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Abréviations

En raison de la complexité des références du fait des tomes et des éditions portant parfois un méme
intitulé et la nécessité de concordance des ouvrages et des traductions, nous référencons les ouvrages de Sohravardi
par certains éléments essentiels en évitant de simples abréviations. Nous renvoyons le lecteur a la « Bibliographie »

pour les références complétes.

Nous avons choisi la méme approche s’agissant des ouvrages d’autres auteurs, ld ou c’était nécessaire.
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Avant=-propeos

(Avant-theése' : Le néant du propos)

On ne peut jamais commencer en philosophie. Le commencement® se donne toujours de lui-méme, ou
plutét le commencement s'était déja donné, ... « trans-vient » dirons-nous plus tard ... et se donnera toujours sans
jamais s’achever. Il nous faut faire état du délitement de la parole du néant, de son effritement, de sa cacophonte
de non-sens, du néant comme parole avant qu’on puisse la poser dans le cadre d'une thése. Car il s’agira ict du

néant, avant « tout ».

C'est dans la recherche d’un commencement qui vient aprés que nous inscrivons notre sentiment diffus,
er . . N T ) , . e .

s’tl n'est permis temporairement de Uexprimer ainsi, d’'un néant, d'une sorte de « non-existentialité », c'est-d-dire
ce qui de U'intérieur méme, de ce qu’une partie de la philosophie du XXe siécle nomme I’ « existential », nous
renvoie, comme de sa propre force, vers ce qui serait un « en-dehors » - une sorte de « non-existentialité » comme un
« in-existential ». Autrement dit, ce sentiment permanent de ce qui nous permet un bond en avant, de ce qui nous
agite sans que nous le sachions, naguére appelé approximativement, le « doute », le « Non », autant d’expressions
qui renvoient a un au-dela de quelque chose qui refuserait son secret, mats qui, a y réfléchir, revendiquerait sa place
comme témoignant de facon plus « originaire » (ce mot qui doit désormais s’écrire sous rature) d’une certaine

ouverture qu’il importe de découvrir.

Un Non qui est inscrit au fond de nous-mémes, un néant qui cache son secret : se peut-il que j’habite le
Non avant d’habiter le Monde ? Un Non qui serait, en réalité, plus « originaire » que le Oui, voire la condition du
Oui, méme s’il se « donne » en méme temps que le Oui, un Non que le Out ne cessera de combattre, mais dont il tire
sa force méme pour le combattre ? Ce Non se peut-il qu’il s'est exprimé dans sa nudité dans de trés nombreuses

traditions — dont peut-étre la mystique ?

Le néant cache-t-il un secret devant lequel il n'y a plus de philosophie, mais uniquement un

« philosopher » possible, un acte de « philosopher » et non un acte de « philosophie» ? Il nous faut une

"1 n'est pas traditionnel d’écrire un « avant-propos » dans le cadre d'une thése, que nous nous sommes permis
d’intituler « Avantthése ». Clest uniquement au titre du surgissement (de la non-néantité) du néant que nous nous autorisons

cette audace, comme le témoin d'une parole qui soit « déja ». Nos propos s’éclairciraient plus loin.

? Cf. Gérard Bensussan, sur I’ « énigme du commencement », Gérard BENSUSSAN, « Mythe et commencement -
Heidegger, Schelling », pp. 323-342 in Heidegger, le danger et la promesse, sous la direction de Gérard BENSUSSAN et Joseph
COHEN, Editions Kimé, Paris, 2006, pp- 410, v. p. 325.
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« déconstruction » (un deuxiéme mot de la philosophie du XXe siécle) du néant. Pour cela, il nous faut encore
mettre en ceuvre une « déconstruction » plus radicale, qui fait, paradoxalement naitre notre espoir vers une nouvelle
antimétaphysique, comme dans un recommencement perpétuel, comme appel incessant a devenir (nous dirons plus
tard comme une autopoiése du Néant). C'est au prix de la perte de la présence, que la présence doit nous signifier
. , . ) - . .
autre chose que « présence ». Car I'on ne pourrait parler de présence comme st Uon atteint la chose, mats c'est notre
recherche de présence qui nous fait « nous » sans présence — tel Ulysse en recherchant a s’approcher d’Itaque, fait
que c'est bien Ulysse qui ne peut plus étre un « celui » qui s’approche d’Itaque. La recherche de la présence donne
un Ulysse qui doit lui, au contraire, cheminer en son absence premiére, car il ne pourra jamats atteindre les
rivages d’Itaque st « lut » se croit pouvoir atteindre un rivage, si « lui » est le présent et s'il se croit pouvoir entrer
dans Dexercice d'une recherche. « Qui » est celui qui cherche la présence ? Un « QUE » ? Et « ou » est le « présent ?
St le Mot n’a plus le droit de cité, comment ce Mot est toujours « celui » (implicite) qui cherche la présence ?
N'est-on pas toujours dans une métaphysique de la déconstruction dans lequel le Moi régne toujours en maitre,
selon sa parole déconstructrice ? Ce Mot, évincé en d'autres occasions, reste « celui » qui déconstruit et qui constate
. > s
Iimpossible présence de la présence. Tout indique qu’il nous faut une ultime déconstruction de la métaphysique,

une ultime déconstruction ou I’Occident rejoint ’Orient ... mais alors est-on devant la fin de la Méthode ?

Si ce qui se pergoit lui-méme comme une absence se lance ainsi d la recherche de I'absence, c'est alors une
toute autre histoire de la « déconstruction » — s’il nous faut ici garder ce terme qui aura peut-étre fauté pour n’avoir
pas 0sé « dé-construire » radicalement ce « Moi » qui régne en maitre, mais sous bien des couverts de telle sorte
qu’on ne puisse plus soupconner son masque. Le souvenir d’un « Moi» est-il un autre nom pour une

métaphysique de la déconstruction ?
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Introduction

« Mon essence s’élucide la oix il n'y a

pas de oit ».

« Certes, je I'entrevois, et mon cceur
le connait, mais rien ne saurait I'exprimer que

mes clins d’ceil.

Ah! malheur 4 mon esprit a cause de
mon esprit, hélas pour moi a cause de moi, je

suis 'origine méme de mon infortune! » (Al-

Hallaj)*.

Du néant, dans sa radicalisation, que peut-on en dire? « Rien» ? Le « rien » n'est pas un concept
phénoménologique, mais de l'ordre d'une spéculation. Ce « rien » est un non-sens. Le « rien » « n’existe » pas,

ni dans la réalité ni dans une sorte d’effectivité quelconque. De lui on ne peut, précisément, rien dire’.

3 Sentence que Sohravardi attribue a Mansour Al-Hallaj (m. 922) (v. plus loin ) ; Le Livre du Verbe du Soufisme :
Shihaboddin Yahya SOHRAVARDI (Shaykh al-Ishraq), L’Archange empourpré, Quinze traités et récits mystiques, traduits du persan
et de I'arabe, présentés et annotés par Henry CORBIN, Collection Document spirituels 14, Fayard, 1976, pp. xxv + 549,
Fayard, Paris, 1976, pp. xxv + 549, v. p. 162.

Nous citons emphatiquement en souligné pour marquer d’emblée une contradiction et une impossibilité patente du

« logos ».

* Louis MASSIGNON, Le Diwan d’AlHallaj, Essai de reconstitution, édition et traduction, Extrait du Journal Asiatique

(Janvier-Mars 1931), Librairie Orientaliste Paul Geuthner, Imprimerie Nationale, Paris, 1931, pp. 158, v. p. 14.

> Vide : Yannick COURTEL, Essai sur le rien, Avantlire par Roger MUNIER, Presses Universitaires de Strasbourg,

2013, pp. 251, notamment p. 19 et s. qui cite le passage suivant de Heidegger.
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Cependant, tel n'est pas le cas s’agissant du « néant »°. C'est ainsi que seul le « néant » se « donne » a
nous. Empressons-nous de corriger cette derniére phrase ... dans une écriture qui s’inscrira a la fin d’un

cheminement ... seul le néant « « trans-vient ».

Si notre démarche « wise» le néant, c'est d'abord, et provisoirement, son signifiant qu’il nous

importe de comprendre’. Or la seule présence « pleine » et « effective »® (au point méme de la dissolution de

En effet, Heidegger exprime dans la Lettre sur Phumanisme que, « le néantisant dans I'Etre est essence de ce que
i'appelle le Rien. Clest pourquoi la pensée, parce qu'elle pense I'Etre, pense le Rien », Martin HEIDEGGER, Question III et IV,
Traduit de I'allemand par Jean BEAUFRET, Francois FEDIEP, Julien HERVIER, Jean LAUXEROIS, Roger MUNIER, André
PREAU et Claude ROELS, Collection Tel, Gallimard, 1966 et 1976, pp. 488, v. p. 123 ; « Das Nichtende im Sein ist das
Wesen dessen, was ich das Nichts nenne. Darum, weil es das Sein denkt, denkt das Denken das Nichts », Martin
HEIDEGGER, Wegmarken, Gesamtausgabe. 1. Abteilung : Veroffentlichte Schriften 1914-1970, Band 9, Vittorio Klostermann,
Frankfurt am Main, 1976, pp. X + 487, v. p. 360 § 191; « The nihilating in being is the essence of what I call the nothing.
Hence, because it thinks being, thinking thinks the nothing », Martin HEIDEGGER, Pathmarks, Edited by William McNEIL,
Cambridge University Press, New York, (1998) 2009, pp. xiii + 385, v. p. 273, § 191.

Nous soutiendrons ici une thése contraire 3 Heidegger. C'est parce que nous sommes du Néant gue nous pouvons
penser le rien (et le néant). Au contraire de Heidegger donc, ce n'est pas que la pensée « pense » le rien, mais que c'est le Néant
qui « autorise » (vocabulaire provisoire ici) le rien et le néant eux-mémes a se manifester « par » ou « dans » la pensée (que celle-ci

. . . b . . A~ . 3. b I3 1 b
soit spéculative ou autre). Il s’agira bien stir, plus loin, de s’interroger sur ce « qu’est » un néant d'une part, sachant que, d’autre

part, le « rien » ne « peut » pas « étre ».

M. Y. Courtel, (op. cit.,) démontre que la proposition de Heidegger présente un aspect paradoxal qui est « d’emblée
réduit ou éliminé » (p. 20). Il s’ensuit que « la tiche que nous nous assignons consiste au contraire a laisser se déployer les
conditions d'une coordination, I'Etre et le Rien, en rejetant la disjonction exclusive, 'Etre ou le Rien, et a revendiquer la lenteur

propre a 'examen de leur identité [...] » (p. 21).

Précisions davantage quelques lignes. Pour nous, le Rien, et comme nous le verrons, ne vient jamais a la pensée. On
ne peut le «viser », car il « n'est » nullement d'une facon ou d'une autre. Par contre, le néant peut apparaitre, et apparait en
effet. Nous entendons, par conséquent, « rien » ici dans sa radicalité sémantique, comme une expression logique et spéculative
pour pouvoir faire des opérations de la pensée. En ce sens, c'est bien ce « rien » qui soutient une activité de la pensée, et a cet
égard seulement, Heidegger aura peut-étre raison. Par contraste, le « néant » non seulement nous habite mais, sans trop

anticiper ici, est une sorte de « matiére » dont nous faisons partie ...

® Cf. « Le néant n'est pas rien, il est quelque chose », Franz ROSENZWEIG, L’Etoile de la Rédemption, Traduction de
l'allemand (de Der Stern der Erlosung, 1976) par Alexandre DERCZANSKI et Jean-Louis SCHLEGEL, entiérement revue et
annotée par Jean-Louis SCHLEGEL, préface de Stéphane Moses, éditions du Seuil, Paris, (1982) 2003, pp. 615, v. p. 22.

Adde : « The nothing is not nothing, it is something », Franz ROSENWEIG, The Star of Redemption, Translation by
Barbara E. GALLI, Foreward by Michael OPPENHEIM, Introduction by Elliot R. WOLFSON, The University of Wisconsin
Press, USA, 2005, pp. xx + 459, v. p. 11.

Nous évoquerons une voie du Néant qui se structure et qui garde obstinément son privilege sur I'Etre.
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toute « trace »°) dont dispose 'humanité, est la présence du néant radical — ayant entendu, comme il sera
question plus loin, la convocation de « ce » celui qui « convoque » « lui-méme » comme lui-méme une figure

du néant.

Le vocabulaire de la présence ne peut donc étre sous rature. Il ne pourra, si tel est le cas, pleinement
se loger dans la « différance ». Face a une « présencialité »'° — mot d’ailleurs attesté depuis le Moyen Age dans
la langue frangaise — du néant, c'est plutdt le vocable « métaphysique de la présence » qui se voit, par

contrecoup, et comme par surprise, étre sous rature.

Pour pouvoir rendre son intelligibilité au « néant », selon notre position, il nous faudra méme, et de
surcroit, cloturer la métaphysique du « temps » et de « I’espace » - ou tout simplement éradiquer le « temps »
et « ’espace » comme des horizons de questionnements de la philosophie, des propos qui nous ont longtemps
bercés d’illusions!. Nous participerons alors a une résurgence du « spatial », dans un dire « spatialement »
du néant, seule langue alors possible, méme si, tributaire de la langue que nous sommes, il nous faudra
utiliser I’expression, avec les guises des tirets et des guillemets, d’ « es-pacialité », afin de mettre fin a la

« spatialité ». Nous nous en expliquerons.

En cela, notre défi consiste a dire ’évidence, défi en soi bien philosophique!?. Il consiste a « dire » —

ou peut-étre a certains moments, a « re »-dire — qu’on ne pourra jamais évacuer la question du néant, ni son

" Comme il s’agit du néant, signifié et signifiant sont les mémes, tel en mathématiques, 0+0 = 0. Ce qui est dit plus

haut est une facon commode et analytique d’en parler du sujet qu’on traitera.

8 Ces deux termes posent en eux-mémes leurs mouvements : la plénitude n'intervient qu’en tant que mouvement

(non nécessairement d’une temporalité extatique, comme on le verra).

? Entendons « trace » ici selon Jacques DERRIDA, in De la grammatologie, Collection Critique, Les Editions de Minuit,

France, 1967, pp. 428.

®Vide : Frédéric GODEFROY, Dictionnaire de I'ancienne langue francaise et de tous ses dialectes du 1Xe au X Ve siecle, Paris
1880-1895, reprinted by Scientific periodicals establishment, Vaduz, Liechtenstein, Kraus Reprint Corporation, New York,

(1961) 1965 (x8 tomes), v. p. p. 389, v° « presencialité » (sans le « é »), suivi de « presencialement ».

La « présencialité » impliquait une présence du Soi, contrairement a notre « présentification », qui est de l'ordre de

celle, dirons-nous, d'une relation « sujet-objet ».

"1l n'y a pas lieu de citer ici tout le trajet de la pensée du temps dans « I'histoire » de la philosophie jusqu’aux a priori

kantiens.

12 Dévidence seraitelle une présence ? Il nous faudra comprendre « évidence » comme ce qui est « déja » « évident »,
comme ce qui aura déja projeté sa « lumiére », comme un espace qui se dit comme un « déja ». En effet, « évident » dérive du
latin « evidentia » (de «ex» et de «videre »), c'est-a-dire ce qu'on voit de loin. Le terme est utilisé¢ a partir de Cicéron ;
Dictionnaire historique de la langue francaise, sous la direction de Alain REY, (rédaction du texte) Marianne TOMI, Tristan
HORDE, Chantal TANET, Alain REY, Dictionnaire le Robert, réimpression et mise a jour 2006, Paris, x 3 tomes : Tome 1, A-
E, pp. xvi + 1381 ; Tome 2, F-Pr, pp.1383-2909, Tome 3, Pr-Z, pp. 29114304, v. Tome 1, p. 1349, v° « évidence ».
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« questionnement ». Il nous faudra nous interroger sur le pourquoi d’une telle position, sur I’essence méme

de ce « questionnement » — qui est aussi un « questionnement » au-dela méme de toute essence.

