dont nous nous servons, a l'origine méme qui les fit éclore ? Il y eut un moment ou
s'élaborait, en fait, une langue philosophique commune, lorsque, au xne siéecle, certaines ceuvres
philosophiques furent traduites de 1'arabe en latin. Depuis lors, la pensée de 1'Orient islamique a
conservé en le développant, en I'amplifiant et en l'enrichissant, certes, le lexique avi- cennien, par
exemple. En Occident, le langage philosophique a évolué en suivant sa propre ligne, en
correspondant a des probléemes qui n'apparaissaient pas a I'horizon de la pensée orientale ; mais
on perdait de vue, en revanche, beaucoup d'autres problemes qui se sont maintenus a 1'horizon de
la pensée humaine, grace a cette tradition orientale dont Molla Sadra est éminemment
représentatif. Il ne s'agit pas de traduire Molla Sadra en latin du xne siécle. Mais pour le traduire
en une langue philosophique moderne, il ne faut pas ignorer completement le latin du xne siecle,
parce qu'apres tout, le vocabulaire philosophique moderne est sorti de la scolastique latine
médiévale. Des textes comme ceux de Molla Sadra et de ses continuateurs, rendent un son
nouveau, une fois traduits en une langue occidentale, comme ici méme en francais. Nous nous
apercevons des problemes que nous avons en commun depuis des siecles, et voici qu'ils se posent



de nouveau comme des problemes nouveaux. IV. APERCU PHILOSOPHIQUE i. Sur le
vocabulaire de I'étre. Il ne pouvait s'agir, avons-nous dit, de donner dans le présent livre tout le
commentaire qu'elit appelé le dense opuscule de Molla Sadra ; I'entreprise efit été prématurée.
Nos notes n'insistent que sur quelques points essentiels ; que 1'on veuille bien cependant leur
préter attention. Sans vouloir commenter ici nos propres notes, nous devons faire ressortir
quelques aspects généraux qui ne pouvaient y étre considérés, et par la méme coordonner
certaines de nos remarques.

INTRODUCTION 51 Nous avons a considérer que, par sa métaphysique de 1'étre donnant de
plein droit la primauté a I'acte d'exister, Molla Sadra opére une révolution qui détrone la
vénérable métaphysique de I'essence, dont le regne durait depuis des siecles, depuis Farabi,
Avicenne et Sohravardi. Méme s'il n'est pas impossible d'en déceler antérieurement les indices
précurseurs, cet acte révolutionnaire a chez Molla Sadra sa vertu propre, car il commande toute
la structure de sa doctrine : la préséance de I'acte d'exister sur la quiddité conditionne la notion de
'existence (wojiid) comme présence (bodiir, bo/ir) ; celle-ci s'exprime en gnoséologie comme
l'unification du sujet de la perception (a ses trois degrés : sensible, imagina- tive, intellective)
avec l'objet de la perception ; chez le penseur shi'ite, elle permet un approfondissement de
I'imamo- logie qui dégage tout ce qu'implique la qualification des Imams comme Témoins de
Dieu (étre témoin, étre présent a) ; finalement elle conduit a une métaphysique de 1'Esprit, de
I'Esprit-Saint créateur, ou le sens premier de 1'étre se révele non pas comme 1'étre substantif
(yétant), ni comme 1'étre a l'infinitif (I'acte d'étre), mais comme 1'étre a I'impératif (KN, esto 1).
Nous nous trouvons devant un vocabulaire de 1'étre, en arabe et en persan, qui, tout en remontant
originellement a Avicenne et a Farabi, sans oublier les métaphysiciens ismaé- liens, en différe
assez profondément par les enrichissements, les variations des problemes au cours de plusieurs
siecles. Les problemes métaphysiques se trouvent posés différemment selon les familles
linguistiques différentes. Molla Sadra, ses devanciers et ses successeurs iraniens, avaient
I'avantage d'un bilinguisme : ils pouvaient penser et écrire en arabe classique, langue sémitique,
et en persan, langue indo-européenne. Il serait intéressant d'en étudier de pres les conséquences.
Mais notre tiche immédiate, pour sauvegarder sa pensée en le traduisant en francais, consistait a
éviter, en tout premier lieu, un double piége : éviter que la signification du mot étre comme verbe
(latin esse) puisse étre confondue avec celle du mot étre comme substantif (quand nous disons un
étre, des étres, latin ens). Et il fallait éviter que la signification du verbe étre soit entendue
autrement que celle d'exister (c'est-a-dire confondue avec le verbe étre copulatif). Tout le combat
que mene Molla Sadra pendant les deux premiers tiers du livre est dirigé contre

j8 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES la chimere d'un étre, de I'étre d'une
essence, qui n'existerait pas. Kant affirmait que « quoi que contienne notre concept d'un objet,
nous sommes toujours obligés d'en sortir pour lui attribuer 1'existence ». Si Molla Sadra avait
connu ce propos, il aurait fait observer que cela ne saurait étre le cas du concept de 1'étre lui-
méme, a moins que nous ne soyons d'abord sortis de I'étre, c'est-a-dire de l'exister. C'est en
existant qu'un étre est ce qu'il est, c'est-a-dire est sa propre quiddité. Ce qui fait horreur a Molla
Sadrj, c'est I'idée d'un étre auquel il faudrait que de I'étre se surajoute accidentellement, pour
qu'il existat. Ce qu'il y a in concreto, c'est une quiddité existante dans les individus (in
singularibus). L,a distinction qui sépare l'acte d'étre d'un étre et ce que cet étre est en étant, c'est-
a-dire son essence, est une simple abstraction opérée par l'esprit. Pour qu'il n'y ait pas de
confusion possible, nous avons trés fréquemment doublé la traduction du mot wojiid, en disant :
l'acte d'étre, I'existence (ou l'exister). Que la traduction de la métaphysique de Molla Sadra en



francais ne soit pas tellement simple, on le comprendra, si I'on se référe a la magistrale synthese
d'Etienne Gilson dans son livre intitulé L'Etre et I'Essence (Paris, 1948). L'étude approfondie de
cet ouvrage auquel nous allons largement nous référer ici, et qui embrasse le probléme depuis les
origines (I'étre de Parménide), en passant par la scolastique latine, I'ontologie de F. Suarez, celle
de Christian Wolff, jusqu'a I'existentialisme de nos jours, est indispensable a quiconque veut
comprendre comparativement le probleme posé en philosophie islamique a I'époque de Molla
Sadra. Il est a souhaiter que nous disposions un jour d'un ouvrage similaire, effectuant la
synthese du probleme depuis les origines et a travers toutes les écoles philosophiques et
théologiques de 1'Islam, jusqu'a nos jours. Mais il y faudra beaucoup de temps, de recherche et de
travail. Pour le moment, nous nous contenterons d'observer que la difficulté de traduire 1'ceuvre
de Molla Sadra en francais a pour raison premiere la dévaluation du verbe étre en francais. En
employant le seul mot étre, on risque de lui donner la réson- nance d'une métaphysique de
I'essence. Mais si la dévaluation du verbe étre a été compensée par la valorisation du verbe
exister, a son tour celui-ci passe de nos jours par une acceptation nouvelle. Il faut alors éviter que
la préséance de Y exister

INTRODUCTION 59 chez Molla Sadra prenne la résonnance de ce que I'on appelle de nos jours
existentialisme. Nous tacherons de situer plus loin ou se trouve la différence. Mais ce sont tout
d'abord les vicissitudes de ces deux mots qu'il faut avoir présentes a la pensée, pour situer
exactement le probléme de 1'étre chez Molla Sadra. La méme 1'occasion est excellente de
rappeler que, le métaphysicien fixant son attention sur des mots aussi simples et aussi courants
que étre, essence, exister, présence (mots dont il est méme fait un usage abusif aujourd'hui), celui
qui reproche a la métaphysique de porter sur des mots, est, comme le dit E. Gilson, « en retard
d'une idée » (ibid. p. n). Essayer de comprendre ce que signifient les mots dont elle use, n'a
jamais suffi a disqualifier une science. Pourquoi en serait-il autrement, dés qu'il s'agit de la
métaphysique ? Et si I'on objecte qu'il s'agit 1a de quelque chose comme de faits linguistiques
variant avec chaque langue particuliére, pourquoi, du fait de ces variations, le probléme
métaphysique cesserait-il d'étre posé et d'étre validement posé ? C'est ce que nous éprouvons, en
tentant de traduire des textes comme ceux de Sohravardi et de Molla Sadra. On vient de poser la
premiere difficulté : la confusion toujours menacante, en francais, entre I'étre comme verbe
signifiant qu'une chose est, et I'étre comme substantif signifiant 1'une quelconque des choses dont
on dit qu'elles sont, les étres. L'amphibologie aurait été dissipée une fois pour toutes, si avait
prévalu dans la langue philosophique I'usage de dire Vétant (pour I'étre comme ens), comme le
proposait Scipion du Pleix (opportunément tiré de 1'oubli par E. Gilson) en sa Métaphysique
publiée en 1617, ceuvre contemporaine de notre Molla Sadra. Comment penser la relation de 1'un
a l'autre, la relation de Y étre a Vétant, et comment du sens de cette relation dépend le sort de la
métaphysique de 1'étre ? Répondre de facon satisfaisante a la double question, c'est exposer la
filiation des doctrines, comme I'a fait le grand philosophe médiéviste que nous suivons ici. On
peut penser que étre un étre soit étre (on parlera alors en arabe de la wojlidiyat al- mawjiid). On
peut penser également que étre soit étre un étre (on parlera en arabe de la mawjiidiyat al-wojiid).
I1 apparait méme plus simple et plus direct de concevoir le fait d'étre un étre que le fait brut de
l'étre. D'ou I'étre comme nom a fini par

60 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES absorber si complétement le mot
étre pris comme verbe, qu'il y a désormais confusion entre étre un étre et étre. En effet, sans étre,
un étre ne pourrait étre un étre. Donc dire qu'il est un étre, semble un équivalent a dire qu'il est.
La cependant éclate I'amphibologie, car s'il est vrai que du moment qu'il est, il est un étre, on ne



peut convertir purement et simplement la proposition, et dire que du fait qu'il est un étre, il est
(cf. ibid. p. 12). Et le fait que 1'on ne puisse le dire, fait apparaitre la double dévaluation du mot
étre, dans l'expression étre un étre. Le premier mot étre n'assume plus de fonction existentielle ;
ce n'est plus un verbe d'existence. Il n'assume plus que la fonction copulative du jugement
logique. Et un étre ne signifie plus quelque chose d'existant, mais quelque chose dont on forme le
concept, et dont I'existence est possible, concevable. C'est ainsi que 1'on en arrive a l'incroyable
définition de Littré, définissant le sens propre et primitif du mot étre comme servant a lier
l'attribut au sujet, a attribuer a quelqu'un ou a quelque chose une qualité ou un état. (« C'estan'y
pas croire, dit Gilson, et pourtant Littré y croit. ») C'est pourquoi I'on comprend que
spontanément la langue ait doublé le verbe étre d'un autre verbe « dont le réle est précisément
d'assumer la fonction existentielle qui était primitivement la sienne et qu'il a progressivement
cessé d'exercer » (ibid. p. 13). Le verbe exister a assumé, en francais, ce role ; grace a lui, plus
d'équivoque possible entre le fait de dire d'un étre qu'il est un étre et le fait de dire qu'il existe.
Aussi bien, a-ton en anglais le méme phénomeéne, ou cependant aucune confusion n'est a craindre
entre to be et being, et ou cependant 1'on rencontre fréquemment des formules de ce genre : God
is or exists (ibid. ). Nous nous y sommes pris fréquemment de la méme facon en traduisant le
texte de Molla Sadra. Cependant ce terme exister a, a son tour, toute une histoire qui pourrait
exposer notre traduction, nous l'avons dit, a une confusion d'un autre genre. Le mot latin existere,
plus exactement exsistere, est composé de ex et sistere. Sistere peut présenter plusieurs sens : étre
placé, se tenir, se maintenir, et par conséquent subsister. E. Gilson a marqué fortement le lien
entre Pétymologie du mot et le sens dans lequel en ont usé les scolastiques latins. Ex-sistere «
signifie moins le fait méme d'étre que son rapport a quelque origine. C'est pourquoi les sens les
plus fréquents d'existere sont ceux de paraitre, se

INTRODUCTION 6] montrer, sortir de ». Les scolastiques « dont la langue philosophique est la
source de la notre, ont longtemps résisté a la tentation de remplacer esse par existere. Pour eux,
existere signifie proprememnt ex alio sistere. De méme que le mot exister tia évoquait d'abord a
leur esprit essentiam cum ordine ori- ginis, existere désignait d'abord, dans leur langue, 1'acte par
lequel un sujet accede a I'étre en vertu de son origine. Un tel sujet subsiste donc, mais a partir
d'un autre. » Selon la définition de Richard de Saint-Victor : « Tixistere, c'est ex aliquo sistere,
hoc est substantialiter ex aliquo esse » (ibid. p. 14). Ce qui fait que I'on ne pourrait parler de
Wijib al-wojiid, comme Existence Nécessaire par soi. Or, c'est bien de cela qu'il s'agit pourtant.
Si, pour choisir un exemple, on ajoute que le titre donné par Fénelon a ses Lettres sur I'existence
de Dieu ne pourrait étre remplacé sans équivoque par « Lettres sur 1'étre de Dieu », car I'on
comprendrait sur « ce que Dieu est » (ibid. p. 15), on a la tout un ensemble de faits qui n'ont pas
leur équivalent exact en arabe classique. Le vocabulaire de 1'étre y révéle des connexions tout
autres, et n'oublions pas que les philosophes iraniens disposent de I'arabe et du persan. En arabe,
le nom verbal wojiid, employé le plus couramment pour désigner 1'étre, I'existence, est formé sur
la racine wjd qui connote en propre le sens de trouver, rencontrer. A la voix passive, elle signifie
étre trouvé, rencontré, par conséquent se trouver la, exister. D'ou le participe passé mawjid
d'usage si courant, pour désigner M étant (ens), l'existant. A la quatriéme forme (causative), la
racine prend le sens de faire exister (ijad) ; au passif, le verbe se rapporte alors a I'état de ce qui
existe comme ayant été fait existant. En persan, 1'on a bast-kardan, faire-étre (je crois que le
causatif bastanidan, formé sur le verbe bastan, étre, est attesté) ; bast-kunendeb, ce qui fait étre ;
bast-kardeh, ce qui est fait étre. En fait, ces formes persanes se rencontrent particuliérement chez
les métaphysiciens ismaéliens (Abu Ya'qlib Sejestani, par exemple), comme équivalents de leur
vocabulaire de I'étre en arabe, ot ils aiment a faire usage d'un mot tiré du verbe négatif laysa



(n'étre pas), considéré comme formé de la négation la et du mot ays. On a alors ays, étre, esse ;
dyis, I'étant, ens ; aysiya, abstrait formé sur ays pour désigner la réalité de l'acte d'étre ; ta'yis
faire étre58. Chez les ismaéliens (comme aussi pour le shaykhisme), le Principe instaurateur de
I'étre (le Mobdi') est

62 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES hyperousion, il reste au-dela de
I'étre (de ays et de wojiid). Chez les philosophes néoplatoniciens comme Molla Sadra, le Principe
est le Premier Etre. Pour qu'il n'y ait pas d'équivoque, il nous faut, dans ce dernier cas, parler non
seulement de 1'étre du Principe, mais de son existence, puisque wojiid se rapporte éminemment a
lui, ensuite a tous les étres qui émanent de lui. On ne se sert jamais du verbe wjd (ni de ays),
assumant la « fonction existentielle », comme verbe copulatif unissant le prédicat au sujet dans le
jugement logique ; la confusion dont Littré porte témoignage ne serait pas possible ici. En
revanche, il arrive que le verbe kwn puisse assumer ce role (en lui-méme, ce verbe connote 1'idée
de devenir, de génération). Mais en fait, en sémitique, la proposition nominale n'a pas besoin
d'exprimer le verbe étre copulatif pour rattacher le prédicat au sujet. Une autre difficulté alors va
surgir, source de discussions multiples auxquelles Molla Sadra entend mettre fin (cf. § 40). Rien
de plus simple ni de plus évident que de dire : Y étre est, I'existence existe. En persan l'on dira
hasti hast (équivalent linguistique exact de esse est). Mais en arabe 1'on pourra avoir une
proposition nominale comme al-wojlid mawjiid, ce qui peut étre compris comme Y étre est, mais
aussi comme Y étre est étant, 1'étre est un étant. Et nous voici revenus par ce biais a la confusion
dénoncée, pour le frangais, entre Y étre comme verbe et 1'étre comme substantif. En quelques
propositions décisives, Molla Sadra dénonce les discussions absurdes dans lesquelles ont été
entrainés des philosophes qui se sont mépris sur cette proposition, peut-étre parce qu'ils n'étaient
pas a méme de faire subir a I'arabe la contre-épreuve du persan. L'étre, 1'existence n'est pas «
quelque chose qui existe », « qui posséde l'existence », pas plus que la blancheur n'est quelque
chose de blanc, quelque chose qui possede la blancheur. Dire hasti hast, 1'étre est, ce n'est pas
substantifier 1'étre, c'est énoncer son acte méme d'étre. C'est le cas privilégié de I'étre. Il est
(existe), sans qu'il soit besoin que de I'étre (de l'existence) s'y ajoute ; il est a lui-méme son
attribut, c'est pourquoi il est indéfinissable. (D'autres cas se présentent ou la langue persane vient
en aide a nos penseurs, non seulement en leur fournissant des termes d'origine indo-européenne,
mais en leur permettant d'ira- niser une expression arabe. Un exemple : le suffixe ma, en arabe,
ajouté a un nom qui n'est pas déterminé par l'article,

INTRODUCTION 63 accentue l'indétermination, le vague de I'expression. Sans doute cette
indétermination n'était plus suffisamment sentie par nos philosophes iraniens ; nous voyons le
commentateur ajouter un suffixe persan a l'arabe tabaggogom-ma et en faire tahaggogom-ma'i, «
un certain degré de réalisation, de constatation59 ».) D'autre part, dans le grand débat qui remplit
les deux tiers du livre, Molla Sadra ne se sert jamais d'un terme qui serait étymologiquement
I'homologue du mot essence, mais emploie toujours le mot mabiyat, la quiddité (la quidditas de
nos scolas- tiques latins), c'est-a-dire ce que I'on répond quand, a propos d'une chose, on
demande quid est ? (ma bowa ?), qu'est-ce qu'elle est ? (Il y a aussi le terme dhat ; dhatiyat, les
essentialia.) Nous n'aurons donc pas ici une difficulté du genre de celle qui résulte en francais de
'évolution du mot essence. Le latin essentiel traduit fidelement le grec ousia ; en bon francais
classique, Y essence signifie d'abord Y étre, c'est-a-dire le réel méme, ce qui est ; c'est
parfaitement d'accord avec 1'emploi du terme ousia chez les Grecs, puisque Platon en use pour
désigner 1'ldée, comme Aristote pour désigner la substance (E. Gilson, ibid., p. 18). Sous cet
aspect I'équivalent arabe serait baqgigat, mot qui présente de multiples sens (mais qui ne dérive



pas de wojiid) : c'est la vérité qui est réelle, la réalité qui est vraie, la Vraie Réalité ; ce peut étre
I'essence, 1'ldée, voire la gnose (dans la métaphysique théosophique de l'ismaélisme). Dans le
présent traité de Molla Sadra (cf. v. g. § 16 ss.), la hagtqat d'une chose, c'est son acte méme
d'étre, d'exister in concréte. Nous ne pourrions pas traduire par essence, puisque, dans le frangais
actuel, lorsque nous parlons de 1'essence d'une chose, nous référons non pas a son acte d'exister,
mais a ce qui fait qu'une chose est ce qu'elle est, un chéne par exemple, et non pas une
grenouille. Au mot étant aurait dii correspondre en frangais étance (comme a eus le mot essentia),
et ce n'est pas un hasard s'il ne s'est pas formé. « Tout se passe en effet, écrit E. Gilson, comme si
l'intellect avait cherché dans Y essentia le moyen de dissocier 1'étre du fait méme qu'il existe, car
si I'essence de la chose est vraiment ce qu'il y a en elle d'essentiel, il est remarquable que cette
essence reste la méme, que la chose existe ou qu'elle n'existe pas » (ibid. p. 19). Nous avons
I'impression justement que c'est contre une dissociation de ce genre que s'insurge toute la
métaphysique de Molla Sadra.

64 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES Cette trés rapide esquisse ne nous
permet pas de pousser plus loin la tache qui s'imposerait dans une certaine mesure : suivre d'une
part le passage des termes grecs en syriaque et en arabe (il arrive que Vétant, to on, soit traduit
par haqq, d'ou dérive haqgiqat, et qui est un terme goranique, en propre le Vrai, et désignant par
excellence I'Etre divin) ; d'autre part le passage de I'arabe en latin. Nous disons « dans une
certaine mesure », car nous ne devons pas oublier que ni Avicenne ni Sohravardi ni Molla Sadra
ni aucun de leurs confréres, ne pensaient en grec ni sur des textes grecs. Les mots arabes qui
servirent a traduire, vécurent ensuite de leur vie propre ; d'autres furent formés. Le lexique si
riche et si complexe d'Ibn 'Arabi, que Molla Sadra possédait fort bien, ne s'expliquerait guére a
l'aide du seul dictionnaire grec60. 2. Sur l'existence comme Présence. Il a été fait allusion ci-
dessus a I'éclosion spontanée du verbe exister, doublure nécessaire du malheureux verbe étre
dévalué. Cependant, de par son étymologie méme, le verbe latin ex-sis- tere connote une
référence a l'origine de I'étre dont on dit qu'il existe : ex alio sistere. Il siste (il existe) a partir d'un
Autre, subsiste par un Autre. Etymologiquement, on ne pourrait donc l'appliquer au Principe
premier comme Etre premier, sans autre origine que soi-méme ; a fortiori, il n'en saurait étre
question dans le cas du hyperousion de la métaphysique ismaé- lienne (cf. traduction, n. 113).
Faut-il cependant trouver une justification de la généralisation du mot dans le fait que, si tous les
étres que nous appréhendons par 1'expérience sensible existent de cette maniére (ex alio sistunt),
« il est correct de dire qu'ils existent pour signifier le fait qu'il sont ? » (cf. E. Gilson, ibid., p. ij).
Je crois que I'on aurait eu assez de peine a faire entendre cette explication a un Molla Sadra. Car,
pour parler du monde sensible, on emploie les expressions donya (ce bas monde, avec son
adjectif donyawt), 'alam al-molk wa'l-shahadat (le monde ou domaine du visible, du manifesté),
mais cela n'implique nullement que le terme wojiid lui doive étre réservé. Loin de la, puisque ce
monde est I'ombre, et que wojlid appartient éminemment a ce qui projette I'ombre. D'autre part,
nous ne devons pas oublier que la philosophie de nos penseurs est sous-tendue par une

INTRODUCTION 6; théosophie ou se conjoignent l'inspiration des propheétes et 1'expérience des
mystiques. C'est le sens profond de l'identité sntre 1'ange de la Connaissance et I'ange de la
Révélation NIntelligence agente, Esprit-Saint, Gabriel), et c'est pourquoi le donné immédiat ne
peut se réduire pour eux a celui de ['expérience sensible. Il y a une appréhension directe, une
yision immeédiate des étres spirituels, au niveau de la xmscience imaginative ou au niveau de la
conscience intellec- sve. On ne fait qu'évoquer ainsi tout ce qui différencie le ;ours suivi par la
pensée spéculative en Orient islamique et en Décident61. Les vicissitudes du terme existence



nous montrent peut-étre i quoi finalement aboutit cette différenciation. Que ce terme lit partie
lie, a I'origine, avec 1'étre actualisé dans le monde ;ensible, le fait explique que la métaphysique
ait voulu pour- luivre son objet propre en se libérant de toute compromission ivec I'« étre
actuellement existant ». Ainsi est né le terme rela- ivement moderne d'ontologie, pour désigner
cette métaphy- ique des essences qui, en Occident, devait triompher avec *r. Suarez, mais
inspirer a Descartes mépris et dégofit. Des- :artes avait tué la scolastique, mais un homme comme
Chris- ian Wolff, tout en se défendant de toute tentative de restaura- ion, reste travaillé par la
nostalgie de ce que I'on appelait la 'hilosophie Premiere, et ne peut se résigner a sa perte. Situa-
ion difficile. L'ontologie était considérée comme « un sxique philosophique en langue barbare,
ou sont expliqués les termes philosophiques pour la plupart inutiles » {ibid. i. 164). Pourtant, ce
que Wolff réussit c'est, avec un génie u'on ne lui conteste plus aujourd'hui, 1'édification d'une
)ntologia methodo scientifica pertractata (1729), et qui est une des ilus rigoureuses
métaphysiques de l'essence. Identifiant 1'étre I'essence, définissant 1'existence comme le
complément de la ossibilité {complementum possibilitatis), Wolff ne peut éviter de lire de
l'existence un simple mode de I'essence, comme Avi- enne (du moins celui du Shifd') en avait fait
une sorte d'acci- ent. Plus exactement dit encore, I'existence ne reléve pas de ontologie, puisque
l'existence ne reléve pas directement de étre et qu'il faut sortir de I'ontologie pour en parler.
Qu'on ousse l'analyse d'une essence aussi loin que I'on voudra, on 'y trouvera que la possibilité
d'exister, si bien que I'étre se iduisant a 1'essence, celle-ci se réduisant au possible, « la
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ontologie, ne saurait aucunement expliquer pourquoi, dans certains cas, tels possibles privilégiés
se voient dotés de l'existence » {ibid., p. 17 j). Le fait capital de I'histoire de la philosophie
occidentale moderne, c'est I'admiration portée par Kant a Christian Wolff dont il finit par
répudier la doctrine. Toute sa critique de la métaphysique présuppose qu'en fait la métaphysique
en soi ne fait qu'un avec celle de « l'illustre Wolff, le plus célebre de tous les philosophes
dogmatiques », si bien qu'il s'agit pour Kant « apres avoir établi a quelles conditions
philosophiques une métaphysique en général est possible, de constituer a son tour une
métaphysique de type wolfien » {ibid., p. 185), tout en la constituant contre Wolff. E. Gilson a
insisté le premier, et avec force, sur cette filiation, en dégageant d'autre part ce qu'il convient
d'appeler un « empirisme kantien ». Kant, apres sa lecture de Hume, ayant redécouvert le «
principe fondamental d'Avicenne que I'analyse du concept d'aucune essence finie ne permet
jamais d'y découvrir 'existence », tout se passe comme si « grace a Kant, l'acte d'exister allait
reprendre place en métaphysique et revendiquer de nouveau ses droits » {ibid., p. 194). Sans le
concept, l'intuition sensible est aveugle. Sans l'intuition sensible, le concept est vide. La critique
de la Raison pure présuppose la dualité primitive des sources de nos connaissances.
L'irréductiblement donné et recu, c'est l'intuition sensible d'objets pensables. Par la sensibilité, les
objets nous sont donnés. Par I'entendement, ils sont pensés. Or, « poser absolument des objets
comme tels, c'est poser leur existence méme. Le moment empiriste qu'inclut la critique de Kant
est donc bien, en ce sens, une revendication contre Wolff des droits de I'exister » {ibid., P- i?1)-
Si cette évocation a été poursuivie ici, c'est parce qu'en nous reconduisant aux « droits de 1'exister
» revendiqués contre la métaphysique de 1'essence, c'est-a-dire celle du pur possible, elle nous
reconduit au mot existence, et par la finalement a 1'usage qu'en fait 1'existentialisme de nos jours.
On sait qu'au point de départ, il y a justement le célebre livre de Heidegger, interprétant de facon
toute nouvelle Kant et le probleme de la métaphysique. Comment situer, pour ne pas la
confondre, la revendication que, de son c6té, Molla Sadra soutient en faveur de la préséance de
I'exister sur 1'essence ou quiddité ?



INTRODUCTION 67 Tout d'abord la situation de Molla Sadra est bien différente. S'il est vrai
qu'avec la Renaissance safavide commence la période moderne de 1'Iran, ce mot moderne ne
s'entend que d'un rapprochement extérieur des calendriers. La simple équivalence des dates de
I'hégire et des dates de 1'ére chrétienne ne suffit pas pour faire que des philosophes soient
contemporains, au sens ou eux-mémes entendent ce mot. Molla Sadra ne poursuit pas la tache
d'un idéalisme critique contre une philosophie dogmatique. L'avicennisme est encore
parfaitement vivant de son temps ; mais, nous I'avons relevé, les avicen- niens d'alors ont lu
Sohravardi comme ils ont lu Ibn 'Arabi. Aucun d'eux n'eiit limité l'intuition a l'intuition sensible ;
il y a une intuition Imaginative ayant sa valeur propre ; il y a une intuition intellective qui, loin
d'étre un concept vide, appréhende de I'étre qui est supérieur a 1'étre sensible. Sohravardi, shaykh
al-hhrag, professait comme Avicenne une métaphysique de l'essence ; I'existence n'est qu'un
i'tibar, une maniere de considérer 1'essence et qui n'ajoute rien a ce qu'elle est. Mais cette
question est d'ores et déja dépassée au moment ou la métaphysique de Sohravardi émerge au
niveau de cette Présence qui est un acte de lumiere, d'une lumieére qui se leve, et qui pour cette
raison est appelée Présence orientale (hodir ishraqi). Et c'est sans doute pourquoi Molla Sadra,
qui est un ishraqi au sens technique du mot, n'a pas eu tant de peine, en commentant la Hikmat
al-hhraq de Sohravardi, pour la transposer, chaque fois que c'est nécessaire, en termes de sa
métaphysique de I'exister62. Mais Molla Sadra n'est pas pour autant ce que 1'on appelle de nos
jours un philosophe existentialiste. Un moment décisif de son Livre des pénétrations
métaphysiques nous semble formé par les § 76-80. Ils concluent le chapitre v, discutant en quel
sens et sous quel aspect on peut prendre en considération la these commune aux métaphysiciens
de I'essence, a savoir que I'existence est un prédicat de la quid- dité, tandis qu'en vertu du
renversement opéré par la doctrine sadrienne, c'est la quiddité qui est le prédicat de 1'existence,
puisque c'est en existant qu'un étre est ce qu'il est, son existence consistant précisément a étre
cette quiddité. On ne peut comparer, remarque Molla Sadra, I'état ou la quiddité est dite
indifférente a I'existence et a la non-existence, avec I'état ot un corps, en son existence actuelle,
manque, par exemple, de la blancheur et de la non-blancheur. La quiddité n'a aucun
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précisément 1'on fait abstraction de son acte méme d'exister. Ce qui se passe, c'est que l'intellect a
le pouvoir d'opérer une analyse qui résout I'existant en une quiddité (une essence) et un acte
d'exister ; la pensée isole les deux partenaires et, selon qu'elle se prononce pour |'« antériorité »
de I'un ou de l'autre, considére que I'un est la qualification de I'autre. Dans 1'ordre concret, c'est
indiscutablement 1'existence qui a la primauté ; la quiddité lui est unie par un mode d'union sut
generis, elle en est le prédicat. C'est uniquement dans l'ordre conceptuel abstrait que la quiddité
apparait comme antérieure, parce qu'elle est un concept universel qui a sa réalité fonciere dans la
pensée, mais il s'agit la d'une antériorité qui ne rentre dans aucun des cinq cas d'antériorité
proprement dite, reconnus par ailleurs. On objectera peut-étre que la quiddité étant alors le sujet
qui recoit le prédicat existence, il faut que cette abstraction opérée par la pensée constitue elle
aussi une sorte d'existence pour les quiddités. Molla Sadra observe que cette objection concourt
au triomphe de sa propre thése. L'abstraction est précisément a la fois existence et abstraction de
l'existence, tout comme la materia prima qui se définit comme virtualité a 1'égard des formes
substantielles : 1'étre-en-acte de cette virtualité comme telle, ce n'est pas la virtualité de la matiere
entrée en acte, c'est d'étre précisément la virtualité de la matiere a I'égard des formes multiples.
La encore, 1:'exister affirme sa primauté dans cela méme qu'on objectait contre celle-ci, puisque
son omniprésence dans tout le concevable est telle que 'abstraction qui sépare 1'existence de la
quiddité, présuppose elle-méme, déja ou encore, I'existence de cette quiddité (§ 79). Qu'est-ce



que cette existence omniprésente ? Les trois degrés en sont récapitulés dans un « propos inspiré
du Trone » (§ 97). Il y a : 1) l'existence du Principe, illimitée et ne dépendant de rien d'autre ; 2)
'existence dépendant de quelque chose d'autre, au sens ou le sont les Intelligences angéliques,
les Animae caelestes, etc. ; 3) I'existence déployée (monbasit) dont la compréhension et
I'extension englobent les individus, non pas a la facon dont les englobaient les quiddités
abstraites, mais de cette maniere dont les gnostiques en comprennent le sens lorsqu'ils la
désignent comme « Respir de la Compatissance divine » (Nafas al-Rahman). Tel est aussi

INTRODUCTION 69 ce qui différencie le Haqq, I'Etre Divin en son abscondité irrévélée, et le
Haqq, désigné comme « I'Etre Divin dont et par qui est créé toute chose » (al-haqq al-makhliiq
bihi), Vie et Lumiere qui sont I'acte d'étre, I'existence de tout existant : existence de 1'Intelligence
dans I'Intelligence, existence de I'Ame dans I'Ame, existence de la Nature dans la Nature,
existence du corps dans le corps, etc. Chaque existant étant ce qu'il est en vertu de son acte
d'existence, cet acte d'exister varie avec chacun en intensité ou en faiblesse. Seule, la
métaphysique de Y exister rend compte de cette « in-quiétude » de I'étre qui se fait sentir de la
base au sommet de I'échelle de 1'étre, et que Molla Sadra traduit dans sa doctrine du «
mouvement intrasubstantiel » (harakat jawhariya), ainsi dénommé parce qu'il affecte la substance
méme d'un étre, le transfére d'un degré a un autre de 1'univers de 1'étre. En revanche, la
métaphysique de I'essence restait emprisonnée dans 1'univers de ses essences ou quiddités
immuables, alors que ces quiddités ne sont que des intitulations, des imitations, au sens ou une
hikayat, une histoire, n'est elle-méme qu'une imitation (§ 97). Si 'objet de I'Instauration créatrice
était les quiddités, il s'ensuivrait que toutes les substances et tous les accidents de 1'univers ne
fussent que des abstractions (§ 96). Molla Sadra, comme Ibn 'Arabi, professe wahdat al-wojiid,
l'unicité de I'exister. Il est curieux que 'on se soit mépris sur cette doctrine au point de parler d'un
monisme existentiel. Pour en juger ainsi, il faut continuer de penser, inconsciemment ou par
inexpérience philosophique, en termes d'une métaphysique des quiddités, et croire que
l'existence, unique, existe comme telle en ri'essencifiant qu'une quiddité unique. Il peut y avoir
un monisme de 1'essence ; il ne peut étre question d'un monisme de 1'existence, parce que les
existants ne sont pas des abstractions. Wahdat al-wojlid est I'unicité qui préserve le sens de I'acte
d'exister, unique et constant sous ses variations en degrés d'intensité. Mais le propre de cette
unicité, de cette solitude de 1'étre, est justement d'essencifier des quiddités multiples, dont il y a
autant qu'il y a d'actes d'exister variant en intensité et en faiblesse. C'est l'unicité qui est ici le
fondement du pluralisme. Molla Sadra repousse tout autant la métaphysique péripatéticienne qui
fait de l'existence un accident de 1'essence, que la métaphysique d'un certain soufisme qui tend
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individualisée qu'un simple accident de I'Existence unique. Or, ce n'est rien d'accidentel. Une
telle conception ne fait qu'« essentialiser », a son tour et a son insu, I'existence. Par une
réminiscence pythagoricienne, éveillée sans doute a travers les ikhwan al-Safa, Molla Sadra (8§
88) typifie la réalité unique de l'exister, différenciée en actes d'existences multiples, dans
I'exemple des Nombres : I'échelle des Nombres ne forme qu'une réalité unique, chaque degré
n'étant qu'un rassemblement d'unités ; et pourtant chacun de ces degrés possede une essence, des
qualités et des vertus propres, qui ne se retrouvent dans aucun autre. Au fond, le secret de cette
unicité de l'exister, telle que 1'a comprise Molla Sadra comme penseur ishraqi, s'élucide des que
lui-méme explicite cette notion de I'exister comme étant celle méme de Présence. C'est pourquoi
sa gnoséologie pose finalement l'unification du 'aqil (sujet qui intelligé) et du ma qui (objet
intelligé), ou plutdt Yittihad du sujet et de 1'objet de la perception, aussi bien au niveau de



l'intellection que de la perception imaginative et de la perception sensible. Elle s'était imposée a
lui (nous le savons par I'annotation marginale citée au début de cette introduction, p. 10) comme
une inspiration qui lui était advenue a certaine aurore (I'heure de Ylshraq) de I'année 1037 de
I'hégire. Et c'est cela méme qui est désigné dans le lexique traditionnel des hhraqiylin comme
'ilm hodiiri, connaissance présentielle, 'ilm ishraqi, connaissance orientale, par contraste avec 'ilm
stirf, connaissance qui laisse subsister l'intermédiaire d'une représentation, forme, species. Le
secret de l'unicité de l'exister concomitante de la pluralité des existants est, comme maints
théosophes mystiques 1'ont dit en Islam, représenté par 1 x 1, I'opération pouvant se représenter a
l'infini. L'infinitude de cette opération se traduit dans le degré de Pre'sence croissante de ces
multiples les uns aux autres. Le degré d'intensité qui situe 1'acte d'étre de chaque existant, est en
fonction de sa présence a soi-méme et des Présences qui lui sont présentes. Les notions
d'existence (wojiid) et de pre'sence (hodiir, ho/{ir) se recouvrent. Au sommet, I'Etre Premier qui
est Présence totale de soi-méme a soi-méme et Présence a qui la totalité est présente (§ m a 114).
D'échelon en échelon descendant, 1'existence se dégrade au fur et a mesure qu'elle s absente de
soi-méme. La remontée s'opere avec chaque présence atteinte ; elle a son sommet dans 'homme
(tantot chez le

INTRODUCTION 71 philosophe, tant6t chez le prophete), lorsqu'il atteint a la conscience de
I'unité du 'aqil et du ma'qui, et atteint par la au degré de I'Intelligence agente. C'est la conclusion
sur laquelle s'achevera l'opuscule. Mais, la méme, par cette coordination d'existence et présence,
nous nous retrouvons, pour ainsi dire, au rendez-vous que nous nous étions donné ci-dessus, en
rappelant pourquoi, en frangais, le verbe exister avait doublé le verbe étre, pourquoi la référence
implicite a l'origine, contenue dans le verbe ex-sistere, I'affectait au domaine de l'expérience
sensible, comment une ontologie pure avait voulu se libérer de toute compromission avec
l'existence pour se retrouver, finalement, devant une revendication des droits de 1'exister. Car
c'est cette revendication qui s'exprime, avec des références précises, dans ce que l'on groupe de
nos jours sous le nom d'existentialisme (terme abusif, certes, que 1'on n'efit pas employé il y a
trente ans). De cette revendication est éclose cette notion de Présence dont il est fait usage
aujourd'hui a tort et a travers, mais qui justement nous permet de saisir un contraste remarquable
avec la notion de 'existence comme Présence, dans la métaphysique existentielle de Molla
Sadra. Chose curieuse, tandis que depuis le xvnc siecle, pour les raisons rappelées plus haut, la
langue francaise tendait a identifier Yétre et Y exister, voici que de nos jours l'existentialisme
prétend de nouveau les séparer. La confusion du langage risque de devenir compléte. Car il se
passe ceci : si nos scolas- tiques, conscients de 1'étymologie du mot exsistere (ex alio sis- tere),
tendaient a le réserver pour les choses qui subsistent par un Autre, et dont il était correct de dire
qu'elles existent pour dire qu'elles sont, voici que 1'existentialisme de nos jours, sous ses diverses
formes, entend non seulement distinguer l'existence de 1'étre, mais opposer Y existence a
Yétre63. Exister n'est désormais considéré et analysé que comme « une certaine maniére d'étre,
liée a la durée, et en rapport essentiel a sa propre origine ». Certes, la position semble fidéle aux
implications de 1'étymologie du mot exsister, déja considérées il y a plusieurs siecles. Mais on en
arrive a des paradoxes qui rendraient impossible de traduire les textes de métaphysique
traditionnelle ; car, par exemple, si Dieu (quelque concept que 1'on en ait) existe, il n'est pas ; et
s'il est, il n'existe pas. Il n'est pas siir qu'un Molla Sadra efit goité ces paradoxes,
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traduire en persan ou en arabe. Mais, tout philosophe le sait, ce qu'il y a au fond de la thése qui
refuse a I'étre en tant qu'étant a'exister, c'est que I'exister est un mode d'étre propre, celui-la



meéme qui constitue la présence de 'homme a son monde (son Dasein, son étre a ce monde).
L'essence de son étre a ce monde, de sa Présence, consiste justement dans son ex-sistence, mais
une sistence qui surgit non pas ex alio, mais d'un néant et d'un abime de silence. Plus cette
présence ex-siste, plus cette ex-sistence est présente, plus authentiquement elle existe pour la. fin
qui est son non-étre originel. L'étre de cette ex-sistence, n'est que de 1'étre pour finir, de Fétre-
pour-la-tnort6i. C'est ici, je crois qu'éclate le contraste des mots et des visions que les mots sont
chargés de traduire. Car nous venons de voir que, chez Molla Sadra aussi, plus il y a existence,
plus il y a présence. Cela veut dire, il I'explique lui-méme, que le Ciel astronomique, par
exemple, n'est pas présent pour la Terre (la masse tellurique) ; rien de ce qui appartient au monde
du phénomene (a la matiere, a 1'étendue, au volume corporel, a la distance spatiale) ne peut étre
présent a quelque chose d'autre. Un étre n'est présent a soi-méme, n'est présent a un autre, et un
autre ne lui est présent, bref il n'y a présence d'un étre a soi-méme et a un autre que dans la
mesure ou cet étre se sépare (tajrid) des conditions de ce monde soumis a I'étendue, au volume, a
la distance, a la durée. Mais plus il s'en sépare, plus il se sépare de ce qui conditionne 1'absence,
I'occultation (ghaybat), la mort ; plus, par conséquent, il se libére des conditions de I'étre qui est
destiné a finir, de Y étre-pour-la-mort. Pour Molla Sadra et tous les Ishraqiyiin, plus intense est
le degré de Présence, plus intense est I'acte d'exister ; et dés lors aussi, plus cet exister est exister
(c'est-a-dire étre) pour au-dela de la mort (cf. notre traduction, n. 64, 6j, 75, 77, 79, 112-113), car
aussi plus un étre comble ainsi son retard {ta akhkhor) sur la Présence totale. Toute la
philosophie de la Résurrection, chez Molla Sadri, ne fait qu'expliciter cette intuition
fondamentale6 5. C'est qu'aussi bien I'existence a ce monde n'émerge pas pour lui d'une
antériorité de néant. Nous verrons Molla Sadra se référer explicitement au texte ou Ibn Babiiyeh
affirme la croyance générale shi'ite en la préexistence, celle des Esprits préexistant aux corps.
C'est que I'échelle de 1'étre et I'ampleur
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n'ont point la méme mesure dans la métaphysique traditionnelle que dans la philosophie que I'on
appelle moderne (Leibniz n'a-t-il pas été le dernier qui y ait parlé des Anges ?). Pour un Molla
Sadrj, tous les postulats de notre philosophie, tous nos réflexes agnostiques, n'ont d'autre sens
que d'aggraver le retard d'un étre, le contraindre a rester en arriére de soi-méme. Nous ne croyons
pas qu'il y ait ici d'argument philosophique a échanger pour essayer de se convaincre les uns les
autres ; il s'agit de données immédiates ; on les percoit ou on ne le percoit pas. Mais de cela aussi
I'analytique phénoménologique aurait a tenir compte. Nous ne pouvons pas considérer que
l'existentialisme tienne de Kierkegaard quelque droit de propriété légitime sur le mot existence
entendu a sa maniere66. Il nous faudrait alors ou bien renoncer a traduire les textes d'un Molla
Sadra et de ses freres d'existence, ou bien, en nous pliant a cette restriction du sens a'exister, les
altérer par une « laicisation métaphysique » dont la gnose islamique n'eut jamais 1'idée, pas plus
qu'elle efit pu concevoir que I'on prétendit faire une métaphysique de I'Esprit en combattant le «
spiritualisme », sous prétexte que celui-ci refuse les conséquences de I'existentialisme. Plus d'une
fois, il est arrivé qu'un étudiant ou un jeune chercheur iranien, chez qui le vocabulaire de Molla
Sadra éveillait quelque réminiscence de ce qu'il avait lu concernant I'existentialisme, me
demandat de préciser la différence entre les deux. Je viens de faire une tentative pour répondre a
la question, en indiquant ou il fallait chercher cette différence. 3. Sur la philosophie prophétique.
Les remarques qui précedent, aussi bien que les deux premiers tiers du Livre des pénétrations
métaphysiques, tendent au but que représente 1'idée d'une philosophie prophétique. D'apres son
prologue, Molla Sadra se proposait d'en traiter dans ce livre ; il annoncait qu'il traiterait de la
walayat (le charisme spirituel des douze Imams ou Guides du shi'isme duo- décimain). Mais,



comme nous l'avons constaté, il a abrégé considérablement le programme qu'il s'était
primitivement tracé. Quant a la philosophie prophétique elle-méme, il en a
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méme mentionné ci-dessus (chap. Ier, pp. 20 ss.) comment la prophétologie et I'imamo- logie se
présentaient a un penseur shi'ite. Rappelons ici quelques points essentiels. Une philosophie
prophétique est celle ou I'homme prophétique et le message prophétique occupent le centre. Le
prophéte n'y désigne pas, bien entendu, quelqu'un qui prédit I'avenir, mais l'inspiré, le surhumain,
qui délivre un message divin que le commun des hommes serait dans I'impuissance d'atteindre
par soi-méme. La prophétologie répond a l'exigence propre d'une religion prophétique ou Dieu
communique avec les hommes par l'inspiration des prophétes, sans pour autant s'incarner dans
I'histoire et devenir historique. La gnose islamique n'a pas eu a porter le poids et le drame de
cette historicité. Mais le shi'isme professe que, si la prophétie législatrice est close, au cycle de la
prophétie a succédé le cycle de la waldyat, c'est-a-dire le cycle de spiritualité inauguré par ses
douze Imams, initiant au sens caché des Révélations divines (cf. traduction, n. 98). Schéma d'une
hiérohistoire envisageant les choses a un autre niveau que notre périodisation de I'histoire
extérieure, et se développant, d'une part, sous I'horizon de la préexistence pléroma- tique de la
prophétie et de I'Imamat (la Haqtqat mohammadtya, la Réalité mohammadienne comme Réalité
prophétique éternelle), et d'autre part, sous 1'horizon eschatologique de la parousie de I'Tmam
attendu, présentement PImam caché, que plusieurs auteurs shi'ites identifient avec le Paraclet68.
Enfin, ce qui caractérise cette philosophie prophétique, c'est que sa gnoséologie pose 1'identité de
I'ange de la Connaissance pour le philosophe, et de I'ange de la Révélation (wahy) pour le
Prophéte ou de l'inspiration (ilham) pour les Imams, c'est-a- dire 1'identité de 'Aqglfa"al,
I'Intelligence agente, et de Kiih al- Qods, I'Esprit-Saint. S'il est arrivé que des Occidentaux se
scandalisent de cette identification comme d'une rationalisation de I'Esprit, c'est probablement
parce qu'ils sont passés a coté de la question, en transposant dans 1'affaire leur propre concept de
raison. Ces quelques points ne sont trés brievement évoqués ici, que parce qu'il faut les avoir
présents a la pensée, pour situer exactement les critiques que Shaykh Ahmad Ahsa'l adresse a
Molla Sadrq, et que nous avons relevées dans les notes accompagnant notre traduction, en
prévision d'une étude d'ensemble sur la philosophie et la théosophie du shi'isme.

INTRODUCTION 75 Deux choses, dans ces notes, doivent étre soulignées ici pour finir. i) La
notion de présence fructifie concurremment dans la métaphysique de Molla Sadra et dans
I'imamologie qu'il élabore comme penseur shi'ite (cf. traduction, n. 64 et 6j). Les hadtth
qualifient les douze Imams comme Témoins de Dieu. Le témoin (shahid, ou shahid), c'est
quelqu'un qui est présent a, quelqu'un qui a la vision directe. Commme tel, chaque Imam assume
une double fonction : envers Celui pour qui il répond, pour qui il témoigne, et envers ceux
devant qui il témoigne. Plus profondément dit : envers Celui a qui il est présent et qui est présent
par lui aux autres, et envers ces autres pour lesquels Celui-la est présent par lui, de méme qu'ils
sont par lui présents a Celui-la. C'est la notion de 1'existence comme présence, et la notion de la
présence comme unification du sujet connaissant et de I'objet connu, qui permettent a Molla
Sadra d'approfondir le sens de cette double présence de I'Imam, et par la de situer l'imamologie
shi'ite et les personnes des douze Imams, non plus seulement au niveau de leur apparence
terrestre et de leur apparition historique, mais au niveau de leur essence métaphysique, comme
Témoins éternels. La métaphysique de la Présence éclot en une métaphysique du témoignage des
Témoins de Dieu, c'est-a-dire de ces Présents a Dieu par lesquels Dieu est présent aux autres et
par lesquels les autres sont présents a Dieu. D'ou la maxime : « Celui qui meurt sans connaitre



son Imam, meurt de la mort des inconscients. » C'est qu'en outre les hadtth qualifient les Imams
comme étant a la fois les Trésoriers et les Trésors de la science divine, ce qui veut dire que les
Imams sont a la fois ce par quoi 'objet est connu et cet objet connu lui-méme. Leur présence a
Dieu comme Témoins de Dieu signifie qu'ils sont ce que Dieu connait et ce par quoi Dieu
connait. La connaissance que le gnostique Carif) a de 'lImam, n'est pas la simple connaissance de
sa personne extérieure en sa manifestation physique ; de cela n'importe qui est capable.
Connaitre I'Imam, c'est étre présent a la présence de 1'Tmam ; or, la présence de 1'Tmam comme
Témoin de Dieu, est présence de Dieu a Dieu. Etre présent a I'lmam, c'est étre présent par lui a ce
a quoi il est lui- méme présent, et qui est présent par lui comme étant présent a lui (on voit ici
comment, en supprimant cette présence, le monothéisme abstrait tombe en fait dans le piége de
l'idolatrie

76 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES métaphysique). Dés lors, 1'Tmam
n'est plus seulement pour le gnostique un Témoin et Guide extérieur (Hojjat scahira), mais
Témoin et Guide intérieur (Hojjat batina). Ainsi s'accomplit l'intériorisation de l'imamologie,
I'approfondissement du sens de la personne et de h.geste des Imams, comme étant le sens de
I'Tmam intérieur (dakhil?). Dans le vocabulaire de Semnani, 1'on dirait « I'Tmam de ton étre ». En
meéme temps que 1'imamologie spéculative atteint un de ses sommets, elle éclot en une
spiritualité profonde et caractéristique, permettant de formuler la devise courante : « Celui qui se
connait soi-méme [son ame], connait son Seigneur », en son équivalent gnostique shi'ite : « Celui
qui connait son Imam, connait son Seigneur. » 2) Quant aux points de divergence entre Molla
Sadra et Shaykh Ahmad Ahsa'i, il m'apparatit tres important d'appeler I'attention sur les quelques
notes qui leur ont été consacrées ici, parce que les deux positions typifient quelque chose
d'essentiel dans la gnose shi'ite. En sa réalité foncieére, la divergence se produit du fait que la
philosophie de Molla Sadra inclut le Principe de I'étre dans le domaine de I'étre, de I'exister : il
est I'Etre premier, il est éminemment et souverainement Etre, mais il est déja de 1'étre. Tout
l'effort de Shaykh Ahmad Ahsa'l, comme celui des maitres de 1'école shaykhie — lesquels, on le
rappelle, n'entendent que suivre intégralement 1'intégralité de I'enseignement transmis par les
hadith des Imams du shi'isme — tout cet effort tend a réintroduire dans le shi'isme duodécimain
la rigoureuse theologia negativa que, des l'origine, avait professée le shi'isme ismaélien. Il y a,
certes, plus d'une différence. L'ismaélisme, par exemple, rapporte le nom Allah, comme étant
celui du Deus revelatus, a la Premiere Intelligence comme Premier Etre, Protoktistos, tandis que
le shaykhisme se contente de le méditer en sa sublimité transcendante a I'étre. Car la these
fondamentale, c'est non pas, certes, qu'il faille séparer 1'étre de 1'existence, mais qu'il est
impossible de faire rentrer dans 1'étre, dans I'existence et ses catégories, 1'essentiateur de 1'étre,
l'existentiateur de l'exister. L'acte de faire-étre précede et transcende l'étre ; ce qui fait étre ne
peut étre déja de I'étre et dans I'étre. En ce sens, il y a bien ainsi une tentative rigoureuse de
Philosophie Premiere. D'ou se produit un décalage dans l'ordre de la procession de

INTRODUCTION 77 I'étre. Pour Molla Sadra, comme néoplatonicien avicennien, comme
ishraqi aussi, le Premier Emané de I'Etre Premier est la Premiére Intelligence. Pour la théosophie
de Shaykh Ahmad Ahsa'l, c'est aller beaucoup trop vite. Le mystere de 1'Acte créateur, cette mise
de I'etre a I'impératif (esto) qui précede toute distinction possible entre 1'étre comme verbe a
l'infinitif (esse) et I'étre comme substantif (ens), réside en trois choses que notre vocabulaire
distingue, mais qui n'en font qu'une quant au sens, comme le rappelle le huitieme Imam, I'lmam
'All Reza (ob. 203/818) : la Volonté divine fonciére (mashi'at), I'acte de volition (iradat), I'action
instauratrice (ihda). Cette triade constitue 1'Impératif actif, I'Tmpératif divin en sa signification



active (Amr fi'lt), c'est-a-dire la mise de 1'étre a I'impératif : le esto (KNN) qui précede et
détermine tout esse de tout ens. L'étre mis originellement et primordialement a l'impératif est ce
que la prophétologie théosophique désigne comme la Hagigat mohammadiya (la Réalité
mohammadienne) ou la Lumiere des Lumieres. C'est le plérome de la prophétie et de I'imamat
éternels, constitué par les entités de pure lumiére de ceux que le shi'isme désigne comme les
Quatorze Treés-Purs (Chahardeh Ma'stim : le Prophéte, Fatima sa fille, les Douze Imams). L'étre
que les philosophes avicenniens désignent comme la Premieére des Intelligences angéliques
hiérarchiques, devient ici précisément I'Intelligence de cette primordiale Lumieére des Lumieéres.
Molla Sadra s'est, quant a lui, exprimé ailleurs, comme tout théosophe shi'ite, sur la Hagigat
mohammadiya. Mais celle-ci n'intervient pas dans le petit Livre des pénétrations métaphysiques,
bien que le prologue laissat entrevoir qu'il en serait question. La lacune est comblée par le
commentaire de Shaykh Ahmad. S'ensuit alors une différence structurale essentielle. Pour Molla
Sadra, I'Intelligence Agente est Esprit-Saint (ce n'est pas cette identification que met en cause la
critique de Shaykh Ahmad). Se conjoindre a I'Intelligence Agente, c'est, nous l'avons vu, le
sommet auquel 'acte d'exister atteint le summum de Présence. Ainsi toute la métaphysique de
I'étre, chez Molla Sadra, débouche sur une métaphysique de 'Esprit- Saint. Seulement, il
identifie ici précisément I'Esprit-Saint avec le 'alam al-Amr, le monde de I'Tmpératif divin, c'est-
a- dire I'Tmpératif créateur, entendu comme évoquant 1'étre a l'impératif, comme Amr fi'lt,
impératif actif. Remarquons, en

78 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES passant, que cet Impératif contient
en dernier ressort le secret de la préséance de Y exister sur les essences ou quiddités, car cet
impératif impérative les existences, non pas les quiddités, c'est- a-dire les existences mémes de
ces quiddités, non pas ces quiddités a I'état d'abstractions logiques. Mais alors tout 'effort de
Shaykh Ahmad Ahsa'l sera de montrer que I'Intelligence- Esprit-Saint aussi bien que la Hagiqat
mohammadiya, constituent non pas le Amr fi'li, mais le Amr mafili, c'est-a-dire non pas ¥
impératif actif mais l'impératif activé, I'impératif en sa significatio passiva. De cette
différenciation d'un double aspect dans la réalité impérative, résultent deux conséquences. La
premiére concerne la thése de Molla Sadra et d'Ibn 'Arabi affirmant wahdat al-wojiid (au sens
que 1'on a montré ci-dessus, iv, § 2, pp. 69 ss.). En tout état de cause, cette unité englobe bien
tout ce qui est Amr mafiili, mais non pas le Amr fi'li, le faire- étre, celui-ci restant au-dela de
I'étre. La seconde conséquence concerne la perspective finale sur laquelle s'acheve Le Livre des
pénétrations métaphysiques. Ici, nous prions que 1'on veuille bien se référer a la longue note
finale de notre traduction (n. 122). Car au moment ou Molla Sadra proclame que le cycle de I'étre
est achevé par la rejonction avec I'Intelligence Agente comme étant I'Esprit créateur (achevé sans
doute en tant qu'existence créée, mais l'existence créatrice est sans limite), pour Shaykh Ahmad
Ahsa'l cet achévement ne saurait jamais ainsi advenir, parce que le Amr mafiili ne peut jamais
rejoindre le mystere du Amr fi'li. Il y a certes, quelque chose de grandiose dans la conception qui
s'exprime chez Shaykh Ahmad Ahsa'l : celle dun voyage chérubinique, pourrait-on dire ici aussi,
qui entraine éternellement I'Intelligence-Esprit-Saint, elle-méme, a la rejonction avec la Réalité
prophétique éternelle (Hagiqat mohammadiya) ou Lumiere des Lumieéres, et qui alors les entraine
ensemble en un pelerinage éternel vers 1'Inaccessible, dont elles se rapprochent sans cesse et qui,
toujours plus lointain, sollicite sans cesse une nouvelle approche. Mais il n'est pas sfir, d'apres ce
que nous connaissons de ses autres livres, que, si 1'on efit pu s'expliquer, Molla Sadra n'efit pas
été tout a fait d'accord sur cette métaphysique qui, dans le refus de I'atteinte définitive et de la
possession, illustre non pas tant le motif de la Quéte du paradis que 1'idée méme du paradis.



LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES

PROLOGUE 1. Nous rendons gloire a Dieu et nous invoquons le secours de sa force par laquelle
il a constitué le Malak{it1 de la Terre et du Ciel, le secours du Verbe par lequel il a produit la
seconde création et la premiére création ; qu'il soit en aide a I'effort pour éduquer les facultés
susceptibles d'atteindre graduellement a la perfection, rendre aptes a la conjonction avec
I'Intelligence agente les intellects réceptacles des réalités suprasensi- bles et des états mystiques,
expulser par les lumiéres des preuves démonstratives les démons des conjectures qui égarent,
refouler dans 'abime des égarés et le « séjour des superbes » (16:31) les ennemis de la
théosophie2 et de la certitude personnelle. Et nous prions sur Mohammad, missionné avec le
Livre de Dieu et sa lumiére descendue avec lui sur toutes créatures, sur sa famille et ses
descendants, les Imams Tres-Purs, préservés des souillures de la nature, les sacro- saints
immunisés contre les ténebres de la connaissance conjecturale par les lumieres de la Vérité et de
la Certitude. O mon Dieu ! ta bénédiction et ta paix soient sur lui, sur eux, sur tous leurs pieux
shi'ites qui suivent leur voie et les ont choisis comme guides ! 2. Et maintenant : le moins
prestigieux et méritant d'entre les hommes, le plus faillible et fautif d'entre eux, Mohammad
Sadroddin Shirazi, déclare ceci : Freres qui cheminez vers Dieu a la lumiere de la gnose
mystique Cirfan), prétez attentivement |'ouie de vos cceurs a mon livre, afin que pénetre a
l'intérieur de vous-mémes la lumiére de ma théosophie : faites bon accueil a mes propos ;
considérez les rites de ma religion

82 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES personnelle en matiére de foi en
Dieu et en la Résurrection, comme une foi au sens vrai, cette foi qui, pour les ames instruites des
hautes connaissances, résulte des preuves certifiantes et des Signes divins, ainsi que Dieu y fait
allusion dans ces mots : « Chacun des croyants met sa foi en Dieu, en ses Anges, en ses Livres,
en ses Envoyés » (2:285) ; et encore : « Celui qui refuse sa foi a Dieu, a ses Anges, a ses Livres,
a ses Envoyés et au Jour de la Résurrection, celui-1a est dans un égarement lointain » (4:135). Et
cela, c'est cette sagesse [cette theo-sophia\ dont le don est prodigué a ceux qui en sont dignes et
refusé a ceux qui en sont indignes, et c'est elle précisément, cette théosophie, qui est la
connaissance de Dieu par son essence, celle a laquelle fait allusion ce verset : « Ne te suffit-il pas
que ton Seigneur soit un témoin présent a toutes choses ? » (41:5 3 ). Quant a la connaissance de
Dieu par la connaissance des horizons et des ames [c'est-a-dire du monde extérieur et du monde
intérieur], c'est celle a laquelle référe ce méme verset : « Nous leur montrerons nos Signes aux
horizons et dans leurs ames, de sorte qu'il leur soit évident qu'il est le Vrai » (41:53). C'est
pourquoi les connaissances théosophiques [c'est-a-dire connaissances de Dieu par son essence]
sont elles-mémes, comme telles, la foi en Dieu et en ses Attributs, tandis que les connaissances
par les horizons et les ames sont des Signes (ayat) pour la connaissance de Dieu, du monde de
ses Anges (malakiit), de ses Livres et de ses Envoyés — des témoins (shawahid) pour la
connaissance du Dernier Jour et de ses événements : la tombe, la Résurrection, l'interrogatoire, le
livre, I'examen du compte, la Voie (sirat), le stationnement devant Dieu, le paradis et 1'enfer.
Cette théosophie, enfin, ne consiste ni en disputations sco- lastiques, ni en conformisme se
rangeant aveuglément aux opinions communes, ni en une philosophie (fahafa) déplorable- ment
théorique, ni en imaginations vaines a la maniéere des soufis3. Non, elle est le fruit de la
méditation sur les Signes de Dieu, de la réflexion approfondie sur le royaume de ses Cieux et de
sa Terre ; elle s'accompagne d'une rupture décisive avec tout ce a quoi s'attache la nature des
disputeurs et des gens de la masse, d'un rejet total de tout ce que gofitent et apprécient les cceurs
des gens a succes. 3. Dans mes livres et mes traités précédents, je vous ai déja présenté, 6 mes



freres, certains philosophémes qui éclairent,

PROLOGUE 83 certaines nourritures de qualité subtile et, pour servir a I'éclat des esprits et a la
parure des intelligences, certains prolégomeénes pouvant rendre un grand nombre de services. Ce
sont autant de chemins offerts a notre marche vers les étapes ou nous sommes guidés, vers les
degrés qui nous exhaussent au supréme sommet : sciences du Qoran, science de I'herméneutique
spirituelle (ta'wii) et des sens cachés de la Communication divine (wahy) et de la Révélation
(tan/il), tout ce que le Sublime Calame (al-Qalam al-a\am) inscrit sur I'Auguste Table (al-Lawh
al-karim) et que peut y lire celui chez qui Dieu en inspire la lecture, celui a qui il s'adresse
directement par ses Paroles et a qui il fait comprendre ses Signes indubitables, contenus dans ce
que 1'Esprit fidele [I'"Ange Gabriel] apporta d'en haut (cf. 26:193) au cceur de celui que Dieu avait
choisi et qu'il guida. Celui-la, Dieu en fait tout d'abord un khalife pour le monde terrestre, une
parure du monde angélique inférieur (malakiit sofli). Puis, il le rend digne de son monde
supérieur, il en fait un Ange dans le monde angélique céleste (malakiit samawiY. Si quelqu'un a
le temple de son cceur illuminé par ces lumieres, son esprit s'élévera vers cette Haute Demeure.
Mais si quelqu'un les nie ou leur refuse sa foi, c'est qu'il est d'ores et déja descendu dans le
gouffre des mauvais, 1'abime des démons et des pervers, le « séjour des superbes » (16:31), des
compagnons du feu infernal. 4. Le probléme de I'étre (wojiid) est le fondement des positions
philosophiques, la base des questions théologiques, le pivot sur lequel tourne le moulin de la
science du Tawhtd, de la science de I'eschatologie (ma M), de la Résurrection des esprits et des
corps, ainsi que beaucoup de choses pour la découverte desquelles nous avons été un isolé, seul a
les mettre en lumiére. Chez celui qui ignore la science de 1'étre, l'ignorance envahit jusqu'aux
sources mémes des problemes et des questions primordiales. Parce qu'il est inconscient de la
science de 1'étre, voici que lui échappent les arcanes et les secrets des hautes connaissances, la
science des choses divines et des prophéties les concernant, la connaissance de 'ame, de ses
conjonctions [avec son Principe] et de son retour au Principe de ses Principes, a la fin de ses fins.
Pour toutes ces raisons, nous avons jugé opportun de commencer par exposer cette science de
I'étre dans le présent livre, ou nous nous proposons de traiter des sources des

84 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES réalités métaphysiques de la Foi, et
des positions de la philosophie et de la théosophie mystique5. Nous commencerons donc ici par
les philosophémes de 1'étre, et par démontrer que 1'étre est le principe positif dans chaque étant
(mawjid), c'est-a-dire qu'il est la réalité (haqtqat). Tout ce qui est autre que 1'étre est comme un
reflet, une ombre, un simulacre. Ensuite nous mentionnerons quelques positions doctrinales
subtiles et quelques philosophemes importants qui, par la faveur et I'inspiration divine, nous sont
venus a l'esprit : questions en lesquelles consiste la connaissance de I'Origine et du Retour ; la
connaissance de I'ame et de la Résurrection qui la réunit aux esprits et aux corps ; la
connaissance de la prophétie et de la waldayat* ; le mystere de la descente de la Communication
divine (wahy) et des Signes ; I'angélologie, avec les inspirations et les signes qui sont dus aux
Anges ; la démonologie, avec les suggestions et les doutes qui sont I'ceuvre des démons ; la these
du monde de la tombe et du monde intermédiaire (barakh) ; la maniére dont Dieu connait les
choses sous leur forme universelle et dans leur réalité particuliére ; la connaissance du Décret
prééternel et de la destinée, du Calame et de la Table ; la thése des archétypes de lumiere ou
Idées platoniciennes ; la question de savoir si l'intellection s'identifie (ittihad) avec les intelligés,
et si la perception sensible s'identifie avec son objet ; la question de savoir si ce qui est simple,
comme |'Intelligence et ce qui est au-dessus d'elle, est 'ensemble des étres ; la question de savoir
si, bien que ses especes et ses individus difféerent en quiddité, et que ses genres et ses différences



soient diversifiés par définition et par essence, I'étre en sa totalité est une substance (jawhar)
unique, n'ayant qu'une seule et unique ipséité, présentant simplement des niveaux et des degrés
supérieurs et inférieurs. Tout cela, entre autres questions que nous avons été seul a mettre en
lumiere, dans la découverte desquelles nous avons été un isolé, et dont nous avons traité
séparément dans nos livres et dans nos opuscules, cherchant par la a nous rapprocher de Dieu, a
trouver acces aupres du Principe des Principes, Premier des Premiers. Les connaissances que
nous avons de ces choses ne consistent, avons-nous dit, ni en controverses scolastiques, ni en
conformisme adoptant aveuglément les opinions communes ; ce ne sont ni des spéculations
philosophiques

PROLOGUE 8y théoriques, ni des artifices de raisonnement sophistique, ni des imaginations a la
maniere des soufis'. Non, ce sont des connaissances démontrées a l'aide de preuves ayant pour
source la découverte intuitive, et de la vérité desquelles témoignent le Livre de Dieu, la tradition
de son Propheéte et les haaith des membres de la Maison de la prophétie, de la walayat et de la
sagesse [les saints Imams]. J'ai construit mon traité en le rassemblant autour d'une introduction et
de deux stations (mawqif), dont chacune comprendra plusieurs pénétrations (masha'ir)8. C'est ce
dernier mot précisément que j'ai choisi pour le titre, parce qu'il y a une correspondance entre le
sens caché et I'apparence extérieure, entre le notoire et le secret9. Nous disons donc, en
demandant a Dieu son secours et aux Anges de son univers spirituel (malakit) leur assistance :
Introduction : ou 1'on approfondit le concept et les lois de I'étre, et ou I'on en établit 1'essence et
les états. Il y aura plusieurs pénétrations. [Comme on 1'a déja relevé, cette introduction et son
titre correspondent a un plan primitif que I'auteur en fait n'a pas suivi. Le texte de 1'ouvrage se
présente comme comprenant en tout et pour tout huit masha'ir ou pénétrations, avec leurs
subdivisions.]

