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Science de l’homme et islam
spirituel

Gilbert Durand

«Sache que m e sont parv en u s bien  av an t 
a u jo u rd ’hui ton  s ignalem en t et la con
naissance de ton  nom, de ton origine et 
de ta  physionom ie, a insi que le nom de 
ton  père... Sache-le, je  suis ton com pag
non». Al-Jazîrat al-Khazrâ, in M ajlesî, 
Bihar al-Anw âr , X III, T éhéran , 1888.

Nous nous rendons p a rfa item en t com pte de ce que peu t 
avoir de scandaleux  pour un  esp rit occidental e t m oderne — 
c’est-à-d ire  p o u r une conscience «engagée», donc nécessai
rem en t lim itée  p a r le  double déterm in ism e du m om ent et 
du m ilieu  — l ’énoncé m êm e d ’un  te l titre . En O ccident 
m oderne, «science de l ’hom m e» ne se m et jam ais au  sin 
gu lier e t m êm e se voit rem placé de nos jours, dans nos 
U niversités, p a r  le p lu rie l e t p a r tia l te rm e de «sciences 
sociales». C ’est déjà  là, avouer que l ’hom m e se trouve m o r
celé p a r  de p lu rie lle s  m éthodes d ’analyse e t que l’an th ropo 
logie est réd u ite  à une « in frastructu re»  sociale. La sp ir itu a 
lité, je  l ’ai dé jà  d it a illeu rs1, n ’est que p rise  en déconsidéra
tion p a r  la  pensée occidentale e t m oderne. Q uant à l ’Islam ,
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l'O ccident n ’en reflè te  que le concept plus ou m oins é triqué , 
filtré  p a r les o rien ta listes de l ’ère coloniale qui ne fu re n t en 
contact — comme T a rta r in  de T arascon — q u ’avec l ’aspect 
le plus légalita ire , le plus sociologique e t le m oins sp ir itu e l
lem ent élaboré de l ’Islam  arabe  du M aghreb, cet O ccident 
de l'Islam .

Et c’est ici, dans la responsab ilité  «révolutionnaire»  que 
je  p rends en u tilisan t les te rm es de ce titre , que s’in tro d u it 
déjà le changem ent m a jeu r de cap suscité p a r  l'oeuvre d ’ 
H enry Corbin, à la fois dans no tre  concept de l ’Islam  — et 
p ar réfrac tion  dans nos concepts d ’O rien t e t d 'O cciden t—à 
la fois e t p a r voie de conséquence, dans les horizons tra d i
tionnels si nouveaux pour l ’O ccident, d ’une anthropologie 
rée llem en t originale, et à la fois, enfin , dans la re s tau ra tio n  
d 'une sp iritu a lité  p lén ière, aussi éloignée des contorsions 
angoissées e t aném iques des ra res  sp iritua lism es de l ’Occi
den t que de l ’ignorance crasse et du  non-sens de ses divers 
m atérialism es! Aussi bien, quoique v o u lan t écrire  un  artic le  
«académique» qui tra ite  du rap p o rt é tro it en tre  la sp ir itu a 
lité  de l ’Islam  et la Science de l ’hom m e, ne puis-je  év iter 
de ré fé re r le m otif m êm e de cet a rtic le  à m a ren co n tre  toute 
intim e, depuis dix ans, avec l ’oeuvre d ’H enry  Corbin; 
oeuvre2 qui repose su r les solides et précises assises des 
quelque v ingt volum es d ’édition  en persan  et en a rabe  de 
cette Bibliothèque Iranienne que d irige m on am i, e t qui 
s’édifie parm i ta n t de Préfaces, In troductions en langue 
française  à ces au teu rs  «orientaux», p arm i ta n t d ’artic les 
cap itaux  du Jah'buch d’Eranos e t dans les ouvrages en  f ra n 
çais consacrés au Soufisme d’Ibn Arabi, à Terre Céleste et 
Corps de résurrection, à VHistoire de la Philosophie Islam i
que, à l’Homme de Lumière dans le Soufisme Iranien, et 
qui enfin  culm ine dans les q u a tre  volum es de cette  som m e, 
parus récem m ent en F rance «En Islam Iranien, aspects 
spirituels et philosophiques».
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De cette  oeuvre m onum entale , Ou. su r v ing t volum es 
in ocîavo d ’éd itions persanes e t arabes, s 'ap p u ien t une tre n 
ta in e  de titre s  d ’écrits en français, se dégage d 'abord  l ’im age 
re s titu ée  e t dém ystifiée de l ’Islam . Avec cette  oeuvre fin it 
un m a len ten d u  d a ta n t de l ’époque des croisades — qui, fu t 
égalem en t celle de la scolastique occidentale — et n ’ay an t 
fa it q u ’a lle r en s ’ag g rav an t au fil des siècles de l'h is to ire  de 
la pensée occidentale. L 'on p o u rra it d ire  en gros, et pour 
résum er des idées m ag is tra lem en t exprim ées ta n t de fois 
p a r H enry  C orbin, que l'O cciden t n ’a fa it que rab âch er l ’e r
reu r h isto rique com m ise p a r  les scolastiques péripa té tic iens 
du M oyen-Age, à savoir que la philosophie islam ique se 
rédu isait à la pensée des A rabes du k h a lifa t alm ohade et 
«s’é ta it é te in te , perdue dans les sables, en A ndalousie, avec 
A verroès (Ibn  Roshd) m ort en 1198»3. C ette  prom otion in 
tem pestive e t exclusive de qâdi de Cordoue comme «sceau» 
de la philosophie islam ique, a lla it fa ire  de «l’averro ism e 
latin» la sim ple p réface au  p rem ier positivism e de l'O cci
den t que fu t la physique d ’A risto te rep rise  p a r St. Thom as. 
De cette fin  du X llèm e  siècle date  la «catastrophe» m é ta 
physique — et le contresens h istorique! — de l'O ccident qui, 
d ’une p a r t ne recueille  que l'h é ritag e  le p lus m ineur, le plus 
ex trin sèque légué p a r l ’Islam  alm ohade, à savoir l 'a ris to té 
lism e averro ïsan t, d 'a u tre  p art, re je tte  p a rtie llem en t ou 
to ta lem en t l ’av icennism e et les harm oniques ta n t m ystiques 
que p la ton ic iennes de l ’Islam  philosophique. Chez G uil
laum e d ’A uvergne, com m e plus ta rd , chez Je a n  de Jan d u n  
ou M arsile de Padoue «l’on assiste donc à une alliance de 
la théologie ch ré tien n e  et de la science positive, en vue 
d ’a n é a n tir  les p rérogatives de l'A nge (Note de A: Il s 'agit 
de l ’A nge de la C onnaissance qui, pour l'Is lam  et A vicenne 
est aussi celui de la R évélation  e t se confond avec Vlntellec- 
tus Agens) e t du m onde de l ’A nge dans la dém iurgie du 
cosmos1.» Nous n ’insisterons pas ici, l 'a y an t fait ailleurs,
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su r les étapes de cette  «catastrophe» m étaphysique, qui 
scanden t les g rands m om ents de la pensée occidentale et 
l ’élo ignent irréd u c tib lem en t d ’une pensée restée fidèle à son 
«orient» im aginaire: ockham ism e, puis cartésian ism e o u v r
a n t l ’ère des «lum ières», enfin  hypostase de l ’h isto ire  e t de 
l ’in fra s tru cu re  économ ique p arach ev an t le g ran d  to u rn a n t 
m étaphysique où l ’O ccident a choisi son destin  fau stien 5. 
A rrêtons-nous su r l ’au tre  conséquence de ce tte  e rre u r  de 
perpective que la  pensée occidentale, des scolastiques à nos 
m odernes o rien talistes, s’est fidè lem en t transm ise: à savoir 
la m ystification  h isto rique q u ’elle constitue en ne p résen 
ta n t q u ’une im age philosophique défigurée du  corpus de la 
philosophie islam ique: la  da te  des fu n éra illes  d ’A verroës 
(1198) éclipse la m ort d ’un  philosophe o rien ta l qui re s te ra  
inconnu à l ’O ccident, p ra tiq u em en t ju sq u ’à l'éd ition  e t le 
com m entaire q u ’en a fa it H enry  Corbin: S ohraw ard î, et fera 
oublier l ’oeuvre décisive et colossale d ’un  des p lus grands 
Philosophes de l ’Islam : Ibn  ‘A rab î6 qui, au  lendem ain  
de la m ort d ’A verroës q u itte  Corboue et s ’ex p a trie  — exode 
p lu tô t q u ’exil — «vers l ’O rient». «C’est pourquoi la  dern iè re  
décennie de no tre  douzièm e siècle nous m o n tre  la  naissance 
d ’une ligne de partage, de p a r t et d ’a u tre  de laq u elle  se 
développeront en O ccident ch rétien , l ’a lex an d rism e e t l ’a- 
verroïsm e politique; en O rien t islam ique, nom m ém en t en 
Iran , la théosophie de la L um ière, celle de S o h raw ard î dont 
l'in fluence se con juguan t avec celle d ’Ib n  ‘A rab î, se p e r
pétue ju sq u ’à nos jours...»7 '

Ce divorce, disons pour sim plifier, e n tre  O rien t is lam i
que et O ccident chrétien , ne doit pas ê tre  considéré com m e 
la séparation  de deux couran ts p a ra llè le m en t con tem po
rains, scandés p a r on ne sa it quelle  h isto ire  u n iq u e  e t don t 
les av a ta rs  de l ’un  sera ien t à peu  près hom ologues aux  
av a ta rs  de l ’au tre . L ’histo ire globale de l ’h u m an ité  est un  
des grands m ythes de l ’O ccident du X IX èm e siècle... Ici, il
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s ’ag it au  co n tra ire  d ’une divergence fondam entale , su r la 
quelle  n ’in te rfè re n t pas m êm e les contacts, souvent b ru tau x , 
qui, du  X llè m e  au  X IX èm e siècle a ffro n te ro n t la ch ré tien té  
aux  d iffé ren ts  puissances arabes e t tu rques.

C om m ent ca rac té rise r ce divorce, ce tte  «ligne de p a r 
tage» d ’où doit com para tivem en t s ’éc la ire r la  notion  d ’un  
Islam  au th en tiq u e , débarassé des falsifications de l ’h isto ire  
orgueilleuse de l ’O ccident? Il sem ble que deux carac tères 
conjoints log iquem ent l ’un  à l ’au tre , s’opposent po in t p a r 
po in t dans le con tex te  de l ’O ccident «chrétien» e t de l ’O rien t 
islam ique8. P rem ièrem en t, tand is  que l ’O ccident ch ré tien  
opte très  tô t pou r une relig ion  dogm atique e t sac ram en te l
le, dont dogm es e t sacrem en ts sont dispensés p a r  un  m agis
tè re  un ique  e t de p lus en  plus cen tra lisé  à p a r tir  duquel les 
écarts devenus hérésies nécessiteron t une po litique in q u i
sitoriale, l ’Islam , au  con tra ire , m et l ’accent su r le L ivre 
Révélé, le Coran. D ’un  côté, le devoir du croyan t est la 
soum ission ritu é liq u e  e t é th ique  à un  clergé, de l’au tre , 
comme dans tou te  trad itio n  prophétique, e t spécia lem ent 
celle des Ju ifs , le devoir du  croyan t est l ’herm éneu tique , le 
déch iffrem ent des volontés du  L iv re9. D ’un  côté, l ’obéissan
ce à une société hum aine  sacralisée p a r  le m ag istère  q u ’elle 
ordonne, l ’Eglise e t sa h ié ra rch ie  ecclésiastique et ju rid ique , 
de l ’au tre , l ’obéissance au  sens de la  paro le im péra tive  de 
Dieu. D ’un  côté l ’accen t de la  v a leu r est m is su r l ’exotérism e 
du ritu e l e t de la  société ecclésiastique, de l ’au tre  su r la 
gnose de la  paro le  d iv ine10.

D euxièm em ent, il résu lte  de ce tte  p rem ière  d ifférence 
que l ’O ccident ch rétien , in carn é  p a r une société dogm atique 
se voit sp iritu e llem en t voué à l ’é ta t de crise perm anen te , 
au régim e du  «déchirem ent», fû t-il de la  conscience!, et des 
errem en ts  de l«aggiomamento»n. C ar la dogm atique, socio- 
logique en quelque sorte, de l ’Eglise, p rocédan t p ar défin i
tions rig ides des vérités qui doivent valo ir pour tous, e t par
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ailleu rs soum ise à la tem poralité  — c’est-à-d ire  au  change
m en t — de tou te  in s titu tio n  hum aine, est co n tra in te  à des 
révisions, des a ju stem en ts  périodiques aux  objets du  m onde 
e t au  progrès profane. L ’h isto ire  de l ’O ccident n ’est q u ’une 
su ite  de conciles e t d ’excom m unications. C 'est pour cela 
q u ’elle ap p a ra ît si fac ilem en t aux  yeux sceptiques e t p h ilo 
sophiques de l ’h istorien , comme dialectique: elle  rela tiv ise , 
accom ode l ’Absolu. L ’Islam  ne propose pas d ’h isto ire  p ro 
p rem en t d ite12; lorsque l ’h isto rien  se penche su r l ’h isto ire 
des peuples islam iques: arabes, persans, sénégalais, égyp
tiens, berbères, pak istanais  ou indonésiens, il éprouve une 
im pression de chaos, de com plexité po litiques el d ip lom ati
ques, ra rem en t celle d ’une crise sp irituelle . C ertes, le m onde 
islam ique n ’a pas été à l ’ab ri des «crises» politiques, des re n 
versem ents e t des prises de pouvoir spectacu laires, des 
rivalités quelquefois féroces de clans, de trib u s  e t de races, 
des fo rfa itu res des docteurs de la  loi... Mais, e t c ’est ce que 
l ’oeuvre d ’H enry  Corbin nous montre  avec éclat, jam ais la 
philosophie islam ique n ’a subi de ru p tu re s  com parab les à 
ces h ia tus — ces «m utations» pour rep ren d re  un  te rm e  sig
nificatif, si cher à nos élites po litiques!— sp iritu e ls  que ceux 
subis p a r  l ’Occident. R ien de com parable en Islam , d ’abord 
au  processus d ’excom m unication  de la Gnose p a r  la  G rande 
Eglise, à Imggiornamento» aristo télico-thom iste , r ien  de 
com parable à la coupure m ajeu re  de la  «Renaissance»; rien  
de com parable aux ido lâtries associant d iversem en t, au 
cours du X IX èm e siècle — du «concordisme» de l ’abbé 
Moigno, au néo-concordism e h is to risan t du  R.P. L ag ran g e13 
ou de T eilhard  de C hard in  — l ’acte div in  et les données de 
la science et de l ’h isto ire profanes, rien  de com parab le  aux  
théologies occidentales de la «m ort de Dieu». Car, pou r l ’Oc
cident «chrétien», la fam euse m ort de D ieu14 est l ’ab o u tis
sem ent iné luctab le  d ’une pensée qui «associe» (shirk) dès 
l ’origine la d iv in ité  et les av a ta rs  tem porels, donc ceux du
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v ie illissem en t e t de la  m ort. Concordism e et progressism e 
son t les deux  ido lâ tries m ajeu res de l ’O ccident chrétien . 
Com m e l ’éc rit H en ry  C orbin15 à propos d ’Ibn ‘A rab î — m ais 
la  ré flex ion  p eu t s’ap p liq u er à tou t le théophan ism e de l ’Is
lam  sp iritu e l — «Leur tem ps ne tom be pas dans l ’histoire. 
D ieu n ’a pas à descendre su r te rre , parce  q u ’il en lève les 
siens, com m e il a enlevé Jésus à la  ha ine  de ceux qui ava ien t 
l'illusion  de le m e ttre  à m ort (Coran. IV. 156). Cela, l ’éso
térism e de la  gnose en  Islam , l ’a tou jours su, e t c’est p o u r
quoi, l ’exclam ation  fa tid ique  ‘D ieu est m o rt’ ne p eu t lu i ap 
p a ra ître  que com m e la  p ré ten tio n  illuso ire  de gens igno ran t 
la v érité  profonde de ce ‘docétism e’ pour lequel nos histo ires 
ont ta n t de dérision». A u trem en t dit, la  théologie incarna- 
tioniste, l«association» de la  d iv in ité  à une filiation , p ré fa 
çaient d angereusem en t pour, la  ch ré tien té  l ’agnosticism e et 
l ’athéism e contem porains. L a sacralisa tion  de l ’h isto ire  p ar 
l ’h isto ric isa tion  du  kérygm e  se renverse  très  v ite  pour l ’Oc
cident, en une  p ro fan a tio n  h is to rienne du sacré. Lorsque le 
progrès m a té rie l dev ien t le seul étalon  de la valeur, alors 
il est in é lu c tab le  que l«ancien» — fû t-il L ivre sacré, p ré 
cepte théosophique — se dém ode p a r rap p o rt au  m oderne 
et su rto u t que la  sp iritu a lité  se dissolve au  p ro fit de la 
m a îtrise  et de la possession tem porelle  e t m a té rie lle  du 
monde.

Tout au  con tra ire , une foi com m e l ’Islam , qui se réclam e 
d ’un  L iv re  R évélé intangible, «sceau de la prophétie», et qui 
su ren ch érit encore su r cette  défin ition  p rincip ie lle  en p en 
san t, com m e l ’Islam  shi‘ite, que l ’herm én eu tiq u e  rep résen 
tée p a r  l ’H erm éneu te  S uprêm e q u ’est 1’ Im am , est elle- 
m êm e «occultée» et que le sceau du  P rophète  est lu i-m êm e 
renforcé p a r le scellem ent de l ’H erm éneu te  Suprêm e, cette 
foi ne p eu t en rien  s«associer» au  fil de l ’histoire, «adapter» 
son m essage aux  av a ta rs  tem porels, chercher une fa llac i
euse «concordance» e n tre  l ’A bsolue V érité  théophan ique et
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les vérités re la tives e t passagères des sciences profanes, 
vouées, comme m on M aître  B achelard  l ’a m on tré , à la «Phi
losophie du non». D ’em blée, le Coran et son sens su rp lo m 
ben t à jam ais l ’h isto ire  e t les sociétés, et les philosophies 
qui s ’y o rig inen t s’enchaînen t certes, puisque les philosophes 
ont vécu dans le tem ps, m ais s’enchaînen t à la m an iè re  d ’un 
tissu, nous oserions d ire d ’un  «m anteau» (khirqah), b ien 
plus q u ’à la m an ière  d ’un  fil dé term in iste  ou d ’une longue 
«chaîne» de raison. Les philosophes de l ’Islam  tissen t pour 
ainsi d ire  la  présence v ivan te  du  L ivre S ain t, du Coran. 
N ulle philosophie relig ieuse ne donne, p lus que la  philoso
phie islam ique l ’im age d ’une Philosophia perennis. E t c’est 
cette  pérennité o rig inale de l ’Islam  que nous dévoile m agis
tra lem en t l ’oeuvre d ’H enry  Corbin, spécia lem ent le com
m en ta ire  récen t en français  de la  publication , p a r  Sayyed 
Jâ la lodd în  Â shtiyânî, des tex tes  de la  philosophie is lam i
que «moderne», de ces tex tes  des con tem porains de D escar
tes, Spinoza, M alebranche que sont M îr D âm âd, M îr Fen- 
dereskî,M ollâ S ad râ  S h îrâzî o u L âh îjî, de ces contem porains 
de M arx, de Conte ou de L év i-S trauss que sont S haykh  Ah- 
m ad A hsâ’î, M oham m ad K hân  K erm ân î ou S a rk â r  Âghâ.