Le Néant — qui s’écrira désormais avec un majuscule quand il sera désigné par son opposition a

I’Etre (mais non qu’il « tire » sa signification dans cette opposition), tout en ne raturant jamais son emploi
. . N Ly .

au minuscule, comme on le verra — est donc ce qui est a ’origine de notre pensée a nous dans ce travail ... Et

s’il était a ’origine méme de la pensée, de toute pensée, d’une facon insoupgonnée ? ... Et si on a pu dire que

c'est a partir du « questionnement » que ’étre-possible se manifeste!, — I'industrie de la création de nous-

mémes serait alors notre pouvoir « faire question » (« Fraglichkeit ») — notre démarche tente de faire émerger
. e . . . o

ce qui par définition ne peut se manifester — car « étant » un néant. Contre toute attente, serait-il quand

méme un acquis préalable (« Vorhabe ») de I’humanité qui appelle un acheminement (« Unterwegs »), un

h i ?7 L h 1 du Né 9 .. R i

cheminement ? Le cheminement du Néant est un parcours qu’on se proposera ici, non pas comme « étre

possible », mais comme « non-étre-im-posstble ».

C'est alors un proces « philosophique »'* en tant qu’« explicitation originaire » - (« urspriinglichen
Selbstauslegung ») méme s’il nous faudra, en chemin, abandonner la recherche de «’originaire ». Il s'agira
d'une phénoménologie, mais celle qui se lassera peut-étre d'étre en repos sur elle-méme, dans une lumiére
tamisée mise a mal par I'obscurité. C'est celle aussi qui tentera une auto-interrogation, pour que, de par elle-

. . . .
méme, elle se fasse « avouer » ou « accoucher » le néant obscur. Une telle entreprise ne pourra aboutir que
dans la mesure ou elle proclamera sa fin afin qu’elle ne s’aventure plus dans des territoires impossibles. Il

N . . ) .
nous faudra, a terme, « annoncer » son deuil. Nos propos seront peut-étre en ce sens proches d’un discours

funéraire.

B Cf. : Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 17, « In der Fraglichkeit [...]» ; Herméneutique de la factivité,
BOUTOT, op. cit., v. p. 37, « C'est la ot quelque chose fait question, et seulement la, que 1'on peut se mettre dans ‘la’ posture
dans et pour laquelle il est possible d’arréter ‘fermement’ une fin, de I'affermir. Cela seul ou il y a de I'affermissable, de
I'inaffermi, ‘a’, en tant que mode du Dasein, quelque étre ! » ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 13, « It is in

questionableness [...]».

Clest-a-dire que c'est dans le « questionnement » uniquement (dans une posture qui s’interroge en étant « avec » — et

non dans la question seulement) que ce qui est « visé », ou non, fait apparaitre I’étre du Dasein.

4 Cf. Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 1826, « Das Wachsein ist philosophisch, das besagt: es ist
lebendig in einer urspriinglichen Selbstauslegung, [...] .» ; Herméneutique de la factivité, BOUTOT, op. cit., v. p. 38, « La vigilance est
philosophique, cela veut dire : elle est vivace dans une ‘explicitation” originaire ‘de soi-méme’ que la philosophie s'est procurée
d’ellee-méme et par elle-méme, la philosophie constituant par conséquent une possibilité et une guise décisive dans laquelle le

Dasein se rencontre lui-méme » ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 14, « [...] primordial self-interpretation [...] ».

Et Heidegger dira plus loin : «[...] la philosophie est la guise du connaitre, présente dans la vie factive elleméme, au

sein de laquelle le Dasein factif fait, de lui-méme, retour a soi [...] », BOUTOT, ibid.
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I. Pour en finir avec la notion d’expérience

Ce parcours du Néant commence avec les mystiques, comme ceux qui auront tenté d’en dire quelque
chose au cours de « I’histoire ». Ils sont ici témoins comme figures de « signifiants » méme incompris. Dans
une parole confuse, ils nous auront harcelés d’une « présence ». Cette « figure du signifiant » pourra-t-elle
étre le gage d’un reste et d’un excés ? Nous ne nous prononcerons pas sur la mystique, mais nous nous
demanderons si elle ne constitue pas une « mémoire » d’un reste inassignable de I’humanité ? Nous verrons
plus loin la question d'une impossibilité de I’histoire — celle notamment qu’exprime « L’O-riance » —, et ce
sera dans ces perspectives que nous nous interrogerons du Néant des mystiques. Le Néant se refusera a
. . L . . oy o , v
jamais comme « histoire », comme totalisation, comme pouvant se dire dans I’histoire de ’essence, c'est-a-

dire, au sein d’un logocentrisme nagueére décrié. Le Néant, en droit, s’oppose a tout « calendrier ».

Quand la mystique se désigne elle-méme, c'est en tant que « science expérimentale »15. L’expression
est dite du jésuite Surin, d’avant 165016, Mais on verra que la mystique qui sera au centre de notre démarche

I’aura ainsi qualifiée bien avant cette date!”.

La disqualification de la mystique se pose sur le plan de I’expérience. Chez Edmund Husserl (1859-
1938), l'expérience d'une chose physique nous entraine dans linfini (« in Unendlichkeiten »)18. L’objet
eidétique (« eidetischer Gegenstand ») est lui-méme un objet (« Gegenstand ist »), comme une « intuition des

essences » (« Wesenserschauung ») et non comme une « simple intuition » (« Anschauung »)'. Husserl verra

5 On pourra dire que la mystique est bien présente « dans » la philosophie. Le « noéton » des néoplatoniciens, de

Jambilique, Proclus etc., en témoigne comme des compréhensions mystiques qui se donnent a dire philosophiquement.
Cf. CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 42, o Corbin parle de I'unitude du « noéton ».
16 Dictionnaire des faits religieux, op. cit., v. p. 776, v° « mystique ».

"7 11 nous est question ici, bien évidemment, de Sohravardi et du sens méme de « ishrdqi », comme « intuition

expérimentale ».

Adde : sur une distinction schématique entre une philosophie de la religion et une philosophie religieuse ou une
théologie philosophique, v. Pierre GIRE, Penser l'expression religieuse, Desclée de Brouwer, 2014, pp. 452 ; DOOKHY Riyad,
«Pierre GIRE, Penser l'expression religieuse », Revue des Sciences Religieuses, No. 2, 89/4, 2015, pp. 551-552.

18 Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit., v. p. 10 § 3; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 21 § 3.

1 « Das Wefen (Eidos) ist ein neuartiger Gegenstand. [...] wie eidetischer Gegenstand eben Gegenstand ist.», Ideen,
Jahrbuch, 1913, op. cit., v. p. 10-11 § 3; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 21-22 § 3: « L’essence (Eidos) est un
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que l'intuition empirique (« Empirische Anschauung ») — celle, par exemple, qui est dans l’expérience
(« Erfahrung ») —, est la conscience (« Bewuftsein ») d'un objet individuel. Par son caractére intuitif, elle
donne l'objet au rang des données (« bringt sie ihn zur Gegebenheit »), alors que par son caractére de
perception (« Wahrnehmung ») elle est une « donnée originaire » (« origindrer Gegebenheit ») qui nous permet
de saisir I’objet dans son ipséité « corporelle » (« ‘letbhaftigen’ Selbstheit »)*. Elle n'est pas en cela une simple

présentification (« Vergegenwdrtigung »)?', mais une intuition donatrice originaire.

Toutefois, pour qu'il y ait intuition chez Husserl, il faut bien un « individu correspondant ». 11 y
aurait donc deux types d’intuitions qui sont, par principe, différents, mais qui entretiennent une relation
eidétique mutuelle, comme celle entre I’ « Existence » (« Existenz» au sens de l'existence de l'individu,
« individuell Daseiendem ») et I’ « Essence » (« Essenz »), entre le « Fait » et I'« Eidos» (« zwischen Tatsache
und Eidos »)?2. Ainsi, Husserl appelle a « éliminer définitivement et radicalement toutes les pensées en partie

mystiques qui adhérent surtout aux concepts d’Eidos (d’1dée) ou d’Essence »?3.

Il n’en demeure pas moins vrai qu'une des grandes mécompréhensions de la mystique consiste
. , - . . N , L
justement en ce qu’elle serait incompétente pour exprimer ce sens de I’expérience comme 1'aura décrite
Husserl qui en fait son procés. Du méme coup, il la marginalise comme champ philosophique propre.
« L’histoire » aura compris la mystique comme « spéculation ». C’est, faut-il le dire, un faux proces qui lui

est intenté, une farce a la « philosophie »%*.

objet (Gegenstand) d'un nouveau type. [...] ; par son caractére de perception elle en fait une donnée originaire ; par elle nous

avons conscience de saisir 'objet « de facon originaire », dans son ipséité ‘corporelle’ ».

Adde : Ideas, KERSTEN, Martinus Nijhoff, op. cit., v. p. 9 § 3: « [...] as perception it makes an individual object given

originarily in the consciousness of seizing this object ‘originarily’, in its ‘personal’ selfhood [...] ».
20 Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit., v. p. 11 § 3; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 22 § 3.
M Vide : n. 1, p. 22, in Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit. La « présentification » est ici comme « vague

présentification », c'est-a-dire de l'ordre d'une signification vide comme donnée, ou comme présence. Au contraire, I'intuition

donatrice est une présence « en original » et non une présence « en portrait » ou « en souvenir ».
22 Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit., v. p. 12 § 3; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 23 § 3.

B Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit., v. p. 12 § 3; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p.24 § 3; Ideas,
KERSTEN, Martinus Nijhoff, op. cit., v. p. 11: « and thus ‘all the semi-mystical thoughts’ clinging particularly to the concepts

Eidos (idea) and essence will remain cleanly separated from them ».

M Cf. « Mais que veut dire ‘plus philosophique’ ? Philosophique est le laisser-voir qui met sous le regard I'essentiel des
choses », Martin HEIDEGGER, Remarques sur artsculpturesespace, Rivages poche/Petite Bibliotheque, (Titre original :

Bemerkungen zu Kunst-Plastik-Raum, Vittorio Klostermann Verlage, 2007), Editions Payot & Rivages, Paris, 2007, pp. 89, v. p. 31.
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Notons que Husserl, lui-méme, congoit que 'intuition originaire peut émaner de 'imagination?, et
9 2 2

qu’a cet effet les données forgées par I'imagination ne seront jamais des données réelles (« wirkliche »). Ces
L Ry . - o . . . .

« vérités pures » n'impliqueraient pas I’existence individuelle et ne contiendraient pas la moindre assertion

(« Behauptung ») sur des faits?®®. Or le jeu de I'imagination s’arréte-t-il précisément ou Husserl I’entend ?

L’imagination serait-elle plus ancrée dans le réel que ne I’aurait soup¢conné Husserl ? Et I'imagination, nous

le soutiendrons, est elle-méme hors-histoire.

(a) L’« ex-pér-ience »

En cela, la mystique, discréditée, peinait a se dire. Pouvait-elle encore se dire, dans un proces déja

décidé d’avance, qu’elle nous interroge sur notre expérience avec I’Absolu ?

Pour déconstruire ce faux proceés, pour pouvoir étaler ici un « signifiant » de I’humanité, au lieu de
chercher une « expérience », au sens ot nous ’aurons entendu, il nous faudra alors chercher a « déconstruire »
«l’expérience » méme. Il nous faudra peut-étre dire également sa fin. Nous parlerons désormais dune
« expérience expériengante»’? qu’on ne pourra qu’expliquer plus loin. C’est ainsi que nous voulons ouvrir la

voie vers un cheminement ou I’ « expérience » sera caduque.

En effet, il faudra faire exploser la notion méme d’expérience. Il ne sera plus possible de faire état
d'une « expérimentation », mais d’une « expérience » qui se signale comme, ce que nous appellerons, « ex-

pér-ience ». Ce mot provient, rappelons-le ici, de la racine indo-européenne « per » (« peira », « TEPW »)?8,

5 Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit., v. p. 12-13 § 4; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 24 § 4.

26 Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit., v. p. 13 § 4 ; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 25 § 4 : « De méme
que toute pensée et tout énoncé relatifs a des faits requieérent pour fondement l'expérience (dans la mesure ou l'exige
‘nécessairement l'essence de la validit¢’ (der Triftigkeit) qui convient a une telle pensée), de méme la pensée sans

contamination, sans mélange du fait et de I'essence - requiert pour ‘fondement’ sous-jacent la vision des essences ».

Ricoeur a-t-il raison de traduire I'allemand « Phantasie » par le francais « imagination » ? Cf. Ideen, Jahrbuch, 1913, op.
cit.,, v. p. 12 8§ 4; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 24 § 4. L'usage préterait certes a une certaine ambiguité, vu

que le francais « imagination » est le fruit d'un long cheminement qui ne se laisse pas parfois devinée.

Par contre, Kersten le traduit bien par « Phantasy », in Ideas, KERSTEN, Martinus Nijhoff, op. cit., v. p. 11 § 4 : « §4.
Eidetic Seeing and Phantasy. Eidetic Cognition Independent of All Cognition of Matters of Fact ».

" Vide : infra. Mais disons, par anticipation ici, et en grands traits ceci : 'expérience supposerait qu’elle soit le « vécu »
d’un « sujet », alors qu'une expérience expériencante constitue le « sujet » (employons ce terme provisoirement) en elle-méme, et

le fait advenir. On peut alors parler de I’ « expérience » sans le « je », qui serait peut-étre plus postérieur.

% F. E. J. VALPY, Etymological dictionary of the Latin Language, Baldwin and Co, Longman and Co, G. B. Whittaker,
London, Fleet street, 1828, pp. viii + 550.Vide : p. 143 [f157], v° « Experior ».
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c'est-a-dire ce qui appelle a partir en avant, a une traversée, qui déplace méme le « sujet » qui expérimente, le
dilate, le détruit et le restitue. Bref, I’essence de toute expérience, selon nous, consiste en la destruction du
« sujet expériencant », sinon ce n'est qu'une possibilité d’un « déja-connu » ou d’un « possiblement-connu »
du «sujet», non une «ex-pér-ience», mais ce qui serait alors une « expérimentation ». L’essence de
Iexpérience — eo ipso I'essence d'une expérience pour un « sujet » — ressort d’un au-dela des frontiéres et des
structures connaissables de ce « sujet » par lui-méme. C'est a ce prix qu’il sortira de « ’expérimentation »
pour atteindre la lisiére de I’« ex-pér-ience ». Elle est pour ce « sujet » de ’ordre d’un « avoir-jamais-connu »,
car le prix de ce qui est exigé est la destruction de soi-méme, sinon I’on demeure dans une structuration du

Soi, qui « s’expérimente » lui-méme.

Cette notion d’expérience, que nous voulons défendre ici, tranche donc non seulement avec celle que
développe Husserl, mais aussi avec celle de I’ « Erfahrung » de Martin Heidegger (1889-1976). Du moins, elle
exprime ce qui se pointe timidement chez ce dernier. En effet, pour Heidegger, I’expérience signifie « le
laisser venir sur nous, qu'il nous atteigne, nous tombe dessus, nous renverse et nous rende autre »*. La
distinction sur laquelle il nous appartient ici d’insister, c'est que ’expérience pour nous est d'abord un
« lieu » (vocabulaire ici provisoire) qui n'est pas le « lieu » du « Soi ». On ne pourra pas dire, contrairement a
Heidegger, que 'expérience ne fait que venir a « nous », car nous insisterons sur le fait qu’il faut que ce
«nous » quitte son lieu comme un « déja-avoir-quitté ». Et cela, malgré le fait que Heidegger insiste sur le
sens de l'expression allemande qui, méme si elle emploie le verbe « machen » (faire)®’, ce dernier doit
s’entendre, pour lui, comme quelque chose de trés passif pour le « sujet » qui est en train de connaitre une
expérience. A notre sens, on doit rendre justice plutét a ce verbe « machen » (réellement) dans I'expression

allemande de Heidegger pour laisser nous parler d’un sens « actif ».

Notre contention sera que seul le « non-lieu » pourra nous restituer une compréhension de '« ex-pér-
. . . Lo , - Lo .
ience », comme il sera question dans les pages qui suivent. En ce sens, I'« ex-pér-ience » implique le Néant.

Nous corrigerons cette derniére proposition. Nous dirons, a un certain moment, que c'est le Néant qui ne peut

Adde : « experiri » (erfahren) de « ékmepvv », Ludwig Von DOEDERLEIN, Handbuch der lateinischen, Etymologie,
Leipzig, 1841, pp. VIII + 224, v. p. 61 [f77].

Clest en cela que nous parlerons d'une « ex-périence », comme surgissement de quelque chose, qui serait soi-méme,

I" «ex-» comportant I'extaticité, et le « peira » comme pérégriantion, comme périple, du Soi.