PREMIERE PENETRATION Ou I'on explique que I'étre n'a pas besoin de notification 5. La
réalité positive de 1'étre [son heccéité]10 est la plus évidente des choses, étant une présence et
une découverte immédiate. En revanche, sa quiddité est la plus obscure des choses, quand il
s'agit de se la représenter et de 1'approfondir. Son concept est entre tous celui qui a le moins
besoin d'étre notifié, étant une évidence et une patuité parfaite, et il est entre tous les concepts le
plus général en extension. Son ipséité est la plus propre des propriétés, étant détermination et
individuation, puisque c'est par I'étre méme qu'est individualisée toute chose individualisée,
actualisée toute chose actualisée, déterminée toute chose déterminée et particularisée, 1'étre étant
individualisé de par son essence méme, déterminé concretement de par soi-méme, comme tu
I'apprendras. 6. Qu'il ne soit pas possible de le notifier, c'est parce que la notification se fait par
une définition ou par une description. Or, il n'est pas possible de notifier 1'étre au moyen d'une
définition, puisque, n'ayant ni genre ni différence, il ne peut avoir de définition. On ne le peut pas
mieux au moyen d'une description, puisqu'il n'est pas possible de connaitre 1'étre par quelque
chose qui soit plus manifeste et plus notoire que lui, ni par quelque forme qui soit a égalité avec
lui. 7. Par conséquent quiconque projette de le notifier, se trompe, car il ne le notifiera jamais que
par quelque chose de plus obscur. Toutefois, on peut se proposer d'y éveiller I'auditeur, de
provoquer chez lui un ressouvenir, mais il ne s'agira,

PREMIERE PENETRATION 87 dans tous les cas, que d'une notification [ou définition] verbale.
8. Pour ma part je formulerai ceci : le fait de se représenter une chose en général signifie que le
concept en est actualisé dans I'ame en accord avec ce qu'il y a in concreto. Tel est le cas pour les
concepts et les quiddités universelles autres que 1'étre, lesquelles existent tantot d'une existence



concrete bien enracinée, tantdt d'une existence mentale a la facon d'une ombre, leur essence se
maintenant sous l'une et I'autre forme d'étre. Or 1'étre, I'exister, ne comporte pas d'autre exister
avec lequel il permuterait, tantot a I'état extramental, tantot a 1'état mental, tandis que son concept
se maintiendrait. 9. Toute réalité en acte d'étre, ne comporte qu'un mode unique d'actualisation.
L'acte d'étre, I'exister, ne comporte pas d'existence mentale ou logique (wojiid dhihni). Or, ce qui
ne comporte pas d'existence mentale [c'est-a-dire le mode d'étre d'un concept logique], n'est ni
universel ni particulier, ni général ni propre * '. 10. D'ou, Y étre est soi-méme quelque chose de
simple, individualisé de par soi-méme, n'ayant ni genre ni différence, et n'étant lui-méme ni
genre ni différence ni espéce ni accident général ni propriété. Quant a 1'étre [l'existence] dont on
dit qu'il est accidentel pour les étres [les existants], c'est un concept résultant d'une abstraction
opérée par la pensée, ce n'est pas la réalité de I'acte d'étre, de 1'exister. Non, c'est un concept
logique faisant partie des intelligibles seconds, tels que la réité, la non-nécessité, la substantialité,
'accidentalité, 1'hominité, la nigritude, et toutes les autres abstractions exprimées par un nom
verbal (masdar), lesquelles ne sont qu'une imitation (hikayat) de choses dont les unes ont une
réalité concreéte, les autres nonl2. Or, ce dont nous traitons ici, ce n'est nullement cela. Loin de
la, notre propos, c'est précisément « ce qui est imité », et cela, c'est une réalité une et simple, qui
pour se trouver réalisée et actualisée n'a absolument pas besoin de 1'adjonction d'un déterminant
quelconque, que ce soit une différence ou un accident, une classe ou un individu. 11. Ou mieux
dit, il arrive, certes, que ces choses lui soient adjointes, en fonction des concepts et des quiddités
universelles qui sont actualisées et existent par elle, puisque tout acte d'étre, toute existence,
hormis 1'Existence premiére et simple,
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Lumieres, implique une quiddité universelle contingente qui est 1'objet de ces qualifications, en
tant qu'elle est actualisée dans la pensée, de sorte qu'elle devient genre ou différence, élément
essentiel ou accidentel, définition ou description, et autres concepts universels faisant fonction
d'attributs. Mais ces qualifications [qualifiant par essence la quiddité] ne qualifient 1'étre,
'existence, que par accident.

DEUXIEME PENETRATION Sur la maniére dont I'étre englobe les choses 12. La réalité de Y
étre n'englobe pas les choses existantes de la méme maniere que le concept de 'universel englobe
les réalités partielles. En s'appliquant a ces choses, ainsi que nous t'y avons déja rendu attentif,
|'étre, en son essence, n'est ni un genre, ni une espece, ni un accident, puisqu'il n'est pas un
universel naturel13. Ou mieux dit : son englobement des choses est un autre cas d'englobement,
que seuls peuvent comprendre les gnostiques, « ceux qui sont enracinés dans la Connaissance »
(3:5). Dans certaine école de gnostiques14, on le désigne tantot comme le « Souffle du
Miséricordieux » (al- Nafas al-Kahmani), tant6t comme « la Miséricorde qui embrasse toutes
choses » (7:155), ou comme « le Dieu par qui [ou dont] est créé toute chose ». On parle
également de I'expansion de la lumiére de 1'étre sur les « temples » (hayakil) des étres non
nécessaires par eux-mémes, et sur les réceptacles que sont les quiddités ; enfin, on parle de sa
descente dans les demeures que sont les ipséités. 13. Tu comprendras plus loin le sens de cette
proposition : que Y étre tout en étant par essence une réalité individuelle et individualisée, de par
soi-méme déterminée, est aussi ce qui individualise toutes les quiddités universelles qui existent
par lui ; tu comprendras de quelle maniere il leur est uni ; comment, dans la réalité extérieure
concrete, ce sont elles qui en sont les prédicats ; comment dans la pensée et selon
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son concept qui leur advient comme s'il était un accident. 14. Il t'apparaitra également de quelle
maniere il est vrai de dire que la réalité de 1'étre, tout en étant individualisée de par soi-méme,
comporte des réalités différenciées en fonction de la différenciation des quiddités contingentes,
dont chacune est unie a I'un des degrés de I'étre et a I'un des plans de 1'étre15, hormis I'Existence
divine primordiale, laquelle ne comporte pas de quiddité, parce qu'elle est I'acte d'étre a 1'état pur,
dont on ne peut concevoir qu'il y en ait de plus complet, de plus intense ni de plus parfait. Ni
généralité ni particularité ne sont mélangées a son étre ; aucune définition ne le définit ; aucun
nom ni description ne le précisent ; aucune connaissance ne le contient. « Les faces s'inclinent
devant le Vivant, I'Eternel » (20:110).

TROISIEME PENETRATION De ce qui fait I'essence de I'étre in concreto 15. Sache — que
Dieu Tres-Haut te soit en aide par sa lumiére ! — que I'étre est la plus apte des choses a posséder
une réalité existante. Plusieurs considérations décisives sont a prendre a témoin. ire considération
prise a témoin1* 16. La réalité de chaque chose, c'est son acte méme d'étre, duquel résultent les
effets et les efficiences que 1'on attend de cette chose. L'étre est donc entre toutes choses la plus
apte a posséder une réalité, puisque c'est par 1'étre que tout ce qui n'est pas I'étre, vient a posséder
une réalité. L'étre, l'exister, est donc la réalité de tout ce qui possede une réalité, sans que lui-
méme ait besoin de quelque autre réalité pour posséder une réalité. Ainsi il existe de par soi-
meéme in concreto, tandis que ce qui est autre que lui, je veux dire les quiddités, existe in
concreto par lui, non pas par soi-méme. 17. Nous entendons par la que, lorsque 1'on dit d'un
concept, I'homme par exemple, qu'il posséde une réalité ou une existence, la signification en est
qu'il existe in concreto [onti- quement] une certaine chose a laquelle il s'applique, et a laquelle on
donne en attribut d'étre un homme. De méme pour le cheval, le ciel, I'eau, le feu et toutes les
autres intitulations. Les concepts qui sont réalisés dans les individus concrets, sont des
intitulations attribuées a ces derniers. Dire que ces
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possédent une réalité, cela signifie que leur contenu conceptuel est attribué a une chose en vertu
d'une attribution tenant a son essence [non pas accidentelle]. Les jugements formulés dans ce cas,
tels que « ceci est un homme », « cela est un cheval », sont des jugements nécessaires essentiels.
Il en va de méme concernant le concept de la réalité, de I'existence et de ses synonymes. Il faut
que Fintitulation en soit attribuée a une chose, pour que I'on puisse dire d'une chose, par une
attribution tenant a son essence, que ceci est telle ou telle réalité. Le jugement formulé dans ce
cas est ou bien un jugement de nécessité essentielle [dans le cas des étres nécessaires ab alio], ou
bien de nécessité prééternelle [dans le cas de 'Etre Nécessaire par soi-méme]. 18. Je ne veux pas
dire que, lorsque I'on donne en attribut au concept de la réalité ou de I'exister — lequel est une
représentation spontanée — d'étre une réalité ou une existence, ce soit par le mode d'attribution
d'une chose commune a plusieurs choses, puisque le fait d'attribuer une intitulation a elle-méme
n'implique jamais que ce soit par le mode de l'attribution commune a plusieurs choses, mais bien
par une attribution primaire essentielle, non pas commune a plusieurs". 19. Non, ce que je veux
dire, c'est ceci : la chose [a savoir I'étre] dont I'annexion [selon les péripatéticiens] ou dont la
considération [selon les ishraqiylin\ accompagne la quiddité, est la chose dont il dépend que la
quiddité possede une réalité. Nécessairement donc, c'est a cette chose qu'est attribué le concept
de la réalité ou de I'existentialité [mawjiidiya, le fait d'étre existant]. Ainsi faut-il qu'il y ait pour
1'étre quelque chose qui en regoive l'attribut in concreto, et a quoi cette intitulation soit
essentiellement attribuée par le mode d'attribution commune a plusieurs choses. Or, quand une
intitulation est attribuée a une chose in concreto, cette chose en est une indivi- duation [Zayd, par



exemple, par rapport a « homme »], et cette intitulation prend une réalité dans et par cette chose.
De méme y a-t-il pour le concept de 1'étre une individuation in concreto ; il posseéde donc une
forme déterminée et concrete, indépendamment de toute considération de l'intellect et de toute
intervention de la pensée. L'étre, I'exister, est donc existant effectivement, et 1'existentialité de
I'étre [le fait que I'étre soit existant] in concreto signifie qu'il est de par soi-méme existant de fait
in concreto, de méme que Zayd, par exemple, est de
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réalité humaine de Zayd comme réalité de fait] signifie l'exis- tentialité (mawjiidiya) de Zayd. De
méme, le fait que 1'étre, I'exister, soit une réalité effective, signifie que 1'étre, 'exister, est de par
soi-méme existant, tandis que tout ce qui est autre que 1'étre, est existant par I'étre. Ce n'est donc
pas que I'étre soit existant parce qu'il y aurait de 1'étre une seconde existence, se surajoutant a lui,
comme quelque chose qui lui surviendrait a la facon d'un accident. Il n'en pourrait étre ainsi que
par une abstraction opérée par l'esprit, ainsi qu'il en va pour les accidents que décompose une
analyse mentale < le genre et la différence, par exemple, existent d'une méme et unique existence
in concreto, tandis que par le fait de 'analyse mentale, I'un devient l'accident de l'autre >.
[L'existentialité de 1'étre tient a 'essence méme de 1'étre], et telle est la différence avec la
quiddité, celle de I'homme par exemple. En effet I'existentialité de 'homme [mawjiidiya, le fait
que 'homme soit existant], signifie que quelque chose in concreto est homme, non pas que
quelque chose in concreto est existence, tandis que 1'existentialité de I'étre [le fait que 1'étre soit
existant] signifie que quelque chose in concreto est étre, existence, c'est-a-dire réalité. 20. Sache
que tout existant in concreto est autre que I'étre, car il comporte un mélange et une composition,
ne serait-ce que pour la pensée, a la différence de 1'étre pur. C'est en raison de cela que les
philosophes disent : tout existant non nécessaire par soi-méme (momkin), c'est-a-dire tout ce qui
posséde une quiddité, forme un couple composite. Il n'y a donc aucune quiddité qui soit une
réalité simple. Pour récapituler, disons : 1'étre est existant par soi-méme, non pas par un autre que
soi. Par la se trouvent écartés les piéges dont il est fait mention a propos de l'existentialité de
I'étre [c'est-a-dire concernant le fait que 1'étre est existant]. Quant au concept abstrait de I'étre par
une opération de l'intellect, il en va de lui comme de tous les autres universaux et concepts
logiques, par exemple la réité, la quiddité, la non-nécessité (momkiniya) et autres concepts
semblables. Il y a toutefois cette différence que ce qui correspond a ce concept de 1'étre, ce sont
des choses ayant racine dans la réalité positive et concrete, a la différence de la réité, de la
quiddité et autres concepts logiques. 21. Sache qu'a toutes les existences [les actes d'exister]
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Cependant leurs noms propres sont ignorés. Pour suppléer a leurs noms, nous disons : 1'existence
de ceci, I'existence de cela [en référant a la quiddité]. D'autre part, 'ensemble nécessite dans la
pensée le concept général. En revanche, les noms et les propriétés des quiddités propres sont
connus [i.e. homme, cheval, mouton, etc.]. Mais 1'existence réelle de chacune des choses [son
acte d'étre absolument propre], il n'est pas possible de 1'exprimer par un nom propre et un
qualificatif propre, pour cette raison que la formation des noms et des qualificatifs est en
correspondance avec les concepts et les universaux logiques ; les noms et les qualificatifs ne
correspondent pas aux ipséités individuelles en acte d'exister, ni aux formes concrétes. 2e
considération prise a témoin 22. C'est une chose claire et évidente que lorsque nous disons « ceci
existe in concreto » et « cela existe dans la pensée », ce qu'il faut entendre par le concret [al-
kharij, extramental] et par la pensée ne ressortit ni a la catégorie des réceptacles, ni a celle des
emplacements, ni a celle des substrats. Non, ce que 1'on signifie en disant que la chose existe in



concreto, c'est qu'elle possede une existence en raison de laquelle en résultent les effets et
efficiences que 1'on en attend < on allume le feu, on refroidit I'eau, etc. >, tandis que ce que 1'on
signifie en disant qu'elle existe dans la pensée, c'est tout autre chose <on n'allume pas l'idée du
feu, on ne refroidit pas 1'idée de I'eau, etc. >. Si donc l'acte d'étre, I'existence, n'avait pour toute
réalité que la seule actualisation de la quiddité, il n'y aurait alors aucune différence entre 1'étre
concret et 1'étre purement idéal [entre I'ontique et le logique]. C'est la quelque chose
d'impensable, puisqu'il arrive que la quiddité soit actualisée dans la pensée, sans pour autant
exister in concreto". $e considération prise a témoin 23. Si l'existentialité des choses résultait de
leurs quiddités mémes, non pas de quelque chose d'autre, il serait impossible de les donner en
prédicat les unes aux autres et de prononcer qu'une chose est une certaine chose, comme lorsque
nous disons « Zayd est un vivant », « I'homme est un marcheur »,
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l'attribut, c'est la réunion accomplie, dans I'existence concréte, entre deux concepts qui différent.
De méme, prononcer qu'une chose est une certaine chose signifie que ces deux choses sont
réunies dans leur acte d'exister, tout en différant quant au concept et a la quiddité. Or, ce par quoi
il y a la différenciation est autre que ce par quoi il y a la réunion. C'est a cela que revient le
jugement énongant que le jugement prédicatif postule la réunion in concreto et la différenciation
dans la pensée. Des lors, si I'acte d'étre, 1'exister, n'est pas quelque chose d'autre que la quiddité,
'aspect de 'identité ne se distingue plus de I'aspect de la différenciation. Le conséquent est faux,
selon ce qu'on vient de dire. L'antécédent est donc également faux. Quant au lien de conséquence
de l'un a l'autre, il se démontre ainsi : la validité du jugement prédicatif a pour fondement une
certaine unité et une certaine différenciation, puisque s'il y avait la unité pure et simple, il n'y
aurait pas de jugement prédicatif ; et s'il y avait la multiplicité pure et simple, il n'y en aurait pas
non plus. Si donc I'exister était une simple abstraction conceptuelle, son unité et sa pluralité ne
feraient que correspondre exactement a l'unité et a la pluralité des concepts et quid- dités
auxquels il serait rapporté. Des lors qu'il en serait ainsi, aucune attribution commune entre les
choses ne serait vraie ; il n'y aurait plus que l'attribution primaire essentielle. Toute opération
prédicative serait limitée a celle-ci, dont le fondement est l'identité dans I'ordre conceptuel19. 4e
considération prise a témoin 24. Si l'acte d'étre [l'existence] n'était pas en soi-méme existant, il
s'ensuivrait qu'aucune chose ne fiit existante. La fausseté du conséquent entraine la fausseté de
I'antécédent. Le lien de conséquence se démontre comme suit. Lorsque 1'on considére la quiddité
en elle-méme, indépendamment de 1'acte d'étre, elle est non existante {ma'diima). De méme
lorsqu'on la considere en elle-méme, en faisant abstraction aussi bien de 1'existence que de la
non-existence ; considérée ainsi, la quiddité n'est ni existante ni non existante. Si donc I'existence
n'était pas en soi-méme existante, il ne serait pas possible d'affirmer I'une de 'autre [c'est-a-dire
d'affirmer que la quiddité existe]20. Car affirmer une chose d'une autre chose, ou
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bien la considérer en méme temps qu'elle, tout cela présuppose 1'existence de la chose dont on
I'affirme <i.e. la chaleur affirmée d'un corps>, ou tout au moins quelque chose qui en implique
'existence. Si donc I'existence n'était pas en soi-méme existante, alors que de son coté la
quiddité, elle aussi, n'est pas en soi-méme existante, comment quelque chose d'existant serait-il
jamais réalisé ? [Comment y aurait-il de 1'étre réel ?] Des lors, la quiddité ne serait jamais
existante. Quiconque se référe a son sentiment intime, comprend, en toute certitude, qu'a moins
que la quiddité ne fasse qu'un des I'origine avec l'acte d'exister, comme telle est notre doctrine,
ou bien a moins qu'elle soit le sujet auquel advient accidentellement I'exister, comme telle est



I'opinion courante chez les péripatéticiens, ou bien que ce soit elle qui, inversement, advienne
comme un accident a l'existence [comme a un substrat], selon ce que professe une école d'entre
ufis, i i u uiddité soit jamais exi u
les soufis, en dehors de ces cas il est impensable que la quiddité soit jamais existante d'une
maniere quelconque, car rattacher du non- existant a du non-existant est une opération
impensable. De méme rattacher un contenu conceptuel a un autre, sans que I'un ou l'autre existe,
ou que I'un soit I'accident de I'autre, ou que tous deux existent, ou que tous deux soient l'accident
d'un troisieme, est une opération radicalement caduque. L'intellect ne peut qu'en constater
I'impossibilité21. 25. Ce que disent certains, a savoir que I'existentialité des choses tient a
I'ascendance qui les rattache a I'Etre Nécessaire, est une proposition inopérante. En effet,
l'existence pour la quiddité n'est pas comme la filiation pour les enfants, puisque ceux-ci en
recoivent la qualification en raison de 'ascendance qui les rattache a une méme personne. C'est
que, dans ce dernier cas, I'actualisation du rapport est postérieure a 1'existence des termes en
rapport, tandis que la qualification des quiddités par 'existence n'est rien d'autre que leur
existence méme [cf. infra § 28 ss.]. 26. Bahmanyar dans son Kitab al-Tahsil™ déclare : « Quand
nous disons que telle chose est existante, nous entendons deux choses : la premiere est qu'elle
possede un certain étre, comme lorsque nous disons " Zayd est en relation " [Zayd est pere,
possede la relation de paternité], et c'est la parler de maniere figurée. La seconde est qu'elle
existe au sens vrai du mot. En

TROISIEME PENETRATION 97 disant que la chose est existante, nous entendons qu'elle est
son xistence méme, de méme qu'au sens vrai le terme en relation st la relation elle-méme. » e
considération prise a témoin 27. Si l'acte d'étre [I'existence] n'avait pas une forme in oncreto,
aucune réalité partielle dans les especes, c'est-a-dire ucun individu d'une espéce quelconque,
n'aurait jamais de éalité. C'est qu'en effet la quiddité ne répugne en elle-méme ri a étre commune
a plusieurs, ni a ce que l'universalité lui soit onférée dans la pensée, serait-elle méme
particularisée par aille particularisations résultant de 1'adjonction de concepts Qultiples [car tout
cela ne suffit pas a constituer une indivi- lualité]. C'est pourquoi nécessairement l'individu
comporte [uelque chose qui se surajoute a la nature commune (tabi'at loshtarika), et il faut que ce
surplus soit quelque chose d'indi- idualisé par essence, quelque chose dont on ne puisse conce-
oir que ce quelque chose advienne en commun a plusieurs. Dr, précisément, nous n'entendons
par l'acte d'étre, ['exister, rien d'autre que ce quelque chose. Si donc ce [uelque chose [ce surplus
qui constitue l'individualité] n'avait >as de réalité dans les individus de 1'espéce, aucun des indi-
idus de cette espece n'aurait de réalité in concreto. 28. Si quelqu'un soutient que Findividuation
résulte du apport avec I'Etre Divin qui est individualisé par soi-méme, >n en comprendra 1'erreur
par I'exemple donné précédem- nent [cf. supra § z j], car la relation d'une chose avec une autre
>résuppose l'individuation de 'une et I'autre chose. 29. En outre, la relation en tant que relation
est elle-méme [uelque chose de conceptuel et d'universel. Or, que I'on joute de 1'universel a
I'universel, il n'en résultera jamais 'individualité. 30. Cela, lorsque ce que l'on considére, c'est ce
qu'il en est le la relation en tant que concept logique parmi d'autres ; nais alors, de ce point de
vue, elle ne constitue pas une rela- ion, elle n'est pas un concept dépourvu d'autonomie <elle st
dépouillée de la nisbiyat, de Vesse ad, c'est-a-dire de 'absence d'autonomie concrete >. Mais
lorsque ce que 1'on onsidere, c'est ce qu'il en est de la quiddité par essence, alors, elle qu'elle est
en soi, la quiddité ne soutient pas de rapport
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meéme, tant qu'elle n'a pas un acte d'étre par lequel elle est mise en rapport avec son exis-
tentiateur et instaurateur. Or, nous n'entendons précisément par 1'existence (wojiid) rien d'autre



que cet acte d'étre (kawn). Celui-ci, il n'est possible de Fintelliger et de le connaitre que par la
vision présentielle (shohlid hodiirT), comme I'explication en sera donnée plus loin23. 6e
considération prise a témoin 31. Sache que l'accident est de deux sortes : il y a I'accident
advenant a l'existence, et il y a I'accident advenant a la quid- dité. L'accident advenant a
l'existence, c'est, par exemple, I'advenance, in concreto, de la couleur blanche au corps, de la
situation-en-haut advenant au ciel, ou encore 1'advenance de l'universalité et de la réalité d'espece
a 'homme, I'advenance de la réalité de genre a I'animal. L'accident de la quiddité, c'est, par
exemple, I'advenance de la différence spécifique au genre, I'advenance de 1'individuation a
I'espéce. 32. Les compilateurs professionnels parmi les philosophes, s'accordent a dire dans leur
langue que la qualification de la quiddité par l'existence et I'advenance de celle-ci a la quiddité,
ne sont ni une qualification in concreto ni I'advenance d'un accident immanent matériellement a
son substrat, parce qu'il faudrait que le qualifié efit d'ores et déja antérieurement un certain degré
de réalité et d'étre, un degré d'étre ou cependant il ne subirait pas encore le mélange de la
qualification par cet attribut [a savoir l'existence], voire ot il serait vacant et séparé de cette
qualification et de son advenance, que cette qualification ait la nature d'une adjonction in
concreto, comme dans le cas ou nous disons « Zayd est blanc », ou bien celle d'une abstraction
opérée par la pensée, comme lorsque nous disons « le ciel est au-dessus de nous », ou bien celle
d'une négation, comme lorsque nous disons « Zayd est aveugle ». [Dans tous ces cas en effet, le
qualifié a déja un certain degré d'existence antérieurement a 1'advenance de la qualification. Telle
n'est pas la qualification de la quiddité par I'existence.] La qualification de la quiddité par
l'existence est une qualification logique, il n'y a d'advenance que par I'analyse opérée par la
pensée. Or, dans cette sorte d'advenance, il n'est pas possible que ce qui en est le substrat possede
antérieurement
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dans la pensée, un degré d'étre ou il serait vacant de cette existence dénommée accident. Car
lorsque nous disons, par exemple, que la différence spécifique est un accident du genre, nous ne
voulons pas dire que le genre ait une réalité en acte d'étre, in concreto ou dans la pensée,
indépendamment de cette différence spécifique. Non, ce que I'on veut dire, c'est que le concept
de la différence est extrinseque au concept du genre et lui est rattaché du point de vue de la
pensée, bien que la différence ne forme qu'un avec le genre du point de vue de l'existence. Ainsi
donc l'advenance [de la différence au genre] est au titre de la quiddité, du point de vue de
I'analyse opérée par la pensée, bien que [genre et différence] ne fassent qu'une seule existence in
concreto. De méme en est-il pour la quiddité et I'existence, lorsque 1'on dit que l'existence est un
des accidents de la quiddité. 33. Ce raisonnement étant établi, nous disons ceci : si I'exister [l'acte
d'étre] n'avait pas une forme et une réalité in concreto, son advenance a la quiddité ne consisterait
pas dans ce que nous avons exposé [a savoir que toutes deux ne font qu'un in concreto]. Ou
mieux dit : elle serait comme toutes les autres abstractions logiques que 1'on rattache a la
quiddité, aprés que celle-ci est positive et établie. Or, le fait est que nécessairement 1'existence
[I'acte d'étre] est quelque chose par quoi précisément la quiddité est existante, et avec quoi la
quiddité ne fait qu'un in concreto, bien qu'elle en différe quant au sens et quant au concept, eu
égard a l'opération analytique de 1'esprit. Médite bien sur ce point24. je considération prise a
témoin 34. Parmi les témoignages référant a ce probléme, il y a celui-ci : les philosophes
déclarent que l'existence des accidents en eux-mémes est précisément leur existence pour leur
substrat, c'est-a-dire que I'existence effective de I'accident consiste précisément dans son
immanence a son substrat. Or, il n'est pas douteux que l'immanence de I'accident a son substrat
[l'immanence de la couleur noire a un corps, par exemple] est une chose concrete qui se surajoute



a sa quiddité. De méme, s'il est vrai que le substrat n'est pas impliqué dans la quiddité de
I'accident a elle seule, il est cependant bel et bien
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accident, laquelle est son acci- dentalité méme et son immanence a ce substrat. Tel est le sens de
la proposition que les philosophes énoncent dans leur Livre de la preuve, a savoir que le substrat
est impliqué dans les définitions des accidents. Ils affirment également que c'est 1a, dans
I'ensemble des situations, quelque chose qui, en raison de la définition, échoit en surplus a I'objet
défini, comme par exemple, l'implication du cercle dans la définition de 1'arc [le cercle s'y
surajoutant a l'arc], ou comme le batiment est impliqué dans la définition du batisseur < lequel
est défini comme celui de par qui existe le batiment. Puisque nous définissons l'accident comme
ce qui existe dans un substrat, le substrat est donc impliqué dans sa définition, comme le cercle
dans la définition de I'arc, le batiment dans celle du batisseur >. On comprend donc que
I'accidentalité de I'accident — celle de la couleur noire par exemple — accidentalité qui constitue
son existence effective, se surajoute a sa quiddite. 35. Si donc 'acte d'étre [I'existence] n'était pas
quelque chose de réel in concreto, mais quelque chose que la pensée distinguerait par abstraction
dans la quiddite, si I'exister, veuillé- je dire, n'était que le verbe étre de la copule [servant a lier
l'attribut au sujet], alors l'existence de la couleur noire, par exemple, consisterait purement et
simplement a étre-noire, c'est-a-dire dans sa nigritude, non pas dans son immanence effective a
un corps noir [c'est-a-dire que son existence consisterait dans sa quiddite méme, sans besoin qu'il
existe un corps noir]. Or, deés lors que I'existence des accidents, c'est-a-dire ce qui fait leur
accidentalité méme et leur immanence a un substrat, est quelque chose qui se surajoute a leurs
quiddités universelles respectives, il en sera de méme a fortiori pour les substances <
nécessairement l'existence des substances in concreto se surajoute a leur quiddite, puisque leur
existence est présupposée par celle des accidents >. Aussi bien personne ne fait-il de différence <
celui qui affirme la réalité concrete de 1'existence de la substance, ou celui qui, au contraire, en
fait une abstraction considérée par la pensée, soutiendront la méme thése respective quant a
l'existence de I'accident>.

TROISIEME PENETRATION IOI 8e considération prise a témoin 36. Ce qui dévoile 1'aspect de
notre probléme et en illumine la voie, c'est que les degrés de 1'intense et du faible — dans les
choses qui comportent une échelle d'intensité et de faiblesse — constituent, selon les
philosophes, des especes différenciées par les différences logiques25. Dans l'intensification
qualitative, celle de la couleur noire par exemple, intensification qui est un mouvement qualitatif,
ils seraient alors contraints, si I'acte d'étre ne consistait que dans une certaine maniere dont
l'esprit considére la quiddité (amr i'tibar?), d'admettre que soient réalisées des espéces infinies
comprises entre deux limites. Que la conséquence s'ensuive et que le conséquent soit faux, c'est
ce que comprendra quiconque réfléchit et observe qu'a chacune des définitions définissant un
degré plus intense ou un degré plus faible, correspondront, des lors qu'il s'agit chaque fois d'une
quiddité spécifique, des quiddités différenciées quant au concept et quant a la réalité, autant que
'on suppose de définitions a l'infini. Si donc I'acte d'étre, 1'existence, consistait en quelque chose
ayant la nature d'une pure relation considérée par la pensée, sa multiplication consisterait en la
multiplication des concepts de quiddités distinctes et différenciées. La conséquence serait alors
ce que nous avons dit. [Or, un infini en acte est inconcevable.] 37. Certes, si tout I'ensemble a
une existence unique et une forme unique continue, comme tel est le cas des grandeurs
quantitatives continues fixes [Le. la ligne, la surface, le solide mathématique] ou mobiles [Le. le
temps], les définitions [particularisant les degrés en autant d'espéces] n'y étant alors qu'en



puissance, il n'en résulte aucune conséquence entrainant a I'absurde, puisque l'existence de ces
espéces qui correspondent aux définitions et aux divisions graduelles, est une existence virtuelle,
non pas une existence en acte. En effet, tout 'ensemble existant par une existence unique et
continue, c'est I'unité qui est en acte, tandis que la multiplicité est en puissance. En revanche si
l'acte d'étre, I'existence, n'a pas une forme concrete, la conséquence est inévitable et la difficulté
se dresse [celle d'un infini en acte].

QUATRIEME PENETRATION Ot I'on résout les doutes allégués contre la réalité de 1'étre
comme réalité in concreto 38. Pour ceux a qui reste voilée la vision de la lumiere de 1'étre qui
effuse < depuis la Lumiere des Lumieres> sur tout existant non nécessaire par soi-méme, et qui
nient les splendeurs du soleil de la Vraie Réalité déployées sur chaque quid- dité contingente, il
est des voiles faits de doutes, des voiles épais, que nous avons soulevés, dont nous avons
dispersé les ténébres, dénoué les nceuds, résolu les difficultés, avec la permission du Dieu tres
sage. Il s'agit des objections suivantes. 39. Question I. Si I'acte d'étre, 1'existence, était actualisé
in concreto, I'existence serait une chose existante {mawjiid). A son tour, son existence aurait une
existence. Ainsi de suite a I'infini26. 40. Réponse. Si I'en entend par chose existante (mawjiid) ce
en quoi consiste [ou par quoi subsiste] I'existence (wojiid), I'acte d'étre, alors I'existence est
impossible en ce sens, parce qu'il n'y a aucune chose au monde qui soit existante en ce sens, ni la
quiddité ni I'existence. Quant a la quiddité, c'est pour la raison déja indiquée, a savoir que
'existence ne consiste pas dans la quiddité27. Quant a 'existence, c'est parce qu'il est impossible
qu'une chose consiste a se répéter elle-méme. Le conséquent étant faux, I'antécédent I'est
également. Ou plutdt nous dirons ceci : si en parlant de la chose existante, on 1'entend en ce sens,
a savoir comme la chose en
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d'étre, I'existence, il s'ensuit que, prise en ce sens, l'existence, elle, n'est pas quelque chose
d'existant [quelque chose qui possede I'existence], parce qu'aucune chose ne consiste dans sa
propre répétition [ne subsiste par celle-ci]. La blancheur, par exemple, n'est pas une chose qui
posséde la couleur blanche [une chose blanche]. Ce qui possede la blancheur, c'est quelque chose
d'autre que la blancheur elle-méme ; c'est, par exemple, le corps ou la matiere <de méme, ce qui
possede l'existence, c'est la quiddité>. Mais si, en ce sens, I'existence n'est pas quelque chose
d'existant, il ne s'ensuit pas que 1'existence soit ainsi qualifiée par son terme contradictoire, qui
est la non-existence. [Autrement dit, si I'existence n'est pas elle- méme une chose existante, il ne
s'ensuit pas qu'elle soit non-existence.} En effet, le terme contradictoire de l'existence, de l'acte
d'exister, c'est ne pas étre (‘adam) ou ne pas exister (la wojiii) ; ce n'est pas non-étant (ma'dim),
ni non-existant (Ia-mawjiid). Or, 1'on considere dans le rapport de contradiction I'unité du
prédicat, que le prédicat soit attribué au sujet par univocité ou par dérivation28. Maintenant, si
'on prend le mot existant (mawjiid) au sens simple que I'on exprime en persan par le mot hast
(est) et ses synonymes, alors, oui, l'existence (wojiid) est existante, et son existentialité
(mawjiidiya) c'est son acte d'étre de par soi-méme in concreto ; et son acte d'étre existante
(mawjiid), c'est précisément son acte méme d'étre existence (wojiid), ce n'est pas quelque chose
qui se surajoute a son essence. Ce qui, pour autre chose que l'existence, est actualisé a cause
d'elle, se trouve, dans son cas a elle, actualisé par elle-méme. De méme la spatialité et la
temporalité appartiennent par essence a l'espace et au temps, mais appartiennent aux choses
spatiales et aux choses temporelles par I'intermédiaire de la spatialité et de la temporalité. De
meéme en est-il pour l'antériorité et la postériorité, dans I'ordre du temps comme dans I'ordre de
I'espace ; antériorité et postériorité appartiennent par essence aux parties constitutives du temps



et de l'espace, tandis qu'elles appartiennent aux autres choses par l'intermédiaire de ces dernieres.
De méme encore pour le concept du continu ; celui-ci appartient par essence a la dimension
mathématique, et appartient aux autres choses a cause de celle-ci. De méme enfin le fait de
constituer I'objet de la connaissance (ma'liimiya)
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intelligible, et par accident a la chose extérieure concrete29. 41. Question IL Mais alors chaque
existence est une existence nécessaire par essence, puisque 1'Etre Nécessaire n'a d'autre sens que
ce dont I'étre ne peut pas ne pas étre, et qu'il est inévitable d'affirmer d'une chose cette chose elle-
méme. 42. Réponse. On résoudra cette difficulté par une triple considération : I'antériorité et la
postériorité, la perfection et la déficience, 1'indépendance et la dépendance. L'objection, en effet,
ne fait pas de différence entre une nécessité d'essence (dhatiya) et une nécessité prééternelle
(ahaliya). L'Etre Nécessaire est antérieur a la totalité, n'étant le causé d'aucune chose. II est
parfait ; on ne peut concevoir quelque chose qui lui soit supérieur quant a l'intensité de 1'étre. Il
n'y a en lui aucune déficience d'aucune sorte. Il se suffit a soi-méme, il ne dépend d'aucun étre,
puisque son existence est nécessaire en raison d'une nécessité prééternelle ; elle n'est donc pas
limitée par la durée de son essence, ni conditionnée par la durée de la qualification. < A la
maniere dont, par exemple, la nécessité de la parité du nombre quatre dure tant que durent des
tétrades. > Les existences non nécessaires par elles-mémes sont des essences ne se suffisant pas a
soi-méme pour étre, des ipséités dépendantes, puisque, si I'on cesse de considérer leur instau-
rateur (ja'il), elles sont, de ce point de vue, illusoires et impossibles30. C'est qu'en effet 1'acte
(fi'l) est constitué par l'agent (fa il), de méme que la quiddité de I'espece composée est constituée
par sa différence spécifique. Que I'existence soit nécessaire, cela signifie que son essence est par
soi-méme existante, sans avoir besoin d'un instaurateur qui l'instaure, ni d'un réceptacle qui la
recoive et qui en soit le substrat. Mais que l'existence soit existante, cela signifie que, dés qu'elle
est actualisée, soit par elle-méme soit par un agent, elle n'a pas besoin pour étre réelle d'une autre
existence venant a étre actualisée pour elle, a la différence de tout ce qui est autre qu'elle [a
savoir les quiddités], car tout ce qui est autre postule, pour étre existant, que soit pris en
considération I'existence et que celle-ci lui soit adjointe. 43. Question UI. Si I'on comprend le fait
pour l'existence d'étre existante comme signifiant l'existence méme [a savoir que l'existence est
par elle-méme existante], tandis que, pour une autre chose, le fait d'étre existante signifie que
C'est une
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pas le méme sens dans la totalité des cas. Or, il est constant que 1'on emploie le mot étre ou
exister (wojlid) pour I'ensemble des existants, en un sens qui leur est commun a tous. Il faut donc
prendre la proposition affirmant que « l'existence est existante » dans le méme sens que celle
affirmant l'existence des autres existants, a savoir que c'est une chose qui a I'existence. Mais dans
ce cas l'existence nest pas existante, puisqu'il s'ensuivrait un enchainement sans fin, du fait que
I'on recommencerait le raisonnement avec l'existence de 1'existence, etc. 44. Réponse. Cette
différence entre 1'existentialité (mawjii- diya) des choses et I'existentialité de l'existence
n'entraine pas de différence dans I'emploi du concept de I'existence comme concept dérivé et
commun a tous les sujets. En effet, ou bien existant est pris au sens simple, comme on 1'a indiqué
précédemment [supra § 40, le sens de son attribution est alors le méme dans tous les cas], ou bien
il est pris dans le sens le plus général comme signifiant quelque chose dont on affirme
l'existence, qu'il s'agisse d'affirmer d'une chose cette chose elle-méme, ce qui revient au fait que
cette chose est indissociable d'elle-méme, ou qu'il s'agisse d'en affirmer autre chose, comme, par



exemple, le concept de blanc, de relatif, etc., car dans ce cas, ce que 1'on comprend par blanc,
c'est quelque chose qui possede la blancheur, que la blancheur soit cette chose elle-méme [la
blancheur est blanche], ou que ce soit quelque chose d'autre [tel corps est blanc]. 45. User au
figuré d'une partie de la signification d'un terme, n'exclut pas que le terme soit employé au sens
vrai. Que blanc englobe quelque chose en plus de la blancheur, cela résulte de la particularité de
quelques individualités, cela ne tient pas au concept méme de blanc. De méme, que le concept
a'existant englobe quelque chose en plus de I'existence, par exemple la quiddité, cela résulte des
particularités des individualités contingentes, cela ne tient pas au concept méme qui leur est
commun. 46. Correspond a cela le propos d'Avicenne dans la Métaphysique (Ilahiyat) du Kitab
al-Shifa'. « Tantot, dit-il, on comprend 1'étre nécessaire comme étant 1'Etre Nécessaire lui- méme,
de méme qu'il arrive que I'on comprenne I'unique comme étant 1'Unique lui-méme. Et tant6t I'on
comprend par la qu'une certaine quiddité — comme homme, substance ou
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< c'est-a-dire qu'avec l'existence nécessaire, on considére une autre chose qui est qualifiée par la
nécessité d'étre>. De méme, I'on peut entendre par I'unique qu'il est une certaine eau ou un
certain homme, et que cette eau ou cet homme sont uniques. » Avicenne dit ensuite : « Il y a
donc une différence entre une quiddité a laquelle adviennent 1'unique ou l'existant, et 1'unique et
'existant en tant qu'unique et existant. » 47. Avicenne déclare en outre dans les Ta'ligat : «
Lorsque I'on demande : 1'existence est-elle existante ? La réponse est : oui, elle est existante, en
ce sens que la réalité de l'acte d'étre, de l'existence, c'est d'étre existante. Car l'acte d'étre,
'existence (wojiid), c'est précisément le fait d'étre un étre (mawjiidiya). » 48. C'est pourquoi me
satisfait le propos de Sayyed Sharif Jorjani dans ses Hawashi al-Matali31, déclarant ceci : « Ce
n'est pas le concept de la chose qui est considéré dans la forme dérivée [le nomen agentis dérivé
du radical] telle, par exemple, que le pensant (natiq), car si c'était cela que 1'on considérat,
I'accident général constituerait la différence spécifique. Inversement, si était considéré dans la
forme dérivée ce a quoi la chose est attribuée, la matiére de-la possibilité particuliére se
changerait en nécessité. En effet la chose a laquelle on attribue le rire, par exemple, c'est
I'homme. Or le jugement qui affirme d'une chose cette chose elle-méme, est un jugement de
mode nécessaire. S'il est fait mention de la chose générale dans I'explication des formes dérivées
[chez les grammairiens arabes], c'est pour montrer la source a laquelle reconduit ce qui est
impliqué en elles. » 49. Ce propos est proche de ce que déclare I'un des plus éminents
philosophes de la période récente, Jalaloddin Daw- wani, dans al-Hashiyat al-qadima, pour
montrer I'union de I'accident et de I'accidentel32. 50. On comprend alors que ce a quoi est
attribuée la forme dérivée et que ce qui lui correspond, c'est une chose simple, ne nécessitant
aucune composition résultant du qualifié et de la qualification. On comprend aussi que la chose
n'est pas prise en considération dans la qualification elle-méme, ni de facon générale ni de facon
particuliere. 51. Question IV. Si l'existence [l'acte d'étre] était in concreto une qualification
existante pour la quiddité, celle-ci en serait
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'existence du réceptacle est antérieure a celle de la chose qu'il recoit, si bien que I'existence
devrait étre ainsi antérieure a 'existence [c'est-a-dire que 1'existence de la quiddité en tant que
réceptacle précéderait sa propre existence en tant que chose recue]. 52. Réponse. Que I'acte
d'étre, l'existence, soit réalisé in concreto dans ce qui possede une quiddité, n'implique nullement
que la quiddité joue a son égard le role de réceptacle, puisque le rapport entre elles deux consiste
en une unification (ittihad), non pas en une copulation (irtibat). La qualification de la quiddité par



'existence résulte en effet d'une analyse opérée par la pensée [considérant la quiddité
indépendamment de son acte d'étre], puisque l'existence est un des accidents de la quiddité
distingués comme tels par une abstraction de la pensée. Nous 1'avons déja expliqué
précédemment ; nous y reviendrons encore plus loin. 53. Question V. Si l'existence est existante
[si I'acte d'étre est une qualification de la quiddité et un accident lui survenant in concreto], alors
ou bien elle est antérieure a la quiddité, ou bien elle lui est postérieure, ou bien elles sont toutes
deux simultanées. La premiere hypothése a pour conséquence l'actualisation de I'existence
indépendamment et en I'absence de la quiddité ; il s'ensuit que la qualification est antérieure a la
chose qu'elle qualifie, et qu'elle est réalisée indépendamment d'elle. La seconde hypothése a pour
conséquence que la quiddité est existante avant d'exister ; s'ensuit la regressio ad infi- nitum. La
troisieme hypothese a pour conséquence que la quiddité est existante en méme temps que
l'existence, mais non pas par elle ; il lui faut donc par ailleurs une existence, et il s'ensuit la
méme conséquence que dans le cas précédent. Les conséquents étant tous impensables, il faut
donc que l'antécédent soit faux. 54. Réponse. On a déja vu précédemment que la qualification de
la quiddité par l'existence est une abstraction de la pensée. Il n'en va pas comme dans le cas de la
qualification d'une chose par les accidents concrets, comme la qualification d'un corps, par
exemple, par la blancheur, ce qui ferait que chacune des deux [quiddité et existence] ayant une
réalité positive a part, I'on piit alors envisager entre elles les trois hypotheses : antériorité,
postériorité, simultanéité. Par conséquent, il n'y a pour aucune des deux par rapport a l'autre, ni
antériorité ni
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cette raison qu'une chose ne peut étre ni antérieure ni postérieure a soi-méme, ni a coté de soi-
méme. 55. Si I'existence a I'aspect d'un accident pour la quiddité, cela tient a ce qu'il est au
pouvoir de la pensée de considérer la quiddité en tant que telle, comme séparée de son acte
d'étre. Dans ce cas, la pensée trouve 1'acte d'étre comme extrinseque a la quiddité. Si I'on pose de
nouveau la question, cette fois a propos du rapport entre l'existence et la quiddité, lorsque celle-ci
se trouve ainsi séparée de celle-la par I'opération de la pensée, I'on répondra : toutes deux,
considérées quant a I'abstraction opérée par la pensée, existent simultanément [sans antériorité ni
postériorité], en ce sens que l'existence est existante [est de I'étre] par elle-méme ou par son
instaurateur, tandis que, de son coté, la quiddité considérée en elle-méme, et telle que la pensée
l'isole a part de toutes les existences, possede une sorte de réalité positive, comme 1'explication
en sera donnée plus loin [§ 75-79]. En bref il y a ceci : quand on parle de la simultanéité effective
de la quiddité et de l'existence, cela signifie que I'existence est existante par essence [étre, c'est
par essence étre un étre], et que la quiddité est unie avec elle [étre un étre, c'est étre] et est
existante par elle, non pas par quelque chose d'autre. D'ou, lorsque I'on dit que I'agent a instauré
la quiddité, c'est qu'il a instauré I'acte d'étre, 1'existence, de cette quiddité. Lorsque I'on dit qu'il a
instauré 1'existence de la quiddité, c'est précisément qu'il a instauré cette existence méme. D'ou,
pour chaque chose, c'est son acte d'étre, son existence, qui est par essence le sujet recevant en
prédicat la quiddité de cette chose. Donc, ni la quiddité ni l'existence n'ont d'antériorité ni de
postériorité 1'une par rapport a I'autre. Lorsqu'un métaphysicien [Nasiroddin Tiis1]33 déclare que
'existence est antérieure a la quiddité, il veut dire par la que ce qui est principe et source pour la
procession et la réalisation in concreto, c'est I'existence, c'est-a-dire que 1'existence est par
essence [ou en soi-méme] le sujet auquel sont attribués en prédicats certains concepts universaux
que I'on dénomme quid- dités et essentialités (dhatiyat), de méme que par l'intermédiaire d'une
autre existence lui survenant en accident, elle est le sujet auquel sont attribués d'autres concepts
que I'on dénomme accidentalités. L'antériorité de 1'existence sur la



QUATRIEME PENETRATION IOC quiddité n'est pas la méme que l'antériorité de la cause sur
le causé, ni la méme que I'antériorité du réceptacle sur la chose recue, mais elle est comme
I'antériorité de ce qui est par essence a 1'égard de ce qui est par accident ; comme l'antériorité de
ce qui est au sens vrai, a I'égard de ce qui est au sens figuré. 56. Question VI. Il arrive que nous
nous représentions une existence, tout en ayant des doutes sur la question de savoir si elle est
existante ou non. Or < la chose que I'on se représente étant autre que la chose qui est 1'objet de
doute>, c'est donc qu'il faut une certaine existence se surajoutant a l'existence. Le méme
raisonnement va recommencer a propos de l'existence de 1'existence, et nous aurons une
regressio ad infinitum. Il n'y a donc pas d'échappatoire, a moins que I'existence ne consiste
purement qu'en une certaine maniere de considérer [la quiddité]. 57. Réponse. La réalité de I'acte
d'étre, de l'existence, n'est pas actualisée en son essence fonciére dans une pensée parmi d'autres,
pour cette raison que l'acte d'exister n'est pas une réalité conceptuelle universelle. L'existence de
chaque existant, c'est cet existant lui-méme in concreto, et il n'est pas possible que le concret soit
une abstraction conceptuelle. L'acte d'étre ou l'existence que 1'on se représente comme un
concept général de la pensée, c'est I'étre que 1'on appelle 1'étre co- pulatif (wojiid intisabi), lequel
est propre aux jugements en logique. Quant a la connaissance de la réalité de I'existence
[I'existence en acte d'étre], elle ne peut consister qu'en une présence illuminative [orientale,
bodir ishraqiZi\ et en une perception intuitive de l'individualité concrete. 58. Ce qui répond le
mieux a cette question, c'est de montrer a quelle conséquence est entrainé celui qui soutient que
'existence se surajoute a la quiddité, en se servant de la méme argumentation que lui et en disant
: Nous pouvons intelliger la quiddité tout en doutant de son existence, ou bien en négligeant
celle-ci. Or, la chose que I'on intellige est autre que la chose dont on doute ; donc I'existence se
surajoute a la quiddité. [Il faut alors que l'existence soit elle-méme existante. Or, en vertu du
doute pris en considération par le questionneur, elle pourrait ne pas 1'étre. D'ou ici encore, la
regressio ad infinitum.] Il n'en reste pas moins que ce que nous avons vérifié des le principe, c'est
précisément que l'existence ne se surajoute pas a la quiddité, pas plus que la maniere dont elle

110 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES advient a la quiddité n'est celle d'un
accident, ni dans I'ordre concret ni dans 1'ordre conceptuel, sinon par I'analyse opérée dans la
pensée, comme nous l'avons déja indiqué. Ainsi les deux bases [du questionneur] sont ruinées.
59. Question VU. Si I'existence était in concreto, il s'ensuivrait, puisqu'elle ne ressortit pas au
prédicament substance, qu'elle serait qualité, la définition de la qualité lui étant applicable. Dés
lors, il s'ensuivrait tout d'abord 1'absurdité déja relevée précédemment, a savoir que le sujet [la
quiddité] existerait antérieurement a sa propre existence, ce qui implique un cercle vicieux ou
une regressio ad infinitum. De plus, il s'ensuivrait que la qualité fiit la plus générale des choses
absolument < puisque I'existence, qui est la plus générale des choses, serait alors qualité>, et il
s'ensuivrait que la substance serait, par essence, elle aussi, qualité <puisque l'existence, qui serait
qualité, serait attribuée a la substance >. De méme en serait-il pour la quantité et les autres
prédicaments. 60. Réponse. La substance, la qualité et les autres prédicaments sont des
catégories de la quiddité ; ce sont des concepts universaux qui sont genre, différence, essentialité,
accidenta- lité. Mais les vraies réalités en acte d'exister sont des ipséités concretes, des entités
individuelles, non subsumables sous un universel, essentiel ou accidentel. Ainsi la substance, par
exemple, c'est une quiddité universelle dont la vérité dans l'existence concrete est de ne pas étre
dans un substrat. La qualité est une quiddité universelle dont la vérité dans 1'existence concrete
est de ne comporter ni la divisibilité ni la mise en relation [avec quelque chose d'extrinseque].
Ainsi de suite pour les autres prédicaments. Ainsi tombe I'objection alléguant que I'existence
serait substance, ou qualité, ou quantité, ou un autre des accidents. 61. En outre, on a déja vu



précédemment que l'existence n'a ni genre ni différence ni quiddité et qu'elle n'est elle- méme ni
genre ni différence ni espéce pour quelque chose, ni accident général ni propre, parce que toutes
ces choses sont des catégories des universaux. 62. L'existence, l'acte d'étre, que I'on compte
parmi les accidents généraux et les concepts généraux, c'est I'étre au sens du verbe étre copulatif
[ou prédicatif, mawjlidiya masda- riya, le mot est servant a rattacher l'attribut au sujet dans les
jugements] ; ce n'est pas la réalité de I'existence en acte d'étre.

QUATRIEME PENETRATION I II 63. Or, quiconque déclare que I'existence est accident,
entend par la le concept général intelligible, et en disant qu'elle est accident, il veut dire qu'elle
est quelque chose d'extrinseque aux quiddités, qui leur est donné en prédicat. 64. Mais 'existence
est tout autre chose que les accidents, car leur existence en soi, c'est leur existence pour leur
substrat, tandis que l'existence, l'acte d'étre, c'est précisément l'existence méme du substrat, non
pas l'existence d'un accident dans le substrat. 65. Pour avoir une réalité, les accidents ont beoin
du substrat <i.e. la blancheur n'existe pas sans le corps blano, tandis que l'existence, pour étre
réelle, n'a pas besoin d'un substrat. Tout au contraire, c'est le substrat qui, pour étre réel, a besoin
de son existence [de son propre acte d'étre]. 66. La vérité est donc que l'existence [l'acte d'étre]
de la substance, c'est la substance par [dans, avec] la substantialité méme de cette substance, non
pas par quelque substantialité autre. L'existence de 1'accident, c'est I'accident par [dans, avec]
l'accidentalité méme de cet accident, non pas par quelque accidentalité autre, de la méme facon
que tu as été instruit de ce qu'il en est entre la quiddité et I'existence. 67. Question VIII. Si
'existence est de I'étre ou de l'existence qui se surajoute a la quiddité, I'existence est dans une
certaine relation avec la quiddité. Des lors, cette relation, elle aussi, a une existence, et I'existence
de cette relation a, a son tour, une relation avec la premiere relation. Ainsi de suite. Le
raisonnement recommencera avec l'existence de la relation de la relation, et I'on aura une
regressio ad infinitum. 68. Réponse. Les explications qui précédent, suffisent a écarter cette
objection, pour cette raison que l'existence, c'est la quiddité elle-méme in concreto ; ce n'est
quelque chose de distinct de la quiddité que pour la pensée conceptuelle. On ne peut donc parler
d'une relation entre 1'une et I'autre que pour la maniere dont la pensée les considere. Dans ce cas,
la relation a une certaine existence qui est essentiellement cette relation elle-méme, et qui a son
tour ne se distingue de celle-ci que par la maniere dont la pensée la considere. La regressio ad
infinitum alléguée s'interrompt, dés que la pensée conceptuelle cesse d'établir des distinctions. Tu
comprendras plus loin comment s'établit la connexion entre la quiddité et 1'existence, selon ce
qu'il en est de 1'une et de I'autre pour I'analyse conceptuelle.