L ’on voit p a r là, d ’em blée, que la science de l ’hom m e va 
su ivre é tro item en t le s ta tu t d iv e rg en t de la  sp iritu a lité  en 
O ccident e t en Islam . P a r  un  cu rieux  paradoxe, alors que 
la ch rétien té , s ’ab reu v an t aux  so i-d isan t m êm es sources 
ab raham iques que la trad itio n  islam ique, considère bien, 
à son départ, l ’hom m e com m e «im age de Dieu», la coupure 
m étaphysique  q u ’elle opère en tre  sa vie sp iritu e lle  e t l ’ec
clésial d ’une p a rt, de l ’au tre  le p rofane, le corps e t l ’hom m e 
«déchu» hors de l ’église, conduit l ’O ccident à une épistém o
logie m a té ria lis te  e t p lu ra lisan te  des sciences de l ’homme. 
L ’in te llect, qu ’il soit ag en t — très  re s tric tiv em en t d ’a illeu r— 
ou passif, se trouve du  côté de la «chair», du péché, de la 
m ort. La coupure que D escartes ré ta b lit e n tre  le corps e t 1’
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âm e, b ien  loin de sau v er cette  dern iè re  de la con tam ination  
m éthodologique de l'ana ly se  des corps, va au  con tra ire  p ré 
c ip ite r la  psychologie du X V IIIèm e siècle su r le m odèle de 
la physiologie, elle-m êm e calquée su r le m écanism e des 
au tom ates. Si l ’ex p érim en ta tio n  su r le corps sem ble freinée 
d 'abord  p a r  un  reste  de p u d eu r relig ieuse du X V Ièm e au 
X X èm e siècle, les découvertes m édicales, de V ésale ou A m 
broise P aré , à C ushing ou à C arrel, en  passan t p a r H arvey, 
M alpighi, B ichat ou P a s te u r16 sont des découvertes m écanis
tes d ’anatom istes e t de physiologistes. P aracelse  est l’excep
tion qui confirm e la  règle. La psychologie qui se constitue 
dès le cartésien  Traité des passions e t qui se développe avec 
Condillac puis les Idéologues, est à la fois une psychologie 
d ’anatom ie conceptuelle  (celle des «facultés» de l ’âm e) et 
une psychologie calquée de plus en plus é tro item en t, de 
Broca à R ibot, su r  l ’anatom ie  physiologique. C’est hélas à 
ce bas n iveau  épistém ologique que la  tro u v ero n t nos 
contem porains psychologues, P iaget, W allon, J a n e t et 
Freud. Q uan t à la sociologie, elle se voit dès ses origines 
lointaines du X V IIIèm e siècle, avec M ontesquieu  et Con
dorcet, et avec fo n d a teu r officiel A. Com te — sans p arle r 
de M arx — calquée su r une d ériva tion  géographique, clim a
tique ou raciale, puis référée  au  m odèle biologique donné 
successivem ent p a r  B ichat, B roussais e t en fin  D arw in17. 
A utrem ent dit, su r ces p lans de développem ent essentiels en 
Occident: m édecine, psychologie e t sociologie, la Science de 
l ’Hcmme se trouve tou jou rs  réduite  à la science de causes, 
de conditionnem ents, d ’in fra s tru c tu re s  qui échappen t à 
l’anthropologie. F in a lem en t, c’est la m ach ine18 — et le p ro 
grès technologique tr io m p h a n t — qui se rt de m odèle et de 
référence à la Science de l ’H om m e en O ccident.

«La m aléd ic tion  les su it en ce m onde; et
au  jo u r de la  R ésurrection , quel affreux
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p résen t leu r sera donné! te lle  l ’h isto ire  
des cités que Nous te raconterons...» 
Coran. XI. 101. 102.

Aussi, le m y the  du progrès de l ’anthropologie, du  con
tenu du savoir ou plus g lobalem ent du l'H u m an ité  est-il 
le m y the  fondam en ta l — lég itim an t tous les colonialism es, 
toutes les croisades, tous les im périalism es, tou tes les hégé
m onies — de l ’O ccident. Seul, un  occidental p eu t se p e rm e t
tre  d ’écrire  «Le Progrès de la Conscience»ly, fo rt q u ’il est des 
exem ples de Comte, de M arx, de C ondorcet e t m êm e de 
Bossuet. Le m ythe  du progrès se découpe, se s tru c tu re  et 
s ’excuse p ar l ’ido lâ trie  sous-jacente de l ’histo ire. R ien n ’é
chappe, en O ccident, à sa puissance «d’association». C 'est 
là, aux  yeux d 'un  croyant (m u’m in) le b lasphèm e co n stitu 
tif du m odernism e occidental: l ’on «associe» d ’abord  le B ien 
— le Souverain  B ien — au  progrès techn ique et à ses consé
quences qui dev iennen t alors des m odèles de ce que doit ê tre  
tou t perfectionnem ent, y com pris le perfec tio n n em en t 
m oral ou ju rid ique; dans un  second tem ps, l ’on «associe» 
tou t fondem ent de la vérité  à la re la tiv ité  de l ’histo ire, à la 
fugacité essentielle du tem ps qui passe e t dépasse, et cette  
ido lâtrie  débouche tou t n a tu re llem en t m alg ré  sa superbe 
assurance su r cet agnosticism e g én é ra teu r d ’angoisse que 
l ’O ccident connaît si bien. Sans com pter qu ’il s ’ag it là, dans 
cette  dém arche, d ’un cercle vicieux — tous les cercles, pour 
l ’O ccident sont vicieux et m éprisés du  nom de tautologie! — 
qui voudrait fa ire  passer pour un  absolu, le progrès de la 
m achine reposan t su r la re la tiv ité  de l ’histoire. C 'est le culte 
du Deus in machina. M ais cette  superbe progressiste  se 
double d ’une te rrib le  conséquence: c’est que to u t ce qui est 
passé se fige irrém éd iab lem en t dans un  s ta tu t d ’in fério rité ; 
non seulem ent, l ’on a l'«an te  hoc, ergo, propter hoc», m ais 
encore «ergo, injerior hoc». L ’on sait quel piège sp iritu e l
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s ’est re ferm é p ar là su r la théologie des églises en O ccident; 
très v ite, l ’on passe de l ’h isto ric isa tion  de la révéla tion , par 
un  Loisy ou p a r l ’Ecole de Jé ru sa lem  à l ’évolu tionnism e 
«chrétien» de T eilhard  de C hard in  e t enfin  à la désespé
rance des théologiens de la «M ort de Dieu».

Or, pour l ’Islam  tou t en tier, la  «M ort de Dieu» constitue 
le b lasphèm e des blasphèm es. Ni Dieu, ni sa P aro le  — en 
tém oigne la C hristologie «docétiste» d ’un  S ejestân î et de 
tou te  la trad itio n  islam ique — ne p eu v en t m ourir, pu isq u ’ils 
sont la  vie, dans son p rincipe  m êm e. Le Coran est v ivan t, il 
est la  p rophétie  à jam ais v ivan te . E t cette  affirm ation , m a in 
tes e t m ain tes fois répé tée  p a r  tous les sp iritue ls  de l ’Islam , 
incline la philosophie islam ique to u t en tiè re  — et nom m é
m en t dans sa d irec tion  «orientale» la plus éc la tan te  où cu l
m inen t les Ibn  ‘A rabî, A vicenne, S ohraw ard î ou M ollâ Sadrâ 
Shîrâzî — à considérer l ’ex istence tem porelle  comme le lieu 
p e rm an en t des éclaircissem ents, des déroulem ents, en un 
m ot de l ’herm éneu tique . E t cela, H enry  C orbin le rem arque 
à propos d ’un  philosophe contem porain , Sayyed Ja lâ lodd în  
Â shtiyânî, don t il p réface l'Anthologie des philosophes 
iraniens depuis le X V IIèm e siècle jusqu'à nos jours19*, lors
qu ’il déclare «au sens o rd inaire  et couran t du  mot, M. Â sh ti
yân î n ’est donc pas un  h isto rien ; au  sens existentiel du mot, 
il l ’est de façon ém inen te , car il donne une vie nouvelle à 
chacun des thèm es rencontrés, il est lu i-m êm e leu r vie; il 
fa it ex iste r au  p résen t ce qui pour l ’ind ifféren t, n ’est q u ’un 
passé «dépassé», sans que cet in d iffé ren t s ’aperçoive que le 
passé n ’est pas dans les choses, et que c’est lu i-m êm e qui est 
dépassé p a r le passé, dans tou te  la m esure  où, incapable de le 
p ren d re  en charge, il est incapable d ’en ê tre  l ’avenir... Pour 
la trad ition , en tendue com m e p erp é tu e lle  renaissance, l ’h is
to ire ex té rieu re  n ’est que la conséquence, la m an ifesta tion  
ou le sym bole invisib le d ’une h isto ire  in té rieu re  constituée 
par ces décisions de l ’hom m e in té rieu r qui échappe à toute
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ju d ica tu re  sociologique».
C ette  inversion  délibérée du sens e t de la v a leu r que 

l ’O ccident ch ré tien  donne à l ’h isto ire  co n stitu te  b ien  la  d if
férence fondam en ta le  en tre  no tre  an thropolog ie  objectiv iste , 
m écaniste  e t qui ne sauve un  sem blan t d ’h u m an ité  q u ’en 
hypostasian t la m ach inerie  objective de l ’h isto ire , e t l ’a n 
thropologie islam ique, qui se veu t «au présent»  cosm ique 
et in tério risé  de l ’acte théophan ique c réa teu r lu i-m êm e. 
C’est ce que d it en d ’au tres  term es M oham m ad A rkoun  p ré 
façan t une trad u c tio n  française  du  Coran:20 «L’in te rp ré ta 
tion positiv iste  d ira  que l ’Islam  ignore la notion de progrès: 
mais, pour la conscience m yth ique, le p rogrès consiste à re 
v en ir au  Tem ps inaugural» . Ce p enseu r m oderne ne se fa it 
que l ’écho de la  m éthode que professa it le V lèm e Im am , 
J a ‘fa r  Sâdiq  au  V U Ièm e siècle: «Je n ’ai pas cessé de rép é 
te r  ce verset, ju sq u ’à ce que je  l ’en tendisse de C elui-là 
m êm e qui le prononça pour le P rophète»21.

L ’histo ire se dédouble donc d ’une p a r t en une  h isto ire  
p lus ou m oins objective—et si re la tive!—qui ne «regarde»22 
pas l ’hom m e et que nos «sciences sociales» on t com m is l ’e r 
reu r de p lacer au  fondem ent de tou te  destinée  hum aine, 
d ’au tre  p art, une h isto ire  «existentielle» ou m ieux , u n  des
tin  sacré où les sub jectiv itiés s ’em bo iten t e t se p réd es tin en t 
en une su rd é te rm in a tio n  sym bolique d ’où ém erge le sens. 
Sousjacent à l ’h isto ire  chronologique, se su b stitu e  un  «réci
tatif»  in té rieu r qui donne un  sens à l ’évènem en t objectifi- 
able. Certes, la philosophie occidentale con tem poraine , dans 
son é ta t de crise in te rne , a b ien  reconnu—dans le sillage 

« d ’ailleu rs de la théorie physicienne de la re la tiv ité —une d u 
rée «concrète», un  «tem ps local», une succession ex isten tie lle  
d ifféren te  du tem ps ab s tra it des horloges ou des h istoriens. 
De Bergson e t P roust à S a rtre  e t à R icoeur, l ’on te n te  tim i
dem ent de se défaire des a liénations de la  s in g u la rité  h u 
m aine sacrifiée aux  réductions séculières. M ais ces te n ta -
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tives son t tim ides et, com m e nous l ’avons m on tré ,23 sans 
cesse m enacées de cap ta tio n  p a r la p régnance h isto rique en 
O ccident du  concept de l ’h isto ire  m êm e. Or, l ’Islam  a pu, de
puis tou jou rs  fa ire  l ’économ ie d ’un  te l e ffo rt de d iscrim ina
tion21 car, pour lui, co n tra irem en t au  C hristian ism e cen tré  
su r la  «conscience h istorique», le cen tre  n ’est pas un  fa it h is
torique, fû t-il la  rév é la tio n  d a tab le  du  Coran, «mais un  fait 
de la  m étahisto ire ,»  le Coran lu i-m êm e, en tem ps que 
«sceau» d éfin itif  é ta n t l ’éc la irem en t in té rie u r du dérou le
m en t h isto rique , é ta n t la  source m étah isto rique  de tou t sens. 
Un «pacte prim ord ial»  com m e l ’écrit M ahm ûd S habestarî25 
dépasse le d estin  m o rte l de l ’histoire. Que l ’on ne v ienne pas 
ob jecter à  cet an-h isto ric ism e foncier de l ’Islam , la  person
n a lité  e t l ’oeuvre d ’h isto riens m usulm ans, te ls que Ibn  
K haldûn  (X lV èm e siècle)26 que certa ins occidentaux voud
ra ie n t fa ire  passer pou r l ’an cê tre  du positivism e h isto rique 
e t de la  sociologie m até ria lis te . O u tre  que cet au teu r—tout 
com m e A verroës—n ’est q u ’un  penseur de très secondaire 
zone dans l ’encyclopédie philosophique m usulm ane, quand 
on lit  a tte n tiv e m e n t les Muqaddima (que l ’on tra d u it cu
rieusem en t en  se ré fé ra n t im p lic item en t à Bossuet p a r «Dis
cours su r l ’h isto ire  universelle»  alors que cela ne signifie 
que «Introduction»,«Prolégom ènes» au  liv re  d ’histo ire p rop
rem en t dit, Kitâb al-‘I ta r), on s ’aperçoit q u ’à trav e rs  chro
niques e t descrip tions ethnologiques et cu ltu ra listes, qui ont 
ta n t frap p é  les occidentaux, c’est encore e t tou jours la vé
rité— la L um ière—coranique qui circule com m e l ’a tte s ten t 
les cita tions du Livre  qui tom ben t à chaque page, et les M u
qaddima se te rm in e n t p a r le u r  p lus long chap itre  (le V lèm e) 
consacré aux  sciences e t à l ’enseignem ent où fig u ren t bien 
sciences p rophétiques, angéliques, exégétiques, théologi
ques, oniriques, physiques, m édicales, linguistiques... m ais 
où l ’h isto ire  e t la  sociologie n ’ont pas de place, e t qui se 
conclut p a r  cette  pérem pto ire  a ffirm atio n —aux antipodes
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de nos positivism es et de no tre  h istoricism e— «Mais la 
science v ien t de D ieu seul, car il est le D ieu fo rt e t sage»27; 
cette  profession de foi gnostique fa isan t p en d an t à la  doxo- 
logie in itia le28 opposant «le D ieu v iv an t qu i ne m e u rt pas» 
e t à qui «rien ne résiste , r ien  n ’échappe au  ciel e t su r la te r 
re», cette  te rre  où nous avons été  placés e t où «le tem ps nous 
use», «où le te rm e nous réclam e» alors que «Dieu seul du re  
et persiste». Il y a bien loin de ces a ffirm atio n s qui m a in 
tien n en t le surplom b de l ’O rdre com m e fo n d an t le procès 
de l ’histoire, aux  pures réductions m a té ria lis te s  e t positiv is
tes que l ’on voudra it fa ire  endosser à l ’h is to rien  tunisien!

Le «prim ordial» qui est le «perpétuel», le «sem piternel» 
fonde e t con tien t les au tres  m odalités du tem ps qui pour 
M îr D âm âd s’échelonnent en tre  l ’é te rn ité  de l ’E tre  p u r29 
(sarmad) et le n iveau  du tem ps m até rie l, de l ’h isto ire  ob
jective et aveugle de la d iachron icité  événem en tie lle . Le 
«dahr» que C orbin rapproche du grec aîon e t du  la tin  
aevum  est ce poin t de jonction  que re p é ra it A vicenne en tre  
le perm an en t e t le m u tab le  (motaghayyir). I l est le lieu  du 
passage du sens, l ’endro it où l ’évènem en t se tran sfo rm e  en 
avènem ent, e t—si to u t récit m y th ique  est, selon la  rem arq u e  
si juste  de C laude L évi-S trauss, un  «outil» logique qui, p a r  
le d iachronism e réu n it les con trad ic to ires d ’un  d ilem m e- 
tou te  «histoire» (historein = raco n ter) est le recensem en t 
p résen t dom iné p a r la perm anence du  sens où se m an ifeste  
le symbolisé. C ’est encore dans cette  perspective  q u ’un  au t- 
tre  penseur iran ien , S em nânî (X lV èm e sièc le)30 se p laça it 
lo rsqu’il d ifférenciait un  «tem ps horizontal» (zamàn âfâqî), 
le «temps physique du com put h isto rique rég lé  p a r le m ou
vem ent des astres», et le zamân anfosî, le tem ps su rp lo m 
bant, vertica l de l ’âm e. Ces deux  tem ps son t hom ologues, 
en ce sens q u ’il est possible de reconduire  un  évènem en t h is
torique à son sens, à ce que C orbin appelle  son «pôle»31. L 'on 
ne sau ra it trop  in sis te r su r l ’im portance an th ropo log ique
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de ce tte  d is tinc tion  et de cette  correspondance: c’est elle, et 
elle seule qui fonde la sim ple com préhension de l ’histoire. 
L ’h isto rien  occidental a peu réfléchi, ju sq u 'à  D ilthey , su r ce 
que l ’h isto ire  objective ne p ren d  un  sens que p ar une ré fé 
rence sub jec tive  qui est au  m in im um  celle à l'h is to rien  et 
aux  problèm es de son tem ps. L ’h isto ire  est fo n d am en ta le 
m en t ré trospective  e t le passé n ’existe que pour le regard  
qui l ’inspecte e t lu i redonne visage e t sens. C ’est assez dire 
que, co n tra irem en t à l ’ido lâ trie  de l ’h isto ire  objective et 
linéa ire  de l ’O ccident, l ’in s titu tio n  du Coran ouvre la m édi
ta tion  m usu lm ane à ren v e rse r la problèm e: l ’effet n ’est pas 
supérieu r à la cause, le conséquent n ’est pas supérieu r à 
l ’an técédent: un  dén ive llem en t doit ê tre  in tro d u it dans le 
fil de l ’h isto ire  si l ’on v eu t qu ’elle p ren n e  sens e t que le 
fam eux  «sens de l ’histoire» ne soit pas une tautologie faus
sem ent inductive  e t encore plus faussem ent «objective». 
Comme le rem arq u e  excellem m ent Corbin, des évènem ents 
qui p o u rra ien t passer pour des «procès» chronologiques (les 
P rophéties, le Sceau des P rophètes, M oham m ad, le M ainte- 
n eu r du  L ivre, L ’Im âm ) sont en réa lité  des approfondisse
m ents, un  re to u r aux  sources abso lum ent synchroniques 
puisque la L um ière  m oham m adienne «surplombe» le tem ps 
de l ’h isto ire  e t les chronologies de l ’évolution. Le Sceau des 
prophètes, tou t com m e son successeur le p rem ier Im âm ,
‘Alî Ibn  Abî Tâlib , peuven t d ire q u ’ils é ta ien t déjà «en fonc
tion» alors qu «Adam é ta it encore en tre  l ’eau et l ’argile»31*. 
Et, ce qui est rem arq u ab le , c’est q u ’Ibn K h ald û n 32 lui-m êm e, 
dans la so lennelle  doxologie inau g u ra le  dont nous avons 
déjà p a rlé  placée en  incipit de son oeuvre d ’h isto rien  et de 
sociologue, fasse exp lic item en t allusion  à cette  pérenn ité  
m oham m adienne, celle du P rophète  «nommé et décrit dans 
la B ible e t dans l ’Evangile» et m êm e «pour qui l ’un ivers é ta it 
en gésine, av an t m êm e qu 'aux  sam edis succèdent les d im an 
ches, av an t m êm e que l ’espace ne sépare S a tu rn e  (le 7ème
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ciel, le plus éloigné) de L év ia than  (le m onstre  des p ro fon
deurs abyssales)». A u trem en t dit, b ien loin de n ’avoir q u ’
une im portance h isto rique pour l ’h isto riographe m usu lm an , 
le P rophète  a une situa tion  originelle, rad ica lem en t m éta- 
h istorique. Le «sens de l'h istoire» ne peu t donc ê tre  que sa 
signification in térieure,hom ologuée sub jec tivem en t en q u e l
que sorte. Nous ne pouvons nous a rrê te r  aux  incalcu lab les 
conséquences théologiques et religieuses d ’une te lle  perspec
tive m étah isto rique; conséquences su r lesquelles H enry  
C orbin33 a m ain tes fois insisté, m o n tra n t que ce dén ivelle
m en t des deux tem poralités, dont l ’une dev ien t m éd iatrice  
de l ’é te rn ité , fonde la philosophie p rophétique p ropre  à l 'Is 
lam , ainsi que la m éthodologie de la reconduction  (ta’w îl) 
du zâhir au  bàtin, la reconduction des sign ifian ts  tem porels 
et litté rau x , aux  sens qui se creusen t v e rtica lem en t dans la 
tem poralité  com m une et la le sten t de significations, tou t 
comme le tex te  litté ra l du Coran est lesté  au  m in im um  des 
«quatre sens» que lui reconnaît l ’Im âm  A lîi4, ou des sept 
sens cachés que reconnaît le P rophète  lu i-m êm e en un  ha- 
dith  célèbre.