¥ HEIDEGGER, Unterwegs zur Sprache, op. cit., v. p. 149, « Mit etwas, sei es ein Ding, ein Mensch, ein Gott, eine
Erfahrung machen heiflt, dal es uns widerfihrt [...] » ; HEIDEGGER, Acheminement wers la parole, op. cit., v. p. 143, « Faire une
expérience [...]. Dans cette expression, « faire » ne signifie justement pas que nous sommes les opérateurs de I'expérience ; ‘faire’
veut dire ici, comme dans la locution ‘faire une maladie’, passer a travers, souffrir de bout en bout, endurer, accueillir ce qui
nous atteint en nous soumettant a lui. Cela se fait, cela marche, cela convient, cela s’arrange. » ; HEIDEGGER, On the Way to
Language, op. cit., v. p. 57, « To undergo an experience with something [...] we mean specifically that the experience is not of our

own making ; to undergo here means that we endure it, suffer it, receive it [...] ».
® HEIDEGGER, Unterwegs zur Sprache, op. cit., v. p. 149, « [...] machen heif3t hier : [...] » (voir la note précédente).
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en fait que « s’ex-pér-iencer ». Il sera question d'une « ex-pér-ience » qui jette des nouveaux chemins, qui
décloisonne l’acquis préalable, qui lui permettra un saut dans le Néant (ou inversement une « trans-
venance » du Néant dans I’Etre) pour se nommer en tant que telle. On se contentera ici de faire ’annonce de

notre cheminement.

(B) L’évidence

Husserl, comme nous I'indiquions plus haut, s’interrogeait — tardivement — sur la mystique’!, pour
savoir s’il y avait bien une « évidence authentique »*2, et ne pouvait écarter en cela les pages d’un Maitre
Eckhart, bien qu'il doutéat de sa « suffisance pratique »%. Heidegger de méme disqualifiera la mystique au

nom de la finitude du Dasein®. Or c'est bien a partir d’un dispositif conceptuel®> de Heidegger que nous

T Husserl aura lu le « Das Heilige » de Rudolf Otto, et par la suite il envoya a celui-ci une lettre. Natalie DEPRAZ,

« Edmund Husserl, Adversus haereses mystikes !”, Laval théologique et philosophique, vol. 50, no. 2, 1994, p. 327-347.
Cf. ibid., p. 332 : L'auteur se demande si le rationalisme husserlien est idemne de toute « mysticisation » de la raison.
Mais il parlera peu de la mystique ou du mysticisme. Toutefois il en fera part dans un entretien avec Fink.

32 Cf. Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 46f53, « und nichts ist gefihrlicher als ein nach- und mitlaufender
Evidenzglaube » ; Herméneutique de la factivite, BOUTOT, op. cit., v. p. 71, «[...] et rien n'est plus dangereux que de ‘croire a

I'évidence’ en se contentant de la suivre et de lui emboiter le pas » ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 37.

3 Dorion CAIRNS, Conversations avec Husserl et Fink, Collection Krisis, Edition Jérome Million, 1997, pp. 220. Nous
citons ici la version anglaise : Dorion CAIRNS Conversations with Husserl and Fink, The Hague, M. Nijhoff, Phaen. 66, 1976,
LXII, « Conversation with Husserl, 27/6/32», p. 91 : «Husserl spoke of mysticism. Every genuine evidence has its right. The
question is always of the Tragweite [range, scope| of any given evidence. This applies also to the particular evidences which the
mystic has. Whole pages of Meister Eckhart, Husserl said, could be taken over by him unchanged. He doubts however the
practical sufficiency of mysticism. The "awakening" from the mystical experience is likely to be a rude one. On the other hand
the insight into the rationality of the world which one gains through true scientific investigation remains through all future
experience. The difference is furthermore one between passive enjoyment and work. The mystic neglects work. Both are

necessary. »

* HEIDEGGER, Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé; HEIDEGGER, Etre et Temps, VEZIN,
1986, op. cit., v. p. 278 § 44(c) : « QU’il y ait des « vérités éternelles », cela ne sera suffisamment prouvé que si l'on parvient a
démontrer que le Dasein était et sera de toute éternité. Tant que cette preuve reste en souffrance, la proposition demeure une

affirmation de fantaisie [...] ».

L’objection est aussi plus profonde et sérieuse. Le Dasein s'inscrit dans la finitude, sa structure méme en dépend, et
ne peut donc en cela étre autrement que de la finitude. Pourtant, telles seront les assertions qu’on tenterait ici de remettre en

question.

% « Appareil conceptuel » ou « arsenal conceptuel » « dispositif conceptuel » sont des termes que nous employons pour

dire tout I'effort de la recherche d'un originaire, sa structure, sa critique, ses déclinaisons ou ses conséquences.

21



« initierons » le cheminement vers une « évidence », dans le sens d'une « ex-pér-ience » du Néant, méme si a

terme nous devons mettre fin a la « méthode » heideggérienne.

En cela, la phénoménologie est bien récusation de tout dogmatisme et serait ainsi I’hérésie de la
philosophie®. Elle n'est pas d’emblée I’ccuvre d’Edmund Husserl, mais ’ouverture que celui-ci a permis a la
philosophie. Il nous faudra nous s’interroger sur le sens et le destin de la phénoménologie. Seraient-ils un
geste®” qui ne serait pas encore — et toujours — épuisé tant et si bien que celui-ci peut bien se répéter, qu’il
cache une itérabilité® sans s’épuiser, et pour le moins, le geste lui-méme conserve un impropre en lui ou une
restance ? C'est en ce sens que, pour nous, le geste de I’analytique existentiale ne s'était pas épuisé dans Sein

und Zeit, qu’il y existe encore certains territoires inconnus qui nous réserveront peut-étre des surprises.

Si dans un premier temps, parler de I’ « évidence » de la mystique constitue une premiere difficulté
de taille en elle-méme, la problématique se complexifie par une deuxiéme non moins redoutable. La plupart
des phénoménologues qui ont tenté de comprendre tant soit peu « phénoménologiquement » la « mystique »,
se sont appuyés sur I’arsenal conceptuel de Husserl, en cherchant une sorte d’épuration de cette expérience.
Or, dés lors qu’on accepte la « facticité » ou « factivité » (« Faktisitit »)* du Dasein, sans nécessairement
entrer a ce stade dans les méandres de la pensée heideggérienne, un transcendantal égoique ne pouvait plus
se poser comme moment originaire. S'il y avait bien une chance de comprendre la mystique, c'était bien vers
Husserl ou ses successeurs qu’il s’avérat nécessaire de regarder, mais non — certainement pas — vers

Heidegger (qui posera, au demeurant, un transcendantal historique).

A cela, il nous faut dans un premier temps clarifier la terminologie en question du fait du croisement
des traditions et des disciplines pour ensuite faire état de « méthodologie », — ou plutét d’une fin de la

meéthode — qui est I'acheminement méme du « destin » phénoménologique.

3 Paul RICOEUR, « Du bon usage de la phénoménologie husserlienne », in A école de la phénoménologie, Collection

Poche, Librairie ]. Vrin, 2004, pp. 384, v. p. 156.

37 Fautil parler de « geste » ou plutot de « dialogue silencieux », interdisant tout « acte » ou «action » dans cette

transmission sans parole d'une ouverture de I'Etre ?

3 Ce n'est pas seulement les mots qui sont itérables mais toute « méthode ». Toutefois, cette itérabilité sera-telle la
. ) D . g .
marque de la « méthode ». Nous verrons que non, et dans ce qu'on nommera plus loin I’ « en-instance », il s’agira d'une

«méthode » avec la nécessité d'un saut « unique » et « radicalement singulier » dans le Néant.
¥ Vide : infra.
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II. La querelle des mots

La spiritualité®® constitue, au sens commun, I’expérience de la vie religieuse*!. Elle évolue de pair
avec la cohérence et I'explication des dogmes. L’expérience est médiate. Elle passe par les dogmes et par

I'ordre de la représentation ou de la spéculation intellectuelle, méme minimale*2.

La noétique®, depuis Platon et Aristote, en passant par le Moyen Age, peut étre comprise comme
une expérience (au sens général) « philosophique » de I’Absolu. Dans la Gréce antique, la «noésis» (vonoig)*

véhiculait 1'idée d'une intuition primitive®. C'est sur ce fond sémantique que s’appuie le vocable comme

% Je remercie Michel REEBER pour m’avoir, dans une toute premiére fois, attiré mon attention sur cette distinction

fondamentale.

# JTurgen MOLTMANN, Théologie de Uespérance, Etudes sur les fondements et les conséquences d'une eschatologie chrétienne,

Traduit de 'allemand par Francoise et Jean-Pierre THEVENAZ, Les Editions du Cerf et Mission Mame, 1970, pp. 420, v. p. 26.

# On pourra citer ici Marie de la Trinité : « Je vis ce que saint Paul appelle « le Corps mystique » mais sans figure - en
sa réalité spirituelle, tel qui I'est en Dieu, pas comme les hommes sont obligés de I'exprimer [...] Je vis que le Christ est « I'image
du Dieu invisible », « le bien aimé du Pére » - « |"Unigenitus » en sa nature - le « primogenitus » en sa nature humaine ». Je vis
ce que saint Paul exprime aux Romains [...] Je vis le mystére de mort et de vie - de mort pour la vie - et que tout ce qui n'est pas
vie a Dieu est vraiment mort et néant [...] Ce mystere, il était maintenant caché dans I'ame, et les facultés, livrées a leur faiblesse
n'y pouvaient avoir accés — mais ce qu'elles avaient expérimenté demeurait en elles »; Marie DE LA TRINITE, Le Petit Livre des

Grdces, Préface de Sceur Christiane SANSON, Editions Arfuyen, Orbey, Paris, 2002, pp. 125, v. p. 4546.

Nous retiendrons cette expression de « sans figure », que nous verrons plus loin comme le néant du « figurial », qui

nous permettra de comprendre I« infigurial ».

B Vide : les distinctions qui suivent, notre travail, L'intellect immortel chez Fardbi, Averroés et Maimonide face a | finitude

de l'homme, Mémoire de Master II, Université de Strasbourg, 2010.

L’histoire de la noétique est liée 2 une métaphysique décriée par Heidegger. Cf. : « Clest elle qui d'abord accorde, tout
au long du destin de 'Etre dans la métaphysique, cet espace de vue du sein duquel ce qui est présent atteint I'homme qui lui est
présent, de sorte que seulement dans le percevoir (vogiv) I'homme lui-méme petu toucher a I'Etre (Q1yeiv, Aristote, Mét., ©,
10) », Lettre sur "humanisme, HEIDEGGER, Question III et IV, op. cit., v. p. 89 ; HEIDEGGER, Wegmarken, op. cit., v. p. 332 §
163; HEIDEGGER, Pathmarks, op. cit., v. p. 253, § 163.

# La «noesisy, «vNolg, gy, cest 'waction de se mettre dans I'esprit», d'ot «concept ou intelligence d’une chose... 2.
faculté de penser, intelligence, esprit ...», A. BAILLY, Dictionnaire Grec-Frangais, rédigé avec le concours de E. EGGER, édition

revue par L. SECHAN et P. CHANTRAINE, Hachette, Paris, (1894) 2000, pp. xxxii + 2230, v. p. 1330c ; ibid., v. p. 1330b.

# Alfred FOUILLEE, La Philosophic de Platon, Tome 1: Théorie des Idées et de 'Amour, Archives Karéline,

Quatrieme édition, Librairie Hachette, Paris, 1922, pp. 341, v. p. 3.
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utilisé chez Aristote, c'est-a-dire en tant qu’une « pensée intuitive »%. A cela, I’ « intellect »” médiéval,

transfiguration®® du « notis » grec, ne pouvait qu’y pourvoir une prolifération d’acceptions polysémiques.

En parlant des mystiques et de leurs philosophies, Henry Corbin (14 avril 1903 — 7 octobre 1978) en

parle comme une « Gnose ». Or ce terme pose un certain nombre de problémes. Pour Corbin, la « Gnose »

* Le «noits» («vodg») grec était également compris par certains comme une «raison intuitive», et sopposait

nécessairement a la «raison discursive» (to dianoétikon t0 dtavontinov), bien que pour d'autres, le «noiis» était aussi I'«intelligible»
ou le «pensable» («noéton» vontov), voire le concept» ou la «notion» («noéma» vonua). La «dianoia» («dtévoion lat. cogitatio) est
donc inférieure a la «noésis». Elle est une connaissance discursive par raisonnement. Certains la voient chez Platon comme une
connaissance par concepts distincte d'une connaissance par une contemplation directe des essences. Certains ont tenté de dire
que chez Aristote elle est une «pensée raisonnanter. La «noesis» (« vonoig » lat. intellectus), par opposition, sera alors la
contemplation directe des intelligibles. Elle serait donc supérieure a la «dianoia». La «noesis» est I'acte qui fait que Dieu est
Dieu, une pensée qui se pense, un acte d’intellection pure. Certes, la terminologie se fait confuse dés lors que I'on constate que

le «notis» (lat. spiritus, de méme racine que «noésis»), signifie chez Aristote I'«intellect».

1 «wbog, voov, 0,» «...1. Mind as employed in perceiving and thinking sens, wit ...... Mind as the active principle of
the Universe, Anaxag. 1 2 etc; ...», A Greek-English Lexicon, compiled by Henry George LIDDELL, and Robert SCOTT, Revised
and augmented by Henry Suart JONES, with the Assistance of Roderick MCKENZIE, With a revised supplement, Oxford,
Clarendon Press, UK, (First published 1843), New Ninth Edition 1940, New supplement Added 1996, pp. xlv + 2042 +
(Revised supplement, pp. xxxi + 320), v. p. 1180b et s. ; Cf. «vo6gvodg», «vdov-vod» (0), BAILLY, Dictionnaire Grec-Frangais, op.
cit., v. p. 1332c.

L’origine du vocable (v0og) est incertaine. L'on tente de le rapprocher de « snutrs » germanique, signifiant «prudent,
sage». Robert BEEKES, Etymological Dictionary of Greek, with the assistance of Lucien van BEEK, Leiden Indo-European
Etymological Dictionary Series, edited by Alexander LUBOTSKY, Volume 10/1 + 10/2, Leiden, Boston, Brill, The
Netherlands, 2010, x2 volumes; Volume 1, pp. xlviii +885 (a-A); Volume 2, pp. 886-1808 (p-w), v. volume 2, p. 1023.

Le «v00¢» au sens « intelligence, esprit » en tant qu'il percoit et qu'il pense n’emporterait pas cependant une
étymologie germanique plus convaincante qu’une autre étymologie (ved®) qui comprend « faire un signe de téte plein de sens »
; Pierre CHANTRAINE, Dictionnaire étymologique de la langue grecque, histoire des mots, achevé par Jean TAILLARDAT, Oliver
MASSON, et Jean-Louis PERPILLOU, avec, en supplément, les Chroniques d’étymologie grecque (1-10), rassemblées par Alain
BLANC, Charles de LAMBERTERIE et Jean-Louis PERPILLOU, nouvelle ¢dition, librairie Klincksieck, série linguistique 20,
Paris, (1968 1ére édition) 2009, pp. xiv + 1436, v. p. 727b et s., et notamment p. 728b.

* Vocabulaire Européen des Philosophes, op. cit., v. p. 601. Dans la tradition «gréco-latine» il portait le sens d’« epinoia »
(émivota, c'est-a-dire ce qui vient a l'esprit, réflexion, imagination, pensée), qui s’opposait a '« opinio ». Les «intellectualia»

signifiaient les «intelligibles». Mais dans 1'usage préscolastique, '« intellectus » était opposé a la « raison » et a I'« intelligence ».
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n'est pas dépendante d'une religion, car elle est une « Weli-Religion »¥. 11 y eut une Gnose en islam> comme
en chrétienté. Ces Gnoses tissent autant d’affinités entre elles que les formes religieuses officielles. C'est ainsi
que, selon Corbin, Sohravardi (1155-1191)5%, le maitre de 1’Ishrdq>?, revendiquait les mémes maitres spirituels
que les gnostiques de I’Apocalypse de Zostrien®’. Méme s’il est difficile d’établir un lien causal entre les
différentes « gnoses »°*, Corbin évoque la continuité d’un « temps hiérophanique »>> qui reléve de la présence

cyclique d'un « archétype ».

# CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 24.

0 1’ «islam » sans le «i» au majuscule vise la « religion » de l'islam. Avec le «i» majuscule, c'est la civilisation
islamique qui est visé, ou I'ensemble des pays et des peuples dont l'islam est la religion ; Michel REEBER, L’Islam, Les essentiels
Milan, Toulouse, France, 2013, pp. 82, v. p. 10 ; Francoise MICHEAU, Les débuts de I'Islam, Jalons pour une nouwvelle histoire,

Téraedre, Paris, 2012, pp. 260, v. p. 12 et la distinction en anglais en « Muslim » et « Islam ».