CINQUIEME PENETRATION En quel sens la quiddité est-elle qualifiée par 1'existence comme
prédicat ? 69. Peut-étre insisteras-tu en disant : si I'existence comportait des individuations
réelles dans les quiddités, autres que les quote-parts [dont chacune est déterminée par ce a quoi
elle est rapportée], alors toute individuation d'existence que 1'on affirmerait de la quiddité,
présupposerait la réalité positive [l'affirmation] de cette quiddité, en raison de la regle admise [a
savoir, que si I'on affirme quelque chose d'une certaine chose, cela présuppose I'affirmation, la
réalité positive, de cette chose]. Il en résulterait que la quiddité devrait déja avoir une certaine
réalité positive avant sa propre réalité positive [serait affirmée avant d'avoir été affirmée],
comme la difficulté en a déja été soulevée précédemment. 70. Sache que 1'allégation de cette
difficulté ne concerne pas en propre la réalité de I'existence comme réalité in concreto. En
revanche, lorsque I'on fait de 1'existence un concept abstrait, elle souléve des difficultés. En effet
dans la premiere hypothese, celle qui admet la réalité in concreto de 1'existence, cette existence
est la quiddité elle-méme ; il n'y a donc pas a proprement parler de qualification entre les deux



[I'une n'est pas le prédicat de l'autre]. En revanche, dans la seconde hypothese, 'existence differe
de la quiddité ; elle est alors une qualification de celle-ci, et c'est la modalité de cette
qualification qui offre des difficultés. Car, si I'on parle de la qualification de la quiddité par
I'existence ou acte d'étre, dans le cas ou 1'on

CINQUIEME PENETRATION "3 entend par étre I'étre exprimé par le verbe étre prédicatif
(kawn masdarf), alors le sujet qui recoit le prédicat, c'est la réalité positive de la quiddité, et la
quiddité, sous quelque aspect qu'on la considere, possede d'ores et déja 1'étre qu'exprime le verbe
étre prédicatif. Mais alors il est inconcevable que du point de vue de 1'étre en général [celui
qu'exprime le verbe prédicatif], la quiddité soit antérieure a cet étre en général. Il en va tout
différemment, lorsque c'est I'existence qui est la chose réelle in concreto, tandis que la quiddité
possede une actualité conceptuelle en dehors de son existence. 71. Cependant, la vérité qui
mérite qu'on la vérifie, c'est que I'existence, qu'elle soit concréte ou conceptuelle, c'est bien la
réalité positive [l'affirmation] et I'existence de la quiddité elle-méme, ce n'est pas la réalité
[lI'affirmation] ni l'existence de quelque chose appartenant a la quiddité. Entre ces deux sens il y a
une différence évidente. Celui auquel s'applique la regle déja rappelée, c'est le cas qui consiste en
la réalité positive d'une certaine chose pour une autre chose [ou a affirmer d'une chose une
certaine autre chose], non pas le cas consistant en la réalité positive [I'affirmation] d'une chose en
elle-méme et pour elle-méme, sans plus. Ainsi notre proposition « Zayd est existant » revient a
dire « Zayd est Zayd ». La regle en question ne la concerne pas. Les philosophes en général
ayant été inattentifs a cette distinction subtile, sont tombés dans la perplexité que I'on sait. Ils se
sont divisés, chacun suivant sa voie. Tantot < comme dans le cas de Khatib R4zi35 >, ils ont
appliqué exclusivement aux autres cas que celui de la qualification par l'existence, la loi générale
de la présupposition < a savoir que tout jugement affirmant d'une chose une certaine chose
présuppose la réalité positive de la chose dont il I'affirme>. Tant6t < comme dans le cas de
Jalaloddin Dawwani36 >, ils ont fui devant cette loi et se sont ralliés a 1'idée d'une implication
simultanée, substituée a celle de présupposition < laquelle entraine celle d'un certain décalage ou
retard >. Tantot [comme dans le cas du Sayyed al- mohaqqiqin, c'est-a-dire Sadroddin Dashtaki
Shirazi]37, ils ont rejeté radicalement toute réalité positive de l'existence, aussi bien
conceptuellement quV» concreto, soutenant que l'existence est purement et simplement
l'interprétation et la création d'un opinion trompeuse. En effet, disent-ils, ce qui conditionne
l'attribution du

114 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES concept dérivé [i.e. celle du notnen
agentis, pensant, écrivant], c'est qu'il ne fasse qu'un avec la chose a laquelle il est attribué ; ce
n'est point que le principe dont il dérive [i.e. la pensée, I'acte d'écrire] subsiste en soi. C'est qu'en
effet le concept de la forme dérivée, par exemple le concept d'écrivant, le concept de blanc, est
une chose simple que I'on exprime en persan, dans les exemples cités, par les termes respectifs de
dabir, sajid <de méme que le concept d'étant, d'existant, est un concept simple que 'on exprime
en persan par le mot hast : est>. Ainsi, le fait pour une chose d'étre existante [sa mawjlidiyat\
signifie qu'elle ne fait qu'un avec le concept d'existant, ce n'est point que I'existence ait par elle
une subsistance, que ce soit concrete ou abstraite. Il n'y a donc absolument pas besoin d'une
existence. 72. D'ou, pour le philosophe soutenant cette derniere these, I'Existant Nécessaire
s'identifie avec le concept méme d'existant, non pas avec l'existence. De méme 1'étre non
nécessaire existant < est le sujet auquel est attribué le concept d'existant, non pas I'existence >.
De méme en va-t-il pour toutes les qualifications attribuant des concepts. La différence entre
l'essentiel et 'accidentel en ce qui concerne les formes dérivées [i.e. pensant, écrivant, blanc] ne



consiste pas, selon ce philosophe, dans le mode d'unification dans I'acte d'exister, unification qui
est, selon nous, le pivot du jugement prédi- catif, essentielle dans le cas des essentialités
(dhatiyat), accidentelle dans le cas des accidentalités ; non, la différence consiste, selon lui, en ce
que le concept essentiel est celui qui intervient dans la réponse a la question « qu'est-ce que c'est
? », tandis que 'accidentel est celui qui n'intervient pas dans une telle réponse. Tout cela ne fait
qu'aller a I'aventure. 73. Illumination décisive. L'existence de chaque existant non nécessaire,
c'est sa quiddité méme, avec laquelle elle est unie par une union sui generis. C'est qu'en effet, des
que l'existence est positive et réelle, le résultat de nos démonstrations précédentes étant que
'existence réelle [ou proprement dite], celle qui est le principe des effets exercés par une chose et
la source de son efficience, celle par laquelle la quiddité est existante et le non-étre repoussé de
cette derniére, cette existence-la est une existence déterminée in concreto ; alors, si 1'existence de
chaque quiddité n'est pas in concreto cette quiddité méme et ne forme pas avec elle une unité sui
generis, on se trouve devant ce

CINQUIEME PENETRATION "J dilemme : ou bien I'existence est une partie de la quiddité, ou
bien elle s'y surajoute a la facon d'un accident. Les deux hypothéses sont fausses, pour cette
raison que l'existence de la partie est antérieure a celle du Tout, et que 'existence de la
qualification est postérieure a l'existence du sujet qualifié. Dans les deux hypotheses, il faudrait
que la quiddité efit une existence actualisée antérieurement a elle- méme, et que I'existence fiit
antérieure a soi-méme. Les deux conséquences sont absurdes. Il s'ensuivrait également qu'un
certain mode d'existence d'une méme chose serait répété identiquement. Ou bien encore il
s'ensuivrait une regressio ad infinitum dans le rassemblement des individuations graduelles de
I'étre. Or, outre I'impossibilité de cette regressio ad infinitum en raison des preuves établies, et
parce qu'elle impliquerait qu'un infini en acte fit compris entre deux limites, a savoir l'existence
et la quiddité, outre cela, cette regressio ad infinitum impliquerait une preuve a contrario de notre
these, laquelle est que 1'existence, c'est la quiddité elle-méme in concreto, parce que la
subsistance de la totalité des existences, telle qu'aucune existence accidentelle n'en reste en
dehors, implique pour ces quiddités une existence qui ne soit pas un accident. Sinon, ce qui a été
supposé étre la totalité, n'est pas la totalité, mais une partie de la totalité. 74. Une fois bien établi
que l'existence de chaque étre non nécessaire (momkin), c'est sa quiddité méme in concreto, alors
de deux choses 1'une : ou bien il y a entre la quiddité et 'existence une différence dans la
signification et dans le concept, ou bien il n'y en a pas. Cette seconde hypothese est fausse ;
sinon, I'hnomme et I'existence, par exemple, seraient deux termes synonymes, et il n'y aurait
aucun profit a énoncer : I'nomme est existant. De méme, dire que I'homme est existant et dire que
I'homme est homme, cela reviendrait a dire chaque fois la méme chose. En outre, il serait
impossible de nous représenter I'un des deux tout en perdant I'autre de vue, pour ne rien dire des
implications d'autres conséquents absurdes mentionnés dans les livres courants. Or, I'absurdité de
chacun de ces conséquents postule I'absurdité de 'antécédent. Ainsi donc reste l'alternative
énoncée en premier lieu, a savoir que la quiddité et 'existence différent I'une de I'autre dans leur
concept, quand la pensée en opére I'analyse, bien qu'elles ne

116 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES forment en fait qu'une seule entité,
une seule et méme ipséité in concrete 75. Reste a traiter de la maniére dont la quiddité regoit en
qualification le prédicat existence, pour autant que le jugement prédicatif implique la
différenciation de I'une et de 'autre au regard de 1'analyse opérée par la pensée, ce qui est
également en fait un certain mode d'existence de la chose [a savoir dans la pensée], sans qu'elle
se mette elle-méme en acte ni que quelque chose d'autre la mette en acte38. La difficulté tient a



ce que chaque sujet qualifié par une qualification, ou chaque sujet d'inhésion auquel survient un
accident, doit nécessairement avoir un certain degré d'existence en fonction duquel,
antérieurement a cette qualification ou a cet accident, il n'est ni sujet qualifié par cette
qualification, ni sujet d'inhésion de cet accident. Car, ou bien 1'existence advient a une quiddité
qui existe, ou bien elle advient a une quiddité qui n'existe pas, ou bien elle advient a une quiddité
qui tout ensemble n'est ni existante ni non existante. La premiere hypothese entraine une pétition
de principe et une regressio ad infinitum ; la seconde hypothese implique une contradiction ; la
troisieme postule 1'abolition des deux contradictoires. 76. Alléguer que l'abolition des deux
contradictoires [existence et non-existence] est possible au degré en question, voire qu'elle est un
état de fait, n'est ici d'aucune utilité, puisque ce degré ou niveau auquel la vacance des deux
contradictoires est possible, est justement un des degrés en question < ou il en est ainsi de 1'état
de la quiddité comme telle, abstraction faite de toutes qualifications autres que ce qui la constitue
essentiellement, y compris les deux contradictoires en question >. Or, nécessairement ce niveau
doit avoir, en bref, une certaine réalité antérieurement aux deux contradictoires [existence et non-
existence], de méme que la quiddité par rapport aux accidents. En effet, la quiddité a une certaine
existence, abstraction faite de 1'accident et de 1'opposé de cet accident, comme le corps, par
exemple, par rapport a la blancheur et a la non-blancheur. Mais la quiddité n'a aucun degré
d'existence, lorsque 1'on fait abstraction précisément de son acte méme d'exister. D'ot, comparer
I'advenance de 1'existence a la quiddité avec I'advenance de la blancheur a un corps, comparer
I'état ou la quiddité est vacante de l'existence et de la non-existence avec 1'état ou un corps, au
degré de son existence effective, est

CINQUIEME PENETRATION 117 vacant de la blancheur et de la non-blancheur, c'est une
comparaison boiteuse, parce que la subsistance de la blancheur, ou de son opposé, par un corps,
présuppose l'existence de ce corps, tandis que la subsistance de I'existence par la quiddité ne
présuppose nullement l'existence de cette quiddité, puisque justement la quiddité n'a d'existence
que par l'existence méme. 77. Pour approfondir ce qui est ici en question, maintenant que nous
avons indiqué que I'accident de la quiddité signifie quelque chose qui in concreto est la quiddité
méme dans son acte d'exister, tandis que, pour 1'analyse opérée par la pensée, il signifie quelque
chose d'autre que la quiddité, nous formulerons ce qui suit. Il appartient a l'intellect d'opérer une
analyse qui résout I'existant en une quiddité et une existence [une essence et un acte d'étre]. En
opérant cette analyse, la pensée isole les deux partenaires, chacun 1'un de I'autre ; elle se
prononce pour l'antériorité de 1'un sur 'autre et considére que 1'un est la qualification [le prédicat]
de l'autre : a) Soit dans 'ordre concret. Dans ce cas, le principe et source, ce qui par essence
existe [le mawjld], c'est I'existence, 'acte d'étre (wojiid), parce que l'existence, l'acte d'étre, est
par essence ce qui procéde de FInstaurateur (ja'il) ; la quiddité est une avec 1'existence (ittihad) ;
c'est la quiddité qui est attribuée en prédicat a 1'existence, mais non pas a la maniere dont sont
attribuées en prédicats les choses accidentelles venant s'adjoindre [i.e. la couleur blanche ou
noire attribuée a un corps]. Non, si la quiddité est attribuée a I'existence, si elle ne fait qu'un avec
celle-ci, c'est que cette attribution et cette unification constituent 1'ipséité méme et I'essence
méme de cette existence, de cet acte d'étre. b) Soit dans I'ordre conceptuel abstrait. Dans ce cas,
ce qui est antérieur, c'est la quiddité, parce qu'elle est un concept universel de la pensée, qui a
fonciérement sa réalité en acte dans la pensée, sans autre existence en acte que son concept
général qui est affaire de pensée pure. D'ou, la quiddité est principe et source en ce qui concerne
les jugements se rapportant a la pensée pure, non pas en ce qui concerne les jugements relatifs au
concret. C'est pourquoi cette antériorité de la quiddité reste en dehors des cing catégories
d'antériorité classiques39.



118 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES 78. Si tu objectes : cette abstraction
de la quiddité mise a part de l'existence, du fait de I'analyse opérée par la pensée, constitue elle
aussi, en fait, une sorte d'existence pour la quiddité. Alors, comment la régle de la présupposition
nécessaire sera-t-elle sauvegardée, du moment que I'on attribue ainsi a la quiddité un certain étre
indéterminé, étant donné que cette abstraction est une sorte d'étre indéterminé ? [La regle en
question énonce que le fait d'affirmer d'une chose une certaine chose, présuppose la réalité
positive de la chose dont on I'affirme, cf. supra §71. Du fait qu'il en serait ainsi ici, il faudrait
donc, ici encore, que 'existence de la quiddité fiit antérieure a soi-méme.] Notre réponse sera
celle-ci. Bien que cette abstraction constitue une sorte d'étre indéterminé, il appartient cependant
a l'intellect, en opérant cette abstraction, de ne pas considérer cette abstraction elle-méme, et de
ne pas considérer qu'elle est une sorte d'existence, laquelle aurait en effet pour conséquence que
la quiddité reciit en prédicat cette existence indéterminée dont nous I'avons précisément abstraite.
Maintenant, cette considération qui signifie que I'on évacue de la quiddité tous les actes d'exister,
y compris cette considération et cette évacuation elles-mémes, lesquelles sont, elles aussi, une
sorte d'existence en fait, sans qu'elle soit mise en acte40, cette considération, disons-nous,
comporte un double point de vue : il y a le point de vue sous lequel elle est abstraction et
spoliation, et il y a le point de vue sous lequel elle est une sorte d'existence. 79. C'est du premier
point de vue que la quiddité est qualifiée par le prédicat existence. Du second point de vue elle
est mélangée, elle n'est pas qualifiée par le prédicat existence. C'est une méme chose qui est
spoliation sous un point de vue, et mélange sous un autre point de vue. Cependant, la position de
chacun de ces deux points de vue ne différe pas de celle de 'autre, sinon la difficulté
recommencerait du début, en ce sens que le point de vue sous lequel la quiddité est qualifiée par
le prédicat existence, impliquerait nécessairement sa conjonction établie avec 1'existence. Ainsi
la régle de la présupposition nécessaire [cf. supra § 78] est ici hors de cause, et cela parce que
cette abstraction séparant la quiddité de la totalité des actes d'exister, constitue elle-méme pour
cette quiddité une sorte d'existence, non pas que cette abstraction soit une autre chose, différente
de l'existence. C'est que cette abstraction est a la

CINQUIEME PENETRATION II9 fois existence et abstraction de I'existence, de méme que la
materia prima posséde la virtualité des formes substantielles et autres, et que cette virtualité
meéme est réalisée en acte pour la matiere sans qu'elle ait besoin d'une autre virtualité pour I'étre-
en-acte (fi'liya) de cette virtualité, parce que 1'étre-en- acte de cette virtualité, c'est précisément la
virtualité de la matiere a I'égard des choses multiples, de méme que la permanence du
mouvement c'est son renouvellement méme, et que 1'unité du nombre c'est sa multiplicité méme.
Observe bien la propagation de la lumiere de 1'étre, de I'exister, et la pénétration de sa loi dans la
totalité des choses concevables avec la totalité des points de vue et des positions, a tel point que
l'abstraction séparant de l'existence la quiddité, présuppose elle- méme 1'existence de cette
quiddité. 80. Remarque. Il faut que 1'on sache que ce que nous venons d'exposer a pour but de
compléter la doctrine du commun des philosophes, d'une maniere qui s'accorde a leur gofit et
s'adapte a leur méthode, quand ils réduisent 'acte d'étre, 1'existence, a une abstraction opérée par
la pensée. Sinon, pour notre part, nous n'avons nullement besoin de cet approfondissement, des
lors que nous avons établi que l'acte d'étre, I'existence, c'est la quiddité elle-méme in concreto, et
que de plus, l'existence, c'est la réalité positive [l'affirmation] de la chose elle-méme, non pas la
réalité [I'affirmation] de quelque chose lui appartenant. Parler de qualification par un prédicat
pour désigner la copulation qui intervient entre la quiddité et I'existence, c'est parler au sens large
et figuré, car la copulation entre la quiddité et I'existence est de 'ordre unitif, elle n'est pas
comme la copulation entre le sujet d'inhésion et son accident, entre le sujet qualifié et I'attribut



qui le qualifie. Elle ressortit plutot a la qualification du genre par sa différence dans le cas de
I'espece simple, lorsque I'analyse opérée par la pensée résout celle-ci en un genre et une
différence41, en tant que genre et différence, non pas en tant que matiére et forme intelligibles.

SIXIEME PENETRATION Apercu d'ensemble en réponse a la question : en quoi consiste la
particularisation des existences individuelles et de leurs ipséités ? 81. Sache ceci : tu auras
compris maintenant que la réalité de 1'acte d'étre ou de I'existence est une réalité concrete
déterminée : elle n'est pas un universel naturel qui, pour la pensée, est le sujet recevant I'un des
cing universaux de la Logique [les prédicables]42, sinon quant a la quiddite avec laquelle elle est
unie, et lorsque cette quiddite est considérée en tant que telle. Nous disons maintenant : la
particularisation de chaque existence individuelle [peut consister en trois choses]. Elle peut
consister ou bien en sa réalité méme, comme dans le cas de I'Existence parfaite nécessaire —
exaltée soit sa gloire ! — ou bien en un certain degré d'antériorité et de postériorité, de perfection
et de déficience, comme dans le cas des étres primordialement instaurés [les Intelligences
archan- géliques] ; ou bien en certains caractéeres adventices, comme dans le cas des étres
individuels du monde du devenir. 82. Certain philosophe a dit : « La particularisation de chaque
existence consiste dans sa relation avec son substrat et avec sa cause, non pas que cette relation
soit quelque chose d'adventice, advenant du dehors a cette existence, car I'existence est un
accident, et tout accident est constitué par son existence dans son substrat. De méme 1'existence
de chaque quiddite consiste en la relation de cette existence avec cette quiddite, non pas a la
facon dont une chose est dans le lieu ou dans le temps, car I'étre de cette chose en soi est autre
que
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'accident en soi est précisément son étre pour son substrat >. » Un tel raisonnement n'est pas
exempt de négligence et de 1égeéreté, parce qu'il est faux d'établir une analogie entre le rapport de
l'existence avec la quiddité d'une part, et le rapport de I'accident avec son substrat d'autre part, en
raison méme de ce que 1'on a déja précisé ici, a savoir que la quiddité ne subsiste pas séparément
de l'existence, et que 1'existence n'est rien d'autre que l'acte d'étre de la chose elle-méme, non pas
l'acte d'étre de quelque chose d'autre pour cette chose elle- méme, a la facon de 1'accident pour
son substrat, ou a la fagon de la forme pour sa matiere. L'existence de 1'accident en soi-méme,
bien qu'elle soit précisément son existence pour son substrat, n'est cependant pas elle-méme
'existence de son substrat, contrairement a ce qu'il en est dans le cas de I'existence, laquelle, dans
la chose possédant une quiddité, est I'existence méme de cette quiddité. Alors, de méme qu'il y a
une différence entre le fait qu'une chose soit dans le lieu ou dans le temps, et le fait que 'accident
soit dans son substrat, ainsi qu'il résulte clairement du propos du philosophe en question — a
savoir que « l'acte d'étre de la chose dans le lieu ou dans le temps est autre que son acte d'étre en
soi-méme, tandis que l'acte d'étre de I'accident dans son substrat est son acte méme d'étre en soi »
— eh bien ! de méme il y a une différence entre I'existence de l'accident dans son substrat et
'existence de ce substrat lui-méme, car I'existence dans le premier cas [étant celle de I'accident]
est autre que l'existence du substrat, tandis que dans le second cas elle est cette existence méme <
'existence de la quiddité est la quiddité elle-méme >. 83. Avicenne, dans ses Ta'liqgat*3 déclare
ceci : « L'existence des accidents en eux-mémes est leur existence pour leur substrat respectif,
exception faite pour cet accident que 1'on désigne comme existence. Comme ce dernier différe de
tous les autres accidents en raison de ce que ceux-ci ont besoin de leur substrat pour étre
existants, tandis que l'existence n'a pas besoin de 1'existence pour étre existante, il n'est donc pas
juste de dire que son existence dans son substrat est son existence en soi-méme, si I'on entend par



la que l'existence a une existence <une autre existence que soi-méme >, a la fagon
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une existence [différente de la blancheur elle-méme]. Mais on peut le dire en entendant que son
existence dans son substrat est I'existence méme de ce substrat, tandis que dans le cas de tous les
accidents autres que I'existence, leur existence dans leur substrat respectif est simplement
'existence de ces accidents. » 84. Avicenne dit encore dans ses Ta'ligat : « L'existence qui est
dans le corps, c'est I'acte d'exister du corps lui-méme [sa mawjiidiya, son existentialité], non pas
comme il en va de la blancheur et du corps dans son acte d'étre blanc, car dans ce cas il ne suffit
pas de la blancheur et du corps. » < Il y faut en outre 1'étre copulatif qui exprime 1'existence de la
blancheur pour le corps. > 85. A mon tour je dirai ceci : la plupart des philosophes postérieurs
ont été incapables de comprendre le propos d'une telle explication et d'autres semblables, parce
qu'ils I'ont rapportée a I'aspect conceptuel abstrait de I'existence < qu'ils réduisent a 1'étre du
verbe étre prédicatif>, I'entendant comme si 'existence n'était pas une réalité in concreto, et
intervertissant la place des mots. Il m'arriva jadis a moi-méme de prendre vigoureusement la
défense de la these affirmant que les quiddités sont les réalités primaires, et que l'existence en est
un aspect abstrait par l'intellect. Cela dura jusqu'a ce que mon Seigneur m'eut guidé et m'eut fait
voir lui-méme, de mes propres yeux, la preuve44. Alors se dévoila a moi, avec une supréme
évidence, que le cas de la quiddité était a l'inverse des conceptions et des solutions admises par le
commun des philosophes. Gloire soit a Dieu qui, par la lumiere de la compréhension véritable,
m'a fait sortir des ténéebres d'une vaine opinion, qui a dissipé de mon cceur les nuages de ces
doutes par le lever du soleil de la Vérité, et qui m'a affermi sur « la ferme doctrine, en cette vie et
dans la vie future » (14:32). Dongc, ce sont les existences qui sont les réalités primaires, tandis
que les quiddités sont les heccéités éternelles (a'yan tha- bita)is qui n'exhalent absolument pas le
parfum de I'existence réelle. Ces existences ne sont que les rayons et les éclats de la Lumiére
Vraie et de I'Existence éternelle — exaltée soit sa sublimité ! — mais il y a pour chacune de ces
existences certains caractéres constitutifs essentiels et certains concepts intelligibles que 1'on
dénomme quiddités.

SIXIEME PENETRATION 123 86. Eclaircissement et révision. La particularisation de I'étre ou
existence comme Existence Nécessaire consiste en sa réalité sacro-sainte méme, immunisée de
toute déficience et de toute impuissance. Quant a la particularisation de 1'existence par ses degrés
et ses niveaux dans l'antériorité et la postériorité, la capacité ou l'incapacité de se suffire a soi-
méme pour exister, I'intensité et la faiblesse, elle consiste dans les états essentiels et les situations
concretes qu'elle comporte en fonction de sa réalité simple, laquelle n'a ni genre ni différence, ni
n'admet la généralité du concept abstrait, comme on le sait déja. Quant a sa particularisation par
ses substrats — je veux dire les quiddités et les individus concrets pour lesquels la pensée en fait
un prédicat, de la maniére que nous avons expliquée précédemment [cf. supra § 79] — elle
consiste en ce que l'on considere abstraitement, dans chaque cas, les choses essentielles qui lui
sont attribuées et qui en émanent au plan de la connaissance et de l'intellection, les natures
universelles et les concepts essentiels qui lui sont attribués de par une attribution qui lui est
essentielle, et qui, dans I'usage courant des spécialistes de cette science [l'ontologie], sont
dénommés quiddités, tandis que chez les soufis on les dénomme heccéités éternelles (a'yan
thabita) ; et cela, bien que I'existence et la quiddité, dans tout ce qui possede une existence et une
quiddité, soient une seule et unique chose, et que ce qui est I'objet de connaissance [la quiddité],
ce soit I'existant lui-méme. C'est la un secret étrange. Puisse Dieu, s'il lui plait, en ouvrir a ton
cceur la porte de la compréhension ! 87. Avicenne déclare dans ses Mobahathati% : «



L'existence, dans les choses qui possedent une quiddité, ne difféere point quant a 'espéce. Non, si
l'existence se différencie, c'est par l'intensification et par l'affaiblissement. La différenciation
quant a l'espece n'intervient que dans les quiddités des choses qui ont 1'existence, mais l'existence
qui est en elles ne différe pas spécifiquement. En effet, 'hnomme différe spécifiquement du cheval
en raison de sa quiddité, non pas en raison de son exister. » D'ou, entendue de la premiére
manieére, la particularisation se produit dans I'existence en fonction de son essence et de son
ipséité ; tandis que, entendue de la seconde maniere, elle se produit par rapport aux qualifications
essentielles et universelles qui I'accompagnent a chacun de ses degrés.
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que le sens dans lequel il convient d'entendre la différenciation spécifique des existences, selon
la these classique des péripatéticiens, soit précisément le sens que nous venons d'indiquer [a
savoir le double mode de particularisation]. Cette différenciation revient alors a quelque chose
comme la différenciation des degrés des nombres, lesquels en un certain sens différent entre eux
spécifiquement, et en un autre sens forment entre eux une seule et méme espéce. En effet, il est
exact de dire que les degrés des nombres forment une réalité unique, puisque a aucun degré du
nombre il n'y a autre chose qu'un rassemblement d'unités qui sont des choses homogenes. Et il
est également exact de dire qu'ils se différencient les uns des autres quant a leurs concepts
essentiels respectifs, puisque a chaque degré du nombre l'intellect peut abstraire des qualités et
des propriétés essentielles qui ne se trouvent pas dans un autre. Chaque degré du nombre a des
effets et des vertus différenciées qui résultent de ce degré en fonction de structures propres47,
que l'intellect abstrait de chaque degré en raison de l'essence de celui-ci, et qui difféerent de ce
qu'il abstrait de chacun des autres degrés en raison de leurs essences respectives. Les degrés du
nombre sont donc bien eux-mémes pareils aux existences particuliéres, en ce sens que le sujet
auquel sont attribuées ces structures essentielles et ces qualités universelles, ce sont par essence
les essences respectives de chacun de ces nombres. Approfondis bien tout cela, car tout cela
ressortit aux Hautes Sciences48.

SEPTIEME PENETRATION Que ce qui est par essence I'objet de I'Instauration divine et émane
de la cause, c'est I'existence, non pas la quiddité', ire considération prise a témoin 89. Nous
affirmons ceci : ce qui est par essence 1'objet de l'instauration divine (maj'il), ce n'est pas ce qui
porte le nom , de quiddité, ainsi que I'a professé 1'école des stoiciens (Kiwa- , qiylin)*9, comme
Sohravardi et ceux de son école50, parmi les- , quels 'Allameh Dawwani51 et ses adeptes. Ce
n'est pas non plus la promotion de la quiddité a 1'état d'existant, selon la doctrine classique chez
les péripatéticiens. Ce n'est pas non plus la chose signifiée par I'existant en tant qu'existant,
comme I'a professé al-Sayyed al-modaqqiq (Sadroddin Dash- taki Shirazi)52. Non, ce qui émane
essentiellement [de la cause], ce qui est essentiellement 1'objet de l'instauration dans tout ce qui a
un instaurateur, c'est le mode de son existence concrete, mais par un acte d'instauration simple,
pure de toute multiplicité qui postulerait une chose instaurée et une chose pour [ou en] laquelle
elle serait instaurée. En effet, si la quiddité considérée en sa réalité fonciéere [dans ce qui fait
qu'elle est ce qu'elle est] avait besoin de I'instaurateur, il s'ensuivrait qu'elle serait constituée en
elle-méme et dans son idée [son contenu] par l'instaurateur, parce que la considération de
l'instaurateur serait incluse dans la consistance méme de la quiddité, si bien que I'on ne pourrait
se représenter celle-ci indépendamment de son instaurateur. Or, il n'en est pas ainsi.
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représenter une multitude de quiddités avec leurs définitions, sans que nous sachions si elles ont



été actualisées ou non jusqu'a maintenant, a plus forte raison sans rien savoir de la réalité de leur
instaurateur, puisque les quiddités ne référent a rien d'autre qu'elles- mémes. En outre, il y a
maintes quiddités existantes que nous pouvons nous représenter en les considérant en tant que
telles et en faisant abstraction de tout ce qui est autre qu'elles, puisque, considérées ainsi, les
quiddités ne sont rien d'autre qu'elles-mémes. Dés lors, si les quiddités étaient en elles- mémes
'objet de I'instauration, si leur cause était une partie constitutive d'elles-mémes, et qu'elles aient
besoin de celle-ci pour leur consistance méme [pour étre ce qu 'elles sont], elles ne seraient pas
telles qu'il fiit possible de les considérer séparément de tout ce qui n'est pas elles ; il ne serait pas
possible de considérer les quiddités en tant que telles, pas plus qu'il n'est possible de considérer
l'idée d'une chose indépendamment de ses parties intégrantes et de ses éléments constitutifs. On
comprend donc que I'effet exercé par l'instauration et ce qui en résulte, ce n'est pas la quiddité,
mais quelque chose d'autre. Ce qui fait I'objet de l'instauration n'est rien d'autre que 1'existence
méme de la chose par un acte d'instauration simple ; ce n'est que/r accidens la quiddité de la
chose. 91. Tu objecteras peut-étre que cela posé, il s'ensuit que 1'existence de l'instaurateur est
alors un élément constitutif de I'existence de la chose instaurée et n'est pas extrinseque a celle-ci,
de méme que 1'on a déduit cette conséquence de 1'hypothese admettant l'instauration de la
quiddité et faisant de la quiddité I'objet de 1'acte instaurateur. Je répondrai : oui, c'est ainsi ! Il n'y
a pas la de conséquence a fuir, car I'existence du causé est constituée par l'existence de sa cause,
a la facon dont la déficience est constituée dans 1'étre par la perfection, la faiblesse par la force, le
pouvoir-étre par le devoir-étre. 92. Il ne t'appartient pas d'objecter que nous nous représentons
'existence du causé tout en négligeant 1'existence de la cause qui le rend nécessaire, et que des
lors I'existence de la cause n'est pas constitutive de 1'existence du causé. Nous répondrions en
effet : il n'est possible d'avoir la connaissance en acte de la particularité d'un mode de I'exister,
que par la perception intuitive (moshahada) de sa réalité

SEPTIEME PENETRATION I27 concréte, et cette perception intuitive ne se réalise que par la
perception intuitive de la cause dont émane cette existence particuliere. C'est pourquoi I'on a dit :
la connaissance de ce qui posséde une cause n'est actualisée que par la connaissance de sa cause.
Meédite bien sur ce point. 2e considération prise a témoin 93. Si la quiddité était elle-méme I'objet
de l'instauration, le concept de la chose instaurée serait attribué a la quiddité par le mode
d'attribution primaire essentielle [du type : I'hnomme est homme], non pas comme attribution
empirique d'un universel commun a plusieurs choses [du type : Zayd est un homme]. Il
s'ensuivrait que le résultat produit par l'instaura- teur serait le concept de la chose instaurée a
I'exclusion de tout autre concept, chaque concept différant d'un autre concept, puisqu'il n'y a pas
de fusion unitive entre les concepts, quant au sens et quant a la quiddité. Or, I'attribution primaire
essentielle n'est pensable qu'entre un concept et ce concept lui- méme, ou bien entre ce concept
lui-méme et ce qui le définit, par exemple lorsque nous disons « I'homme est homme », ou bien «
I'homme est un animal pensant ». Mais lorsque nous disons « I'homme est un étre qui rit », cette
attribution n'est pas possible comme attribution primaire essentielle, mais comme attribution
empirique, et celle-ci a pour condition une union réalisée dans 'existence effective, non pas une
union dans I'ordre du concept. 3e considération prise a témoin 94. Aucune quiddité ne répugne a
la multiplicité des indivi- duations et des existences [qui y participent]. Or, comme
l'individuation est I'existence méme [l'acte méme d'étre], ainsi que le professent les mohaqqiqiin
[les réalistes], ou bien lui est concourante, selon I'opinion des autres, il n'est pas possible que
l'individuation soit 1'une des choses inhérentes a la quiddité, pas plus que ne I'est I'existence,
comme la preuve en a été établie. Si donc la quiddité, objet de I'instauration, était actualisée a
I'état multiple in concreto, a la fagcon d'une méme espéce aux individus se multipliant,



nécessairement alors l'instauration de la quiddité serait une instauration répétée et multi-
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l'instauration devrait ou bien correspondre a la multiplication de la quiddité elle-méme, ou bien
correspondre a la multiplication des ses actuations, de ses modes et de ses existences, si bien que
c'est alors I'existence qui par essence sera multipliée, tandis que la quiddité ne sera multipliée que
consécutivement. La premiere hypothese est impossible, parce qu'une chose a 1'état pur n'est ni
différen- ciable ni multipliable. Comment des lors concevoir que la quiddité en tant que telle soit
réitérée, et que l'instauration de la quiddité en tant que telle soit multipliée ? C'est la quelque
chose d'impensable pour celui qui a un intellect ; a fortiori n'est-il pas question qu'il I'approuve.
Reste la seconde hypothese, a savoir que ce qui émane essentiellement [de la cause] et qui est
primairement 'objet de l'instauration a 1'état multiple, ce sont les modes des actuations, ce qui
veut dire les existences essentiellement individualisées, et que c'est par leur multiplication que se
trouve multipliée une méme quiddité. 4e considération prise a témoin 95. Si la quiddité existante
constitue une espece limitée a un individu unique, comme le soleil par exemple, alors, étant
donné que considérée en tant que telle, la quiddité admet d'étre multipliée et admet qu'un grand
nombre d'individus y participent, ou bien la raison pour laquelle elle est cet existant individuel
est du coté de l'instaurateur, [ou bien cette raison est du c6té de la quiddité]. Dans la premiére
hypothese, ce qui est essentiellement 1'objet de l'instauration, c'est bien |'existence, non pas la
quiddité [puisque celle-ci n'est pas la raison de l'individuation], quod erat demonstrandum. Dans
la seconde hypothese, puisque le rapport de la quiddité a 1'égard de toutes les individuations
supposables est a égalité, I'existence d'un individu plutét qu'un autre impliquerait une préférence
sans raison suffisante. Il s'ensuivrait aussi qu'avant l'existence et l'individuation [dont elle serait
la cause], la quiddité fiit déja existante et individualisée. Il faudrait donc ici que quelque chose
soit antérieur a soi-méme, ce qui est impossible, et de plus, le méme raisonnement s'appliquant a
son tour a la modalité de 1'existence et de l'individuation de cette chose antérieure a soi-méme, on
aura un cercle vicieux ou une regressio ad infinitum.

SEPTIEME PENETRATION 129 'e considération prise a témoin 96. Si le fait qu'il y ait un
instaurateur [la. ja'iliya] et le fait ju'il y ait un objet instauré [la maj'liliya] se situaient au plan les
quiddités, et que 1'existence fiit une abstraction opérée par a pensée [une simple maniere de
considérer la quiddité], il i'ensuivrait que 1'objet de l'instauration fiit quelque chose 1'inhérent a la
quiddité de l'instaurateur. Or, les inhérents des juiddités sont des abstractions opérées par la
pensée [des nanieres de considérer chaque quiddité]. Il s'ensuivrait que :outes les substances et
les accidents de l'univers fussent des ibstractions opérées par la pensée, hormis le Premier
Instauré Maj'iil awwal, le Protoktistos, la Premiére Intelligence], pour quiconque professe que
'"Existence [1'Etre] Nécessaire — glorifié soit son Nom ! — est I'acte d'exister de 1'existence
méme |'acte d'étre de 1'étre méme, la Mawjilidiyai3\ Cela indépen- lamment du fait que si ceux
qui professent que 1'Etre Nécessaire est 1'acte méme de 'exister, comprenaient la réalité de cet
icte d'exister, et comprenaient que cette réalité est 'Ipséité livine elle-méme transcendant toute
quiddité, ceux-la ;omprendraient nécessairement que I'opération de chaque existant doit
correspondre a sa nature, méme si le degré de :elle-1a n'atteint pas le degré de celle-ci, s'il est
déficient par rapport a sa perfection. Aussi l'opération issue de tout ce dont a nature est simple,
est également une opération simple. De méme 1'opération issue de son opération. Dieu opere
donc en :haque chose 1'émanation du Bien et I'insufflation de I'Esprit rjui est I'Etre [I'existence] et
la vie. 97. Propos inspiré du Trone*4. L'étre, I'acte d'exister, :omporte trois degrés. 1) Il y a
I'Existence qui ne dépend de rien d'autre et n'est imitée par aucune limite particuliere ; c'est



'existence a qui il revient d'étre le principe du Tout. 2) Il y a I'existence dépendant de quelque
chose d'autre, :omme les Intelligences angéliques, les Ames célestes, les Matures élémentaires,
les corps célestes, les matieres. 3) Il y a I'existence déployée \monbasit, étendue] dont la
:ompréhension et I'extension englobent les temples (hayakii) des individus concrets et des
quiddités, d'une maniére qui n'est pas celle des natures universelles et des quiddités abstraites,
mais d'une maniere dont les gnostiques comprennent

130 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES le sens et qu'ils désignent comme
le Souffle du Miséricordieux (al-Nafas al-Kahmani)?, dénomination dérivée de cette parole
divine : « Ma Miséricorde embrasse toutes choses » (7:155). C'est cet étre, cette existence qui,
parmi les &tres non nécessaires, est par essence et en vérité le Premier Emané de la Cause
premiere, et que I'on désigne aussi comme « 1'étre divin dont est créée la création » (al-Haqq al-
makhliiq bihi). Cette premiere existence émanée est la source et principe de l'existence de
'univers ; elle en est la vie et la lumiére, pénétrant dans la totalité de ce qu'il y a dans les cieux et
sur les terres. Elle pénetre en chaque chose en tant que telle, de sorte que dans l'intelligence elle
est intelligence, dans I'ame elle est ame, dans la nature elle est nature, dans le corps elle est corps,
dans la substance elle est substance, dans 'accident elle est accident. Son rapport avec 1'Etre
divin est analogue au rapport de la lumiére sensible et de la splendeur dispersée sur les corps,
dans les cieux et sur terre, avec le soleil. [Ce premier étre, cette premiere existence émanée] n'est
pas 1'étre du verbe étre affirmant l'attribut du sujet dans les jugements [dont traite la Logique],
lequel est pareil a tous les uni- versaux et concepts abstraits qui n'ont d'attache ni avec une
instauration de 1'Instaurateur ni avec une influence. Ces derniers ont bien une certaine existence a
la facon des intelligibles premiers, mais leur existence c'est leur actualité méme dans la pensée
[et rien d'autre], de méme qu'il en va pour le concept de non-chose, de non-possible, de non-
instauré. Ou plut6t, il n'y a pas, selon nous, de différence entre ces concepts et les autres, en ce
sens qu'ils ne sont que des imitations (hikayat)56 et des intitulations ('onwanat) de certaines
choses ; toutefois les uns intitulent une réalité existante, tandis que les autres n'intitulent
essentiellement que quelque chose de négatif. 6e considération prise a témoin 98. Si le fait qu'il y
ait un Instaurateur (la jailiyd) et le fait qu'il y ait un objet instauré (la maj'iliyd) se situaient au
plan des quiddités, il s'ensuivrait que la quiddité de chaque étre non nécessaire ressortirait a la
catégorie [prédicament] du relatif, et tomberait sous le relatif comme genre. Le conséquent étant
faux, selon nous et selon eux [les partisans de cette hypothese], I'antécédent 1'est également67.
Quant a la preuve
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précédemment, a savoir qu'il y a une interdépendance dans l'essence et une interconnexion dans
l'idée entre ce qui est par essence 1'objet de l'instauration [a savoir l'existence] et ce qui est par
essence l'instaurateur. 99. Nous objectera-t-on que cela peut aussi bien étre allégué contre les
deux écoles a la fois, parce que, si I'objet de I'instauration est [non pas la quiddité mais]
l'existence méme du causé, non pas quelque qualification venant se surajouter a lui, alors
l'existence est essentiellement liée a quelque chose d'autre que soi ? D'ou en l'intelligeant, il est
inéluctable que 1'on intellige aussi quelque chose d'autre, a savoir I'agent qui en est l'auteur. Or,
tout ce dont l'intellection est impossible sans que 1'on intellige en méme temps quelque chose
d'autre, appartient a la catégorie [prédicament] du relatif. Nous répondrons : le prédicament du
relatif, aussi bien que les neuf autres prédicaments, sont des catégories des quid- dités, non pas
des existences. Les genres suprémes sont ce que 1'on dénomme prédicaments [catégories]. Tout
ce qui a une définition spécifique, comporte un genre et une différence, et tombe nécessairement



sous l'un des dix prédicaments reconnus. Mais en ce qui concerne l'existence [l'acte d'exister], il a
été établi qu'elle ne comporte ni genre ni différence ; qu'elle n'est ni quelque chose d'universel, ni
quelque chose de partiel particularisé par une particularité qui se surajouterait a elle-méme. C'est
pourquoi, par essence, l'existence [l'acte d'exister] ne tombe sous aucune des dix catégories,
sinon quant a la quiddité, dans le cas de ce qui possede une quiddité [c'est-a-dire tout ce qui n'est
pas 1'Etre Nécessaire]. De 13, se trouve vérifié que le Créateur, bien qu'il soit le principe de toutes
choses, et bien que I'ascendance de toutes choses remonte a lui, ne ressortit pas a la catégorie du
relatif [puisqu'il est pur acte d'étre, d'exister], trop sublime pour avoir un homogéne ou un
semblable ou un analogue ou un homologue. 7e considération prise a témoin 100. Selon leur
doctrine, il s'ensuivrait que le sens d'une réalité essentielle, celui de la substance par exemple, fiit
un sens ambigu [un double sens, prédicable seulement par analogie], se

132 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES différenciant selon les cas quant au
degré d'antériorité. Le conséquent étant faux, aussi bien selon eux que selon nous, I'antécédent
est donc également faux. En effet, certaines substances individuelles sont causes les unes des
autres ; ainsi en est-il de la causativité des substances séparées [Intelligences angéliques et Ames
célestes] a I'égard les unes des autres ; de la causativité de ces mémes substances séparées a
I'égard des corps ; de la causativité de la matiere et de la forme a I'égard du corps composé de
I'une et de l'autre. Or, la cause est en soi-méme antérieure au causé, ou plutot cette sorte
d'antériorité et de postériorité n'a pas d'autre sens que la causativité de la cause Cilliya) et la
causalisation du causé (ma'liiliya). Lors donc que la cause serait une quiddité et que le causé
serait une quiddité, la quiddité de la cause serait, en tant que telle, antérieure a la quiddité du
causé en tant que telle, et celle-ci serait en soi-méme postérieure a la quiddité de sa cause. Et
comme, dans I'hypothese, elles seraient toutes deux des substances, la substantialité de 'une
serait donc antérieure, en tant que substantialité, a la substantialité de 1'autre en tant que telle
également. Il s'ensuivrait que le terme d'essentiel [pour une réalité comme la substance] n'aurait
pas le méme sens dans l'un et 1'autre cas [mais un double sens, un sens analogue]. Or, c'est
précisément ce que le commun des philosophes rejettent comme faux. Ils soutiennent que la
quiddité d'une substance n'a ni antériorité ni priorité sur la quiddité d'une autre substance, ni
quant a sa substantification [ce qui en fait une substance, tajawhor\, ni quant a sa substantialité
[le fait qu'elle soit une substance], c'est-a-dire quant au fait que le concept [le sens] générique de
substance lui soit attribué. En revanche, I'une peut avoir antériorité sur I'autre, soit dans son acte
d'exister [c'est-a-dire ontologiquement], telle I'antériorité de I'Intelligence sur I'Ame, soit
chronologiquement, telle I'antériorité du pere sur le fils. 8e considération prise a témoin 101.
C'est une constatation bien établie chez ces philosophes que la question quid demandant la
signification du mot désignant une chose, differe de la question quid interrogeant sur la vérité de
cette chose [ce qui en fait la réalité, bagigat]. Or, la différence ne tient pas au contenu conceptuel
de la

SEPTIEME PENETRATION 133 réponse donnée respectivement a l'une et a I'autre question,
parce que, selon les Mohaqgiqtin, la réponse n'est, dans 1'un et I'autre cas, que la définition de la
chose, sauf nécessité [d'employer un synonyme, ou un terme plus général, ou mieux connu]. La
différence entre les deux questions tient uniquement au fait que la prise en considération de
I'existence soit impliquée dans la seconde, alors qu'elle ne 1'est pas dans la premiere. L'existence
étant ainsi ce qui fait la différence, il s'ensuit qu'elle ne peut consister en une abstraction opérée
par l'intellect, mais qu'elle est une réalité effective. Qtiod erat demonstrandum.



HUITIEME PENETRATION Concernant la modalité de V instauration et de I'émanation, la
démonstration du Créateur initial et le fait que I'instaurateur et Emanateur soit unique, ne
comportant ni pluralisation ni associé ire pénétration Sur le rapport de 1'instauré envers
l'instaurateur56 102. Le rapport de l'instauré a 1'égard de son Instaurateur est le rapport de la
déficience a I'égard de la perfection, de la faiblesse a 1'égard de la puissance. Tu auras en effet
compris maintenant que ce qui est effectif in concreto et existe en réalité [ou au sens vrai], ce
sont les existences, non pas les quiddités. Et il est bien établi que 1'existence [1'acte d'exister] est
une réalité simple [indécomposable]. Elle ne comporte ni genres ni différences pour constituer
ces genres en especes, par conséquent ni especes ni différences pour départager les especes, et
partant [puisqu'elle n'est pas le concept universel d'une espece], elle n'a pas d'individuation [qui
se surajouterait a elle- méme]. Non, I'individuation des existences individuelles est posée de par
soi-méme, par l'essence simple de leur acte d'exister. Tu auras compris également que la
différenciation réciproque entre les existences individuelles [les monades de 1'étre] ne consiste
essentiellement que dans le degré d'intensité ou de faiblesse [de leur acte d'exister], et que la
différenciation due a des choses accidentelles ne se rencontre que dans les réalités matérielles.
Sans aucun doute, l'instaurateur est d'une existence plus parfaite, d'une réalité en acte plus
complete que

HUITIEME PENETRATION !31 ce qui est instauré par lui. L'instauré est comme une rosée qui
tombe, un épanchement qui émane de son instaurateur, et la production de 1'effet ne consiste en
réalité que dans la modali- sation (tatawwor) de 1'Instaurateur dans ses propres modalités, dans sa
descente aux différents niveaux [ou demeures] de ses opérations. 2e pénétration Sur le Principe
des existants, ses Attributs et ses Opérations 103. C'est a savoir ce qui a été mentionné ci-dessus
[cf. § 2] comme la foi en Dieu, en ses Signes, en ses Livres, en ses Envoyés59. Trois voies sont a
suivre. PREMIERE VOIE SUR L'EXISTENCE DIVINE ET SON UNITE ire pénétration
Concernant la démonstration de I'étre Nécessaire et le fait que la série des existences instaurées
aboutit nécessairement a l'existence Nécessaire 104. Démonstration orientale6". Elle consiste en
ce que nous disions ceci : ou bien I'existant est la réalité méme [la vérité] de I'acte d'exister, ou
bien c'est quelque chose d'autre. Nous entendons par la réalité [ou la vérité] de 1'étre ou
existence, l'acte pur d'exister, ne comportant le mélange de rien d'autre, ni limite ni fin ni
déficience ni généralité ni particularité. C'est cet acte pur d'étre ou d'exister que 1'on dénomme
'Existence [1'Etre] Nécessaire. Alors nous disons : si la réalité de I'existence n'est pas existante
[si son essence ne consiste pas a exister], alors rien de rien n'existe. Le conséquent étant
évidemment faux, 1'antécédent 1'est également. Quant a la démonstration du lien de conséquence,
voici. Ce qui est autre que la réalité méme de 1'acte d'exister, c'est ou bien une quiddité parmi les
quiddités, ou bien une existence particuliere mélangée a du non-étre ou a quelque déficience. Or,
toute quiddité [toute essence] autre que 1'existence, est existante par l'existence, non pas par soi-
méme. Comment le

136 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES serait-elle par soi-méme, puisque,
si elle est prise en elle- méme, soit comme indéterminée [sans condition d'étre universelle ou
singuliere], soit comme abstraite de 1'existence concrete [c'est-a-dire sous condition de 1'universel
excluant le singulier61], bien loin alors d'étre existante, elle-méme n'est pas méme elle-méme
[c'est-a-dire qu'aucune quiddité n'est attribuable a soi-méme], puisque la réalité positive
[I'affirmation] d'une chose pour une autre chose présuppose tout d'abord la réalité positive de
cette autre chose dont on l'affirme ? Il faut donc que la quiddité soit existante [ait 1'étre] non par
soi-méme, mais par l'existence. Or, si cette existence [par laquelle elle existe] est autre que la



réalité méme de 1'étre ou existence, c'est qu'il y a en elle une composition de 1'étre ou existence
en tant qu'étre ou existence, et de quelque autre particularité. Mais toute particularité autre que
I'&tre ou existence, est non-étre ou quelque chose de négatif. Or, tout composé est postérieur au
simple dont il dérive et a besoin de celui-ci. Le non-étre n'intervient pas dans le fait qu'une chose
soit existante, ait I'étre en acte [sa mawjiidiya\, méme s'il rentre dans sa définition ou dans son
idée. Qu'il s'agisse d'une quiddité ou de quelque autre qualification, que celle-ci soit positive ou
négative, il reste que la réalité positive [l'affirmation] d'un concept quelconque pour une chose,
présuppose, dans tous les cas, 1'étre ou existence de cette chose. Alors il va falloir recommencer
le raisonnement a propos de cette existence, et I'on aura une regressio ad infinitum. Ou bien I'on
tourne en rond, ou bien I'on aboutit a 'Existence pure, sans mélange de rien d'autre. Il est évident
donc que le principe et source de la réalité de l'acte d'exister pour toutes choses [la mawjlidiya\
est soi- méme existant, et qu'il est la réalité de 1'acte pur d'exister, 1'Etre ou Existence qui ne
comporte le mélange de rien d'autre. 2e pénétration Que I'Etre [ou Existence] Nécessaire est
infini en intensité et en puissance, et que tout ce qui est autre est fini et limité 105. Lorsque tu as
compris que 1'Etre Nécessaire — exalté soit-il — n'est rien d'autre que la réalité de 1'acte méme
d'exister, ne comportant le mélange de rien d'autre en dehors de cet acte pur d'exister, alors [tu
comprendras qu']a cette

HUITIEME PENETRATION 137 pure réalité qui fait son essence, n'arrive ni limite ni fin,
puisque, si elle avait une limite et une fin, elle serait délimitée et particularisée par quelque chose
d'autre que la nature de l'acte d'exister. Elle aurait donc besoin d'une cause qui la délimitat et la
particularisat. Elle ne serait pas la pure réalité de l'acte d'exister. D'ou il se trouve bien établi que
1'Etre Nécessaire n'a pas de limite, qu'aucune déficience ne peut l'atteindre, qu'il ne comporte ni
la virtualité de quelque existence en puissance, ni une quiddité quelconque, que ne lui sont
mélangées ni universalité ni particularité, que par conséquent il n'a pas de différence [comme un
genre se constituant en espéces], ni d'individuation par autre chose que par soi- méme, qu'il n'a
pas de forme, de méme qu'il n'a pas de cause efficiente ni de cause finale, pas plus qu'il n'a de
terme. En revanche, il est lui-méme sa propre forme et ce qui donne a chaque chose sa forme,
parce qu'il est lui-méme sa propre perfection et la perfection de chaque chose, parce qu'il est soi-
méme en acte de tout point de vue. Il n'y a donc rien qui le notifie [le définisse], rien qui le
dévoile, sinon Lui-méme. Il n'est pas de preuve qui le démontre. C'est lui-méme qui s'atteste soi-
meéme et atteste sa propre unicité, comme lui- méme le dit : « Dieu atteste qu'il n'est pas de Dieu
hormis lui » (3 : 16). Nous allons te I'expliquer. 3e pénétration De 'Unicité de 1'étre Nécessaire
106. Puisque I'Etre Nécessaire est le terme auquel aboutit la série des incapacités d'étre par soi-
méme et des dépendances pour étre, et qu'il est le but et la plénitude de chaque réalité, alors son
existence ne repose sur rien et ne dépend de rien, comme on 1'a dit précédemment. C'est une
réalité absolument simple. Son essence, c'est la nécessité absolue d'exister, de méme qu'il est par
essence 1'Existence absolument nécessaire, laquelle ne comporte aucune dimension de
contingence ni d'impossibilité ; sinon, il en résulterait une composition qui impliquerait la
contingence, ce qui est impossible pour 1'Etre ou Existence nécessaire. 107. Cela étant bien
établi, nous dirons ceci. Si nous supposions qu'il existat deux Ftres ou Existences Nécessaires,
celui que nous supposerions étre le second, devrait étre une essence

138 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES distincte et indépendante de I'autre,
parce qu'il serait impossible qu'il y efit une dépendance d'essence entre les deux Etres
Nécessaires, sinon il faudrait admettre que 1'un fiit cause de I'autre, ou que chacun des deux fiit
cause de I'autre, ce qui ruinerait I'hypothese. Ainsi chacun des deux posséderait un degré de



perfection d'existence que l'autre ne posséderait pas, et qui ne découlerait ni n'émanerait de cet
autre. Ainsi chacun des deux manquerait d'une certaine perfection d'existence et serait absent
d'un certain degré d'existence. Dans ce cas, I'essence de 1'Etre Nécessaire ne consisterait plus
uniquement dans la situation de I'étre en acte et de la nécessité d'exister. Loin de la, elle serait
composée de deux dimensions. Elle serait un sujet recevant deux attributs, a savoir l'existence
d'une chose et I'absence d'une autre, I'une et I'autre relevant de la nature de 1'étre en tant qu'étre.
Elle serait le support a la fois de la nécessité d'un certain mode d'étre, et de la possibilité ou de
l'impossibilité d'un autre mode d'étre. Il ne s'agirait donc plus de 1'Etre ou Existence Nécessaire
omni modo. Or, I'hypothése était que ce qui est I'Etre ou Existence Nécessaire par essence, est
nécessairement I'Etre ou Existence Nécessaire sous tous les rapports. Il y a donc contradiction. Il
faut en effet qu'aussi bien par la surabondance de son étre en acte que par la perfection de sa
réalité constituée, I'Etre ou Existence Nécessaire totalise la totalité des croissances de 1'étre, tous
les modes d'advenir, tous les cas de perfection. Aussi 1'Etre Nécessaire n'a-t-il ni analogue, ni
pareil ni contraire ni comparable, dans son acte d'exister. Loin de la, c'est lui-méme [son essence]
qui, par la perfection de sa précel- lence, est I'appui de la totalité des perfections et la source de
tout Bien. Car il est perfection et supérieur a la perfection pléniére. 4e pénétration Que I'étre
Nécessaire est 'origine et la fin de la totalité des choses 108. Les principes exposés jusqu'ici ont
montré et fermement établi que I'Etre ou Existence Nécessaire est unique par essence, n'admet
pas de pluralisation, et qu'il est parfait et supérieur a la perfection pléniére. Nous dirons
maintenant qu'il est Principe débordant en tout ce qui est autre que lui, sans que, dans cette
émanation, se produise une association.

HUITIEME PENETRATION !39 Ce qui est autre que lui, ce sont en effet les quiddités non
nécessaires, les essences déficientes, les existences qui dépendent de quelque chose d'autre
qu'elles-mémes. Or, tout ce dont I'existence dépend d'un autre, a besoin de cet autre et ne trouve
qu'en cet autre son achévement plénier, cet autre en étant 1'origine et la fin. Ainsi la totalité des
existences non nécessaires, avec leur différenciation réciproque et leur gradation dans la
perfection et dans la déficience, ont besoin de 1'"Etre Nécessaire et n'ont de quoi se suffire dans
I'étre que par lui. Considérées en elles- mémes, ce sont des existences possibles qui sont
existences nécessaires par le Premier, par I'Etre Nécessaire62. Disons méme qu'elles sont en soi
illusoires et évanescentes, et qu'elles ne sont vraies que par I'Etre au sens vrai, 'Unique, le Seul,
« et toute chose va périssante hormis sa Face »63. Le rapport de I'Etre Nécessaire avec l'autre que
lui, est analogue au rapport de la lumiere du soleil — a supposer qu'elle subsistat par soi-méme
— avec les corps qui sont éclairés par elle et sont en eux-mémes ténébreux. Lorsque tu es témoin
du lever du soleil sur quelque lieu de la terre et de 1'illumination de ce lieu par la lumiere du
soleil, et qu'ensuite résulte de cette lumiere une autre lumiére, tu conclus que cette seconde
lumieére, c'est aussi du soleil, et tu en fais remonter l'origine au soleil. De méme la troisiéme et la
quatriéeme lumiere, jusqu'a aboutir a la plus faible des lumieres perceptibles par les sens. Il en va
de la méme maniére pour les existences des choses contingentes qui se différencient entre elles
quant a leur proximité et quant a leur distance de 1'Unique Vrai Etre, car le tout procéde de Dieu.
je pénétration Que 1'Etre Nécessaire est la perfection pléniere de toutes choses 109. Tu as déja
appris que l'existence [I'acte d'étre ou d'exister] est une réalité unique et simple. Ses
individuations ne se différencient pas entre elles par des choses essentielles, telles que le genre,
la différence et choses semblables. Non, elles se différencient entre elles en perfection ou en
déficience, en capacité ou en incapacité de se suffire a soi-méme pour étre. Or, la déficience et
l'indigence ne sont pas des choses que postule par soi-méme la réalité de 1'étre ou existence ;
sinon il



140 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES n'existerait pas d'Etre ou Existence
Nécessaire. Le conséquent est faux, comme il est évident. L'antécédent 1'est donc aussi. Il est
donc évident que la réalité de 'acte d'exister est en elle-méme compléte et parfaite, infinie en
puissance et en intensité. La déficience, l'incapacité a étre par soi-méme, la non-nécessité et
toutes choses semblables, ne font leur apparition que parce qu'il y a de 1'étre en second et de 1'étre
causalisé. Il est inévitable en effet que le causé ne soit point égal a sa cause, et que 1'émané ne
soit point a égalité avec la source émanatrice. Il est donc évident que 1'Etre ou Existence
Nécessaire est la perfection pléniére des choses ; il est 'existence des existences [1'étre des étres]
; il est la Lumiere des Lumieres. 6e pénétration Que 1'Etre Nécessaire est ce a quoi reviennent
toutes les choses 110. Comprends que I'Etre Nécessaire est une réalité simple. Or, tout ce dont
I'essence est simple, est par son unité la totalité des choses ; il n'en laisse aucune « ni petite ni
grande, qu'il ne I'ait comptée » (18:47) et incluse, hormis ce qui ressortit aux négativités et aux
déficiences. Suppose qu'une chose simple soit, par exemple C, et que tu déclares : C n'est pas B.
Si le rapport sous lequel cette chose est C était identique au rapport sous lequel cette chose est
non-B, en ce sens que cette chose méme serait par essence le sujet auquel serait attribuée cette
négation, il s'ensuivrait que I'affirmation et la négation fussent une seule et méme chose. Il
s'ensuivrait que quiconque intellige 1'étre humain, par exemple, intellige- rait eo ipso qu'il n'est
pas un cheval, en ce sens que son acte d'intelliger I'étre humain serait pour lui la méme chose que
l'acte d'intelliger qu'il n'est pas un cheval. Le conséquent étant faux, 1'antécédent 1'est également.
I1 apparait donc et il se vérifie que le sujet auquel on attribue le fait d'étre C, différe du sujet dont
on dit qu'il n'est pas B, bien que cette différenciation soit un acte de pensée pure. On comprend
alors que tout existant duquel on nie certaine forme d'existence, n'est pas un existant dont la
réalité est simple. Non, son essence est composée d'une double dimension : une dimension par
laquelle il est tel, et une dimension par laquelle il

HUITIEME PENETRATION 141 est non tel. Par conversion nous obtenons cette proposition :
tout ce dont I'essence est simple, est toutes les choses. Grave bien cela dans ta mémoire, si tu en
es digne. je pénétration Que 1'étre Nécessaire intellige sa propre essence, et par son essence
intellige toutes les choses 111. Que 1'Etre Nécessaire intellige sa propre essence [s'intellige soi-
méme], c'est parce que son essence est simple, séparée de tout mélange avec quelque déficience,
contingence ou négativité. Or, tout ce qui est tel, est présent a soi-méme sans aucun voile. Aussi
bien la connaissance n'est-elle rien d'autre que cette présence a soi-méme de l'acte d'exister, sans
aucun voile64. Toute perception se produit a la facon d'une abstraction (tajrid) isolant de la
matiere et de ses voiles, parce que la matiére est la source de la négativité et de 1'occultation [ou
absence, ghaybat]. Chaque partie d'un corps est en effet occultée [absente] a chacune des autres
parties ; I'ensemble du corps est occulté a chacune des parties ; I'ensemble est occulté a
I'ensemble. C'est pourquoi, plus une forme est dégagée de la matiere, plus est compléte
[authentique] sa présence a soi- méme. Le minimum en est la présence des formes sensibles a
elles-mémes ; au-dessus il y a les formes imaginatives, selon leurs différents degrés ; au-dessus
encore il y a les formes intelligibles. Le plus élevé des intelligibles est celui dont l'existence est la
plus intense, c'est-a-dire I'Etre ou Existence Nécessaire. Il est soi-méme a la fois le sujet qui
s'intellige soi- méme ('aqil) et I'objet de sa propre intellection de soi-méme (ma qui), par la plus
grandiose des intellections. Il est soi- méme la source de toute émanation et de toute dispensation
de I'étre ; il intellige par soi-méme la totalité des choses en une intellection qui ne comporte
absolument aucune pluralité. 112. En outre, toute forme de perception, qu'il s'agisse d'une forme
intelligible ou d'une forme sensible, ne fait qu'un, dans son acte d'exister, avec le sujet qui la
percoit, selon la preuve qu'il a plu a Dieu de nous inspirer, a savoir celle-ci65. Prenons une forme



de perception quelconque, disons une forme d'intellection [une idée intelligée]. Son existence en
soi-méme, son état d'objet d'intellection en acte [sa ma'qiiliya\ et son existence pour le sujet qui
Pintellige, ces
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meéme chose sans différenciation, en ce sens qu'il n'est pas possible de supposer qu'une forme
d'intellection [une forme intelligée] posseéde en outre un autre mode d'existence, selon lequel elle
ne serait pas objet d'intellection pour ce sujet qui l'intellige. Sinon, cette forme intelligée ne serait
pas une forme intelligée. 113. Tout cela étant bien établi, nous déclarons : il n'est pas possible
que cette forme ait une existence distincte et séparable de 'existence du sujet qui l'intellige, en ce
sens qu'elle-méme ayant de son c6té une existence, et le sujet qui l'intellige ayant de son coté une
autre existence, c'est comme un accident survenant apres coup a I'une et a I'autre que s'établirait
entre elles la relation entre 1'état d'objet d'intellection (ma'qiiliya) et I'état de sujet qui intellige
(‘dqiliya), ainsi qu'il en est dans le cas du pere et du fils, du roi et de la cité, bref de toutes les
choses en relation les unes avec les autres, mais auxquelles la relation advient aprés coup, apres
qu'elles existent déja elles-mémes. Sinon [si I'existence de l'intellige était distincte et séparable
du sujet qui l'intellige], 'existence de cette forme d'intellection ne consisterait pas justement dans
le fait d'étre objet d'intellection. Or, telle était I'hypothese. C'est donc contradictoire. Il s'ensuit
que la forme intelligible, dés lors qu'on la suppose isolée de tout ce qui est autre qu'elle, est en
soi-méme objet d'intellection. Des lors, elle est également sujet qui intellige [non seulement
intelligée, mais intellective66], puisque, ainsi qu'il en va pour tous les corrélatifs, il serait
inconcevable que I'état d'objet intellige [la ma'qfiliya\ fiit actualisé en I'absence de 1'état d'un sujet
qui intellige [la 'agiliya]. Du moment que nous supposons la forme intelligée comme séparée de
tout ce qui est autre qu'elle-méme, il faut qu'elle soit également pour elle-méme et a elle-méme
objet d'intellection [c'est-a-dire qu'elle soit intellective, s'intellige soi-méme67]. Ensuite, ce que
I'on avait commencé par présupposer, c'est qu'il y a ici une essence qui intellige les choses qui
sont pour elle objets d'intellection. D'autre part, il ressort justement de notre argumentation que
les objets d'intellection [les intel- ligés] ne font qu'un [dans leur acte d'exister] avec celui qui les
intellige. Or, cela n'est rien d'autre que ce que nous avions présupposé. De tout ce que nous
avons mentionné, il ressort donc avec évidence que tout sujet qui intellige, ne fait néces-
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intellige. Quod erat demonstrandum. 114. Cette démonstration est applicable a toutes les autres
perceptions, c'est-a-dire aux perceptions de l'estimative, aux perceptions imaginatives et aux
perceptions sensibles, en ce sens que ce qui est en nous le sujet actif de la perception sensible,
par exemple, ne fait essentiellement qu'un avec les formes sensibles qui sont I'objet de sa
perception, non pas, certes, avec les choses qui sont extérieures a la représentation, par exemple
le ciel, la terre et toutes les réalités matérielles dont I'acte d'exister n'est pas une existence
consistant dans la connaissance méme (wojiid idrakiY*. Réfléchis profondément sur tout cela ;
mets en ceuvre toute ta faculté d'attention, car c'est une affaire dont l'acces est difficile. 8e
pénétration Que I'étre ou existence au sens vrai est 1'étre Divin Unique, et que tout ce qui est
autre, si on le considere en soi-méme, « va périssant, hormis sa Face auguste » (28:88)69 115. Tu
auras bien compris désormais ces différents points : que les quiddités n'ont pas d'enracinement
primaire dans 1'étre in concreto, que I'Instaurateur parfait est instaurateur par son acte méme
d'exister, que ce qui est instauré n'est rien d'autre qu'un certain mode d'étre ou d'exister, que ce
mode d'exister est I'objet de I'instauration en soi-méme et comme tel, non pas par quelque
qualification qui se surajouterait a lui — sinon, c'est par cette qualification additive qu'il serait