Disons sim plem ent, pour ne nous en te n ir  q u ’à une 
science de l'hom m e—term e auquel l ’O ccident donne to u 
jours un sens restric tif, que ne lu i donne ce rta in em en t pas 
l ’O rien t islam ique pour qui l ’ép iphanie du  P ro p h è te  de 
chair est celle de P A nthropos céleste35—que ce dédouble
m ent, ou m ieux cet épaississem ent ex is ten tie l de l ’h isto ire  
objective grâce au surplom b d ’une «H istoire Sainte», d ’une 
hiérohisto ire s ’o rig inan t au m onde des archétypes, p o u rra it 
avoir des conséquences épistém ologiques révo lu tionnaires  
si l ’O ccident lui fa isait place dans son analyse  h is to rique  e l
le-m êm e. R enverser la p rob lém atique du progrès ob jectif de 
l ’h isto ire pour fa ire  du tem ps hum ain  le lieu  de la  ré c u r
rence m étaphysique, c’est b riser et inverser la tenace h a b i
tude évhém ériste  de l ’Occident. Dès lors, il ne s’ag it plus.
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com m e le fon t de m isérab les théologies,:c de dém ythologiser 
pour re tro u v e r l'h u m a in —et un h um ain  dériso irem en t ca l
qué su r l'o b je t de p roduction  m écanique et m ercan tile  — 
m ais b ien  au  con tra ire  de rem y th ifie r l ’h isto ire  et de m on
tre r  que ce qui p rend  un  poids, une d im ension h istorique, 
n 'est que ce qui a un sens, c 'est-à -d ire  se ré fère  à des v é ri
tés prim ord iales, synchroniques, qui sont celles du m ythe. 
D ém ystifier l'h is to ire—et l ’h isto ire  litté ra ire  com m e le ten te  
tim idem en t la N ouvelle Critique"7—sera it lu i ren d re  son a li
gnem ent su r le m y the  en in v e rsan t l ’évhém érism e congé
n ita l de l'O cciden t chrétien . C 'est ainsi qu 'on  s ’aperçoit que 
l'avènem en t des g randes im ages h isto riques est plus pu is
san t que l ’évènem ent chronologique e t objectifiable; que le 
m ythe de N apoléon est plus rée l—plus efficace—que le 
personnage h isto rique  de N apoléon B onaparte", que Don 
Q uichotte com pte plus que C ervantèC  Non seu lem ent la 
litté ra tu re , c ’est-à-d ire  le récit, l ’h isto ire racontée, sera it 
alors possible d ’une m ythocritique , m ais encore l'h isto ire 
elle-m êm e, et les options idéologiques q u ’elle suscite, tom 
bera it sous le coup d ’une critique  absolue, pesée et jugée 
par la confron ta tion  avec les fondem ents archétypiques. 
R em ythologiser, c ’est, b ien loin de sacrifier aux idoles, dé
m ystifier en fin  l ’ido lâ trie  h istoriciste. Disons la bâ tarde  
ido lâtrie  h isto riciste , car l ’h isto ire est pour l'O cciden
ta l le lieu  am bigu  où l ’hum anism e ten te  de conserver la 
face, tou t en sacrifian t à la  m ach inerie  d ’un «devenir» p ro
duit par l ’hom m e, p a r un déterm in ism e qui n ’ose pas avouer 
sa fa ta lité . L ’h isto ire  en O ccident—et les philosophes de 
l ’h isto ire—ont été, certes, une parad e  contre les deux au tres 
grandes idoles de l'O ccident que sont la q u an tité  et l ’ob- 
jec tiv ite40. Mais c’est une fausse parade  qui bien vite m on
naye l ’absolu de son hum anism e en ces objectiv ités et ces 
quan tifications non m oins redoutab les que sont l'économ ie 
politique, la géographie hum aine, la sociologie. E t c 'est un
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contresens absolu que de louer Ibn  K haldûn  d ’ê tre  «fort en 
avance su r son tem ps»11 alors que tou te  la pensée po litique 
de ce philosophe est au con tra ire , com m e chez le P la to n  de 
La République, l'A vicenne du Ash-Shijâ  e t du  An-Najât 
com m e chez Ibn  A l-A th îr (X lIIèm e siècle) ou A s-Sakkî 
(X lIIèm e s ièc le)t2, p récisém ent dans ses «Prolégom ènes» 
(Muqaddima) la m ise en garde de l ’hom m e, con tre  les 
penchants, les associationism es, les rég ionalism es de l ’h is
toire: il ne peu t y avoir de civ ilisation  (Lum ràn) hum aine 
que s ’il y a un  m o d éra teu r (w à zï)  qui rég lem en te  le deve
n ir  et les situa tions m atérie lles  de l ’hom m e. C 'est l ’O rdre 
hum ain  qui com pte et qui p erm et le progrès, non l'inverse  
com m e dans l ’O ccident aux  m essianism es exacerbés, et 
V incent M onteil lu i-m êm e en convient: «La notion de p ro 
grès est donc (chez Ibn K haldûn) dépourvue de sens, pu is
que l'hom m e reste toujours foncièrem en t égal à lui-m êm e». 
A u trem en t dit, si l'on veu t à tou t p rix  rap p ro ch er Ib n  K h al
dûn  d ’un «sociologue» occidental, c’est avec l ’A uguste Comte 
du Traité de politique positiveu qu 'il peu t avoir quelque 
paren té , m ais pas du tou t avec celui du Cours, non p lus q u ’ 
avec M arx ou D urkheim . Bien plus si l ’on p eu t chercher une 
paren té  en tre  le qâdî m âlik ite  et un  penseur occidental, 
c’est au Joseph de M aistre,44 au teu r du T ra ité  du Pape q u ’il 
fau t songer: tou t le chap itre  III du 1er liv re  es*- consacré 
au long étab lissem ent légitim e du w â zï  (le «m édiateur» au 
pouvoir de d ro it d iv in ).4' E t c’est là que n o tre  h isto rien  
m aghréb in  m et tou te  la d ifférence en tre  la po litique m u 
sulm ane et nos profanes sociologies: la po litique repose su r 
l ’union é tro ite  du pouvoir tem porel et de l ’au to rité  sp ir i
tuelle , tand is que pour les occidentaux, ch ré tiens ou juifs. 
l«esprit de corps», tou t social, est séparé de l ’au to rité  sp iri
tue lle .46 E t c’est bien cette  séparation  qui, p a rad o x a lem en t 
perm et les «associations» b lasphém ato ires don t l ’h isto ire  du 
Sacerdoce et de l ’E m pire est rem plie, m ais su rto u t po rte  en
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elle-m êm e la g e rm in a tio n  irréversib le  de la  p ro fanation , de 
la  re s titu tio n  au  p ro fane  des pouvoirs sociaux, économ iques, 
technologiques, dissociés de la sacra lité  anthropologique. 
C ’est ce que M aistre  av a it p ro fondém en t com pris, se fa isan t 
p lus p ap iste  que le pape47, si l ’on p eu t dire, pu isque le falot 
P ie  V II «ne sa isira  pas» les perspectives qui lu i é ta ien t gé
n éreu sem en t offertes. A joutons: un  «pape» pouvait-il saisir 
ces perspectives généreuses proposées p a r un  H au t d ign i
ta ire  de la F ran ch e  M açonnerie alors que tou te  l ’h isto ire  de 
l'E glise rom aine s ’é ta it em pêtrée  dans le d ilem m e in e x tr i
cable de la  sépara tion  des deux  glaives, de la sépara tion  du 
Sacerdoce et de l ’E m pire? Il a lla it se passer pour l ’Eglise ce 
qui s ’est passé pou r l’épistémè occidentale: à savoir que la 
séparation  dualiste  des deux n iveaux  hum ains, l ’un sacra li
sé, sacerdotal, l 'a u tre  profane, laïcisé, séculier, abou tit fa
ta lem en t à l ’iso lem ent du p rem ier en face du renforcem ent 
du second. Com m e nous le disions plus hau t, en Occident, 
il y a, certes, dédoub lem ent des pouvoirs, m ais re je t vers le 
profane du tem ps de l ’h isto ire  et du «contrat social» qui — 
de Hobbes e t R ousseau à nos m odernes sociologues—fonde 
la «réalité» an thropolog ique; tand is q u ’en O rien t Islam ique, 
c’est le tem ps h is to rique  lui-m êm e, c 'est la société elle-m êm e 
qui se p a rta g e n t en deux  zones hiérarchisées: l une profane, 
celle où s ’insère  la  le ttre  de la loi, des guerres et des rois, 
l ’au tre  sacrée, qui surp lom be la p rem ière  e t qui l ’ordonne 
afin  que tou te  société (tou t «esprit de corps» kasabiyya dit 
Ibn K haldûn) soit cité hum aine, que tou t procès historique 
soit progrès réel, p erfec tionnem en t hum ain . A u trem en t dit 
pour l ’Islam , il y a h ié ra rch ie  sans q u ’il y a it coupure: rien  
n ’est p rofane, m ais to u t est p lus ou m oins sacré et le critè re  
de la sacra lité  est le degré de com préhension gnostique. 
P our la  ch ré tien té  au  con tra ire , la  séparation , et la ségréga
tion qui en résu lte , en tre  le profane, le laïc e t d ’au tre  p a rt 
la sacré, c’est à-d ire  l ’ecclésiastique, situé su r le seul p lan
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de l'exotérism e, ne fa it qu 'opposer deux ad m in is tra tio n s  
exotériques: le Sacerdoce et l'E m pire, l ’église e t l 'é ta t, s tr ic 
tem en t parallè les dans leurs institu tions, leurs défau ts, leu rs 
g randeurs comme leurs petitesses. F a ta lem en t la cité ecclé
siastique se ra b a t su r la cité politique, et com m e l'em p ereu r 
ou l ’é ta t «a plus de divisions blindées» que la C ité du V a ti
can, Ton voit tout de suite que la séparation  débouche sur 
une réduction, su r luaggiornamento» continuel, l 'ad ap ta tio n  
de la faiblesse exo térique à la puissance exotérique. Que l ’on 
ne v ienne su rto u t pas grossièrem ent com parer le pape à 
l’Irriâm! Nous rev iendrons dans le p arag raphe  su iv an t sur 
ce problèm e: disons sim plem ent pour l 'in s ta n t que le pape 
et son église se veu t le v icaire d irec t et exo térique de Dieu, 
l'Im âm  est le vicaire «caché», ésotérique de la P aro le  de 
Dieu, c 'est-à-d ire  de la P rophétie .

Mais il y a une conséquence im p o rtan te  dans cette  
h ié rarch isa tion  des deux «histoires» et des deux  cités ( l’on 
ne peu t pas ne pas évoquer ici, le thèm e jo h an n iq u e  des 
deux cités, celui de la Jérusa lem  C éleste rep ris  p ar S t A u
gustin ). L 'in té rio risa tion  de la tem poralité  la p lus hau te  
comme de la cité p rincip ielle  rem y th ifie  to ta lem en t l ’h is
toire sain te et aussi l ’espace de la cité sainte.

* * *

- «Voici que nous tom bons soudain  dans 
la v ille  don t les h ab itan ts  sont des oppres
seurs.» (Coran. 4.77.)
Sohraw ard î, Récit de l’exil occidental.
- (<0  Ibn Fâzel! Tout ce bas m onde n 'est 
déjà q u 'u n  seul pas sous les pas du vrai 
croyant.»
A l-Fazl ibn Y ahvâ, Le voyage à Vile 
Verte.

A l'a lignem en t m écanique des événem ents de l'h is to ire
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su r une sociologie et une philosophie de l ’h isto ire «objecti
ves», l'Is lâm  substitue  un renversem en t to tal où c’est l'évé
nem en t et la cité des hom m es qui dev iennen t le signe, le 
sym bolisan t d 'u n  évèn em en t princip iel. Ce que trop  sou
ven t les chrétiens — et nous pensons ici à l'h istoricism e de 
Loisy ou du R.P. L agrange — ne considèren t que comme un 
sens accessoire venu se g reffer su r le fam eux  sens, tout 
profane, de l'h isto ire  (le C hrist, p a r exem ple é ta n t plus in 
té ressan t p a r rév én em en tia lism e qui le relie  à l'archéologie 
juive et rom aine qui le s itu en t dans un  tem ps événem en t
iel), l ’Islâm , au  con tra ire  le place à l'o rig ine princip ielle 
de l'événem ent. C ’est ce qui fa it que la liste des prophètes 
de l'Islâm  diffère sensib lem ent des listes chronologiques 
des prophètes judéo-chrétiens. Peu de place pour les «pro
phètes» anecdotiques ja lo n n an t l ’h isto ire tem porelle  d ’Is
raël: Isaïe, Jérém ie, Ezechiel, D aniel ou Michée. Seuls ont 
droit au  titre  de «prophètes» Envoyés (Rasul)** ceux qui 
énoncent pour les hom m es, la loi D ivine (S h a r ia t ) ;  il y a 
eu et il y au ra  encore de nom breux  Nabîs morsal, des «hom
mes de Dieu» qui, selon un hadith  «entendent la voix de 
l'Ange, m ais n ’en ont pas la vision ni en songe, ni à l 'é ta t 
de veille», m ais le nom bre des envoyés se lim ite  à ceux 
qui ont la vision de l'A nge — les «hommes de la déci
sion19, (û lû’l-a zm )  — est re s tre in t aux six (ou sept lo rsqu’on 
y ajoute D avid) énoncia teurs d 'une Sharïa t:  Adam, Noé, 
Abraham , Moïse, (D avid), Jésus, M oham m ad. Ce dern ier 
é tan t le «sceau» u ltim e de la Prophétie. Ce qui veu t dire 
que l'h isto ire  exo térique de la prophétie  est close, et que, 
seule son in té rio risa tio n  éso térique—celle ju s tem en t par les 
A w liy â ’ A l la h , les «amis de Dieu» dont les Im a m  du sh fisine  
seront les plus rep résen ta tifs  — est possible. C ette in té rio ri
sation  ésotérique est la connaissance par le coeur (ma'rifat 
qalbîya). Nous rev iendrons plus loin sur les conséquences, 
pour une psychologie, de ce p riv ilège du coeur de lire à
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trav e rs  le «voile» des im ages, des sym boles. N e re tenons 
pour l ’in s tan t que la conséquence révo lu tionnaire  que cela 
peu t avoir pour un savoir h isto rique et sociologique. Ce que 
l ’anthropologie occidentale, em pêtrée dans les m ythes posi
tiv istes de l ’ob jectiv ité  n ’a fa it qu ’en trev o ir récem m ent 
dans la notion de «com préhension» ( V ersteheny0 d iffé ran t 
rad ica lem en t de l ’explication , la  gnoséologie p rophétique 
de l ’Islâm  sp iritu e l sem ble de to u t tem ps—et p lus spéciale- 
m en t au X V IIèm e siècle avec M ollâ S adrâ  S h îrâ z î1 qui 
explicite e t parachève l ’oeuvre de S ohraw ard î (X lIIèm e 
siècle) — avoir m is au  p rem ier p lan  cette  in té rio risa tion  
«noologique» (pour p a rle r com m e D ilthey) et ex isten tie lle  
de l ’événem ent sociologique ou h istorique. A u X lV èm e 
siècle d 'a illeurs, un théosophe sh î‘ite, J a kfa r K ashfî, ' a p ré 
cisé la suprém atie  du «com prendre» — le tajhîm  — su r 
les au tres modes de connaissance, le tajsîr, ou sim ple 
exégèse litté ra le , et m êm e le ta’wîl ou «reconduction» h e r
m éneutique. La tafhîm  est un  acte d ’in sp ira tio n  dont D ieu 
est à la fois le su jet, l ’objet et la fin: le ta jh îm , c’est l ’exis- 
tenciation  m êm e du sym bolisant et du sym bolisé, du sens 
et de l ’indication  du sens. M ais déjà, M ollâ S ad râ  iden tifie  
cet acte du com prendre où le cogito, le sum  e t les cogita- 
tiones ne sont plus qu ’un, du m om ent que leu r sujet est 
l’existence m êm e de la Suprêm e R éalité . H enry  C orbin  a 
m ag istra lem ent m ontré  ce qui d ifférenc ia it ce tte  ex isten- 
cisation, de nos ex isten tia lism es souchés su r la phénom éno
logie kantienne, il s’agit d ’une coïncidence dans la connais
sance «présentielle» ou «orientale» (‘ilm  ishràqi) au  sens 
sohraw ard ien  de ce term e. Disons que Inex istence»  sadrien- 
ne, c’est la p lén itude p résen tie lle  rad ica lem en t inverse  de 
cet «être pour la mort» su r lequel débouche le Dasein hei- 
deggerien. «Pour Mollâ Sadrâ et tous les Ishrâqîyûn  p lus 
in tense est le degré de présence, p lus in ten se  est l ’acte  
d ’exister; et dès lors aussi, p lus cet ex ister, est exister (c’est-
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à-d ire  être) pour au-delà de la m ort».
Dès lors, on voit com m ent e t pourquoi, s ’inverse  chez 