°! Certes il faut rendre justice a Corbin quand il dit : « On rappelle de nouveau que le mot théosophie est pris ici au
sens étymologique du mot grec Beoco@io dont l'arabe hikmat ilahiya est 'équivalent littéral. Sohrawardi 'entend au sens du
mot ‘irfan (une connaissance qui est gnose). Elle met en ceuvre non point une représentation conceptuelle et abstraite dses
choses, mais une perception divine (kashf), une présence réelle (hodiir, hoziir) des mondes spirituels » ; CORBIN, En Islam iranien,

T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 9 n. 1 et p. 41.

Cf. Corbin pense que «hikmat» ne peut se traduire par «philosophie» ou par «théologie », mais par
« sagesse » (sophia) [...] avec un accent « sophianique »; ibid., p. 40. L’adjectif « sapientiel » de méme ne fait pas sentir directement

son origine (« sapere », savourer, c'est-a-dire le « dhawg »)

Adde : Opera Mystica II, op. cit., Prolégomenes, p. 20. «[...] ‘hakim ilahi’, le ‘Sage divin’ est la transposition exacte du

grec ‘theosophos’ [...] ».
52 Vide : plus loin.

3> CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 25 : « Mais enfin il s'agit bien toujours d'une méme
attitude spirituelle fondamentale : une délivrance, un salut de I'ame obtenu non pas par la Connaissance tout court, mais par la
Connaissance qui précisément est ‘gnosis’. Il y a une gnose ismaélienne, une gnose ‘ishraqi’, une gnose shi'ite, soufie shi'ite,

soufie ismaélienne, |[...] ».

% En parlant de « gnose », nous utilisons le miniscule, pour la distinguer de son emploi générique « Gnose », dans le

sens ot |'utiliserait Corbin.

> CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 28. Sur ce concept de « temps hiérophanique », Cf.
Mircea ELIADE, Traité d’histoire des religions, Morphologie du sacré, Payot, Paris, 1949, pp. 405, v. p. 332 et s. Pour une nouvelle
édition, Mircea ELIADE, Traité d’histoire des eligions, Préface de Georges DUMEZIL, Bibliotheque Historique, Payot, Paris,
2004, pp. 395.

Ce « temps hiérophanique » dont parle Corbin ne pourra se comprendre, selon nous, que si nous accédons a une
compréhension de la « futurialité » que nous tentons de développer plus loin, ou du moins, de Ihistorialité verticale que

Corbin lui-méme développe.
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De plus, pour Corbin la Gnose s’exprime comme une fin de parcours de I’Ame vers la Vraie Réalité,
d'une « vérité qui est réelle » et d'une « réalité qui est vraie »°°. Cette définition tente peut-étre d’exprimer le
terme de « Hagq » (comme dans ’aphorisme de Hallaj cité plus loin), c'est-a-dire une ouverture vers un au-
dela de I'étre. C'est ainsi que Corbin aura traduit parfois de facon systématique le mot « ‘ilm »

(« connaissance ») par « gnose »7.

Pour Corbin, la « Gnose chrétienne » évoque un « enseignement secret ». On pourra penser ici a une
« Torah Orale » dispensée par Jésus lui-méme a ses disciples aprés sa résurrection, « en son corps de
lumiére »°8. Cette compréhension serait a étre mise en équation avec sa position homologue chez les shi'ites

du sens ésotérique de la révélation coranique®, dont « I'Imam » est I'initiateur®. Dans le christianisme, la

Adde : le « Levain éternel » (« alkhamirat alazaliya ») de Sohravardi levant mystiquement d’esprit en esprit sans raison
suffisante dans ['histoire ; Motdrahdt, Physique, livre VI, cité in Prolégomeénes I, Opera Mystica I, op. cit., p. 41 ; CORBIN, En Islam

iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 35.
5 CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 420 n. 50.

5T Cf. par exemple, la traduction, CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 408, § 15, ou Corbin
traduit « ‘ilm » par « gnose », dans le cas ou ce dernier vocable renvoie a « ‘ilm-e hagiqat », c'est-a-dire « Connaissance de la Vraie

Reéalité ».

Adde : CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit., v. p. 9 n. 1 (cité plus haut) et p. 34 ot « hikmat » et ‘irfan »

sont traduits comme « gnose ».
8 CORBIN, L’imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, op. cit., v. p. 66.

> Corbin marquera bien la différence entre, d'une part, le soufisme qu'il voit plutdt comme relevant du sunnisme, et
d'autre part, I'esotérisme shi'ite. Or le soufisme dans sa version « mystique » (au sens ol on entend ce dernier terme ici) n’a, en
vérité, aucune « affinité » avec le sunnisme. A cet égard, comme nous le verrons, la mystique a pour vocation de rompre avec
tout dogme légalitaire. Bien entendu, des doctrines telles celles de I'imamologie ne se retrouvent pas en tant que telles dans le
soufisme. On pourra y voir, selon nous, dans le sunnisme, une démocratisation de I'imam, ce dernier devenant un « Guide » ou

. . , . " ) o ) . . I e

un « Maitre spirituel ». L’antagonisme shi'ite-sunnite ne serait-il pas, en amont, qu'un clivage politique, qui laisserait 4 'ombre
la question théologique ? Serait-on devant une stratégie de lutte tribale (qui instrumentaliserait une certaine dogmatique qui

aura pris ainsi forme) pour conquérir le pouvoir ?

Adde : sur le débat sunnisme et shi'isme, voir : Hichem DJAIT, La Grande Discorde, Collection Folio Histoire,
Gallimard, Paris, 1989, pp. 541 ; Mohammad Ali AMIR-MOEZZI, Le Coran silencieux et le Coran parlant, Sources scripturaires de
lislam entre histoire et ferveur, CNRS Editions, Paris, 2011, pp. 266, et Mohammad Ali AMIR-MOEZZI, Christian JAMBET,
Qulestce que le shi’isme, Librairie Antoine Fayard, France, 2004, pp. 387. On pourrait aussi consulter les quatre tomes de
d’'Henry CORBIN, En Islam iranien, Aspects spirituels et philosophiques, Collection Tel, Gallimard, Paris (Tome 1. Le shi'isme
duodécimain, 1971, pp. 332 ; Tome 2. Sohrawardi et les Platoniciens de Perse, 1971, pp. 384 ; Tome 3. Les fideles d’amour
shi'isme et soufisme, 1972, pp. 358 ; Tome 4. L’école d’Ispahan, I'école shaykhie, le douzieme imam, 1972, pp. 570).

€ Peut-étre faut-l compléter cette vision : on pourrait tenter de voir dans les trois monothéismes un courant se
libérant du dogme officiel pour privilégier une « Révélation Vivante » (la Torah Orale, la Gnose chrétienne et la mystique

musulmane - ce dernier comprenant bien le soufisme et I'imamologie).
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,
condamnation par la Grande Eglise du mouvement montaniste au Ile siécle aurait ainsi mis un terme a toute
,
possibilité d'une révélation prophétique qui serait I’ccuvre des « Anges ». L’autorité de la Grande Eglise se
serait interposée comme magistére dogmatique. Selon cette compréhension, il existerait une « angélologie »

qui continue I’ceuvre de la prophétologie. La mystique serait tantét angélologique tantét prophétologique.

Nous ne reprendrons pas ici cette traduction corbinienne, car elle pourra porter a confusion. Notons
que dans I’histoire chrétienne, la « gnose », s’opposant a ’orthodoxie, s’exprime selon une doctrine bien
définie qui n'est pas nécessairement celles des « mystiques » dont nous ferons état ici. Nous préférons, a cet
endroit, le terme de « mystique », a fortiori, s’agissant de Sohravardi. Deuxiémement, la gnose exprime
essentiellement 1'idée d'un salut par la connaissance. Or, I’enseignement des mystiques, notamment de
Sohravardi, s’il comporte une grande dimension de la nécessité d’un salut en ce sens®, exprime aussi l'idée
d’un saveir non absolu, voir d'un non-saveir, méme si, par ailleurs, il aura été questions des degrés de la
Sagesse®. Il est question d'un « salut » (gardons ce terme ici provisoirement) par le non-savoir. Qualifier sa
doctrine de « gnose » porterait ainsi a confusion. De surcroit, une « gnose » est trop investie de dualisme.
Enfin, la mystique historique se donne selon des aspects particuliers, dont le Saint (’anachorétisme -

piétisme, hassidisme®, naqshabandisme), le Juste (comme perfection de la Loi), le Gnostique (salut par la

Dans la mystique musulmane, la dignité prophétique est, pour Corbin, la rencontre avec I'Intelligence agente, parce

qu'elle est I'Esprit-Saint ; CORBIN, L’imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, op. cit., v. p. 66.

1 Cf. Corbin lui-méme parle de Sohravardi comme portant parfois 'habit des soufis, le vétement de laine, aux dires

du biographe de celui-ci, en 'occurrence Shahrazori ; CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardji, op. cit. v. p. 18.

2 SOHRAVARDI, Sagesse orientale, Gallimard, 1986, op. cit., v. p. 90 § 5. CORBIN, Opera metaphysica 11, 1952, op.
cit., v. p. 11, § 5 ligne 12.

© Sohravardi lui-méme introduit une distinction entre les Sages et les Mages (Majus), ces derniers étant dualistes. Il 'y
a un rejet net du dualisme chez Sohravardi ; Le Livre du Verbe du Soufisme : SOHRAVARDI, L’Archange empourpré, op. cit., v. p.
170, chapitre XXII ; ALSUHRAWARDI, Magdmat AlSafiya, MAALOUE, op. cit., v. p. 62; SOHRAVARDI, Nusis ‘ishragiyat,

op. cit., v. p. 81.

CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 30 et 53-54 ou il explique davantage le sens de « Majus » et
pourquoi Sohravardi emploiera, quant a lui, un autre terme, en l'occurrence les « Khosrawdniyiin », les « Mages Platoniciens »

d’ascendance iranienne.

* Selon Abraham Maimonide, le terme « hasid » renvoie a « celui qui suit cette discipline particuliere (sultik) doit étre
nommé « qadds » (saint), « hasid » (pieux) et « ‘andw » (humble) ou par d'autres termes similaires. Cependant, le nom le plus
approprié est celui de « hasid », car il est dérivé du terme « hesed », « vertu », étant donné que I'adepte exceéde ce qui est exigé de
lui selon le sens exotérique de la Torah » : Obadia et David MAIMONIDE, Deux traités de mystique juive, Le Traité du Puits, Le
Guide du Détachement, Collection « Les Dix Paroles », traduit du judéo-arabe et introduit par Paul FENTON, Editions Verdier,

1987, pp. 334, v. p. 38.

David II Maimonide (ob. circa 1415), au début de son traité « alMursid », propose trois étymologies de « hasid » :
d'abord comme dérivé de « hesed we-emet », (piété et vérité) qui désignerait les hommes intégres qui aspirent a la vertu ; ensuite,
le sens secondaire de « hesed » qui connote le « dédain » et qui désignerait ceux qui méprisent les biens mondains et qui
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connaissance), le Gracieux (celui pour qui la Loi s’abolit, I’Orant perpétuel, la Musique Eternelle dite
« Samaa »%), le Thaumaturge (miracle) et ’Amant. En traduisant ce qui devait étre « mystique » par
« Gnose », Corbin met en avant un seul aspect uniquement, une « Gnose » sans le « mystique », ce dernier

étant le produit d'un ensemble plus large et se révele non équivalent du « gnostique ».

A ce stade une réserve essentielle s’impose. S’il sera question de Sohravardi, il est pris ici comme un
« philosophe » exprimant un « événement » universel. Certes il s’inscrit dans une tradition musulmane.
Corrigeons cette phrase. Selon ses dires lui-méme, il s’inscrirait dans une tradition qui remonte méme avant
la venue de I'islam, dans un zoroastrisme véritable. Selon ces perspectives, il aura établi une filiation de ce
« philosopher » qui remonterait a la nuit des temps. Il faut donc faire droit aux dires de Sohravardi lui-

N

méme. A cela, on présente traditionnellement la mystique musulmane comme étant le « soufisme »%, qui est

recherchent I'illumination spirituelle ; enfin, la « hasidah », la « cigogne » qui fait allusion, a l'instar de la volatile, a ceux qui

fuient la corruption de '’humanité et cherchent la solitude du désert ; ibid., v. p. 39.
Les « ‘anawim » (humbles) ne sont pas sans rappeler le mot « fagir » (pauvre), désignant certains soufis, v. ibid., p. 39.

On retrouve la racine de « hesed » dans I'arabe coranique, qui peut exprimer, d'une perspective mystique, le mal de
I'ipséité et du Narcissime, le Moi qui s’aime lui-méme et contre lequel il faut se protéger. La « cigogne », peut étre rapprochée,
dans la littérature soufie, avec la huppe de Farrid Al-Din ATTAR (né c. 1142 et m. entre c. 1190 et 1229) « Cantique des
oiseaux » (aussi traduit comme « La conférence des oiseaux »), le « Mantiq at-Tayr » (1177). Il en existe plusieurs traductions en
francais. Vide : par exemple, Farid al-Din ATTAR, La Conférence des oiseaux, adapté par Henri GOUGAUD et traduit par
Manijeh NOURI, Points Sagesses, Points, 2014, pp. 296 ; Farid Ud-Din ‘ATTAR, Le Cantique des Oiseaux, traduit Leili
ANVAR, Diane de Selliers, 2014, pp. 398.

 MAIMONIDE, Deux traités de mystique juive, op. cit., v. p. 36, sur la poésie mystique et la musique.

% L’origine du terme est controversée. Traditionnellement on renvoie le terme a « sif », c'esta-dire « laine » et les
soufis seraient ceux portant des manteaux de laine. Comme le remarque Corbin, il est ici une acception séculaire et rien de
religieux. Mais cette étymologie, qui semble découler d'un souci d’arabisation des grammairiens, est contestée. Corbin lui-méme
semble soulever la question de la « Sophia », comme le sens qui doit étre visé en amont; Henry CORBIN, Histoire de la

philosophie islamique, Collection « folio essais », Gallimard, Paris, (1964), 1986, pp. 546, v. p. 263.
De toute évidence, des recherches en ce domaine doivent étre entreprises.

Ibn Khaldan, quant a lui, y retrace trois étymologies comme suivant. Les « soufis » se vétiraient d'abord de laine a
certains moments par austérité et par ascése, comme parure de la pauvreté. Deuxiémement, il s’agirait de « suffa », c'est-a-dire
«banc » et les soufis sont les « gens du banc » (« Ahl al-suffa »). Ce sont les Emigrants de la Mecque a Médine au temps de
Mahomet, et étaient attachés a la mosquée de celuici car ils étaient pauvres. Ibn Khaldan fait remonter cette derniére
étymologie a un dire prophétique de Mahomet dans la source canonique dite « Bukhari ». Enfin Ibn Khaldtn évoque une
troisieme étymologie possible, celle de « safd’ » (pureté, limpidité), un « surnom » attribué a un certain groupe de personnes ;
IBN KHALDUN, La Voie et la Loi, Traduit de I'arabe, présenté et annoté par René PEREZ, Collection Babel Spiritualité, Actes
Sud, France, 1991 (2010), pp. 308, v. p. 119 ets.

28



parfois décrite comme une philosophie mystique. Elle serait marquée par trois poles: la Révélation
(« shari’a »), la Voie («tariga ») et I’Ultime Vérité (« hagiga »), comme un itinéraire s’ouvrant a tout
individu®’. Retenons, toutefois, d’autres tradition a I'intérieur de la mystique musulmane, dont entre autres,
I’ « irfan ». Ce dernier, que Corbin traduit bien par « Gnose » dans tous ses ouvrages, comporte l'idée (de sa
racine « ° R F ») de « connaissance » et plus précisément de connaissance théosophique® ou mystique®.
Rompant avec cette vision qui tentera de voir ici I’ccuvre d'une tradition, nous tenterons de dire qu’il faudra,
a certains égards, non pas y voir une « mystique philosophique » ou une « philosophie mystique », mais un
« philosopher » qui tente d’exprimer un événement fondamental du Néant, qu’on méprend trop facilement
pour la mystique. C'est ce dernier donc qui sera au centre de notre considération. Il sera question de
« philosophie » — au sens strict que pourra comporter ce vocable — et non de « mystique » méme si notre

regard se tournera vers cette derniére.