'objet de I'instauration [il ne serait instauré que per accidens], car l'instauré, c'est ce qui est par
essence I'objet méme de l'instauration — et son mode d'exister, dis-je, est cet objet méme de
l'instauration, en ce sens que ce qu'il est en soi et sa situation d'objet de I'instauration [sa
maj'lliya] sont en fait une seule et méme chose sans différenciation de rapport, de méme que
I'Instaurateur est, lui aussi, Instaurateur par son essence méme, au sens que nous venons de dire.
Tout cela étant relevé, voici que se trouve démontrée et établie notre these, a savoir que c'est par
essence que la cause est cause, de méme que c'est par essence que le causé est causé, au sens que
nous venons de dire. Cette constatation fait suite a cette autre, que l'acte d'étre, le sujet
instaurateur [hja'iliya] et la situation
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interviennent entre les existences [les actes d'étre ou d'exister], non pas entre les quid- dités,
parce que ces dernieres sont des choses de pensée pure, diversement abstraites des diverses
existences. 116. Il se trouve ainsi bien établi et vérifié que ce qui porte le nom d'instauré (maj'ar)
ne constitue pas en réalité une ipséité [bowlya, une individualité existante] qui se sépare de
l'ipséité de sa cause existentiatrice. Il est impossible a notre intelligence d'indiquer, par une
indication qui atteigne vraiment la présence de son objet70, un causé dont l'ipséité soit séparée de
l'ipséité de son existentiateur, en ce sens qu'il y aurait alors dans notre intelligence, dans
I'accomplissement de cette indication idéale, deux ipséités indépendantes et a part I'une de I'autre,
I'une étant l'ipséité émanatrice, I'autre étant 1'ipséité émanée. Certes, il est possible a la pensée de
se représenter la quiddité du causé comme quelque chose d'autre que la cause. Mais tu as déja
appris que ce qui constitue en réalité le causé, ce n'est pas la quiddité de ce causé, mais son
existence. Il est donc bien évident que I'existence du causé constitue en soi-méme une ipséité
déficiente, essentiellement liée a son existentiateur et dépendante de lui pour étre. D'ou, toute
existence autre que 1'Etre Divin Unique, est un éclat d'entre ses éclats, une face d'entre ses
faces71. Toutes les existences [les actes d'exister] ont une origine unique qui est Ce qui constitue
les réalités en réalités (Mohaqqiq al-haqa'iq), ce qui constitue les choses en choses, I'Essentiateur
des essences (Modhawwit al- dhawat). C'est lui, la Réalité au sens vrai ; tout le reste, ce sont ses
états [sho'lin, cas, conditions, cf. Qoran 57:29]. Il est la Lumiére ; ce qui permane, c'est I'effusion
de cette Lumieére. Il est 1'Origine et Source ; tout le reste, ce sont ses manifestations (Aphfirat) et
ses théophanies (tajalliyat). Il est le Premier et il est le Dernier. Il est le Manifesté et il est le
Caché. Parmi les invocations que nous a transmises la tradition, il y a celle-ci : « O Lui ! O Celui
qui est Lui ! O Celui tel qu'il n'y a pas de Lui hormis Lui ! O Celui qui est seul a connaitre ou il
est, Lui ! » 117. Avertissement. Prends garde que ton pas ne glisse, tandis que tu prétes l'oreille a
ces explications. Garde-toi d'imaginer le rapport des étres contingents avec I'Etre Divin — exalté
soit-il — comme étant une incarnation (holiil), ou une identification (ittihad), ou quelque chose
de ce genre. Loin de

HUITIEME PENETRATION !4] toi cette pensée ! car elle impliquerait une dualité, dés
'origine, dans 1'étre, dans l'exister. Lorsque s'est levé le soleil de la Vraie Réalité (shams al-
haqgiqat), et qu'effuse sa Lumiére pénétrant toutes les régions des étres contingents, irradiant sur
les « temples » (hayakil) que sont les quiddités, il est alors dévoilé et manifeste que tout ce a quoi
est donné le nom d'étre, & existence (wojlid), n'est rien d'autre qu'un cas \shan, un état] d'entre
les cas de I'Unique éternellement subsistant, un éclat d'entre les éclats de la Lumiere des
Lumieres. Ainsi ce que nous avions posé tout d'abord en suivant une considération supérieure, a
savoir que c'est dans 1'étre, dans l'acte d'exister [non pas dans les quiddités] qu'il y a de la cause
et du causé, cela nous conduit finalement, par l'itinéraire scientifique et le service divin de



l'intelligence, a ce résultat : que ce qui est dénommé cause, c'est 1'Origine et Source (asl), et que
le causé est un cas [un état, sha'n\ d'entre ses cas, une modalité d'entre ses modalités. La causalité
et 'émanation nous reconduisent a la modalisation du Principe premier dans ses modalités, et a
sa théophanie dans ses différentes manifestations. Tiens-toi ferme en cette station de 1'esprit ou si
souvent les pas ont trébuché. Combien, tombant de l'arche de I'intelligence, ont été engloutis
dans I'abime de cette mer ! deuxieme voie Considérations fragmentaires sur les attributs divins
ire pénétration Que les attributs divins sont I'Essence divine elle-méme 118. Les attributs de Dieu
—exalté soit-il — sont son Essence méme. Il n'en va donc pas comme le professent les ash'arites,
disciples d'Ab{i'l-Hasan al-Ash'ari72, affirmant que les attributs divins constituent une pluralité
réelle en acte d'exister. Cette doctrine aurait en effet pour conséquence la pluralité des Principes
éternels. Il n'en va pas non plus comme le professent les mo'facilites <les disciples de Wasil ibn
'Ata> 73, suivis par quelques penseurs plus récents, experts en dialectique et en analyse
conceptuelle, lesquels, tout en refusant
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signifiées par les attributs et qualifications, reconnaissent cependant la positivité de leurs effets,
et font de 1'Essence divine elle-méme le substitut des attributs, comme le fait, par exemple,
Jaldloddin Dawwani74, a propos de 'origine et source de 1'étre. Non, la chose est telle que la
comprennent les hommes d'une science éprouvée [al- rasikhiin Ji'l-'ilm, cf. Qoran 3:5 et 4:160], a
savoir que c'est I'existence de Dieu, son acte d'exister dans lequel consistent sa réalité et son
essence meme, c'est cette existence elle-méme qui est le sujet auquel sont attribués les attributs
de perfection, et qui est la forme épiphanique (matchar) de ses attributs de Beauté et de ses
attributs de Rigueur. Ainsi les attributs divins, nonobstant leur pluralité et leur multiplication
quant a leurs concepts, existent tous d'une seule et méme existence, sans qu'il s'ensuive [pour
I'Essence elle-méme] multiplicité et passivité, réceptivité et activité. C'est pourquoi de méme
que, selon nous, l'existence [l'acte d'exister] de 1'étre contingent est existante par essence, tandis
que la quiddité, elle, est existante per accidens et consécutivement, précisément par l'acte
d'exister de cette existence, parce que c'est cette existence qui est le sujet dont la quiddité est
l'attribut, de méme en est-il concernant le fait que les attributs de Dieu soient existants [leur
mawjiidiya\ par I'existence méme de son Essence sacro-sainte, avec cette réserve que 1'Etre ou
Existence Nécessaire n'a pas de quiddité [autre que sa nécessité méme d'exister]. 2e pénétration
Sur la modalité de 1 'omniscience divine selon certaine doctrine orientale de base 119. Cette
doctrine orientale (mashrigiya) de base" [comporte entre autres theses] celle-ci : que la
connaissance a une réalité, de méme que l'existence [l'acte d'exister] a une réalité. D'un c6té nous
avons ceci : la réalité de 1'acte d'exister est une réalité unique, mais, nonobstant son unicité [sa
singularité], elle se rattache a chaque chose ; elle est nécessairement un acte d'exister qui
repousse de chaque chose le non-étre [la négativité, 'adatn\, car elle est 1'étre ou existence de
chaque chose, elle en est I'achévement plénier (tamam). Or, I'achevement plénier d'une chose est
plus important pour cette chose

HUITIEME PENETRATION r47 qu'elle-méme, parce que cette chose, seule avec soi-méme, est
dans la possibilité d'étre, tandis qu'avec son achévement plé- nier [sa perfection, sa complétude]
et avec ce qui nécessite son existence, cette chose est dans la nécessité d'étre [dans 1'impossibilité
de ne pas exister "]. Or la nécessité d'étre a plus d'assise et de base que le pouvoir-étre. De méme,
nous avons d'un autre coté ceci ; la connaissance divine est nécessairement la réalité et 1'essence
du connaitre. La réalité du connaitre est une réalité unique, mais, nonobstant son unicité [sa
singularité], elle est connaissance de chaque chose. « Il ne laisse ni petite ni grande qu'il ne l'ait



comptée » (18:47), puisque, s'il restait en dehors une seule chose, et que cette connaissance ne
fit pas connaissance de cette chose, cette connaissance ne serait pas la pure réalité et essence du
connaitre ; elle serait connaissance en un sens et ignorance en un autre sens. Or, la pure réalité et
essence d'une chose n'admet aucun mélange avec quelque chose d'autre, sinon elle ne sortirait
jamais tout entiére de la puissance a l'acte. On a expliqué précédemment que la connaissance en
Dieu revient a son acte d'exister. Alors, de méme que son existence n'admet aucun mélange avec
du non-étre ou quelque déficience, de méme sa connaissance, qui est sa Présence (hodiir) a soi-
méme, ne peut étre mélangée avec 1'absence \ghaybat, occultation] d'aucune chose. Comment le
serait-elle, puisqu'il est celui qui constitue les réalités en réalités, celui qui constitue les choses en
choses [I'Essentiateur des essences, cf. supra § 116] ? C'est pourquoi son essence est plus apte a
I'égard des choses que ces choses ne le sont a 1'égard d'elles-mémes. C'est pourquoi la Présence
de son essence [sa Présence de soi-méme a soi-méme] est la présence de chaque chose. Ce qu'il y
a en Dieu [présent en lui], ce sont les réalités archétypiques primordiales (haga'iq mota'assila), a
I'égard desquelles toutes les autres choses en restent au rang des simulacres et des ombres". jc
pénétration Indication concernant les autres attributs de perfection 120. La méme doctrine
orientale concernant la généralité de la connexion de la connaissance divine avec les choses,
s'applique aux autres attributs divins. Ainsi, la puissance divine, nonobstant son unicité, est
nécessairement puissance
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puissance est la réalité et I'essence méme de la puissance. Si donc elle n'était pas en connexion
avec l'universalité des choses, il s'ensuivrait qu'elle fiit le pouvoir de faire exister une chose, mais
non d'en faire exister une autre. Dés lors, la puissance divine ne serait pas la pure réalité et
essence de la puissance. Le méme raisonnement est a répéter concernant sa Volonté, sa Vie, son
Ouie, sa Vision et tous ses autres attributs de perfection. Ainsi les choses dans leur ensemble
constituent autant de degrés de sa puissance, de sa Volonté, de son Amour, de sa Vie, etc. Si
quelqu'un trouve difficile de concevoir que la connaissance divine, par exemple, nonobstant son
unicité, se rapporte a toutes choses, c'est que celui-1a se représente a tort que l'unicité de I'Etre
divin et 'unicité de ses attributs d'essence sont une unicité numérique et arithmétique, et que
Dieu est numériquement et arithmétiquement Un. Or, il n'en va pas du tout ainsi. Non, il s'agit en
fait d'une autre sorte d'unicité et d'unité ; ce n'est ni 1'unité numérique ni I'unité d'une espéce ni
'unité d'un genre ni I'unité d'un continu, etc. Cette sorte d'unité, ne la comprennent que « les
hommes d'une science éprouvée » (3:5) [cf. supra § 118]. 4e pénétration Indication concernant la
Parole de Dieu et le Livre de Dieu 121. La Parole de Dieu (Kalam Allah) n'est pas telle que le
professent les ash'arites, lesquels font de la parole un attribut résidant dans 1'ame (sifat
nafsiya)™, consistant en idées et significations qui subsisteraient par I'Essence divine. Il n'en
peut étre ainsi, parce qu'il est impossible que I'Etre divin soit un substrat pour quelque chose
d'autre. La Parole de Dieu ne désigne pas non plus <comme I'ont pensé les mo'facilites> la
création de sons et de lettres ayant une signification, parce qu'alors il s'ensuivrait que toute parole
fiit Parole de Dieu. En outre, son impératif et son dire (qawl) précedent tout existant, comme II le
déclare : « Son impératif, lorsqu'il veut une chose, consiste a lui dire : Sois, et elle est » (36:82).
Ou mieux dit : la Parole de Dieu [le Verbe divin] désigne la production de Paroles parfaites
[Verbes parfaits, Kalimat tammaf9\ et 1'émission de « Signes immuables qui sont I'archétype du
Livre (Omm al-Kitab) et d'autres qui sont métaphoriques »
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Il le dit encore : « Le Christ80, 'Isa ibn Maryam, était son Envoyé et sa Parole qu'il projeta en



Maryam et un Esprit de lui » (4:169). Et dans un hadith il est déclaré : «Je prends refuge aupres
de toutes les Paroles Parfaites de Dieu contre le mal de ce qui est créaturel. » 122. Et la Parole
qui descend d'aupres de Dieu est Parole sous un aspect, et elle est Livre sous un autre aspect. La
Parole, du fait qu'elle appartienne au monde de I'Impératif (‘alam al-Amr) est autre que le Livre,
puisque celui-ci appartient au monde du créaturel (‘alam al-khalq)*1. Le sujet parlant (le
motakallim), c'est celui par qui subsiste la Parole, de la méme maniere que I'existant subsiste par
son existentiateur. L'écrivain (katib), c'est celui qui fait exister la Parole, je veux dire le Livre.
Parole et Livre comportent des qualifications et des demeures différentes82. Quiconque profére
une parole [un discours] est aussi, en un certain sens, quelqu'un qui écrit, et quelqu'un qui écrit
profére un discours en un certain sens. Nous en avons l'exemple dans ce qui en témoigne en
nous. Lorsque 'homme profere une parole, c'est que celle-ci a émané de son ame sur la tablette
de son cceur [son imagination et sa représentation], et que les différents organes servant d'issues
aux lettres ont donné forme et figure a ces lettres en les pronongant. Son ame83 est donc ce qui a
fait exister la Parole. Il est écrivain, en tant qu'avec le calame de sa puissance il produit les lettres
sur la tablette de son cceur, dans les gradations de sa voix et le cours de son souffle, tandis que sa
personne physique est ce par quoi subsiste la Parole, et que, sous ce rapport, il est sujet parlant.
Comprends ce qui précede par analogie avec le cas de cet homme. Enfin, la Parole est sous un
aspect Qpran [conjonction] et sous un autre aspect elle est forgan [disjonction, discrimination84]
<elle est Qpran sous l'aspect de 1'unité et de la coales- cence, elle est forgan sous l'aspect de la
multiplicité et de la différenciation >. Parce qu'elle appartient au monde de 1'Tmpératif, la Parole
a les coeurs pour demeure : « Elle est dans les cceurs des croyants, et ne la pergoivent que ceux
qui ont recu la connaissance » (29:48) « et ne la comprennent que ceux qui savent » (29:42).
Quant au Livre, parce qu'il appartient au monde créaturel, il a pour demeure les Tables écrites
qui ont une dimension85 et que tout un chacun peut percevoir,
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« Nous avons écrit pour lui [Moise] sur les Tables une exhortation en chaque chose » (7:142). La
Parole, «nul ne la touche hormis les purs» (56:78) ; elle est un « Qoran auguste » (56:76), ayant
un rang sublime sur une Tabula sécréta (lawh mahféiv/, 85:22) « que nul ne touche hormis les
purs, c'est une révélation du Seigneur des mondes » (56:78-79). Cette révélation du Seigneur des
mondes [cette descente, tamcil], c'est précisément le Livre. troisieme voie Indication concernant
'action démiurgique et l'instauration créatrice ire pénétration De ce qui met un agent a 1'état actif
123. L'état actif (failiya) de I'agent peut tenir : 1) ou bien a ce que son activité s'exerce par nature,
2) ou bien a ce qu'elle s'exerce sous la contrainte, 3) ou bien a ce qu'elle est la conséquence de sa
soumission a quelque chose d'extérieur, 4) ou bien a ce qu'elle s'accorde avec son intention
générale, 5) ou bien a ce qu'elle vise le but particulier qui a son agrément, 6) ou bien a ce qu'elle
s'exerce par sollicitude, 7) ou bien a ce qu'elle s'exerce comme étant la manifestation (tajalli) de
I'agent. Ce qui est en dehors des trois premieres catégories, est, bien entendu, une activité
volontaire. La troisieme catégorie peut prendre les deux aspects. Le Créateur de I'univers est un
agent qui agit par nature, selon les philosophes dahriya et les tibaiya [les philosophes
naturalistes]86. Il agit avec une intention en méme temps que par quelque chose qui provoque
son activité <a savoir la connaissance du but>, selon les mo'ta/ilites. Il agit sans que rien en
provoque son activité, selon les motakal- lim{in. Il agit par agrément d'un but < dont la
connaissance est identique a I'essence méme de l'agent>, selon les ishragiy{in [les philosophes de
la Lumiere, disciples de Sohravardi]. Il agit par sollicitude, selon le commun des philosophes. Il
agit, parce que son activité n'est rien d'autre que son Epiphanie



HUITIEME PENETRATION 1JI méme (tajalli), selon les soufis. « Chacun a une direction vers
laquelle il s'oriente ; rivalisez pour ce qu'il y a de meilleur » (2:143). 2e pénétration De lactivité
divine 124. L'activité divine est Impératif (amr) et elle est création (khalq). L'Tmpératif divin est
coéternel a Dieu. Sa création est avenement temporel (hadith %amani). On lit dans le hadith que
I'Envoyé de Dieu a déclaré : « La premiere chose que Dieu créa fut 'Intelligence. » Ou selon une
variante : « Le Calame (Qalam). » Ou selon une autre variante : « Ma lumiere. » Le tout revient
au méme87. 125. Dans le Kitab basair al-darajat de Saffar Qomm188, 1'un de nos coreligionnaires
imamites — qu'ils soient tous agréés de Dieu — il est dit : « Ya'qub ibn Yazid nous a transmis,
d'apres Mohammad ibn ' All 'Omayr, ce récit de Hisham ibn Salim : J'ai entendu Abu 'Abdallah
[c'est-a-dire le sixiéeme Imam, Ja'far al- Sadiq] commenter ce verset : "IIs t'interrogent sur 1'Esprit
(Kah). Dis-leur : I'Esprit procéde de 1'impératif de mon Seigneur " (17:87). L'Imam déclara :
I'Esprit est une créature plus sublime que Gabriel et Michaél. II ne fut [totalement]89 avec aucun
de ceux des temps passés, hormis Mohammad, et il est avec chacun des Imams — le salut soit
sur eux — c'est lui qui les dirige. » [Cf. encore infra § 133 et 147]90. 126. Mohammad ibn 'Ali
ibn Babliyeh Qommi déclare dans son Kitab al-Ttigadat91 : « La croyance que nous professons
concernant les ames pensantes, c'est qu'elles sont les Esprits (Arwah) par lesquels subsiste la vie
des ames des étres animés <les nofiis haywaniya, animae sensibiles>, et qu'elles sont la création
initiale, puisque le Prophete a dit : "La premiere chose que Dieu instaura, ce sont les ames sacro-
saintes (moqad- dasa) et pures. Alors il leur fit articuler son Tawhid™. Apres cela, il créa le reste
de ses créatures. " En outre, la croyance que nous professons concernant les ames, c'est qu'elles
ont été créées pour la pérennité (baga) ; elles n'ont pas été créées pour étre anéanties un jour.
Comme le Prophete encore I'a dit : " Vous n'avez pas été créés pour l'anéantissement, vous avez
été créés pour durer a jamais. Vous ne faites qu'étre transférés d'un séjour a un autre. " En ce
monde, les Esprits sont des
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des captifs emprisonnés dans les corps matériels. La croyance que nous professons a leur égard,
c'est que, lorsqu'ils se séparent des corps, ces Esprits surexistent, les uns pour étre comblés de
béatitude, d'autres pour éprouver leur chatiment, jusqu'a ce que Dieu les fasse retourner a leurs
corps. » 127. 'Isa ibn Maryam — le salut soit sur lui — a dit a ses disciples : « Ne remonte au
Ciel que ce qui en est descendu93. » [Cf. encore infra § 148]. 128. Et dans ce verset qoranique
Dieu déclare : « Si nous le voulions, nous 1'enléverions [vers le monde d'en-haut], mais il
s'attache a la terre et suit sa passion » (7:17 j). 129. Ibn Babiiyeh encore, dans son Kitab al-
Tawhid, rapporte ce propos de 1'Imam Ja'far al-Sadiq, transmis par une tradition ininterrompue :
« L'esprit du croyant est dans une continuité plus étroite avec I'Esprit de Dieu, que la continuité
du rayon du soleil avec le soleil94. » 130. De son c6té, Shaykh-e Mofid, dans le Kitab al-
MagqalatSh, cite, d'apres le Kitab Nawadir al-Hikmat de 1'un de nos docteurs imamites professant
le vrai Tawhtd, et en s'appuyant sur le témoignage de Layth ibn Abi Salim, ce propos de
'Abdallah ibn 'Abbas96 déclarant ceci: «J'ai entendu I'Envoyé de Dieu, lorsque en la nuit du
Mi'rdj il fut enlevé jusqu'au septiéme ciel et qu'ensuite on 'eut fait redescendre sur terre, dire a
'Ali ibn Abi Talib : O 'Ali ! Dieu était, et rien n'était avec 1ui97. Voici qu'il me créa et te créa
comme deux Esprits formés de la seule et méme lumiere de sa Gloire. Nous étions devant le
trone du Seigneur des mondes. Nous glorifions Dieu, le louions et I'exaltions. Et cela, avant qu'il
eut créé les cieux et la terre. Lorsqu'il voulut créer Adam, il me créa et te créa de l'argile de
Tiytn ; elle fut pétrie avec cette Lumiére, et nous plongeadmes dans tous les fleuves et courants
d'eau vive du paradis. Ensuite il créa Adam et confia en dépot a ses reins cette argile et cette
Lumiére. Lorsqu'il eut créé Adam et eut fait sortir de ses reins sa postérité, il les doua de la



parole et leur fit proclamer sa suzeraineté (robiibiya). Ainsi, ce que Dieu a créé en premier lieu,
ce a quoi il donna la perfection par la juste mesure et le tawhid, ce fut moi et toi et tous les
prophetes en fonction de leur rang respectif et de leur proximité de Dieu. » Tout cela dans le
contexte d'un long hadith9*. 131. De ces traditions succédant au témoignage de la preuve

HUITIEME PENETRATION U3 philosophique, il apparait avec évidence que les Esprits ont
une existence antérieure au monde des corps. Les Intelligences sacro-saintes [immatérielles] et
Esprits universels98 sont, selon nous, pérennelles de la pérennité méme de Dieu, tant s'en faut
que Dieu ait a leur conférer la pérennité, parce que, étant d'essence évanescente, lumiéres
involuées dans I'expansion de la lumiére de sa Gloire, les Esprits ne jettent pas de regard sur eux-
meémes [leur propre essence], déclinant devant Lui [comme un astre décline a I'horizon100]. 132.
Sa'ld ibn Jobayr101 a dit : « Dieu n'a pas créé de créature plus sublime que 1'Esprit ; s'il voulait
engloutir les sept cieux et les terres en une seule bouchée, il le ferait102. » 133. Un autre de nos
docteurs imamites a dit : « L'Esprit (Rih) ne procéde pas du KN [Vesto de I'Impératif créateur,
mettant I'étre a I'impératif], parce que, s'il procédait du KN, c'est qu'il lui aurait été et lui serait
soumis. Alors de quoi procede-t- i1 ? Réponse : D'entre Sa Beauté (Jamal) et Sa Rigueur (Jalal). »
Je déclare [moi, Molla Sadrd] : le sens de ce propos, c'est que 1'Esprit est précisément 1'Tmpératif
divin [l'étre a I'impératif], de méme que le mot KN [esto !] énonce précisément cet Impératif
divin par lequel les choses sont produites a 1'étre. D'ou, tous les étres sont créés et procedent de
son Impératif, mais cet Impératif lui-méme [c'est-a-dire 1'Esprit] ne procede pas de son Impératif,
sinon il s'ensuivrait un cercle vicieux ou une regressio ad infinitum. Non, 1'univers, c'est
I'ITmpératif divin [Vesto, 1'étre a I'impératif] prenant naissance de I'Essence divine, comme 1'éclat
du soleil prend naissance du soleil lui- méme, comme I'humidité prend naissance de la mer103.
134. Ibn Babiiyeh, dans le Kitab al-1'tigadat encore, déclare ceci : « La croyance que nous
professons concernant les Prophétes, les Envoyés et les Imams — sur eux tous soit le salut —
c'est qu'il y a en eux cinq esprits : 1'Esprit-Saint (R{ih al-Qpds), I'Esprit de la foi (R{ih al-iman),
l'esprit de la capacité (riih al- qowwa), 1'esprit du désir (riih al-shahwa), I'esprit qui fait croitre.
Chez les croyants fideles (mu'minin), il y a quatre esprits. Chez les impies et chez les bétes, il y
a trois esprits. Quant a ce verset du Livre : " Ils t'interrogent sur I'Esprit. Réponds-leur : I'Esprit
procede de I'impératif de mon Seigneur" (17:87), c'est que 1'Esprit est une créature plus sublime
que Gabriel, Michaél et Séraphiel. Il fut avec I'Envoyé de Dieu ; il est avec les Anges, il est du
Malakiit10*. »

r 54 I.E LIVKE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES 135. Et ce propos d'Ibn Babiiyeh
est pris directement de nos Imams les Tres-Purs — le salut soit sur eux. Ce que 1'on entend par F
Esprit-Saint, c'est 'Esprit primordial, lequel est avec Dieu sans faire retour sur soi-méme [sur sa
propre essence]. C'est celui qui, chez les philosophes, est appelé I'Intelligence agente [Aql fa'al,
Intelligentia agens]. Par I'Esprit de la foi, on entend l'intellect acquis (‘aglmostafad, intellectus
adeptus) ; c'est l'intellect devenu en acte apres avoir été intellect en puissance. Par l'esprit de la
capacité, on entend 'ame humaine pensante (nafs natiga), car elle est intellectus materialis
(bayiilani), c'est-a- dire intellect en puissance. Par esprit du désir, on entend 1'ame vitale [nafs
haywaniya, anima vitalis, sensibilis], dont la condition comporte 'appétit concupiscible et
'appétit irascible [volonté possessive et volonté de puissance !]. Par I'esprit qui fait croitre, on
entend \epneuma physique qui est le principe de la croissance et de la nutrition. Ces cing esprits
entrent en acte successivement et graduellement dans I'homme. Tant que I'homme est dans le
sein de sa mere, il ne possede que I'ame végétative. Ensuite, apres la naissance, 1'ame vitale,
c'est-a-dire la faculté d'avoir des images. Ensuite, avec la croissance physique et quand sa forme



extérieure a plus de force, advient en lui 'ame pensante, c'est- a-dire encore l'intellect pratique.
Quant a l'intellect en acte [celui qui correspond a I'Esprit de la foi], il ne se produit que chez une
minorité d'entre les individus humains. Ce sont les gnostiques {'orafa) et les fideles au sens vrai
qui croient en Dieu, en ses Anges, en ses Livres, en ses Envoyés et au Dernier Jour. Quant a
I'Esprit-Saint, il est particulier aux Amis [ou Aimés] de Dieu { Awliya Allah). Ces cing esprits
sont des Lumiéres différenciées entre elles par 1'intensité ou la faiblesse de la luminescence.
Toutes sont existantes par une seule sorte d'existence, mais possedent des degrés qui s'actualisent
graduellement chez ceux en qui elles viennent a exister en acte'05. 136. Un autre propos vient
encore, par la voix de la tradition, confirmer ce que déclare I'auteur du Kitab al-1'tigadat. C'est le
propos que I'on rapporte de Komayl ibn Ziyad, qui a lui- méme raconté ceci : « J'interrogeai
Mawlana 'Ali, Emir des croyants — sur lui mille bénédictions et salutations — lui disant : O
Emir des croyants ! Je voudrais que tu me fasses connaitre mon ame \nafsi, moi-méme]. L'Tmam
de répondre :

HUITIEME PENETRATION !JJ O Komayl ! Quelle &me souhaites-tu que je te fasse connaitre ?
Je dis : O mon Seigneur, n'y a-t-il pas une ame unique ? Il me dit : O Komayl ! il y a quatre
sortes d'ames : il y a I'ame végétative qui fait croitre ; il y a I'ame vitale qui a la sensibilité ; il y a
I'ame pensante, indépendante de la matiere \qodsiya, sainte] ; il y a I'ame divine intégrale. »
Chacune de ces ames a cing puissances et deux propriétés. L'ame végétative a cing puissances :
celle qui attire, celle qui saisit, celle qui assimile, celle qui repousse, celle qui engendre. Elle a
deux propriétés : 'une est I'accroissement, I'autre est la décroissance. Elle est émise a partir du
foie. L'ame vitale sensible a cing puissances : 1'ouie, la vue, 1'odorat, le gofit, le toucher, et elle a
deux propriétés : appétit de plaisir et appétit de domination. Elle est émise a partir du cceur.
L'ame pensante sainte a cinq puissances : réflexion, souvenir, connaissance, clémence, noblesse.
Elle n'est pas émise a partir d'un organe. Elle est celle qui, entre toutes, ressemble le plus aux
ames angéliques. Elle possede aussi deux propriétés : 1'une est la pureté, 1'autre est la sagesse.
L'ame divine totale a cinq puissances : surexistence dans I'anéantissement, bien-étre dans la
misere, puissance dans I'abaissement, richesse dans la pauvreté, constance dans I'épreuve. Et elle
a deux propriétés : agrément et abandon a Dieu. C'est elle qui a son origine en Dieu et qui
retourne a lui. Dieu le dit : « J'ai insufflé en lui de mon esprit » (15:29) et « O ame pacifiée !
retourne a ton Seigneur, agréante et agréée » (89:27-29). Et I'Intelligence est au centre du
Tout106. j" pénétration De la genése temporelle de 1'univers 137. L'univers avec tout ce qu'il
renferme est avenement temporel (hadith tcamant), puisque I'existence de tout ce qu'il renferme a
été précédée de son propre non-étre dans le temps, en ce sens qu'il n'est aucune ipséité parmi les
ipséités individuelles, dont la non-existence n'ait précédé 1'existence dans le temps, et dont a son
tour I'existence ne précede la non-existence dans le temps. Bref, il n'y a aucun corps ni aucune
réalité corporelle matérielle, que celle-ci appartienne au monde sidéral ou qu'elle appartienne au
monde élémentaire, qu'il
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d'un corps, qui ne soit une ipséité innovée et dont l'existence et l'individualité ne soient
impermanentes. Aussi bien avons-nous de la part de Dieu une preuve éclatante, dés que nous
méditons sur les Signes (ayat) de Dieu et son Livre vénéré. C'est, par exemple, ce verset : «
Serions-Nous fatigué par la premiere Création ? Non, mais ils sont, eux, dans le doute sur une
nouvelle Création » (50:14). Et cet autre verset : « Nous ne serons pas empéché de vous
remplacer par d'autres hommes semblables a vous, ni de vous faire croitre [ou de vous
reproduire] sous une forme que vous ne connaissez pas encore » (56:61). Et cet autre : « Tu



verras les montagnes que tu croyais solidement fixées, se mettre en marche comme marchent les
nuages » (27:90). Et cet autre : « S'il le veut, Il peut vous faire disparaitre et produire une
Création nouvelle » (14:22 et 35:17). Et cet autre : « Au jour de la Résurrection, les cieux seront
roulés dans ma Droite » (39:67). Et cet autre : « C'est Nous-méme qui hériterons de la terre et de
tout ce qui y existe, tandis qu'ils retourneront a Nous » (19:41). Et cet autre : « Tout ce qui est sur
la terre passera, seule subsistera la Face de ton Seigneur en sa gloire et en sa majesté » (55:26-
27). Et ces deux autres enfin : « Il n'est personne, dans les cieux ni sur terre, qui se présente au
Miséricordieux autrement que comme un serviteur » (19:94). « Chacun d'eux se présentera a lui,
au jour de la Résurrection » (19:95). 138. La preuve a laquelle nous venons de nous référer a son
principe tantot dans la considération du renouvellement incessant de la nature [tantot dans la
démonstration des fins auxquelles tendent les natures ou qualités élémentaires, cf. § 140]. Dans
le premier cas, on considére que la nature est une forme substantielle propagée dans le corps ;
elle est le principe prochain pour le mouvement essentiel de ce corps et pour son repos ; elle est
la source des effets qu'il peut exercer. Il n'est point de corps dont I'essence ne soit constitué de
cette forme substantielle, qui est propagée dans 1'ensemble de ses parties intégrantes. Or, ce corps
est perpétuellement la proie du changement, de 1'écoulement, du renouvellement, de la rupture,
de la cessation, de la destruction. Il n'y a donc pas de stabilité pour la nature, et il n'y a pas de
cause a son devenir et a son renouvellement incessant, car ce qui est essentiel n'a point a étre
causé par une autre cause que la cause méme de 1'essence.

HUITIEME PENETRATION 157 Lorsque PInstaurateur a instauré la nature, c'est cette essence
en perpétuel renouvellement qu'il instaura. Telle étant la nature, ce renouvellement incessant se
produit sans intervention nouvelle d'un instaurateur, ni opération d'un agent créateur. Et c'est par
la nature [qui est par essence en perpétuel devenir] que s'établit le lien entre ce qui est temporel
[I'événement] et ce qui est éternel, parce que l'existence, I'acte d'exister de cette nature, consiste
précisément dans cette existence s'accomplissant graduellement. L.a permanence de la nature,
c'est précisément son devenir ; sa stabilité, c'est son changement méme. Ainsi le Créateur qui a
pour qualification la stabilité et la permanence, a donné origine a cet étre en devenir, dont
'essence et 1'ipséité sont en perpétuel renouvellement10'. 139. Ce que les philosophes ont posé
comme étant l'intermédiaire opérant la liaison entre le temporel et I'éternel, a savoir le
mouvement, n'est pas apte a cette fonction. En effet, le mouvement est un étre de raison [eus
rationis] et quelque chose de relatif. Il signifie réduction d'une chose passant de la puissance a
l'acte, mais non pas ce par quoi cette chose passe de la puissance a I'acte, a savoir une existence
en devenir et un devenir s'accomplissant graduellement. Le temps est la mesure qui nombre ce
passage et ce processus d'innovation. Le mouvement est réduction de cette substance passant
graduellement de la puissance a l'acte, et le temps est la mesure de cette éduction. Mais ni le
mouvement ni le temps ne sont aptes a étre un intermeédiaire pour établir le lien entre ce qui est
temporel et advenant, et ce qui est éternel. De méme, les accidents n'ont pas davantage cette
aptitude, parce qu'en fait de stabilité et de renouvellement ils dépendent de leur substrat. Il ne
reste donc [pour ce role intermédiaire] que ce que nous avons dit [a savoir cette forme
substantielle qui est la nature]. D'ailleurs nous avons, a I'appui de cette these, si bien développé
dans nos autres livres les arguments jusqu'a satiété, qu'il n'y a rien de plus a y ajouter ici. 140.
Dans le second cas, la preuve s'attache a démontrer les fins auxquelles tendent les natures, a
savoir que, pour le parachévement de leur essence, et en raison des mouvements qui
s'accomplissement dans leur substance méme [leurs métamorphoses108], ces natures postulent
que l'existence présente passe en elles par une mutation radicale, que vienne a cesser
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fini de labourage et paturage, que soit détruit le présent édifice, que soit foudroyé quiconque est
sur terre et dans le ciel, que soit ruiné le présent séjour, et que 1'ordre des choses émigré aupres
de « 1'Unique qui a Puissance » (12:39 etpassitn). 141. L'Emir des croyants, Imam de ceux qui
professent vraiment le Tawhid, en montrant dans les prones de Nahj al- Balagha, 1'évanescence et
la cessation de 1'univers, prononce, en vue d'affirmer le terme final et le retour au
commencement, les paroles suivantes : « Toute chose est un rien devant Lui, et toute chose
subsiste par Lui. Il est la richesse de quiconque est pauvre, I'honneur de quiconque est humilié, la
force de quiconque est faible, le refuge de quiconque est dans la détresse. Si quelqu'un parle, Il
entend son langage. Si quelqu'un garde le silence, Il connait son secret. A ceux qui vivent, Il
donne la subsistance. Quant a ceux qui meurent, Il est leur vie future. » Puis I'lmam, poursuivant
son prone, en arrive a décrire la condition humaine et la pénétration graduelle de la mort dans
I'homme. Pour finir, viennent ces paroles : « Ainsi, dit-il, la mort ne cesse pas un instant de faire
des progres dans le corps de 'hnomme. Elle finit par atteindre son ouie. Alors le voila au milieu
des siens, ne pouvant plus se servir de sa langue ni entendre avec son ouie. Son regard est
suspendu désespérément a leurs visages ; il voit les mouvements de leurs levres, mais il n'entend
plus le son de leurs paroles. Puis, la mort s'insinue plus profondément en lui ; elle lui enléve la
vue, comme elle lui avait enlevé 1'audition. Puis son esprit finit par sortir de son corps. Ce corps
n'est plus qu'un cadavre devant les siens ; il arrive méme que les siens soient pris de frayeur a
coté de lui, et cherchent a s'enfuir. Il ne peut aider celui qui pleure, il ne répond plus a celui qui
'appelle. On le porte dans une fosse creusée dans la terre ; on 1'y abandonne a ses ceuvres ; les
visites cessent... jusqu'a ce que le Livre ait atteint le terme fixé, que les temps soient accomplis,
que le point final de la Création ait rejoint le point initial, et que, de par I'ordre de Dieu, advienne
la palingénésie de la Création voulue par Lui. Alors II ébranle les cieux et les précipite ; Il émeut
la terre et la fait trembler ; Il déracine les montagnes et les disperse ; elles se broyent les unes
contre les autres par terreur de Sa Gloire et par crainte de Son assaut. Il fait sortir tous ceux qui y
sont ; Il les fait renaitre apres les

HUITIEME PENETRATION 1J9 avoir effacés ; Il les rassemble aprés les avoir dispersés.
Ensuite II les sépare en vue des questions qu'il veut leur poser. Il en fait deux groupes. Il comble
de bonheur ceux-ci ; Il se montre a ceux-la comme le Dieu vengeur. Les fidéles a leur allégeance,
Il les récompense par sa proximité ; Il les rend éternels dans sa propre Demeure, la d'ou aucun
ordre ne les forcera plus jamais de partir ; l1a ou aucune vicissitude ne les atteindra jamais plus ;
la ou il n'y a plus de peur pour les épouvanter, ni d'infirmité a leur advenir, ni de péril a les
menacer, ni de départ pour les troubler. Quant aux rebelles et traitres, Il les fait descendre dans le
pire des séjours. Leurs mains sont enchainées a leurs cous, leurs toupets sont liés a leurs pieds, Il
leur fait revétir des chemises de poix et des vétements taillés dans du feu109. »

SCEAU DU LIVRE 142. Sache que les voies qui menent a Dieu sont multiples, parce qu'il
possede des excellences et des aspects innombrables. « Chacun [de nous] a une direction [une
plage du ciel] vers laquelle il s'oriente » (2:143). Cependant, certaines de ces voies ont plus de
lumiere ; elles sont d'une vertu supérieure, elles sont plus rigoureuses et ont des preuves plus
fortes. La voie la plus stire, celle d'une vertu supérieure a toutes les voies menant a Son Essence,
a Ses attributs et a Ses opérations, c'est celle ou, dans I'argumentation, le moyen terme n'est autre
que Dieu lui-méme, car dans ce cas, la voie conduisant a I'objet cherché n'est autre que l'objet
cherché lui-méme. Aussi bien Dieu est-il la preuve pour toutes choses110. Cette voie fut celle de
tous les prophetes et de tous les Parfaits (Siddigim). « Dis-leur : ceci est ma voie ; j'appelle a



Dieu. Moi et celui qui me suit, nous nous guidons sur une vue intérieure » (12:108) et « Cela
meéme est dans les anciens livres, les livres d'Abraham et de Moise » (87:18-19). Ceux-la sont
donc ceux qui recherchent le témoignage de Dieu sur lui-méme. « Dieu atteste qu'il n'est pas de
Dieu hormis Lui » (3:16). Ensuite ils recherchent le témoignage de 1'Essence divine sur les
attributs divins, ensuite, 1'un apres l'autre, le témoignage de Ses attributs sur Ses opérations et Ses
efficiences. 143. Les autres cherchent a se frayer la voie vers la connaissance de Dieu et de ses
attributs, par l'intermédiaire de quelque chose d'autre, quelque chose qui n'est pas Lui. Ainsi le
commun des philosophes cherchent un acces vers Lui en passant par la contingence des choses.
Les philosophes de la

SCEAU DU LIVRE 161 tature le cherchent en prenant comme argument le mouve- nent du
corps. Les théologiens scolastiques (motakallim{in) rgumentent par la naissance de I'univers dans
le temps. Ces >reuves sont, elles aussi, des indices et des témoignages. Cependant, la Voie dont
nous parlons est plus siire et de vertu upérieure. En fait, c'est a ces différentes voies qu'il est fait
llusion dans le Livre divin, la ot Dieu déclare : « Nous leur aontrerons nos Signes aux horizons
et dans leurs ames, de orte qu'il leur soit évident qu'il est le Vrai » (41:53), tandis u'il est fait
allusion a la Voie précellente dont nous parlons, Drsque Dieu demande : « Ne suffit-il pas que
ton Seigneur oit témoin sur toutes choses ? » (ibid.)lii. \AA. Ainsi, les Sages de Dieu, les
théosophes, méditent en >remier lieu la réalité de I'étre ou de l'exister (haqiqgat al- *ojiid). Ils
approfondissent cette réalité et ils comprennent u'elle est la source et principe de toutes choses, et
que omprise en sa réalité, cette réalité de l'exister est I'Existence Nécessaire. Quant a la
contingence [ou plut6t la nécessité ab lio\, I'incapacité de se suffire a soi-méme pour étre, la
position e causé (la ma 'liiliya), ce sont la des caracteres adjoints a la réa- té de l'exister, dont la
raison n'est pas dans la réalité et essence méme de I'exister, mais tiennent a des déficiences et a
es singularités qui sont extrinseques a sa source et origine. Insuite, en méditant sur ce qui est
inhérent a la nécessité et a la Dntingence, a la capacité et a I'incapacité de se suffire a soi- 1€me
pour étre, ils arrivent au Tawhid [a comprendre 'Unité] es attributs de 1'Etre Divin, et a
comprendre, par ses attri- uts, le comment de ses dispositions et de ses opérations : c'est-a-dire a
comprendre en quoi consistent les étres Dntingents qui sont ses manifestations >. 145. Dans les
preuves que nous avons données ici précé- emment, il y avait déja quelque chose par quoi a
commencé e poindre la lumiére de I'Etre Réel (Haqq) a I'horizon de explication, tandis que le
soleil de la Vraie Réalité (hagigat) se ;vait a I'horizon de la gnose mystique ('irfan). Ce quelque
lose, c'était que 1'étre ou l'existence, comme nous l'avons it, est une réalité simple
[indécomposable], ne comportant ni snre ni différence, ni définition ni notification, ni preuve ni
émonstration. La différenciation entre ses monadisations ihad) et ses individuations numériques
(a'dad) ne consiste n'en une différence par la perfection et la déficience, 1'anté-
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ou l'incapacité de se suffire a soi-méme pour étre, ou en choses accidentelles ainsi qu'il en est
dans le cas des individus participant a une méme quiddité. Au sommet de sa perfection, cette
réalité est I'acte pur d'exister, tel qu'il n'y en a pas de plus parfait, et c'est la réalité simple de la
nécessité d'exister, impliquant la perfection la plus achevée, la gloire la plus élevée, l'infinitude
dans l'intensité, puisque chaque degré ou niveau d'étre qui est inférieur en intensité a celui-la,
n'est pas l'acte pur d'exister, mais s'accompagne de défaillance et de déficience. 146. Mais la
défaillance de 1'étre [qosiir, I'échec a une certaine limite] ne tient pas a la réalité de 1'étre, a ce qui
fait I'essence de I'exister, ni a des choses qui lui soient inhérentes, parce que cette défaillance est
non-étre, et que le non-étre est précisément la négation de la source et origine de I'étre, ou bien la



négation de sa perfection. C'est pourquoi I'Etre Premier exclut absolument tout non-étre, c'est
évident. La défaillance ou la négativité ne vient pas s'adjoindre a la source et origine de 1'étre,
mais a I'événement (woqi ') de I'étre se produisant a un second degré ou niveau, et a tous les
niveaux ou degrés inférieurs a celui-la. Les défaillances et les négativités surviennent aux étres
seconds (thawanf), quant a — et en raison de — leur position en second et de leur retard (ta
akhkhor) dans 1'étre112. L'Etre Premier persiste dans la perfection la plus compléte, laquelle ne
comporte aucune limite ; la négativité et I'indigence d'étre prennent naissance du fait de
I'émanation (ifdda) et de l'instauration (ja 7), parce qu'il va de soi que ce qui est instauré (maj'al)
n'est pas a égalité d'étre avec ce qui l'instaure (ja'il), et que 'émanation (fayd) n'est pas, quant au
niveau de son acte d'exister, a égalité avec la source Emana- trice (fayyad). Aussi les ipséités
sont-elles, dans I'ordre hiérarchique qu'elles présentent, suspendues a 1'Etre Premier. D'oti leurs
défaillances sont compensées par sa complétude, leur indigence est compensée par sa richesse.
Plus grave est le retard d'un étre par rapport a I'Etre Premier, plus graves sont en lui la défaillance
et la négativité. 147. Nécessairement le Premier Emané (al-Sadir al-awwai) de 1'Etre Premier est
le plus glorieux des étres apres lui. Ce Premier Emané est 1'existence primordialement instaurée
(wojiid ibda'1)113, laquelle ne comporte pas de contingence, sinon une certaine contingence qui
est voilée par la Nécessité
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nécessaire, et dont la nécessité du Premier Emané dérive immédiatement]. C'est 13 le monde de
I'Tmpératif divin (‘alam al-Amr al-ilahi). Ne sont contenus en lui que les Esprits- Saints (Arwah
gadisa), lesquels se différencient entre eux par leur degré de proximité de I'Essence Une et Seule
(Dhat aha- diya), parce que ces Esprits-Saints constituent les irradiations divines. Le terme
Esprit-Saint (Riih al-Qpds) signifie leur ensemble, parce qu'ils forment ensemble comme une
personne unique. Et I'Esprit-Saint n'est pas de ce monde ; il ne tombe pas sous I'Tmpératif
créateur KN [esto /], parce que précisément I'Esprit-Saint est cet Impératif créateur, il en est le
Verbe \qawl, mettant I'étre a 1'impératif114]. Aprées I'Esprit- Saint, il y a le plan ou degré des
ames, formant elles-mémes une hiérarchie. 148. Ensuite viennent les natures et les formes
[d'entre I'univers sidéral], constituant également une hiérarchie de degrés. Ensuite les corps
simples [les quatre éléments du monde sublunaire], I'un apres 'autre, jusqu'a la Materia ultima,
dont la condition propre est la réceptivité pure et I'aptitude a recevoir les formes ; elle est la
limite de 1'en-bas et de la ténebre115. Ensuite, voici que I'étre [I'exister] commence a s'élever, a
partir de cette matiére, par un processus qui lui confére une subtilité et une perfection croissante.
I1 accomplit ainsi son retour vers la d'ou il descendit116, il régresse vers la d'ou il prit origine,
par un [processus cosmique] qui souléve les choses faites de matiére, met en mouvement les
corps, engendre, par les révolutions des luminaires [les astres], la chaleur d'origine céleste qui,
agissant en stimulant dans les éléments, entraine la formation du végétal aprés celle du minéral,
pousse les composés élémentaires jusqu'au degré ou ils sont capables de recevoir la vie. Enfin [ce
retour de 1'étre s'accomplit] par I'ardent désir inspiré aux ames d'atteindre au degré de
I'Intelligence en acte [intellect acquis, 'agl mostafad, intellectus adeptus117], de sorte que les
ames accomplissent leur retour a Dieu le Tres-Généreux. 149. Médite alors sur la sagesse de
I'Instaurateur de I'étre : comment il instaura les choses et fit paraitre les étres de degré en degré
de précellence [dans I'ordre d'une hiérarchie descendante]. Il instaura tout d'abord des lumieres
sacro-saintes, étres de pure Lumiere (Anwar qodsiya) et Intelligences agentes
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Saints]. Il s'épiphanisa a elles et par elles, et projeta en elles son image et sa forme118. Par elles,



il manifesta ses opérations ; par leur intermédiaire, il créa de nobles corps, purs et dispensateurs
de lumiere [les astres], pourvus d'ames vivantes [les animae ou angeli caelestesY", dont le
mouvement éternel, en les rapprochant de Dieu, est la célébration de leur service divin. Ces corps
célestes, il les a portés dans un vaisseau «fait de planches et d'étoupe » (74:13), voguant sur
I'océan du Décret et de la destinée. « Au nom de Dieu ! qu'il vogue et qu'il arrive au port » (
11:43). « Qu'a ton Seigneur il aboutisse » (79:44)'20. 150. Et ces ames célestes, il les a
constituées différentes les unes des autres quant aux mouvements [qu'elles impriment a leur ciel
respectif], et par la quant aux proportions121 des irradiations que dispensent les luminaires
[c'est-a-dire les astres], et qui préparent 1'éclosion des étres sublunaires. Ensuite il créa la matiere
des éléments, qui est la plus inférieure des créatures contingentes et qui est le terme final dans
I'économie (tadbir) de I'Tmpératif existentiateur. C'est que I'Impératif divin opere d'abord en
descendant du ciel vers la terre. Il opére ensuite la remontée vers lui, en faisant étre les minéraux
par le mélange équilibré des éléments, puis les végétaux naissent de la substance la plus pure de
ces éléments, puis les animaux, finalement 'homme. Et lorsque I'homme atteint la plénitude de
son étre par la connaissance et par la perfection, il atteint le degré de 1'Intelligence agente. La
prend fin I'échelonnement des degrés du Bien et de I'émanation : le point final du cycle de I'étre a
rejoint le point initial122. Achevé ce livre avec l'aide du Souverain tres-aimant qui est le
dispensateur du Bien et de 'Emanation.

NOTES

Notes de l'introduction i. Il convient de mentionner aussi 1'ouvrage de Max Horten, Das
philosophische System von Schira’i (1640), iibersettct und erlautert, Strass- burg 1913. Curieux
ouvrage qui, contrairement a ce qu'annonce le titre, ne traduit ni n'éclaircit grand-chose. La
méthode de I'auteur consiste a « épingler » une ou deux phrases cueillies a la hate de page en
page. On a l'impression de quelques lueurs entrevues la nuit, a travers la vitre d'un wagon, sans
qu'il soit possible de se faire aucune idée du paysage. 2. Cf. I'introduction de Seyyed Hossein
Nasr a son édition de la Kisala-ye Seh Asl (publiée par la faculté de théologie de l'université de
Téhéran, a 1'occasion du quatrieme centenaire de la naissance de Molla Sadra), Téhéran 13
80/1961, p. 2. Les principales sources pour la biographie de Molla Sadra (cf. ibid. n. 1) sont :
Moh. Khwansari, Rawdatal-jannat, lith. Téhéran 1306, [Ipp. 331-332 ;Rawdatal-safa, appendice
de Reza Qoli-Khan Hedayat, lith. Téhéran 1270, VIII, p. 129 ; Mirza Moh. Tonkaboni, Qisas al-
'Olama’, Téhéran 1313, pp. 329-333 ; Moh. 'Ali Tabrizi, Kayhanat al-adab, Téhéran 1331, vol. II,
pp. 458-461, n°® 481 ; Mirza Hosayn Niiri, Mostadrak al- wasa'il, Téhéran 1321, III pp. 422-423 ;
Moh. ibn Hasan al-Horr al- 'Amili, Amal al-amil, Téhéran 1302, p, j8, note de Moh. Qommi. 3.
Cf. la livraison spéciale de la revue Indo-Iranica (Calcutta 1962) ; ibid. I'article de Seyyed
Hossein Nasr, Sadr al-Din Shira/i : his Life, Doctrines and Significance, pp. 6-16. Un Molla
Sadra Commémoration Volume, publié par The Iran Society, Calcutta, est actuellement sous
presse. 4. Mentionnons ici quelques-unes de ces publications auxquelles ont collaboré aussi bien
des universitaires que des shaykhs traditionnels. Publiés par la faculté de théologie de l'université
de Téhéran :
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Sadra Commémoration Volume) ; Sayyed Ja'far Sajjadi, Mostalihat-e fahafi-ye Sadroddin
SbiraAl mashhiir be-Molla Sadra (Explication en persan des termes techniques arabes du
vocabulaire philosophique de Molla Sadra), Téhéran 13 80/1961. Publié par l'université de
Mashhad : les Ma/ahir al-1lahiya, par les soins de M. Jalaloddin Ashtiyani, lequel a donné,



d'autre part, deux ouvrages importants : Sharh-e hal 0 araye falsafa-ye Molla Sadra, Mashhad
1341 h.s. (tres bon exposé de la vie et des doctrines philosophiques de Molla Sadra), ainsi qu'un
important exposé sur la métaphysique de 1'étre : Hasti a% na’\ar-efalsafa 0 'irfan, Mashhad 13 80
h.l. On trouvera ci-dessous, dans I'esquisse bibliographique, mention des ouvrages de Molla
Sadra publiés récemment par les universités de Téhéran, Mashhad et Ispahan. 5. Ou, pendant
trois ans, nous avons consacré un cours a son commentaire du Kitah Hikmat al-Ishraq de
Sohravardi ; nous espérons pouvoir en publier la traduction [Le Livre de la sagesse orientale,
Lagrasse, Verdier, 1986]. Ces deux dernieres années, nous avons consacré tout un cours a son
commentaire du Kitab al-Hojjat, livre III de son grand commentaire des Osiil mina'l-Kafi de
Kolayni. Cf. Annuaire de 1'Ecole pratique des Hautes-Etudes, Section des Sciences religieuses,
1962-1963, pp. 69 ss., et 1963-1964. Pour un apercu d'ensemble, cf. [En Islam iranien, tome IV,
pp. 54-122]. 6. Une des grandes figures du monde shi'ite de I'époque. Baha'oddin 'Amili était né
a Ba'albek en 953/1546. A I'dge de 13 ans il vint en Iran avec son pere qui était un disciple de
Shahid-e Thani. Il fut shaykh al-islam a Ispahan. Ses ceuvres spirituelles ont toujours été trés
répandues. Cf. S. H. Nasr, introd. aux .M 'Asl(supra, n. 2) p. 3, n° 3 ; Rawdat al-jannat, pp. 632-
640 ; Rayhanat II, pp. 382-396, n° 742. Ses poemes en persan ont été publiés par M. Sa'id
Naficy, Téhéran 1319 h.s. 7. Pour un apercu sur la vie, les ceuvres et les doctrines de Mir Damad,
cf. notre étude : « Confessions extatiques de Mir Damad, maitre de théologie a Ispahan », in
Meélanges Louis Massignon, vol. 1, Institut francais de Damas, 1956, pp. 331 a 378 ;[et surtout
En Islam iranien, IV, pp. 9-53]. 8. Sur Mir Ab{i'l-Qasim Fendereski, cf. Rayhanat III, pp. 231-
232, n° 367 ;S. H. Nasr,0/>. cit.,p. 4,n. 4. SaRisala-yeSina'lyaa.été publiée par M. 'Alil Akbar
Shahabi (Publications du Farhang-e Kho- rasari), Mashhad 1317 h.s. 9. Cf. nos Prolégomeénes
aux Opéra metaphysica et mystica I de Sohravardi (Bibliotheca Islamica, 16), Istanbul 1945, pp.
56 ss. L'ouvrage en persan intitulé Dabestan al-madhahib, de Mobed Shah, est riche en
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n'y a aucune raison d'infirmer ces renseignements sous prétexte que I'ouvrage est unique. Mais il
a souffert de la déplorable traduction parue, il y a plus d'un siécle, sous les noms de Shea and
Troyer. Une bonne édition du texte serait nécessaire, accompagnée d'une traduction fidéle. La
traduction persane des Upanishads (sur laquelle avait travaillé jadis Anquetil-Duperron) a été
publiée récemment a Téhéran par M. Jalali Na'ini. M. Daryush Shayegan poursuit une recherche
comparative sur les textes sanskrit et persan [cf. D. Shayegan, Hindouisme et Soufisme, Paris,
éd. de la Différence, 1979]. 10. Cf. Al-Hikmat al-mota'aliyaJt'l-Asfar al-'agliya al-arba'a, éd.
Moh. Hosayn Tabataba'i, Ier Safar, irc partie, Téhéran 1378 h.1., pp. 4, j,6, 7. 11. Cf. S. H. Nasr,
op. cit., p. j. 12. Cf. la déclaration explicite de Moh. Yiisof Waleh Qazvini, citée par M. Danesh-
Pajlih, dans l'introduction a son édition du Kasr Asnam al-jahiliya, p. 2. 13. D'apres certaines
données de la biographie de Mohsen Fayz, dont Sayyed Mohammad Meshkat fait état dans sa
préface au 4e volume de la récente édition du Kitab al-Mahajjat al-bay”a (Téhéran 1359 h.s.), M.
Danesh-Pajiih propose de reculer la date du retour de Molla Sadra a Shiraz jusqu'a I'année 1042
h. La date semble trop tardive, et limiterait a quelque huit années la durée de 1'enseignement de
Molla Sadra a Shiraz. 14. Thomas Herbert, S orne Years ofTravels into diverse parts of Africa
and Asia the Great, London 1677A. 129, cité par S. H. Nasr dans son article Ashna'i ba Akhtind
Molla Sadra dar Maghreb %amin (in Yad- Nameh, op. cit., n. 4), p. 57. ij. Molla Sadra, Kasr
asnam al-jahiliya, éd. Danesh-Pajiih, p. 132. 16. Cf. I'important ouvrage de Georges Vajda,
Recherches sur la philosophie et la Kabbale dans la pensée juive du Moyen Age, Paris-La Haye,
Mouton and Co., 1962, et le mémoire de Colette Sirat, Mar'ot EI6Mm (hes Visions divines) de
Hanokh ben Saiomon al-Qostantini (Revue des études juives, juillet-décembre 1962, pp. 247 a



354). 17. Cf. l'introduction de M. Danesh-Pajih a son édition de Kasr asnam... pp. 17 ss. 18.
Asfar, éd. cit., vol. I, p. 8. 19. Pour les notions d'Orient, de connaissance, de philosophie et de
tradition orientales chez les ishraqiyiin, cf. nos Prolégomenes I, op. cit., n. 9, pp. 2 j a 62, ainsi
que nos Prolégomenes I aux (Euvresphiloso-
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2), pp. j a 39 ; voir aussi notre ouvrage Avicenne et le Récit visionnaire [nouvelle édition, Berg
International, Paris 1979]- Ici méme, cf. les notes 60 et 75 de notre traduction du Kitab al-
Masha'ir. 20. Molla Sadra eut le temps de commenter le Kitab al-'Aq]l, le Kitab al-Tawhid, et de
commencer le commentaire du Kitab al-Hojjat, lequel contient 1'enseignement des Imams sur la
prophétologie et I'imamologie. Bien qu'il ne piit commenter qu'un dixieme environ de ce livre
d'une importance capitale pour la pensée shi'ite, 1'édition lithographiée de son commentaire
(Téhéran s.d.) n'en comprend pas moins 492 pages in-folio (cf. déja supra, n. j). Deux éditions
typographiques du grand ouvrage de Kolayni ont été données récemment par les soins du shaykh
Moh. Akhiindi : texte arabe seul en huit volumes, Téhéran 1334/1955 ; texte arabe avec version
persane et commentaire, 4 vol. parus depuis 1961. 21. Cf. [En Islam iranien, IV, pp. 54-122 ; I,
pp. 219-284], ainsi que notre Histoire de la philosophie islamique I, Gallimard 1963, le chap. 11
sur « le shi'isme et la philosophie prophétique » [rééd. Gallimard « Folio », 1986]. 22. Cf. [En
Islam iranien, IV], et notre Trilogie ismaélienne (Bibl. Ir., vol. 9), index s.v.ghaybat. 23. Sur les
propos des Imams concernant la waldyat, cf. Kolayni, al-Usfilmina'TK4ji, éd. citée (texte arabe
seul), vol. I, pp. 412 a 439. 24. Cf. notre article sur « Haydar Amoli (vime/xive siécle), théologien
shi'ite du soufisme » (in Mélanges Henri Massé, publiés par la faculté des lettres de 'université
de Téhéran, et [En Islam iranien, III, pp. 149-213 et I, pp. 86-134]. 25. SehAsl, éd. S. H. Nasr, §
120, pp. 82-83. 26. Sur ce méme texte cité par Haydar Amoli, cf. [En Islam iranien, I,pp. 86-
134]. 27. Seh Asl, éd. citée, § 121, p. 8 3. Sur ce méme texte mis en ceuvre par Haydar Amoli, cf.
ibid. 28. Cf. Kolayni, op. cit., vol. I, pp. 401-402. 29. Cf. SehAsl, éd. citée, § 122, pp. 83-84. 30.
Sharh Osiil al-Kaji, éd. lith. Téhéran s.d., p. 437. 31. Sharh, p. 446. C'est une page qu'il convient
de citer ici, car elle est éminemment caractéristique de la spiritualité de Molla Sadra et de son
attitude a 1'égard du soufisme. Aprés avoir commenté la gnoséo- logie enseignée par les Imams,
Molla Sadra s'arréte assez longuement
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observation : « Quant aux hommes de réflexion et a ceux qui savent prendre la dimension des
choses (dhawul-i'tibar), ils ne dénient pas, certes, 1'existence de cette méthode, ni la possibilité
qu'elle conduise au but dans des cas exceptionnels, car il en fut ainsi pour la plupart des états
spirituels vécus (ahwal) par les prophetes et les Awliya. En dehors de ces cas, ils 1'estiment
scabreuse : ils jugent lente la maturation de ses fruits, et estiment improbable la réunion de toutes
les conditions qu'elle présuppose... » Sa conclusion est finalement celle-ci : « Ce qui convient le
mieux, c'est que le pélerin vers Dieu {al-salik ila'llah) fasse la synthése des deux méthodes. Que
son ascese intérieure (tas- fiya) ne soit jamais vide de méditation philosophique (tafakkor) ; et
réciproquement, que sa méditation philosophique n'aille jamais sans un effort de purification
spirituelle. Ou mieux dit : que sa méthode spirituelle soit un bar*akh qui conjoigne les deux
méthodes (bayna'l- tarigayn), comme telle est la voie (minhaj) que suivent les hokama
ishraqiytin. » Cette doctrine reproduit exactement celle que professe Sohravardi dans le prologue
de son livre Hiktnat al-Ishraq ; cf. notre édition in (Euvres philosophiques et mystiques de
Sohrawardt (Bibl. Ir., vol. 2), Téhéran-Paris 1952, pp. 10-13 du texte. [Cf. Sagesse orientale, op.
cit., p. 86 ss.] 32. On trouvera quelques pages traduites des ceuvres de ces deux penseurs dans



notre livre [Corps spirituel et Terre céleste, Paris, Buchet- Chastel, 1979, pp. 201-210]. 33. Cf.
introd. de M. Danesh-Pajiih a son édition du Kasr asnam al-jahiliya, pp. 23 ss. 34. Cf. Kayhanat
al-adab I, p. 430, n® 954. 3 j. Sur SalihMazanderani, ibid. iv, pp. 424 ss., n® 674 ; sur Mirza
Rafi'g, ibid. iv, p. 162, n°® 294. 36. Sur Molla Shamsa, ibid. iv, p. 73, n° 138 ; cf. encore infra,
introd. chap. 11. 37. Sur Qotboddin Ashkevari, cf. nos Confessions extatiques de Mir Damad,
op.cit., n. 7. 38. Ce tafsir a été édité récemment en quatre volumes gr. in-8°, sous le titre de
Tafsir-e sharif-e Lahiji, les vol. 1 et 11 par les soins de M. Mir Jalaloddin Hosayni Mohaddeth,
les vol. 111 et iv par les soins de M. Mon. Ibrahim Ayeti. Téhéran 1381 h.l. 39. Cf. Kayhanat u,
pp. 252 ss., n° 535. 40. Qazi Sa'ld Qommi fut également I'éleve de 'Abdorrazzaq Lahiji et de
Molla Rajab 'Alj, cf. Kayhanat iv, p. 268, n°® 412 [et ha
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aux XVlIle et xvnf siecles, Buchet- Chastel, Paris 1981]. 41. Kayhanat 11, pp. ijj ss, n® 337. 42.
Ibid. 11, pp. 134-13 j, nos 279 et 280. 43. Cette énumeération nous fournit 'occasion de
mentionner la question que pose un livre qui était lu par tous les philosophes et théosophes dont
les noms viennent d'étre cités, ainsi que dans les cercles soufis shi'ites. Il s'agit du Mishah al-
shari'at wa-miftah al-haqiqat (La Lampe de la religion littérale et la clef de la vérité spirituelle),
unanimement attribué au sixieme Imam, Ja'far al-Sadiqg. Aucun de nos philosophes ni de nos
spirituels n'a mis en doute l'authenticité de cette attribution, sauf peut-étre Majlisi. Récemment
une réédition anasta- tique de I'ancienne lithographie de 1'ouvrage a été publiée a Téhéran (1378
h.1.) par les soins de M. Hasan Mostafavi. Le livre est mentionné pour la premiére fois, sous le
titre ci-dessus, par Radioddin 'Ali ibn Tawiis (ob. 663/1265), qui avait lu tous les livres shi'ites de
son temps, y compris ceux qui ont disparu depuis lors et dont nous ne connaissons plus que les
titres (d'ou la faiblesse de tout argument ex silentio). Dire que I'enseignement du livre differe de
la maniere de 1I'Imam ailleurs, pour en conclure qu'il n'est pas de lui, c'est prendre parti a priori
pour lesfogaha contre les 'orafa. Relever que les citations sont faites a la troisieme personne et
que certains récits interpolés ne peuvent étre de I'lmam, pour conclure de la a I'inauthenticité
pure et simple, c'est méconnaitre totalement la structure du livre. Certes, nous ne sommes pas en
présence d'un livre que I'Tmam se serait mis un beau jour a rédiger sous ce titre. Nous sommes en
présence d'un florilege qui groupe certaines sentences de 1'lmam, et auquel a été donné le titre
mentionné ci-dessus. L'auteur du florilége a pu introduire par-ci par-la ses propres annotations
(s'il avait connu la technique moderne de la mise en pages, tout aurait été plus clair). Mais cela
n'autorise nullement une hypercritique a tout rejeter en bloc (de méme, si I'lmam n'a pas rédigé
un tafsir, il est possible de reconstituer un tafsir par les multiples hadith ou il s'exprime sur le
sens des versets qoraniques). La question qui subsiste est celle-ci : les sentences introduites par
qgala al-Sadiq s'accordent-elles avec I'enseignement de I'Tmam ? Ceux qui sont dans la ligne d'un
Haydar Amoli ou d'un Molla Sadra sont les seuls a pouvoir donner une réponse valide. Nous
reviendrons ailleurs sur cette question, ainsi que sur un autre livre du méme genre, intitulé Bihar
al-'olim [L'Océan des connaissances), également attribué a I'Tmam Ja'far. Qu'un hadith soit
enregistré ou non dans l'encyclopédie de Majlisi, cela ne tranche pas définitivement la question.
Il y a a mener I'enquéte dans d'autres corpus, et a tenir compte des hadith de I'ITmam reconnus de
la gnose ismaélienne.
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Caire 1317, vol. I, p. 38. 4j. Cf. [Enlslam iranien... IV, pp. 205-300]. 46. On peut s'en faire
quelque idée par les passages de la Hiktnat 'Arshiya de Molla Sadra et du commentaire de
Shaykh Ahmad Ahsa' traduits dans notre livre [Corps spirituel..., pp. 194-200 et pp. 2 30-249].