S ad râ  le fau x  sens phénom énologique des philosophies de 
l'h is to ire  occidentale, y com pris celui des m essianism es 
plus ou m oins sécularisés53. M ais disons que pour l ’Islâm  
sp iritu e l to u t en tier, c’est ce tte  «présentification» positive 
du sens qui subsum e le procès h isto rique  e t en p a rticu lie r 
la procession des six (ou sept) G rands P rophètes. Si l ’on 
pouvait r isq u er encore une tim ide com paraison avec les 
decouvertes de l ’an thropologie  occidentale m oderne, l ’on 
p o u rra it d ire  que les G rands P rophètes sont des «Types 
idéaux»54 de l ’ex istence sp iritue lle  ( l’âm e) elle-m êm e. Les 
P rophètes, les «hom m es de la  décision (ûlu' l-lazm) ne sont 
pas que des m om ents d ’une h isto ire  objective périm ée, ils 
sont les in s ta n ts  e t les instances de la «décision» de l ’âme. 
Telle est b ien  l ’in ten tio n  que résum e le célèbre ouvrage de 
M ohyîddîn Ib n  ‘A rabî, (X llèm e, X lIIèm e siècle)55, Fosûs 
Al-Hikam, «Les chatons qui sertissent la Sagesse D ivine», 
ou comme le d it le u r  tra d u c te u r  «les form es sp irituelles des 
d ifféren ts Prophètes...»  qui re flè ten t de façon d iverse la 
L um ière divine. Nous aim erions m êm e jouer su r le m ot 
français «chaton» qui enserre  un  chato iem ent e t l ’on 
p o u rra it d ire  q u ’il s ’agit des chato iem ents de la L um ière 
divine. C ertes, Ib n  ‘A rab î é tend  la notion de P rophète  à 
tous ceux que le Coran m entionne, e t dans les chap itres du 
Livre, l ’on trouve ajoutés aux  «sept prophètes», Seth , Enoch, 
Isaac, Ism aël, Joseph , Salomon... m ais c’est tou jours le m êm e 
m ouvem ent d ’in té rio risa tio n  de l ’h isto ire  exo térique  du 
prophétism e que l ’on rem arque. Comme l ’éc rit H enry  Cor- 
b in56, «Chacun des P rophètes, d ’A dam  à Jésus, fu t un 
Mazhar p a rticu lie r, une réa lité  p a rtie lle  de cette  R éalité 
P rophétique éternelle» . C ette  in té rio risa tion  des chronolo
gies p rophétiques recoupe la  fondam en ta le  herm éneu tique  
de la gnose coranique: à savoir les sept sens du C oran57.
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Le 2 aman âfâqî, le tem ps horizon tal de l’h isto ire n ’est ju s t i
fié que p a r le zamân anjosî qui le surplom be et l ’in tério rise . 
D ’Ibn  ‘A rabî à N ajm oddîn  K obrâ (X H Ièm e siècle) puis à 
A lâoddaw la Sem nânî, le Ta}sir58 (exégèse litté ra le )  débou
che su r la reconduction, le Ta’wîl, e t les m om ents de l ’h is
to ire exotérique de la prophétie  ne sont que les phases de 
la  reconduction générale  qui va d ’A dam  à M oham m ed en 
passan t p ar tous les degrés, ou m ieux les «Orients» de la 
prophétie. Nous rep rendrons ce poin t plus loin pu isq u ’il 
touche à une «psycho-physiologie» de l ’âm e hum aine tout 
au tan t q u ’à l ’h isto ire  hum aine. Précisons toutefois, que, 
bien loin de se résoudre en un banal psychologism e, re 
proche que Ton a ta n t fa it en Occident" aux sociologies et 
anthropologies dites «compréhensives», c ’est su r une pneu- 
m atologie que s’ouvre l ’Islâm  sp irituel.

Mais cette  in tério risa tion  de l ’h isto ire  p ro p rem en t dite, 
à trav e rs  l ’in tério risa tion  de l ’H istoire S ain te  des sep t p ro 
phètes s ’accom pagne d ’une in té rio risa tion  pneum ato logique 
encore plus audacieuse de ce q u ’on peu t appeler vu lg a ire 
m en t la sociologie ou tou t au  m oins le po in t de vue 
sociologique. Ceci n ’a rien  de bien orig inal pour celui qui lit 
encore P la ton  (La République com m e Les Lois sont un  tel 
systèm e d ’in tério risa tion  éth ique) m ais peu t choquer l ’Oc
ciden tal im prégné des critiques m arx istes dénonçan t l ’h u 
m anism e si tim ide de F euerbach  ou de Proudhon. Dès son 
troisièm e siècle d ’existence, l ’Islâm , en la personne d ’un de 
ses plus illustres philosophes, F â râ b î60 (872-950), le Magister 
Secundus que la vénération  islam ique place tou t de su ite  
après A ristote, pose la base de ce qui sera la philosophie 
politique et la sociosophie de l’Islam . Et p récisém ent, c ’est 
p a r un  com m entaire des Lois de P la ton  que s ’a rticu le  la 
jonction de la cité islam ique e t de la cité grecque. «Le traité 
sur les opinions des membres de la Cité Parfaite», «Le livre 
du gouvernement de la Cité», «Le livre de l’atteinte à la
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fé l ic i té» d é te rm in en t pour des siècles une sociosophie p ro 
p h é tiq u e  et h ié ra rch ique  où le Sage p latonicien , gouverneu r 
de La République  fa it place au  P rophète  - Im âm , va lidan t, 
à côté de l ’in tu itio n  in te llec tue lle  p la ton icienne, l ’in tu itio n  
im aginale  — l ’im agination  créatrice! — com m e rectrice  su 
prêm e de la C ité des homm es. Toutefois, une d ifférence se 
m arq u e  e n tre  ce m odèle fa rab ien  de la sociosophie de Y Is
lam  et le fam eux  m odèle p latonicien: c’est que l ’Islam  tout 
en tie r se m et à un régim e ascensionnel de l ’Im age01. Tandis 
que le Sage p la ton ic ien  redescend dans la cryp te  te rre s tre  
pour s 'occuper trop  te rre s tre m e n t des affaires d ’ici-bas — et 
cette leçon sera re ten u e  p a r tou te  «politique» chrétienne, 
avec toutes les com prom issions et le m achiavéllism e q u ’ 
elle com porte — le K halife  p rophétique en tra în e  vers le 
haut, la cité h ié rarch isée  tou t entière. Ce n ’est ni une p ro 
messe m essian ique située dans le tem ps linéaire , ni une 
condescendance et une p ro fanation  de l ’O rdre dans le qu o ti
dien, m ais une visée vertica le  eschatologique qui organise 
la C ité te rre s tre  su r le m odèle p rophétique de la Cité 
Céleste.

Mais, m êm e chez le p ré ten d u m en t si «positiviste» Ibn 
K haldûn, c 'est l«é ta t angélique» qui est le pôle de toute ac
tiv ité  hum aine, e t l ’h isto ire  tra ite  de la civilisation u n iv e r
selle (‘u m râ n  a l -à la m / 2 qui se défin it de façon ca rac té ris ti
que p a r  un  «cercle» éth ique" — «cercle» qui a échappé à trop 
de com m enta teu rs positiv istes— «les hu it m axim es de sages
se politique, dont chacune com m ence p ar la fin  de la p récé
dente et s ’in scrit dans un  cercle sans fin». A u trem en t dit, 
m êm e chez cet h isto riographe, c ’est encore la nature  de 
l'hom m e capable du v ra i et du beau, ex igean t un fre in  (al- 
h u k m  al-wâzY),  g ag n an t sa vie et cohab itan t avec les au 
tres hom m es, qui soutend  l ’h isto ire  et la Cité. La politique, 
l ’exigence du W â z ï  (le m o d éra teu r) fonde la C ité et son
étude sociologique: «le pouvoir royal (m u lk )  est une qualité
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n a tu re lle  de l'hom m e ( tabVya) dont il ne sau ra it se p as
ser»64.

Mais cela est encore plus év iden t chez les pu rs sp iritue ls  
de l ’Islam  ou sim plem ent chez les «philosophes» (falâsifa) 
dont p arle  avec quelque réserve Ibn  K haldûn: pour eux, le 
véritab le  wâzi est un  guide, un  prophète. Et, tou t com m e 
l ’h isto ire  des p rophètes est in tériorisée, la C ité des hom m es 
est in tério risé  à son tour; que ce soit la «Cité des Portes», 
la  «Cité du  Cuivre», ou cette  «Terre Céleste»—Hûrqalyâ—b> 
avec ses deux  cités, Jâb a rsâ  et Jâb a lq â  dont H enry  Corbin 
é tud ie  les im plications sp irituelles dans le m azdéism e et 
dans l ’Islam  sh î‘ite. C ’est que l ’in té rio risa tion  de l ’h isto ire 
e t l ’effacem ent de son h isto ric ité  «objective» — et ido lâtri- 
que — fa it p révalo ir dans l ’Islam  sp iritue l, comme Schuon 
et C orbin66 le consta ten t après M assignon, une prévalence 
de l ’espace su r le tem ps. M ais cet espace lu i-m êm e se dé
double en espace p u rem en t géographique, ou m ieux  géo
m étrique, passible des non-sens descrip tifs de l ’objectiv ité 
e t en un  «monde» subjectif, in tériorisé, p o rteu r du sens, où 
le «sens» p rend  chair im aginale. A u trem en t dit, de m êm e 
q u ’il y a deux «temps» de l ’histo ire, il y a deux  m ondes que 
S ohraw ard î a typifiés en «monde de l ’exil occidental» et 
m onde des lum ières orientales. D ’ailleu rs, n u l m ieux  que 
Sohraw ardî, rep ren an t la h iérograph ie  de l ’ancienne Perse, 
n ’appuie sa doctrine sp iritue lle  su r une term inologie géo
graph ique e t cosm ographique transposées67: pôle, orien t, 
occident, clim at, voyages d ’exil ou de re tou r, o rdre des 
sphères célestes tissen t un  espace v isionnaire  où peuven t 
d ’a illeu rs v en ir s’enchâsser les cités v isionnaires de J â 
barsâ et Jâba lqâ , proches paren tes  du ch â teau  R ang  Dêz 
du  Shâh-Nâmeh  e t du château  du G raal de la  légende 
a r th u rien n e68. Sohraw ard î a im ait à désigner cet ensem ble 
géographique sous le te rm e de «Terre du non-où» Nâ-Kojâ-
ÂbâcL, au-delà de la  m ontagne de Qâf — c’est-à-d ire  au -delà
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de la lim ite  de la  sp a tia lité  m a té rie lle69. Mais, puisque nous 
nous p erm etto n s tim idem ent de com parer les contenus de 
n o tre  concept occidental de «sociologie» à cette  p a rtie  de 
l ’an thropologie  o rien ta le  qui com m ence com m e une géogra
ph ie  et se te rm in e  comme une politique, en trons un peu 
p lus dans le détail. E t d ’abord, il s’ag it b ien  de «géographie 
hum aine» au  sens le p lus p rég n an t de ce te rm e com m e 
l'ex p rim e  Ibn ‘A rabî dans le chap itre  V III de son fam eux 
tra ité  Kitâb al-Fotûhât al~Makkiya (les conquêtes sp ir itu 
elles de La M ecque)70: cette  T erre  créée du su rp lus de l 'a rg i
le d 'A dam , est la soeur d ’A dam , «la fille  de son secret 
intim e», tou t an th ropom orphe et que sym bolise le palm ier. 
Secondem ent cette  «Terre» an th ropom orphe recèle une so
ciologie im plicite: elle est la te rre  H ûrqalyâ  des deux cités 
im m enses Jâ b a rsâ  et Jâba lqâ . Ces «sociétés» situées dans 
l'in te rm onde  de H ûrqalyâ  sont celles — selon S haykh  Sar- 
k â rÂ g h î (X IX èm e siècle)71—auxquelles, fa it allusion la Sou
ra te  X V III (82 sq.) du  Coran, «peuples principiels», «compa
gnons et au x ilia ires  de l ’Im am  caché», «qui ne connaissent 
pas Iblis (le m al)» , «...Nous possédons des trad itions 
qui nous ren se ig n en t su r la topologie de cet univers... 
su r les édifices perm anen ts , les ten tes  que l ’on y dresse, 
les peuples qui l'hab iten t» , ajoute Shaykh S a rk â r Âhgâ, 
ce con tem porain  de G urv itch , de Bouglé ou de F aucon
net. E t les descrip tions de ces cités se re tro u v en t tout 
au lcng  des recueils de Hadîth dans le volum e XIV de 
la g rande encyclopédie de M ajlesî (Bihar al-Anwâr) com 
m e chez des au teu rs  contem porains de notre X X èm e 
siècle, tels M oham m ad K han K erm ân î72 ou M aw lânâ 
Z ayno l-‘Â bidîn  K h ân  K erm ânî (m ort en 1942). P récisons 
avec un  S haykh  du  X V èm e siècle, Sham soddîn M oham 
m ad L âh îjî la s tru c tu re  de ces cités «saintes». Le fa it 
im p o rtan t, d ’où va dériver tou te  la sociosophie islam ique, 
c’est que ces cités sont deux. S u r la  te rre  de H ûrqalyâ,
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«Jâbalqâ est située du côté oriental... tou rnée vers les e n ti
tés sp irituelles... c’est l'in te rm onde  (barzakh) s itué  en tre  
le suprasensib le et le m onde visible aux sens», Jâb a rsâ , du 
côté occidental est... « l'in term onde dans lequel sont les Es
p rits  lo rsqu ’ils ont q u itté  le m onde d ’ex istence te rrestre ... 
là-m êm e ex isten t les Form es de toutes les oeuvres accom 
plies, de tous les com portem ents m oraux  e t actions bonnes 
ou m auvaises.» Il y a donc une dualité hiérarchique c 'est - 
à-d ire une dualitude, en tre  les deux cités: l'une, Jâb a lq â , à 
«la s tru c tu re  plus sub tile  et plus pure». L 'on p o u rra it a jou 
te r aussi, en em p ru n tan t des term es à no tre  sociologie 
occidentale que Jâb a lq â  est la Cité p rim aire , celle des 
m odèles, des types et des archétypes, Jâb arsâ , la cité secon
daire, celle qui a «un rang  postérieur, p a r rap p o rt à l ’exis
tence te rrestre» , alors que Jâb a lq â  a «priorité e t an té rio 
rité», e t Sh. M. L âhîjî, de c iter très p e rtin em en t — à travers  
le com m enta teu r Shaykh  D âw ûd Q aysarî — le g rand  Ibn 
‘A rabî qui désigne le p rem ier in term onde com m e «m ystère 
du Possible» (ou du fu tu rib le ) tand is q u ’il désigne le second 
comme «m ystère de l'im possible (ou de l'irréversib le)» .N ous 
saisissons là, sur le vif, la spa tia lisa tion  du tem ps «vertical», 
du tem ps in té rieu r du «récitatif» sp irituel, m ais su rto u t la 
sociosophie islam ique se fonde de façon éc la tan te  su r une 
s tru c tu re  hiérarchique sp irituelle : un lien  de «suzeraineté» 
(rabb) relie  toujours un «orient» à ce qui est son occident. 
Et nous re trouvons là, à trav e rs  cette  th ém atiq u e  des in te r 
mondes, le tra it  fondam ental — si d iffé ren t de nos valeurs 
politiques occidentales explicitées p ar R ousseau sous les te r 
m es de «contrat social» égalita ire  e t de volonté généra le  dé
m o cra tiq u e— de la sociopolitique m usulm ane, cher à ce con
tem porain  de Sh. M. L âhîjî que fu t Ibn  K haldûn. Ce qui fait 
ex ister une société d ’homm es, c’est la h ié ra rch ie  des valeurs 
sp irituelles: non seu lem ent tou te  société digne de ce nom, 
est «m onarchique», «le v éritab le  sens de la m onarchie.
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c'est que c’est une form e d 'o rgan isation  sociale nécessaire 
à l ’hum an ité» 73, m ais encore la fondem ent m êm e de la m o
n arch ie  est son allégeance religieuse: des sortes de «lois fo n 
dam en ta les  du royaum e», «supervisent» et lég itim en t ce 
pouvoir royal: «l’au to rité  nécessaire pour cela a été incarnée 
p a r  les P rophètes, rep résen tan ts  de la loi relig ieuse, puis 
p a r le u r successeurs, les K halifes»74. «Le k h a lifa t consiste 
à d irig e r les gens selon la loi divine, afin  d assu re r leu r 
bonheur dans ce m onde et dans l ’autre». D’où, l'im portance  
de cette  notion de «K halifat», «vicaire» du L ég isla teu r sacré 
(M oham m ad). E t Ibn  K h a ld û n ‘J ex p lic item en t assim ile le 
K halife  (m ot qui v ien t de la racine K IIL F , «rem placer», 
«succéder») à l’imâm, «celui qui d irige la p rière» ;m ais peut- 
être , le penseur su n n ite  m a in tien t-il là une am biguité: 
l ’Im am  — pour tous les «Shîùtes» — n ’est pas seu lem ent un 
K halifa t dévot, m ais encore un  K h alifa t affilié  régulière- 
m ent (p a r ‘A li) au P rophète . E t d ’a jo u te r cette  réflex ion  
très fine — réflex ion  qui a m anqué à l ’in s titu tio n  pontificale 
en O ccident, m êm e revue et exaltée  p a r M aistre — «un v i
caire ne peu t s 'en ten d re  que pour un absent, et non pour 
D ieu qui est tou jours présent»  donc l ’Im âm  est le v icaire du 
P rophète  ou m ieux  de la P rophétie  scellée: il en p résen tifie— 
en «divinise» donc — sem p itern e llem en t le s e n s0. C ertes 
l ’Im am  S h î‘ite  est bien Khalifat Allah, m ais exactem en t 
comme l ’est l'H om m e P rim ord ia l, l ’A dam  Cosmique, Proto- 
plaste. Sept qualités défin issen t l ’Im âm : science, probité, 
com pétence physique e t m en tale , certes, m ais aussi sa q u a
lité  «filiale»: ê tre  descendan t du P rophète  — ê tre  Qoray- 
shite — c’est à-d ire  de la fam ille  (m êm e p ar adoption) du 
P rophète . M ais ce ahl al-bayt ne suffit pas encore (il y a des 
m illiers de descendan ts des Im âm s...), il y fau t encore le 
nass77 (cooptation  par l ’Im âm  précéden t) et Yismat, c ’est-à- 
d ire l ’im peccabilité , l ’im m unité  en quelque sorte. E t l ’on 
voit b ien  le m alaise e t l'em b arras  du légalita rism e sunn ite
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lorsque Ibn  K haldûn  rédu it à q u a tre  — aux  q u a tre  p re 
m ières — les qualifications de l ’Im âm . Ce qui le conduit à 
ê tre  très em barrassé lo rsqu il s’ag it de préciser la tê te  du 
lignage khalifa l, point cependan t cap ital si l ’on v eu t indivi- 
d u er n e ttem en t le p rem ier K halife-Im âm . L ’h isto riographe 
su n n ite78 a beau iron iser su r les d ivergences qui ex is ten t 
en tre  les d ifféren tes sectes sh î‘ites (de shî‘a «com pagnons, 
su ivan ts»), le problèm e de l ’Im âm  in itia l se pose — h ié ra r
chiquem ent! — d erriè re  selui du  Ier K halife  (A bû-B akr) et 
à p lus fo rte  raison  d erriè re  celui du p rem ier roi: M u‘âw iya, 
et su rto u t de son successeur indigne Yazîd: «le fre in  m odé
ra te u r  q u ’est le légata ire  (wasî) passe ainsi de l ’Islam , à 
l ’esp rit de corps et au  sabre»79. Ibn  K h ald û n 89 nous décrit 
donc à la fois la nécessité du principe  h iérarch ique, et aussi 
la façon dont la m onarchie  se sécularise lorsque la  règle de 
succession à la fois qoray ish ite  e t fa tim ide  (p a r F â tim a  et 
‘A li) est négligée. Il resso rt de son em b arras  que finalem ent, 
seul le lignage fa tim ide g a ra n tit au  K h a lifa t et à la sim ple 
m onarchie séculière, la lég itim ité.