(a) Le Mystére

La mystique™ proprement dite, selon notre conception ici, veut rompre tout lien avec les dogmes

dans leurs formulations « ortho-doxes » 7!, voir rompre tout lien avec le dogme méme. Elle n’évoluera donc

On consultera avec profit les grands développements consacrés a ce sujet, dont ceux de 'Encyclopédie de I'Islam, les
dictionnaires sur l'islam ou la civilisation islamique (références dans notre bibliographie) et les ouvrages consacrés au soufisme,

trop nombreux pour les citer ici.

Pour notre part, nous ne pouvons qu'y voir une filiation de la « Sophia » dans le terme « soufisme ». Il y aura en cela

deux scolastiques, opposées I'une a 'autre. Le soufisme est aussi la production d'une « philosophie », au sens d'une « Sophia ».
" CORBIN, Histoire de la philosophie islamique, op. cit., v. p. 264.

% Ce dernier terme de « théosophie » en son acception étymologique ne peut vouloir dire qu'une « sophia » de la
divinité. Elle n'est en aucun cas le relais des doctrines telles celles de la Société de théosophie internationale de Madame Blavatski et

de ses ouvrages.

Proche de « philosophie » ayant comme dénominateur commun la « sophia », la théosophie apparait avec Porphyre
chez qui le « theosophos » est un étre a la fois philosophe et poete. Au Moyen Age, le terme est synonyme de « théologie ». Clest
a partir du XVle siecle que le terme revét un sens ésotérique ; Dictionnaire critique de théologie, publié sous la direction de Jean-
Yves LACOSTE, troisiéme édition revue et augmentée par Olivier RIAUDEL et Jean-Yves LACOSTE, Quadrige, PUF, Paris,
(1998) 2007, pp. XXXIX + (1632), v. p. 1388 « théosophie ».

9 Cf. Leili ANVAR qui introduit la distinction entre « ‘irfin » (connaissance) et « mystére » (c'est-a-dire ce qui

précisément n'est pas connu), in les émissions de France culture (Radio), « Culture d’Islam », 2015, « la poésie des mystiques ».

0« Le qualificatif ‘mystique’ dérive du grec ‘mystikos’ qui signifie « caché » [...] Aussi semble-t-il désigner le contraire
du « fait » religieux, si 'on entend par l1a ce qui, dans la religion, reléve de I'observable, du positif. [...] Quant au discours des
religions instituées - on se limitera ici, en historien, principalement au catholicisme, au sein duquel le mot de « mystique »,
dans le contexte de la Contre-Réforme, d’adjectif est devenu un substantif-, il instaure également une dialectique nécessaire
entre dimension extérieure, cultuelle, et dimension intérieure, spirituelle, de la croyance professée», Dictionnaire des faits religieux,
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pas dans une cohérence religieuse, mais fera irruption comme subversion de cette derniére. Pour la religion,
elle ne pourra que dire a la mystique ce que Jean Greish aura dit dans un autre contexte : « on ne dialogue

pas avec la subversion, on 'ignore ! »™.

De surcroit, cette subversion est inscrite au sein méme de la mystique™. Beaucoup d’auteurs ont

tenté de voir dans la « mystique » deux traits essentiels, a savoir « 'union » et «’extase »™. On s’est

sous la direction de Régine AZRIA et Daniele HERVIEU-LEGER, Collection Quadrige, Dicos Poche, Presses Universitaires de
France, Paris, 2010, pp. XVI + 1340, v. p. 770.

Adde : « ‘Mystique’ est un décalque du grec ‘mystikos’, de la méme famille que ‘mystérion’, « mystére », et ‘myein’,
« initier », « enseigner ». Ainsi les religions dites 4 mystéres de I’Antiquité classique (cultes d’Eleusis, de Mithra, etc.) figuraient la
. Tz . 1 [ . b . . < P I 4 . NS )
nécessité du secret par la présence d'une ‘circa mystica’, corbeille fermée par un couvercle. Les mots ‘mystéria’, ‘myein’, ‘myesis’,
ont été traduits en latin par ‘initia’, ‘initiare’, ‘initiatio’ [...] La question est discutée de savoir si, dans le contexte chrétien,
I'emploi du mot indique une contamination de ce vocabulaire mystérique [...] La patristique élabore une conception de la vie de
Jésus comme mystere [...]. Le latin médiéval désigne par ‘mysterium’ le mystére au sens courant - celui conservé en francais
. . . 5 b (3 . b R bl . . .
adjectif - mais par ‘sacramentum’, « sacrement », le ‘mysterion’ au sens proprement chrétien. L’adjectif « mystique » prend
cependant une nuance un peu différente, lorsque I'accent est mis sur I'incompréhensibilité des mysteres [...]. L'initié aspire a

I'union avec Dieu, le terme de l'initiation étant comparable a la vision béatifique», ibid., p. 776.

™ Cf. Sur les doctrines mystiques : Rudolf OTTO, Mystique d’Orient et mystique d’Occident : Distinction et unité, Petite
Bibliotheque Payot, Payot, 1996, pp. 268.

7 Jean GREISCH, Herméneutique et grammatologie, Editions du CNRS, Centre d’histoire des Sciences et des doctrines,

1977, pp. 233, v. p. 11.

B Sur la médiévistique philosophique v. Catherine KONIG-PRALONG, Médiévisme philosophique et raison moderne, de
Pierre Bayle & Ernest Renan, Librairie philosophique J. Vrin, Paris, 2016, pp. 176, v. p. 99 et s.

™ « Le phénomeéne essentiel du mysticisme est ce qu'on appelle I’ ‘extase’, un état dans lequel toute communication
étant rompue avec le monde extérieur, I'ame a le sentiment qu’elle communique avec un objet interne, qui est I'étre parfait,
l'étre infini, Dieu », citant E. BOUTROUX, « Le mysticisme », Bulletin de Uinstitut psychologique, janvier. 1902, p. 15, cité in

Vocabulaire technique et critique de la philosophie, André LALANDE, op. cit., v. p. 662.

« Cette expérience est une extase, une sortie ou perte de soi-méme, une irruption soudaine de I’Absolu », w.
Dictionnaire des religions, sous la direction de Paul POUPARD, Collection Quadrige, Dicos Poche, Presses Universitaires de
France, Paris, (1 édition, 1984) 2007, x2 tomes ; tome [ : pp. XVIII + 1098 ; tome II : pp. 1099-2218, v. Tome II, p. 1388, v°

« mystique ».

Adde, « Du grec ekstasis, action d'étre hors de soi. Désigne, dans les mysteres dionysiaques, 1'état d’égarement ou de
délire qui s’empare des Bacchantes et des Bacchants au moment ot Dionysos prend possession de leur étre a la suite des rites
d’omophagie. Le mot a été employé par la suite dans le néo-platonisme, spécialement chez Plotin, pour signifier le moment ot
l'intelligence est tirée hors de soi, unie a son principe, centrée et ramassée sur 'Un. [...] C'est avec la mystique que 'extase
prend tout son sens et toute son importance : irruption soudaine de Dieu, de I’Absolu, du Christ, du brahman, etc., et
ravissement de 1'dime qui se trouve soudain unifiée et fixée sur son objet transcendant. Dans la mesure ot celui-ci est réellement

. 3. . . [ . . b ~ . ’ . .
transcendant et donc susceptible d’¢lever le sujet jusqu'a lui, on peut parler en toute rigueur d’extase, méme si la médiation
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autorisé, en cela, de parler d'une mystique d’immanence et d'une mystique de transcendance™. Serions-nous

toujours dans des visions trops schématiques au sein du logocentrisme qui est ici décrié ?

(B) Le Secret

La mystique du fait de son lien avec le grec « mystikos »7, désigne un « secret »”7. Certes, 1’évocation
de la présence d'un certain « mystére » dans des cultes ou des voies du sacré — traditions mystiques ou

religions & mystére — remonte peut-étre a la nuit des temps™. Toutefois, il nous appartiendra d’introduire

nécessaire entre I’Absolu et le sujet s’appelle : fine pointe de I"ame, caverne du cceur, faculté initiative supérieure », Dictionnaire

des religions, op. cit., v° « extase », p. 660.

 Dictionnaire des religions, op. cit., v. p. 1388 : Dans la mystique d’immanence, « qui est celui de nombreux mystiques
hindous, la réalité¢ n'est autre que le sujet lui-méme dans ses profondeurs abyssales, I'dAtman, découvert et percu dans une
expérience ultime qui est celle du nirvikalpa samadhi, un recueillement en soi-méme, une enstase sans aucune différenciation
entre le sujet et l'objet, et par conséquent une expérience ne faisant appel ‘au concours d’aucune autre modalité¢ de la

connaissance, a aucun adjuvant qui ne serait 'expérience elleméme’ [...]»

«Dans le cas de la mystique de la transcendance, qui est celui des mystiques juifs, chrétiens ou musulmans,
l'expérience s’épanouit a l'intérieur et non, au-deld ou au-dehors de la foi théologale. La réalit¢ ultime concue comme
transcendante éléve le sujet jusqu'a elle. Dans ce dernier cas, il y aurait encore une médiation spirituelle entre I’Absolu et le
sujet, médiation difficile a définir : fine pointe de I"ame, caverne secréte du cceur, faculté supérieure d’intuition, un lieu qui est

encore celui du sujet humain tout en étant aussi celui ou se manifeste la présence de Dieu, le souffle de son Esprit ».

® Vide : les notes supra.

T« secret » OU « MYSEETe », « ST », SONt souvent évoqueés pour exprimer le « mystere de Dieu » ; v. par exemple, Mulla

SADRA SHIRAZI, Le Verset de la Lumiére, Commentaire, texte arabe édité par Muhammad KHAJAVI, traduction francaise,
introduction et notes par Christian JAMBET, Collection Classiques en Poche, Bilingue, Les Belles Lettres, Paris, 2009, XLI +
139 + bxxxv, v. p. 1.

11 ne nous est pas possible ici de retracer 'histoire des cultes 4 mystéres. Toutefois, notons un certain sens déja
présent dans 'Egypte ancienne : « A c6té des rites ot se formulait 'adoration quotidienne des dieux, les temples d’Egypte
connaissaient des cérémonies d'un caractére plus spécial, d'une signification réservée a une élite de prétres et de spectateurs,
célébrées dans des édifices isolés, a des dates déterminées ou a d'autres heures que celles du culte régulier. Les Grecs appelaient
ces cérémonies des « Mystéres » ; en langue égyptienne, le mot existe aussi : « seshtaou », « mysteéres » et « akhout », qui a le sens
vague de « choses sacrées, glorieuses, profitables ». Quand on accomplissait pour le compte d'un dieu, ou d'un homme, les rites
capables de le tranfigurer en étre sacré, « akhou », on « faisait les choses sacrées », « sakhou », d'ou la célébration de ce que
j’appellerai, apres les Grecs, les « Mysteéres égyptiens ». Alexandre MORET, Mystéres égyptiennes, Avec cinquante-sept gravures
dans le texte et seize planches hors texte, Nouvelle édition revue et corrigée, Librairie Armand Collin, Paris, 1923, pp. 326, v. p.

3.

Le mystére est trés tot associé a une « transfiguration » du sujet ; relevons cette association a la thématique du sujet.
b . . N . . . . . . . . . .
L’auteur dira plus loin, a la page 5 : « Autrement dit, certains actes mimés, certaines allégories ou images symboliques agiront,
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une différence entre un « secret » et un « mystére », comme étant liée a ce que nous nommons « ex-pér-

ience ».

Dans la sphére mystique, ce qui est connu™ ne peut étre que de I'ordre d’un « Deus revelatus » qui se
révéle. La « Deitas » s’avére, quant a elle, a jamais inconnue : il est de I'ordre d'un Dieu caché. C'est ainsi
qu’il aura été question d’un rapport de '’homme au « mystére » ou au « mystérique »*. Il ne pourra s’agir ici

d’un secret, mais ce qui n'est pas de I'ordre du connaissable®!.

(v) Secret et initiation

Pour le vocabulaire mystique, le « mystére » (« teleté », « mysterion »2) appelle les communautés

mystériques. Le but de I'initiation (« teletdsis ») était I'immortalisation de l'ame. Si le « mystére » est

par la vertu de la magie sympathique, plus efficacement que toute priére, ou seront plus utiles & connaitre que tout dogme. ».

Tout sacré, ou voie du sacré, ne se justifie qu’en raison de son sujet qui le vivifie.

™ Vide : Steve MELANSON, Jung et le mystique, Préface de Michel CAZENAVE, Editions Sully, France, 2009, pp.
183 : « On se souviendra a cet égard du dernier paragraphe du dernier chapitre de Jung dans son ‘Commentaire sur le Mystere
de la Fleur d’Or : «[...] ce que je veux dire est a peu prés ce que Kant entendait lorsqu'il appelait la chose en soi un « concept-
limite » purement négatif. Toute affirmation concernant le transcendantal doit étre évitée parce qu'elle n'est toujours qu'une
présomption dérisoire de I'esprit humain inconscient de sa limitation. Lorsque par conséquent Dieu ou le Tao est qualifi¢
d’impulsion ou d’état d’ame, on a seulement exprimé la une affirmation sur ce qu'on peut connaitre, mais non sur
I'inconnaissable dont on ne peut rien dire ». D’ou les longues polémiques de Jung avec les théologiens - tout au moins les
tenants d'une pure théologie cataphatique, autrement dit d'une théologie positive qui ignore les apophats et croit étre en
mesure de définir Dieu - oubliant du méme coup qu’elle ne parle jamais, pour reprendre le vocabulaire d’Eckhart, que du
‘Deus revelatus’, le Dieu qui se révele, et non pas de la Deitas, I'abime de la déité, le ‘Deus absconditus’, le Dieu caché « par
essence » dont parlaient déja Gréogoire de Nysee dans sa ‘Vie de Moise’ ou le Pseudo-Denys dans sa ‘Théologie mystique’,

lorsque ce dernier le désignait comme un ‘néant suressentiel’ ».
% Jean-Yves LACOSTE, Présence et parousie, Editions Ad Solem, Geneve, 2006, pp. 339, v. p. 67.

81 Cf. Sur la question de I’ « héritage volé », notamment comme fer de lance de Dlafrocentrisme, v. Daryush

SHAYEGAN, La lumiére vient de 'Occident, Le réenchantement du monde et la pensée nomade, nouvel avant-propos de l'auteur,

Editions de 'Aube, 2013, pp. 494, v. p. 95 etss.

L'idée d'un « systeme de mystere égyptien » avant I'invasion d’Alexandrie par les Grecs reléverait en premier lieu d'une
littérature maconnique, mais pas uniquement. Certes il faut voir P'oeuvre de Plutarque sur Isis et Osiris : les prétres sont
porteurs d’objets sacrés (hierophori) et connaissent l'histoire sacrée (heiron logon). La question se pose s'il y avait véritablement
des cultes d’initiation avant cette date. Or la civilisation égyptienne semble porteuse de l'idée d'une prétrise distincte de la
population qui doit, par conséquent, entrainer logiquement une idée « d’initiation ». Si on ne pourra trancher la question
qu’en une étude historique minutieuse, et s'il faut établir la filiation de I'Egypte ancienne et celui du Proche-Orient ancien aux

mysteéres grecs, tel n'est pas notre démarche ici. Nous ne pourrons pas, par conséquent, entrer ici dans ses débats.

82 CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 43-44.
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« mystérique » c'est qu’il s’agit alors d’un « secret »% a jamais non dévoilable. Corbin I'’exprime comme un
« chiffre »3'. Le déchiffrement de ce chiffre n'est pas dans une « vaine érudition » des choses. Au contraire, il

2 : 9 . Y A .
s’agit d’ouvrir a « nous-mémes notre propre possible ».

Le mysteére reste entier méme dans son dire. Ainsi, dans Le Récit de Hayy ibn Yaqzan d’Avicenne, le
conteur refuse son «dit »®. Clest en cela que linitiation ressort comme une « régénération »®. Nous
rencontrons de telles expressions également chez Sohravardi®’. Pour comprendre ces positions, il nous faudra

revenir alors sur Dintelligibilité propre de ce qu’'on nomme « ex-pér-ience». Nous sommes dans une

% Seul René GUENON nous donne une définition radicale du « secret ». Le secret est ce qui ne peut jamais étre
dévoilé, a ceci qu'un secret du monde peut étre profané, mais pas celui d’un secret intérieur. Il faut pour cela une « initiation ».
L'initiation elle-méme ne révele pas le secret, mais suggére par des symboles et rites le pas & emprunter afin d’ouvrir 'horizon du

secret. Seul I'initi¢ - au sens large - sera capable d’atteindre ce qui ne peut étre révélé.