47. Ce commentaire est reproduit en marge de F éd. lith. du Kitab al-Hikmat al-'arshiya, Téhéran
13ij h.L, ou il débute p. 112. 48. Les critiques que reproduit M. Gholam Hosayn Ahani, dans
l'introduction de sa paraphrase persane de la Arshiya, pp. 3 ss., peuvent fort bien se retourner
contre Molla Isma'il. 49. Cf. Commentaire de Shaykh Ahmad Ahsai, éd. Tabriz, p. 267. jo. Cf.
Kolayni, al-Osiil mina'l-Kajt : Kitab al-Hojjat, chap. vu, 9e hadith, éd. Akh{ind1 (texte arabe
seul), vol. I p. 184. Nous projetons de donner la traduction francaise de ce Kitab al-Hojjat. ji.
Molla Sadr4, Sharb al-Osiil mina'l-Kajt, lith. Téhéran (s.d.), pp. 473 ss. j2. Ibid.,p. 476. 53. Cf.
[En Islam iranien..., III, pp. 149-213]. M. Osman Yahya et moi-méme préparons 1'édition et la
traduction du trés important jami' al-Asrar de Haydar Amoli [paru depuis : La Philosophie sht'ite,
Biblio. Ir. ; 16]. 54. Cf. la notice que lui consacre Shaykh Agha Bozorg Teherani, Tabagat A'idam
al-Sht'a, 2e partie, xme siecle de I'hégire. Téhéran jj. Il ne peut s'agir, vu la date, de Molla
Ahmad Yazdi, correspondant de Molla Hadi Sabzavari, a qui il adressa des questions ; cf.
Shaykh Agha Bozorg, op. cit., p. 78. 56. Cf. sur ce personnage, ibid., p. 106, n° 209 ; Rayhanat
iv, p. 333, n° 575 ; [En Islam iranien... IV, pp. 205-300]. 57. Cf. Rayhanat II, n°® 280. Nous avons
déja référé ci-dessus (chap. 1, p. 27) a cet ouvrage, lithographie a Téhéran en 1314 h.1. Le titre
est également comme une allusion au nom du questionneur Badi' ol-Molk Mirza. j8. Cf. notre
édition de la version persane d'Ab{i Ya'qiib Sejes- tani, Kashf al-Mahj{ib (Bibl. Iranienne, vol. I),
Téhéran-Paris 1949, index s.v. hast, ainsi que notre Trilogie Ismaélienne (Bibl. Ir. vol. 9), ibid.,
1961, index s.v. ays, ta'yis, etc.

174 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES 59. Ou I'on peut comprendre le
suffixe 1 soit commeya'e tankir, suffixe d'indétermination, soit comme ya'e masdar, suffixe de
nom verbal pour former un terme abstrait. 60. M. Osman Yahya prépare un Dictionnaire des
termes techniques du Kitab al-Fot{ibat al-Makkiya d'Tbn 'Arabi. 61. Nous référons sur ce point a
quelques-unes de nos publications antérieures \Avicenne et le Récit visionnaire, op. cit. ;
L'Imagination créatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabf, Paris, Flammarion, 1977 ; L'Homme de
lumiére dans le soufisme iranien, Editions Présence, 1984. 62. Cf. supra, p. 40-41, Esquisse
bibliographique, n° 37. 63. Ici, comme précédemment, il faut en revenir, pour apprécier la
situation dans I'ensemble de 1'ontologie, a E. Gilson, L'Etre et I'essence, Paris, Vrin, 1948, pp. 16
ss. 64. On comprendra que celui qui fut le premier traducteur de Heidegger en francais, et qui est
ici le traducteur de Molla Sadra, se trouve précisément ici sur un difficile chemin de créte. 6 j.
Cf. notre étude sur Le theme de la Résurrection dans le commentaire du « Kitab Hikmat al-Isbraq
» de Sohrawardi par Molla Sadra (Molla Sadra Commémoration Volume, The Iran Society,
Calcutta ; sous presse). [Cf. aussi En Islam iranien, IV, pp. 84-95.] 66. Comme semble y
consentir E. Gilson, op. cit., p. 20, tout en estimant que I'existentialisme « dans son effort
légitime pour remettre de I'existence dans I'étre » 1'a peut-étre une fois de plus « essentialisé »
{op. cit., p. 17). 67. T>a.nssonSharbal-Os{ilmina'l-Kafi,c{.supra,p. 38-39, Esquisse
bibliographique, n°® 33. Cf. également [En Islam iranien... I, pp. 39-90], ainsi que notre Histoire
de la philosophie islamique, chap. 11. 68. Cf. notre Trilogie ismaélienne, index s.v. Paraclet.
Notes de la traduction i. Le mot malakiit étant pris ici au sens que rappelle Shaykh Ahmad Ahsa'i
dans son commentaire (éd. Tabriz, p. 2j) : « Presque toujours, lorsque les philosophes emploient
le mot malak{it, ils entendent par la le monde des ames ('alam al-nofiis), c'est-a-dire le monde des
entités séparées de la matiere élémentaire et de la durée chronologique (moddat Aamamya), mais
non pas de la forme, parce que leurs formes et figures sont analogues a celles du monde visible
par les sens (‘dlam al-shahada). Mais il arrive aussi qu'on emploie le mot pour désigner de facon
générale I'hégémonique des choses (%imam, littéralement guide, réne) grace auquel ces choses



subsistent, comme dans ce verset qoranique : " Demande-leur dans la main de qui est le malakiit
de toutes choses ? Celui qui protége et n'a pas a étre protégé " (23:90). Et ce malakiit, ce sont les
réalités suprasensibles des choses (haqa'iq al-ashya al-ghaybiya). » En général, la hiérarchie des
univers se présente dans 1'ordre suivant : tnolk, malakiit, jabarfit, 1ah{it. Mais il y a des variantes
de schémas. Shaykh Ahmad le rappelle, lorsque le mot malakiit reparait plus loin, a la fin du § 4 :
« Les 'orafa emploient le plus souvent le mot malakiit pour le monde des &mes. Quant m jabariit,
la plupart emploient le mot pour désigner le monde des pures intelligences. Certains cependant
I'emploient pour désigner 'ensemble du molk (monde visible) et du malakit. Il y en a qui
inversent et mettent le malakiit au-dessus du jabariit. Souvent dans le Qoran et dans les
traditions, le mot malakiit est employé pour signifier le malakiit (I'hégémonique) d'une chose,
grace auquel cette chose subsiste. Pour 'auteur (c'est-a-dire infra § 4) il signifie I'Intelligence
agente ('Aql fa"al), c'est-a-dire le Dieu par qui et dont est créée la création (al-Haqq al-makhliiq
bihi) » [ibid., p. 19). Ce dernier terme est un des termes caractéristiques du lexique technique
d'Ibn ' Arabi. De ces explications, il ressort que le malakiit désigne tantot en

i76 PROLOGUE particulier le « monde des ames célestes » (dans lequel est compris le 'dlam al-
mithal, mundus imaginates), tantot le malakiit de chaque chose, c'est-a-dire son essence invisible,
sa réalité célestielle, suprasensible, la face angélique qui la guide et par laquelle elle subsiste. Il
semble que 1'hégémonique (cf. la notion stoicienne de Yhéganonikon) traduise directement
'aspect du malakiit que Shaykh Ahmad fait ressortir ici du texte de Molla Sadra. C'est encore cet
aspect que Sohravardi exprimait en donnant a I'ame comme lumiére (niir) une qualification
empruntée au vocabulaire de I'ancienne chevalerie iranienne : niir espahbad. La premiere et la
seconde création auxquelles fait allusion la ligne suivante, référent respectivement au monde
spirituel et au monde élémentaire. 2. Comme il y a eu mainte occasion de le rappeler dans des
publications antérieures, le terme hikmat n'est pas exactement traduit par notre terme «
philosophie », bien qu'on puisse souvent le traduire ainsi sans dommage. En fait hikmat, hikmat
ilahiya, ce n'est exactement ni ce que nous appelons philosophie, ni ce que nous appelons
théologie, mais est I'équivalent littéral du grec theosophia (cf. encore infra, n. 59 et 10 j). Il faut
avoir toujours présente a l'esprit la gnoséo- logie de nos penseurs. Molla Sadra en a donné un
parfait schéma, entre autres, dans son commentaire des Osiil al-Kafi de Kolayni, dans le traité de
la prophétologie et de Pimamologie (K. al-Hojjat, lithogr. Téhéran, p. 445). Il en résulte que
I'ange de la Connaissance pour le philosophe est identique a I'ange de la Révélation pour le
prophéte et a I'ange de I'Inspiration pour I'lmam, mais sa fonction angélique s'actualise a des
plans différents. C'est précisément dans la théosophie shi'ite que se noue le lien organique entre
gnoséologie et prophétologie. Elle a pour corollaire la polarité du %ahir (extérieur, exoté- rique)
et du batin (intérieur, ésotérique), ce qui d'emblée met la méditation philosophique dans une
situation privilégiée, inconnue ailleurs en Islam. Aussi bien le terme de hikmat ilahiya, dans le
shi'isme, tendra-t-il de plus en plus a désigner, par excellence, 1'exégese ésotérique du Qoran,
fondée sur I'enseignement des saints Imams. Cf. notre Histoire de la philosophie islamique, chap.
1, 8 1 et chap. 11. 3. Le terme est sévere a 1'égard des soufis, et pourtant Molla Sadra pense lui-
méme trés souvent a la maniére soufie et sa spiritualité est trés proche de la leur. En fait, il a eu
occasion de s'en expliquer en prenant position a 1'égard du soufisme dans son livre intitulé Kasr
asnam al-jahiliya {Démolition des idoles de l'ignorance), récemment édité par M. Danesh-Pajiih
(cf. supra, esquisse bibliographique, p. 34). Il y prend résolument position contre un certain
soufisme de son temps, dont I'extrémisme se manifestait dans le rejet et le mépris de tout effort
intellectuel. Or, toute la spiritualité ishraqi, de Sohravardi a Molla Sadra, est un barAakh, un
entre-deux conjoignant la méthode



NOTES DU PARAGRAPHE I A 3 177 du soufi tendant a la purification intérieure, et la
méthode du philosophe tendant a la connaissance (cf. [En Islam iranien, III, pp. 149- 213] et
Sharh Osiil al-Kafi, p. 446). Il reste que Molla Sadra représente éminemment le type de spirituels
shi'ites qui souvent parlent comme des soufis, mais n'appartiennent pas au soufisme comme tel,
c'est-a- dire ne sont membres d'aucune tarigat. D'ou les théologiens légali- taires ont beau jeu de
les accuser de soufisme, et eux de s'en défendre. Shaykh Ahmad Ahsa'l qui, lui-méme, connut
plus tard une situation analogue, n'en adresse pas moins le méme reproche a Molla Sadra (par
ex., comment, p. 8). Ce qu'il faut discerner, c'est 'aspect du soufisme tel qu'il se présente
historiquement, et 'aspect du soufisme considéré dans son essence. Sous le premier aspect,
Shaykh Ahmad, d'accord ici avec beaucoup de spirituels shi'ites, en a jugé dans les termes
suivants : « Les soufis professent, comme le rappelle 'Abdol-Karim Gilani (832/1428) dans son
Livre de 'Homme Parfait (al-Insan al-Kamil), que le signe (ou la stipulation) du soufisme est
qu'il suive la voie de la sunna et de \zjamaa. Lors donc que le principe du soufisme repose sur
cette doctrine (ou sur ce rite, madhhab, le sunnisme), il faut que le sentiment intime du soufi se
mette d'accord avec elle. Si quelque chose lui apparait comme contraire au sunnisme, méme si
dans son sentiment intime il le trouve vrai, il est obligé de le réfuter, méme par quelque chose de
faux, et de s'en écarter, méme pour se rallier a quelque chose de faux » (comment., p. 8).
(Rappelons que le shi'isme revendique également la sunna, mais comme la tradition intégrale
englobant le corpus des hadith des saints Imams.) Quant au soufisme considéré dans son essence,
un penseur shi'ite comme Haydar Amoli (vnie/xivc siecle) a consacré I'ceuvre de sa vie a montrer
qu'il était inséparable du shi'isme (cf. supra, n. 24 introd.). La question s'élucide si, laissant de
coté la polémique, on étudie soigneusement la spiritualité inculquée dans I'enseignement des
saints Imams (il remplit des volumes, on le sait). En fait, la spiritualité shi'ite n'a pas besoin de la
spécification du soufisme ni de 1'organisation congrégationnelle du soufisme (tarigat), parce que
la doctrine des Imams est déja une initiation spirituelle. (Aussi bien tout le soufisme shi'ite,
depuis le xine siecle, avec Sa'doddin Hamtyeh, inclut-il cette derniere.) Si, historiquement, la
majorité du soufisme s'est développée en milieu sunnite, c'est justement parce que le sunnisme
est, comme tel, privé de l'enseignement des saints Imams et de leur waldyat. Telle peut étre
caractérisée, a grands traits, la situation, a la fois a I'aide des textes et a I'aide d'entretiens avec
d'éminents représentants de la conscience spirituelle shi'ite de nos jours. Cf. encore notre Histoire
de la philosophie islamique, chap. vi, S 1. 4. De nouveau ici, emploi caractéristique du terme
malakdt.

i78 PROLOGUE L'« angélomorphose » de 'homme s'accomplit du niveau du malakiit inférieur
au niveau du malakiit céleste. Cela présuppose la parenté et I'homogénéité entre animae humanae
et animae caelestes (ou angeli caelestes, les ames motrices des Sphéres célestes). Chez Avicenne
(nommément dans le Récit de Hayy ibn Yaq\an) les « Anges terrestres » sont Yintellectus
speculativus et Yintellectuspracticus de I'ame humaine. (Cf. notre livre Avicenne et le Re'cit
visionnaire, index s.v. ange, anges terrestre.) On relevera, au cours du présent livre de Molla
Sadra, que toute son ontologie, sa doctrine de I'étre, donnant a I'existence la priorité sur la
quiddité, est solidaire de sa doctrine du mouvement intrasubstantiel (harakat jawhariya), laquelle
permet de fonder 1'idée des métamorphoses de I'étre humain en son devenir posthume. La
fonction khalifale de 'homme s'entend ici de 'hnomme qui s'est assimilé les hautes sciences
spirituelles, auxquelles fait allusion le début du paragraphe. Quant aux autres désignations
symboliques : le Calame supréme référe a la Premieére Intelligence ou Intelligence de 'univers
(‘Aql al-Koll) ; I'Auguste Table, la Tabula sécréta (hawh mahfi®), réfere a I'Ame du monde.
Shaykh Ahmad Ahsa'l (comment, pp. 9-10) insiste assez longuement sur le symbolisme



traditionnel (l'encrier, I'encre, 1'écriture cosmique) auquel fait allusion ce passage de Molla Sadra.
j- Nous avons ici une premiere indication selon laquelle le plan du livre comportait
primitivement, dans la pensée de Molla Sadra, une extension beaucoup plus vaste que celle qui
lui a été donnée par la rédaction effective. En fait la partie soi-disant introductive, traitant des
principes de la métaphysique de I'étre, occupe la majeure partie du traité. Les questions qui
auraient dii étre traitées ensuite sont énu- mérées en détail dans la suite du paragraphe. En fait,
seules quelques- unes d'entre elles seront traitées, et assez rapidement, dans le vine Mash'ar ; cf.
encore infra, n. 8. 6. Waldyat (non pas wildyat) : terme essentiel du lexique de la pensée shi'ite,
axée sur la polarité nobowwat (prophétie) et imamat ou walayat ; %ahir (exotérique) et batin
(ésotérique) ; sharf'at (loi religieuse littérale) et hagiqat (vérité gnostique) ; tan/l (révélation, «
descente » de la lettre) et ta'ml (exégese spirituelle, retour a la hagigat), etc. La Réalité
mohammadienne ou Réalité prophétique éternelle (Hagigat mohammadiya) comporte un double
aspect : %abhir et batin, prophétie et imamat. Le premier aspect a été manifesté en la personne des
prophetes du cycle de la prophétie (da'irat al- nobowwai) ; Mohammad a été le dernier, le Sceau
des prophetes (Khatim al-Anbiya). Le second aspect a été manifesté secretement avec chaque
prophete, en la personne de son héritier spirituel (wasi) ; il I'a été publiquement avec le Sceau des
prophetes, en la personne du premier Imam, 'Alf ibn Abi Talib. Le premier Imam a été le Sceau
de la

NOTES DU PARAGRAPHE 3 A 4 179 walayat générale (Khatim al-walayat al-motlaga). Le
douzieme Imam est et sera le Sceau de la walayat particuliere mohammadienne (Khatim al-
walayat al-khassa). Au cycle de la prophétie a succédé le cycle de la waldyat, le cycle des amis
(et aimés) de Dieu, les awliya Allah, désignation qui au sens strict ne s'applique qu'aux Quatorze
Tres-purs, et par dérivation a ceux de leurs shi'ites qui atteignent le degré de I'Homme parfait.
Plus exactement dit encore, ce qui a été clos, c'est la prophétie 1égislatrice (nobowwat al-tashr?’) ;
sous le nom de walayat continue une nobowwat batiniya (ésotérique) qui avait commencé avec
Seth, I'Tmam d'Adam, et qui continuera jusqu'a la fin de cet Aion. Cette prophétologie et la
gnoséologie qu'elle implique, sont déja formulées dans 1'enseignement des saints Imams. Cf. tout
le début du Kitab al-Hojjat de Kolayni, avec les différents commentaires, surtout celui de Molla
Sadra, dont on trouvera un résumé dans [En Islam iranien...] et dans notre Histoire de la
philosophie islamique, chap. 11. Cf. également notre Trilogie ismaé- lienne (Biblio. Ir. vol. 9),
index s.v. cycle. C'est donc dans les textes rapportant I'enseignement des saints Imams que
figurent pour la premiére fois le mot et la notion de waldyat. Une recherche, rejoignant les
considérations émises ci-dessus note 3, posera donc la question : que se passe-t-il, lorsque cette
notion passe dans le soufisme non shi'ite ? En tout cas, traduire, comme on le fait souvent, le mot
walayat par sainteté et le mot wali par saint, est une traduction impropre et inadéquate. 7. Ce sont
les mémes termes qui figuraient déja ci-dessus dans le S 2 ; cf. supra, note 3. 8. Comme nous
'avons fait observer dans l'introduction et ci- dessus note j, Molla Sadra n'a pas suivi le plan
annoncé. Nous allons bien rencontrer dans quelques lignes le mot introduction (fatiha), suivi d'un
titre annongant plusieurs masha'ir, mais ensuite les mas- ha'ir, de longueur tres inégale, se
succedent sans que rien annonce que l'introduction soit terminée. Les deux mawaqif annoncés
sont devenus trois manhaj formant les subdivisions de la 2e partie du huitieme mash'ar (le texte
contenu dans les lemmata de Shaykh Ahmad porte bien, il est vrai, p. 21 j, les mots mawqif thani
au lieu de manhaj thani, mais cela ne change rien a la situation de fait). Pressé par le temps et ses
occupations, Molla Sadra aura, sans doute, abrégé son dessein primitif. Quant a I'ample
programme de questions que Molla Sadra vient d'énumérer dans le S 4, il y aurait intérét a
I'expliciter par le commentaire de Shaykh Ahmad Ahsa'l (éd. Tabriz, pp. 10-19), ra3”s cela



devrait prendre place dans un grand ouvrage d'ensemble. Pour nous limiter ici a quelques
indications, relevons en particulier celles ou Shaykh Ahmad explique comment et pourquoi il lui
est impos-

i80 PREMIERE PENETRATION sible de suivre Molla Sadra dans sa doctrine de wahdat al-
wojld (unicité et univocité de l'étre, c'est-a-dire de Y exister) ; la question reparaitra tout au long
du commentaire. En bref, Shaykh Ahmad assume une position qui s'accorde avec celle de la
métaphysique ismaélienne : 1'impossibilité de situer le Principe de 1'étre (qui est Super-étre, parce
qu'il est ce qui fait-étre) a un niveau de 1'étre qui est nécessairement, comme tel, du fait-étre (cf.
notre Trilogie ismaélienne, index s.v.). C'est a partir seulement de I'Existence primordialement
instaurée, faite-étre, que l'on peut parler de wahdat al-wojiid. Relevons alors ce passage
caractéristique (pp. 13-14). Pour Shaykh Ahmad, aucune créature n'a acces au Wajib
(Nécessaire). Parler de wojiid motlaq (étre absolu, indéterminé), cela présuppose que wojiid soit
vrai en un méme sens de Ce qui fait étre (Hagq) et de ce qui est fait-étre (Khalq). Il faut pour cela
admettre que les limites données a I'étre sont de pures représentations, sans réalité « objective ».
Or I'étre n'est réalisé qu'avec 'actuation d'un certain état qui n'existait pas avant. Il y a variation
de ces ahwal (états) ; c'est donc de I'événement, du nouveau (hadith). On ne peut disserter en
termes positifs de 1'étre (de 'acte d'exister s'entend, non pas du verbe étre des propositions
logiques) qu'en parlant de 1'étre comme événement, innovation ; I'existence est existence
advenante (wojlid hadith). « Si tu me demandes, écrit Shaykh Ahmad, comment intelliger 1'étre
d'une réalité advenante, je réponds : de la méme maniere que tu intelliges 1'étre (I'existence) de la
lumiere de la lampe sur le mur, alors que sur le mur il n'y a rien de la lampe, parce que ce qui en
existe sur le mur est un advenant (hadith, chose nouvelle) constitué fondamentalement par
l'incandescence de la lampe (motagawwim giyaman rokniyan), devant a cette incandescence son
avenement a la réalité (giyam tahagqoq). L'incandescence, c'est la vapeur (dokhan) patissant
(subissant, monfa'il) au contact de I'action du feu. Mais le feu lui-méme est occulte (ghayb) ; on
ne le percoit pas. Son action se manifeste par I'effet qu'il exerce (de méme 1'étre est I'effet exercé
par le faire-étre, lequel échappe a notre connaissance). Si tu me dis : quel degré de réalité
(tahaggoq) possede ce qui apparait sur le mur, pour que tu le compares avec les entités
constituées en réalités et subsistantes par elles-mémes ? Je réponds : Ces entités subsistantes par
elles-mémes, I'hnomme par exemple, ou les montagnes, si I'on envisage leur rapport, quant a leur
réalité constituée (tahaqqoq), leur consistance positive et substantielle (thibat wa tadhawwot),
avec I'Impératif de Dieu qui est 1'effet de son acte (de son fi'l, le faire-étre), je veux dire avec la
Réalité mohammadienne (Hagigat mohammadiya, cf. supra, n. 6) et I'Existence primordialement
créée, c'est-a-dire I'Encrier ot puise 1'encre le Calame qui est I'Intelligence (cf. supra, n. 4), eh
bien ! ce rapport est le méme, quant a la réalité constituée, la consistance positive et substantielle,
que le rapport de la lumiére qui, de la lampe, se manifeste sur le mur, avec

NOTES DU PARAGRAPHE 4 A J 181 I'incandescence de la lampe, incandescence qui est la
vapeur patissant, par 1'embrasement, au contact de l'action du feu (cf. encore infra, n. 18 et 87).
L'analogie vaut mot pour mot [...]. Comprends, si tu es quelqu'un qui comprenne. Sinon, n'accuse
pas de mensonge ce que ta compréhension n'atteint pas. Lorsque en vient a toi le ta'wil

sujet et le prédicat. Ne sois pas inattentif a mon propos. Car moi, je ne disserte sur al-wojid al-
haqq que par via negationis (tan/ih). Lorsque quelqu'un le qualifie par une qualification
appartenant au fait-étre (hodith), je dis : cela n'est pas possible, puisque cela implique 1'état de ce
qui est fait étre. » Shaykh Ahmad Ahsa'l indique encore d'autres positions fondamentales qui



dominent son commentaire. On verra plus loin (§ 112) que la doctrine qui fait du sujet qui
intellige et de I'objet de son intellection un seul et méme acte d'exister (ittihad), est fondamentale
pour Molla Sadra, a partir d'un certain moment de sa vie (cf. supra, introduction p. 10 ss.) et dans
le présent livre. Qu'il s'agisse de la fusion unitive de l'intellige et du sujet qui l'intellige, de 1'objet
sensible et du sens, Shaykh Ahmad entend d'une autre maniere cette unité : elle est, par exemple,
dans le sens lui-méme comme miroir, non pas dans la faculté perceptive (qowwat modrika) (p.
17). Un autre développement important est amené par la mention, dans le texte de Molla Sadra,
des Idées platoniciennes, les « archétypes de lumiére ». Beaucoup de penseurs (d'al-Farabi a
Mobhsen Fayz), se sont mépris, estime Shaykh Ahmad (pp. 16-17), en situant ces archétypes dans
I'essence méme (dhat) du Principe Emanateur. Ils ont oublié que Platon, lui aussi, tenait des
propheétes sa sagesse, et que, lorsqu'il parle de « ce en quoi sont les archétypes », il veut signifier
1'Elément primordial (al- 'Onsor al-asli) dont sont créées les choses, de méme qu'il arrive aux
théosophes shi'ites de dire Dhat Allah (I'Essence divine) pour signifier Dhat Wali Allah al-
motlaq, I'essence de I'Aimé absolu de Dieu (PImam primordial), laquelle correspond ici a al-
Haqq al-makhliig bihi (supra, n. 1). Shaykh Ahmad cite un passage dela célebre Khotbat al-
Bayan (Prone de la Déclaration, attribué au premier Imam, mais ou s'exprime un Imam éternel),
passage o il est dit :« DansleTrone("tfni)sontlesarchétypesdeceque Dieu a créé sur les
continents et dans les mers. C'est le sens de ce verset : Point de chose dont les trésors n'existent
chez Nous (15:21).» Ces quelques remarques suffiront a montrer pourquoi il était impossible
d'exploiter ici tous nos commentaires. 9. Sur le mot mash'ar : cf. introduction (pp. 42 ss.), les
considérations qui nous ont décidé a traduire Kitab al-Masha'ir par Livre des pénétrations
métaphysiques. 10. Le terme arabe anniya a posé plus d'un probleme aux chercheurs en
philosophie islamique. Versons au dossier du probleme

182 DEUXIEME PENETRATION cette définition qu'en donne Shaykh Ahmad Ahsa'T (comment,
p. 20) : « La anniya de la chose, c'est sa réalité quand on considére cette chose comme positive et
vraie. » 11. Signalons brievement comment Shaykh Ahmad Asha'l s'attache a montrer (comment,
p. 18) en quel sens, cependant, I'on peut dire que 1'étre (1'existence) est universel, particulier,
général, propre. Par exemple, on dira que I'étre est un universel (kolli), non pas a la facon d'un
universel qui se répartit entre les individus qui y participent, mais comme un universel
comportant des exemplifications (amthai) particuliéres, dans chacune desquelles il prend
demeure totalement, chaque fois, a la fagon d'une lumiere unique. Ces exemplifications ne seront
donc pas des réalités partielles qui divisent I'étre, mais des réalités permutant entre elles (les
ahdal de l'étre). Cette existence du tout dans le chaque, cette « monadologie », a une importance
capitale pour la compréhension de l'imamologie shi'ite. Le premier Imam a dit : « Je suis par
rapport a Mohammad comme la lumiére par rapport a la lumiéere. » Shaykh Ahmad explique : «
Cette lumiere est totalement en Mohammad ; elle est totalement en I'Imam 'All ; totalement en
Fatima ; totalement en I'ITmam Hasan ; totalement en I'ITmam Hosayn, ainsi de suite pour chacun
des Quatorze Tres-Purs. Car malgré sa multiplication, elle est une. C'est ce que veulent dire les
Imams en disant : Nous sommes tous Mohammad. Le premier d'entre nous est Mohammad.
Celui qui est au milieu, est Mohammad. Le dernier d'entre nous est Mohammad. » L.a méme
conception « monadologique » se trouve dans le traité proto-ismaé- lien enjpersan, intitulé Omm
al-Kitah (L'Archétype du Livre), cf. notre étude Epiphanie divine et Naissance spirituelle dans la
Gnose ismaélienne [in Temps cyclique et gnose ismaélienne, Paris, Berg International, 1982, p.
161, n. 207]. 12. Sont une « imitation » des choses ayant une réalité concrete, Fhominité, par
exemple, la nigritude. Sont une « imitation » des choses n'en ayant pas, la réité, par exemple, la
possibilité. Cf. texte du commentaire persan, p. 8y, lignes 16-17. Sur Aa n°tion de hikayat



(mimésis, imitation, histoire), cf. infra, n. j6. 13. Le commentaire persan précise : « Le kolli-e
tab1'i désigne la quiddité telle qu'elle est en elle-méme, indifférente a I'universalité (I'étre d'un
concept logique) et a la singularité (I'étre in concreto) » (p. 89 du texte). Sur la notion
avicennienne de natura communis cf. E. Gilson,/«wz Duns Scot, introduction a ses positions
fondamentales, Paris 1912, p. 110. Cf. encore infra, n. 20. 14. Il s'agit de 1'école d'Ibn 'Arabi. Sur
la notion de Nafas al- Rahman cf. notre livre L'Imagination créatrice dans le soufisme d'Thn
'Arabfi, p. 94 et p. 227, n. 22 ; Molla Sadra y fera de nouveau allusion
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ici le célebre hadith : « Dieu était et il n'y avait rien d'autre avec lui. » En entendant ce hadith,
Jonayd (ob. 298/910), le maitre du soufisme de I'école de Baghdad, s'était écrié : « Et il en est
maintenant encore comme il en était. » Il y a lieu ici de relever quelques propos des saints
Imams, cités dans le commentaire persan (pp. 91-92 de notre texte). Du septieme Imam, 1'Tmam
Miisa Kazem (ob. 183/799), ce propos : « Il n'y a pas d'autre voile entre Lui et sa création que sa
création méme : un secret voilé est (ici) voilé sans qu'il y ait de voile, un secret caché est (ici)
caché sans qu'il y ait de rideau. » Du troisieme Imam, 1'lmam Hosayn (ob. 61/680), ce propos : «
Tu t'es fait connaitre a moi en quelque chose. Alors je te vois en chaque chose, car tu es celui qui
est manifesté a chaque chose. » Du méme Imam, dans une priére pour le jour de 'arafat : «
Comment référer a Toi par quelque chose qui dans son étre a besoin de Toi ? Quelque chose
d'autre aurait-il donc une manifestation que tu n'aurais pas, pour que cet autre Te manifeste
lorsque tu serais absent, pour que Tu aies besoin d'un indice qui te montre quand Tu serais au
loin, de sorte que ce seraient les vestiges qui feraient parvenir jusqu'a Toi ? Aveugle est I'eeil qui
ne te voit pas, tandis que tu ne cesses de 1'observer... » Et du premier Imam, 1'Tmam 'Ali ibn Abi
Talib (ob. 40/661), cette suite de propos : « Poser son unicité (accomplir le tawhzd), c'est le
distinguer de sa création, mais ce qui résulte de cette distinction, c'est l'intervalle d'une
qualification, non pas l'intervalle d'une séparation. » « Intérieur aux choses sans s'y mélanger,
extérieur aux choses sans en étre 6té. » « Intérieur aux choses, mais non pas comme une chose
entre dans une autre chose ; extérieur aux choses, mais non pas comme une chose sort d'une autre
chose. » ij. Relevons ici, parmi beaucoup d'autres tout au long de son commentaire, un
développement de Shaykh Ahmad Ahsa'i montrant I'incidence de 1'ontologie sur I'imamologie
shi'ite (et réciproquement), parce que celle-ci envisage les Imams, plus exactement les Quatorze
Tres-Purs (les douze Imams, Fatima, le Prophéte), non pas d'abord dans leur apparition
historique éphémere, mais dans leur existence pléromatique et leur fonction cosmogonique (cf.
infra, n. 18). Shaykh Ahmad ne peut se rallier a la thése énoncée par Molla Sadra en téte de ce S
14, qu'a la condition d'entendre que cette réalité de 1'étre est la « matiere » de ces choses
multiples, de méme que le bois dont la réalité, individualisée quant a son essence méme qui en
fait du bois, ne laisse pas d'étre une et identique quant a ce qu'il y a dans le siége, la porte, le
navire. C'est que le shaykh n'admet pas pour autant que le bois soit une réalité simple. Non, elle
est composée d'une matiéere et d'une forme, si bien qu'un siege, par exemple, est composé d'une
matiére qui est cette réalité composée elle-méme

184 TROISIEME PENETRATION d'une matiére et d'une forme — lesquelles constituent a elles
deux le bois — et d'une forme. De méme, 1'étre, I'existence, est composé d'une « matiére » qui est
« une Face de son Seigneur » (jihat min rabbi-hi) et d'une forme qui est son ipséité. Les choses
existantes en sont des répartitions au sens que nous avons dit (cf. supra, n. ri). « Cela dit, suivant
le dire de nos philosophes affirmant I'unité de la réalité de I'étre dans chaque existant, mais quant
a notre dire a nous, qui se conforme a I'enseignement de nos guides, les saints Imams, il est celui-



ci : I'étre, l'existence, ce sont des réalités (haga'iq) multiples. La premiére, c'est I'existence
primordiale (I'étre) des Quatorze Tres- Purs, rien d'autre. Dieu n'a point créé autre chose qu'elle,
et n'a créé rien d'autre comme réalité de 1'étre au sens vrai (haqgiqat). Ensuite, de leur irradiation,
il a créé les prophetes. Ensuite, de l'irradiation de 1'étre des prophetes, il a créé 1'étre des croyants
fideles. Ainsi de suite, jusqu'a I'humus. Aucune réalité n'est créée de 1'essence qui lui est
inférieure. La réalité inférieure est créée de l'irradiation de la réalité supérieure. La réalité
supérieure, c'est, par exemple, le soleil lui- méme ; la réalité inférieure c'est son irradiation
illuminant la terre. Chaque degré est réalité au sens vrai (hagigat) a son rang propre, et par
rapport a ce qui est au-dessous d'elle ; elle est symbole et figure (maja%), effet opéré, par rapport
a ce qui est au-dessus d'elle » (éd. Tabriz, pp. 36-37). C'est aussi bien tout le principe du ta'wil,
de I'exégese symbolique, qui est énoncé ainsi. 16. Ici, comme pour tous les titres traduits ainsi
dans le présent livre, le texte porte simplement : al-shahid al-awwal, « le premier témoin ». 17.
Ce paragraphe concis ne s'entend bien qu'a la condition d'en éclairer la terminologie classique.
Le commentateur persan (S 18, p. 96, cf. S 23, pp. 102-103) explicite ainsi : « Le propos de ce
passage est d'écarter l'idée que le sujet qui recoit en attribut le concept de la réalité et le concept
de I'étre (I'existence), soit ce concept méme, c'est-a-dire indépendamment de quelque chose qui
recoive cet attribut in concreto (qui en soit le sujet concret). L'auteur veut dire : comme ce que
'on entend par cette attribution commune est le mode d'attribution d'une chose commune a
plusieurs choses (haml mota'arifj, c'est-a-dire l'attribution du concept a quelque chose qui recoit
cet attribut in concreto — par exemple, l'attribution de " homme " a Zayd — tandis que
l'attribution des concepts a eux- mémes est une attribution primaire essentielle (haml awwali
dhati), c'est-a-dire I'attribution du concept au concept — par exemple, dire " I'homme est un
animal pensant " — alors l'attribution du concept de réalité et du concept d'étre a ces deux
concepts mémes, dont la représentation est spontanée, est en dehors de ce que nous considérons
ici. » De son coté, Shaykh Ahmad Ahsa1 (éd. Tabriz, p. 40)

NOTES DU PARAGRAPHE 14 A 24 18j paraphrase ainsi : « Je ne veux pas dire, déclare Molla
Sadra, en disant que tel est le concept de la réalité, que l'attribution du concept de 1'étre a lui-
meéme s'opere par le mode d'attribution d'une chose commune a plusieurs, comme dans le cas ou
I'universel est donné en prédicat a son individuation, ainsi qu'il en est pour certains concepts ; tu
diras, par exemple, cette chose est une chose ; dans ce cas, la chose est I'individuation de son
universel, lequel est le concept de chose qui lui est attribué suivant le mode de I'attribution
commune a plusieurs choses. Ne va pas alors t'imaginer que I'auteur entende ici I'attribution du
concept universel de 1'étre a ce concept lui-méme, c'est-a-dire qu'il ait en vue la fagon dont une
chose est attribuée a elle-méme — ce a quoi précisément certains philosophes ont limité le
concept de I'étre — étant donné qu'aucun concept n'est attribué a soi-méme suivant le mode de
l'attribution commune a plusieurs choses, mais beaucoup le sont par une attribution primaire
essentielle. » 18. Sur cette derniére phrase de Molla Sadra, Shaykh Ahmad Ahsa'l conclut son
long commentaire de ce paragraphe, par un rappel de la fonction cosmogonique des Imams, ou
plutdt des Quatorze Tres-Purs, considérés dans leur existence pléromatique (cf. supra, n. 1 j). I
observe que cette these s'accorde avec les prémisses des philosophes, « en revanche, comparée a
la doctrine de nos Imams, elle est incomplete. La doctrine complete a recevoir de leur
enseignement, consiste a dire que la quiddité n'est actualisée dans la pensée que comme une
abstraction de la réalité concrete, mais en exceptant ce qu'il y a dans une pensée qui est cause
existentiatrice, envisagée comme cause efficiente, cause matérielle, cause formelle et cause
finale. Car dans I'hypothése ou disparaitrait ce qui est dans la pensée des Quatorze Tres-Purs, il
n'y aurait rien a exister dans le monde, puisque eux-mémes ne sont rien d'autre que la meche



enflammée de la lampe (cf. supra, n. 8), tandis que les autres créatures en sont comme les rayons
de lumiere. Quant a ce qui est dans la pensée de ces dernieres, c'est une ombre de la chose
concrete, ou méme il arrive que certaines choses soient actualisées in concrete, sans 1'étre dans la
pensée, parce que l'existence de 'ombre est précédée par I'existence de ce qui donne 1'ombre »
(éd.Tabriz, p. 48). D'une maniére générale, I'étre, I'existence, est la dimension de lumiere, tandis
que la quiddité est la dimension d'ombre. 19. Toute opération prédicative se ramenerait au type
de cette proposition : I'nomme est animal pensant (A est A). Sur les différents modes ou types
d'opération prédicative, cf. supra, n. 17. 20. Le commentateur persan (p. 104, lignes 9 ss.)
explicite le raisonnement. La quiddité se présente de trois manieres : 1) A 1'état

i86 TROISIEME PENETRATION absolu, c'est-a-dire indéterminé et inconditionné (la bi-shart) :
c'est la quiddité, telle qu'elle est en soi, sans adjonction de rien d'autre, et indifférente, comme
telle, a I'existence et a la non-existence, a la singularité et a la généralité (cf. a propos de la notion
de natura cotnmunis, supra, n. 13 : le kolli tabf'i, et infra, § 27 : la tabi'at moshtarika). 2) A I'état
négativement conditionné (bi-sharti-la), c'est-a-dire a condition qu'il n'y ait rien qui I'empéche
d'étre participée par plusieurs, c'est-a- dire telle qu'elle est dans la généralité du concept. Dans le
premier cas (universel naturel), il y a absence de toute considération ('adam molaha”a) autre que
la quiddité elle-méme. Dans le second cas (universel logique), il y a considération de 1'absence
(molaha/at 'adam) de tout ce qui en limiterait la généralité. 3) A 1'état conditionné par quelque
chose d'autre (bi-sharti shay'), c'est-a-dire par la chose existante qui I'individualise in concreto.
Dans le premier cas, elle n'est ni existante ni non existante. Dans le second cas, elle est, comme
concept logique, sans existence in concreto. Dans le troisieme cas, elle existe par la chose qu'elle
individualise. Il est clair que si I'existence n'est pas de soi-méme existante, on restera vainement
a la poursuite d'un étre réel (c'est I'impasse de la métaphysique des essences). Rappelons que la
confusion entre le premier cas (la-bi-shart) et le second cas (bi-sharti-la) fut commise par
'Alaoddawleh Semnani (ob. 736/1336), et par beaucoup d'autres apres lui, et est a I'origine de sa
critique d'Ibn 'Arabi (a propos de wahdat al-wojiid), 'Abdorrazzaq Kashani (ob. 735/1335) fut
choqué et peiné de la confusion commise. Il en résulta une correspondance entre les deux
shaykhs, que Jami (ob. 898/1492) a enregistrée dans ses Nafahatal-Ons. 21. Le commentateur
persan explicite ici encore utilement (pp. 10 j-107) les allusions de Molla Sadra a la doctrine des
péripatéti- ciens et a certaine école des soufis (d'aprés le bayt cité p. 106, ligne 13, c'est I'école de
Mahmiid Shabestari qui est plus particulierement visée). Relevons ces lignes qui récapitulent (p.
106). Les deux écoles aboutissent a une impasse et leur doctrine nécessite un ta'wil (pour les
reconduire a ce qu'elles contiennent de vrai). « C'est que cette accidentalité (que ce soit celle de
la quiddité ou que ce soit celle de I'existence) se passe entiérement dans la pensée. La différence,
c'est que les péripatéticiens considerent la nature qualificative (la sifa- tiyat) de I'existence ; en
conséquence, ils font de I'existence 1'accident, et de la quiddité le substrat ou sujet, tandis que les
soufis considerent la primarité de 1'existence, et font de la quiddité, qui est un ens rationis,
I'accident. Mais on ne peut s'empécher de penser que la doctrine des soufis est plus subtile, et
qu'il convient, comme ils I'ont expliqué eux-mémes, de faire de la quiddité une existence sut
generis (wojlid khass). Les quiddités sont en effet, selon eux, des existences sui generis, et leur
rapport avec les existences sont comme le rapport de
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qu'ils ont fait 'accident. Comme on I'a dit : Toi et moi, nous sommes les accidents de P essence-
étre. Nous sommes les interstices du grillage devant la Niche aux lumieres qui est I'étre. » Ce
bayt appartient au grand poéme mystique en persan, Gohhan-e Ra% (la Roseraie du Mystere), de



Mahmiid Shabestari (ob. 720/1320). Cf. 1'édition (avec le commentaire de Shamsoddin
Mohammad Lahij7) de Kayvan Sami'i, Téhéran icij6, p. 737, ligne 8. Pour la comparaison de
I'exégese soufie de ce distique et de son exégese ismaélienne, cf. notre Trilogie ismaélienne
(Bibl. Ir., vol. 9), p. 1 j8, ligne j de la partie persane, et pp. ( 1 jo) ss. de la partie frangaise. De
son coté, Shaykh Ahmad Ahsa'l précise de plus en plus son ontologie et sa cosmogonie
imamiques a I'occasion du texte de Molla Sadra. La validité du raisonnement dans ce paragraphe
présuppose, estime-t-il, que 1'on prenne wojiid au sens du verbe étre (du jugement prédicatif), ou
bien au sens de la matiéere (tnddda), non pas au sens de ce par quoi il y a la matiére (cf. supra, n.
ij). Si I'on entend autre chose, le raisonnement est caduc. Or, précisément l'auteur et les siens
entendent autre chose. Le shaykh donne ensuite une premiere esquisse de sa cosmogonie. « La
premiére chose qui procede de I'opération {fi'l, agir, energeia) de Dieu, c'est la potentialité’
(imkan). » La cosmogonie développe ensuite ses plans successifs : I'Eau primordiale, c'est-a-dire
le Niin et le Calame (cf. Qoran 68:1), la masse de lumiere primordiale de la Haqigat
mohammadiya aux quatorze membres, d'ou procedent les quatorze Lumieres archangéliques
supérieures qui n'eurent pas a se prosterner devant Adam, puis les Lumiéres des Intelligences
chérubiniques ou « Anges du Voile », etc. Impossible d'y insister ici (éd. Tabriz, pp. 52-53). 22.
Bahmanyar-e Marzban fut 'un des plus célébres disciples d'Avi- cenne. Originaire de P
Azerbaidjan et (comme son nom l'indique) zoroastrien de naissance, il se convertit a I'Islam. Il
mourut en 4 j 8 /1066. Ses ceuvres, dont le Kitab al- Tahsil, sont encore inédites. Cf. Kayhanat
al-Adab, vol. VI, p. 148, n°® 280. Sur les manuscrits, cf. G. C. Anawati, Essai de bibliographie
avicennienne, Le Caire 19JO, pp. 18-19. 23. Les notions de présence (hodiir, hoAlr), intuition ou
connaissance présentielle, connaissance orientale ('ilm hodiiri, shohiidi, ishraqt), comme
contrastant avec la connaissance re-présentative ('ilm suri) par l'intermédiaire d'une forme ou
species, sont caractéristiques et fondamentales de la théosophie orientale (Hikmat al-lshraq) de
Sohravardi. Cf. notre édition de Hikmat al-Ishraq (Bibl. Ir., vol. 2)[et la trad. Sagesse orientale,
op. cit.], index s.v., nos Prolégomenes en francais, au vol. I des Opéra metaphysica et mystica
(Bibliotheca Islamica, 16, Istanbul 194J), ainsi que notre Histoire de la philosophie islamique, I,
chap. vu. Elles sont non moins caractéristiques et fondamentales
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une métaphysique de la Présence qui trouve sa supréme expression dans la métaphysique du
témoignage développée sur I'enseignement des saints Imams. Cf. encore infra, n. 34, 60, 64 et 6j,
75, 112 et 113. 24. Le commentateur persan (p. 116, lignes 19 ss.) offre ici I'occasion d'esquisser
un fragment d'histoire de la philosophie iranienne au siecle dernier. A propos des derniers mots
de Molla Sadra en fin de ce paragraphe, il observe qu'ils ne sont pas une invite a discuter et a
émettre des objections, mais une invite a réfléchir sur la difficulté et la subtilité du theme. I1
ajoute que cette observation, Molla Isma'll la faisait lui-méme dans sa glose concernant ce
passage des Masha'ir, et qu'il la tenait de son maitre, lequel la tenait de son propre maitre. Or,
une glose donnée dans l'ancienne édition lithographiée des Masha'ir, en marge de la page
numérotée 18 (qui est en réalité la page 35, compte tenu des feuillets des commentaires), nous
permet un recoupement. La glose est signée Ahmad (sans doute Ahmad Yazdi, fréquemment cité
par Shaykh Ahmad Ahsa', car les gloses de Mirza Ahmad Ardakani Shirazi sont en général
signées Mirza Ahmad). L'auteur de cette glose réféere, lui aussi, a I'observation de Molla Isma'il,
et référe en outre au commentaire de son propre maitre, Mohammad Ja'far Langar(idi, sur les
Masha'ir de Molla Sadra (cf. supra, introduction, pp. 70 ss.), lequel référe a son maitre, Molla '
Ali Niiri, lequel référait a son maitre Agha Mohammad Bidabadi. Dans 1'ordre chronologique,
nos philosophes se présentent comme suit (cf. déja supra, pp. 29 ss., introduction, chap. 11,



Esquisse bibliographique, n° 10). 1) Agha Mohammad Bidabadi, philosophe sht'ite de la fin du
xne s.h., originaire du Gilan, se fixe a Ispahan, dans le quartier de Bidabad ; ob. 1197/1783.
Parmi ses éleves les plus célebres : Molla 'All Niirl, Mirza Ab{i'l-Qasim (professeur a la Madrasa
Chahar-Bagh a Ispahan), Molla Mihrab ' Arif Gilani. Cf. Kayhanat I, p. 187, n° 481. 2) Molla
'All Niiri Ispahani, éminent philosophe, éléve du précédent, étudia au Mazanderan et a Qazwin,
se fixa a Ispahan ; ob. 1246/1830. Outre les Masha'ir, il a commenté les Asfar et les Sha- wahid
robiibiya de Molla Sadra, les Fawa'id de Shaykh Ahmad Ahsa'l ; a composé un grand
commentaire de la sourate Tawhid et une réfutation des attaques d'un missionnaire chrétien, cf.
Kayhanat IV, pp. 249-250,/433. 3) Molla Isma'll Ispahani, éleve du précédent, ob. 1277/1860-
1861. Cf. ibid. IV, p. 26J, n° 459 (sous son surnom de Wahid al- 'Ayn) et Shaykh Agha Bozorg,
Tabagat A'iam al-Shi'a, 2e partie (xinc s.h.), Téhéran 19J4, p. 140, n°® 283. 4) Shaykh
Mohammad Ja'far Langar(idi, éminent éléve de Molla 'Ali Niri, et maitre de Mirzd Mohammad
Tonkaboni, 'auteur des
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dessus. Il a commenté les Masha'ir et la Hikmat 'arshiya de Molla Sadra. Cf. Tabaqat, ibid. p.
239, n° 448. 2j. Pour le concept de fasl mantiqi, cf. le commentaire persan (pp. 120-121) : «
C'est, par exemple, le concept de pensant (natiq) par rapport a I'ame pensante. Car ame pensante
est une différence par dérivation (fasl ishtiqaqi, transférant le mot a la chose), tandis que le
concept de pensant est la différence logique (fasl mantiqi) ; non pas cette différence logique qui
fait partie des sujets traités en Logique, et que I'on explique en disant que c'est I'universel qui est
attribué a des choses de méme réalité, quand on répond a la question : quelle chose est-ce, dans
sa réalité fonciere, par rapport a son genre ? » Il est superflu de relever I'importance du
paragraphe pour l'ontologie de Molla Sadra, fondée sur la mobilité et I'intensification de 1'étre.
26. Cf. Sohravardi, Hikmat al-Ishraq, pp. 64-73, 16 /et Sagesse orientale, op. cit.], ainsi que les
Motarahat, pp. 342 ss. de notre édition (Opéra metaphysica I, Bibliotheca Islamica, vol. 16). 27.
Autrement dit, avec notre commentateur persan : « La présupposition dont dépend 1'existence
effective de la quiddité [ce a quoi cette existence est suspendue], ce n'est pas que l'existence
consiste dans la quiddité ou subsiste par elle, mais c'est qu'elles soient unies toutes deux en une
union sui generis. » 28. Sur ces termes techniques, cf. le commentaire persan (p. 124): « On
entend par attribution de mode univoque (haml mowata't), un jugement de la forme howa howa,
quand on dit, par exemple, " Zayd est ton frere " (sujet et prédicat se recouvrent). L'attribution
par dérivation (ishtigaql) implique qu'une chose n'est pas attribuable par soi-méme, mais que ce
qui est attribuable (c'est-a-dire le prédicat), c'est quelque chose qui est dérivé d'elle. Par exemple,
étre debout (gqiyam) n'est pas attribuable par soi-méme a Zayd, mais étant-achovt (ga'im) qui en
est dérivé (comme nomen agentis dérivé du nom verbal) lui est attribuable, et I'on dit : Zayd est
«ta»/-debout (gaim). » Cf. encore infra, § 48. 29. Il est trés intéressant d'observer comment sur ce
point tous les philosophes iraniens, notamment depuis Sohravardi, ont I'avantage de pouvoir
recourir a I'argument linguistique pour se faire comprendre (aussi bien s'agit-il, dans tout ce
probleme de 1'étre, de ce que parler veut dire). En arabe, comme en sémitique en général le verbe
étre du jugement prédicatif n'a pas a étre exprimé. Il en va autrement en persan, langue indo-
européenne, ou le verbe hastan (étre) assume aussi bien la fonction copulative a I'égard du sujet
et de son prédicat, que la fonction d'affirmer 'existence. Il s'ensuit qu'en

190 QUATRIEME PENETRATION arabe, pour énoncer cette évidence que « l'existence existe
» ou que « |'étre est », on est nécessairement en péril de donner a comprendre que 1'étre,
'existence (wojiid) est un étant, un existant (mawjiid). D'ou 'objection spontanée, a laquelle



Molla Sadra fait face non moins facilement : certes, I'existence n'est pas quelque chose d'existant,
quelque chose qui possede I'existence (comme si celle-ci devait se surajouter a ce quelque
chose), pas plus que la blancheur n'est quelque chose qui posséde la couleur blanche. Cependant,
si I'existence n'est pas quelque chose d'existant, il ne s'ensuit pas qu'elle soit non-existence (ce
serait le sophisme dénoncé dans la premiére partie du paragraphe). Maintenant, si 1'on recourt a
la présentation de la méme idée en persan, le péril disparait. Dire que I'existence existe (hasti
hast), ce n'est pas dire qu'elle est quelque chose qui a l'existence, mais dire que son essence
consiste dans I'acte méme d'exister. Cf. déja supra, introduction, pp. 62 ss. D'ou notre
commentateur persan récapitule (p. 126) : « Bref, la réfutation a ici le choix de I'alternative. Si
nous choisissons de dire que 1'étre ou l'existence (wojiid) est non-étant ou non-existant (ma'dam),
en ce sens que l'existence n'est pas quelque chose qui posséde 'existence (ou que 1'étre n'est pas
quelque chose qui possede I'étre), c'est-a-dire qu'elle n'est pas existante par une existence (un acte
d'exister) qui se surajouterait a elle, cela peut aller. Et si nous choisissons de dire que l'existence
(wojiid) est existante (mawjiid), en ce sens qu'elle est une réalité concréte et effective in
singularibus (wagqi f1'l- a'yan), c'est-a-dire qu'elle est existante par son essence méme (ou que son
essence consiste dans son acte d'exister), cela peut aller également. L'emploi du mot existant
(mawjiid) dans cette acception technique est correct, bien que non exempt de difficulté dans la
pratique du langage courant (puisque le mot arabe peut étre entendu comme équivalent du persan
hast, mais aussi comme désignant une chose : un objet existant). » Ici encore 1'ontologie a ses
conséquences en imamologie. La fonction de I'Tmam dans le shi'isme, comme fonction
essentiellement initiatrice, postule que 1'lImam soit « sachant personnellement par soi- méme »
(‘altm), non pas simplement un « possesseur de connaissance » (dhi 'ilm), c'est-a-dire non pas
quelqu'un en qui la connaissance se surajoute a son essence, parce que recue de l'extérieur, d'un
maitre humain. Sinon, dans le cas de la connaissance comme dans le cas de 1'étre, on aurait une
regressio ad infinitum (cf. Molla Sadra, Comment, des Osiil de Kolayni, K. al-Hojjat, chap. vin,
17" hadith. lithogr. Téhéran, p. 484 et infra, n. 6j). 30. Cette distinction fonde, on le sait, tout le
processusde la cosmogonie depuis Avicenne et Farabil. Aux trois dimensions intelligibles de la
premiere des Intelligences chérubiniques, correspondent

NOTES DU PARAGRAPHE 40 A 49 ICI en elle trois actes de contemplation : i) la Premiére
Intelligence intel- lige son Principe et s'intellige elle-méme comme étant l'intellection de son
Principe. Par cette intellection primordiale, procede de la Premiere Intelligence la deuxiéme
Intelligence. 2) Elle intellige son propre étre comme nécessité par 1'existence nécessaire de son
Principe. Par cette intellection, procéde de la Premiere Intelligence la Premiere Ame, motrice du
Ciel supréme. 3 ) Elle intellige son propre étre comme non nécessaire en soi, c'est-a-dire en tant
qu'isolé (fictivement) de son Principe, et partant comme sa propre dimension de non- étre et
d'ombre. De cette intellection, procede le Premier Ciel, dont la matiére encore toute subtile
correspond déja a la distance entre I'Etre premier et le Premier Emané. Ainsi de suite,
d'intelligence en intelligence, d'ame en ame, de ciel en ciel. Cf. notre livre Avicenne et le Récit
visionnaire, pp. 71 ss. et index s.v. intelligence, ange, etc. 31. Mir Sayyed Sharif Jorjani ('Ali ibn
Mohammad al-Hosayni), originaire de Gorgan, enseveli a Shiraz (ob. vers 818/1415), fut I'une
des plus grandes personnalités du Kalam sunnite, mais se rallia finalement au soufisme. Cf.
Kayhanat II, p. 322, n® 646. Sharif Jorjani (Gorgani) fut I'éléve de Qotboddin Razi (lui-méme
éléeve de ' Allameh Hilli), et le contemporain de Sa'd Taftazani. Il a laissé de nombreux ouvrages,
dont plusieurs commentaires célébres. Les Gloses auxquelles Molla Sadra référe ici sous le titre
de Hawashi al-Matali' sont un supercommentaire. L'ouvrage primitif a pour titre Matali' al-
anwar fi'l-Mantiq wa'l-Kalam (Les Levers des lumiéres sur la Logique et le Kalam), et pour



auteur Mahm{d ibn Abi Bakr Urumaw1i (Sirdj al- Din), c'est-a-dire de la ville d'Urumieh, en
Azerbaidjan, aujourd'hui Rezd'iyeh. Cf. Kayhanat I, p. 61, n® 137. Les Matali' ont été 1'objet de
nombreux commentaires. Le plus célebre est celui du propre maitre de Sharif Jorjani, a savoir
Qotboddin Razi, ob. 766/1365. Cf. Kayhanat III, p. 303, n° 476. C'est sur ce commentaire que
Sharif Jorjani écrivit ses propres Gloses. Cf. Brockelmann, Geschichte aer ara- bischen Literatur,
G II, pp. 216 ss. 32. Jalaloddin Mohammad As'ad ibn Sa'doddin Kazer(ini Daw- wani (de
Dawwan, bourgade du Fars, a proximité de Kazeriin, a ne pas confondre avec Dowan sur la mer
de 'Oman, cf. Kayhanat II, p. 26, n° 58) fut un philosophe bien connu, auteur prolifique et poéte.
Il a traité du Kalam, de la philosophie, de la morale. Son commentaire des Temples de la
Lumiére de Sohravardi est un texte classique. D'abord shafi'ite, il se convertit au shi'isme. Il
mourut entre 902/1497 et 928/1522, plus vraisemblablement en 907/1 joi ou 908/1503. Molla
Sadra réfeére ici a al-Hashiyat al-qadima (La Glose ancienne), laquelle est, elle aussi, un
supercommentaire. L'ouvrage primitif est le Tajrid al-'"Aqa'id de Nasiroddin Tdsi (ob. 672/1273),
sur lequel Molla 'Ali Qéshji (ob. 879/1474, cf. Kayhanat III, p. J24,

192 CINQUIEME PENETRATION n° jo8) écrivit un commentaire devenu classique. Sur ce
commentaire, Dawwani écrivit une premiere glose (la gadima), puis une deuxieme (iajadida),
puis une troisieme (Sharh-e ajadd). Cf. Brockel- mann, ibid. G II, pp. 217 ss. Notre
commentateur persan (p. 136) donne ici, en persan, le contenu du texte de Dawwani, auquel
Molla Sadra se contente de faire allusion, et qui éclaire en méme temps le passage de Sharif Jor-
jani cité dans le paragraphe précédent : « Le sujet qualifié ne rentre pas dans le concept de la
forme dérivée (cf. supra, n. 28), ni de fagon générale ni de facon particuliere, parce que si, dans
le concept de blanc, par exemple, la chose générale était comprise, dire " le vétement est le blanc
" signifierait " le vétement est toute chose blanche ". Inversement, si le vétement avec sa
particularité entrait dans le concept de blanc, le sens serait que tout vétement est le vétement
blanc. » Les deux propositions sont évidemment fausses, puisque la répétition du qualifié dans la
qualification n'entre en considération ni de facon générale ni de facon particuliére, parce que ce
que 1'on entend par blanc, c'est la chose que I'on exprime en persan par safid. « Par le
raisonnement de Dawwanti, poursuit notre commentateur, on peut se convaincre que l'accident et
I'accidentel ne font qu'un. On entend par accident, la blancheur par exemple, ce qui est compris
sous la condition négative {bi-sharti-1a, cf. supra, n. 20) qui en fait un universel non attribuable a
une chose (une chose n'est pas la blancheur), et I'on entend par accidentel, le blanc par exemple,
ce qui est compris bi-la-shart (sans condition, de fagcon absolue) et qui est attribuable aux choses
(une chose, par exemple, est blanche). Il y a accord entre Dawwani et Sharif Jorjani quant a la
thése, bien qu'il y ait une différence dans la démonstration. C'est pour cela que Molla Sadra se
contente de dire : Ce propos est proche de... » 3 3. La référence a Nasiroddin Tisi est précisée
nominativement par notre commentateur persan, mais sans indication de la source (p. 140).
Cependant le contexte de la citation est donné en persan : « Le mohaqqiq Tsi a déclaré que,
considérée in concreto, I'existence est antérieure a la quiddité ; considérée dans la pensée, la
quiddité est antérieure a l'existence. » Les quelques lignes a la suite explicitent le contraste : «
Dans l'ordre de la pensée, c'est la quiddité qui est le sujet recevant le prédicat existence. In
concreto, c'est 1'existence qui est le sujet recevant en prédicat la quiddité. » 34. Terme technique,
depuis Sohravardi, chez tous les ishraqiytin. Sur hodir ishraqi, « présence illuminative » parce
qu'elle est « orientale », et « orientale » parce qu'elle est « illuminative », cf. déja supra, n. 23 et
les notes auxquelles elle réfeére. Il faut avoir en la pensée tous les sens que revétent ues termes d'«
Orient » et « oriental » (ishraqi, mashiriql) chez Sohravardi. Cf. principalement



NOTES DU PARAGRAPHE 49 A 71 193 nos Prolégoménes aux Opéra metaphysica I, pp. 2j a
62 [et Sagesse orientale, op. cit.]. Parce qu'il substitue la métaphysique de 1'étre (I'exister) a la
métaphysique des essences, Molla Sadra (notamment dans son grand commentaire de Hikmat al-
Ishraq) a donné quelque chose comme la version « existentielle » de la métaphysique de Ylshraq
[cf. En Islam iranien, IV, pp. 84-95]. Ce faisant, Molla Sadra a le sentiment d'accomplir le
dessein de la « théosophie orientale ». Parce que 1'acte d'exister est unique en son essence, mais
chaque fois individualisé dans chaque essence en acte d'exister, il ne peut pas y en avoir une
connaissance conceptuelle, une re-présentation ('ilm-e suri), mais une présence immédiate. On
verra plus loin (§111 ss., n. 6y) comment « présence » et « existence » sont finalement deux
notions qui se recouvrent. Les conséquences pratiques en sont facilement décelables, a travers
I'imamologie, pour la forme méme de 1'expérience spirituelle. Sohravardi avait de son coté, des le
vie/xnc siécle, pris position contre le péripatétisme, les formes substantielles, etc. (cf. ses
Motarahat). On a parfois 1'impression, lorsqu'il fait de I'existence un i'tibar (une maniere de
considérer la quiddité) que c'est pour la méme raison que celle qui impose a Molla Sadra de
reconnaitre a l'existence la primauté sur la quiddité. La recherche comparative doit aller ici en
profondeur. 35. Khatib Razi est la dénomination courante a la fois de Fakh- roddin Razi et de son
pere, Ab{i'1-Qasim 'Omar (sur celui-ci, Rayhanat I, p. 400, n°® 91 j), lui-méme théologien du
Kalam sunnite. Quant a son fils qui est ici en question, Fakhroddin Mohammad ibn 'Omar, il
était né a Ray et mourut a Hérat en 606/1209. C'est une des grandes figures de philosophes et
théologiens sunnites. Ecrivain prolifique, il a traité du Kalam, de la philosophie, du Tafsir, des
sciences (i.e. la physiognomonie), etc. ; cf. Rayhanat III, pp. 162 ss., n® 316. Sur son ontologie,
avec laquelle celle de Molla Sadra forme un vif contraste, cf. son Kitab al-mabahith al-
mashriylya, Haydarabad 1343 h., vol. I, pp. 10 ss. 36. Sur Jalal Dawwani, cf. supra, n. 32. 37.
Avec ce nom, nous rencontrons une de ces dynasties familiales de philosophes et de spirituels,
comme en a tant connues 1'Iran shi'ite. Sayyed Sadroddin Mohammad ibn Ibrahim Hosayni
Shirazi Dashtaki (ne pas le confrondre avec notre Molla Sadra, qui est, lui aussi, un Sadroddin
Mohammad Shirazi !) est une grande figure de philosophe imamite ; il est désigné sous les
surnoms honorifiques de Amir Sadroddin, Sayyed al-Hokama. Il mourut, assassiné par les
Turcomans, le vendredi 12 Ramadan 903/1497 (Brockelmann II, p. 307, donne comme date
898/1492 ?) et est enseveli a Shiraz. Cf. Rayhanat II, pp. 464-465, n° 847. Son fils, Amir
Ghiyathoddin

i94 SIXIEME PENETRATION Mansiir (Rayhanat III, p. 166, n° 276) est également une
éminente personnalité de philosophe shi'ite (surnommé par les siens la « onzieme Intelligence »
1. Il mourut en 940/1533 ou 949/1542, et fut enseveli a Shiraz, comme son pére, dans le
cimetiere de la Madrasa Mansiiriya. Les ceuvres du pere et du fils sont nombreuses et
importantes pour I'histoire de la philosophie en Iran. Il arrive que 1'on confonde les deux auteurs
(Brockelmann II, 307, et suppl. II, J93). C'est pourquoi il y aurait intérét a leur consacrer une
monographie sérieuse. Une ceuvre particulierement importante de Sayyed Ghiyathoddin Mansir
concerne la théosophie orientale (ishraq) ; c'est son commentaire des Temples de la Lumiéere
(Hayakil al-Nir) de Sohravardi, ou il repousse les objections que Jalal Dawwanti {supra, n. 32)
avait formulées dans son commentaire du méme traité. Enfin il ne faut pas oublier le petit-fils :
Sayyed Mohammad ibn Ghiyathoddin Manstiir, surnommé Amir Sadroddin II. Ce fut une
personnalité spirituelle particulierement marquante. Cf. Rayhanat II, p. 46j, n°® 848 (Brockelmann
Suppl. II, p. J94). 38. Shaykh Ahmad Ahsa'l (éd. Tabriz, p. 104, ultimd) déclare que c'est une
illusion de croire « qu'une chose, lorsqu'elle est considérée pour soi-méme, c'est-a-dire sans
considération d'existence ou de non-existence, possede cependant une sorte d'existence qui n'est



ni son ceuvre ni 1'ceuvre d'un autre ». 39. Ces cing catégories sont les suivantes, nous rappelle le
commentateur persan (p. 1J7) : 1) Il y a I'antériorité par la causalité, comme celle du mouvement
de la main par rapport au mouvement de la clef. 2) Il y a I'antériorité par la nature, comme celle
de la partie par rapport au tout. 3) Il y a I'antériorité par le temps, comme celle d'aujourd'hui par
rapport a demain. 4) Il y a I'antériorité par le rang, comme celle de Yimam (celui qui se tient
devant) par rapport au ma'midm (celui devant qui il se tient), j) Il y a I'antériorité par la dignité,
comme celle du précellent (fadil) par rapport a celui qu'il surpasse (mafdil). 40. Cf. supra, n. 38.
Shaykh Ahmad Ahsa'l (éd. Tabriz p. 107, ligne 26) explique les mots « minghayr ta'ammol laha
» du texte p. 31, ligne 19. 41. Cf. le commentaire persan, p. 159 : « C'est le cas, par exemple, de
la blancheur considérée comme le genre de cette couleur, dont la pensée considere comme
différence spécifique d'étre ce qui contracte la vue, car en fait ce n' est pas la une composition in
concreto, ni un genre et une différence a proprement parler ; c'est la pensée qui les distingue
comme telle (analyse ainsi la blancheur) ; il n'y a inconcreto qu'une seule chose ; il n'y a pas lieu
de parler de qualification par un prédicat. » Sur l'importance de ces § 77-80, cf. supra,
introduction IV, 2, pp. 67 ss.