C ’est en ce poin t précis que la sp iritu a lité  sh î‘ite  v ien t 
am plifier la  sociopolitique m usu lm ane; m onarchie, K h a
lifat, ne suffisen t pas. Com m e le précise to u t récem m ent le 
Shaykh  S a rk â r Â ghâ81, le «huitièm e clim at», la  te rre  de 
H ûrqalyâ et ses cités, appelée encore M alakût, est b ien  le 
m onde à la fois des âm es post m ortem , p u isq u ’en Jâ rb a rsâ  
les a tten d en t leurs qualifica teu rs irréversib les, m ais à la 
fois aussi, des anges, l'ange G abriel qui se m o n tre  aux  P ro 
phètes (qui fa it qu ’ils sont hors des chronologies du  m onde 
adam ique), m ais p a r voie de conséquence aussi, la  source 
p résen tifian te  de cette  Lum ière: les Im âm s très  p u rs  e t leurs 
fidèles: la chevalerie des com pagnons de l ’Im âm —la fotow- 
wat—si proche comme l ’a m on tré  H enry C orbin, de la C he
valerie  du G raal. Le S haykh  S a rk â r Â ghâ82 nous n a rre  à 
ce su je t la touchante h isto ire de l ’Im âm  H asan  ‘A skarî (le
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X lèm e) persécu té  ici-bas, bafoué p ar le K halife  abbasside 
et m o n tra n t à un de ses fidèles com patissan t q u ’il n 'est pas 
dans le m onde d 'ici-bas de la division et de la persécution  
m ais bien  en H ûrqalyâ. Mais su rtou t, le douzièm e Im am , 
r im âm  caché, comme les au tres  très P u rs  «ne cesse pas 
d 'ê tre  é te rn e llem en t dans les U nivers supérieu rs ta n t au 
cours de la vie q u ’ils ont passée su r te rre , que dans leu r 
ex istence post m ortem ». Donc la C ité de H ûrqalyâ  est la 
L um ière  m oham m adienne, p résen tifiée  p a r l ’Im âm . Mais 
aussi h ié ra rch ie  en tre  le m onde du C om m andem ent divin 
et des In telligences, et l ’Ici-bas, ce Malakût, ce «monde in 
term édiaire»  (barzakh) im plique une h iérarch ie  des âmes 
et des fidélités; cet é ta t de H ûrqalyâ  est éprouvé par cha
cun des com pagnons (sh ïites)  «en fonction de son rang 
sp irituel, soit com m e une expérience du rab le  e t p e rm a
nente, soit com m e é ta t qui se fa it sen tir  p a r in stan ts  p r i
vilégiés»83. La sociosophie m usulm ane, non seu lem ent défi
n it le s ta tu t po litique idéal, com m e une m onarchie khalifale  
s’o rig in an t à un  acte fo n d a teu r relig ieux, m ais encore dé
coule de cette  relig iosité constitu tive son second aspect qui 
est de d éfin ir la société tout en tière  comme une sodalité 
h iérarch ique. D epuis des penseurs m ystiques comme Mollâ 
Sadrâ, ju sq u ’ à l ’em barras de politicologues sunnites com 
me Ibn  K haldûn , ressort ce tte  notion fondam entale , c’est 
que tou t pacte  social an th ropo log iquem ent valable, est ce 
lien  sac ra lisa teu r e t «charism atique»—comme aim ent à dire 
nos sociologues— (la w alâyaty\ cim ent de la dilection d i
vine, qui re lie  non seu lem en t l ’Im âm at à la L um ière p ro 
phétique e t au  plérôm e archangélique «en H ûrqalyâ», mais 
encore— toujours «en H ûrqalyâ»—qui conjoin t les fidèles à 
cette  herm én eu tiq u e  de la gnose p rophétique par l ’in te r
m éd iaire  de l'a llégeance d ’am our—les «Fidèles d ’A m our—à 
l ’Im âm .85 L a sodalité  qui en résu lté , la jotow w at, fa it que 

tou te  la société sp iritu e lle  de l ’Islam  constitue dans son en-
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sem ble, une h iérarch ie  ésotérique, c’est-à-d ire  située hors 
de l ’exotérique, «en H ûrqalyâ», une société intitiatique. Le 
d ern ie r m ot de la sociosophie m usu lm ane est la constitu tion  
d ’une sodalité in titia tiq u e , d ’une synarch ie  sacralisée qui 
constitue la jotovowat. Si l’on veu t tro u v er un  po in t de com 
paraison en O ccident, de ce pacte hiérosocial, ce n ’est, b ien  
en tendu , n i dans nos «contrats sociaux» chers à nos épis- 
tém ologies sociales dém ocratiques où le «sondage d ’opinion» 
et la m oyenne s ta tis tique  dev iennen t des norm es sacrosain- 
tes de la politique, ni m êm e dans les h iérarch ies exotériques 
des églises et des arm ées, m ais b ien  p lu tô t—et H enry  Cor- 
b in  ne s’y est pas trom pé—dans ce que la m ytho-h isto ire  
nous laisse com prendre de la C hevalerie  m ystique du G raal, 
ou encore ce que l ’on peu t re tro u v er à la fois dans les m o
destes liens com pagnoniques des sodalités «opératives» de 
constructeurs, comme dans la  sodalité  «spéculative» de la 
F ranche-M açonnerie du X V IIIèm e siècle. Le «Huitièm e 
C lim at»85 de H ûrqalyâ où se déploie cette  sociosophie, ce 
lien  de la sodalité ésotérique et in itia tique , est m ag is tra le 
m en t com paré p ar H enry C orbin à la géographie et à la so- 
ciographie im aginale des récits occidentaux  du  G raal: la 
lum ière  de gloire—et son in tensité— qui m esure ce tte  é ten 
due sp irituelle  et a rticu le  les degrés de la h ié ra rch ie  sociale 
n ’est pas au tre  chose que la «Lum ière de Gloire» du S ain t 
G raal. A propos d ’un au tre  au teu r, p lus sub til que K haldûn , 
et contem porain  de no tre  D escartes, M îr F en d eresk î87 au teu r 
d ’un  Traité des activités humaines (en  persan: Risâlaye 
Sinâ‘îya) qui p o u rra it passer au  p rem ier abord  pou r un 
p la t tra ité  de sociologie, H enry C orbin m o n tre  excellem 
m en t qu ’il s’agit encore d ’une cité a rchétype  e t de cette  
énum ération  descrip tive de la cité, de ses a rts  e t m étiers, 
tou t comme chez Ibn  K haldûn, m ais avec plus de force et 
de n e tte té  «se trouve donc exclue tou te  exp lication  qui m o
tiv era it la s tru c tu re  d ’une société p a r une fin a lité  im m a-
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n en te  à cette  société m êm e, et qui en tro u v era it dans celle- 
ci la  ju s tifica tio n  p rem ière  e t dern ière . Tous les a rts  e t m é
tie rs  e t activ ités, aboutissen t à un a r t qui est sans finalité , 
parce  q u ’il n ’a pas d ’au tre  fin a lité  que lui-m êm e... parce 
q u ’il est lu i-m êm e la fin a lité  de tous les autres». Cet a rt 
sup rêm e est, com m e chez P la ton , celui du  philosophe, m ais 
su rto u t celui du P rophète , e t p a r sous en tendu , celui de 
l ’Im âm , tand is q u ’au degré in fé rieu r de cette  sodalité, se 
trouve l ’a r t  du forgeron88 celui qui, selon le Coran (LVII.25) 
m aîtrise  le «fer qui po rte  en lu i de te rrib les  m alheurs et des 
avantages». N ’est-ce pas in d iq u er p a r  là que le gnostique est 
d ’un  degré su p érieu r au  technicien , b ien  que l ’un  et l ’au tre  
soient so lidaires au  sein  de la jotowwat?  N ’est-ce pas év iter 
là to u t dan g er de technocratie , tou te  élection  du  gouverne
m en t su r les seuls critè res  de son hab ile té  m atérie lle , de 
son p ragm atism e?

L ’étendue non sp a tia le  de H ûrqalyâ  et ses cités in tem 
porelles conjo ignent donc la présence de l ’Im âm  à ce que 
nous savions déjà de l ’in té rio risa tio n  des chronologies p ro 
phétiques, m ais su rto u t cette  géosophie89 qui accom pagne 
cette sociosophie ex a lte  un  principe  de h ié ra rch ie—c’est- 
à-d ire  de d is tinc tion  o rd inale  au  sein  de la con tinu ité  créée, 
—su r laquelle  p eu t s’appuyer une «science sociale» (à la fois 
po litique e t sociologique) islam ique qui n ’a que de très lo in
ta ins rap p o rts  avec no tre  sociologie occidentale, su rto u t avec 
la tran sc rip tio n  épistém ologique q u ’elle donne des q u an 
tifica tions dém ocratiques. Si ce que l ’on v ien t de lire  déjà 
à trav e rs  le peu  m ystique  Ibn  K haldûn  et beaucoup plus 
encore à trav e rs  M îr F enderesk î, pouvait ê tre  com paré à 
quelque sociologie po litique de l ’O ccident, ce n ’est certes 
pas au  q u an tita tiv ism e  s ta tis tiq u e  qui règne en m a ître  — 
«signe des tem ps»90 m ais aussi s ig n a tu re  de certa ine  civ ilisa
tion—dans les positivism es, les néopositivism es «objectifs» 
de la  Sociologie occidentale, m ais b ien  p lu tô t, ou tre  la pen-

67



sée de M aistre déjà évoquée, avec certa in s  tra its  de la so
ciologie a llem ande qui sou lignen t d ’une p a r t le caractère 
charism atique du lien  social, d ’a u tre  p a rt, une dialectique 
in te rn e  du sp iritu e l e t du tem porel, un cercle de la voca
tion ind iv iduel et du destin  social. La théorie  du pouvoir 
chez Ibn K haldun, bien plus que se rap p ro ch an t de M ontes
quieu ou de M arx sem ble bien  proche de certa ines thèses 
de F. Tonnies ou de Th. L itt91. La d is tinc ton  célèbre en tre  
«com m unauté» (Gemeinschaft) e t société, la défin ition  du 
social par les rapports  de so lidarité  (Verbundenheiten) et 
spécialem ent la com m unauté et la so lidarité  de sang, la 
fam ille  définie comme «l’expression  généralisée  de la réa
lité com m unautaire»sem ble bien proche de l«esprit de clan», 
l 'e sp rit triba l, le «lien du sang» (silat ar-rahim) qui fondent 
tou te  dy n astie—y com pris celle des K halifes ou des Im âm s—. 
Bien plus, la h ié rarch isation  fondam en ta le  de la  société a r 
chétypique islam ique, la précellence m odèle de la cité m é
taphysique, le principe h ié ra rch ique  qui ordonne l ’ensem ble, 
n 'est pas sans évoquer très ex ac tem en t cette  « in tério risa
tion de la com m unauté» chère à Th. G eiger, ou de la «Füh- 
rerschaft» de Schm alenbach, de la Herrschaft de Spanm 2. 
Ce dern ie r aboutit à une conception h ié ra rch ique , an ti-d é
m ocratique, fo rm ellem ent très proches des concepts socio- 
politiques de l ’Islam . Toutefois, prenons la p récau tio n  de 
souligner le caractère  «formel» de te lles ressem blances: la 
sociologie allem ande, pas plus que tou te  au tre , n ’a échappé 
à la p rofanation  anthropologique de l’O ccident e t le Führer 
q u ’elle a dessiné et pressenti, n ’a m êm e pas été  la ca rica 
tu re  du m onarque—rang  «naturel» in fé rieu r à celui du 
K halife et encore plus de l ’Im âm  — que stigm atise  Ibn  
K haldûn. Si une sociographie occidentale pouvait ê tre  à peu 
près com parée à la Sociographie m usu lm ane c’est b ien  ce l
le—qui a fa it couler, beaucoup d ’encre en O ccident, ta n t son 
m odèle est pour lui, une han tise  e t une nostalg ie—de la sy-
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narchie du M arquis S a in t Yves d ’A lveydre91. L 'on sait d 'a il
leurs que René G uenon f it sp ir itu e llem en t le dé tou r par la 
m éditation de la pensée de Sain t-Y ves av an t de s’o rien ter 
et de se co n v en ir  à l'Is lam . Q uan t à cette  d ia lectique qui 
justem ent voit les cu ltu res  lég itim es décliner en civ ilisa
tions légales—lorsque le «cercle sociopolitique», (le gesch- 
lossen Kreis) q u a  si b ien  souligné Ibn  K haldûn  après le 
roi perse A nusch irvân  (K hosro 1er) ou A I-M as‘û d f \  n ’est 
pas bouclé—elle n 'e s t pas sans évoquer à la fois, la célébré 
distinction de la Kultursoziologie germ an ique  en tre  K ul- 
tur et Zivilisation  due à A lfred  W eber” e t la non moins 
célèbre d ia lectique du  déclin  des civilisations q u ’a illu strée  
l ’oeuvre d 'O .Spengler. M ais encore une fois, ces rapproche
m ents des certa ins concepts de la sociologie allem ande, 
fragm entaires, non reliés p ar une relig ion qui les coor
donne et su rto u t les o rien te, n 'ap p ara issen t dans l'O ccident 
du X X èm e siècle, que com m e des erzatz nostalgiques, et 
souvent pervertis , fa u te  d ’une assise «révélée», de cette 
sodalité islam ique que constitue  le corpus de la sociosophie 
sh î‘ite. La pensée a llem ande en no tre  O ccident, n ’a su q u ’ 
exprim er une nostalgie, un m anque, e t son élan  retom be 
lui aussi au n iveau  des sem piternelles querelles du S acer
doce et de l ’E m pire. L ’on p o u rra it d ire  qu ’elle n ’a fait q u ’en 
trevo ir une jotoww at m u tilée  e t p e rv ertie  parce que lui 
m an q u ait l ’assise de la walâyat et de la nohowvoat, de la 
R évélation  p ro p h étiq u e  e t du lien  qui relie  Paro le  D ivine, 
P rophètes, Im am s et F idèles. Il nous fau t m a in ten a n t re 
p ren d re  et app ro fond ir les conceptions islam iques de cette 
h isto ire qui ne se fonde que su r une m étah isto ire , de cette 
sociologie qui n ’est an thropolog ique que parce qu 'e lle  se 
fonde su r les an tipodes du positivism e géographique—eco
nom ique e t q u a n tita tif—-fondem ents hab itue ls  de notre 
sociologie occidentale et bien souven t—hélas!—de nos «va
leurs» politiques.
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*♦*
«Le m iro ir est certes, le lieu d ’apparition  
des form es qui sont vues dans ce m iroir, 
m ais ces form es y sont elles-m êm es en 
‘suspens’... L 'im agination  active est ce r
tes, le lieu d 'ap p aritio n  des form es im a
ginatives m ais ces form es elles-m êm es 
sont en ‘suspens*, elles ne sont ni dans ce 
lieu, ni dans ce substrat» . S h ihâboddîn  
Y ahyâ Sohraw ardî, Livre de la Théoso- 
phie Orientale.

Les deux cites de H ùrqalyâ, tou t comme la chronique 
des six (ou sep t) g rands prophètes s ’in té rio risen t en Islam, 
au point que les p rophètes—et les Im am s qui les sou tien 
n en t—dev iennen t av an t tou t (si je  puis m ’ex p rim er ainsi, 
ren v e rsan t p ar cette  expression les catégories causales), les 
«Sept prophètes de ton âme». De m êm e que cet in term onde 
(barzakh) constitue le corps sp iritu e l du fidèle, son «para
dis» personnel, comme l'écrit le Shaykh  Moh. K arîm  K han 
K erm ânî (X IX èm e siècle)*'. A u trem en t dit, il n ’y a aucune 
«coupure» épistém ologique—com m e en  O ccident—en tre  les 
trois «sciences sociales» que discerne l'épistémè occidentale: 
l'h isto ire, la sociologie et la psychologie.97 Celles-ci sont ab 
su rdem en t—et les m eilleurs de ceux qui les p ra tiq u e n t le 
saven t bien!— «séparées» parce q u ’elles confondent l’o ri
g inalité  des points de vue m éthodologiques e t la ségréga
tion de leu r visée «objective». Dans les cu ltu res tra d itio n 
nelles et nom m ém ent en Islam , l’un ité  du savoir, e t spé
cialem ent l ’un ité  du savoir anthropologique, v ien t de ce 
que la visée de ce savoir, n ’est pas science objective, m ais 
conscience subjective. Où l ’O ccident place l’analyse— à de 
rares exceptions paracelsiennes près!98 — l’O rien t Islam ique 
place la sim ilitude, le régim e que C orbin ‘ a bien com paré 
à la «progressio harmonica», c ’est-à-d ire  en m usique, le
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chan g em en t de reg iste  «qui fa it en ten d re  plus d ’h a rm o n i
ques à m esure  que l ’on progresse vers l'aigu». J 'av a is  e n 
trev u , à peu  près à la m êm e époque, q u 'u n  « tra je t an th ro p o 
logique» réu n issa it indissolublem ent le psychique avec le 
c u ltu re l—1« objet» de la psychologie e t l«objet» de la sociolo
gie— et je  m e refusais à me dem ander où é ta it «l’aigu», où 
se cap te  le p lus d 'harm oniques an thropologiques. J e  ne 
voudrais pas qu 'en  p laçan t ce p réam bule , l'on  puise croire 
que l'a ig u  où s'op tim alise l ’anthropologie, soit le psycholo
gique; disons sim plem ent que c 'est au  n iv eau —ou à l 'e x 
trém ité— psychologique du « trajet»  que s ’expérim en te  sub 
jec tiv em en t et avec le plus de facilité  m éthodologique la 
po in te m êm e du sens, m ais ce sens tran scen d e  le «trajet» 
tou t en tier, y com pris son ex trém ité  psychique et ind iv i
duelle. A u trem en t dit, e t pour q u 'il n 'y  a it pas de m a len 
tendu, écrivons que l«aigu» de la progressif), le po in t le plus 
chargé de sens est su r le p lan  pneu m atiq u e  b ien  plus que 
psychologique10. Ces p récau tions prises, l ’on peu t aborder 
l'octave harm onique de la «psychologie» qui consciencifie 
—si je  puis m 'ex p rim er a insi—la double in té rio risa tion  de 
l'h isto ire  et de la cité.