Le vocabulaire que nous emploierons ici marquera ce poids qui pese sur le « sujet » qui doit se « dévétir » pour

atteindre un dévoilement. Le secret demeure en son secret, a jamais - et il ne pourra étre révélé.

Adde : Hallaj qui est considéré comme condamné et mis a mort pour divulgation du secret, écrit lui-méme : « Si les
dmes annoncaient ce qu’elles savent de secret (« sirr »), et tout ce qui a troublé leur raison [...] Celui a qui on a découvert un
secret et le colporte, celui-la, comme moi, passe pour déséquilibré [...] »; Louis MASSIGNON, Le Diwdn d’AlHalldj,
Reconstitution et et traduction, Maktabat Al-Hallaj No 1, Editions Asmar, Paris, 2008, pp. 207, v. p. 23.

Dans le vocabulaire mystique, le sens du secret (« sirr ») déborde parfois sur celui du « mystére » (« ghayb »).

Ces propos de Hallaj pourront étre rapprochés d’un des vers de Sohravardi qui nous sont parvenus : « Si les passionés
d’amour divulgent (baht1) / Le secret, verser leur sang devient licite (tuhahu) », Jad HATEM, Suhrawardi et Gibran, Prophétes de la

terre astrale, Edition Dar Albourag, Beyrouth, Liban, 2003, pp. 140, v. p. 13.

8 CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 20 ; CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardji, op.

cit. v. p. 50.

% Dans le Prologue du Récit de Hayy ibn Yaqzin d’Avicenne, le dénouement est opéré par le Maitre: « Le Maitre dit :
‘Votre insistance a exiger de moi, & mes fréres, que je développe a votre intention le Récit de Hayy ibn Yaqzén, a finalement
triomphé de mon entétement a ne le point faire : elle a dénoué le lien de mon ferme propos d’ajourner et de différer [...] »

(Notre emphase) ; CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 350.

Nous pouvons tisser ici un lien avec I’ « entétement » (en persan « pajij-naki »), traduisant le terme arabe « isrdr », qui
est de la racine de « srr », c'est-a-dire le « secret par excellence ». Nous sommes alors devant un secret qui ne cesse de hanter

I'homme, qui 'habite, qui le fend en son étre.
8 CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 429, n. 78.

8T.Cf. : Un jour avec un groupe de soufis : SOHRAVARDI, L’Archange empourpré, op. cit., v. p. 376, « [...] De ces choses qui
s'offrent a son regard il ne peut faire le récit qu’a celui qui peut comprendre par sa propre expérience » ; Opera Mystica III, v. p.
249 (pagination arabe) ; THACKSTON, Treatises Octagon Press, v. p. 49, « He will not be able to relate the things that are
brought into his view, but he will be able to know them through his own intuitive experience » ; SUHRAWARDI, Treaties,

Mazda Publishers, v. p. 40 ; NAMDARYAN, Agl Sorkh, op. cit., v. p. 108.
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« philosophie » ou la parole se délite (hors logocentrisme, et donc hors histoire), ot le philosophe ne peut

procéder que par chuchotement sans jamais pouvoir communiquer son secret ou le « mystére ».

(€) « Je suis la Vérité »

Henry Corbin® a voulu faire état d'une « histoire de I’étre » qui ne passe pas « du grec au latin »%,
un auteur qui sera au centre de notre parcours en raison de son lien avec Sohravardi. Parler des mystéres en
phénoménologie n'est pas pour lui une entreprise de réduction causale. Il s’agissait, pour lui, de rechercher ce
qui se montre a soi-méme dans ce phénomeéne. Tranchant avec de telles analyses ou de telles approches, il
s’agira pour nous, dans un premier temps, d’un « se-laisser-montrer-lui-méme » ou plutéot : de « se » laisser
nous faire montrer comme monstration dans un « venir-de » nulle part la ou la monstration méme est
impossible. Nous tenterons de dégager, dans un deuxiéme temps, une certaine « méthodologie » que nous
appellerons « trans-venance »”, dés lors nécessaire, si nous serions alors convaincus du deuil de la

phénoménologie.

% CORBIN, L'imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, op. cit., v. p. 62.

% Henry CORBIN, L’Iran et la philosophie, Collection L'Espace intérieur, Librairie Antoine Fayard, 1990, pp. 268, v.
p- 229 : « On se demandera ici si le vocabulaire de 1'étre, en arabe et en persan, ne nous révéle pas un monde spirituel, proche
du noétre au possible, puisqu'il en est limitrophe, et cependant resté a peu pres ‘terra incognita’, un monde ou |’ ‘histoire de

YA ) . .
étre’ est autre que celle annoncée par le passage du grec au latin ».

Adde : Tom CHEETAM, L’envers du monde, Henry Corbin et la mystique islamique, Traduit de I'anglais par Héléne
SENGLARD-FOREMAN, et ¢édité avec la collaboration de Daniel PROULX, Editions Entrelacs, Paris, 2014, pp. 222, v. p. 38.

% Dans les langues sémitiques (dont 'arabe et 'hébreu), le verbe « étre » ('« esse ») n'est généralement pas exprimé
communément. Il y a absence d’une sorte de relation entre « essentia» et « existentia », les phrases propositionnelles ne
s’adossant pas a une sorte de fixité existentielle. Les choses viennent a la parole sans la fixité de verbe « étre ». Or c'est une
expression fonciére d'une « trans-venance » comme on ’entendra ici, une expression qui s'opposera a I’ « esse » comme fixité

métaphysique.

On pourra tenter de dire que I'oubli joue dans une langue, comme par refoulement, qui connait la présence
linguistique de I’ « esse ». Inversement, c'est peut-étre, a titre hypothétique, que dans une langue latine ou germanique ou la
présence de « 'esse » aide mieux a penser I'étre et son oubli. Par contraste, une autre famille linguistique aurait mieux aidé a
laisser entendre la « transvenance ». Il nous faudra, toutefois, nuancer ces propos. Rappelons que si I'arabe ou I’hébreu sont

dits des langues « sémitiques », le persan participe de I'Indo-européen.

Cf. Batir habiter penser, «[...] car ce que disent a proprement parler les paroles (« Die Worte ») essentielles de la langue
tombe facilement en oubli au profit de significations de premier plan [...] [ce] coté mystérieux [...]. Le langage dérobe a I'homme
son simple et haut parler. Mais son appel initial n’en est pas devenu muet [...] il se tait seulement. », HEIDEGGER, Essais et
conférences, op. cit., v. p. 174 ; HEIDEGGER, Vortrige und Aufsditze, op. cit., v. p. 150; HEIDEGGER, Basic Writings, op. cit., v. p.
326.
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Cette « méthodologie » sera celle d'un cheminement. Mansur al-Hallaj (857-922)%, dit Hallaj
couramment, figure d’'un mystique historiquement assez connu, se présente a nous comme un voyageur
incessant, tel un acheminement comme « Unterwegs », un cheminement vers le chemin, tout comme un

chemin comme cheminement?”. Le cheminement que nous emprunterons s’articulera autour du procés de

« I'expérience ».

Hallaj s’exclamera : « Je suis la Vérité ! »”3. Relevons que c’est I'exclamation d'un « Je » avant tout
qui se serait « ex-pér-tencé » (et non « expérimenté »). Ce « je » entretient peut-étre un certain rapport, non

pas avec l'existence, mais avec I’ « exister » (« suis »)%, et devra a terme s’écrire sous rature («je »). Hallaj

o1 Louis Massignon, dans son, Recueil de textes inédits concernant Uhistore de la mystique en pays d’Islam, (réunis, classés
annotés et publiés par L. Massignon, Collection des Textes inédits relatifs a la mystique musulmane, Tome ler, Librairie
orientaliste Paul Geunthner, 1929, pp. VII + 259, v. p. 57) s’en réfere a Hallaj comme celui qui fut victime d'une premiére
excommunication pour cause de muysticisme. Il était exécuté a Bagdad en une «journée mémorable » suite a un proces

retentissant.

Sur les ceuvres de Hallaj, v. Hussein Mansour AL-HALLA]J, Poémes mystiques, Calligraphie, traduction de I'arabe et

présentation de Sami-Ali, (Sindbad 1985), Albin Michel, Paris, 1988, pp. 127 ; MASSIGNON, Le Diwdn d’Al-Hallaj, op. cit.

Enfin, il existe I'ceuvre magistrale de Louis MASSIGNON : La Passion de Husayn Ibn Mansiir Halldj, étude d’histoire
religieuse (nouvelle édition), Gallimard, Paris, 1975 (Tome I : La vie de Hallaj, 1975, pp. 708 ; Tome II : La survie de Hallaj, pp.
519 ; Tome III : La doctrine de Hallaj, pp. 386 ; Tome IV : Bibliographie et Index, pp. 330).

92 Ce n'est pas un hasard s'il faut faire mention de Hallaj alors qu'on s’appréte a parler de Sohravardi. Celui-ci s’en

référe lui-méme ; v. a titre d'exemple, Le Symbole de foi des philosophes : SOHRAVARDI, L’Archange empourpré, op. cit., v. p. 13

3 «anal haqq » (« 331G, litt. « Jeda-Vérité », et non pas « Je suis la Vérité »). Nous traduisons provisoirement : « Je-

1e—Véri—fiant ». Cette U‘ZldUCtiOﬂ évoluera au cours de notre cheminement.

% Dans la syntaxe sémitique, le verbe « &tre » ne se dit pas : il y « est » déja, il précede et vit avec la phrase. Il est de
b b . b 1 - . . . . . ~ .
l'ordre d’un tout-accomplissant, d’un verbe d'une catégorie grammaticale qui fait « ex-ister » sans y étre présent en tant que
T . . o . _— . )
formulation linguistique. Il existe donc une distance avec les catégories grammaticales et I'articulation d’une phrase. Nous nous

corrigerons pour dire qu’au lieu de faire « ex-ister », le verbe « étre » exprime la « trans-venance ».

Il n’existe pas de copule « est » (Cf. les verbes « &tre », « 9 » (KAN) arabe, ou le « 7771 » (HYH- hébreu) au sens ot nous

l'utilisons en francais (I'« esse » latin, 1'« einai », «€lvaw, grec, I «ast » « <l persan, ou '« es » indo-européen). Les langues
o ) ny . ) . . s

sémitiques ('arabe, ’hébreu, le Syriaque, etc.) portent des constructions syntaxiques qui les permettent d’expulser tout verbe
«étre ». Ce « Je » et cette « Vérité », s'ils se posent en adéquation, sont comme pris dans un méme mouvement de I" « exister »,
peut-étre aussi de I’ « existence ». Ils apparaissent comme s’unissant dans la forme méme de la construction grammaticale sous-
. b . . 3 . b ot roter . ~ TR .
jacente. D’aucuns pourront y voir comme « je ‘deviens’ la Vérité », comme vérité de moi-méme, vérité de tout ce qui est de

l'ordre (pour employer le terme) de 1'Etre.
Dans la traduction de la Torah au grec, les traducteurs ont da insérer le verbe « étre » 1a ot celui-ci n’existait pas.

Clest une insistance sur le silence d’exister, non pas comme « manquement » mais comme « cri » qui s’entend dans la

parole. En ne le disant pas, il est partout et s’entend plus vivement. On verra plus loin le sens d’un « cri » du Néant.
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ne parle pas de « fusion » avec le divin ou I’Absolu, mais au contraire, de fragmentations, des « éléments »
qui se tiennent distincts de toute fusion, de toute totalisation. Le « Je » tient toujours et ne s’épuise pas, voir
la « Vérité » s’y dissout. Cette censée « fusion en I’Absolu » dont on a cru comprendre qu’il s’agirait la une
des prétentions les plus farfelues des mystiques (et de la non moindre prétention de I’avoir atteint)” est, pour
nous, la grande mécompréhension du « mystique ». Or elle indique une lisiére inauguratrice d’un « Je », seul
sol (« Boden »)% d'une « Vérité » possible, c'est-a-dire du « Hagq », ce qui doit étre au-dela de I’étre méme,
voir ce qui est en-deca ou au dessus du « sujet », du moins, ce qui permet d’entre-apercevoir un au-dela ou

un en-deca®’.

III. Sohravardi (1155-1191)

Pourquoi Sohravardi®® ? Nous pourrions répondre laconiquement et dire que c'est parce que

Sohravardi nous révéle le « non-lieu » comme le « Qui-de-I’lhomme » - le non-savoir® comme savoir.

% On peut relever une telle compréhension, non exploitée peut-étre, chez Lalande : « mysticisme, A. Proprement,
croyance a la possibilité d'une union intime et directe de I'esprit humain au principe fondamental de I’étre, union constituant a
la fois un mode d’existence et un mode de connaissance étrangers et supérieurs a l'existence et a la connaissance », in
Vocabulaire technique et critique de la philosophie, André LALANDE, revu par MM. les membres et correspondants de la société
francaise de philosophie et publi¢ avec leurs corrections et observation, (lére édition1926), 2010, 3e¢me édition, Collection

Quadrige, Dicos Poche, Presses Universitaires de France, Paris, pp. xxiv + 1323, v. p. 662.

%6 L'expression comme le constatera, se retrouve chez Heidegger in Sein und Zeit, passim., traduit parfois en « sol »,

parfois en « lieu » ; Cf. Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 439 § 72 ; ou « sol historial », ibid., v. p. 446, § 73.

Pour autant, faut-il parler d'un «sol », ou plutdt d'un « troisieme sol », d’'un « non-lieu » ? Le troisieme sol est nulle

part, mais permet le sol d’apparaitre, comme I'on verra.

97 On peut certes tenter de comprendre « traditionnellement » la mystique en tant que « dialectique » entre I'ame et le
corps. Ainsi, chez Molla Sadr4, I'ame vit en autarcie sans lien avec le corps. Or il faut bien que I'dme se perfectionne a travers le
corps, dans la joie et la souffrance, pour atteindre son destin, qui est la proximité divine. Sur la perfection de I'ame, v. Christian

JAMBET, Mort et résurrection en islam, L’au-deld selon Mulla Sadrd, Collection Spiritualités, Editions Albin Michel, 2008, pp. 306.

Cf. La question paradoxale que pose Jambet : « Que signifieraient les avertissements de Dieu, les annonces d'une
échéance inconnue de nous et connue de Dieu seul, si 'ame délaissait trés vite son compagnon corporel, si nous mourions

avant d’avoir pris la peine de vivre ? », ibid., v. p. 34. Et sur I” « acte de présence », v. p. 36.
% Comme Corbin lui-méme P'aura répété plusieurs fois, il ne faut pas confondre quelques homonymes.

Notre auteur c'est : Shihaboddin (ou Shahab al-Din) Yahya Sohravardi (né¢ a Sohravard en Iran en 'an 1155 et mort
le 29 juillet 1191 (549-587h) a Alep en Syrie). Le nom complet comme le cite Corbin in Opera Mystica I, p. I : Sihab al-Din
abu’lfutth Yahya b. Habas b. Amirak al-Suhrawardi. On appose aussi I'épithéte « al-maqtal » a Sohravardi, c'est-a-dire I’
« Assasiné », en raison de sa mise a mort. On lui confére aussi le titre de « Martyr » (« shahid »). Il est connu comme le « Shayk al

Ishrdq », le « Maitre de I'Tllumination », ibid.
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Il est aussi connu par ses compagnons comme « Abti al-Futith, rastl Allah » (litt. Pére de 'Ouverture, envoyé divin »).
Pour autant, Sohravardi ne s'est jamais prévalu de ce titre ; HATEM, Suhrawardi et Gibran, op. cit., v. p. 13, notes et lit. cit.

(notamment : Minhdj alsunnat alnabawiyyat fi naqd kalam alshi’at walqadariyyat, IV, Beyrouth, p. 233, d’Ibn Taymiyya).

Il faut distinguer deux autres homonymes ; premiérement, celui d’Abt--Hajib Sohrawardi (ob. 563/1167-68), éleve
d’Ahmad Ghazali. Deuxiemement, il faut le distinguer de celui de Shihaboddin Abti Hafs ‘Omar Sohrawardi (969-970,/1234-
1235) (359-632h), qui fut un célebre soufi de Bagdad ; v. Henry CORBIN, En Islam iranien, Aspects spirituels et philosophiques,
Tome 2. Sohrawardi et les Platoniciens de Perse, Collection Tel, Gallimard, Paris, 1971, pp. 384, v. p. 12, n.4. On pourra consulter
sur I'ouvrage de ces deux auteurs, par exemple : Eve FEUILLEBOIS-PIERUNEK, « Le corps et le sacré en Orient musulman -
La maitrise du corps d’apres les manuels de soufisme (Xe-XIVe si¢cles) », Revue des mondes musulmans et de la Méditerranée, 113-

114, novembre 2006, pp. p. 91-107.