NOTES DU PARAGRAPHE 71 A 85 191 42. Sur l'universel naturel (kolli tabi), cf. supra, n. 11
et 20. On rappelle que les cing prédicables sont : le genre, la différence, 1'espéce, le propre et
I'accident. 43. Sur les Ta'ligat d'Avicenne et 1'état des manuscrits, cf. G. C. Anawati, Essai de
bibliographie avicennienne, Le Caire 19J0, pp. 19-21 ; Yahya Mahdavi, bibliographie d'ibn Sina
(Publications de I'université de Téhéran, n° 206), Téhéran 1954, pp. 60-64. 44. 1l vaut la peine de
remarquer que ce sont les termes mémes dont se sert Sohravardi pour expliquer, lui aussi, sa
conversion philosophique : comment la vision directe I'arracha a la cosmologie des
péripatéticiens, qui I'avait rendu aveugle au monde des étres de pure Lumiere et a leur multitude.
Cf. notre édition de Hikmat al- Ishraq, § 166, pp. ij6-ij7, et nos Prolégomeénes en francais, pp. 33
ss [ainsi que La Sagesse orientale, op. cit.]. 4j. Sur cette notion chez Ibn 'Arabi et son école, cf.
notre livre L'Imagination créatrice dans le soufisme d'ibn 'Arabfi, pp. 94 et 226, n. 18, et A. E.
'Affifi, The Mystical Philosophy of Muhyid-Din Ibnul- 'Arabi, Cambridge 1939, pp. 47-53- Les
a'yan thabita sont en somme les archétypes éternels des choses. Comme I'observe M. 'Affifi, la
théorie d'ibn 'Arabi cumule la théorie platonicienne des Idées, la doctrine ishraqi de 'existence
idéale (wojad dhihni) et la doctrine sco- lastique identifiant la substance et les attributs. Ils sont le
contenu de la Connaissance éternelle de Dieu, laquelle est identique a sa Connaissance de soi.
Les a'yan thabita ont un double aspect. Sous le premier aspect, ils sont les idées intelligibles dans
I'entendement divin ; c'est pourquoi, d'une part, ils sont permanents, éternels (thabita), et d'autre
part Ibn 'Arabi les désigne aussi comme mahiyat (quiddités). Sous le second aspect, ce sont des
modes particuliers de 1'Essence divine, ce qui correspond au mot a'yan (les singularia) et a leur
désignation éventuelle comme howiya, ipséité, individualité essentielle (d'ou notre expression
d'heccéités éternelles). (Sur le terme a'heccéité désignant la différence individuante de la quiddité
comme « une détermination intrinséque qui lui confere la singularité », cf. E. Gilson, Jean Duns
Scot, Paris 19J2, pp. 464 ss.). Si les a'yan thabita sont non existants, ce n'est pas qu'ils soient sans
réalité ni étre, mais c'est qu'ils n'ont pas d'existence ad extra, séparément de I'Essence divine dont
ils sont les états. C'est pourquoi Ibn 'Arabi les désigne comme les correlata logiques des Noms
divins. Quelle est leur relation avec la puissance créatrice de Dieu ? (C'est la interroger sur le sirr
al- gadar, le secret de la prédestinée.) Comment deviennent-ils des existants extérieurs, in
concreto ? Ces questions restent celées au plus parfait mystique. Pourtant Ibn 'Arabi admet qu'il
puisse arriver qu'un mystique obtienne au moins connaissance de son propre 'ayn (sa



196 SEPTIEME PENETRATION propre heccéité, son propre archétype éternel). « Il peut arriver
que Dieu révele au mystique son 'ayn al-thahita et la succession infinie de ses états, de telle sorte
que le mystique se connaisse soi-méme de la méme maniére que Dieu le connait, parce qu'il aura
alors dérivé sa connaissance de la méme source que Dieu » (ibid. p. 53 et Fosiis d'Ibn 'Arabf, éd.
Affifi, p. 47). De son c6té, le commentateur persan explique ainsi (p. 164) ces « a'yan thabita qui
n'exhalent aucun parfum d'existence réelle ». « C'est parce que, dit-il, les quiddités que désignent
les a'yan thabita n'existent par essence ni dans la connaissance ni dans 1'ordre concret, mais elles
existent dans la connaissance par l'existence de I'Etre Divin (Haqq), laquelle est rapportée par
essence a I'Etre Divin, et par accident et au sens figuré a ces quiddités. Dans 'ordre concret
également, elles sont existantes par les existences qui sont les réalités primaires et existantes par
essence, et auxquelles les quiddités sont unies par un mode d'union suigeneris. » 46. Cf. 1'édition
des Mobahathat donnée par A. Badawi (dans son livre Aristil 'inda'l-Arab, Le Caire 1947). Le
passage cité par Molla Sadra s'y trouve p. 241. Il fait partie d'une lettre que M. Badaw1 a extraite
du corpus des Mobahathat, tel que le lui présentait son manuscrit, pour la publier a la suite des
Mobahathat, sous un titre groupant des Rasa'il khassa bi-Ibn Sina. Il semble cependant que de
son cOté Molla Sadra y référe comme a une lettre faisant corps avec l'ensemble des Mobahathat.
47. Ahkam nafsiya. Une glose de I'ancienne lithographie de Téhéran (p. 48, dans la marge du
haut) explique ainsi ce terme : « Ce sont les déterminations abstraites (ahkam monfa/i'iya) de
I'essence méme des nombres, telles que la parité et I'imparité. » 48. Ce qui est en jeu, c'est en
effet le sens de la thése de 1'unicité de 1'étre-existence (wahdat al-wojiid). Comme le remarque le
commentateur persan (pp. 165-166) : « Le propos visé, c'est I'accord entre la these de 'unicité de
I'étre ou existence, qui reconnait dans les existences une racine (sinkh) unique, et celle de la
pluralité de I'étre ou existence, classique chez les péripatéticiens, lesquels reconnaissent les
existences comme différenciées par 1'essence et I'espece. » Il est, en tout cas, tout a fait déplacé et
impropre de parler de monisme existentiel, comme on I'a fait en Occident, puisque
existentiellement (c'est-a-dire quant a la mawjiidiyd), chaque existant est précisément sa propre
quiddité (I'existence étant la quiddité elle-méme en acte d'exister), c'est-a-dire ce qui le
différencie d'un autre. (On a l'impression que ceux qui parlent ici de monisme\existentiel
continuent de penser en termes d'une métaphysique des essences.) Les étres sont un dans
'existence qui justement les actualise comme
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arithmétique, ni un totalitarisme de 1'étre, mais une unité qui est le fondement méme de la
pluralité. 49. Riwaqgiyan, adjectif formé sur le mot riwaq (ou rowaq) : galerie, portique devant
une maison, voile ou rideau devant une tente. Ce qu'en général les philosophes de 1'Islam
entendent par stoiciens est un peu flottant ; ils ont connu des doctrines stoiciennes authentiques, a
de nombreuses prises de position (notamment chez les anti- péripatéticiens) dénotent une
inspiration ou une affinité stoicienne. Cf. notre Histoire de la philosophie islamique, I, chap. v, p.
224, ou nous avons groupé certains renseignements dus a Ahmad ibn Tayyib Sarakhshi (ob.
286/899), éleve d'al-Kindi, concernant les appellations sous lesquelles sont désignés les stoiciens.
Mais le terme riwa- qiytin prend de 1'extension et sert a beaucoup de choses. Les ishra- qiyftn de
I'école de Sohravardi sont désignés tantot comme des platoniciens, tant6t comme des stoiciens.
Au début du xrxc siécle, un théosophe shi'ite, Ja'far Kashfi, met en correspondance les niveaux
de I'herméneutique du Qoran et les écoles de philosophes. Au tafsir, exégese littérale,
correspondent les péripatéticiens. Au ta ml (science de ce qui est derriere le voile) correspondent
les stoiciens. Au tafthim (compréhension de I'ésotérique, connaissance « orientale »)
correspondent les ishraqiy(in. Cf. notre Histoire, chap. 1, § 1 in fine. 50. Sur Sohravardj, cf.



supra, n. 26. j 1. Sur Dawwani, cf. supra, n. 32. j2. Sur Sadroddin Dashtald Shirazi, cf. supra, n.
37. J3. Notre commentateur persan précise (p. 173) : «... et qui professe que 'Existence [1'Etre]
Nécessaire n'a pas de quiddité ; dans ce cas, en effet, ce qu'elle instaure dans I'étre ne sera pas
quelque chose d'inhérent a sa quiddité [puisqu'elle n'en a pas], mais quelque chose d'inhérent a
son acte d'exister. D'ou, I'hypothése envisagée n'aurait pas pour conséquence que le Protoktistos
consistat en une abstraction opérée par la pensée. » J4. Qawl 'arshi. En général nos philosophes
(cf. les Talwihat 'ars- hiya de Sohravardi) veulent désigner ainsi une these d'inspiration
personnelle, c'est-a-dire inspirée au cceur qui est le Trone du Miséricordieux. C'est ce que
propose une glose donnée dans l'ancienne lithographie de Téhéran (en marge p. j 5, de Mirza
Ahmad Ardakani). « Le Trone, c'est le cceur du croyant qui est la Maison de Dieu, le lieu de sa
Manifestation (-/ohiir), le siege de sa Miséricorde. C'est donc une proposition qui s'origine au
Trone de la Miséricorde sur lequel II siege, c'est-a-dire la propre ame de I'auteur. Il s'agit d'une
inspiration donnée a son cceur. On pourrait également comprendre qu'il

ic8 SEPTIEME PENETRATION veuille signifier un probléme si élevé que la plupart des
intellects n'y peuvent atteindre. » C'est également ce dernier sens que retient Shaykh Ahmad
Ahsa'l avant de rejoindre le premier, au cours d'une page mettant en ceuvre le symbolisme tres
dense du motif du Trone dans la théosophie shi'ite. (Sur les quatre colonnes du Trone, ayant
chacune leur couleur symbolique et typifiée chacune par I'une des figures de la tétrade
archangélique : Seraphiel, Gabriel, Michaél, Azraél, cf. notre livre L'Imagination créatrice dans
le soufisme d'Un 'Arabi, p. 292 ; cf. encore infra, n. 94. «Qawl 'arshi, c'est-a-dire, écrit Shaykh
Ahmad, proposition ou probleme élevé, parce qu'on signifie souvent par le Trone ce qui est
élevé, vu que le Trone est le plus élevé des existants. Ou bien encore noble (sharif) probléme, de
méme que le Trone est la plus noble des formes épiphaniques (maahir), puisqu'il est les trésors
de chaque chose. Dans ce verset qoranique en effet : " Point de chose qui n'ait chez nous {'inda-
na) ses trésors " (15:21), ce chez nous désigne le Trone. Le pluriel du mot trésors se rapporte a
chaque existant individuel. En effet, chaque chose individuelle a son étre (kawn) dans la colonne
droite supérieure du Trone ; elle a une quiddité Cayn) dans la colonne droite inférieure du Trone
; elle a quantité et mesure dans la colonne gauche supérieure ; elle a une nature dans la colonne
gauche inférieure ; elle a une forme substantielle dans le Trone lui-méme ; elle a une materia
prima {haytili) dans la concrétisation de la colonne droite inférieure ; une forme d'ombre (siirat
Ailliya) dans l'image de celle-ci (mithal, corps subtil) ; une matiere concrete (madda) dans le
corps matériel de celle-ci. Elle a quatre colonnes (arkan : éléments) dans sa seconde existence
(c'est-a-dire son existence au monde élémentaire) et quatre qualités naturelles dans ces éléments.
Ainsi en est-il pour chaque chose. Chaque chose, en sa descente et en sa remontée, a des trésors
innombrables dans le Trone, d'ou le verset cité ci-dessus, et le singulier de la chose et le pluriel
de ses trésors, tous étant dans le Trone. On peut également comprendre gawl 'arshi comme
signifiant probléme subtil et secret profond, parce que le Trone est la forme épi- phanique
(ma”har) de I'action instauratrice, des causes des choses et de la Connaissance ésotérique. Ou
bien parce qu'il est le lieu ou recut I'inspiration le Médiateur entre Dieu et sa création (le
Prophete) ; le Trone, c'est-a-dire son cceur, selon ce que Dieu dit : " Ni mon ciel ni ma terre ne
peuvent me contenir, mais le cceur de mon serviteur croyant me contient. " L'auteur [Molla
Sadra] veut donc signifier par la que la schématisation de 1'étre, telle qu'il va la proposer, résulte
d'une inspiration qui fut donnée a son cceur » (éd. Tabriz, p. 136). j j. Sur Nafas al-Kahman, cf.
déja supra, n. 14. Pour /a confrontation des positions, relevons ce qui suit. Shaykh Ahmad Ahsa'l
observe (éd. Tabriz p. 140) : « Molla Ahmad Yazdi dans ses Gloses



NOTES DU PARAGRAPHE 97 199 {Ta'ligat) sur le présent livre, fait, au passage ou l'auteur
déclare que le Premier Emané est désigné aussi comme 1'Etre divin dont et par qui est créé la
création, la remarque suivante : on rapporte également que I'un des Maitres a dit qu'on le
désignait aussi comme la Volonté fonciere (mashi'at), ainsi qu'il est dit dans ce hadith : Dieu a
créé la Volonté fonciere comme telle. Ensuite de et par cette Volonté fonciére, il a créé les
choses {asbya', les voulues). » Molla Ahmad Yazdi propose alors de comprendre la maniere dont
cette Volonté fonciére, nonobstant son unité, puisqu'elle est identique a I'Essence divine, se
rattache aux choses multiples et diverses, de la méme maniere qu'en termes d'ontologie 1'étre
déployé, nonobstant son unité dans son acte d'étre, se rattache aux quiddités multiples et
différentes. Mais Shaykh Ahmad observe : « Ce raisonnement, comme celui de 1'auteur, celui des
philosophes en général, reviennent au méme. La cause premiére, selon eux, est Dieu, et le
Premier Emané (Sadir awwal) est son instauration (ibda) ; il pénetre dans les choses, celles-ci
sont composées de lui, comme le dit l'auteur : dans les Intelligences, il est Intelligence. Et la
Volonté fonciére est, selon eux, identique a I'Essence divine. Tout cela est illusoire. Notre
doctrine a nous, c'est la doctrine de nos Imams, et c'est celle-ci : la Cause premiere, c'est la Cause
prochaine, et c'est I'Agir divin. Le Premier qui en émane (Sadir awwal), c'est I'étre de la Réalité
Mohammadienne (Hagigat Mohammadiya, cf. supra, n. 6, 8, ri, 1 j, 21), et toutes les choses sont
composées des irradiations de cette Réalité. L'agir de Dieu c'est a la fois sa Volonté fonciére et
son acte de volition. Comme le dit le huitiéme Imam, 1'Tmam Reza (ob. 203/818) : La Volonté
fonciére {masht'at), I'acte de volition (iradat), l'instauration {ibda), sont trois noms pour une
seule chose et une seule idée. Shaykh Sad{ig (Ibn Babiiyeh, infra, n. 91) rapporte, dans son Kitab
al-Tawhid, cet autre propos de I'Imam Reza : La Volonté fonciére et I'acte de volition sont des
qualifications des actes [de Vagir]. Quiconque pense que Dieu en soi ne cesse d'étre voulant et
désirant de nouveau, n'est pas un vrai Unitarien (mowahhid) » (éd. Tabriz p. 140). 56. Le terme a
déja fait son apparition ci-dessus (cf. n. 12). L'intervention du terme de hikayat chez nos
philosophes est toujours intéressante, a cause de tout ce qu'il connote : en grammaire, la figure
qui comporte un solécisme volontaire ; ailleurs, 1'idée du récit qui est une mimésis, une imitation,
et qui conduit a se demander quel est le sens a la fois de I'histoire et de I'historien. Cf. notre
Trilogie ismaé- lienne, p. 110, n. 225. On notera ici le terme qui le double : 'onwanat. Le terme
'onwan : titre d'un livre, frontispice, intitulation, 1égende, était déja apparu ci-dessus (§ 17), ou il
se substituait en somme a l'idée de mafkiim universel, celui-ci n'étant qu'une intitulation pour ce
qui est réel, a savoir I'acte d'exister in concreto, individuellement.

200 HUITIEME PENETRATION 57. Le commentateur persan (pp. 175-176) précise : « Cela,
parce que le relatif est inintelligible séparément ; il n'est intelligible que si I'on a intelligé son
corrélatif. Or, le fait est que les quiddités se suffisent a elles-mémes pour étre intelligées ; leur
intellection ne présuppose pas l'intellection d'autre chose. Donc l'antécédent, a savoir que
l'instauration se situerait au niveau des quiddités, est faux. Quant a la preuve du lien de
conséquence, elle se déduit de ce qui a été montré précédemment, a savoir que ce qui est par
essence 1'objet instauré est en corrélation essentielle avec celui qui en est l'instaurateur, et son
concept en est inséparable. » j8. Le terme maj'il est le terme technique employé jusqu'ici par
Molla Sadra, et que nous avons toujours traduit par I'instauré, I'objet de l'instauration, etc. D'autre
part, le terme mobda’' est un terme caractéristique de la métaphysique et de la cosmogonie
ismaéliennes, ou il désigne ceux des étres suscités par I'Instauration primordiale {ibda). Mais il y
a une différence entre la métaphysique ismaélienne et celle de Molla Sadra. Pour la
métaphysique ismaélienne, le Principe (Mobdi') n'est pas I'Etre premier, mais le Super-Etre
{hyperousion, cf. supra, n. 8 et infra, n. 113). L'Etre premier c'est I'Etre primordiale- ment



constitué, I'Instauré primordial (al-Mobda' al-awwal), c'est-a- dire la Premiere Intelligence, celle
que le lexique ismaélien désigne comme le Sabiq (Celui qui précede). Le terme Dar al-lbda (ou
'alam al-Amr, le monde de 1'Tmpératif divin) y désigne le Plérome des Intelligences
archangéliques, par contraste avec le 'alam al-khalq (monde de la création, monde créaturel, qui
en procede). Cf. notre Trilogie ismaélienne, index s.v. Il reste que la juxtaposition des termes al-
Maj'iil al-Mobda', dans l'intitulation du présent chapitre de Molla Sadra, apparait un peu comme
un pléonasme. D'autre part, c'est tout 'ensemble de 1'étre que Molla Sadra considere ici dans sa
maj'tliya. 59. La référence de Molla Sadra a ce qu'il a déja affirmé au début du Hvre (§ 2)
appelle I'attention sur ce qui caractérise cette philosophie en Islam, dés avant méme Sohravardi,
et ce pour quoi nous préférons traduire hikmat par théosophie (cf. supra, n. 2). C'est que 1'on
ignore ici la frontiére qui, en philosophie occidentale, délimite le domaine de la philosophie et le
domaine de la théologie, et qui fut tracée des 1'époque du thomisme médiéval. Pour Molla Sadra
comme pour Shaykh Ahmad Ahsa'i, comme pour leurs devanciers et pour leurs successeurs, la
philosophie ne se sépare pas de ce que I'on désigne globalement en persan comme 'irfan-e shi'l
(gnose shi'ite, théosophie mystique). La philosophie, comme tellgjjend a 1'exégese spirituelle des
Révélations divines : pistis et gnosis sont inséparables. C'est a Jacob Beehme qu'il faudrait penser
ici. De son c6té, notre commentateur persan précise (pp. 181-182) : «Sache que le mot iman,
dans la langue courante, a le sens d'assentiment (tasdiq), mais au
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hikmat (sagesse, theo-sophia), lequel désigne la gnose des Vraies Réalités Cilm-e haqaiq)
constituant les existants tels qu'ils sont en leur vérité. Ce qui existe, c'est I'Etre Divin lui-méme,
ce sont ses Attributs et ses Opérations, rien d'autre. Donc la foi dans les Attributs divins est
impliquée dans la foi en Dieu, et la foi dans les Paroles, la foi dans les Signes, la foi dans les
Livres, la foi dans les Envoyés, sont des subdivisions de la foi dans les Opérations divines. » 60.
Borhan mashriqi. De nouveau, nous retrouvons le lexique de Ylshraq (cf. supra, n. 34). De Molla
Isma'll Ispahani, cette glose (lithogr. Téhéran p. 63) : « C'est-a-dire preuve qui se leve a 1'Orient
de I'Intelligence, comme je I'ai entendu dire par mon maitre », c'est- a-dire probablement par
Molla 'Ali Niri Ispahani (cf. supra, n. 24). C'est aussi le sens de I'Orient chez Sohravardi. De
Molla Ahmad Yazdi (ou Ardakani Shirazi ?) (ibid. ) : « Mon maitre éminent a dit : C'est-a-dire
preuve qui émane de 1'Orient au sens vrai (al-mashriq al- haqiqi, cf. Sohravardi), c'est-a-dire la
Source émanatrice (al-Mahda' al-fayyad), indication que cette preuve ne peut manquer son but.
Je déclare : on peut dire aussi, puisque le résultat de la preuve est 'existence de 1'Etre Divin,
c'est-a-dire du Soleil au sens vrai {al-shams al- haqiqi), que c'est pour cette raison que l'auteur a
ainsi intitulé cette preuve. Peut-étre est-ce la un aspect auquel pensait mon défunt maitre. On
pourrait dire aussi que l'auteur pense que sa démonstration est d'une évidence si parfaite qu'elle
n'a absolument pas besoin de prémisses venant d'ailleurs. » De son coté, Shaykh Ahmad Ahsa'l
déclare (éd. Tabriz, p. 154) : « Orientale, c'est-a-dire qui s'origine a I'Orient de 1'étre (mashriq al-
wojilid), ou bien dont Dieu a fait se lever la lumieére (ishraq) sur son cceur, de sorte qu'elle est
vraie, puisqu'elle est une inspiration venant de lui, celle a laquelle le Prophete faisait allusion en
disant : " Une lumiere s'est levée au matin de la prééternité ", etc. On peut y voir aussi une
allusion au fait qu'elle soit une preuve donnant le pourquoi, et non pas le simple fait. Ou bien
encore : c'est une preuve qui fait tomber les voiles, comme par allusion a ce verset : " Nous ne
leur avons donné aucun voile pour s'en abriter " (18:89). Ou tout simplement : orientale
(mashriqf), parce qu'elle suit la voie des philosophes ishraqiytin (tarigat Ahl al- Ishraq) ». Cf.
encore infra, n. 75. 61. Ce sont les deux premiers cas envisagés dans la note 20 (cf. aussi n. 13 et
42). L'état indéterminé ou absolu (motlaq) de la quiddité (ni générale ni singuliere), c'est I'état



que le commentateur persan désigne ici par le terme abstrait de 1a-hi-shartiyat. L'état
négativement conditionné, celui de I'universel logique, c'est celui de bi-sharti- lalyat. Nous avons
déja attiré 'attention (cf. introduction p. 62) sur I'avantage dont disposent les philosophes persans
pour la formation

202 HUITIEME PENETRATION des termes abstraits : penser un groupe de mots ou de
particules arabes comme s'il s'agissait d'un terme composé indo-européen et munir le tout d'une
désinence, voire empruntée a l'arabe méme, pour donner au nouveau composé une signification
abstraite. Les deux exemples ci-dessus en sont l'illustration (nous en avons rencontré un autre
dans le terme tahaggoqgon-mai). Pour le raisonnement qui suit, ne pas oublier que X'étre est
toujours pris au sens & exister, non pas au sens du verbe étre unissant le prédicat au sujet. Ou
plut6t, faut- il dire, celui-ci présuppose celui-la. Une quiddité ne peut pas étre vraie, si elle
n'existe pas, si elle n'a pas 1'étre. Mais elle n'existe, elle n'a 1'étre, que comme chose vraie. Elle est
l'attribut qualifiant son propre acte d'exister. Dire que le noir consiste dans sa nigritude, méme s'il
n'existe pas de choses noires, c'est manquer le probleme de 1'étre, et se contenter de la chimere de
I'&tre qui serait de 1'étre tout en n'existant pas. Comme 1'ont marqué les § 78-79 ci-dessus, le
semblant d'existence que possede la quiddité abstraite, est analogue a la virtualité de la
materiaprima a 1'égard des formes : pour que la matieére soit dans cette virtualité, il faut que I'étre-
en-acte de la virtualité comme telle consiste dans cette virtualité méme de la matiere. Mais, des
que la virtualité entre enfin en acte, précisément elle n'est plus une virtualité. 62. Ce qui veut dire
qu'en fait il n'y a pas de contingence. Si une chose possible n'existe pas, c'est qu'en fait elle ne
peut pas exister (sa « cause parfaite » n'est pas donnée). Si elle existe, c'est que, tout en étant
possible en soi, elle existe d'une maniere nécessaire ab alio (bi- ghayri-hi). On a rappelé ci-
dessus note 30, a propos de ces trois « dimensions » intelligibles (le nécessaire, le possible
nécessaire ab alio et le possible en soi), la théorie avicennienne de la procession des
Intelligences. 63. C'est-a-dire, selon les 'orafa et les théosophes, hormis la Face divine de cette
chose, son Esprit-Saint, son Imam (cf. infra, n. 6j et 102). Sur ce théme chez 'Abdol-Karim Gilj,
cf. notre livre L'Imagination créatrice dans le soufisme d'Un 'Arabi,p. 188 ;p. 288,n. 272.Sur le
théme de I'Tmam comme Face divine, cf. notre Trilogie Ismaélienne, index s.v. face ; [cf. Face de
Dieu, Face de I'homme, Paris, Flammarion, 1983, pp. 237-259]. Et cf. infra, n. 69. 64. Ici
commence a se préciser 1'équivalence des notions d'existence (wojlid) et de présence (hodiir),
présence a soi-méme. Toute la métaphysique de 1'étre, chez Molla Sadra, est orientée vers ce
sommet (cf. encore infra, n. 77). Aussi bien est-ce la, déjaVhez Sohra- vardi, tout le sens et toute
l'aspiration de la philosophie de Vlshrag, tout ce que connotent les termes de son lexique
technique (cf. ici n. 23, 60, 7j). On peut le constater tout au long de la seconde partie

NOTES DU PARAGRAPHE 104 A 112 203 de Hikmat al-hhrdq, comme aussi dans ce dialogue
inoui avec un Aristote platonicien, que Sohravardi situe en Jabarsa et qui est la meilleure des
initiations a la connaissance et a la conscience de soi (Talwihat, pp. 70 ss. de notre édition Opéra
metaphysica I ; cf. notre Histoire de la philosophie islamique I, chap. vu). D'une part, cette
notion prédominante de Présence se développe, chez Molla Sadra, dans le sens d'une «
métaphysique du témoignage » comme intériorisation de Pimamologie (de I'Tmam comme
témoin, infra, n. 6j) ; d'autre part, I'accentuation du contraste entre « présence a soi- méme » et «
retard sur soi-méme » (ta'akhkhor) fera s'esquisser (infra, § 146-147, n. 112-113) une
métaphysique de I'Esprit et des Esprits- Saints. 6j. Nous avons signalé dans l'introduction (supra,
pp. 10 ss.) la date a laquelle Molla Sadra précise avoir recu comme une inspiration s'imposant a
lui, I'idée de 1'unification (ittihad) du sujet qui intellige Cagqil) et de son intellection en acte (‘aql),



et partant, de la forme intel- ligée par lui (il fait allusion expressément a cette inspiration dans le
présent paragraphe ; notons que l'unification du sujet qui intellige et de la forme intelligée, ne
pose pas eo ipso la fusion unitive de I'intelligence agente et de l'intellect humain). En fait, cette
identification du 'aqil avec le ma'qui, Avicenne déja l'avait professée un certain temps, puis y
avait renoncé tout en reprochant a Porphyre d'en étre 'auteur, en termes tels que Sohravardi en
restait scandalisé (cf. Talwihat, p. 69 ; Motarahat, pp. 474 ss.). En tout cas, a un moment précis
de sa vie, la doctrine s'en impose a Molla Sadrj, et elle a une répercussion importante sur sa
philosophie de penseur shi'ite. Nous avons toujours employé les termes de « forme de perception
», « forme d'intellection » (stirat idrakiya, siirat 'agliya, les termes de forme cognitive, forme
intellective, eussent été aussi justes, cf. § 113) ; « forme intelligible » aurait peut-étre eu le défaut
de suggérer une virtualité (ce qui peut devenir l'intelligé en acte). Nous avons donné un apercu
dans l'introduction (pp. 70 ss.), des coordonnées de la présente page, si dense. Cette unification
du 'aqil et de 'aql ou ma'qiil, Molla Sadra y réfere a plusieurs reprises dans son grand
commentaire des Osiil al-Kafi de Kolayni, notamment dans le Traité de I'Imam (Kitab al-Hojjat,
Sharh, lithogr. Téhéran, pp. 476 et 491, cf. encore infra, n. 79), parce qu'elle est la clef qui lui
permet l'approfondissement, 1'« intériorisation » de 1'imamologie. Nous essayons ici de
récapituler les principales phases de I'exposé. 1) Une chose matérielle, inerte et inconsciente,
n'est pas présente a une autre. Rien de ce qui est séparé et dispersé dans 1'étendue sensible ne
peut étre présent a quelque chose d'autre, ni avoir la présence de quelque chose. Seul un étre
spirituel peut étre présent a un étre spirituel et en avoir en soi la présence.

204 HUITIEME PENETRATION 2) Etre présent (hodiir), c'est étre témoin (shahid). Cela
présuppose la présence de la forme d'une chose ou d'un étre a un autre étre. Deux formes du
nomen agentis : le shahid, c'est celui a qui elle est présente. Le shahid, c'est le témoignant, la
force par laquelle se produisent la vision du témoin (shohiid) et la présence {hodiir) {ibid. p.
484). 3) D'autre part, de nombreux hadith des Imams nous enseignent que les Douze Imams sont
les Témoins (shohada', pluriel de shahid ; ils sont sur VA'raf, mieux ils sont I'A'raf méme). Ici
alors l'unité de 'aqil et ma'qui joue un role décisif, puisqu'elle fait comprendre comment chaque
Imam comme tel, en tant que Sage de Dieu, est en méme temps sagesse, a la fois connaissant et
connaissance méme (cf. supra, n. 29 in fine). Corollairement Pintellection de 1'Tmampar le fidéle
qui l'intellige, opére en celui-ci la présence de I'Tmam, en ce sens que la forme de 1'Tmam n'est
pas seulement forme intelligée mais, comme telle aussi forme intellective, forme qui intellige (ici
§ 113). L'Imam devient alors I'Tmam intérieur (Imam dakhilf), la Preuve ou le Garant intérieur
(hojjat batina). L'Tmam est alors la conscience active dans I'homme (le shahtd de ce shahid, ce
qui met au présent sa présence, ibid. pp. 477, 485). 4) En outre, les Douze Imams ne sont pas
seulement les Trésoriers de la science divine, ils sont les Trésors mémes (c'est-a-dire a la fois
connaissant et connaissance), c'est-a-dire qu'ils sont cela méme que connait cette connaissance
divine (p. 491, suivant pas a pas le texte du hadith). Or, tout ce qui est objet de sa connaissance
1'Etre Divin le connait en se connaissant soi-méme, c'est-a-dire comme connaissance de soi-
méme. Ce que 1'Etre Divin connait ainsi, ce sont les formes des choses. De méme qu'il connaft
les étres de la cosmogenese par leurs anges (intelligences et ames), c'est par les Imams et les
Awliya qu'il connait les étres accomplissant leur Retour vers Lui (p. 475, ce parallélisme est
essentiel). L'Imam est le Témoin que Dieu regarde et par qui II regarde : c'est par son « Imam
intérieur » qu'il connait son fidele. D'ou, sur la fameuse devise man 'arafa nafsaho faqgad 'arafa
Kabbaho (celui qui se connait soi-méme connait son Seigneur), nous voyons se superposer
comme en étant 1'équivalent, la formule man arafa Imamaho faqad 'arafa Kabbaho (celui qui
connait son Imam, connait son Seigneur). Le lien entre la philosophie et la spiritualité shi'ite se



révele ainsi en profondeur. La métaphysique ishraqi de la Présence culmine en une métaphysique
de I'Tmamat comme Présence divine a 'homme présent a son Imam ; les Imams, comme
Témoins, sont cette Présence. Plus loin encore (§ 146-147) on comprendra justement comment,
en étant Présence, 1'étre s'arrache aux conditions déterminant 1'inconscience et la mort, et partant,
dans laXmesure ou il est Présence et Témoin, il est étre pour au-dela de la mort (n. 112-113).

NOTES DU PARAGRAPHE 112 A 114 20J 66. L'intellige et I'intellectif, cf. le noétos et le
noéros, chez Proclus, The Eléments of Theology, éd. E. R. Dodds, Oxford 1933, index s.v. 67. Ce
passage, tel qu'il est donné dans le commentaire de Shaykh Ahmad Ahsa'l (éd. Tabriz, p. 188)
comporte une variante qui élargit notablement le texte (cf. p. 51 du texte arabe, apparat critique
des lignes 10-14). A partir des mots terminant 1'alinéa précédent de notre traduction : « Sinon...
l'existence de cette forme d'intellection ne consisterait pas, etc. », la variante donne ceci (ou
s'annonce quelque chose comme une dialectique du Begrifj) : « Sinon, s'ensuivrait quelque chose
d'absurde, parce que, lorsque nous considérons et observons attentivement la forme
d'intellection, et que nous nous abstenons de considérer le sujet qui intellige, alors cette forme
d'intellection, considérée ainsi, est-elle objet d'intellection {ma'qfila, intelligée) ? Si elle ne 'est
pas, c'est que le mode de son exister ne consiste pas a étre objet d'intellection (ne consiste pas
dans sa ma'qiiliya) ; non, elle est objet d'intellection en puissance, non pas en acte. Or I'hypothese
posait le contraire, a savoir que son acte d'exister consiste précisément a étre objet d'intellection.
A son tour, si cette considération de la forme, consistant a la considérer indépendamment de tout
ce qui est autre qu'elle, est elle-méme objet d'intellection, alors nécessairement cette forme est
aussi, dans cette considération, sujet qui intellige, puisqu'il est inconcevable que 1'état d'objet
intellige (la ma'qtiliya) soit actualisée en I'absence d'un sujet qui intellige (c'est-a-dire sans qu'il y
ait une 'aqiliya), ainsi qu'il en va pour les corrélatifs. Des que nous supposons l'existence de la
forme intelligée comme séparée de tout ce qui est autre qu'elle, elle est a soi-méme et pour soi-
méme objet d'intellection (c'est-a-dire sujet qui s'intellige soi-méme). Ensuite, ce que I'on avait
commencé par présupposer, etc. » 68. On relevera ici cette gnoséologie reconnaissant de plein
droit a la connaissance imaginative sa portée noetique, intermédiaire entre la connaissance
sensible et la connaissance intellective, a tel point que tout ce qui vient d'étre esquissé concernant
une dialectique du concept, vaut également concernant une dialectique de 1'image. C'est pourquoi
il importe de parler de connaissance ou perception imaginative, non pas de l'imaginaire qui, dans
la langue courante, se confond avec l'irréel. (Sur cette doctrine de 1'imagination, fondamentale
chez nos philosophes, cf. outre notre livre sur Ibn 'Arabi, I'ensemble de notre livre [Corps
spirituel... et En Islam iranien, IV, pp. 84-1 ij]. D'autre part, ce que connote ici le terme de wojid
idraki s'accorde parfaitement avec toute la gnoséologie de Molla Sadrj, et celle de Ylshraq en
général. Ce que 'ame connait, c'est la forme qui lui est présente a elle-méme, non pas la forme
immanente a la matiere extérieure. Aussi bien ne pourrait-on méme parler de celle-ci que comme
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ad infinitum. 69. Sur le théme de la Face, cf. déja supra, n. 63. Shaykh Ahmad Ahsa'l nous donne
ici l'interprétation du theme dans la gnose shi'ite : « Hormis sa Face auguste : ce verset veut dire
que tout ce qui n'est pas Dieu s'anéantit, hormis son Essence, cette Essence (dhat) qui est
signifiée ici par le mot Face. L'intitulation donnée a ce paragraphe par I'auteur réfere ainsi a
I'enseignement de ce verset : " Toute chose va s'anéantissant, hormis sa Face " (28:88). Il y a
plusieurs manieres de le comprendre, I'auteur en donne une. On peut comprendre aussi 1'adjectif
sa comme référant a la chose elle-méme. Le sens est alors : hormis 1'origine (asl, 'archétype) de

cette chose, qui est sa Face pour son Seigneur. Elle permane dans I'archétype (la mere) du Livre



(Omm al-Kitab) par la permanence méme du Livre. La chose s'anéantit, sa Face demeure, de
sorte qu'elle en est créée de nouveau, comme elle en avait été créée une premiére fois. Ainsi
toute chose va s'anéantissant hormis la Face de cette chose. Mais on peut aussi 1'entendre en
rapportant 'adjectif possessif sa a Dieu. Alors la Face de Dieu, c'est le Prophéte et les Treize
autres membres de sa Maison (Fatima et les Douze Imams), car les Quatorze Trés-Purs sont la
Face de Dieu (Wajh Allah). Qu'ils soient la Face de Dieu peut s'entendre en plusieurs sens. L'un
de ces sens, c'est qu'ils sont appelés Face de Dieu, parce que les Amis de Dieu (Awliya Allah) se
dirigent vers Dieu par eux, comme il est dit dans le texte de la Ziyarat al-jami'a : Celui qui se
dirige vers Lui se dirige par Vous » (éd. Tabriz, pp. 191-192). 70. Isharat hodiriya : Shaykh
Ahmad Ahsa' précise : wa hosiiliya (éd. Tabriz, p. 194). 71. Sur ce théme de la Face cf. supra, n.
63 et 69 (comparer encore le § 119). 72. Abli'l-Hasan al-Ash'ari, le grand théologien du Kalam
sunnite, mort a Baghdad en 324/93J. Cf. notre Histoire de la philosophie islamique I, chap. 111,
§ 2, p. i6j ss. 73. Wasil ibn ' Ata (Abu Hodhayfa), éléve de Hasan Basri et fondateur du
mo'tazilisme, mort en 1317748-749. Cf. Rayhanat III, p. 1 jo, n°® 254 : Kitab al-Intisar, le Livre
du Triomphe et de la Réfutation d'Ibn al-Rawandi 1 I'hérétique, par... al-Khayyat, traduit par
Albert N. Nader, Beyrouth 19J7, index s.v. 74. Sur Jaldloddin Dawwani, cf. supra, n. 32. 75-
Qa'idat mashriqiya, cf. supra, n. 60. Cette doctrine orientale de base comporte plusieurs théses
dont Shaykh Ahmad Ahsa'mt montre 1'enchainement jusqu'a la thése du présent paragraphe : «
Cette
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voie suivie par I'auteur, comme on I'a vu précédemment, c'est a savoir qu'une essence simple
(indécomposable) est toutes choses, et que le Donateur d'une chose (Mo'ti al-shay') ne peut, en
son essence, manquer de cette chose, et qu'il est plutot en soi-méme cette chose, d'une maniere
plus éminente. Et c'est aussi que 1'Intelligence, de méme que ce qui est au-dessus d'elle, est la
totalité des choses, ainsi que l'auteur 1'a rappelé au début du présent livre, en se fondant sur le fait
que I'Intelligence est une essence simple. Or, elle n'est simple que si elle est incréée, sinon tout
étre non nécessaire par soi-méme (momkin) est une dyade composée. C'est enfin l'identification
de l'intelligé avec le sujet qui l'intelligé, du connu avec le sujet connaissant, de la chose opérée
(mafil) avec le sujet opérant (fa il), de la chose instaurée avec l'instaurateur. Ainsi de suite. Cette
loi fondamentale est orientale (mashrigiya), c'est-a-dire qu'elle est parvenue a l'auteur par une
illumination (ishraq) du Donateur de la lumiére (wahih al-niir), de sorte que se dévoilérent a lui
les Vraies Réalités (haga'iq). Et parmi les theses particulieres de cette regle orientale, il y a celle-
ci : que la connaissance a une réalité, de méme que I'existence a une réalité. Par réalité (hagigat)
dans les deux cas, I'auteur entend réalité prééternelle (a’aliya), etc. » (éd. Tabriz, p. 203). 76. Cf.
supra, n. 30 et 62. 77. De nouveau ici la notion de présence (hodir) telle que la postule la
doctrine « orientale » (cf. supra, n. 64 et 6j). Ici la Présence totale a soi-méme implique la
présence de chaque chose, parce que cette présence totale a soi-méme est existence intégrale. La
thése ishraqi est que le degré d'existence (wojiid) est en fonction du degré de présence a soi-
méme, et celle-ci est pour autant libération des ténebres et de la mort. Cf. encore n. 112 et 113.
78. Sur le kalam nafsi, cf. Richard J. MacCarthy, Tbe Theology ofal- Ash'ari, Beyrouth 1953, p.
24, 8 35, n. 8 : « ... Al-Juwayni says that Ash'ari defined speach as " that which entails that its
subject (mahali) be speaking " [...]. Al-Juwayni himself prefers the définition : " the saying (al-
gawi) residing in the soll... which is indicated by means of expression and conventional signs. "
This is almost the same as Bagillani's définition [...]. It is possible that Ash'arl himself had some
such notion oi kalam nafsi. » Cf. le début de la glose de Mirza Ahmad Ardakani Shirazi, lithogr.
Téhéran, p. 88, dans la marge de droite : Sache que les Ash'ari ont enseigné que le kalam divin



est un attribut résidant dans 1'ame consistant en idées qui subsisteraient dans 1'essence divine. Et
c'est ce qu'ils appellent kalam nafs1 qui différe de la connaissance par abstraction (‘ilm bi 'l-
i'tibar).
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parfaits ». Cf. suite de la Glose de Mirza Ahmad Shirazi citée dans la note précédente (lith.
Téhéran, p. 89). Le glossateur en vient a examiner le sens technique dans lequel Molla Sadra fait
usage ici de ce terme : « Il désigne ici la production de Verbes parfaits qui sont les Intelligences,
comme l'auteur le dit dans son Kitdb Asrar al-Ayat : Quant aux Verbes parfaits de Dieu, ce sont
les individualités intellec- tives dont 1'étre est lumiere (howlyat 'agliya niiriya) et dont I'existence
s'identifie avec la conscience et la connaissance — avec les actes de conscience et de
connaissance. » Shaykh Ahmad Ahsa'l (éd. Tabriz, p. 213) réfere a ce méme texte. Cf. Molla
Sadra, Asrar al-Ayat, lith. Téhéran 1319, pp. 9 et 23 ss. Ce motif des Kalimat tammat est, en
outre, d'une extréme importance pour l'imamologie, comme le montre le commentaire de Molla
Sadra sur le 1" haaith du chap. xi du Kitab al-Hojjat des Oslilmina'l- K&ji de Kolayni, dans lequel
I'Tmam Ja'far Sadiq déclare : « Nous sommes les gardiens de la Cause divine, les trésoriers de la
Science divine, les veilleurs sur le secret de la Révélation divine. » Molla Sadra {Sharh, pp. 491-
492) explique que les Trésors de la Connaissance divine sont de pures Essences intellectives, des
Entités de lumiére exemptes de tout mélange avec les choses matérielles, bref de pures
Intelligences en acte ; ce ne sont donc ni des Formes empreintes dans une matiére, ni des Ames,
puisque celles-ci ne deviennent intelligences en acte que par I'aide d'une Intelligence déja en acte
: « Il est donc établi, écrit Molla Sadra, qu'il existe des entités spirituelles (dhawat qodsiya), des
essences intellectives, dans lesquelles tous les existants sont en acte d'une maniere spirituelle
(mogaddas) et intellective Cagli), par qui les ames sont parachevées et deviennent des sujets qui
intelligent en acte ('aqgila), apres avoir été réceptives, sujets intelligeant en puissance. Ces entités
sont intermédiaires entre Dieu et 'homme pour 1'émanation et la descente ininterrompue des
biens et influx spirituels. Ce sont les Verbes divins parfaits {Kalimat timmat), qui n'ont ni
commencement ni anéantissement possible. On les désigne sous des noms différents, tres
nombreux, en fonction de points de vue eux-mémes trés nombreux : ce sont les Verbes de Dieu
(Kalimat Allah), le monde de I'Impératif divin (‘alam al-Amr), les clefs du Mystére divin
(Mafatih al-ghayb). Ce sont les Trésors de Dieu et de son existence. Point de chose dont les
Trésors ne soient chez Nous(ij:2si). » Mais alors, dire de ces Verbes Parfaits, de ces Intelligences
de lumiere qu'elles sont les Trésors, c'est dire en méme temps qu'elles sont les Trésoriers, et
réciproquement. Cela, en raison de la these fondamentale posant l'identité du sujet qui intellige et
de l'objet intelligé (cf. supra, n. 6j). Ces Verbes parfaits « sont a la fois Trésors et Trésoriers. La
différence et I'identité sont les mémes qu'entre
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pour tous les attributs d'une essence, lesquels n'existent que par l'existence de I'essence dont elles
sont les attributs. » Or, le hadith commenté décerne aux Imams la qualification de Trésoriers de
la science divine. Tout ce qui vient d'étre dit des Intelligences comme Kalimat tammat, doit donc
également se rapporter a eux. A ce moment, I'imamologie atteint son sommet métaphysique.
Malheureusement, c'est ici méme que s'interrompt le commentaire inachevé de Molla Sadra, sur
une phrase annoncant solennellement un développement décisif: « Maintenant, montrer que les
entités (les personnes, dhawai) humaines (les Imams) sont les Trésors de la science de Dieu,
c'est-a- dire ce que Dieu connait dans et par leur acte de Le connaitre, les Trésors et Trésoriers,
c'est quelque chose qui requiert deux sources supérieures, ou mieux dit : deux océans sublimes



d'entre I'océan des connaissances de la divination mystique (bihar 'ol{itn al-mokashafa). »
Cependant, il est possible de suivre la direction indiquée par Molla Sadra en se reportant aux
pages qui précedent dans son commentaire : avant tout, le commentaire des hadith concernant

Y A'raf(Sbarb, p. 475), les conséquences de 1'identité du 'aqil et du 'aql {Sharh, p. 476), le
parallélisme établi entre la médiation angé- lique en cosmologie et la médiation imamique en
sotériologie {Sharh, pp. 466,474), etc. Et finalement il convient de se reporter a I'imamo- logie
approfondie dans I'école shaykhie. Quant au hadtth qui termine ici le § 121, il contient
allusivement une référence aux « Paroles » rencontrées par Adam et qui l'aidérent dans son
repentir (2:3 f). Dans la cosmogonie ismaélienne, ce sont les Sept Verbes divins, les Sept
Chérubins, les Sept Lettres suprémes, c'est-a-dire les Sept Intelligences qui aiderent la troisieme,
I'Adam céleste, 1'Anthropos, a s'arracher a sa stupeur. Cf. notre Trilogie ismaélienne, index s.v.
sept. 80. Al-Masih. Remarquons en passant qu'il est inexact de traduire, comme on le fait le plus
souvent, sans doute en raison d'une certaine consonance, le mot Masih par « Messie ».
L'équivalent exact de Masth est bien Christos, 1'Oint. Cf. Georg Graf, Wie ist das Wort al- Masth
\u Gberseten ? in Zeitschrift d. Deutschen Morgenl. Ges. 104,19 54, pp. 119-123. 81. Sur la
différenciation entre le monde de I'Tmpératif, monde de I'Instauration immédiate, et le monde de
la création, monde créa- turel, cf. notre Trilogie ismaélienne, index s.v. 'dlam al-Amr, 'dlam al-
Ibda', 'dlam al-khalq. Pour aller au plus bref, mentionnons quelques textes. Dans ses Asrar al-
Ayat (p. 4j), Molla Sadra écrit : « Sache que 1'univers comprend le monde créaturel et le monde
de I'Tmpératif. Le créaturel (Khalq) dans son ensemble est comme le corps (galih) de I'univers.
L'Impératif (Amr) dans son ensemble est comme
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I'impératif est comme la subsistance du corps (galib) par le cceur (qalb). L'entrelacement
(ta'anoq) de I'ITmpératif et du créaturel est la vie de I'Homo Maximus (Insan Kabir) et de 1'univers,
de méme que l'entrelacement de I'esprit et du corps est la vie du microcosme (insan sagMr). De
meéme leur séparation sera la mort du macrocosme (‘alam kabir) et la Résurrection majeure
(Qiyamat kobra), de méme que la séparation de 1'esprit et du corps est la mort de I'individu
humain et du microcosme (‘alam saghir) et la Résurrection mineure (Qiyamat soghra). » Mais
d'autre part il y a ceci (ibid. pp. 8-9) : « La différence entre la Parole de Dieu et le Livre de Dieu
est analogue a la différence entre le simple et le composé. D'autre part, on dit habituellement que
la Parole (Kalam, le Verbe) appartient au monde de 1'Impératif, tandis que le Livre appartient au
monde créaturel. Lorsque la Parole prend un état déterminé (tashakhkhasa), elle devient Livre, de
méme que I'Impératif, lorsqu'il est déterminé, devient acte (fi'l)... " Son impératif, lorsqu'il veut
une chose, est de lui dire : Sois, et elle est " (36:82). Ainsi la différence entre la Parole et le Livre
correspond, en un certain sens, a la différence entre 1'Impératif et I'Acte. L'Acte est dans le temps
(\amani) et est récurrent (motajaddid). L'Tmpératif est exempt de changement et de
renouvellement. La Parole n'est susceptible ni d'abrogation ni de substitution, a la différence du
Livre. " Dieu efface et pose ce qu'il veut. Pres de Lui est I'archétype (la mére) du Livre (Omm al-
Kitab) "(13:39). Les feuillets sont I'existence du monde créaturel résultant de 1'Acte divin
Calamfi'likhalgf), c'est- a-dire le Livre de Dieu ; et les versets (Ayat, Signes), ce sont les
individus existants. " Dans I'alternance des nuits et des jours, il y a des Signes pour les vigilants "
(10:6). » Ici interviennent alors les considérations sur les Kalimat tammat dont il a été question
dans la note précédente. Sous un certain aspect, on rejoint le theme du Liber mundi (le Qoran
cosmique), cf. notre Trilogie Ismaélienne, index s.v. De son c6té, notre commentateur persan (p.
199 du texte) observe : « Lorsque nous considérons la Parole (Kalam) comme liée au sujet
parlant (motakallim) par lequel elle existe, elle est Parole. Lorsque nous la considérons



indépendamment de lui, et comme subsistant par soi-méme en face de lui (comme objectivée),
alors elle est Livre. Et comme la Parole appartient au monde de I'Impératif, elle est autre que le
Livre qui appartient au monde de la création. » Tout cela est en relation étroite avec l'idée de
I'herméneutique spirituelle, c'est-a-dire avec la mise en ceuvre du ta'ml, le retour du trahir au
batin. C'est une position fondamentale commandée par le phénomene du Livre révélé et la
recherche de son sens vrai ; il serait intéressant de comparer avec les prémisses qui furent celles
des Spirituels du protestantisme, depuis Sébastian Franck (1499-1542), cf. A. Koyré, Mystiques,
Alchimistes, Spirituels du xvie siecle allemand, Paris 1955.
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quant au monde de I'appartenance respective de la Parole et du Livre : « L'auteur [Molla Sadra]
veut dire que la Parole [le Verbe], laquelle désigne les ipséités individuelles intellectives
(howiyat 'aqliya), appartient au monde de I'Tmpératif, c'est-a-dire au monde de I'acte (fi'l) et du
faire-étre (takwin). C'est que, conformément a ce que professe cette école, le monde de
I'Tmpératif est le monde des intelligences, tandis que le monde créaturel est le monde des ames.
Selon nous, en revanche, le monde de I'Impératif, c'est le monde de l'action créatrice (ikhtira) et
instauratrice (ibda), je veux dire la Volonté divine fonciére (mashi'at) et I'acte de volition (iradat).
Quant aux intelligences, elles sont, elles aussi, du monde créaturel. Evidemment le monde
créaturel est le monde des choses faites-étre (mafiilat), mais elles sont, bien entendu, le support
des actes divins qui les font étre (afal), de méme que le fer est le support de la chaleur du feu, et
c'est par elles que Dieu est un Agent opérant {fa il). C'est a cela que référe un propos du Premier
Imam, concernant les essences séparées, anges, esprits et ames. " Il a projeté en elles son Image
(mithal), dit-il, de sorte que c'est a partir d'elles Can-ha) qu'il manifeste ses actes (afal). " De ce
point de vue, il est alors possible de les considérer comme le monde de I'Impératif, en ce sens
que c'est par elles ou a partir d'elles que sont manifestés (%ohiir) les actes de faire-étre (tak-
winat). Par conséquent, on peut, en se placant a un double point de vue, les désigner comme
monde de I'Tmpératif et comme monde de la Création, et dans chaque cas le monde de 1'Tmpératif
est autre que le monde créaturel, parce que le premier est le monde du faire-étre (‘alam al-
takwin), tandis que le second est le monde de I'étre fait-étre Calam al-takawwon) » (éd. Tabriz, p.
213). Comparer supra, n. 8. 82. Maratib ma manaAil. Cf. cette glose interlinéaire, lith. Téhéran, p.
89 : « La descente (no%ul, la halte en une demeure), c'est I'état de la chose en elle-méme. Le
degré ou gradation (martaba), c'est 1'état de la chose par rapport au Principe (mabaa'). » Une
autre glose de Mirza Ahmad Shirazi (ibid. en marge) précise que, par exemple, « un degré de la
Parole (ou Verbe), c'est la Premiere Intelligence ; un autre, ce sont les sens spirituels signifiés ;
un degré du Livre, c'est Y Anima cae- lestis (Nafsfalakiya), un autre, ce sont les mots signifiants
ces sens ». Quelque chose d'autre est encore a envisager ici, que Molla Sadra formule dans ses
Asrar al-Ayat (p. 9) : « Sache que ce qui descend (al- natcil) de Dieu sur la plupart des prophetes,
c'est le Livre, non pas la Parole. Le Qoran qui est descendu sur [c'est-a-dire a été révélé a]
Mohammad, est a la fois Parole de Dieu et Livre de Dieu, d'un double point de vue. Mais les
autres Livres célestes révélés aux autres prophétes ne sont pas Parole de Dieu ; ce sont des Livres
de Dieu qu'ils lisent et qu'ils écrivent de leurs mains. En tant que ce qui est
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d'entre les lumieres suprasensibles qui descend de Dieu sur le cceur de celui qu'il veut parmi ses
serviteurs bien-aimés... En tant que c'est un Livre, ce sont des empreintes, dessins, figures et
mots descendant en quelque sorte du ciel sur les feuillets que sont les ceeurs des croyants et sur
les tablettes que sont les ames des chercheurs. D'autres les écrivent sur des feuillets et des
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tablettes matérielles, de sorte que chacun peut a son tour les réciter. » 83. Shaykh Ahmad Ahsa'l
(éd. Tabriz, p. 215), a propos du membre de phrase venant plus loin : « Tandis que sa personne
physique, etc. », fait 'observation suivante, concordant avec ce que nous avons relevé déja ci-
dessus notes 8 et 81 : « Sa personne physique est ce par quoi subsiste la parole. Subsiste,
faudrait-il dire, a la facon dont subsistent des accidents (giyam 'orid). Cependant, si nous prétons
attention aux lignes qui précedent ici, nous voyons que I'auteur [Molla Sadra] y écrit : " Comme
l'existant subsiste par son existentiateur. " Il s'agit donc d'envisager cette expression selon ce que
chacun professe quant au sens a donner a la subsistance de I'existant par I'existentiateur. En ce
qui concerne l'auteur, il professe 'unicité de I'étre (Wahdat al-wojiid), a savoir que les choses
sont de la racine de leur Créateur, ou mieux dit que leur existence (wojiid) est méme existence
que la sienne. Quand il compare la parole avec I'existant, et assimile sa subsistance par le sujet
parlant a la subsistance de 1'existant par son existentiateur, son propos est manifestement que la
parole (kalatn) est le sujet parlant (motakallim, si bien que lorsque celui-ci profére une erreur, sa
propre essence ou personne (dhat) est erreur, et réciproquement. Mais, de notre coté, nous
professons que l'existant subsiste d'une part, par I'Tmpératif divin qui est le faire-étre {al-Amr al-
fi'll, I'impératif a I'actif, impératif imperans, du c6té du sujet), c'est-a-dire par la Volonté divine
fonciere Imashi'at), I'acte de volition (iradat) et I'action instauratrice (ihda), comme lui devant
son émanation méme (qiyam sodiir), et d'autre part, par I'Impératif divin qui est le fait-étre (al-
Amr al-mafili, I'impératif en sa significatio pas- siva, impératif activé, impératif imperatum, du
coté de l'objet), lequel est la Lumiére des Lumiéres, je veux dire le Premier Emané (Awwal
Sadir) de 1'Opération divine (fi'l), c'est-a-dire encore la Réalité prophétique éternelle (Haqgiqat
mohammadiya, la Réalité mohamma- dienne), comme lui devant sa consistance fondamentale
(giyam rokni, tahaqqoq). La parole subsiste par le sujet parlant comme devant a celui-ci son
émanation (giyam sodfir), et I'écriture subsiste par I'encre comme devant a celle-ci sa consistance
(giyam tahaqqgoq). A voir correctement les choses on dira que 'homme parlant est ce qui fait
exister les sons. Alors, en tant que les sons subsistent par lui, comme lui devant leur émanation,
ils sont parole et 'homme est sujet
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dont subsistent des accidents (giyam 'or{id), par l'air environnant et par d'autres conditions, telles
que l'audition, les ames qu'ils impressionnent, si elles y prétent attention, ces mémes sons sont un
Livre. Telle est la véritable analogie, parce que c'est le Signe divin auquel fait allusion ce verset
goranique : Nous leur montrerons nos Signes aux horizons et dans leurs ames (41:53). » (Le
rapport entre Amrfi'li et Amr mafiili est analogue au rapport entre natura naturans et natura
naturatd). Cf. encore infra, n. 87 et 112. 84. Distinction classique, dont le commentateur persan
rappelle le sens dans I'explication mise entre parentheses dans notre traduction. Elle suppose que
la graphie arabe du mot arabe soit lue a la facon d'un idéogramme ambivalent {qoran, lecture,
récitation, et giran, conjoncture, coalescence). Cf. notre livre Uimagination créatrice dans le
soufisme d'Tbn Arabi [ze éd., p. 163]. 8j. Comme le remarque une glose interlinéaire dans la lith.
Téhéran (p. 89), cela vise non seulement la perception sensible mais la perception imaginative : «
Dimensionnel, qu'il s'agisse de la dimension immatérielle (séparée de la matiere), comme dans le
cas du mundus imaginalis (‘alam al-mithal), ou qu'il s'agisse de la dimension matérielle, comme
dans le cas des objets matériels extérieurs. » 86. Sont désignés comme dahrites (du mot dahr,
durée éternelle, Aion) les philosophes qui professent I'existence du monde ab aeterno (qadim),
rejettent toute idée d'un Créateur et d'une mission prophétique. Cf. Paul ¥Lt?ais,Jabir ibn Hayyan
I, Le Caire 1942, p. 171. Sur lanotion deDabrcf. notre édition de Nasir-e Khostzw,Jami ' al-
Hikma- tayn, index s.v. Dahriyan ; S. Pines, Bei/raege %ur islamischen Atomen- lehre, Berlin