Disons que la psychologie islam ique s 'a rticu le  su r une 
fondam entale  e t g igan tesque « fan tastique transcendan tale»  
— pour p a rle r com m e B achelard  après N ovalis — . Là, dé
cidém ent, l« im agination  est la reine des facultés», bien 
plus, le m onde im ag inaire  est la procédure, le m oyen essen
tie l du  pasage du psychique au pneum atique . C 'est à cet 
«im aginaire» co n stitu tif de la psychologie et in s ta u ra tif  de 
l ’ontologie qui fonde la  théosophie e t tou te  l ’axiologie que 
C orbin  a été obligé— ta n t les théories de l'im ag inaire  en 
O cciden t101 ont grevé ce m ot de significations péjoratives et 
on t m in im isé cette  notion en p au v re té  fan tasm agorique— 
d 'u tilise r pou r cette  fonction fondam entale  e t ce dom aine
privilégié, le te rm e d 'imaginai.
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Si nos o rien ta listes avaien t été psychologues, et si nos 
psychologues ava ien t une certa ine  cu ltu re  anthropologique, 
les uns et les au tres  au ra ien t pu se douter de cette  position 
révo lu tionnaire  de la psychologie m usulm ane, en considé
ra n t le rôle insolite qu ’y occupe le rêve1' p a r rap p o rt à la 
psychologie occidentale ju sq u ’à F reu d  et tou t au m oins ju s 
qu 'au  rom antism e. B ien av an t la psychanalyse ou s im ple
m en t bien av an t l ’in té rê t tou t rom an tique  d ’un C arus ou 
d 'un  S chubert pour le rêv e ,q u a tre  siècles après l ’avénem ent 
du P rophète , la collection des onirocritiques m usulm ans 
cités dans l'encyclopédie de H asan b. H usayn a l-K hallâh , 
s ’élève au nom bre im m ense de plus de sept m ille , su r les
quels Louis M assignon fu t le p rem ier au te u r  français à 
lever un peu le voile de l ’ignorance et de l ’oubli, p ren an t par 
là la su ite—bien oubliée elle aussi!—de G érard  de C rém one 
qui trad u is it en la tin  le tra ité  d ’A l-K indî (V U Ièm e siècle 
post J.C .) «‘Illat an-nawm wa-r-ru'ya» («De sommo et vi- 
sione»)m. Certes, il ne s'ag it, b ien souvent, que de vulgaires 
clefs des songes, m ais qui s ’appu ien t et se ju s tif ien t p ar de 
nom breux passages du Coran (X X X IV . 42; XLII.50.5 XII.44; 
X X II.5...etc) que fo rtifien t les hadîth cités p a r Toufy Fahd 
—d’après D înaw arî—et que v iendra  é tay e r l ’au to rité  du 
V lèm e Im âm  lui-m êm e, J a ‘fa r  as-Sâdiq (un tra i té  d ’oniro- 
critique lui est m êm e a ttrib u é , Taqsîm  a r - ru ’y a )104. Enfin, 
no tre  «positiviste» Ibn K haldûn  lu i-m êm e n ’hésite  pas à con
sacrer un parag raphe de son épistém ologie au  Ta'bîr ar-riï- 
yâ, à la «clef des songes» qui «fait p a rtie  des sciences de la 
Loi religieuse»105. Certes, l ’on voit déjà quelle  com paraison 
fructueuse p o u rra it s’é tab lir  en tre  les quelques dix  siècles 
d ’onirocritique m usulm ane et nos récen tes théories ro m an 
tiques du rêve, de N erval, de Von S chubert ou d 'H ervey  de 
S ain t D enis106. Mais c’est su rto u t p a r delà F reu d  au  X X èm e 
siècle, dans la théorie de C. G. Ju n g —si suspecté p a r l ’Occi
den t—que de nom breux points com m uns p o u rra ien t ê tre
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é tab lis  avec l'on irocritique  m usulm ane, l'u n e  et 1 au tre  
m o n tra n t que le rêve a une im portance v ita le  dans l ’o rien
ta tio n  psychique du rêveur. Si, chez Jung , l ’im age onirique 
n 'e s t p eu t-ê tre  pas encore une d iv ination , du m oins est-elle 
un dessein, sinon un destin107. La valo risa tion  des systèm es 
d ’im ages ne s 'a rrê te  pas, en Islam , à l ’on irocritique: elle
englobe tou t le m onde im m ense des «visions», com m e l ’a t
testent. tous les «récits visionnaires» dont les p lus grands 
philosophes appo rten t le tém oignage constan t, d ’A vicenne 
à S ohraw ard i, de Ibn  ‘A rabî à H aydar Â m olî10'*. Nous n ’a 
vons pas la place, ici, de nous a r rê te r  à cet aspect fonda
m en ta l de la sp iritu a lité  m usu lm ane  qui touche plus à la 
parapsychologie q u ’à la psychologie—plus te rre  à te rre !— 
prop rem en t dite.

Il y a une concordance p lus im p o rtan te  encore en tre  
la psychologie du vieil Islam , et les théories les p lus récen 
tes que découvre l ’O ccident à p a r tir  du X X èm e siècle: c ’est, 
la valo risa tion  ex trao rd in a ire  com m e facu lté  cen tra le  de 
l'âm e—et pour l ’Islam  de facu lté  fondam entale  de tou te  la 
sp iritu a lité  p ro p h é tiq u e—d e  l ’Im ag ination  créatrice  qui est 
v ra im en t dans la psychosophie islam ique «la reine des fa 
cultés». P u isque j ’avais annoncé plus h au t que je  ne né
gligerai pas de fa ire  appel à mes souvenirs personnels pour 
tém oigner de l ’in té rê t ex trao rd in a ire  que peu t susciter 
l ’oeuvre de m on am i Corbin, tou te  vouée en apparence à ces 
lo in ta ines trad itio n s  de l ’Islam  sp irituel, qu ’il m e soit p e r
mis de p réc iser e t d ’évoquer cette  expérience de l ’ac tualité  
in te llec tu e lle  la p lus aigüe que peu t susciter la rencon tre  
avec l ’oeuvre d ’H enry  Corbin. Il y a quelque dizaine d ’a n 
nées, alors qui je  venais p récisém ent de consacrer p lusieurs 
années d ’études à dégager pén ib lem en t ce qui—à travers  
rom antism e, su rréalism e, psychanalyse, psychologie des 
profondeurs et ethnologism e—m a rq u a it pour m a génération  
le «grand tournan t»  de la psychologie e t de l ’anthropologie
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m odernes, cette révolu tion  dont F reud , q u ’on le veu ille  — 
com m e Ju n g —ou non—comme P iag e t—constitue  le pivot, 
j ’en étais a rriv é  à m o n tre r que le b ilan  de l'an thropolog ie  
m oderne consistait en une revalorisation , sans p récéden t 
en O ccident, de l ’im age e t des procédés e t s tru c tu re s  de 
l'Im ag inaire . C ’est alors que je lus p a r hasard , e t tou te  
oeuvre im prim ée, le liv re  qu 'H enry  C orbin, deux  années 
plus tôt, consacrait à 1’ Imagination créatrice dans le sou
fism e d'Ibn Arabîm. Ce fu t une révéla tion  de co n sta te r que 
les découvertes tim ides de la psychologie con tem poraine 
occidentale é ta ien t m ag is tra lem en t et audacieusem en t é tab 
lies dès le X H Ièm e siècle au  m oins—plus ta rd  je  connaîtra i 
l'oeuvre du penseur du X llèm e  siècle, Shihâboddîn  Y ahyâ 
S ohraw ard î109 grâce aux  trav au x  m ajeu rs  que C orbin lu i a 
consacrés—p ar le g rand  philosophe andalou. C ’est que tous 
ces philosophes dont la lignée ne s ’in te rro m p ra  pas au  cours 
des siècles—en passan t p a r le g rand  philosophe du  X V II- 
èm e siècle M ollâ Sadrâ, pour ab o u tir à l ’école Shaykhie 
contem poraine de nos F reud  et de nos Ju n g —fonden t le 
fonctionnem ent spécifique de la psyché hum aine, non pas 
su r la raison et les ressorts logiques du ju g em en t ou bien 
su r les perceptions—com m e tou te  la philosophie psycholo
gique de l'O ccident s'y  est efforcée depuis la scolastique 
péripa té tic ienne—m ais su r «la connaissance p a r le coeur»110 
(ma'rifat qalbiya), la  vision in té rieu re  (basîrat al-bâtin) 
qui est à la vision percep tive  et ses longues chaînes de d é te r
m inism es et de raisons, ce que le sens (bâtin)—ou la v e r ti
calité de la  durée (zamân âfâqî)—est p a r rap p o rt à la  le ttre  
(zâhir)m. Se défin it ainsi, b ien plus q u ’une «faculté de 
l ’âme» comme au ra it d it no tre  psychologie d u  X V IIèm e 
siècle p a rla n t de l ’im agination , bien plus q u ’un  m onde de 
fan tasm es—l'im ag inaire—dévalué p ar rap p o rt à un  réel 
perceptif, ce mundus imaginalis, ce mundus archetypus — 
‘âlam al-mithâl—auquel C orbin réserve le nom «d’Im aginal»
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ou encore «d’im ag in a tif» 112. B ien plus, et un peu à la m a
n iè re  du sub jectiv ism e de nos psychologues analy tiques m o
dernes, la perception , la sensation, dépenden t en quelque 
sorte  de cette  souveraineté  im aginative: «même dans le cas 
de la percep tion  norm ale de l ’objet, écrit Corbin, de l ’objet 
sensib le  ex té rieu r, on ne peu t d ire que l'âm e a it la vision 
d 'u n e  form e qui sera it dans la m atiè re  ex térieu re» ; les fo r
mes ex té rieu res  sont, d irions-nous les causes occasionnelles 
de l ’ap p aritio n  d 'une form e archétyp ique  qui «symbolise 
avec elles» (m om âthalat, tam aththol) . Nous nous trouvons 
en ce po in t de ren v ersem en t des perspectives psychologi
ques chères à l'O ccident, en une situa tion  analogue à celle 
que nous signalions à propos de la  notion  d ’histo ire en Is
lam : c’est un O rdre  in té r ie u r—subjectif, pourra it-on  dire, 
si ce m ot n ’é ta it pas à son to u r dévalué en O ccident—qui 
légitim e e t donne sens à l ’accident ex térieu r. Le «psycholo
gique» se trouve alors exhaussé au  ran g  d ’expérience directe 
—v éritab le  «intuition» et qui, é ta n t «vision», n ’est plus en 
vironnée des m ystè res  où l ’a plongé pour nous le bergsonism e 
—du consensus g én éra l de l ’ex isten tia tion  de l'ac te  créateur. 
Le Mundus imaginalis e t la psyché qui s ’y applique, dev ien
n en t l ’ex p érim en ta tio n  m êm e de la «mise en être» créatrice. 
A u trem en t dit, la percep tion  du m onde, les objectivations 
de la conscience, ne p re n n e n t un  sens q u ’à trav e rs  l ’en 
chaînem ent «subjectif» de l ’im ag inai, m ais ce dern ie r à son 
to u r—v é rita b le  «m édiateur» (barzakh), v é ritab le  m oyen 
term e en tre  la créa tion  m até rie lle  et l ’Acte C réa teu r—ne 
se com prend fonctionnellem en t que si on le réfère  à la 
C réativ ité  P rim o rd ia le112, la création  n ’é ta n t qu 'une théo- 
phanie ( tajallî) c’est-à-d ire  une im agination  divine c réa t
rice. Com m e m ain tes et m ain tes fois dans la pensée islam i
que, et spécia lem ent dans le soufism e, nous nous trouvons 
devan t un «cercle», une am phibolie qui n ’est pas une stérile  
tau to logie ou une louche am bigu ité  m ais est constitu tive



d 'une  dém arche ontologique: à la racine de la création  du 
m onde comme récip roquem ent à la racine du m ouvem ent 
qui, de la créa tu re  sensible reconduit (ta 'w îl) au  sens, il y 
a ce M undus Imaginalis, ce Malakût, p a r lequel se corpori- 
fie le «Respir C réateur», et p a r  lequel se sp ir itu a lisen t11* 
c 'est-à-d ire  p ren n en t un  sens—les corps. Si le m onde créé 
est «l'om bre de Dieu», réciproquem ent D ieu est ce qui porte 
cette  om bre, et l'u n  comme l 'a u tre  sont des départem en ts  
de la Lum ière. L 'Im ag ination  gnostique, q u ’est la  trad u c 
tion psychique de cette Lum ière, est celle p a r qui D ieu 
crée le m onde, m ais aussi, elle est celle qui dans le «coeur»— 
organe de l’Im ag ination—du croyant, crée égalem ent Dieu: 
le «Dieu qui est dans la croyance est celui dont le coeur con
tien t la form e, celui qui se m on tre  à ce coeur de sorte que 
celui-ci le reconnaisse. A insi, l ’oeil ne voit que le D ieu de 
la croyance.»

A rrêtons-nous quelques peu su r la notion  de «cercle» 
e t su r la m éthode récu rren tie lle  qu ’elle autorise. C ’est su r
tou t R ûzbehân B aqlî S h îrâz î115, (X lIIèm e siècle post J.C.) 
et en général les «Fidèles d ’Amour» qui on t b ien  é tab li l ’es
sence et la portée m éthodologique d ’une te lle  notion. 
L ’iltibâs (am phibolie, ce rc le )110 est cette  s itu a tio n  noétique 
par laquelle, une connaissance ne peu t s’é tab lir  que par la 
réciprocité, l ’homologie, la c ircu lation  c ircu la ire  en tre  deux 
objets com parés, ou m ieux, à la lim ite  en tre  le su je t e t l ’ob
je t de la connaisance. Les «reprises» de la progressio har
monica, chère à Corbin, en donnen t une im age, m ais le fon
dem ent d ’une te lle  m éthodologie s ’enracine  dans la théo- 
sophie de l ’Islam  tout en tier, pour laquelle , le D ieu absolu
ment transcendan t «postule»117—p ar sa nostalgie d ’am our— 
le création toute rela tive, m ais où, réc ip roquem en t la c réa
tu re —et nom m ém ent la «réalité hum aine» (bandagî)— re 
flète, renvoie, reconduit à l ’acte C réateur: «le secret de la 
d iv in ité  (lâhût) est dans l ’hum an ité»118. La «vérité» — ou
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m ieux  l ’expérience de la réa lité— naît du tra je t  double, de 
l 'a lle r  et re to u r en quelque sorte: dans ce cas p rim ord ia l 
d'iltibâs, la «réalité» expérim en tée  au fond herm éneu tique  
le p lus profond de l ’Acte C réa teu r et de la reconduction  du 
co n tem p la teu r, c’est l'A m our. Le cercle «am phibolique» 
qui conduit puis reconduit, vice versa , du C réa teu r à la 
c réa tu re  «met à jour»119 - «désennuage», si l ’on peu t dire, en 
re p re n a n t les term es chers à R ûzbehân—ce q u ’ils ont «en 
com m un»"0: l'A m our. Il ne s’ag it donc nu llem en t d ’une ta u 
tologie ou, com m e dit avec m épris l'O ccident, d 'u n  «cercle 
vicieux», m ais d ’une v é ritab le  m éthode in tu itive  où l 'e x 
périence de la réa lité  na ît de la réciprocité  du parcours 
m ental. C 'est à p ro p rem en t p a rle r  une m éthode spéculative 
(spéculum  =  m iro ir, jeu x  de rép ro c ité )121 où la réciprocité 
fonde une réa lité  nouvelle que ne con tenaien t en elles-m ê
mes aucune des deux ex trém ités  du tra je t  réflexif. E t c’est 
cette  «spéculation», cette  facu lté  spéculative qui constitue 
la réa lité  ém inen te  du  M alakût et de sa partic ipa tion  ind i
viduelle  — k a th en o ten is te  com m e l ’écrit C orbin — qu ’est 
l'im ag ination  créatrice , le ‘âlâm al-mithàl. Mais égalem ent, 
grâce à l ’expérience — longuem ent com m entée par R ûzbe
h â n 2" — des F idèles d ’A m our, l ’am our é ta n t le m odèle ex 
p érim en ta l où s’éprouve e t se prouve le tra je t  am phibolique 
co n stitu tif de la  terra cognita du M alakût (cette  « terre im a- 
ginale, fa ite  du  su rp lu s de l ’arg ile adam ique» selon Ibn 
‘A rab î123 e t s’éc la ire  la localisation  fonctionnelle  dans le 
«coeur» de ce tte  facu lté  d ’in tu itio n  im aginative, de cette 
facu lté  rée llem en t «poétique» pu isq u ’elle confond dans 
l ’acte d ’am our ou dans la vision im aginative, l ’acte c réa teu r 
e t la  «rém iniscence» (anamnésis) c réa tu re lle .