Quant a notre auteur, Shihdboddin Sohravardi, sa date de naissance est admise généralement en 1155 ou a peu prés
(v. CORBIN, En Islam iranien, op. cit., T. 2, p. 12, n. 3). La date de mise a mort est plus ou moins reconnue, méme s'il faut faire

part d'une certaine hésitation, v. Opera Mystica I, v. p. 1.

Nous distinguons ici notre auteur avec la graphie « v » in « Sohravardi » (par opposition aux deux autres, qui s écrivent
généralement par une graphie en « w», Sohrawardi). Nous nous référons a lui comme le « Sohravardi du Xlle siecle » (qui
s’oppose au « Sohrawardi », étant également du Xlle siecle, et du « Sohrawardi du XIlle siecle »). Nous optons pour le désigner
de facon commode en Shihaboddin (sans aucun accent) Sohravardi pour la raison suivante. Notons que « Shihabbodin »
comprend le mot « shihab » qui signifie 'étoile, et en 'occurrence, dans le sens d'une étoile de la religion. Or I'étoile est une
symbolique importante pour signifier la liberté de 'homme dans la tradition musulmane et coranique (par exemple la sourate
« Najm » qui est aussi un synonyme de I« étoile » (Coran, CIII). Est désignée alors toute la thématique de I'étoile comme
« lumiére primordiale » qui résumerait la philosophie de Sohravardi, celle de I« illumination matutinale » (« Ishrdq ») dont il sera

question.

Cette graphie en « v » est reprise par Corbin lui-méme a une étape ultérieure, alors qu’il utilisait dans un premier
temps la graphie en « w » ; v. par exemple la graphie en « v » de l'ouvrage principal : Shihaboddin Yahya SOHRAVARDI, Le
livre de la sagesse orientale, Kitdb Hikmat Al-Ishriq, Commentaires de Qotboddin Shirazi et Molla Sadra Shirazi, Traduction et
notes par Henry CORBIN, ¢établies et introduites par Christian JAMBET, Folio, Essais, Gallimard (précédemment paru aux
Editions Verdier), Paris, 1986, pp. 689.

Il faut dire que c'est Corbin lui-méme qui avait imprimé d’autres variantes (hotamment en « w ») dans les débuts de sa
rencontre avec Sohravardi. Nous notons ainsi que dans la premiére édition des « Opera metaphysica et mystica », il en fait
référence comme « Sihabaddin Yahya As-Suhrawardi », qui devient trés vite dans le deuxiéme et troisieme tome « Shihabaddin
Yahya Sohrawardi » (remplacant le « u» par un « o0 »); Cf. Opera Mystica I. Cf. Henry CORBIN, Les motifs zoroastrien dans la
philosophie de sohrawardi, Préface de M. POURE-DAVOUD, Publications de la Société d’Iranologie, No 3, Téhéran, Editions du
Courrier, 1946 (1325), pp. 56.

Corbin s’explique du titre latin du premier volume de I'Opera mystica, qui, selon lui, serait conforme a une vénérable
tradition de ’humanisme occidental (Opera mystica II1, v. p. 8). Dans son volumineux ouvrage En Islam iranien, le tome 2 référe
4 notre philosophe comme « Sohrawardi » ; Henry CORBIN, En Islam iranien, Aspects spirituels et philosophiques, Collection Tel,
Gallimard, Paris ; Tome 1, Le shi'isme duodécimain, 1971, pp. 332 ; Tome 2, Sohrawardi et les Platoniciens de Perse, 1971, pp.
384 ; Tome 3, Les fideles d’amour shi'isme et soufisme, 1972, pp. 358 ; Tome 4, L'école d’Ispahan, I'école shaykhie, le
douzieme imam, 1972, pp. 570.
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Essentiellement, nous soutiendrons, dans un méme esprit — on pourra s’autoriser de tenter d’y voir
un rapprochement aujourd'hui — qui occupait la pensée d'un Emmaunuel Lévinas (1906-1995)1%, que
Sohravardi ouvre une bréche, tout en 6tant a jamais la possibilité de sa cléture, qui marque I'impossibilité de
I'histoire!”!. Nous tenterons de dire ainsi quel fut son « geste », décrivant I'impossibilité de toute totalisation.
Refus de I’histoire, il est aussi question d'un refus de la « totalisation » du « logos » et de sa capacité de dire
le « réel ». Chacun a sa fagon, sa « tradition », son temps et son « plan » d’intervention, on pourra se dire que
nous sommes dans un méme « esprit » de refus qui anima Lévinas dans sa mise en exergue de la pensée de

Franz Rosenzweig (1886-1929)!02, devant un méme souci de ne pas se laisser absorder par un « systeme »'03,

Nous recommandons une graphie de Sohravardi en «v» dans l'entrée des dictionnaires et autres ouvrages de ce
genre, pour lever tout ambiguité avec les autres personnages dont les graphies sont proches. Sohravardi (en « v ») s’atteste

désormais en francais comme la graphie standardisée.

Cf. La graphie de la theése suivante qu’'on ne pourrait qu’y souscrire : Khashayar AZMOUDEH, Recherches sur la
connaissance illuminative dans la pensée de Sohravardi. Les sources de la doctrine de UIshrag, These de doctorat, Ecole Pratique des

Hautes Etudes, Section des Sciences Religieuses, Paris, 07/EPHE/5015, 2007, pp. 343

Dans le monde anglo-saxon, 'usage de la graphie en « w » est généralement de cours. Nous recommandons également

une graphie en « v » en anglais pour les raisons dont il a été question.
% Vide : la place du « non-savoir » dans I'Etoile : ROSENZWEIG, L’Etoile de la Rédemption, op. cit.

Rosenzweig fait état de trois néants (de 'homme, du monde et de Dieu). Le « néant » indique pour lui ce qui n'est pas
connaissable par la pensée rationnelle. Les trois néants expriment I'élémentaire qui soutient nos expériences, mais dont nous
ignorons le contenu. Toutefois, la démarche de Rosenzweig consiste a nier les trois néants, comme des affirmations du non-

. . . , . . 1 ) Y . . N
néant et comme des négations du néant. Cette double négation n'est qu'un retour de l'existence sur soi, elle-méme.
L’affirmation qui sous-tend toute existence est une « affirmation du non-néant », de méme que toute négation du néant devient
détermination, pour dire que le « néant n'est pas » ; Cf. Stéphane MOSES, Systéme et révélation, La philosophie de Franz Rosenzweig,

Préface I’ Emmauel LEVINAS, édition corrigée revue et augmentée, Verdier Poche, 2016, pp. 569, v. p. 88, 91-94.

1% De celle de Totalité et Infini & Autrement qu’étre : Emmanuel LEVINAS, Totalité et Infini, Essai sur I'extériorité,
Collection Biblio Essai, Le Livre de Poche, Kluwer Academic, Martinu Jijhoff, 1971, pp. 348 ; Emmanuel LEVINAS, Autrement
qu’étre ou Audela de Pessence, Biblio Essais, Le Livre de Poche, 2004, pp. 288.

%1 Nous verrons plus loin que I’ « O-rient » (ou 'O-riance) est un inassignable hors histoire de I'essence et de I'essence
comme histoire (formule dérridienne, que nous citons librement ici). Sur la formule dérridienne, v. passim De la Grammatologie,

par exemple v. p. 25, sur 'histoire de la philosophie qui est aussi celle de la présence.

Adde : ibid., v. p. 35 : « La dissimulation nécessaire, originaire et irréductible du sens de I'étre, son occultation dans
I'éclosion méme de la présence, ce retrait sans lequel il n'y aurait méme pas d'histoire de l'étre qui fit de part en part ‘histoire’
et histoire de ‘'étre’, I'insistance de Heidegger a marquer que 'étre ne se produit comme histoire que par le logos et n'est rien
hors de lui, la différence entre 1'étre et I'étant, tout cela indique bien que, fondamentalement, rien n’échappe au mouvement du

signifiant et que, en derniére instance, la différence entre le signifi¢ et le signifiant ‘n'est rien’ ».
Sohravardi est ici inscrit dans cette méme thématique, du moins comme point de départ.

19 Vide : MOSES, Systéme et révélation, op.cit., v. p. 35.
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Par le biais de 'approche de Sohravardi, comme nous tenterons de le démontrer, nous échappons a
I’hégémonie de I'Etre de facture heideggérienne, se laissant travaillé par cette volonté de penser autrement
PEtre comme ce fut la préoccupation de Lévinas. Au-dela des traditions, le refus du « Concept » sera, lui,

plus « universel » que ne pourra le dire « I’histoire » hégélienne!%4,

La pensée de I'histoire est aussi une pensée de « lieu ». Qu’en est-il donc si on parlait du « non-lieu »,
comme ce qui défait I’histoire, la rend non pas un passé, mais un futur antérieur ? Si pour Heidegger,
I'histoire est aussi une mythologie!®, il signifie que ’homme appartient, comme le souligne Gérard
Bensussan, par essence a I'étre et qu’en tant que tel, a la violence du prépotent (« das Uberwiltigende »).
Rompant avec une vision de I’histoire (qui est celle de I’historisation), « le » commencement pour Heidegger
est inquiétant et violent!%. « Le » commencement serait ici inexplicable et mystérieux (« Unerklirbarkeit »,
« Gehetmnischarakter »). « Le » commencement est une énigme, c'est-a-dire aussi un non-savoir. Or I’ « Ur-

geschichte » est une mythologie.

Adde : Toute la premiére partie de : ROSENZWEIG, L’Etoile de la Rédemption, op. cit. ; Gérard BENSUSSAN, Franz

Rosenzweig, Existence et philosophie, Collection Philosophies, Presses Universitaires de France, 2000, pp. 127.

Certes, il nous importe, toutefois, une grande distance face au « regard » de Rosenzweig sur la pensée et la tradition
philosophique de l'islam. II est regrettable que Rosenzweig n’a su donner plus de poids et d’ouvertures aux différentes religions
du monde. On pourra lui reprocher, dans cette perspective, des idées préconcues et des préjugés qui ne peuvent se justifier a
leurs égards. Peut-étre qu’on pourra voir déja chez Sohravardi que «le Soi est entendu sans avoir jamais parlé » 7 Cf.

ROSENZWEIG, L’Etoile de la Rédemption, op. cit., v. p. 123.

Vide : Le commentaire de Moseés : « Clest dire qu’il ne faut pas s’attendre ici a une étude objective de I'islam. Celui-ci

n'est ici, comme les pensées orientales dans le premier livre, qu'un prétexte », MOSES, Systéme et révélation, op.cit., v. p. 140.

Deuxiemement, pour Rosenzweig, la pensée mystique signifie une chute dans lidéalisme, l'illusion d'une

connaissance par la pensée pure. A cet égard, nous ne pourrons pas, de méme, nous souscrire a son positionnement.
19 Bien entendu, Rosenzweig oppose un refus au « systéme » hégélien, comme refus de Ihistoire.

1% Nous pouvons évoquer ici toute lintroduction de 1'Etoile de Rosenzweig: ROSENZWEIG, L’Etoile de la

Rédemption, op. cit.

195 Gérard BENSUSSAN, « Mythe et commencement - Heidegger, Schelling », pp. 323-342 in Heidegger, le danger et la
promesse, sous la direction de Gérard BENSUSSAN et Joseph COHEN, Editions Kimé, Paris, 2006, pp. 410, v. p. 324.

Adde : Martin HEIDEGGER, Introduction & la métaphysique, (titre original : Einfithrung in die Metaphysik) traduit de
P’allemand et présenté par Gilbert KAHN, Editions Gallimard, 1967, pp. 226, v. p. 161-162.

1% Cf.: Le commencement «se tient dans une sorte d’avantsaut qui le contracte pour mieux le détendre en
primesaut (je reviens dans un instant sur cette différence, oubliée me semble-t-il par Heidegger, entre Anfang et Ursprung -
oubliée dans la mesure ou pour lui le mouvement commencement du ‘primitif n'est rien qu'ursprunglos, sans origine) »,

BENSUSSAN, « Mythe et commencement - Heidegger, Schelling », op. cit., v. p. 325.
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Notre « méthode » sera de voir que 1’énigme « du » (ce « du » est provisoire) commencement se joue
en tant qu’ « immémorial » « es-pacialement ». Rappelons la pertinence de la remarque, comme le souligne
Gérard Bensussan, ici encore, de Friedrich Wilhelm Schelling (1775-1854)'97 — méme si notre cheminement
empruntera une autre voie — selon laquelle ni une « philosophie historique », ni une « philosophie de
I’histoire », ne pourront emprunter tout banalement une « histoire de la philosophie » chronologique!%, car il
y manque, encore, « le » commencement. Etant non-savoir et énigme, la raison ne peut circonscrire « ce »
commencement, qui doit de surcroit étre historial. Rompant, a notre tour, avec toute recherche « du »
commencement, nous tenterons a notre maniére d’accéder a un « déja », pour tenter de dire un « déja-
commencé », autrement dit, pour dire le « déja» d'un « déja» a jamais non récupérable. En effet, on
chercherait un « commencement » par un « ou ». Mais qu’en est-il si «le » commencement sera de l'ordre
d'un « Non-ou » (« Nd-kojd-dbad ») ? Peut-on encore chercher «le» commencement ? Il faudra pour cela
mesurer ’ambivalence fondamentale dans la pensée de Heidegger entre la recherche d'un « lieu », d'un « la »,
d’une « situation », d'un « commencement », alors que ces derniers ne peuvent se dire que sans-fond, c'est-a-
dire « sans » commencement, sans « lieu », sans « la ». Il nous faudra une double libération, celle du « lieu » et
du « Neant ». Il nous faudra libérer le « lieu » dans un mouvement de libération qui se situe plus en amont,
autrement dit, sa libération de I’ « espace », et inversément, celui-ci de celui-la. Il nous faudra enfin libérer le

« Néant » de I’ « Etre ».

Pour autant, disons, tout d’abord, a I'instar de Paul Ricceur (1913-2005) en parlant d’autres
philosophes!®, quelles que soient la dépendance, la dette ou la distance qui peuvent exister entre nous et

Sohravardi, « ce qui est en jeu c'est la possibilité de continuer a philosopher « avec » lui et aprés lui »'10. Pour

197 Sur une exposition de la philosophie de Schelling, v. Gérard BENSUSSAN, Les Ages du monde se Schelling : Une
traduction de l'absolu, Bibliotheque d’histoire de la philosophie, Vrin, 2015, pp. 248 ; L’héritage de Schelling / Das Erbe Schellings :
Interprétations aux XIXeme et XXeéme siecles / Interpretationen im 19. und 20. Jahrhundert, sous la direction de Gérard BENSUSSAN
Lore HUHN et Philipp SCHWAB, Alber Karl, 2015, pp. 368 ; v. plus généralement Gérard BENSUSSAN, Le temps

messianique : Temps historique et temps vécu, Collection Problémes et Controverses, Librairie philosophique J. Vrin, 2002, pp. 190.

Adde : Friedrich Wilhelm Joseph SCHELLING, Les Ages du monde, introduit, traduit et annoté par Patrick CERUTTI,

Bibliotheque des Textes philosophiques, Vrin, 2013, pp. 240.
1% BENSUSSAN, « Mythe et commencement - Heidegger, Schelling », op. cit., v. p. 326-327.

199 [...] quelle que soit la dépendance de la méditation qui suit a I'égard de Heidegger [...] ce qui est en jeu, c'est la
possibilité¢ de continuer a philosopher avec eux et aprés eux - sous oublier Husserl », Paul RICCEUR, Du texte a laction, Essais

d'herméneutique 11, Collection Essais, Points, Editions du Seuil, 1986, pp. 456, v. p. 43.

11° Nous ne nous positionnons pas en philologue ni en un historien de la philosophie, mais uniquement en
philosophe. Nous sommes donc tributaires de tout 'appareil critique des ouvrages et traductions de Sohravardi. Ce qui nous
intéresse ici, c'est la pensée méme d'un auteur comme s'il était notre contemporain. Nous n’engageons pas une étude sur
I'ceuvre de Sohravardi, mais comment une telle pensée demande qu’elle soit « présente » dans la philosophie d’aujourd'hui,

notamment dans une vision post-heideggérienne.
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nous, il ne s’agira pas de lire Sohravardi en médieviste, ni de faire ici I’ « histoire » de la philosophie — car
cette histoire, disons-le d’emblée, est un « impossible », une « fiction ». Nous nous demanderons d'abord si
elle est une voix qui interroge la philosophie contemporaine. Ce sera notre seul point de départ autorisé.
Celui-ci n’empéchera pas de faire ponctuellement état de 1’ « histoire » de la philosophie ou d'un contexte
particulier ou d’une quelconque « épistémeé ». Ne sommes-nous pas, pour autant et aprés tout ce qu’on en
dira, tributaire méme de cette « histoire » comme «le » « commencement », comme la « jointure » d'une

possible articulation de nos propos ?