1936, pp. ji ss. ; notre étude in Temps cyclique et gnose Ismaélienne, pp. 9-69. Quant aux «
physiciens » (tibalya, tabi'lylin), Molla Sadra mettra ailleurs en contraste, par exemple, leur
maniere d'aborder le probleme du temps avec celle des ilahly{in (les théologiens- théosophes).
Les premiers saisissent la question a partir du mouvement et de 1'espace parcouru, les seconds
recherchent ce qui fait 'essence de Y avant et de Y apres dans les événements ; cf. Pineés, ibid. p.
8j. 87. Comme le remarque une glose (lith. Téhéran p. 91), il semble que Molla Sadra renonce ici
a la démonstration rationnelle pour ne pas allonger outre mesure ce bref traité, et réfere
immédiatement a ce hadith classique. Des variantes de celui-ci il résulte que I'Intelligence et la
Lumiere mohammadienne (N{r mohammadi) sont une seule et méme chose. Relevons cependant
cette page du commentaire tres dense de Shaykh Ahmad Ahsa'l, pour comprendre le passage de
la notion d'Intelligence (Aqgl, Nous) comme premiére hypostase des néoplato-
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I'envisage la cosmogonie de la theosophie shi'ite : « Du contexte de l'auteur, écrit le shaykh, il
apparait clairement que 1'Intelligence est pour lui le faire-étre (fi'l, I'agir divin, cf. supra, n. 83).
Or, c'est ce que nous ne pouvons accepter, parce que I'Intelligence est, elle aussi, au nombre des
faits-étre (mafiilat), et n'est pas le premier créé d'entre ces derniers. Certes, elle est le premier
Créé d'entre les composés et les déterminés (mogayyadat). Dans le Kafi (de Kolayni, 14e hadith
du Kitab al-'Aql, éd. Alditindi, Téhéran 1375 h. 1., p. 21), I'Imam Ja'far déclare que 1'Intelligence
est le premier des étres spirituels (rliha- niyQin) a étre créé a la droite du Tréne (Yamin al-'Arsh,
cf. encore infra, n. 94). Or le Trone (‘Arsh) a quatre colonnes (rokn). Cette Intelligence est la
colonne de droite. On raconte traditionnellement aussi que le Calame est le premier rameau a étre
cueilli a I'Arbre de I'éternité (cf. Qoran 20:118). Il faut donc que 1'Arbre de 1'éternité ait été créé
avant lui. Dans I'histoire du onziéeme Imam, Hasan 'Askarf, I'Imam déclare : " L'Esprit-Saint était
dans le jardin d'al-Saqiira (en général le troisiéme Ciel), goiitant les fruits de nos vergers. " Il faut
donc que les Quatorze Tres-Purs aient planté le jardin d'al-Saqiira avant que soit créé 1'Esprit-
Saint, c'est-a-dire I'Intelligence, c'est-a- dire le Calame cueilli a I'Arbre de 1'éternité. Lorsque
celui-ci eut fructifié, il fut le premier a gofiter de ses fruits, c'est-a-dire le premier a gofiter du
fruit de 1'étre miiri aux vergers des Quatorze Trés-Purs. Et cela, parce que la premiére chose a
émaner du faire-étre divin (fi'l) et de son opération existentiatrice (ijad), c'est la Réalité
prophétique éternelle (Hagiqat mohammadiya), comme le dit le Prophéte lui-méme en réponse a
la question de Jabir ibn ' Abdillah al-Ansari demandant : " Quelle fut la premiere chose que Dieu
créa ? — La Lumiére de ton prophéte, 6 Jabir ! " Et c'est 'Eau primordiale dont furent créées
toutes choses vivantes. Ensuite I 'amena a la Terre stérile ou Terra mortua (al-ard al-mayyit),
c'est-a-dire la Terre des réceptivités (gabi- liyat). Il y fit descendre cette Eau, et par elle fit éclore
tous les fruits. Le premier qui y fit éclosion et gofita du fruit qui est I'existence, ce fut
I'Intelligence. L'agir de Dieu, le faire-étre (fi'l), c'est sa Volonté fonciére (mashi'at) et son acte de
volition (iradat). L'Tmam Ja'far a dit : " Dieu a ¢rétla Volonté fonciére par elle-méme ; puis il créa
la Création par cette Volonté. " L'Impératif de Dieu, c'est son Agir, son faire-étre, c'est-a-dire sa
Volonté fonciere, son acte de volition et son action instauratrice (ibda). Comme 1'a dit I'Tmam
Reza : " Ce sont la trois noms, mais la signification est unique [...]. " « Il est faux que la totalité
des créatures ait été créée dans le temps, puisque la Lumiere des Quatorze Tres-Purs a été créée
avant qu'aucune chose n'ait été créée [...]. Il a été dit précédemment que I'Intelligence est le
Calame, c'est-a-dire un Ange, et que ce que I'on entend par la, c'est I'Intelligence des Quatorze
Tres-Purs, c'est-a-
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nous désignons comme 1'Eau primordiale dont a été constituée toute chose vivante " tandis que
son Trone était sur 'Eau " ( 11 :t}), et que nous désignons encore comme la Haqiqat
mohammadiya, comme |'Impératif divin en sa significatif) passiva (Amr mafili, cf. supra, n. 83,
I'Tmpératif considéré dans 1'étre qu'il fait étre) par lequel subsistent les choses, parce que la
matiére de I'ensemble des choses en est constituée [...]. Et parmi les choses qui subsistent par cet
Impératif au passif, il y a précisément 1'Intelligence en question, laquelle est la Face de cette
Réalité mohammadienne (Hagigat mohammadiya), c'est-a-dire le Calame, c'est-a-dire 1'Esprit qui
procéde de I'Tmpératif divin. Dans le hadith ot 1'Tmam Ja'far répond a Sofyan al-Thawri
l'interrogeant sur le Niin et le Calame (Qoran 68:1) et ce qu'ils écrivent, I'Tmam déclare : le Niin
est un Ange qui transmet au Calame ; celui-ci est un Ange qui transmet a la Table (Lawb) ; celle-
ci est un Ange qui transmet a Séraphiel, etc. Ainsi le N{in est la Réalité mohammadienne
(Hagigat mohammadiya) ; le Calame est I'Intelligence de celle-ci ; la Table désigne son Ame. Il
n'est pas douteux que 1'Intelligence, Ange qui transmet, soit plus sublime que Gabriel et Michaél
(cf. texte § 125) et que tous les Anges ensemble. La sublimité de cet Ange est au-dessus de ce
que nous pouvons décrire. Toutefois il est composé de l'existence (wojiid) et d'une quiddité
(mahiyat). Son existence, c'est le contact du Feu, c'est-a-dire le Feu de la Volonté fonciére
(mashi'at) dont il est l'effet, c'est-a-dire la Réalité mohammadienne. Sa quiddité, c'est la Terre de
la réceptivité (ard al-qabiliya), c'est-a-dire cette huile [d'un olivier] qui est prés de s'enflammer
méme si le Feu ne la touche pas (cf. verset de la Lumieére, 24:35), comme on 1'a dit
précédemment dans I'explication de la Lampe (cf. supra, n. 8 et 18), parce que c'est cela dont il
est question dans le verset (24:35) : " Le symbole de sa Lumiere, c'est une Niche dans laquelle il
y a une lampe. " La lumiére comparée a la lampe, c'est I'Intelligence conjointement avec I'huile
de l'olivier et le contact du Feu. Cela ne s'applique qu'a quelque chose de composé, tandis que ce
que ce quelque chose recoit, n'est évidemment pas composé, a savoir le contact du Feu dans la
lampe et dans l'huile [...] » (éd. Tabriz, pp. 219-220). 88. Sur SafiEar Qomm1 (Abu Ja'far ou
Abii'l-Hasan Mohammad ibn Hasan ibn Fartikh), I'un des plus célebres traditionnistes imamites,
disciple du onzieme Imam, Hasan 'Askari (ob. 260/874), 'une des sources d'Ibn Babiiyeh et mort
a Qomm en 290/903, cf. Rayhanat al- Adah, vol. II, p. 483, n° 873. 89. La traduction doit
suppléer ici au mot « totalement », nécessité par ce qui fait I'essence méme du concept du cycle
de la prophétie. Shaykh Ahmad Ahsa", de son coté, précise : « bi-kolli-hi, s'entend. Sinon, il est
évident que si I'Esprit-Saint (dont la notion
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sa plénitude qu'avec Mohammad, parce que celui-ci, comme Sceau final de la prophétie, en fut la
forme épiphanique (ma”har) parfaite, I'Esprit- Saint ne laissa point d'étre partiellement avec
chacun des prophetes antérieurs (qu'il s'agisse des Nabis Envoyés ou des Nabis non envoyés),
comme il est avec tous les Awliya, avec tous les vrais croyants {mu'minin, c'est-a-dire les
shi'ites), mais aussi avec les autres, dés l'instant que ces derniers suivent vraiment la voie de Dieu
» (éd. Tabriz p. 220). Tout cela se trouve impliqué dans la conception shi'ite de la prophétologie
et de I'imamologie, dans 1'idée du cycle de la waladyat succédant au cycle de la prophétie. Cf.
encore infra, n. 98. 90. Ce hadith figure au chapitre lui du Kitab al-Hojjat des Os{il mina'l-Kafi
de Kolayni, éd. Akh{indi, Téhéran 1375 h.L., p. 273. Cf. '"Abbas Qommi, Safinat Bihar al-Anwar
I, p. 537 (1a méme un hadith du premier Imam : « Dieu a un fleuve au-dessous de son Trone, et
sous le fleuve qui est au-dessous de son Trone il y a la Lumiére de sa Lumiere. Sur les deux rives
du fleuve il y a deux Esprits créés : 1'Esprit-Saint, Riih al-Qpds, et I'Esprit qui procéde de son
Impératif, RGh min amri-hi » ). Notre commentateur persan (p. 203) conclut le texte du hadith en
disant : « (Cet Esprit) désigne le Premier Emané, I'Intelligence et le Calame, qui est I'ésotérique



(hatin) du prophete et des Douze Imams. » Cependant le texte de Molla Sadra portera plus loin,
au § 133, que I'Esprit n'est pas une créature ; il est 'Impératif divin méme. Au § 147, le terme
sera appliqué a désigner 1'ensemble des Esprits-Saints. La difficulté qu'on entrevoit, pourrait
d'ores et déja se résoudre, si 1'on se référe aux remarques de Shaykh Ahmad Ahsa'i, ci-dessus
note 81 in fine, et au double aspect du Amr comme Amrfi'li et Amr mafili (Impératif actif ex
Impératif active). 91. Ibn Babiiyeh (Abu Ja'far Mohammad), communément désigné comme
Shaykh Sadfig, ob. 381/991, un des plus grands noms de la théologie shi'ite duodécimaine des
premiers siécles ; cf. Rayhanat II, pp. 470 ss., n°® 8 5 5. Le texte du Kitab al-Ttigadat (Livre des
croyances professées par les imamites) auquel réfere ici Molla Sadra, appartient au chapitre xv
de l'ouvrage. Cf. version persane, Téhéran 1371 h. 1., pp. 50 ss. La préexistence des ames est
nettement professée dans le symbole de foi d'Ibn Babiiyeh (cf. § 131), elle motive la citation
évan- gélique identifiée ci-dessous au début de la note 93. 92. Sur la corrélation entre
I'accomplissement du tawhid et la réalisation unificatrice d'un étre, le processus constitutif d'une
unité (tawahhod), cf. notre Trilogie ismae'lienne, index s.v. harakat al- tawahhod. Notre
commentateur persan remarque (pp. 203-204) :« En disant ames sacro-saintes et pures, le texte
référe aux esprits et ames
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il indique la simplicité de leur Principe et Emanateur. » C'est ce qu'observe de son c6té Shaykh
Ahmad Ahsa'l en référant a la glose de Molla Ahmad Yazdi sur ce passage (elle figure aussi in
lith. Téhéran p. 91, dans le bas de la marge de gauche), a savoir qu'en donnant la sacro-sainteté
(tagaddos) aux ames, le texte (d'Ibn Babiiyeh) entend désigner les Intelligences, car le mot ame
est ainsi employé dans le sens d'essence, de soi (dhat). Quant a cette « premiere chose que Dieu
créa », Shaykh Ahmad préfere a toute autre hypothese 1'interprétation qu'il a déja donnée a
plusieurs reprises, a savoir que « la premiére chose que Dieu créa par son faire-étre (fi7), c'est la
Lumiére mohammadienne, comme l'indiquent les nombreux akhbar contenus dans le Kitah
Riyadal-]anan de Fadl ibn Mahmiid Farsi (cf. Shaykh Agha Bozorg, Dhari'a, vol. XI, n° 1945),
entre autres la réponse faite par le Propheéte a Jabir ibn ' Abdillah Ansari (citée déja dans le texte
traduit ci-dessus n. 87). Nous dirons donc, écrit Shaykh Ahmad, que ce qu'il faut entendre par les
ames initiales, ce sont les essences (dhawat) des Quatorze Tres-Purs (Mohammad, Fatima, les
Douze Imams), car ce sont elles la premiere chose que Dieu créa, c'est-a-dire les esprits (Arwah)
par lesquels les autres ames ont la vie. Elles sont dénommeées esprits, parce qu'elles ont la vie en
elles-mémes et qu'elles communiquent la vie aux autres. Et il n'est pas douteux que leurs ames
(nofiis) sont la premiére chose que Dieu créa. Le Prophete a dit : " La premiére chose que Dieu
instaura ", c'est-a-dire existencia par son action instauratrice (ihda) qui est sa Volonté fonciéere
(mashi'at), " ce sont les ames sacro-saintes et pures ", lesquelles sont les réceptacles (mahall) de
sa Volonté foncieére, et ce sont les Réalités idéales (haga'iq) respectives de ces Quatorze Réalités
idéales qui sont les temples (hayakii) du tawhid, parce que la Réalité idéale (haqgigat) de chacun
de ces Quatorze est le temple du tawhid et la Réalité idéale de ce qui délimite le tawhid. C'est
qu'en effet le temple, c'est la forme, et la forme, c'est une architecture (han- dasa) et ce sont des
délimitations (hod{id). C'est, par exemple, la foi en Dieu qui ne comporte aucun doute, la
mémoration de Dieu dans laquelle il n'y a aucune négligence, la présence dans laquelle il n'y a
pas d'absence, l'attention dans laquelle il n'y a pas de défaillance, et toutes autres délimitations
semblables en pureté rigoureuse. Alors, la forme qui résulte de ces délimitations et autres
semblables est bien le temple du tawhid. Et ces suprémes Temples du tawhid, ce sont les
Quatorze Temples... » (éd. Tabriz, p. 221). Un peu plus loin, pour rejeter le postulat que tout ce
qui a un commencement a nécessairement une fin, Shaykh Ahmad cite (p. 222) une trés longue



page de Mir Damad, sur laquelle nous ne pouvons malheureusement pas insister ici. 93. On
notera que cette référence évangélique ainsi que le verset qoranique cité dans le paragraphe
suivant, font également partie du
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Evangile de Jean : « Personne n'est monté au Ciel, si ce n'est celui qui est descendu du Ciel, le
Fils de 'Homme qui est dans le Ciel » (3:13). La version shi'ite substitue « ce qui » (ma) a «
celui qui ». Le verset prend alors, chez nos philosophes, une signification totale : il s'applique a
tout le processus du Mabda' et Ma'ad, de la cosmogonie et de 1'eschatologie ; il embrasse toute «
I'histoire de 1'étre » (cf. § 148). Aussi bien notre traducteur persan (p. 20j) le commente- t-il ainsi
: « Ces lignes prouvent que les ames sont séparées de la matiere (tajarrod), parce que le mot ciel
réfere au monde du suprasen- sible (ghayb) et de I'immatérialité (tajarrod). Descendre du ciel
signifie descendre au monde visible par les sens. » Sur d'autres citations de 1'Evangile de Jean
chez les auteurs shi'ites, cf. notre Trilogie Ismaélienne, index s.v. Evangile. Cette méme citation
évangélique, Shaykh Ahmad Ahsa'l (éd. Tabriz p. 224) la développe en référant a I'ensemble de
sa philosophie et de son alchimie de la Résurrection (les modalités du corps subtil, le retour au
huitieme climat, la cité mystique de Jabarsa, etc.). Nous avons traduit ou analysé ces textes en
détail dans notre livre Corps spirituel... 94. Le Kitab al-Tawhid, un des grands ouvrages d'Ibn
Babiiyeh (éd. Téhéran 1321), a été 1'objet d'un ample et précieux commentaire de la part de Qazi
Sa'ld Qommi, un des plus importants philosophes imamites de la période safavide (ob.
1103/1691), éleve de Mohsen Fayz, de 'Abdorrazzaq Lahiji et de Molla 'Ali Tabrizi. Les deux
premiers étaient eux-mémes les éleves et les gendres de Molla Sadra. Nous y reviendrons
ailleurs. Cf. Rayhanat III, p. 268, n°® 412 [et ha Philosophie iranienne islamique aux XVIle et
XVllle siecles]. Le motif de I'Esprit de Dieu (Ruh Allah) donne occasion a Shaykh Ahmad
Ahsa'l de développer le symbolisme des quatre colonnes du Trone ('Arsh) et de leurs lumieres
colorées, déja indiqué (supra, n. 54). « On entend par 1'Esprit de Dieu le Spiritusgeneralis (al-Riih
al-kolliya, au féminin), de l'irradiation duquel a été créée Boraq, la mystérieuse monture de
I'assomption céleste du Propheéte. Le Spiritus generalis est la colonne de droite inférieure du
Trone (‘Arsh). C'est la lumiéere jaune. Et c'est uruange qui transmet a Séraphiel les statuts de la
vie. C'est I'Esprit de M6hammad et des membres de sa Maison {ahl-Bayti-hi, Fatima, les Douze
Imams), les Trés-Purs. Et c'est I'Esprit qui procéde de I'Tmpératif de Dieu (min Amri'llah) et
I'Esprit qui procéde de 1'Tmpératif du Seigneur (min Amri'l-Rabb, cf. supra, n. 90). Sur cette
différenciation, (cf. notre livre sur he Soufisme d'Tbn 'Arabi, pp. 99 ss.). Car I'Esprit se dit de
quatre anges : le premier est 1'Esprit qui proceéde de I'Impératif de Dieu (Allah), et c'est la
Lumiere blanche. C'est I'Intelligence de 1'univers (al- 'Aql al-kolli) et la colonne droite supérieure
du Trone. C'est le Calame. Le
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Seigneur (Rabb), déja désigné. C'est la colonne droite inférieure. Il arrive que 1'on désigne I'un
pour l'autre. Le troisieme et le quatrieme sont les deux anges qui sont des Anges des Voiles
(Mala'ikat al-hojob), je veux dire des Chérubins (Kariihiy(in). Le troisiéme est la colonne gauche
supérieure du Trone, et c'est la lumiere verte. C'est un ange qui transmet a Azraél, ou bien a
Michaél, ou bien encore c'est la Tabula sécréta {hawh tnahfi”, Ame de I'Univers). Le quatriéme
est la colonne gauche inférieure du Trone, et c'est la Lumiére rouge. On désigne chacun de ces
deux derniers comme Esprit, et comme celui qui est établi sur les Anges des Voiles (al-Qa'im 'ala
mala 'ikat al-hojob), c'est-a- dire les Chérubins. Dans la terminologie des théosophes (hokama),
le blanc est I'Intelligence de I'univers ; le jaune est I'Esprit de 'univers ; le vert est 'Ame de



'univers ; le rouge est la Nature universelle (Cf. Sajinat II, p. 616). Les quatre anges en question
sont les Anges supérieurs qui n'eurent pas a se prosterner devant Adam (Qoran 2:32), parce qu'ils
sont, eux précisément, les lumieres devant lesquelles les anges se prosternérent en s'inclinant
devant Adam. C'est pourquoi, pour blamer Iblis, Dieu lui demanda : " Qu'est-ce qui t'a empéché
de te prosterner devant Adam ? Est-ce par orgueil, ou bien es-tu au nombre des Anges supérieurs
? " (38:75-76), c'est-a- dire de ces quatre ? Et I'Esprit du croyant est composé des irradiations des
quatre. Il est donc en réalité 1'irradiation de ces lumieres, d'ou la parole de I'Imam Ja'far : 'Esprit
du croyant est dans une continuité plus étroite avec I'Esprit de Dieu, que la continuité du rayon
du soleil avec le soleil [...]. En réalité (au sens propre, haqiqaf) il convient d'entendre ici par le
croyant les prophetes, non pas les autres croyants en général, parce que les irradiations des
Esprits des Imams ne sont, au sens propre, que les réalités essentielles (haga'iq) des Esprits des
prophetes. Cependant, si I'on parle au sens métaphorique (maja%), il est permis d'entendre
I'ensemble des croyants, puisque les Esprits des croyants sont les irradiations des Esprits des
prophetes, et que les Esprits des prophetes sont les irradiations des Esprits des Imams, comme le
disent explicitement les akhbar. » (éd. Tabriz p. 225). 9 j. Autre grand nom de la théologie shi'ite
duodécimaine des premiers siécles : Shaykh Mofid (Mohammad ibn Mohammad ibn No'man ibn
'Abdassalam al-Harith1), baghdadien (ob. 413/1022), tout en étant un auteur moins prolifique
qu'Ibn Babiiyeh, a cependant édifié une ceuvre considérable aujourd'hui en partie perdue, elle
aussi ; cf. Kayhanat IV, pp. j8 ss., n® 112. Le hadith cité ici, et tous ceux qui lui sont apparentés,
sont d'une importance extréme pour la théologie shi'ite, puisqu'il est de ceux qui fondent la
coorigine préexistentielle de la mission prophétique et de I'Tmamat (cf. encore infra, n. 98). Force
nous est malheureusement de différer la recherche
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Magqalat que référe Molla Sadra, nous n'avons pu l'y retrouver. Cf. la seconde édition de cet
ouvrage (qui insiste sur les différences entre Imamites et Mo'tazilites, et sur les théemes qui
particularisent les différentes écoles). Tabriz, libr. Haqiqat, 13 30 h. s. (précédé d'une étude
biographique et bibliographique). 96. Sur 'Abdollah ibn 'Abbas, cf. Mamagani, Tanqgih al-Magqal.
vol. II, pp. 191 ss., n° 6921. Ce fut 'un des plus célébres Compagnons du Prophéte, d'une
précocité extraordinaire, puisque, a son propre témoignage, c'était encore un garcon de treize ans
lors de la mort du Prophete. Il mourut en 71/690 ou 76/695. 1l est regardé et célébré comme le
premier maitre en tafsir. Certains de ses témoignages sont extraordinaires, tel celui ou il déclare :
« O hommes ! si je vous disais comment j'ai entendu le Prophéte commenter lui- méme le verset
de la création des sept cieux et des sept terres (65:12), vous me lapideriez. » Mais surtout il fut
I'ami et le disciple du Premier Imam, et c'est de celui-ci qu'il apprit beaucoup en tafsir. Il disait
lui-méme qu'en présence de I'Imam il avait le sentiment d'étre une petite jarre au bord d'un océan.
C'est pourquoi son autorité en matiere exégétique pour les shi'ites est un fait originel ; ce n'est
point qu'ils aient voulu bénéficier aprés coup d'une autorité déja consacrée en tafsir, pour justifier
leurs exégeses « tendancieuses », comme tente malheureusement de 1'expliquer Goldziher, dont
les explications, des qu'il s'agit de soufisme ou de shi'isme, sont elles-mémes, les premiéres,
assez « tendancieuses » ; cf. Die Richtungen der islamischen Koranauslegung, univer. Neudruck,
Leiden 1952, pp. 65 ss. 97. Wa la shay' ma'a-ho. Comme tous les mystiques 1'ont répété depuis
Jonayd : « Et il en est encore maintenant comme il en était. » Comme le précise une glose (lith.
Téhéran p. 92) : « Sache qu'ici le verbe kana est dépouillé du temps passé et ne signifie pas 1'étre
au passé. » 98. Comme on 1'a déja signalé, ce hadith est parmi ceux dont la signification est
capitale pour la théologie shi'ite (cf. supra, 6, 87 et 89). Il réfere a la Hagigat mohammadiya
commeé/\préexistant a tous les univers en sa double « dimension » : celle du %ahir (exotérique) et



celle du batin (ésotérique), c'est-a-dire celle de la prophétie (nobowwat) et celle de la walayat ou
Imamat. C'est cette coorigine préexistentielle qui est notifiée dans la double tradition, du c6té du
Propheéte : «J'étais un Propheéte, alors qu'Adam était encore entre l'eau et I'argile » ; du c6té de
I'ITmam : « J'étais un Wali, alors qu'Adam était encore entre |'eau et I'argile. » La prophétie a été,
avec Adam et depuis Adam, manifestée partiellement en chaque propheéte ; elle a eu sa
manifestation (ma/har) pléniére en la personne du Sceau des

NOTES DU PARAGRAPHE 130A131 221 prophétes. Depuis la création d'Adam, la double
semence de lumiere est passée, de génération en génération, jusqu'a éclore dans le couple
fraternel de Mohammad ibn 'Abdillah et 'Alf ibn Abi-Talib. La waldyat a commencé avec Seth
qui fut I'Tmam et I'héritier spirituel (wasi) d'Adam. Et de méme que la prophétie 1égislatrice a eu
sa manifestation pléniere en la personne du Sceau des prophetes, de méme la walayat a sa
manifestation pléniére en la personne du Sceau de la walayat, lequel est un double Sceau : Sceau
de la walayat générale en la personne du Premier Imam, Sceau de la walayat particuliere moham-
madienne en la personne du douzieme Imam, I'ITmam présentement caché. La prophétie
législatrice est désormais close ; au cycle de la nobowwat a succédé le cycle de la walayat, mais
en fait continue sous ce nom ce qui, dans les périodes antérieures du cycle, était la prophétie tout
court (non législatrice). C'est ce que signifie le hadith ou le Prophéte déclare : « 'All (c'est-a-dire
I'Tmamat) a été envoyé avec chaque prophéte secrétement ; avec moi il I'a été a découvert. » Cf.
notre Trilogie Ismaélienne, index s.v. Da'ira. Un des meilleurs exposés systématiques de la
question est donné par le théologien shi'ite Haydar Amoli (vme/xive s.) dans son Jami al-Asrar,
livre III, et dans l'introduction de son commentaire sur les Fosiis al-Hikam d'Ibn 'Arabi ; cf. En
Islam iranien, index, s.v. Haydar Amoli ; ainsi que notre Histoire de la philosophie islamique,
vol. I, chap. n. — Sur "llliy{in (sommet des Cieux) et l'argile de 'Illiy{in, cf. Safinat n, 256.
Comparer chez Mohammad Karim Khan Kermant, les pages montrant en quel sens le corps du
croyant fidele est la Terre de son paradis, dans notre livre [Corps spirituel..., pp. 250 ss.]. 99. En
ce sens que chaque Intelligence, chaque Esprit, est toutes choses, forme un univers (est a soi
seule toute son espece) cf. S 147 et les Gloses lith. Téhéran p. 93, et ci-dessous § 136 : nafs
ilahiya kol- liya. Ou selon les explications de Shaykh Ahmad Ahsa' : les Intelligences sacro-
saintes sont séparées, certes, de la Matiére élémentaire, de la durée chronologique et de la forme
géométrique, mais non pas absolument de toute matiére, de toute durée, de toute forme. Ce sont
des matieres subtiles de lumiere (mawadd niiraniya), d'une durée éternelle (madad dahriya),
d'une forme spirituelle (stirat ma'nawiya). Quant aux esprits universels, ce sont les ténuités
suprasensibles (ragqa'iq ghayhiya), qui sont, dans le monde suprasensible Calam al- ghayb),
analogues au grumeau de sang, dans le monde sensible, par rapport a I'embryon ; l'intelligence
est analogue au semen (notfa), I'ame (nafs) est I'analogue de la créature complete. Pérennelles de
la pérennité méme de Dieu : c'est-a-dire comme I'ombre par la personne dont elle est I'ombre.
Cependant Shaykh Ahmad ne peut, sur ce point, faire de différence entre les corps et les esprits.
Tous subsistent par le Amr Allah al-fi'li(éa. Tabriz, p. 228) ; cf. supra, n. 87, 90.

222 HUITIEME PENETRATION ioo. Shaykh Ahmad Ahsa* traite ici d'objections rapportées
par Molla Ahmad Yazdi dans une de ses gloses (elle figure dans la lith. Téhéran, pp. 93-94).
L'une d'elles est celle-ci : si la pérennité des Esprits est la pérennité méme de Dieu, n'y a-t-il pas
des lors entre eux identité, fusion unitive (ittihad) ? On répondra que Yittihad dans I'acte d'exister
n'est concevable qu'entre quelque chose de total, d'universel (kolli) et une partie de ce tout,
comme I'homme existant avec 'existence de ses parties composantes. Mais Yittihad ne se concoit
ni entre choses particuliéres, ni entre réalités différentes, comme I'homme et le cheval, par



exemple. Or I'Etre Nécessaire n'est pas un universel dans lequel les Intelligences entreraient
comme en étant les parties composantes (éd. Tabriz, p. 228). 101. Sur Sa'id ibn Jobayr,
compagnon du quatrieme Imam, 'Ali Zaynol-'Abidin (ob. 92/711 ou 95/714), et mis a mort, sur
I'ordre de Haj j aj, pour le seul motif de son shi' isme, cf. Mamagani, Tanqih, vol. II, n® 4819 ;
Safinatl, pp. 621-622 ; RayhanatV, p. 283, n°® 651. 102. Glose de Mirza Ahmad Ardakani Shirazi
: « En premier lieu, il s'agit 1a d'une métaphore pour signifier que 'existence de 1'Esprit est
infiniment plus intense que la leur, qu'il les contient et beaucoup plus encore. En second lieu,
chaque chose d'entre les choses sensibles a un Esprit créé par lequel subsiste sa forme, c'est
pourquoi la forme est comme le sens par rapport au mot. Ensuite cet Esprit créé a un Esprit divin
(Ruh ilahi) par lequel il subsiste. Et cet Esprit divin, c'est I'Esprit-Saint (Ruh al-Qods, cf. ce
theme chez 'Abdol-Karim Gili, supra, n. 63). S'il voulait, dit le texte... Nous disons : s'il le
voulait, il le ferait, puisque c'est lui qui les constitue (mogawwim la-homa). De méme, il est
d'essence simple par rapport a eux, et il appartient au monde parfait (al- 'dlam al-tamm) ; les
cieux et la terre sont finis, et le rapport du fini avec 1'Esprit est moindre que celui d'une bouchée.
» (lith. Téhéran p. 94). 103. Successivement donc, Molla Sadra enregistre des textes dont les uns
référent a I'Esprit comme a la plus sublime des créatures (§ 125 et 134), tandis que les autres
réferent al'Esprit comme a 1'Incréé (§ 133 et 147), parce que I'Esprit est I'Tmpératif créateur
devancant 1'étre créé, puisque c'est lui qui met 1'étre a l'impératif. Il n'y a pas de contradiction,
mais une difficulté qui se résout par les remarques antérieures, cf. supra, n. 81,83,9°» 99 et 102.
La difficulté qui subsiste, et qui est d'un extréme intérét, c'est que si d'une part, Molla Sadra
distingue aussi bien que Shaykh Ahmad Ahsa'l, le faire- étre et le fait-étre, les deux aspects du
Amr (et c'est pourquoi il s'agit bien, comme dans la métaphysique ismaélienne, d'une philosophie
premiére), cependant, d'autre part, les niveaux que 1'un et I'autre considerent, ne sont pas les
mémes. Cf. supra, n. 87 et 94. Pour Molla

NOTES DU PARAGRAPHE 131 A 134 223 Sadrj, I'Esprit, I'Intelligence, est déja ici au niveau
du Amr fi'll (I'Impératif actif}. Pour Shaykh Ahmad Ahsa", il est déja au niveau du Amr mafili
(I'Tmpératif activé). C'est pourquoi Shaykh Ahmad ne croit pas que la proposition citée au début
de ce § 133 s'accorde avec I'enseignement des Imams et de leurs adeptes. « Ces derniers, en effet,
entendent par 1'Esprit, I'Esprit créé (Riih makhliiga) qui émane de la Lumiére des Lumieéres, c'est-
a-dire de la Hagigat mohammadiya, et de la Terre des réceptivités. Comme on I'a vu
précédemment, on emploie le mot pour I'Intelligence de I'univers ("Agl al-koll) et pour le Spiritus
generalis. Ces autres penseurs, en revanche, entendent par 1'Esprit le monde de 1'Tmpératif (‘dlam
al-Amr), c'est-a-dire du faire-étre (fi'D... » (éd. Tabriz, p. 229). D'ou Shaykh Ahmad ne peut
accepter la proposition qui, au lieu de soumettre I'Esprit au KN existentiateur, le fait procéder
immédiatement de la Beauté et de la Rigueur divine. « Sa Beauté, c'est la Lumiéere de I'essence
(ndr al-dhat). Sa Rigueur, c'est la sacro-sainteté de cette essence qui domine sur toutes choses.
On dit couramment que sa Beauté est la Lumiere de I'Essence, que sa Rigueur est le voile de
I'Essence, c'est-a-dire la Lumiere de cette Essence par laquelle cette Essence est voilée, et que la
Beauté est la Lumiere de la Rigueur [...]. Mais sa Beauté et sa Rigueur éternelles (qadim) sont sa
pure Essence méme, " laquelle n'engendre ni n'est engendrée, et que rien n'égale en rien " (112:3-
4). Et sa Beauté et sa Rigueur advenantes (hadith) ne sont que son agir (fi'l, son acte de faire-
étre) et les qualifications de son agir, sous un point de vue, et son agi (mafiil, ce qu'il fait étre) et
les qualifications de celui-ci, sous un autre point de vue [...]. L'auteur identifie 'Esprit avec
I'impératif et le KN qui est cet Impératif, mais moi, je dis : tout se passe comme si ces
philosophes ne savaient pas ce que I'on entend par 1'Esprit, lorsqu'ils entendent par la 1'Tmpératif,
le faire-étre méme [...]. » (éd. Tabriz p. 230). 104. Sur Ibn Babiiyeh, cf. supra, n. 91. Le texte cité



ici par Molla Sadra forme la partie finale du chapitre xv du Kitab al-1'tigadat (éd. citée, pp. 59-
60), chapitre traitant des « Ames et des Esprits », et par lequel on découvre plus d'une
réminiscence platonicienne dans ce manuel des croyances shi'ites. La source de cette doctrine
d'Ibn Babiiyeh est, comme le note Molla Sadra, dans l'enseignement méme des Imams du
shi'isme. Cette pneumatologie forme en effet le theme du chapitre lu du Kitab al-Hojjat du Kafi
de Kolayni (éd. Akhiindi, texte arabe seul, pp. 271-272), comprenant trois hadith (le premier et le
troisieme sont du sixieme Imam, le second est du cinquieme Itnam). Le commentaire inachevé
des Osiil al-Kafi par Molla Sadra, ne va malheureusement pas jusque-la ; cf. cependant Sharh, p.
323, ou Molla Sadra commente 1'entretien du Premier Imam avec Komayl

224 HUITIEME PENETRATION sur I'dme, auquel référe ci-dessous le § 136 (n. 106). Les
équivalences traditionnelles que Molla Sadra rappelle ici (§ 135) entre les degrés du Kiih et les
degrés du Aql chez les philosophes, ont une grande signification ; elles n'ont rien d'artificiel, et
font apparaitre la convergence entre la gnoséologie des philosophes et les arguments par lesquels
la prophétologie shi'ite montre la nécessité des prophetes. D'un c6té, les philosophes considérent
que l'intelligence n'est vraiment en acte que chez un petit nombre d’humains, les Sages, tandis
que dans la grande masse des autres elle reste a 1'état de virtualité. De leur c6té, les théologiens
shi'ites considérent le cinquieme degré de I'Esprit comme n'étant conféré en propre qu'aux
prophétes et aux Imams. Cf. encore infra, n. 122. [En Islam iranien..., index s.v. prophétologie.]
105. L'ensemble de la noologie ou philosophie de I'intelligence ('agl) se présente donc
simultanément comme une philosophie de 1'Esprit-Saint. Cela, parce que 1'Ange de la
Connaissance est le méme que I'Ange de la Révélation. Unification qui, on I'a rappelé ci-dessus
(n. 2 et 59), met d'emblée la hikmat ilahiya, la theo-sophia, dans une situation privilégiée qui
n'est ni celle de la philosophie, ni celle de la théologie, au sens ou l'on définit et délimite ces
deux concepts en Occident depuis la scolastique médiévale. Sur la notion du 'agl mos- tafad, qui
se nomme 'agl moktasab dans la métaphysique des Ismaéliens, cf. notre Trilogie Ismaélienne, pp.
58-61, et notre Introduction au Commentaire de laQasida ismaélienne d'Abii'l-
HaythamJorjam(Bibl. Ir., vol. VI), pp. 98-101. Le génie d'al-Farabi eut une part prépondérante
dans I'édification de la doctrine de Yintellectus adeptus ou accommodants ; il peut se faire que sa
doctrine n'ait pas été sans influence sur celle de l'identité du 'aqgl et du 'aqil dont, nous I'avons
vu(supra, introd.,p. io,ettrad.,§ 112, n. 65), Molla Sadra eut l'inspiration a I'aube d'un jour
mémorable. 106. En mettant en correspondance cette hiérarchie des quatre degrés de 1'ame, telle
que 1'Tmam I'enseigne ici a Komayl (cf. Safinat II, p. 603), avec les quatre degrés hiérarchiques
de I'Intelligence, les cinq degrés hiérarchiques de 1'Esprit, tels qu'ils ont\été expliqués
précédemment (§ 134-135, n. 104-105), on obtient un schéma général de la pneumatologie et de
la psychologie enseignées par les Imams du shi'isme. Ailleurs (Sharh Osfil al-Kaft, p. 441) Molla
Sadra schématise également en quatre degrés les lumieres suprasensibles (anwar batiniya,
malakiitiya), lesquelles sont bien au-dela de la lumiere solaire : il y a 'ame vitale, animante (nafs
haywaniya) ; il y a 'ame pensante (nafs natiga) que le lexique religieux désigne comme le cceur
(qalb) ; il y a l'intellect contemplatif (‘aql na”ari) que le lexique religieux désigne comme 1'Esprit
(Kih) ; il y a enfin ce que les 'orafa nomment le sirr, la transconscience, et que les philosophes
désignent

NOTES DU PARAGRAPHE 134 A 138 22J comme Aq] fa"al, Intelligence agente. Cf. [En
Islam iranien..., I, p. 234, n. 213]. On ne peut malheureusement pas insister ici sur le
commentaire de Shaykh Ahmad Ahsa', particulierement dense pour ce passage (éd. Tabriz, pp.
236-240), mais il nous faut relever que la phrase finale de ce § 136 a mis les commentateurs dans



une certaine perplexité. L'intérét d'une de ces gloses est d'aboutir, pour expliquer qui est
I'Intelligence au centre du Tout, a un rappel de la notion hermétiste de la Nature Parfaite. « Et
I'Intelligence est au centre du Tout », conclut Molla Sadra. Mirza Ahmad Ardakani Shirazi (lith.
Téhéran p. 97 en marge) commente : « Peut-étre est-ce la une réponse a une question supposée,
comme si quelqu'un demandait : Ceci est I'explication de I'Ame. Bien. Mais 1'Intelligence,
comment l'expliques-tu ? Alors I'auteur répond : elle est au centre du Tout, c'est-a-dire au centre
de I'ensemble de ces ames. Le sens revient essentiellement a dire : I'Intelligence est médiatrice
(wasita) pour 1'émanation de toutes les ames. Il est possible aussi que l'auteur entende par le
Tout, 'ensemble formé par les Ames et par 1'Etre Nécessaire, mentionné auparavant. Dans ce cas,
le sens serait celui-ci : 'Intelligence prend rang apreés I'Etre Nécessaire et avant les Ames, car elle
précede celles- ci et leur est supérieure. On peut également admettre que ce que l'auteur signifie
ici par I'Intelligence, c'est I'Esprit-Saint. Ce qui serait une confirmation du propos de I'auteur,
c'est le récit que rapporte Rajab Borsi dans son Livre des Mashariq al-Anwar : On demanda a
'Emir des croyants : As-tu vu en ce monde un homme (rajol) ? Oui, dit-il, j'ai vua un homme, et
jusqu'a maintenant je l'interroge. Je lui ai dit : Qui es-tu ? — Je suis l'argile. — D'ou ? — De
l'argile (fin). — Vers ou ? — Vers l'argile. — Qui suis-je ? — Tu es Abu Torab. — Alors je suis
toi ? — Prends garde [...]. » Le texte de la lith. de Téhéran est ici empaté et tres peu stir. Comme
d'autre part il existe un commentaire de ce hadith difficile par Mohammad Khan Kermani
(Sarkar Agha, Fihrist, II p. 272), mieux vaut nous réserver d'y revenir ailleurs. Pour le moment,
relevons que Mirza Ahmad Shirazi explique le mystérieux interlocuteur de I'lmam comme étant
I'Homme Parfait, ce qui réfere, pense-t-il, a 'Ange de 1'espece humaine (Rabb al-ni' al- insant)
dont Hermes eut la vision en extase et qu'il appelait sa Nature Parfaite (al-Tiba" al-tamm). Cette
vision d'Hermes a une grande importance chez Sohravardi et tous les Jshraqgiytin en général. Cf.
L'Homme de lumiére dans le soufisme iranien, pp. 24-36. 107. Une glose interlinéaire de la lith.
Téhéran réfere ici a ce méme motif du renouvellement incessant ou récurrence de la Création
(tajdid ou tajaddod al-khalq) dans les Fosiis al-hikam d'Ibn 'Arabi. Cf. notre livre L'Tmagination
créatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, pp. 182 ss.

226 SCEAU DU LIVRE 108. Harakat jawhariya. Déja Sohravardi avait introduit le mouvement
dans la catégorie de la substance. Chez MoUa Sadra, 'idée de ce mouvement qui s'accomplit
dans les substances mémes, qui est transsubstantiation, domine toute la philosophie. D'une
maniere générale, cette idée est solidaire de sa métaphysique de 1'étre. Puisqu'il n'y a pas de
quiddité en soi, mais que chaque acte d'exister détermine la quiddité qui en est I'attribut, 1'état de
celle-ci varie en fonction de I'intensité de I'acte d'existence. Toute cette métaphysique est
parcourue par une mobilité, une inquiétude de I'étre qui s'ouvre sur la perspective des
palingénésies futures de 1'étre humain. Molla Sadra en a fait l'application, par exemple, a la
notion de corps, pour montrer la possibilité de quelque chose comme un jism ilahi (corps divin) ;
[cf. En Islam iranien..., I]. Sa philosophie de la résurrection postule cette notion de harakat
jawhariya (cf. comment, du 6e hadith, chap. vu du Kitab al-Hojjat de Kolayni, Sharh p. 471). 11
appartient a 1'ame, a 1'entité spirituelle de 'homme, ou bien d'atteindre a I'angélicité en acte, ou
bien de retomber au-dessous d'elle-méme (cf. encore notre étude sur Le Théme de la résurrection
dans le comment, de Molla Sadra sur le K. Hikmat al-Ishraq de Sohravardi [En Islam iranien, IV,
pp. 84-95]. La nature commune de I'homme présent n'est qu'un entre-deux. Aussi bien la
surhumanité des prophetes et des Imams est-elle déja par rapport a cette nature, ce que celle-ci
est par rapport a I'animal. Dans ce § 140, le terme Natures désigne les qualités élémentaires
(chaleur, froidure, humidité, sécheresse), et subsidiairement les Quatre Eléments. Sur la théorie
ancienne des Natures, cf. P. Kraus, Jabir ibn Hayyan II, pp. 162 ss. 109. Le texte de ce prone



figure dans la Ire partie de Nahj al- Balagha, éd. Hajj Sayyed 'Ali-Naqi (avec version persane).
Tabriz, libr. Azerbadgan, 1326 h. s., vol. I pp. 317 et 322 (avant-derniére ligne) a 325 ; il y forme
le chap. 108. Il est remarquable que Molla Sadra ait introduit ici la citation de ce long prone du
Premier Imam, sans plus de commentaire. Et pourtant, ne serait-ce que parce que le prone ne
réfere, pour finir, qu'a h.Qiyamat al-kohra, sans allusion a la Qiyamat al-soghra (la résurrection
mineure qui est Yexitus individuel), la portée exacte qu'il peut avoir pour Molla Sadra ne se
mesure qu'a la lumiére de son eschatologie, c'est-a-dire de sa philosophie du devenir posthume
de I'homme (cf. encore infra, n. 122). Tout l'important traité intituté Kitab al-Hikmat al- 'arshiya
(The'osophie du Trone) lui est consacré ; cf. les pages traduites de ce traité dans notre livre
[Corps spirituel..., pp. 194-200]. 110. Cf. le plan du grand ouvrage de Molla Sadr4, intitulé Les
Quatre Voyages (Asfar) de 'esprit. Cf. ci-dessus introduction, chap. n, Esquisse bibliographique,
n° 10, pp. 31 ss. L'idée pédagogique

NOTES DU PARAGRAPHE 140 A 146 227 profonde de Molla Sadra : c'est par l'objet désiré
que 1'on se dirige vers 1'objet désiré, non point par quelque chose d'autre. m. Cf. dés le prologue
du présent livre, § 2, p. 82, un commentaire paralléle de ce méme verset qoranique 41:53. 112. Il
importe de relever ici cette notion de retard dans I'étre (ta akhkhor) qui est, d'autre part, si
caractéristique de la métaphysique ismaélienne (cf. notre Trilogie ismaélienne, 2e Traité, §11-13,
pp. 151 ss., 162 ss, notes 144 ss). La méme, c'est la « stupeur » de I'Adam spirituel (I'Anthropos
céleste, Troisiéme Intelligence et Second Emané) qui, en le retenant d'accomplir le tawhid
(lequel est aussi sa propre réalisation unificatrice), parce qu'il croit pouvoir atteindre le principe
en oubliant les deux Intelligences qui le précedent, entraine dans le plérome un « retard ». Ce
retard se « chiffre » par la régression de I'Adam spirituel qui, restant en arriéere (ta akhkhor,
takhallof), régresse du rang de troisieme Intelligence au rang de dixieme, celle qui est le
démiurge de notre monde physique (l'indication a vraiment un sens trés profond). Le nombre des
sept Chérubins ou Intelligences émanées « entre temps », chiffre le nombre des cycles, c'est-a-
dire le temps, nécessaires pour rédimer ce retard : le « retard » de I'Adam céleste est la naissance
du temps, et le temps n'est ainsi rien d'autre, dans la perspective ismaélienne, que de 1'« éternité
retardée » (cf. en cosmogonie mazdéenne : le « virement » du temps sans rive ni limite, au «
temps a longue domination »). Ici, chez Molla Sadra, en I'absence de la dramaturgie ismaélienne,
la distance du Premier Emané par rapport au Principe est exprimée aussi comme un « retard ».
C'est parce qu'il y a du « second » et des « seconds » dans 1'étre, c'est-a-dire parce qu'il y a
inéluctablement, du fait de I'Emanation, de 1'étre « qui retarde », c'est pour cela qu'il y a de la
défaillance dans 1'étre, de I'ombre, et finalement, au plan du monde sublunaire, le mal. Il y a lieu
de se rappeler le décalage du niveau métaphysique de celui qui est appelé I'Etre Premier (al-Haqq
al-awwai) chez Molla Sadra, par rapport a celui qui est en fait le premier Etre pour la
métaphysique ismaélienne (cf. encore note suivante). Mais il faut surtout relever la connexion
entre cette notion de ta'akhkhor (retard dans 1'étre) et celle de Présence (hodiir), dont on a rappelé
ci-dessus (cf. n. 64, 65, 77 et 79) qu'elle équivaut chez Molla Sadra a la notion méme d'exister.
Le degré de l'acte d'exister est en fonction de 1'intensité de 'acte de Présence. Parce qu'elle donne
a l'acte d'exister la primauté sur la quid- dité, la métaphysique de Molla Sadra est orientée sur les
horizons de palingénésie et de résurrection (cf. n. 108). L'existence au présent n'est pas une
dégradation de 1'étre, mais son triomphe. Plus intense est la Présence, plus I'étre s'arrache aux
déterminations de la matiere et de 1'espace sensible qui entrainent 1'absence, 1'inconscience et la

228 SCEAU DU LIVRE mort. Plus I'existence de 'homme est Présence, moins elle est de 1'étre
pour la mort, et plus elle est de 1'étre pour au-dela de la mort. Et c'est la différence entre la



métaphysique « existentielle » de Molla Sadra et 1'« existentialisme » de nos jours, la différence
entre Hod{r et Dasein. Cf. introd. chap. iv, § 2, pp. 72-73. On a vu déja (n. 64) que cette
métaphysique de la Présence se développe en une métaphysique de la vision et présence
testimoniale (shoh{id), qui est une intériorisation de l'imamologie ; cette progression postule une
réduction du « retard ontologique » (ta'akhkhor), et c'est cette réduction qu'assume une
métaphysique de 1'Esprit-Saint, ou I'Esprit se découvre comme étant lui-méme 1'Tmpératif
créateur, Amr fi'li (cf. § 147, et n. 114 et 117). 113. Wojiid ibda'l. C'est encore un terme
caractéristique, d'autre part, du lexique de la métaphysique ismaélienne. Mais on a déja eu
l'occasion d'insister ici (cf. n. 58) sur la différence de niveau quant au premier Etre auquel
référent respectivement la métaphysique ismaélienne et celle des philosophes. Pour les
théosophes ismaéliens, le Principe est au-dela de I'étre et du non-étre ; il ne peut absolument pas
étre qualifié comme un étre, ni comme Premier Etre ; le terme d'Ens increatum est contradictoire,
parce que ce qui primordialement fait étre ne peut étre soi-méme déja de 1'étre. Abu Ya'qib
Sejestani avait admirablement élaboré cette théologie négative, des avant la naissance
d'Avicenne (cf. notre Trilogie ismaélienne, le premier Traité). Pour les philosophes, le Principe
est le premier Etre. C'est ce méme décalage que nous avons constaté tout au long du traité, entre
la position d'un théosophe shi'ite « intégriste » comme Shaykh Ahmad Ahsa'i, et la position d'un
autre théosophe shi'ite comme Molla Sadra. L'un et I'autre méditent une philosophie du Amr,
mais dans le présent paragraphe Molla Sadra identifie 'Esprit avec le Amr fi'li (impératif du
faire-étre, le KN en sa significatio activa). Pour Shaykh Ahmad, I'Esprit est ce que fait étre
précisément cet Impératif ; il est non plus I'Impératif faisant-étre (celui-ci, c'est la Volonté divine
fonciére), mais I'Tmpératif fait-étre, c'est-a-dire 1'Tmpératif en sa significatio passiva (cf. supra, n.
103). On ne peut que référer ici aux grands themes indiqués dans les notes précédentes :
métaphysique-de la Présence (identité du 'agl et du 'aqit) et intériorisation de I'imamologie (n. 64,
6j et 77) ; les Verbes divins parfaits, qui sont ici les Esprits- Saints (n. 79) ; 'alam al-Amr et 'alam
al-khalg, la Parole de Dieu et le Livre de Dieu (n. 81) ; les deux aspects de I'Impératif divin
{Amrfi'll et Amr maffili, significatio activa et significatio passiva, n. 83 et 90) ; la Haqgigat
mohammadiya et la naissance pléromatique des Quatorze Tres- Purs (n. 87 et 92) ; la notion de
I'Esprit (n. 89-90, 94, 99, 102, 103). 114. Sur cette doctrine de 1'Esprit-Saint comme 'alam al-
Amr et comme Amr fi'li, donc incréé, et comme englobant tout le plérome

NOTES DU PARAGRAPHE 146 A 148 22C des Esprits-Saints, cf. les observations qui ont été
faites supra, n. 89 et 90, 102 et 103, 112 et 113. 11 y. Pour les Natures et les Formes du début du
paragraphe, cf. la glose interlinéaire lith. Téhéran, p. 107. Quant a la Materia ultima (maddat
akhira), elle ne représente que le dernier état de la matiére. Sur les différents états de celle-ci,
chez Ibn 'Arabi, non seulement jusqu'a celui d'une matiére commune a tous les étres créés,
spirituels et corporels (Nafas Kabmani), mais jusqu'a celui d'une « matiére spirituelle » commune
a l'incréé et a la créature (bagiqat al-haqaiq), cf. notre livre L'Imagination créatrice dans le
soufisme d'Un 'Arabi, p. 228 ss. 116. Ce retour de I'étre, remontant a l'origine d'ou il descendit,
donne son sens plénier au verset de I'Evangile de Jean, inséré dans le texte d'Ibn Babiiyeh que
Molla Sadra a cité précédemment, cf. supra, n. 93. 117. Sur l'intellect acquis, cf. supra, § 135 et
n. 105. Le degré de l'intellect en acte n'est réalisé que chez une minorité d'étres humains, nous a-
t-il été rappelé plus haut (n. 104). Or, c'est essentiellement par I'atteinte a cet état, ou 1'objet de
Pintellection s'identifie avec le sujet qui intellige (‘aqil), que s'accomplit le grand Retour, la
réduction du retard dans 1'étre (ta'akbkbor, n. 112), ce qui veut dire le retour au 'alam al-Amr, au
monde de I'Esprit créateur. Mabda' et Ma'ad, origine et retour, cosmogonie et eschatologie, sont
les deux phases de I'histoire ou du drame de 1'étre que médite la gnose islamique, et ce schéma



contraste avec le schéma « a trois temps » de la théologie chrétienne en général : Création,
Chute, Rédemption ; ou Création, Incarnation, Rédemption. Sous l'influence de Joachim de Flore
et des Joachimites, la théosophie chrétienne, du xme siecle jusqu'a nos jours, a distingué en
conséquence le regne du Pere, le regne du Fils et le regne de 1'Esprit, sans que cette distinction
réfere nécessairement a une succession chronologique. On pourrait dire que la théosophie
islamique ne connait que le regne du Principe (pour le Mabda') et le regne de I'Esprit (pour le
Ma'ad) ; il ne lui est plus possible de connaitre le regne du Fils, justement parce que la
Révélation qoranique est une Révélation post-chrétienne, postérieure au regne et a 'histoire du
Fils. C'est ce qui donne son sens profond a la pensée de Haydar Amoli, identifiant, en accord
avec d'autres auteurs shi'ites, I'lmam a venir (le douzieme Imam, I'lmam caché, 1'Imam attendu)
avec le Paraclet. L'horizon de la pensée shi'ite est I'horizon paraclétique. L'identification de
I'Intelligence agente avec I'Esprit- Saint (n. 105), loin de signifier une rationalisation de I'Esprit,
signifie le bénéfice inverse. L'issue de la métaphysique de Molla Sadra est celle d'une
métaphysique de 1'Esprit, qui est métaphysique de 1'Esprit-Saint (cf. encore n. 122).

230 SCEAU DU LIVRE 118. L"Imago Dei est donc projetée, du fait de la théophanie (tajalli)
primordiale éternelle, dans 1'étre angélique des Intelligences ou Esprits-Saints, antérieurement
donc a Adam. Des lors, pour comprendre le lien de cette Imago Dei avec 'Homme, il faut
prendre I'anthropologie au niveau auquel nous reconduit I'imamologie («J'étais un prophete...
j'étais un Wali, alors qu'Adam était encore entre 1'eau et 'argile. ») Il faut remonter a la Réalité
prophétique éternelle, a la naissance pléromatique des Quatorze Tres-Purs de cette Hagigat
mohammadiya (supra, n. 87 et 92) car c'est la que 1'on peut comprendre comment la désignation
de Kalimat tdmmat se rapporte aux Imams comme étant eux-mémes I'A'raf, comme étant
Trésoriers et Trésors de la science divine (supra, n. 79). 119. C'est la seconde des hiérarchies
angéliques dans 1'avicen- nisme, au-dessous de la hiérarchie des Intelligences pures ou Chérubins
(supra, n. 30). Pour leurs noms et leur fonction dans la cosmologie, cf. notre livre Avicenne et le
Re'cit visionnaire, index s.v. anges. La critique averroiste entrainera la disparition de cette
hiérarchie, et celle-ci disparue, 1'ontologie du 'alam al-Mithal (mundus imaginalis) deviendra
impossible ; cf. notre Histoire de la philosophie islamique, I, chap. vni, § 6. 120. Ces versets
qoraniques se rapportent a I'arche de Noé. Le « vaisseau fait de planches et d'étoupe » désigne
l'arche, et I'arche est I'image du cosmos, comme vaisseau par lequel les ames accomplissent leur
retour. Cf. Shaykh Ahmad Ahsa'i : « Qu'il vogue, c'est-a-dire que le vaisseau du faire-étre
(safinat al-takwin) vogue avec les étres (akwan) et les devenus-étres (mokawwanat). Au Nom de
Dieu, c'est-a- dire de la Lumiere des Lumieres et de la Hagigat mohammadiya, ce qui est le Nom
supréme, le Nom le plus auguste, que Dieu aime et qu'il agrée de qui l'invoque ; c'est I'Tmpératif
divin au sens passif (Amr Allah al-mafiili), et c'est aussi la qualification de I'activité divine, c'est-
a-dire [zoldhilya... » (éd. Tabriz, p. 295). 121. On peut rapporter le suffixe ha du verbe wa-ja ala-
h4, soit aux corps célestes, soit a leurs ames, dont il est question dansJe paragraphe précédent. Le
résultat revient au méme. Cependant, comme ce sont les ames motrices des spheres qui, dans leur
désir d'imiter 1'Intelligence dont elles émanent, impriment aux spheres célestes les mouvements
différents dont résultent ceux de leurs astres, la seconde hypothése nous a semblé préférable.
122. Sur cette affirmation préparée par tout ce qui précede, prend fin le Kitab al-Masha'ir. Le
cycle de I'étre, c'est-a-dire le cycle du Mabda' et du Ma'ad, composé des deux arcs de la descente
(noAil) et de la remontée (so'lid), ce cycle est accompli chaque fois qu'un étre humain,
développant et enracinant en lui-méme l'intellect en acte,
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de I'Esprit- Saint. Or, le § 147 nous a encore rappelé que 1'Esprit-Saint n'est pas une créature,
mais qu'il est le 'dlam al-Amr, 1'Tmpératif créateur, I'Tmpératif actif (cf. supra, n. 114 et 117). Ou
mieux dit : le cycle du retour s'accomplit dans chaque individualité spirituelle qui atteint a la
conjonction avec 1'Intelligence agente qui est I'Esprit-Saint. Le cycle général du retour résulte de
I'accomplissement du retour dans l'individualité de chaque spirituel. On trouve ailleurs aussi,
dans la gnose shi'ite (dans le commentaire de Shamsoddin Lahiji sur La Roseraie du Mystere de
Mahmiid Shabestari), I'idée du cycle de la haqgigat qui s'accomplit dans chaque 'arif, du fait que la
haqgiqgat se transmet de 1'un a l'autre ; cet accomplissement signifie le passage, dans le
microcosme individuel, du cycle de la nobowwat au cycle de la waldyat. Cf. notre Trilogie
ismaélienne, 3e traité, § 10 ss., et pp. (75-78) de la partie francaise. Essayons de récapituler ce
que nous apprend 1'ensemble de notre texte et des textes auxquels nous avons fait appel dans nos
notes. Molla Sadra nous a rappelé précédemment (§ 13 5), en suivant le texte d'Ibn Babiiyeh, que
l'intellect en acte, dont dépend la plénitude de la réalité humaine, n'était réalisé que chez une
minorité d'humains. Il nous a rappelé aussi que cet intellect en acte ou intellect acquis
correspondait, dans le lexique de la pneumatologie, a I'Esprit de la foi (Rih al-iman), lequel est
celui du croyant fidéle. Au-dessus de ce Rih al-imén il y a I'Esprit-Saint (Rtih al-Qpds), lequel
est imparti en propre aux Awliya Allah, les Amis et Aimés de Dieu, c'est-a-dire les prophetes, les
Imams, et tous ceux qui, par 1'adhésion de leur cceur, participent a la walayat de ceux-ci. Or, cet
Esprit-Saint est 'autre nom de 1'Intelligence agente ; I'Ange de la Révélation est le méme que
I'Ange de la connaissance. Si donc la conjonction avec 1'Intelligence agente est proposée au arif,
au gnostique, comme le but supréme par lequel s'accomplit le grand retour, le cas du 'arif est bien
finalement le méme que celui des Awliya : la métaphysique de I'étre trouve son dénouement dans
le theme par excellence de la spiritualité shi'ite. Toute la doctrine de Molla Sadra dessine elle-
méme un cercle parfait. Il fallait que l'existence, 1'acte d'exister, ait la préséance sur la quiddité,
pour que se développe une métaphysique de 1'étre, de 1'acte d'exister (wojlid) comme présence
(hodiir). Sans l'intellect en acte et I'identité du sujet qui intellige avec la forme qu'il intellige, il ne
saurait étre question de cette présence. Celui qui réalise cette présence, celui qui est présent a,
c'est le Témoin (shahid et shahid) : il est celui que Dieu connait et par qui Dieu connait. Tel fut,
par excellence, le cas des Douze Imams. Comprendre I'imamologie shi'ite comme le philosophe
doit le faire, c'est étre présent a ce témoignage ; Fimam comme Témoin de Dieu est alors I'Tmam
intérieur, 1'Imam de ton étre. Se connaitre soi-méme, c'est connaitre son Imam, et c'est connaitre

232 SCEAU DU LIVRE son Seigneur. C'est 'état qui est atteint par le 'arif lors de sa conjonction
avec I'Intelligence agente, 1'Esprit-Saint qui la n'est plus appelé une créature, puisqu'il est
I'Tmpératif créateur lui-méme, 1'ITmpératif actif. Et c'est la justement qu'entre deux penseurs
shi'ites comme Molla Sadra et Shaykh Ahmad Ahsa'i, dont on ne peut méconnaitre tout ce qui les
unit par ailleurs, devient sensible toute la différence. Molla Sadra déclare : le cycle est clos,
lorsque 1'étre humain a atteint le degré de 1'Intelligence agente. « Le point final du cycle de I'étre
a rejoint le point initial. » Qu'en est-il alors du devenir posthume de I'homme ? Il ne peut
nullement s'agir de quelque chose qui rappellerait, méme de loin, le « point oméga » dont il est a
la mode de parler de nos jours. C'est toute la « philosophie de la résurrection » de Molla Sadra
qui est en cause, et qui est fondée sur le schéma de 1'anthropologie gnostique : 'homme comme
corps-ame-esprit. Lors de 1&Qiyamat al-soghra, la Résurrection mineure, qui est Vexitus hors du
corps au moment de la mort, I'homme ressuscite comme ame. Lors de h.Qiyamat al-kobra,
I'homme ressuscite comme Esprit. Ce qui est achevé, c'est le cycle de I'homme tel que nous le
donne a connaitre sa condition terrestre actuelle. Mais qui peut sonder les perspectives qui
s'ouvrent par l'avenement de 'Homme au rang de 1'Esprit-créateur, Amrfi'li ? Les choses ne se



présentent pas tout a fait ainsi chez Shaykh Ahmad Ahsa'l. H y a, certes, le méme élan d'une
vision qui anticipe un devenir sans limite, et peut-étre méme 1'horizon apparait-il d'autant plus
illimité qu'il n'est pas question de cloture d'un cycle ni d'achévement final. Si, pourtant, Molla
Sadra prononce ces mots, c'est parce que ce qui s'est appelé homme, se trouve désormais
exhaussé a un degré d'étre ou toutes les virtualités de son étre actuel sont dépassées. Ou situer le
point de divergence entre les deux penseurs ? Les textes cités dans les notes précédentes
facilitent la réponse. On peut dire que le verset qoranique (17:87) al-Riih min apir Kabbt signifie
pour Molla Sadra : I'Esprit est I'Impératif de mon Seigneur (le KN créateur). Pour Shaykh
Ahmad Ahsa' il signifie : I'Esprit procede de I'Impératif de mon Seigneur. Pour Molla Sadra,
I'Esprit est lui-méme 1'Impératif créateur, I'Tmpératif actif (Amr fi'l))fJnise de I'étre a 1'impératif.
Pour Shaykh Ahmad Ahsa'", il est bien cet Impératif, mais I'Impératif activé (Amr mafili, Amr
en sa significatio pas- siva, avons-nous dit) ; il est Y étre précisément mis a I'impératif par la
Volonté divine fonciére, le KN, ou, plus exactement, il est I'Esprit du Premier Emané de cette
Volonté fonciere, 1'Esprit de la Lumiére des Lumiéres qui est la Hagigat mohammadiya, le
plérome des Quatorze Tres-Purs en sa prééternité précosmique. Et c'est pourquoi, méme lorsque
le 'arif le gnostique, se conjoint avec I'Intelligence agente Esprit-Saint, méme alors on ne peut
pas dire que le cycle de

NOTES DU PARAGRAPHE 1JO 233 I'étre soit clos. Car a jamais le 'arifet tous les Awliya ne
rejoignent que le Amr mafili, I'Tmpératif activé. Le 'a/vf rejoint I'Intelligence agente, certes, mais
c'est alors pour accomplir avec elle un pelerinage aux horizons sans limite, ou jamais 1'étre ne
succombe au piege d'une halte définitive. Ce serait la succomber, dans 1'Au-dela méme, au piege
de l'idolatrie métaphysique, auquel a succombé tant de fois la théologie d'un monothéisme naif.
Il y a une émouvante grandeur dans les lignes finales du commentaire de Shaykh Ahmad Ahsa'.
Il faut absolument les lire. Nous ne pouvons donner ici qu'une idée des derniéres pages dans
lesquelles reparaissent les figures cosmogoniques de la théosophie shi'ite : « Atteindre le degré
de I'Intelligence agente, c'est la, dit le shaykh, la station des deux arcs (Qoéran 53:9, gab gawsayn,
c'est-a-dire arc de la descente et arc de la remontée), et ce fut en premier lieu I'état vécu par le
Prophete et chacun des douze Imams. Le Prophete se consocia (ijtama'a) avec I'Intelligence
agente, lors de l'ascension qui le porta jusqu'au Nom Extraordinaire (al-lsm al-bad1"), lequel est
aussi le précepteur (morabbft) de I'Intelligence agente elle-méme. Quant a celui dont la
complexion (mi”4j) est dans un équilibre réellement parfait, celui qui s'est réellement séparé des
contraires, celui-la parvient a la station typifiée dans le verset qoranique : " A la distance de deux
arcs ou plus pres encore " (53:9). Cela veut dire qu'il devient un réceptacle pour la Volonté
fonciére de Dieu, une langue et un interpréte pour Ses volitions. L'auteur [Molla Sadra] déclare :
la prend fin I'échelonnement des degrés du Bien et de I'Emanation, c'est-a-dire que, selon lui, par
et avec 1'Intelligence agente prend fin 1'échelonnement des étapes de la marche en quéte de la
Majesté Glorieuse. Mais en fait il n'en va point ainsi, car I'Intelligence agente se hate elle-méme
en un voyage vers la Majesté Glorieuse ; son voyage aboutit a la Lumiére des Lumieres (la
Hagigat mohammadiya), et cette Lumiéere des Lumieéres est elle-méme en marche vers Dieu, sous
le voile de la satisfaction divine, depuis le monde ou prédomine la potentialité qui n'a ni fin ni
limite. Elle est donc éternellement en marche, se hatant en un voyage éternel qui jamais ne
s'interrompt, en un élan qui I'emporte sans relache, quelle que soit la multitude des degrés de
proximité par lesquels elle ne cesse de s'élever. Car Dieu se désigne lui-méme comme " 1'élevé
au-dessus des plus élevés des degrés " (40:15), et dans le hadith des secrets (asrar) Il a dit : "
Chaque fois que j'ai posé pour eux une science, j'ai fait monter pour eux une vision. Car il n'y a
ni fin ni limite a mon amour. " Comme Dieu prescrit a son Prophéte de le dire : " Seigneur, ne



cesse d'augmenter ma connaissance " (20:113). Et c'est 1a une recherche, une Quéte éternelle, que
ne brisera jamais aucune interruption » (éd. Tabriz, p. 268 ; cf. déja ci-dessus, p- 78).