Si Ibn  ‘A rab î124 ou S ohraw ard î se sont faits les incom 
parab les exp lo ra teu rs  et ex p érim en ta teu rs  de cette réa lité  
insigne de l ’im ag inai, si R ûzbehân  en é tab lit expérim en
ta lem e n t le fondem ent m éthodologique, c’est q u a tre  siècles
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plus tard , M ollâ S adrâ  Shîrâzî (X V IIèm e siècle post J.C .) 
qui s ’en est fa it l ’incom parab le  théoric ien1"5. C ’est à lui que 
l ’on doit de p réciser q u i l  s ’agit bien, dans l ’acte d ’im aginer, 
d ’existence m en ta le  e t non d ’illusion, de fan tasm es de la 
pensée. P ou r ce contem porain  de D escartes, il y a là une 
sorte de cogito — et, com m e chez D escartes, une volonté par 
ce cogito de so rtir  du doute, de re fu ser l ’agnosticism e, de 
répud ier «tout divorce en tre  la pensée et l ’être». Mais tandis 
que chez D escartes, le vide du cogito nécessitera un  détour 
logique périlleux  — fa isan t appel à la p reuve théologique 
par l ’idée de «perfection» fondatrice  de l ’ê tre  — pour sortir 
du solipsisme, chez M ollâ Sadrâ, c ’est la créa tiv ité  im agina- 
trice qui du m êm e coup prouve à l ’âm e son existence, 
(wojûd dhihnî) et du m êm e coup assim ile l'âm e à l ’image 
active, créatrice de Dieu. Dès lors, p lus besoin de «preuve 
ontologique» et plus de péril du solipsism e: l ’âm e hum aine 
n ’est ni la tab le rase des em piristes, ni le cogito vide — et 
très averro ïste  — du cartésianism e: elle est essen tie llem ent 
m eublée p ar les archétypes réels — une «table gravée» — 
elle est une réa lité  im aginale, elle ém arge au  Malakût. 
Certes, elle y ém arge im parfa item en t, elle doit fa ire  effort 
pour récupérer cette  vision im aginale ta n t elle est faib le de 
p ar sa descente, son «ennuagem ent» dans le m onde p rag 
m atique et sensible. Mais qui ne voit que ce théoric ien  du 
X V IIèm e siècle, an ticipe su r nos Ju n g  et nos F reud , ou sur 
nos m odernes phénom énologues, a ffirm an t que le m en ta l 
n ’est jam ais vide, que la pensée est tou jours «pensée de 
quelque chose», et su rto u t que ce «quelque chose» est, au 
p rem ier chef, l ’existence m en ta le  des g rands a rchétypes qui 
m odèlent la connaissance et le com portem ent hum ains tout 
en tiers?1"5 Comme le souligne H enry  Corbin, l ’idée de 
l ’existence m en ta le  est «solidaire de l ’idée d ’une m an ifes ta 
tion de l ’ê tre  à l ’é ta t in te rm éd ia ire  q u ’est l ’é ta t im aginai 
(zohûr mithâlî).»  La philosophie ex is ten tia trice  de S adrâ
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échappe aux difficultés du dualism e occidental et en p a r ti
cu lier du dualism e cartésien . L ’acte d ’ex iste r découle et 
suit, en quelque sorte, la possibilité  d 'ex ister: «impossible 
de d ire que l'oiseau, cependan t to u t im ag ina i127, Sim orgh 
p rend  son vol sans p résupposer l ’existence de ce qui fait 
l 'ob je t de ce jugem ent» , Mais, ne nous laissons pas en tra în e r 
plus av an t dans les considérations philosophiques q u ’im 
plique la réa lité  p lén ière  du m onde im aginai, e t p a r consé
quen t la v a leu r gnostique de l'im ag ination  créa trice .12". 
Tenons-nous en aux  im plications, plus m odestes, que cette 
a ffirm ation  com porte pour la  psychologie islam ique. D eux 
conséquences en découlent: la p rem ière  est la place ém in 
en te  accordée à «l’in tu itio n  du coeur» comme facu lté  d ’ac
céder aux  im ages e t de les c réer tou t en se c réan t elle- 
m êm e; la seconde consiste en l ’in té rio risa tion  gnostique de 
la psyché to u t en tière .

Nous ne pouvons pas nous étendre, dans les lim ites 
d’un sim ple artic le , su r cette  doctrine — cu lm inan te  dans le 
soufism e d ’Ib n  ‘A rabî com m e dans le pèlerinage sp iritue l 
des F idèles d ’A m our et de R ûzbehân  Shîrâzî — de la toute 
connaissance «par le coeur» (qalb)129. C ette connaissance 
in tu itiv e  — q u ’ont v a in em en t chercher à fonder les plus 
profonds philosophes de l ’O ccident un  Pascal, un Spinoza, 
un B ergson — qui est la p lus hau te  des connaissances, celle 
des m ystiques e t des F idèles d ’A m our, ne peu t se com pren
dre que lorsque l ’on a postu lé ce m onde in term éd ia ire , ce 
lieu  du m iro ir où s ’expérim en te  la réa lité  im ag inale120. Le 
coeur, c’est l ’expérience de la dualitude, de l ’am phibolie, 
dans la  dém arche de l ’A m our com m e dans la dém arche de 
l ’im ag ination  créatrice . E t l ’on ne p eu t pas ne pas songer à 
P ascal d éc la ran t que c’est p a r  le coeur que l ’on connait cer
ta ines p roprié tés ax iom atiques de la géom étrie121. Q uant au 
second po in t concernan t l ’in té rio risa tion  des «facultés» psy
chiques, transm uées p a r là en facu ltés noétiques ou gnosti-
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ques, il découle de ce qui précède: l ’existence dans l ’âm e et 
p a r l’acte de connaître  une réa lité  qui est le bien, la n a tu re  
propre de l ’âm e, écarte  le psychologue pneum atologue m u 
sulm an de ces deux  ten ta tions du désespoir qui sont, l'une 
la réduction  du psychism e aux  m odalités de la perception  et 
finalem ent à l ’objet physique, l 'a u tre  la réduction  du psy
chisme à cette au tre  sorte d ’ob jectiv ité  qu ’est le ra isonne
m ent sy llogistique ou m athém atique . Dès lors que le psy
chism e a un «terrain» propre — cette  parce lle  délaissée de 
la T erre  qui m odela Adam! — il se passe, toutes proportions 
gardées, ce qui s’est passé pour no tre  m oderne psychologie 
analy tique: comme pour cette  dern iere , m ais avec une am 
pleur inégalée, la pneum atologie m usu lm ane récusé le pro
cessus de réductions à des dé term in istes qui sera ien t ex té 
rieu rs au p lan  de l ’âme.

C ’est alors que la psychologie to u t en tiè re  — et m êm e 
la psychophysiologie — se résorbe to ta lem en t en une in té 
riorisation h iérarch isée des facultés et des organes psycho
pneum atiques112. T out le psychism e é ta n t «orienté» — par 
un véritab le  pôle — vers la connaissance des vérités m êm es 
de l ’être. Dans une ex trao rd in a ire  synthèse, 1 on re trouve 
in tégrés l ’in tério risa tion  de l ’h isto ire p rophétique  et l ’in té ri- 

' orisation au  sein de l’im aginai de tou tes les au tres  «fa
cultés» de l ’âme. Telle est l ’audacieus théorie  — esquissée 
p a r les Fosûs d ’Ibn  ‘A rabî — des «Sept p rophètes de ton 
être», d ’A lâoddaw leh S em nân ï133 (X lV èm é siècle post J.C .). 
B ien en tendu, une te lle  doctrine n ’est pas sans évoquer les 
chakras de la pneum ato-physiologie h indoue131: dans l ’un  et 
l ’au tre  cas, le corps m até rie l e t ses carac téris tiques psycho
som atiques seron t «subtilisés», m ais la théorie  islam ique de 
la réa lité  im aginale facilite  la bonne com préhension de ce 
«corps» et de ces «organes» subtils. Le p rem ier de ces sys
tèm es psychopneum atiques est l ’organe corporel su b til (la- 
tîfa qâlabîya)135 le m oule (qâlab), la form e en creux  e t de-
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m eu ran te  du corps. C ’est ce que S em nân î nom m e «l’A dam  de 
ton être». V ient ensuite, l ’organe correspondan t à l ’âm e p ro 
p rem en t d ite  (latîfa nafsîya), le lieu  des passions, des désirs, 
des pulsions, d irions-nous en no tre  langage m oderne. Donc 
le lieu  su b til des épreuves typifiées p a r le p rophète  Noé. Le 
tro isièm e organe sub til est ju s tem en t celui dont l 'e x p é ri
m en ta tio n  p e rm e t de com prendre  tous les autres: le coeur 
(latîfa qalbîya), lieu de la généra tion  sp irituelle , où se 
constru it e t s ’éprouve le moi personnel, il est typ ifié  p a r le 
père des croyants, A braham . Le q uatrièm e organe est celui 
du «seuil de la surconscience», latîfa sîrrîyal:!C, sîrr sign i
fian t le «secret». C ’est l ’organe de l ’en tre tien  secret de 
Moïse su r la  m on tagne sacrée. Le cinquièm e, l ’E sprit (rûh; 
latîfa rûhîya), est l ’organe souverain , «investi en propre de 
la vice-régence divine» écrit Corbin. C’est bien sûr, le roi 
D avid qui le typ ifie . Le six ièm e organe, celui qui confère 
l ’é ta t de nabî, de p rophète  inspiré, qui annonce à tous les 
au tres  les sens sub tils  du Nom, qui est bien le V erbe A nnon
c ia teu r n ’est a u tre  que Jésus an n o n çan t137 le septièm e or
gane: «le cen tre  d iv in  de ton être», le sceau de la vérité  et 
de la  réa lité  é te rn e lle  de ta  personne: M oham m ad. A rrê 
tons-nous dans cette  vertig ineuse  in té rio risa tion  de tout 
l«appareil»  psychique h u m ain  qui se tran sm u te  en «échel
le de Jacob», en  sta tions de l ’âm e le long du parcours tra n s 
cen d an t (le m ilrâj du P rophète) m ais rem arquons avec H. 
C orbin138 que ce tte  in té rio risa tio n  e t cette  tran sm u ta tio n  de 
la  psychologie en pneum ato logie n ’est rendue possible que 
p a r la tro isièm e latîfa: celle de la généra tion  spirituelle. 
«l’A braham  de ton âme», c’est-à-d ire  le coeur où se déploie 
ce tte  te rre  prom ise de la m e —te rre  céleste e t corps de ré 
su rrec tio n —q u ’est le Mundus Imaginalis, où s’effectue am- 
ph ibo liquem en t la seconde création: celle du soi et de ses 
oeuvres.

L a théorie  de l ’im ag in a i C réa teu r ap p a ra ît donc bien
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comme l ’apport irrem plaçab le  de la pneum atologie is lam i
que à ce départem en t m a jeu r de la Science de l'H om m e q u '
est la psychologie.

* * *
«Gloire à Celui qui m an ifesta  son h u 
m anité,
Com m e m ystère  de gloire de sa d iv in ité  
radieuse,
E t qui ensuite se m on tra  à découvert 
dans sa créatu re ,
Sous la form e de quelqu 'un  qui m ange 
et qui boit».
H osayn ibn  M ansûr a l-H allâ j, Dîwân.

Si l ’on je tte  un coup d ’oeil d ’ensem ble sans nous en 
ten ir aux fragm entations analy tiques de no tre  épistém olo
gie occidentale su r cette anthropologie islam ique, une t r i 
ple s tru c tu re  essentielle s’en dégage. D ’abord, c’est d ’un 
dén ivellem ent que résu lte  toute réa lité  anthropologique, et 
peu t-ê tre  toute réa lité  tou t court, ensu ite  ce dén ivellem en t 
constitue une h iérarch ie  au  m oins duelle  ay an t pôles et- 
orients; enfin  la so lidarité  ju stifica tive  joue en tre  les n i
veaux de cette  h iérarch ie  qui constitue b ien  un «cercle» 
ferm é—le geschossene Kreis de l'an thropologie a llem ande— 
où l'in fé rieu r justifie , «m anifeste» le supérieu r, m ais où le 
supérieu r constitue l'in férieu r. Revenons encore su r ces 
trois concepts s tru c tu rau x  fondam en taux  de l ’an th ropo lo 
gie—et p eu t-ê tre  de l ’ontologie—m usulm ane. Nous avons 
plus h au t suffisam m ent insisté su r la notion d ’am phibolie. 
Il n ’est pas besoin de longuem ent com m enter le te rm e de 
h ié ra rch ie1 iS, dont subsiste encore dans la conscience occi
den ta le  — et m algré l ’ido lâtrie  des «moyennes» s ta tis tiques 
et des «majorités» — quelques bribes de sens plus ou m oins 
profané. A rrêtons-nous p lu tô t su r la notion de dénivelle-
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m ent. D en ivellem en t ne signifie n u llem en t dualism e, 
dïaïresis, com m e cela est couran t dans la pensée de l'O cci
den t, m ais bien p lu tô t, dualitude,  c 'est-à-d ire  inséparab ilité  
— «compassion» — uc des deux ou p lusieurs é lém ents d is ta n 
cés p a r  un ran g  h iérarch ique. L 'effusion de l'ê tre , le «soupir 
de com patissance divine» (Najas a l-Rahm ân)  lie la T ran s
cendance absolue au  fru it de la com passion. En O ccident, 
il y a tou jours une ru p tu re , une déch iru re  d ram atiq u e  qui 
crée la d u a lité111 et les dualism es: l ’ê tre  s'oppose au néan t — 
d ’où il tire  quelquefois la création  — et la puissance sy m étri
que du n é a n t m enace sans cesse l ’être , le ronge comme un 
rem ords. R ien  de tou t cela dans la dua litude  islam ique; pas 
de ru p tu re  e n tre  la création  et le C réa teu r Absolu et T ran s
cendant: l ’un  e t l ’a u tre  sont dans l ’être , l ’un  n ’est ê tre  que 
p ar l ’au tre : tou tes choses sont p artic ipan tes  à « l'E tre Divin, 
l ’E tre  D ivin  dont est créée tou te  chose» (al-haqq al-makh- 
luq bihi koll shay9)m, c’est ce q u ’exprim e m agnifiquem ent 
le hadîth  célèbre, si souvent com m enté: « J’étais un  trésor 
caché, j ’ai aim é à ê tre  connu. C ’est pourquoi j ’ai créé les 
c réa tu res  a fin  de m e connaitre  en elle». L ’on voit dès lors 
com m ent découle n a tu re llem en t de cette  dualitude, la h ié
ra rch ie  e t la récip rocité  des horizons, «cercle ferm é». L ’être  
et le n éan t ne sont pas dans un rap p o rt de synthèse h ié ra r
chique — de synarch ie  — m ais dans une sym étrie  d ’opposi
tion d iam étra le  p lus ou m oins «dialectique»; la h iérarch ie  
im plique un  degré dans l ’E tre  d ’où est exclu  ce qui exclu t 
l ’E tre , c’est-à-d ire  le degré zéro. L ’on voit dès lors com m ent 
la récip roc ité  est possible en tre  les degrés les plus ex trêm es 
de la  h ié ra rch ie  p u isq u ’ils p a rtic ip en t les uns et les au tres à 
l ’E tre  dans sa créa tiv ité , à l ’E tre  à l ’im pératif. Que l'on 
p ren n e  les séries de concepts dans ce que nous appelons 
l ’h isto ire , la sociologie ou la psychologie, c 'est tou jours à 
ces s tru c tu re s  de dualitude, h ié ra rch iq u e  et récu rren te  que 
nous avons à faire. Le tem ps de l ’histo ire, p a r exem ple, se
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hiérarch ise de p lusieurs m anières: p a r la du a litu d e  de la 
durée, le tem ps horizon tal (zamân âfâqî) est su rp lom bé 
par le tem ps vertica l (zamân anfosî), l ’un  é ta n t— co n tra ire 
m ent à no tre  bergsonism e occidental qu i sépare le n é a n t du 
tem ps de l ’ê tre  de la durée — le signe, le sym bole de l ’au tré ; 
p a r  la h ié ra rch ie  ascendante — d ’A dam  ju sq u ’au  Sceau 
de la P rophétie  — des sep t grands P rophètes; en fin  p ar 
le re to u rn em en t fondam en ta l — m arq u é  ju s te m e n t p a r 
le scellem ent de la p rophétie  — du  cycle de la  p rophétie  
(dâ’irat al-nobowwat) ou encore le «tem ps de la p rophétie  
(zamân al-nobowwat) ou le cycle du  ta’wîl, en  cycle de la 
com préhension de cette  prophétie , le tem ps de la walâyat. 
C ’est dans cette  dern iè re  perspective d ’une  in té rio risa tio n  
de l ’h isto ire  que se dégage la  récu rrence , le «cercle» — 
c’est-à-d ire une d ia lectique in tég rée  — où c’est la  walâyat 
qui, quoique conséquente, ju stifie  la nobowwatli3, m ais où 
c’est la  nobowwat qui fonde m até rie llem en t, sc rip tu ra ire - 
m ent, la ivalâyat, l ’Im âm at m oham m adien  é tan t, dans les 
personnes qui exem plifien t su r te rre  le p lérôm e des douze, 
l ’achèvem ent des religions p rophétiques qu ’il recondu it à 
leu r in tério rité . La walâyat s’orig ine à rebours du  tem ps 
de l ’h isto ire puisque son p rincipe  est la  P arousie  du X llèm e 
Im am  — présen tém en t caché — sceau de la  w alâyat, Sceau 
fu tu rib le , le Mahdî, tand is que la  p rophétie  est scellée dans 
le passé. L ’histo ire, fû t-elle  l ’h isto ire  sa in te  des prophètes, 
se double de l ’an ti-h is to ire  récu rren te  des Awsiyâ, des 
héritie rs  sp irituels, ceux qui s’o rig inen t à l ’horizon fina l, 
u ltim e, eschatologique du sens de la  prophétie . C’est ce que 
th ém atisen t les deux cités polaires, celles des futuribles  et 
celle des impossibles, celle du passé des actes de l ’hom m e 
et celle des archétypes, qui «orientent» le fu tu r, le possible. 
Jâb a rsâ  et Jâb a lq â  sont les lim ites de ce tte  h iérohisto ire , 
elles en sont les pôles h ié ra rch iques pu isque le possible a
précellence de vie su r l’im possible,C ’est de la confluence —
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no tion  chère à b ien  des titre s  de liv res de l ’Islam  — de ces 
deux  perspectives tem porelles inverses que n a ît la présen- 
tifica tio n  de la  le ttre  prophétique.

L a société à son to u r s ’in tég re  dans cette  s tru c tu re  
b ipo la ire  e t sy n thé tique  — cette  s tru c tu re  duelle  m ais non 
d u a lis te  — : il n ’est que de rapp rocher les exem ples chers à 
Ibn  K h a ld û n  em prun tés à A l-M as‘ûdî e t au  roi K hosrô le r lu, 
a insi que le systèm e «sociologique» du Risâla-ye Sinâ‘îya14r‘ 
de M îr F enderesk î où l ’on voit ém erger la so lidarité  c ircu
la ire  de la jotowwat. L a société archétype est polarisée 
parce que h ié ra rch ique , m ais elle est aussi «circulaire» 
récu rren te  parce que, — du  p rophète  au  forgeron — un 
«pacte synarchique» (la  jotowwat) re lie  so lida irem ent tous 
ses m em bres.

Q uant à la  psychologie pneum atique  de l ’Islam , elle 
nous révèle  le m odèle p a rfa it de cette  s tru c tu re ; elle repose 
tou t en tiè re  su r l ’ex trao rd in a ire  valorisation  de la notion 
de sym bole — c’est-à-d ire  se fonde su r la fonction im aginale 
su r la réa lité  du  M undus Imaginalis, comme lieu  des exis- 
ten tia tio n s  c réa trices — dans laquelle  c’est du dén ivelle
m en t e n tre  le sens e t son expression sym bolique que n a ît à 
la  fois la h ié ra rch ie  absolue en tre  le m onde d ’en bas de l ’âme, 
où perceptions, sensations, ra isonnem ents et jugem ents ne 
s’o rd o n n en t que p a r rap p o rt au  m onde d ’en h au t q u ’est le 
M alakût, le rése rv o ir des m odèles im aginaires qui constitue 
la  n a tu re  v é ritab lem en t hum aine, celles de l ’Hom m e P a r
fa it c ’est-à -d ire  de l ’A nthropos céleste où to u t est ordonné 
selon l ’O rdre  A rchétype; e t à la  fois la  h ié ra rch ie  en tre  
l ’ap parence  exo térique  du zâhir e t le sens profond du  caché, 
du  bâtin. M ais am phibolie  égalem ent puisque la vocation 
de l ’âm e est de «rem onter» sans cesse dans le ta’wîl, du sym 
bo lisan t au  sym bolisé, de re fa ire  en sens inverse l ’acte 
c réa teu r qui a condescendu à se m an ifester, de reconduire
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du m anifesté  a ce qui se m anifeste, du «témoin» au «tém oi
gnage»; le ‘aZam al-mithâl — qui est barzakh, in te rm éd ia ire  
— é tan t ce lieu  psychique et pneum atique où s ’opèren t la 
récurrence et la conversion, ce lieu  où «se sp iritu a lisen t les 
corps» et où se corporifien t les notions, les im pulsions 
significatrices. Ce lieu  — q u 'av a it pâ lem en t p ressen ti K an t 
—où les concepts, où m em e les idées p ren n en t «figure»,devi
en n en t sensibles, sinon aux sens, du m oins au coeur, m ais 
où réciproquem ent les évènem ents du tem ps, les accidents 
de l ’espace, les perceptions et les sensations, se chargen t du 
sens. En un mot, ce lieu  des réa lités «spéculatives» — en 
«miroir» — que fonde le m ouvem ent ré c u rre n t de l’am phi- 
bolie.

Ceci rev ien t à dire, dans les tro is d ép artem en ts  de 
l’anthropologie islam ique que nous venons de parcourir, et 
si l ’on s’en tien t à leu r s tru c tu re  essentielle: dén ivellem ent, 
h iérarchie, ordre circulaire, que l ’anthropologie — et l ’An- 
thopos — ne peu t se convoir, ne peu t se sauver des a lién a
tions dans l ’objectiv ité et des réductions à l ’in frahum ain , 
que si elle se fonde su r l ’essence m êm e de to u t dén ivelle
m ent, de toute h iérarch ie , de to u t «retour» tauto logique, 
à savoir la confession inconditionelle — la shahâdat — d ’un 
P rincipe  absolu — «absout» de tou te  re la tiv ité , com m e dit 
Corbin — rad icalem ent é tra n g e r (sans «association» pos
sible) rad icalem ent suprêm e (c’est-a-d ire  lim ite  d iv ine) et 
dont l ’accès n ’a de répondan t que la  com patissance117 c’est-à- 
d ire que la prophétie, dont l ’E tre  ne se p artag e  avec la créa
tion que parce q u ’il est effusion d ’A m our. L ’a ttr ib u t p re 
m ier, le signe m a jeu r de l ’E tre  Absolu, c’est com m e le place 
la bismillâh au  début des 113 sourates du Coran, «la C lé
m ence e t la M iséricorde». L ’E tre  div in  est p rim ord iale- 
m en t «Soupir de com patissance ex isten tia trice»  (Najas al- 
Rahmân, Najas Rahmânî). E t l ’absolu  de cet E tre  T out Com 
patissan t se m an ifeste  dans l ’Acte C réateu r, c’est-à-d ire  à
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la fois dans la C réation  des m ondes et a la  fois dans cette 
m an ifesta tio n  encore plus in tim e à l ’ad o ra teu r et à l ’aim é 
qu 'est la révéla tion  prophétique. M ais la C réation  des m on
des, to u t com m e la vie de la P aro le  d ivine révèlen t leu r 
secret «psychologique» en quelque sorte: c’est que l’E tre  
d iv in  est Im ag ination  C réatrice, «Nuée prim ord ia le  (N.D. 
A. c 'est-à -d ire  l ’E tre  du «seigneur» av an t de créer sa c réa
tion  v isib le148, sorte de nébuleuse p rim itiv e  de l ’ê tre  non 
m an ifesté ), Im ag ination  absolue ou théophanique, Com
passion ex isten tia trice , «ce son t là notions équ ivalen tes é- 
c rit C orbin, ex p rim a n t une m êm e réa lité  originelle: l ’E tre  
divin dont est créée toute chose-». C ette  Im agination  C réa t
rice—cet A cte C réa teu r absolu et orginel— est en partage, 
ou m ieux  en  com m union en tre  l ’hom m e créé et D ieu C réa
teur. C ette  «réciprocité des perspectives» s’accom plit sous 
le sym bole p rem ie r de l ’A m our, de la com -passion où l ’Acte 
C réa teu r est à la  fois l ’A m our, l ’am an t e t l ’aimé. L ’expé
rience psychologique— et du m êm e coup pneum atique— de 
l ’Im ag ina tion  C réa trice  en nous est donc expérience de la 
reconduction  (ta ’w îl)  p a r  réciprocité  de com patissance et 
d ’am our à l ’E tre  en ta n t qu ’ê tre  de la Nuée p rim or
diale. La psychologie de l ’im ag in a i se fonde sur, e t s ’am 
plifie par, la  théophanie: c ’est parce que l ’A bsolu inconnais
sable crée et se m an ifeste  pour ê tre  connu, que du m êm e 
coup, la connaissance psychologique—dont «l’im agination» 
est le «coeur»—se hausse en fondem ent pneum atologique. 
L a leçon éc la tan te  que donne l’anthropologie de l ’Islam  spi
ritu e l, c’est q u ’elle  m êm e ne se fonde lég itim em en t que sur 
une  théosophie p rophétique. C ’est alors q u ’à trav e rs  l ’a ff ir
m ation  fondam en ta le  de l ’un ic ité  et de la transcendance, 
une Science de l ’H om m e véritab le , e t non plus m orcelé p a r 
les objets de ses désirs profanes, p a r les sign ifian ts pris en 
lieu  e t p lace de la  sign ification  profonde—tous ces «ennua-
gem ents du coeur» com m e le d it R ûzbehân—peu t ê tre  éta-
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blie. L 'on peu t d ire en conclusion que l ’Islam  S p iritu e l — 
c’est-à-d ire la foi en l ’U nique e t sans m élange e t la  gnose de 
Sa révéla tion—fonde carrém en t une Science de l ’H om m e 
unifiée dont nos sociologies, nos objectiv ités h istoriennes, 
nos psychologies, nos linguistiques e t sém antiques réducti- 
ves ont une nostalgie, lors qu ’elles se réc lam en t d ’un  «hu
m anism e» ou d ’un «hum anitarism e» p u rem en t v erb a l parce 
qu ’il n ’a pas de m odèle d ’E tre. L ’on en trevo it alors quel vé
ritab le  second souffle la com paraison de nos sciences so
ciales avec la  Science de l ’Hom m e islam ique p eu t ap p o rte r à 
no tre  anthropologie m orcelée, désespérée e t qui en est à 
annoncer la «m ort de l ’hom m e»149 après—et p eu t-ê tre  parce 
que—q u ’elle eu t anoncé la «m ort de Dieu».

M ais ce com paratism e n ’é ta it pas possible ta n t que le 
tréso r de la li tté ra tu re  relig ieuse de l ’Islam  d o rm ait en m a
nuscrits dans les b ib lio thèques d ’Istam bul, du  C aire, de 
Bagdad ou de T éhéran . Il fa lla it d ’abord  éd iter, rem e ttre  
dans la c ircu lation  des esprits ces tex tes  irrem plaçab les. Il 
fa lla it ensu ite  com m encer à trad u ire , e t su rto u t sans t r a 
h ir; c’est-à-d ire p én é tre r en pro fondeur—phénom énologi- 
quem ent en quelque so rte—la profondeur m êm e de la com
préhension de l ’Islam . Il ne fa lla it r ien  de m oins que de 
refa ire  le ta’wîl, la reconduction au  sens p a r  delà les gloses 
souvent puériles des orien talistes. Il fa lla it en fin  avec une 
connaissance non m oins profonde de la pensée occidentale, 
de la philosophie et de la théologie — et spécia lem ent de 
la  philosophie e t de la théosophie germ aniques150—ouvrir h a r 
d im ent les voies d ’un  com paratism e p o rtan t su r le fond des 
épistémè et des herm éneutiques. Il fa lla it pour aborder une 
te lle tâche e t fonder cette  discipline si nouvelle  pour l ’Oc
cident m oderne qu ’est «l’h e rm én eu tiq u e  com parée» ê tre  
à la fois archéologue e t ch artis te  dans les b ib lio thèques, p h i
losophe, lingu iste  connaissant p a rfa item en t la pensée ph ilo 
sophique française, a llem ande, anglaise e t m êm e russe, il
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fa lla it su rto u t ê tre  non seu lem ent l ’o rien ta liste  a rab isan t 
e t ira n isa n t m ais aussi le théologien aussi bien de l ’Islam  
que du C hristian ism e. Ces conditions sont rem plies en la 
personne d ’H enry  Corbin. Aussi, son oeuvre appuyée su r 
un  te l volum e de savoir a tte in t m a in te n a n t la h au teu r et 
l ’am p leu r q u ’un  te l objet m érite . C ’est p a r un  esp rit d’une 
sem blab le  am p leu r et d ’une sem blable h a u te u r  que pouvait 
ê tre  com pris le m essage des illu stres  com paratistes de l ’Is 
lam  lu i m êm e, du D ârâ Shokûh (X V IIèm e sièc le)151 du 
«Confluent des deux Océans» (M ajma6 al-Bahrayn) e t su r
tou t du  S ohraw ard î du  Kitâb H ikm at al-Ishrâq—qui fu t 
pour H enry  C orbin  l ’exem ple m a jeu r—et du  N âsir-e Khos- 
raw  (X lèm e siècle) du  «Liure réunissant les deux Sagesses» 
(Kitâb-e J â m ï al-H ikm atayn)

Toutefois nous ne voudrions pas te rm in e r cet artic le  
su r un  éloge, l ’oeuvre de C orbin m érite  p lus que l ’éloge: elle 
est bien v iv an te  et en tra în an te , elle suscite l ’exem ple. Sou
ven t aux  jeunes philosophes, aux  é tu d ian ts  occidentaux 
barricadés dans des philosophies désespérées, des épistémè 
agnostiques, dans le carcan  du colonialism e sp irituel, je 
conseille d ’é tu d ie r l ’a rabe  e t le persan. P arce  que je  sais 
que dans ces tex tes  «orientaux», m oissonnés p ar m on am i 
et ses d iscip les13, un  renouveau  to ta l de la philosophie et de 
la Science de l ’H om m e en O ccident est possible grâce à 
leu r référence— et p a r  une ironie du sort—grâce à leu r ré 
currence. A u d éb u t de cet a rtic le , nous disions ce q u ’il y 
avait de choquan t pour un  O ccidental, de m e ttre  au  singu
lier, «Science de l ’Homme» et su rto u t de ra tta c h e r  cette 
an thropologie à une sp iritu a lité  théosophique. Espérons que 
ce m odeste a rtic le  au ra  convaincu ses lecteurs qu ’il n ’y a 
pas, q u ’il ne p eu t y avo ir d ’anthropologie v éritab le  fondée 
su r une a liéna tion  de l ’hom m e à un  p rodu it quelconque de 
son activ ité : objets, m achines, liv res d ’histo ire, secrétions 
in te rn es  e t é lec tric ité  cérébrale... L a Science de l ’H om m e ne
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peut ê tre  qui si elle é tud ie  la spécificité, la s ingu larité , 
l ’un ic ité  de l ’hom m e qui ne peu t avoir que l ’U nique pour 
m odèle et horizon. E t d 'a illeu rs  l ’O ccident n ’a plus le choix: 
aucune recette  technologique, économ ique, po litique ou 
eugénique ne peu t p lus fa ire  illusion; la C ivilisation o r
gueilleuse com m e la fam euse to u r de Babel est déjà sub 
m ergée p a r le déluge de ses g igantesques pollu tions et le 
sauve-qu i-peu t e t le tocsin re ten tissen t un peu partou t. Les 
«Sciences Sociales» ren ien t et a lièn en t leu r objet m êm e, 
parce q u ’elles rédu isen t l’hom m e soit aux  violences et aux 
lu ttes  des philosophies de l ’histo ire, soit aux  n ivellem ents 
des grands nom bres d ’une sociologies devenue l ’idole des 
dém ocraties, soit enfin  aux m ultip les  «mesures» d ’une psy
chologie e t d ’une psychologie sociale qui n ’ont pour m ission 
que d ’enchaîner un  peu plus l ’hom m e m oderne à la civ ilisa
tion bu reaucra tique , m écanisée et p roductrice des biens m a
térie ls  q u ’il a inventés. P arce  que to u t ce qui en O ccident ne 
veu t rien  p erd re  de sa ju v én ilité  p ressen t qu ’à force de 
su ivre la m êm e voie des ennuagem ents successifs, nous fa i
sons une m orte lle  fausse-route, e t que les m eu rtres  succes
sifs de D ieu e t de l ’hom m e ne p eu v en t e n tra în e r  pour une 
civilisation que son anéan tissem en t radical. C ertes, dans 
le déclin de l ’O ccident, S pengler l ’ava it b ien  vu, ce sont 
les institu tions, fussent-elles celles qui, p a r  essence comme 
les églises, é ta ien t instituées pour p o rte r une présence spi
ritu e lle—qui se corrom pent le plus vite. M ais p a r delà les 
in stitu tions profanées e t p ro fanatrices, à la  veille des iné luc
tables et justic ières destructions—com m e «en son tem ps» à 
la veille de la destruction  des v illes m audites, A braham  re 
çu t v isite des tro is m essagers—subsiste la  tr ip le  P aro le  fon
dam en ta le  qui fa it de nous tous, Israélites, M usulm ans et 
C hrétiens les «fils d ’A braham », les «gens du Livre». E t si la 
Paro le  s’est perdue dans les e rrem en ts  m orte ls  de la ch ré 
tienté, voici que nous découvrons—ô m erveille! — q u ’elle
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s ’est conservée, in tacte , v ivan te , chez ceux qui av a ien t ju s 
tem en t m ission d ’ê tre  les com pagnons, défenseurs des 
«M ainteneurs du Livre».

E t je pense que nos jeunes philosophes ont bien de la 
chance en ap p ren an t une langue n a tu re lle  qui n ’a pas, elle, 
ren ié  sa sacralité , de posséder p a r là, la «clef du L iv re  de 
la guérison» (M iftâh Kitâb al-Shifâ’ la clef des cham ps 
de l ’im ag inai créa teu r, seul lieu  sp iritu e l où l ’O ccident p u is
se con trac ter a lliance e t re tro u v er la prom esse de sa su r
vie.

1. Cf. G ilbert D urand, L ’Im agination sym bolique , P.U.F., 1968.
2. Est-il besoin de rappeler les ouvertures que donnent ces dix-huit 

volum es sur Abû Ya‘qûb Sejestânî (vol. 1), Sohraw ardî (vol. 2 
& 17), N âsir-e K hosraw  (vol. 3), Avicenne (vol. 4 & 5), Moham
mad ibn Sorkh de N ishapour (vol. 6), K erm ânî (vol. 7), Rûz- 
behân Baqlî Shîrâzî (vol. 8 & 12), Sejestânî et Shabestarî (vol. 
9), Mollâ Sadrâ Shîrâzî (vol. 10), Nasafî (vol. 11), Sayyed Hay- 
dar Amolî (vol; 16), M ojrem Mokri (vol; 14)... etc... et encore 
tout récem m ent, l ’Introduction à l’Anthologie des philosophes 
iraniens, Tome 1er, textes choisis et présentés par Sayyed Jalâl-
oddîn A shtiyânî, T éhéran, 1972?

3. Cf. H enry Corbin, Histoire de la philosophie islam ique , G alli
mard, 1964, Tome 1, p. 334-345 et A vicenne et le récit visionnaire, 
Tome 1, p. 14 sq. et p. 118 sq.

4. Henry Corbin, A vicenne , oc., p. 119.
5. Cf. G ilbert D urand, VImagination symbolique, chap. 1er: «La vic

toire des iconoclastes ou l’envers des positivismes».
6. Cf. Osman Yahia, Histoire et classification de l’oeuvre d’Ibn  

‘Arabî. Damas, 1964. Il n ’est pas sans in térê t de rem arquer qu ’Ibn 
‘Arabî repose dans la mosquée de Damas à quelque m ètres du 
tom beau plus récent de Shaykh Abd el K ader que l ’Occident ne 
connut que comme chef «rebelle» à l ’occidentale colonisation,
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m ais dont nos orientalistes ignorent la personnalité m ystique 
im portante.

7. Henry Corbin, Histoire de la philosophie islamique, p. 345.
8. Cf. Seyyed Hossein Nasr, The encounter of man and nature, G. 

Allen, London, 1968. P ar contre, il nous semble que W.C. Smith, 
dans son Islam  dans le monde moderne (trad. A. G uim bretière, 
Payot, 1962) fausse com plètem ent la perspective com paratiste 
en tre  l ’Islam  et le christianism e, en ne choisissant pour point 
de com paraison que le christianism e apostolique pré-m édiéval. 
L ’on pourrait ré to rquer à cet histoien que le christianism e ne 
prend existence sociologique e t historique qu ’avec Constantin, 
puis avec Clovis, Charlem agne et la «chrétienté» m édiévale.

9. Cf. F rith jo f Schuon, Comprendre VIslam, G allim ard, 1961, p. 65; 
Seyyed Hossein Nasr, Ideals and Realities of Islam, G. Allen, 
London, 1968.

10. Cf. F rith jo f Schuon, Sentiers de gnose, La Colombe, et Com
prendre VIslam , p. 25; René Guénon, Aperçus sur Vésotérisme 
chrétien, Ed. traditionelles, 1964.

11. Cf. F rith jo f Schuon, Comprendre VIslam , p. 24; il a bien m ontré 
cette différence en tre  la m orosité chrétienne et la joie islamique.

12. Cf. F rith jo f Schuon, oc., p. 26.
13. Il est à noter que l’ouvrage de l ’abbé M. J. Moigno, «Les splen

deurs de la foi» (1878), écho tard if du «Génie du Christianisme», 
fu t chaudem ent loué par deux grands papes du X IX èm e siècle, 
Pie IX et Léon XIII.

14. Cf. Jourdain  Bishop. Les théologiens de la m ort de Dieu, Cerf, 
1967 et l ’édifiante bibliographie qu ’il donne sur les théologiens 
«de la m ort de Dieu».

15. Cf. Henry Corbin, LTm agination créatrice dans le Soufism e  
DTbn Arabi, Flam m arion, 1958, p. 68. Encore une fois, nous si
gnalons l ’incom préhension totale de W. C. Sm ith (oc., chap. 1er, 
«L’Islam et l’histoire»). S’il souligne bien le «paradoxe» chré
tien, pour qui «l’histoire est et n 'est pas fondam entale» — para
doxe que nous considérons p lutôt comme une em baras! — par 
contre, lorsqu’il classe l ’Islam  comme une ten tative pour «rache
ter l’histoire» ayant «beaucoup de points communs avec la m ar
xisme» (oc- p 41) l ’on reste stupéfait. Rien n ’autorise, même 
dans sa form e la plus légalitaire, à réduire  l ’Islam  aux avatars 
des civilisations islamiques. Il semble que W. C. Sm ith, comme
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beaucoup d ’orientalistes, n ’ait pas su se m ettre  dans la perspec
tive d ’une W eltanschauung  «orientale», celle qui, nous le ver
rons, ne reconnaît jam ais la réduction du tem ps hum ain au fil 
unidim ensionel de nos historiens occidentaux.

16. Cf. Shryock, Histoire de la médecine m oderne, trad. T arr, Colin 
1956; J. Bernard, Etat de la m édeciner Corréa, 1960.
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