234 SCEAU DU LIVRE Les premieres pages de notre traité, exposant les difficultés de la
métaphysique de 1'étre, ont pu paraitre difficiles. Le dénouement auquel elles nous conduisent
récompense de leurs peines traducteur et lecteur. Car finalement nous apprenons ici a connaitre
la pensée shi'ite a ses sommets, en deux de ses représentants les plus éminents, trés différents et
tres proches a la fois I'un de 'autre, nous venons de dire pourquoi : Molla Sadra Shirazi et
Shaykh Ahmad Ahsa'l. Paris-Téhéran mai-octobre 1963
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catégories), 68, 117, 194 ; — (ses degrés), 120, 123 ; — (ses exemples), 108 sq. 'aqil, le sujet qui
intellige, 10 ; — 'aqiliya, état du sujet qui intellige, 142, 205. Voir ittibad, unification, fusion
unitive du 'aqil et du ma'qui (intellige). A 'A(herméneutique shi'ite des versets de 1'), 50, 204,
209, 230. 'Arafat (le mont), 43. Arbre (1') de I'éternité, 214. arche de Noé (sens spirituel de 1'),
164, 230. Aristote, 12,63, 203. Ash'ari (Abii'l-Hasan al-), 145, 206, 207. Ash'arites, 145,148, 206,
207. Ashkevari (Mirza Hashim Gilani Rashti), 32. Ashkevari (Qotboddin), 26, 171. Ashtiyani
(Mirza Ahmad), 3 2. Ashtiyani (Mirza Fazlollah Khan), 3 2. Ashtiyani (Sayyedjalaloddin), 28
ss., 32 ss., 35 ss., 168. Ashtiyani (Mirza Mahdi), 32. Ashtiyani (Mirza Mahmd), 3 2. attribution
(mode d') d'une chose commune a plusieurs, 92, 95, 127, 184 sq. ; — attribution (mode d')
primaire essentielle, 92, 95, 123, 127, 184 sq. ; — univoque, 189 ; — par dérivation (isbtigaq),
189. Attributs divins, 14J sq., 147 sq., 160, 161, 19J, 201, 208 ; — de Beauté et de Rigueur, 146,
153, 223 ; — de perfection, 147 sq.

INDEX 237 Averroés (Ibn Roshd), averroisme, 9, 230. Avicenne (Ibn Sind), 16, 37, 40, 57, 64
ss., 67, 178, 187, 190 sq., 203, 230 ; — (IlabfyaiduSbifa), 105 ; — (mobahathat), 123, 196: —
(Ta'ligat), 106, 121 sq., 195. avicennisme iranien, 19,67. Awliya Allah, les Amis de Dieu, 14, 21,
*J4, 171» 179» 2°4, 2.16 ;Dta/ WaliAllah al-motlag, 181. A4ja» thahita, les heccéités éternelles,
les archétypes, 122 sq. ; — "«y» thabita individuelle, 19j sq. Ayeti(Moh. Ibrahim), 171. ays,
I'étre, 61 sq. Voir étre, exister. Azraél (I'ange), 198, 219. Badawi(A.), 196. Badi'ol-Molk Mirza
'Emadodda- wleh, trad. et commentateur persan du K. al-Mashair, 27, J2- 54, 55 ; — citations
traduites de son commentaire, 182, 184, 186 sq., 188, 189 sq., 192, 194, 196,197, 200 sq., 210,
216, 218. Baha'oddin'Amili(Shaykh), 12, 168. Bahmanyar-eMarzban, 96 sq., 187. Bahrol-'Olim
Moh. ibn Niza- moddin, 38. Baqillani, 207. barAakh, I'entre-deux, 84, 171. batin, l'intérieur, le
caché, 1'ésoté- rique, 20 sq., 22 sq., 176, 178 sq., 210, 220. Bidabadi (Agha Mohammad), 32,
188. bi-la-shart (état de la quiddité en elle- méme), 136, 192. Voir aussi la-bi- shart ; — bi-sharti-
13, bi-sbarti- laiyat (la quiddité comme universel logique), 136, 186, [92, 201 sq. ; — bi-sharti-
shay' (dans les individus concrets), 186. Voir aussi quiddité. bilinguisme des philosophes
iraniens, 57,61 ss., 201 sq. Beehme (Jacob), 17, 200. bouddhisme, 22. Brockelmann(C), 29 ss.,
191 sqg. Calame (le), désignation symbolique de la Irc Intelligence, 83, 84, 151, 178, 214 sq., 218.
causalité, 37, 145. cause, 126 sq., 132, 144 sq. ; — parfaite, 202 ; —premiere, 128 sq. Chérubins
(Kartibiytin), 219. Voir Intelligences ; — les Sept Chérubins (dans 1'Ismaélisme), 209, 227. Voir
aussi Kalimat tammat. Ciel supréme, 191. cceur (motif du), 197 sq., 201, 210, 224. concepts
logiques, 93 ss. contingence, 161, 202. continu (le concept de), 103. corps, 69 ; — célestes, 129 ;
— divin (jism ilaht), 226 ; — subtil, 218. cosmogonie, 218, 229. création (sens du concept de),
183 sq. ; — (premiere, seconde C), 81 : — nouvelle, 156 ; — récurrence de la C. (tajdid,
tajaddod al-khalq), [ j6 sq., 225. cycle de 1'étre, 78, 163 sq., 218, 229, 230 ss. ; — (jamais clos),
232 sq. ; — de la haqiqat, 231 ; — de la prophétie, 21, 74, 178 sq., 216, 220 sq., 231 ; — de la
walayat, 21, 74, 179, 216, 220 sq., 231 ; — du temps, 227. Dabestan al-Madhahib, 168. dahr
(Aiin, Aevum), 213. dahrites (philosophes), dahriya, dahriyan, 150, 213. Danesh-Pajih (M.-T.),
17, 28 ss., 31.39, 169> i7i> 176- Dara Shakiih, 13. Dashtaki, voir Shirazi (Sayyed Sadroddin
Mohammad Dashtak?). Dawlatshahi (Mme Mehrangiz), 52. Dawwani (Jalaloddin), 106, 113,125,
146,191 sq., 193, 194,197, 206. déficience dans I'étre, 104, 120, 139 sq., 161 sq. définition, 86
sq. degrés d'intensité de I'étre, 123, 134. degrés et demeures de la Parole et du Livre, 149 sq., 211



sq.

LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES démonologie, 84. Descartes, 65.
description, 86. différenciation (la) spécifique, propre aux quiddités, 123. Voir étre, existence,
quiddité. docteurs de la Loi,foqata, 13,23,34, 38,172,177. Donateur de la Lumiére (wahib al-
Nir), 207. Du Pleix (Scipion), 79. Eau (1') primordiale, 187, 214. Elément (1') primordial (al-
Onsor al- aslt), 181. Eléments (les quatre), 163, 198, 226. Emanation, 125 sq., 128, [34 sq., 162.
Emanatrice (la Source), 109, 162, 201. Emané (1'), 109 ; — (le Premier), selon les philosophes,
77, 130, 199 ; — (Nafas al-Kahman), 198 sq. ; — (la Hagigat mohamma- diya), 162 sq., 199,
212, 232. Empédocle, 33. eschatologie, 83, 84, 158 sq., 218, 229. espace, 103. Esprit (1') est
I'etre et la vie, 129. Esprit-Saint (Rt al-Qods), 74, 77 sq., 216 ; — imparti aux prophetes et aux
Awliya, 151, 216, 231 ; — (métaphysique de 1'E.S.), 57, 77, 203, 228, 229 ; — comme incréé,
comme étant I'Tmpératif divin (Amrfi'li), fJ3, 163, 216, 222 sq., 228, 230 ss. ; — comme supréme
créature, procédant de I'Impératif divin (Amr mafitl}), iji, 1J3. 216, 222 sq., 232; - celui qui
procéde de I'Tmpératif de Dieu (Allat) et celui qui procéde de 1'Tmpératif du Seigneur (al- Rabb),
Spiritus generatis, 218 sq., 223 ; — comme ésQtérique de la Hagigat mohammadiya, 216, 223,
232 ; — procédant d'entre les Attributs de Beauté et de Rigueur, 153, 223 ; — comme désignant
I'ensemble des Esprits-Saints, 163, 216, 228 ; — comme identique a 1'Intelligence agente, 154,
224, 231 ; — composé de wojld et mahiyat, 215 ; — se disant de quatre Anges supérieurs, 218
sq. ; — I'E. créé et I'E. divin de chaque étre, 202, 222 ; — I'E.. du croyant et I'E. de Dieu, 219 ; —
I'E. fidéle (Gabriel), 83 ; — de la foi (homologué a l'intellect en acte), 154, 231. Esprits (les cinq
E. ou les cing degrés de I'esprit homologués a ceux de l'intelligence), 152 ss., 224; comme
pneuma physique, r 54 ; 'esprit du désir, homologué a 1'ame vitale, 153 sq. ; l'esprit de la
capacité, homologué a l'intellect en puissance, 173 sq. ; I'esprit comme intellect contemplatif,
224. Voir aussi Esprit de la foi, Esprit-Saint ; — les E., création initiale, préexistant au monde
des corps, iji sq., 153 ; — créés pour la pérennité, 151 sq., 153, 222 ; — E. des croyants, des
prophetes, des Imams, 219 ; les Esprits-Saints, 216, 228 (voir aussi Kalimat tammat) ; — comme
désignant les Ames, 151, 217 ; — (les Intelligences), 217, 229 ; — (irradiations divines), 163 ;
— (lumiéres), 164 ; — universels, 221. essence (le mot e. en frangais), 58 sq., 63 ; — e. et
existence, 65 sq. ; — une e. simple est la totalité des choses, 140 sq., 207 ; — l'e. de I'étre
consiste en sa mawjlidiya,q\-\ — comme prédicat de l'existence, 67 ss. Voir aussi étre, quiddité ;
— métaphysique de l'essence, 46, 57, 65 ss.,69,186,196. Essences séparées, 211. essentialité,
essentialités, 108, no. Essentiateur de 1'étre, 76 ; — des essences, 144. étre (1'), I'exister,
l'existence, l'acte d'étre : préséance de I'existence sur la quiddité, 17, 37, 42, 57,

INDEX 239 66 ss., 78, 178, 231 ; — les existences sont les réalités primaires, 122, 196 ; réalités
au sens vrai, 13 4 ; — le verbe étre en arabe et en persan, jj. Voir aussi hast ; — le vocabulaire de
I'étre en francais et en latin, jo ss. ; en arabe et en persan, 61 ss. ; — l'existence (wojiid) comme
Présence (hodfiir, hoAir), 57, 70 ss., 141, 197, 202 ss., 207, 227 sq., 231 ; — le mot étre comme
substantif (latin ens), 57, 59, 77 ; — le verbe étre a l'infinitif, 57, 59 ; — les mots étre et exister
en frangais, 58 ss., 64 ; — Vétant, Ye'tance, 59, 62, 63 ; — sens du latin existere, 60 sq., 64 sq.,
71 sq. ; — sens originel du mot existence, existentia, 6f sq. ; du mot exister, 73 ; — fonction
existentielle du verbe étre, 58 sq., 61 sq. ; — le verbe étre du jugement prédicatif (non exprimé
en sémitique ; kawn masdart), 79 ss., 62, 100, 109, no, 112 sq., 122, 130, 187, 189 sq., 202 ; —
'existence ne peut étre un i'tibar, amr i'tibari (ens rationis), 67, 96, 101, 193 ; — en quel sens elle
est prédicat ou accident de la quiddité, 67 sq., 89 sq., 92, 96, 98 sq. (abstraction logique), 108 sq.,
112- 119, 186 sq., 192 ; — en quel sens elle est antérieure a la quiddité, 68, 109 sq., 192. L'étre



et l'exister, 1'existence comme étre, 1'étre comme existence, 57 sq., 60 ss., 64 ss., 71 sq., 87 ;
consiste dans son acte méme d'étre, d'exister, 98, 135 sq., 190, 202 ; est existant de par soi-
méme, son essence est d'exister, 91 ss.,9J ss., et, en existant, d'étre réalité in concreto, 102, 103,
ioj, 106, mais n'est pas soi- méme quelque chose d'existant, 190 ; n'est pas un concept abstrait de
la quiddité, 98 sq., 100-101, 109, 122, 133 ; ne se surajoute pas a la quiddité, 109-110; n'est pas
un accident de la quiddité, 69 sq. ; — leur mise en relation est un acte de la pensée, ni, 119;
différence entre étre existant et avoir l'existence, 104-105, 190; l'acte d'exister, c'est la quiddité
elle- méme in concreto (non pas quelque chose lui appartenant), m, 114 sq., 119, 121 sq. ;
chaque acte d'exister détermine la quiddité qui en est l'attribut, 226 ; différence entre étre existant
de par soi-méme et étre nécessaire par soi-méme, 104 ; 1'étre est existant par essence, la
quiddité/><t accidens, 108, 146 ; c'est 'existence, non pas la quiddité, qui procede de
I'Instauration, 117; — les trois degrés de I'exister, 68, 120, 129 sq., ; — les degrés d'intensité
différenciant les individuations de l'exister, 69, 70 sq., 84, 101, 123, 134, 139 sq., 161 sq., 189.
— Etre pour la mort, étre pour au-dela de la mort, 72 sq., 151 sq., 204, 227 sq. L'étre a
Yimpératif, 77, 153, 163, 222 sq. Voir aussi Amr, Impératif. — La science de I'étre comme
fondamentale, 83 sq. L'étre comme événement, 180 ; comme essentiellement fait-étre, 180 sq. ;
comme indéfinissable, simple, ne tombant sous aucune des dix catégories, 86, 123, 131, 134, 138
sq., 161. Les existences concretes, 87, 94, 97, 99, 113, 190 ; ne sont pas nomma- bles par un nom
propre, 94 ; la quiddité en est le prédicat, 117 ss. L'étre accidentel (abstraction logique), 87.
L'existence mentale (wojiid dhihnt), comme purement logique, 87, 94, 113, 142 sq., 185, 19 j ;
comme cause existentiatrice, 18 j ; comme consistant dans la connaissance méme (wojid idraki),
143, 20j. L'exister est individualisé et individualisant de par soi- méme, 89 sq., 97, 134, 193 ; a la
fois unique et achévement plénier de chaque chose, 146 sq. ; comment il englobe les choses, 89

sq.,

240 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES 129 sq. ; son mode d'union avec les
quiddités, 90, 116 sq. Matiere et forme de I'étre, 183 sq., 187. L'étre, I'exister, comme dimension
de lumiere, 18j. La seconde existence (ou seconde création) comme existence au monde
élémentaire, 81, 198. Les défaillances de 1'étre ne tiennent pas a I'essence de 1'étre, 161 sq., 227 ;
son retour la d'ou il descendit, 163, 229 ; métaphysique de I'étre et spiritualité shi'ite, 231. Etre
(P) premier, 61 sq., 76 sq., 162 sq., 190 sq. ; Existence premiere et simple, 87 sq. ; Existence
divine primordiale, 90. Différence de niveau ontologique entre la conception ismaélienne et la
conception des philosophes, 200, 227, 228. Etre (1') ou Existence Nécessaire, 96, ioi sq., 114,
120, 123 ; est 'acte d'exister de 1'existence méme, 129, 135 sq., 161 sq. ; n'a pas de quiddité autre
que sa nécessité d'exister, 129,138,197 ; I'acte pur d'exister, 136 sq. ; rien ne 'atteste que soi-
méme, rien ne le fonde, 137 ; il est le terme auquel aboutit la série des étres nécessaires par lui,
135 sq., 139 ; son unicité et sa solitude, 137 ; comme essence simple, il est la totalité des choses,
140 sq. ; il est sujet et objet de son intellection de soi-méme, 141 sq. ; il n'est pas un universel,
222 ; tout ce qui porte le nom d'étre est un cas de I'Unique, 145. Evangile de Jean (3:13), 1J2,
218, 229. exégese du sens spirituel du Qoran, 17, 21 sq., 40, 83, 210 ; — ima- mite, 36, 39 ss.
Voir aussi ta'wil. exemplification (amtbal) de 1'étre, 182. existentialisme, 58 sq., 66, 71, 73, 227
sq. existentialité, voir mawjlidiya. existentiateur (1') de 'exister, 76. Face divine des étres (motif
de la), 143 sq., 184, 202, 206 ; I'Intelligence comme Face des Quatorze Tres-Purs, 214 sq. Fadl
(Fazl) ibn Mahmid Farsi, 217. fa il, I'Agent opérant, 211 ;fa'iliya, état actif de 1'agent, 150 sq.
falasifa, les philosophes, 22. fahafat ilahiya (philosophie divine, métaphysique), 13. Farabi, 12,
57,190, 224. Fars, 15. fasl mantiqi, différence logique, 189 ; — ishtigaqi (a. par dérivation), 189.
Fatibat, la Ire sourate du Qoran, 23 m Fatima al-Zahra, la fille du Prophéte, 182, 183, 206,217,



218. Fendereski (Mir Ab{i'l-Qasim), 12 sq., 168. Fénelon, 61. fi'l, I'Agir divin, le faire-étre,
demeurant comme tel au-dela de I'étre, 77 sq., 187, 210, 217, 223 ; nom unique pour la triade
mas- hi'at, iradat, ibda', -j-j, 199, 214 sq. Voir aussi Amrfili. filiya, I'étre-en-acte de la virtualité
comme telle, consistant dans cette virtualité méme, 119,202. forme (la) intelligible, objet direct
de la connaissance, 103 sq. ; la forme intelligée ou forme d'intellection est eo ipso forme
intellective, 141 sq., 203 sq., 205 ; a une seule et méme existence : en soi, comme objet
d'intellection et pour le sujet qui intellige, 141 sq., 205 ; la forme de perception (siirat idrg" kiya),
203 ; ne fait qu'un avec le sujet qui la percoit, 141 sq. Voir aussi ittihad. formes dérivées, en
grammaire arabe, 189,192 \nomenagentis, 106,114. formes sensibles, imaginatives, intelligibles,
141. Franck (Sébastian), 210. Gabriel (ange), 151,153,198,215. genre et différence, 99,119,194.

INDEX 241 gharib (plur. ghoraba'), I'Expatrié, I'Etranger en ce monde, 1 j 1 sq. ghaybat, voir
Occultation. Gilson (Et.), 58 ss., 63, 64 ss., 174, 182, 195. gnose islamique, 74 ; — sht'ite, 75 sq.
Voir 'irfan-eshi'l. gnoséologie, 57, 70, 205, 223 sq. ; — et prophétologie, 39, 74, 170 sq.,
176,179- gnostiques, 89. Voir 'orafd. Gobineau, 9 sq. Goldziher (I.), 220. Golsban-e Ra%, la «
Roseraie du Mystere », poéme mystique en persan de Mahmiid Shabestari, 187,231. Gorgan,
191. Graf (Georg), 209. grammairiens arabes, 106. Hadi Hosayni (Moh.), 38. Ha'eri('Abdol-
Hosayn), 52. baqiqat, plur. haqa'iq, la réalité, 84 ; — la connaissance comme réalité, 147, 207 ;
— essence, Vraie Réalité, gnose, 63 ; — vérité spirituelle, gnostique, 20, 178 ; — a%a- liya
(prééternelle), 207 ; — (cycle de la baqigat), 231 ; h. al-haqa'iq, essence des essences, matiere
spirituelle commune a l'incréé et au créé, 229 ; — al-wojiid, 1'essence de 1'étre, 161. Voir étre (1')
; les haqaiq, réalités suprasensibles, les Vraies Réalités, 175, 184, 207 ; — h. mota 'assila, les
réalités archétypi- ques primordiales, [47 ; — les h. des Quatorze Tres-Purs, 217 ; 'ilm-e h., la
gnose des Vraies Réalités, 201. Hagigat mokammadiya, la Réalité prophétique éternelle, Logos
moham- madien, 21 sq., 74, 77 sq., 180, 187, 220, 223, 228, 230 ; — son double aspect
(exotérique et ésoté- rique), 178 sq., 220 sq. ; Nom divin supréme, 230 ; — comme Premier
Emané, Lumiére des Lumieéres, Impératif activé, Plé- réme des Quatorze Trés-Purs, 212, 214 sq.,
232. Voir aussi Amr mafili ; — toutes les choses sont composées de ses irradiations, 199. Haqq,
le grec to on, 64 ; — « ce qui fait étre », 180 ; al-Haqq al-makhliig bihi, I'Etre Divin dont est
créée la création, 69, 89, 130, 175, [81, 199. Voir aussi Najas al-Rahman. Harakat jawhariya,
mouvement intra- substantiel, transsubstantiel, 17, 33.6?. I17»178.226- Hasan ibn 'Ali, deuxiéme
Imam, 182. Hasan al-'Askari, onzieme Imam, 21, 214, 215. Hasbiyat (al-) al-qadima, ceuvre de
Jalal Dawwanti, 106, 191 sq. hast, hastan (le verbe étre en persan), 61 sq., 103, 189 sq. Voir aussi
étre (H. Hawashi al-Matali, ceuvre de Sharif Jorjani, 106, 191. hayakil, les « temples » : des étres
non nécessaires, individus, quid- dités, 89, 129, 14 j ; — h. al-Nir (les Temples de la Lumiere),
ceuvre de Sohravardi, 191, 194 ; — h. al- Tawbid, les XIV Tres-Purs, les XIV Temples, 217.
Haydar Amoli, 23, 34, 38, 50, 170, i73.i77.22i.229- Haydar Khwansari (Molla), 26. Hayy ibn
Yag/an (Récit de), 178. héccéité, 86, 195 ; h. éternelles, voir A'yan tbabita. Hedayat (Reza Qoli-
Khan), 167. hégémonikon (1'), 176. Heidegger (M.), 66, 174. Herbert (Thomas), 16, 169.
Hermes, 225. hiérarchie des étres, 163 sq. hiérohistoire, 74. hikayat, imitation, « histoire », 69,
87,130,182, 199. hikmat, philosophie ; — ilahiya, sagesse divine, theosopbia, 16 sq., 176, 200
sq., 224 ; — ishraqiya ou mashriqiya, théosophie « orientale » de Sohravardi, 19 ; —

242 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES rabbaniya, sagesse « théosophale
», Hikmat al-hhraq (Kitab), ceuvre de Sohravardi, 19, 40 sq., 67, 168, 171,174,187, 189,195,203.
Hojjat. Voir Témoin. hokama, les philosophes grecs, 14 ; — ilabiyan, les Sages de Dieu, les
théosophes, 16 1, 219 ; — isbra- qiyfin, les théosophes « orientaux », 171. Voir Orient, oriental.



Homme(1") Parfait, 179, 225. Homo Maximas (Iman Kabir), 210. Horr (al-) al-'Amili (Moh. ibn
Hasan), 167. Horten(Max), 167. Hosayn ibn 'Alj, troisieme Imam, 182,183. Hosayn Nir1
(Mirza), 167. ibda , I'Instauration primordiale, 77, 199,200,214,217 ;Daral-lbda,1e Plérome, 200.
Voir aussi Instauration d'). Iblis, 219. Ibn 'Arabi (Mohyiddin), 20, 64, 67, 69,78,175,182,186,195
sq.,22y, 229. Ibn Babiiyeh (Shaykh Sadiq), 72, 151, 1J2,153 sq., 199,216 ;(K. al- I'tigadat), ifi
sq., 153, 216, 218, 223, 229, 231 ; (K. al-Tawhid), 1J2, 218. Ibrahim (Mirzd), fils de Molla Sadrj,
26,42. Ibrahim Zenjani (Mirza), 3 2. Idées platoniciennes, 84, 181,195. Ijad, l'existentiation, 214.
Ikhwan al-Safa, 26. 'llliy{in, 152, 221. 'tint bodiiri, ishraqi, 19, 70. Voir pré- sentielle, « orientale
» (connaissance) ; — sart, représentative, 70, '93- imaginalis (mandas), 'alam al-mithal, 18, 176,
213, 230 ; (huitieme climat), 218. imagination (1') comme faculté spirituelle, 18, 205.
Imaginative (la perception), 67, 70, 143, 213 ; n'est pas I'imaginaire, 205. imaginatives (formes),
141. Imago Dei, projetée dans les Essences séparées, 164, 211, 230. Imam (1'), comme 'altm, 190
; — comme Face divine, 202 ; — comme Témoin de Dieu (son double témoignage), 75 sq., 203
sg. ; (connaissance de soi et connaissance de 1'Tmam), 75 sq., 204, 231 ; — intérieur, 76, 203,
204, 231. Le douziéme Imam, 1'Tmam caché, 21,22,74,179,221 ; —identifié avec le Paraclet, 229.
Imam Qoli-Khan, rj. Imamat, 20, 34, 74, 178 sq., 219, 220 sq. Imamites, 220. imamologie sht'ite,
20 sq., 39, 57, 74,75,A2, 193,209,216,230 ;- (intériorisation), 203, 204, 208, 228 ; — et
cosmogonie, 183, i8j, 187 ; — et métaphysique de la présence testimoniale, 231 ; — et
ontologie, 183, 187,190. Imams (les douze), 14, 16, 22, 73 ss., 151, 206, 216, 217, 223, 231 ; —
leurs akhbar, 26 ; — leur doctrine spirituelle, 177 ; — leurs connaissances de 1'ésotérique, 50 ; —
I'Esprit-Saint est avec eux, 154; — leur fonction cosmogonique, 183, 185 ; — comme Témoins
de Dieu, 57, 75, 204, 231 ; — Témoins homologués aux Anges pour la Science divine, 75 sq.,
204 ; — Trésoriers et Trésors de la Science divine (comme étant a la fois sujets connaissants et la
connaissance méme), 204, 208 sq., 230. Tman, la foi, 82 ; — au sens vrai, équivaut a bikmat, 200
sq. impératif (I'étre a 1'), le KN (esto !), '53,163,223,232. Impératif d') divin, le fil, 148 sq., 153,
164, 180, 210, 211, 216. Voir aussi Amr, fi'l, Esprit-Saint, Haqigat mobammadiya.

INDEX 243 incarnation Gfo/#/), 144. Inde, 13. individu (1"), individuel (1'), 55, 68, 97-.
individualité, 70, 97, 109 ; individualités intellectives de lumiére, 208, 211. Voir aussi Kalimat
tammat. individuation de 1'étre, posée de par soi-méme, 86, 97, 127, 128, 134. Voir aussi étre.
individuelles (trois modes des existences), i20sq. ; — comme « versets » du Livre de Dieu, 210.
infini en acte (impossibilité de 1'), 101,115. inquiétude (1') de 1'étre, 69,226. Voir aussi
harakatjawhariya. Instaurateur (1') de I'étre, (ja'it), 104, 117, 163 ; — est tel de par son acte
méme d'exister, 143 ; son existence est constitutive de celle de I'instauré, 126. Instauration (1')
créatrice : a essentiellement pour objet (maj'iil) I'existence, non pas la quiddité, sinon per
accidens, 69, 108, 117, 125 ss., 131, 143 ; — les termes ja'il et maj'il, 134 sq., 162, 200 ; — leur
rapport se situe au niveau des existences, non des quiddités, 129 ss., 143 sq. ; — c'est un rapport
de perfection et déficience, 134 ; — comme modalisation du Principe en ses propres modalités,
134 sq-, 14J- Instauré (1') : son existence est inséparable de celle de son existentia- teur, 144 ; —
(Ie Premier), Maj'il awwal, Vrotoktistos, 129. Voir aussi Intelligence (la Ire). intellect acquis,
intellect en acte (‘agql mostafad, intellectus adeptus, accom- modatus), 163, 224, 229, 231 ; —
homologué a I'Esprit de la foi, 154 ; — 'agl moktasab chez les Ismaéliens, 224 ; — contemplatif
(‘agl narari), 224 ; — intellectus materialis (‘aql haytlant), intellect en puissance, 154.
Intelligence (F), 69, 130 ; — ses degrés homologués a ceux de 'Esprit, 224 sq. Intelligence (la
Ire), 76 sq., 178 ; — Premier Etre instauré, Vrotoktistos, 129, 151, 197 ; — « au centre du Tout
», 155, 22j ; — Intelligence de l'univers, 178, 218 sq. ; — ses trois actes de contemplation, t90
sq. ; — comme degré de la Parole ou Verbe divin, 211; — différence entre la conception des



philosophes et celle des théosophes shi'ites, 213 ss. ; — comme Amr fi'li, ou comme Amr mafili
(voir ces mots), 223 ; — comme Amr et fi'l chez Molla Sadra, 214 ; — comme Esprit-saint, 225 ;
— comme 1'Esprit ou la Face des Quatorze Tres-Purs ou de la Hagigat mohammadiya (voir ces
mots), 214 sq ; — comme identique a la Lumiere mohammadienne, 213 ; — comme simple, 207
; — comme dyadique, 207 ; — le Sabiq, dans la conception ismaélienne, 200. Intelligence (la
ITe), 191. Intelligence (F) agente (‘Aglfa"al), Esprit-saint, Ange Gabriel, 6j, 71» 74. 77 «1-. 81,
154. 175, 225, 229, 231, 232 ; — (la conjonction de 'homme avec I'Intelligence agente), 164,
230 ss. — comme sirT, transconscience, 224 sq. Intelligences archangéliques, chéru- biniques,
hiérarchiques, 68, 120, 129, 132, 187, 190 sq., 200, 209, 230 ; — (théorie avicennienne de leur
procession), 190 sq., 202 ; — Intelligences agentes, 163 sq. ; — en quel sens elles sont le 'alam
al- Amr ou le 'alam al-Kbalq (voir ces mots), 211 ; — Verbes parfaits, 208 sq. Voir Kalimat
tammat ; — matieres subtiles de lumiere, 221 ; — leur pérennité, 222. intelligibles premiers,
130; — seconds, 87. intensification et affaiblissement de 1'étre, 123,134.

244 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES intitulations conceptuelles {'onwa-
««469,91 sq., 130,199. iqan, certitude personnelle, 14. 'irfan-e shi'l, gnose shi'ite, théoso- phie
mystique, 14, 20, 26, 40, 81, 161, 200, 231. iradat, I'acte de volition, 77, 211, 214. Voir aussi//"/.
'Isa ibn Maryam (Christ), Verbe et Esprit de Dieu, 149,152. hhraq, 201, 207 ; tarigat Ahl al-
Ishraq, 201 ; (métaphysique de I'l.), 192 sq. Voir Orient, oriental. ishraqi (école et doctrine), 12
sq., '9 Ah 34.41- hhraqiyun, les philosophes de la Lumiere, disciples de Sohravardi, 70, 72, 92,
ijo, 192, 197, 22y ; - (spiritualité des), 25, 171, 176 sq. Voir Orient, oriental. Islamlégalitaire, 38.
ismaélienne (gnose), 20, 172 ; — (cosmogonie, métaphysique), 57,
61,63,64,180,200,209,222,224, 227. ismaélisme, 22. Isma'll Ispahani (Molla), 30, 32, 33, 47,48
sqg., 50 sqg., 173,188 ; Glose traduite, 201. Ispahan, 12, 32 ; école d'Ispahan, 16. ittihad,
unification, fusion unitive (le concept de), 222 ; — de 'aqil et ma qui (du sujet qui intellige et de
'objet intellige), 10, 17 sq., 46, 70 sq., 84, 142 sq., 203, 204, 207, 208 sq., 229, 231 ; — du sujet
et de l'objet de la perception, 57 ; — chez Shaykh Ahmad Ahsa'l, 181 ; — As. fa il et mafil
(sujet opérant et chose opérée), 207 ; — comme union suigeneris de 1'existence avec la quiddité,
68, 107, 114, 116 sq., 123, 189, 196 sq. ; — le rapport des étres avec 1'Etre Divin n'est pas
ittihad, 144 sq. Jabarsa (la cité mystique de), 203, 218. Jabariit, le monde des pures Intelligences,
18, J7J. Jaberi Na'inl (Moh. Baqir), 26. Jabir ibn 'Abdillah Ansari, 214,217. Ja'far Kashfi, 197.
Ja'far al-Sadiq, sixieme Imam, 20,49, 151, ij2, 208, 214 sq., 219, 223 ; le K Misbab al-shari'at qui
lui est attribué, 172. Jalali Na'ini (Sayyed Moh. Reza), 169. Jami('Abdorrahman), 53 sq., 186.
Jaza'eri Shoshtari (Sayyed Ni'ma- tollah), 27. Joachimites, 22, 229. Jonayd, 183,220. Jorjani
(Sayyed Sharif), 106, 191. Jowayni (Juwayni), 207. jugement prédicatif (ce que postule k). 9J>
116 ; — de nécessité essentielle, 92 ; — prééternelle, 92. Kanak, 14, 18,23. Kalam, théologie
scolastique, 22, 191. kalam, la parole (en quel sens elle subsiste par le sujet parlant), 149, 212 sq.
; — nafsl (résidant dans 1'ame), 207. Kalam Allah, la Parole, le Verbe de Dieu : son rapport avec
le Livre de Dieu est analogue au rapport de 1'Tmpératif et de 1'Acte, 148 ss., 210, 212 sq. ; —
comme Qoran et commeforgan, 149. Kalimat tammat, les Paroles parfaites, les Verbes divins
parfaits, 148, 208 sq., 210 ; — (les Esprits- saints), 228 ; — (les Imams), 230. Kant, 58,66.
Kashani (Kamaloddin 'Abdor- razzaq), 44,186. Kashani (Mozaffar Hosayn), 29. Khalg, le
créaturel, ce qui est fait- étre, 180 ; — corps de l'univers, 209 ; — avénement temporel, 151. Voir
'alam al-Khalq. Khatim al-Anbiya, 21. Voir Sceau des prophétes. Khayyat (al-), 206. Khosrow-
Shahi (Shamsoddin), 29. Khotbat al-Bayan, 181.
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ibn Ya'qiib), 16, 20, 22, 26, 30, 38, 168, 170, 173, 176, 179, 190, 203, 208,216,223. Komayl ibn
Ziyad, iJ4sq., 223, 224. Koyré(A.), 210. Kraus (Paul), 213,226. 1a-bi-shart, 1a-bi-shartiyat, état
inconditionné de la quiddité en soi, 186, 201 sq. Voir aussi bi-1a-shart. Lahiji (Molla
'Abdorrazzaq Moh. Fayyaz), 26, 35, 51 sq., 171,218. Lahiji (Shamsoddin Mohammad), 187,231.
Lahiji Qommi (Molla Hasan), 26. 1abfit, 17 j. laicisation, 17,73. Langar(idi (Molla Moh. Ja'far),
32, 188 sq. hawb (al-) al-karim, al-hawb al- mabfii/, (Tabula sécréta), 83, 84, 150 ; —Ame du
monde, 178, 219 ; — Ame de la Hagigat mobamma- diya, 215. Leibniz, 73. lieu (étre dans le),
120 sq. littéralisme, 13. Littré, 60,62. Liber mundi, 210. Livre (le) de Dieu : Livre de Dieu et
Parole de Dieu, 148 ss. ; — les mots comme degrés du L. de D., 211 ; — comme monde
créaturel, 210 ; Livre de Dieu et Livres de Dieu, 211. Livre révélé (phénomene du), 17, 20 sq.,
210 ; — le Livre comme Parole objectivée, 210, 212 sq. lumiére, 25, 122 ; — comme hbraq, 67.
Voir « orientale » (Présence) ; — comme acte d'étre, lumiere de I'étre, 69, 89, 102, 119 ; —
comme L. de I'Etre Réel (Haqq), 161 ; - les étres de pure lumiere, 163. Voir Esprits-saints,
Intelligences. Lumiere des Lumieres, 77, 78, 88, 102, 140, 145 ; — comme Haqiqat
mobammadiya, Amr mafili (voir ces mots), 212, 223, 230, 232, 233 ; Lumiére mohammadienne,
réalité initiale, identifiée a I'Intelligence, 151, 152,213,214,217 ;- des Quatorze Tres-Purs, 182,
214. Lumiere du soleil (analogie), 139. lumieres colorées symboliques des quatre colonnes du «
Trone », 218 sq. ; — suprasensibles céles- tielles (anwar batiniya, malakiitiya), 224. luminaires
(astres), 163,164. Mabda' et Ma'ad, comme cycle de 1'étre, 218, 229, 230 sq. Mac Carthy
(Richard J.), 207. macrocosme, 210. Madrasa Khan, 15. Mafatih al-gbayb (les Clefs du mystére
divin), 208. Voir Kalimat tammat. maful, mafilat, ce qui est fait-étre, 211, 214, 223. Mahdavi
(Yahya), 195. Mahdi Mazanderani (Shaykh), 3 2. Mahmid Qommi (Mirza), 32. Maitreya, 22.
Majlisi (Mohammad Bagqir), 26,172. maj'tl, voir Instauration, Instauré. Malakiit (le monde
angélique des Ames), 18, 81, 82, 153 ; — sens et emploi du mot, 175 sq. ; — m. inférieur et m.
céleste, 83,177 sq. ma'llillya, la situation de 1'étre causé, 161. ma'liim, l'objet de la connaissance
(I'existant comme tel), 123 ;ma'lii- miya (le fait de constituer I'objet de la connaissance), 103 sq.
Manifestation (%pbiir, Aphiirat), 144 sq., 197. manaAil, les « demeures » comme états de la chose
en elle-méme, 211. ma qui (objet de Pintellection), 10 ; ma'qfiliya (état de ce qui est objet
d'intellection), 141 sq., 205. Voir forme d'intellection, ittibad. martaba, degré, qualification,
comme

246 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES état de la chose par rapport au
Principe, 211. masdar (nom verbal), 87. Masha'ir (le Kitab al-), 16, 19, 21. Voir Sadra Shirazi.
mash'ar (le mot), 42 ss., 8j, 181. Mash'ar (al-) al-haram, 43 sq. mashi'at, la Volonté divine
fonciére, 77,211,214,217,232,233. mashriq, mashriqt, mashriqiya, voir hhraq, Hikmat al-hhrag, «
orientale » philosophie. Masih(= Christos), 149,209. Materia prima, 68, 119, 198, 202 ; — ultima
(matiére des Eléments), 163, 164, 229. matiére et forme, 132,183 sq. matiére « spirituelle », voir
haqgiqat al-haga'iq, Nafas al-Rahman, mawjid, 1'étant, 1'existant, 84, 102 sq., 212 ; — (emploi du
mot), 190. mawjiidiya, mawjidiyat, le fait d'étre existant, la réalité de 1'étre en acte,
Fexistentialité, 92 sq., 136, 196 ; — des choses, 95 sq., i0j sq. ; — du corps, 122 ; —de I'étre, de
l'acte d'exister, 59, 91 ss., 95 sq., 103, ioj, 106, 110 ; — de I'Etre Nécessaire, 129 ; — de
I'homme, 93. Mawlawi(MirzaMoh. Hasan), 38. ma/har, plur. ma/ahir, formes épi- phaniques,
22,146, 161, 198, 216, 220 sq. médiation angélique, — imamique, 209. Meshkat (Sayyed
Mohammad), 169. métaphysique péripatéticienne, 69 ; — traditionnelle, 18, 73 ; — de la
Présence, du témoignage (voir ces mots), 188. Michaél (ange), iji, 153, 198, 2ij, 219.
microcosme, 210. Mihrab'ArifGilani(Molla), 188. Mir Damad, 12, 19, 26, 29, 30, 33, 34, 36 sq.,
168,217. Mi'raj, 'assomption céleste du Prophete, 1J2, 218. Mohda' (al-) al-awwal, 1'Instauré



initial (dans F Ismaélisme), 200. Voir aussi Intelligence (la Irc). Mohdi, le Principe, comme
hyperou- sion, Super-étre, 61 sq., 64, 68, 180 sq.,200. Mébed Shah, 168. Mofid (Shaykh),
1J2,219 sq. Mohaddeth (Mir Jalaloddin Hosayn), 171. Mohammad le prophete, iji, 153, 178,
182, 201, 206, 211, 214, 216, 217, 218 ; — et I'Imam, créés comme deux esprits d'une seule et
meéme lumiere, 152. Voir prophéte etlmam. Mohammad Bager, cinquiéme Imam, 223.
Mohammad Karim Khan Kermani, 221. Mohammad al-Mahdi, voir Imam (le douzieme).
Mohammad Wali Mirza, 39. Mohaqqiq al-haga'iq (I'Essentiateur des Essences), 144,147.
Mohsen Fayz Kashani, ij, 26 sq., 29,38,169,218. momkin, momkinat, les étres non nécessaires
par eux-mémes, 93, 104,146 sq., 202. monades (les) de 1'étre, 134,161. monadologie, 182.
monde, voir 'dlam. « monisme existentiel » (pseudo), 69 sq., 196. Monzavi (‘Ali-Naq1), 36.
moshahada, perception intuitive, 126. Voir aussi présentielle, « orientale » (connaissance,
vision). Mostafavi (Hasan), 172. Motakallimiin, théologiens scolas- tiques, ijo, 161.
Mo'tazilisme, Mo'tazilites, 14J, 148, 150,206,220. mouvement (le), 157. Voir aussi
harakatjawhariya. Mozdalifa, 43. Miisa Kazem, septiéme Imam, 183. Nader (Albert N.), 206.
Nafas al-Rahman, al-Nafas al-Rah- mani, 68,89,130,229.

INDEX 247 Naficy(Sa'id), 168. Nahj al-Balagha (cit. d'un prone du premier Imam sur la mort),
ij8 sq.,226. Naraqi (MollaMahdi), 32. Nasir-e Khosraw, 213. Nasiroddin Tfsf, 29, [08,191,192.
Nasr (Seyyed Hossein), 30, 38, 167, 168,169,170. natura communis (tab1'at moshtarika), 97,186.
; — Parfaite (notion hermétiste de la), 22 j. Natures ou Qualités élémentaires, 129, 156, 157, 198,
226 ; — N. et Formes de 1'univers sidéral, 163, 229 ; —universelles, 129. néant, non-étre,
négativité, 72, 135 sq., 141,146,162. nécessité d'essence (dhatiya), 104 ; — prééternelle
(analiya), 104. néoplatoniciens de la Perse islamique, 20. noéros et noétos, 205. Nom (le) divin
supréme, 230. Voir Hagtgat mohammadiya. nombres (les), 70, 124. notification, 86 sq. Niin (le)
et le Calame, 187,215. niir espahbad (chez SohtxtaidS), 176. Niiroddin Moh. ibn Shah Mortaza
Kashani, 26. occultation, absence (ghaybat), 141 ; — du douzieme Imam, 21,22. ol{ihlya, comme
qualification de 1'Agir divin, 230. Omm al-Kitab (I'archétype, la « mére » du Livre), 148,206,210
; — (traité ismaélien portant ce titre), 182. ontologie, 6 j sq.,71. opération, de chaque existant,
129. Opérations divines, 160,161, 201. 'orafa, les philosophes gnostiques, théosophes mystiques,
14, 20, 23, 'J4, 172,175,202,224. « Orient » et « oriental », sens de ces mots chez Sohravardi,
192 ; — selon Shaykh Ahmad Ahsa'i, 201 ; — 1'Orient au sens vrai (al-mashriq al-haqiqt), 201 ;
— 1'Orient de 1'étre, 201 ; — de I'Intelligence, 201. « orientale » (connaissance), 'ilm ishraqi, 19,
70, 187 ; — doctrine de base (mashrigiyd), 146, 147, 206 sq. ; — démonstration, 135, 201 ; —
philosophie, chez Sohravardi, 169 ; — présence (hodir ishraqt), 67, 109, 192 ; — tradition, j6 ;
— mashriqiya, parce que venant de I'Ishraq, 207- Voir aussi Ishraqi (école), Hikmat al-Ishraq,
Présence. ousia (le mot grec), essence, 63. Paraclet, 74, 174,229. Parménide, 58. Parole de Dieu,
voir Kalam Allah. parousie de I'Tmam caché, 21, 22,74. perfection, 104,120,139, 161 sq.
péripatétisme, péripatéticiens, 19, 46,92,96,124, i2j, 186,193,195, 197- phénoménologie, 18.
philosophes grecs, 14 ; — juifs, 17 ; — de la Nature, 160 sq. philosophie islamique, 9 ; —
prophétique, 2j, 64 sq., 73-78, 170 ; - et expérience mystique, 12, ij, 64 sq. ; — et Révélation
divine, 25 ; — et soufisme, 176 sq. ; — et spiritualité shi'ite, 204 ; — et théologie, 17. Pines(S.),
213. Platon, platoniciens, platonisme, 63, 181,197,223. pneumatologieshi'ite, 223,224. Porphyre,
203. postériorité (la), 103, 104, 120, 123, 132,162. potentialité, 187. prédicables (les cinq), 19J -
prédicaments (les dix), 110,131. préexistence des ames (croyance shi'ite en la), 72, iji sq.,
153,217. présence (la notion de), hodiir, ho/ir,



248 LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHYSIQUES J7? 19> 70, 72, 187 ; - comme
existence, comme présence a soi- méme, 19, 141, 193, 202 sq., 207, 228 ; — illuminative ou «
orientale », 67, 109 ; — (conditions), 72, 203 sq. ; — la Présence divine a soi-méme est la
présence de toutes choses, 147, 207 ; — métaphysique de la présence testimoniale (shohiid du
shahid), 75, 204, 228, 231 ; métaph. de la présence et imamo- logie,71»2°3 sq.,228. présentielle
(connaissance), 'ilm hodiiri, 19, 70, 187 ; — (vision), shohiid hodiir1, 98. présupposition
nécessaire (regle de la), 96,112, 113 sq., 118, 136. Principe (le), voir Mobdi' ; — Emana- teur,
181. Voir Emanatrice (Source) ; — de 1'étre, 76 ; — des principes, 83, 84. procession de I'étre
(ordre de 1a), 76 sq. Proclus, 20j. prophéte, prophetes, 71, 74, 1J3, 1J4. 171» 212 s<I-> 216> 224>
23J ! — (création des), 184 ; — p. et Imam (leur coorigine préexistentielle), 219,230. prophétie
(nobowwat), 20, 178 ; — législatrice, 21, 179,221 ; —ésoté- rique (». batiniya), 21, 179 ; — et
Imamat (leur coorigine préexistentielle), 219,221 sq. prophétologie sht'ite, 20 ss., 39, 74,
84,176,179,216,224,230. Protoktistos, 76. Voir Intelligence (la puissance divine, comme essence
de la puissance, 147 sq. Pythagore, pythagoriciens, 33,70. gabgawsayn(Qoran 53:9), 233.
Qawamoddin Ahmad, fils de Molla Sadr3, 26. Qayyim bi'l-Qpran (le « Mainteneur du Livre »),
21. Qazi (Qadi) Sa'ld Qommi, 27, 171, 218. Qazvini (Molla Agha-ye), 32, 33. Qiyamat kobra, la
Résurrection majeure, — Q. soghra, la R. mineure, 210,226,232. Qomm, 10,14.
Qomshahi(AghaMoh. Rezd), 32, 39. Qoran (le), a la fois Parole et Livre de Dieu, 211 ; —
différence avec les autres Livres de Dieu, 211 sq. ; — (la vraie science du), 24 sq. ; Qoran
etforqan, 149, 213 ; — verset de la Lumiére (24:35), 25. Voir aussi Livre de Dieu. Qotboddin
Razi, 191. Qotboddin Shirazi, 40. qualification, 88. qualitative (intensification), 101. qualité
(catégorie de la), 110. quantitatives (grandeurs), 95-101. Quatorze Tres-Purs (le plérome des),
Chahardeh-Ma'stim, 22, 25, 77, 179, 182, 183, 218, 232 ; — (existence pléromatique et fonction
cosmogonique des), 184, 18 j, 214 sq., 217, 229 ; — comme Face de Dieu, 206. Les XIV
Lumieéres archangéliques supérieures, 187. Les XIV Temples du tawhid, 217. Voir aussi Haqtqat
mohammadiya, imamologie, Imams. Quéte (la) éternelle, 233. quid(laquestion), 132 sq. quiddité
(mahiyat), quiddités (sens du probléme, le regne des), 5 j ; q. de 1'étre, 86 sq. ; — q. et existence,
'existence est la quiddité elle- méme existante, la quiddité étant une avec son acte d'exister,
y8,96, 98 sq., 108, m, 116, 121 ; — les quiddités, 63, 103, 123 ; — ne sont pas les réalités
primaires, la réalité au sens vrai, 122, 134, 142 sq. ; — comme A'yan thabita (voir ce mot), 195
sq. ; — comme abstraction, 58, 68, 78, 129 sq., 144 ; - universelles, 87, 89 ; — en quel sens la q.
est prédicat de l'existence, 67 sq., 89, 146, 192 ; — antérieure a l'existence (dans 1'ordre
conceptuel), 68, 117, 192 ; — attribut de son propre acte d'exister, 202 ; les

INDEX 249 trois états de la quiddité, 18 j sq. ; la quiddité en soi, 95, 116 sq., 135 sq., 182, 202 ;
— ni existante ni non existante, 96,97 ; — comme une sorte d'existence mi generis, 108, 120 sq.,
186 ; — comme virtualité pure, 118 sq. ; — n'est elle- méme que par accidens l'objet de
I'Instauration créatrice, 125, 126, 127, 128 ; — n'est pas la raison de l'individuation, 128 ; —
n'est pas le réceptacle de I'exister, 106 sq. ; — comme accident advenant a un exister unique
(pour certains soufis), 96, 186 ; — comme dimension d'ombre, 185. Voir aussi essence
(métaphysique de 1), étre, exister. Qiishji (MoUa ' Ali), 191 sq. Radioddin 'Ali ibn Tawds, 172.
Rafi'aNa'ini (Mirzd), 26. Rajab'Ali (Molla), 171. RajabBorsi, 225. Razi (Abli'l-Qasim 'Omar,
Khatib), 193. Razi (Pakhroddin Moh. ibn 'Omar, Khatib), 113, 193. Razi Mazanderani (Mirza
Sayyed), réalité, 91 ss. Voir aussi haqiqat. regne du « Fils », 229 ; — de I'Esprit, 229. relation
(catégorie de la), 130 sq. ; — comme quiddité, 97 sq., 200. Résurrection, 18, 3J, 1 j6 ; —
(philosophie de 1a), 18, 72, 174, 226, 232 ; —(ph. et alchimie de la), 218. Voir sassiQlyamat.
Révélation qoranique, 24 sq. Voir aussi Livre de Dieu, Qoran. Richard de Saint-Victor, 61.



Sabzavari (MoUa Hadi), 27, 33, 35, 36,39,173. Sadra Shirazi (Sadroddin Mo- hammad, Molla),
biographie, 10 ss. ; son autocritique philosophique, 46, 122 ; l'inspiration survenue en Jomada
11037 h., 10,70, 141, 203, 224 ; — bibliographie de ses ceuvres, 28-42 ; — le K. al-asfar al-
arba'a (les Quatre Voyages spirituels), 10, 13, 169, 226, cit. 18 sq. ; — le K. Asrar al-Ayat (Les
secrets des versets qoraniques), 29, cit. 208, 209 sq., 211 sq. ; — le K. al-Hikmat al-'arshiya
(Livre de la Théosophie du Trone), 30, 173, 226 ; — le K. Kasr asnam al-jahi- Iiya (Démolition
des idoles de l'ignorance), 23, 34 sq., 176 ; — le Kitab al-Masha ir, 36, 42 ss., 47- J4 ; —la R.
Seh Asl (les Trois Sources), 23, 38, 167 ; — le Tafstr, [6, 3j sq., 39 sq. ; — comment, sur
Avicenne, sur Sohravardi, 40 sqg., 193 ; — sur les Osiilmina'l- Kafi de Kolayni, 38 sq., 46, 168,
170, [76, 177, 203, cit., 25, 171, 190,208,223,224,226. Safalspahani (Mirza), 32. safavide
(Renaissance), 12,23,67. SaffarQommi, 151,215. SafiT" (Shah), 16. Sahali (Molla Nizamoddin
ibn Molla Qotboddin), 38. Sa'ld ibnjobayr, 153,222. Sajjadi (Sayyed Ja' far), 168. Salih
Mazanderani (Molla), 26. Sami'l (Kayvan), 187. Saoshyant, 22. Saqiira (le jardin A'al-), 214.
Sarakhshi (Ahmad ibn Tayyib), 197. Sarkar-Agha (Shaykh Ab{i'l-Qasim Ebrahimt), 225. Sceau
des prophetes (Khatim al- Anbiya), Sceau de la prophétie, 178,216,220 sq. Sceau de la walayat
générale (le premier Imam), — Sceau de la walayat mohammadienne (le douzieme Imam),
22,179, 220 sq. Science divine, identique en Dieu a son acte d'exister, 147 ; —estomni- science,
147 ; — (les Intelligences comme médiatrices de la), 204,208 sq. ; — (les Douze Imams comme
médiateurs, a la fois Trésoriers et Trésors de la), 204,208 sq., 230.

2JO LE LIVRE DES PENETRATIONS METAPHY SIQUES sciences de la divination mystique
(‘olim al-mokashafa), 209 ; — théo- sophiques (mogaddasa ilahiya), 14. Scolastiquelatine, 17,
j6, 58,224. second (I'étre et les étres en), thawani, 162,227. Sejestani (Abu Ya'qiib), 61, 173, 228.
Semnani ('Alaoddawleh), 76, 186. sens spirituel, sens caché, sens vrai, 17,20 ss., jo, 83, 210 sq.
Séraphiel(ange), 153,198, 215,219. Seth, fils et Imam d'Adam, 21, 179, 221. Shabestari
(Mahmiid), 186,187, 231. Shabestari(MollaMashhad), 30. Shahabadi(MirzaMoh. 'Al}), 32.
Shahabi('AliAkbar), 168. shahid, voir Témoin. Shahid-e thant (Shaykh Zaynol- 'Abidin'Alf),42.
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et philosophie, 25 sq., 170,176 ; —et soufisme, 34, jo, 176 sq. Shiraz, 11 ; —(école de), 16.
Shirazi (Sadroddin Moh. Dashtak1), 42,113,125,193 sq., 197. Shirazi (Sayyed Ghiyathoddin
Man- siir ibn Sadroddin Moh.), 193 sq. Shirazi (Moh. ibn Ghiyathoddin Mansiir), 194. Sirat(C),
169. sirr, transconscience, 43 sq., 224 sq. Sofyan al-Thawri, 21 j. Sohravardi (Shihaboddin
Yahya), Shaykh al-Ishraq, 12 sq., 16, 19, 26,40 sq., 46, J7,64,67,168,176, 189, 192 sq., 194, 195,
197, 201, 202 sq., 225,226. Soleil au sens vrai (al-shams al-haqiqt), 201 ; — de la Vérité, de la
Vraie Réalité, 122,145,161. Soufis, soufisme, 22, 23, 25, 34, 69 sq., 82, 85, 96, 123, ijosq., 170
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ontologique, 72, 162, 203, 227 sq., 229. Tabataba'? (Shaykh Moh. Hosayn), 10,27,31,35,169.



Tabrizi(Moh. 'Alf), 167. tafthim, herméneutique supérieure, !97- tafsir, exégese qoranique, 16,
197, 220. Taftazani (Sa'd), 191. Tahmasp (Shah), 10. tajalli, théophanie, manifestation, 144 sq.,
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INDEX 2JI tajrtd, acte de séparer de la Matiere, 141. takhallof, voir ta'akhkhor. takwtn, takwinat,
le faire-étre, les actes de faire-étre, 211. Voir aussi Amr,fi'l. tanvcih, theologia negativa, via
negationis, 76,181. tan/il, « descente » de la Révélation, 83,150,178. taqiyeh, discipline de
l'arcane, 14. taglid, conformisme, 16, 50. Tawhid, 83, 151, 152, 161, [83, 216 sq. ; — et
tawahhod (réalisation unificatrice d'un étre), 216 ; — 1'Unité divine n'est pas une unité
arithmétique, 148. ta ml, exégese du sens spirituel, des symboles, 83, 178, 181, 184, 186,
197,210. Témoignage, présence testimoniale (métaphysiquede), 75, 203,228. Témoin : extérieur
(Hojjat patira), — intérieur (H. batina), 39, 76 ; — shahid, shabtd, celui qui est présent a, 7j, 204,
231 ; — (I'Tmam comme), 203, 231. Voir aussi Imam, imamologie, Imams. Temples, voir
hayakil. temporalité, 103. temps, 103 ; —(étre dans le), 120 sq., 155 ; — n'est pas le lien
intermédiaire entre 1'advenant et 1'éternel, 157 ; — chez les physiciens et chez les théologiens-
théosophes, 213 ; — comme éclos du retard ontologique, 227 ; — en cosmogonie maz- déenne,
227. Voir ta'akhkhor ; — temps de 1'occultation de I'Tmam (%aman al-ghayhat), 21. Ténebre, [63.
Terra mortua, Terre de la ou des réceptivités, 214 sq., 223. Thaies de Milet, 3 3. théophanie, voir
tajalli. théosophie, 81, 82. Voir hikmat ila- hiya. Tiba'lya, Tabi'tylin (les philosophes naturalistes,
les physiciens), 150, 213. Tonkaboni (Mirza Mohammad), 188. traduction (problémes de), 42 ss.,
5j sq. ; — trad. du grec en syriaque, en arabe, 64 ; — de I'arabe en latin, 5 6,64 ; — du sanskrit
en persan, 13,169. Trésoriers et Trésors de la science divine, 208 sq. Voir Imams. Trone CArsh),
ceeur du croyant ou du prophete, 197 sq. ; — (sens d'une proposition inspirée du), 129, 197 sq. ;
— (le fleuve au-dessous du), 216 ; — « lieu » des archétypes, 181 ; — (les quatre colonnes du),
198, 214, 218 sq. Voir aussi symbolisme. Unique (1'), 105 sq. Unitude (1') divine (ahadiya), 19.
Voir Tawhid. universaux, 93,94, 108, 110,120. universel (concept de 1'), 89 ; — logique, 186 ;
— naturel, 89, 182, 186, 195 ; — (I'étre n'est pas un), 120 ; — (en quel sens I'étre est un), 182.
Voir aussi étre, quiddité. Urumawi (Mahmiid ibn Abi Bakr), 191. Vajda (Georges), 169. Verbes
divins (les sept), dans 1'Ismaélisme, 209 ; — parfaits, voir Kalimat tammat. vision directe,
perception intuitive, 19 ; — présentielle, 98. Voir mos- hahada, présentielle (vision). Voie (la)
précellente (cf. Qoran 41:53), 82, 160 sq., 227. Volonté (la) divine fonciéere, 199. Voir mashi'at. «
voyage chérubinique » (le), 78,233. wahdat al-wqjiid (unicité spécifique, univocité de 1'étre), 69,
84, 180, 183, 196 sq. wahy (communication divine par I'Ange), 74, 83, 84. Wajib al-wojiid,
61,180. Voir Etre (1') ou Existence Nécessaire.
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20 ss., 2j, 39, 73 sq., 84 sq., 170, 177, 178 sq., 216, 220 sq., 231. Voir aussi cycle de la walayat.
Wasil ibn " Ata, 145,206. wojld, 1'étre, 1'exister, 61 ss., 64 ; — (le probleme de), 83 sq. Voir étre,
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ZakiTork (Mirza), 32. Zamakhshari, 24. Zaynol 'Abidin Niiri (Molla), j 1. %phiir, 211. Voir
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(Molla 'Abdollah), 27,32. Zoniizi Tabrizi (Agha 'Ali Modarris), 27, 32, 33, 38, J3. zoroastrisme,
22.
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