(a) Philosophie médiévale ou réception contemporaine

En effet, notre démarche n'est pas celle de I'histoire de la philosophie au sens courant ot on I'entend.
En ce sens, Henry Corbin, suivi en cela par Christian Jambet, avaient introduit une lecture
phénoménologique du XXe siécle d’Avicenne et de Sohravardi'!l. Notre point de départ s’inscrit dans cette
« tradition » — méme si nous devons pour cela nous distancer de certaines positions fondamentales de cette
lecture. Pour autant, il nous faudra nous interroger, a terme, sur ce que peut étre une phénomeénologie ici,

comme nous ’avons signalée plus haut, et dans quel sens une telle entreprise sera justifiée.

Toute « méthode philosophique » est liée a « son » « contenu ». S’il existe un « futurial », comme
nous tenterons de le démontrer, le propre du « futurial » signifiera que des intuitions philosophiques furent
entrevues au cours de « l'histoire » — sur le plan peut-étre d'un « non-lieu », c'est-a-dire « hors-histoire ». Loin
d'étre « historial » (car I’historialité est du ressort d'un «lieu » — qu’on nous autorise, encore ici, cette
explication provisoire de nos développements postérieurs), ces « non-lieux » « futuriaux » sont amenés a
s’éclore dans ce qui serait pour eux un « futur », avec une coupure et un saut, dans un inassignable et dans
un refus opposé méme au « calendrier »''2, Il ne s’agit pas d’un futur linéaire, mais d’un futurial qui est
capable de se positionner sur « Uoriginaire »'3 en question. Il peut se jouer a I'encontre de I’ « originaire »
méme, qui la « dérange », la « range » et I'expulse, pour « se » faire voir lui-méme comme le « résultat »
d'une structuration bien plus en amont. En ce sens, la pensée éclose cachait en lui son futur''4, un futur hors-

histoire. Ce n'est plus un simple historial, mais un historial qui commande et qui appelle obligatoirement son

" Nous devons aussi des « premiéres traductions » en francais de Louis Massignon.

12« Calendrier », des « calendes » signifiant « appeler, proclamer, convoquer » ; Dictionnaire historique de la langue

francaise, op. cit., ré impression et mise a jour 20006, v. tome 1, p. 588, v° « calendes », « calendrier ».

Le sens de « calendrier » semble étre li¢ a une série de bruits divers. Le geste philosophique en question ici sera peut-

étre dans l'inscription d’un refus méme a cet appel, a ce bruit.
113 N ~abulai 1 Poriginai a .
otre vocabulaire de « 'originaire » ne peut étre que provisoire.

14 Ce n'est pas nécessairement ici une « promesse » derridienne, car, comme nous le verrons, notre position tient

d’un « non-ieu ».
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futurial. Tout « historial » laisse deviner un « futurial » plus en amont, qui est le point du Néant qui ouvre la
fermeture « historiale », point de basculement, de tournant et d’altérité radicale. C'est en cela que le futurial
n'est pas un futur linéaire, ni une « promesse », mais un « historial » (mot heuristique) qui aura connu le

Néant. Si nous avons esquissé ici les rudiments de cette pensée du « futurial », nous y reviendrons plus loin.

Notre axe principal sera le suivant : quelque chose doit-elle encore se penser qui aura traversé les
philosophies elles-mémes — sans s’y épuiser — qui commande la pensée sur le mode d’un futur ? S’agira-t-il

plutdt d'un « futurial »'5 ?

(B) Le « futurial » - seul mode « philosophique » de « I’histoire » de la philosophie

« L’histoire » de la pensée ou celle des idées ne se positive pas uniquement en correspondance avec
« I’histoire » de la philosophie. La philosophie est elle-méme « historiale » au sens ou I’entendait Heidegger.
A cela, il faut faire état avec Corbin!l6 d'une notion de Ihistorialité qui compléte celle de Heidegger. On
dénommera cette derniére « l’historialité verticale» par opposition a «l'historialité horizontale
heideggérienne ». Pour le dire héitivement, en guise de prologue, relevons une « historialité » qui se joue

comme « Soi» d’ou '« historialité verticale »!!7. L’historialité verticale est, en elle-méme, un « mode »!18 de

philosopher.

L’historialité (« Geschichtlichkeit ») des Beitrige, chez Heidegger, met en jeu un dévoilement et un
recouvrement comme « une » vérité!!%. La pensée native (ou « pensée commencante ») prend en charge cette

oscillation dévoilement-recouvrement. Elle ne met pas a dos I'histoire. Si elle est ainsi historiale, en se

15 Sj on peut tenter de comprendre notre position ici selon le « pensable » heideggérien (« das Bedenkliche »), il sera

question plutdt d'une « pensée expériencante » qui connait en elleeméme le Néant.

116 Riyad DOOKHY, « Un messianisme historial ? L’historialité dans la pensée d’Henry Corbin », in Cahiers

philosophiques de Strasbourg, No 37, 2015.

7 Corbin met en jeu une historialité verticale qui fait advenir une historialité chez le philosophe lui-méme ; Cf.
Corbin : « Mais il n'est pas tellement fréquent que le philosophe prenne si bien conscience de son effort que les constructions
rationnelles dans lesquelles se projeta sa pensée lui révelent finalement leur lien avec le fond le plus intime de lui-méme, et
qu’alors transparaissent les motivations secrétes dont il n'avait pas encore conscience lorsqu'il projetait son systéme. Cette
transparition marque une rupture de niveau dans le cours de la vie intérieure et des méditations [...] Les hautes constructions de
la pensée consciente s’estompent aux lueurs non pas d'un crépuscule mais plutot d'une aurore, d'ou surgissent les figures depuis

toujours pressenties, attendues et aimées » ; CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 12.
18 On parlera plus loin d'une « en-instance ».

19 Beitriige, GA65, op. cit., v. p. 61, § 25, « Die Geschichtlichkeit hier begriffen als eine Wahrheit [...] » De Uavenance,
FEDIER, op. cit., v. p. 84; Of the Event, ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 49; From Enowing, Translated EMAD
and MALY, op. cit., v. p. 43.
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rendant disponible par elle-méme, elle est aussi historique. Elle cherche un co-fondement de I’historial dans
I’historique, en cherchant a mettre en relation la disposition et I’histoire. Elle chemine simultanément dans

une double souveraineté, qui permet une « métamorphose » (« verwandeln »).

On pourra tenter de le dire provisoirement d'une autre fagon. Toute historialité, horizontale ou
verticale, pourrait peut-étre se comprendre comme « trace » de 'autre. La « trace » serait ici a 1'origine de
I’historial. Retenons provisoirement ici que la « trace » s’appuierait sur une conception des « lieux »'20, tels
les lieux de I'historial. A I’opposé, notre position sera celle d’un « non-lieu ». Pour le dire toujours sur le mode
provisoire, cette notion de la trace dans sa simplicité, pourrait peut-étre nous permettre d’entrevoir « déja »
par la « pensée », le jeu d'un infini futurial. Toutefois, notre position consistera a bannir tout « lieu », donc
toute notion de « trace ». On ne pourra qu’y revenir de fagon plus engagée. C'est ce qui devient pour nous le
« futurial »2!: ce qui « arrive » au-dela d'une itérabilité et qui marque son déploiement dans une certaine
positivité de la pensée. Les choses ne font pas que se répéter (itérabilité), mais « se déploient » dans les pages
d’un « calendrier » tout en convoquant le Néant. Il faudra y voir dans ce déploiement un surcroit d'un ordre

« étranger », qui serait a I’origine méme du « futurial », 1’ « autre » qui dérange le « propre ».

(v) Le devenir-historial

Le futurial, a rebours, rend les pensées écloses dans « I’histoire » en un « devenir-historial ». Notre

philosopher dans un présent ne peut que rester tributaire de cette histoire et de celui de notre étre!?2. Il est

120 Cf. Lettre sur Phumanisme, « La méme ou la philosophie se fait ‘critique’ comme chez Descartes et Kant, elle suit
constamment la ligne de la représentation métaphysique. Elle pense, a partir de I'étant, en direction de cet étant méme, passant
par la médiation d'un regard sur I'Etre », HEIDEGGER, Question Il et IV, op. cit., v. p. 89 ; HEIDEGGER, Wegmarken, op. cit.,
v. p. 331 § 162; « [...] It thinks from beings back to beings with a glance in passing toward being [...] », HEIDEGGER, Pathmarks,
op. cit., v. p. 252, § 162.

S’est-on vraiment libéré de I'étant ? A fortiori, Heidegger lui-méme s’en est-il libéré ? Le « lieu » (et également le « sol »,
ou I’ « habitation ») ne ressort-il pas de « 'étant » 7 Et comment s’en défaire proprement ! A-t-on en cela fait justice au Néant ?

Nous reprendrons cette analyse plus loin.

N'y aura-t-il pas toujours « déchéance » dans notre pensée ? (« Verfallens » au sens de : HEIDEGGER, Question Il et IV,

op. cit., v. p. 90 ; HEIDEGGER, Wegmarken, op. cit., v. p. 332 § 163; HEIDEGGER, Pathmarks, op. cit., v. p. 253, § 163.

2 . . . . ~ . .
21 Nous pouvons tenter une distinction entre « futurial » et « futural ». Ce dernier tente d’exprimer un contenu, c'est-

a-dire le futural du futurial.

2 . . . . . . . . . . .
122 Cf. « Tout questionner essentiel de la philosophie demeure nécessairement inactuel (unzeitgemiss). Et ceci, ou bien

) . R . - . , .
parce que la philosophie se trouve jetée loin en avant de son propre aujourd’hui, ou bien encore parce qu'elle « re-ie »
I'aujourd'hui a son ‘ayant-¢té” ancien et originaire (sein frither und anfinglich Gewesenes). Dans tous les cas la philosophie reste un
savoir qui non seulement ne se laisse pas rendre actuel (zeitgemdiss), mais dont il faut bien plutot dire I'inverse : qu'il subordonne
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toutefois sous la tension d'une libération, d'ou la question d’un abime, d’un néant; ou peut-étre, nous faudra-
t-il, plus loin, inverser la question. C'est le néant qui nous permet de penser et qui joue « I’histoire » de la
philosophie. On analysera cette position, dans notre considération de la « méthode » et dans ce qu’on
nommera une « lecture a double triangulation ». Celle-ci fait de la philosophie un saut en tension qui doit se
défaire de son poids par le néant. Il s’agit de se défaire de son épaisseur afin d’atteindre un néant qui

« initie » de lui-méme un mouvement du « philosopher ».

Disons-le toujours provisoirement, et quelque peu approximativement, le « devenir-historial »
signifie que certains « sens »'?3 sont encore a venir'?!, mais déja éclos dans un passé historique. Notre

récupération de ce « futurial » se dit dans « des-maniéres-de-pensée-en-son-néant ».

IV. La lecture présentielle corbinienne

Il nous faudra également rendre justice a Corbin et a sa notion de « lecture présentielle ». Celle-ci
pourra se comprendre comme « futuriale » a notre égard. En effet, Corbin s'était posé la question comment
peut-on lire aujourd'hui un philosophe d'un autre temps quand il s’interrogeait ainsi a propos d’Avicenne'?.

L’essentiel, pour Corbin, consistait en une lecture « présentielle », selon un « mode de présence ». Certes il

'actualité (Zeit) a sa mesure (Mass) », HEIDEGGER, Einfiihrung in die Metaphysik, op. cit., v. p. 10 ; HEIDEGGER, Introduction

la métaphysique, op. cit., v. p. 20; HEIDEGGER, Introduction to Metaphysics, op. cit., v. p. 7.

123 1] faudra entendre « sens » au-dela de ’herméneutique et prendre en compte I'acquis de la grammatologie ; peut-
étre devra-t-on utiliser le vocable « effets-de-sens », qu’on juge trop lourd ; Jean GREISCH, Herméneutique et grammatologie,

Editions du CNRS, Centre d’histoire des Sciences et des doctrines, 1977, pp. 233.

124 Cf. Lettre sur 'humanisme, « Mais le destin du monde s’annonce dans la poésie sans étre manifesté déja comme
histoire de 'Etre », HEIDEGGER, Question III et IV, op. cit., v. p. 98 ; HEIDEGGER, Wegmarken, op. cit., v. p. 339 § 170;
HEIDEGGER, Pathmarks, op. cit., v. p. 258, § 170.

125 Henry CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Collection ‘Islam spirituel’, Editions Verdier, 1999, 466 + 88, p. 11.

Dans le cadre d’Avicenne, il y a, d'abord, « la situation philosophique de 'homme », selon le systéme avicennien. A
cela, il existe « la situation de I'ceuvre avicennienne elle-méme dans le plérome des systémes philosophiques ». Dans le premier
cas, c'est méditer les problemes tels qu'ils se sont posés a Avicenne, qui est de l'ordre d'une pensée « situative » ; dans le second,
c'est méditer les problemes que pose I'avicennisme, qui devient alors « une grandeur a situer » (p. 11, ibid.). Il se définit par
rapport a I'étre humain en général, dans ses mythes, ses symboles et ses dogmes. L'essentiel, c'est le mode de présence par le
philosophe qui se dissimule « sous la trame des démonstrations didactiques et des développements impersonnels » (p. 12, ibid.)
qui révelent les « motifs » de I'ceuvre et les « motivations » de I'authenticité personnelle du philosophe. Il y a un lien entre le
philosophe et « son fond le plus intime de lui-méme » et dans lequel « transparaissent les motivations secrétes dont il n’a pas
encore conscience ». Les doctrines, scientifiques ou autres, deviennent alors une aventure de la vie intérieure. Or, ce n'est pas

un crépuscule, mais une aurore. Nous ne pouvons que conclure que toute lecture présentielle vise I'originaire.
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faut entendre ce que Corbin comprend par « présence » et ce que celle-ci peut aujourd'hui signifier pour nous

sur le mode du « futurial ».

Dans un premier temps, Corbin vise a comprendre le philosophe qui est sous étude sous I'angle des
problémes qui se sont posés a lui en son temps. C'est ce qu’il nomme la pensée « situative »2, A cette histoire
« situative », dans un deuxiéme temps, il y a, pour Corbin, la question, dirons-nous, de la « spatialité » du
cosmos en question (la « cosmosité » du reste), c'est-a-dire quelle « grandeur » (espace d’un reste) est « a
situer » dans la pensée d'un philosophe!?’. « Grandeur » signifie, pour Corbin, les univers (spirituels ou
autres) que I’étre humain a porté en lui, exprimés et développés sous la forme des mythes, des symboles,
voire des dogmes. On pourra tenter de qualifier la position de Corbin comme une histoire « spatiale » de la
philosophie, qui tente de lire « un » reste dans I’histoire. Il s’agit de « comprendre », pour Corbin, ce qui
avait rendu ce « passé » possible, qui le fit advenir et ce qui en constitue I'« avenir »28. C'est ressaisir un
possible!®. Enfin, la philosophie n'est philosophie que si elle permet en fin de compte un développement du

philosophe lui-méme par sa philosophie!?.

(a) Lecture de “l’originaire”

Dans un troisitme temps, toute lecture présentielle!3!, selon ces perspectives, vise a devenir une

lecture de « l’originaire » (comme nous ’avions indiqué, ce dernier terme est pour nous ici provisoire)'32. C'est

126 Ces vocables de « situation », « situatif » et de «situative » sont précisément de l'ordre, pour nous, d’un futurial
chez Corbin qui pense le «lieu ». Au lieu d'une pensée « situative » corbinienne, nous parlerons, sur ce plan, en ce qui nous

concerne, d'une pensée « a-situative » dés lors qu’on parlera du « non-ieu ».
27 . , e .. . . .
127 CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 11.
2. . , e .. . . .
128 CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 19.

12 Cf. Abdennour BIDAR, L'islam face a la mort de Dieu, Actualité de Mohammed Igbal, Francois Bourin Editeur, Paris,
2010, pp. 316, v. p. 23 : «[...] Pactualité d’'Igbal [...] selon l'idée que le présent ou la présence d'un penser du passé tient au
moins autant a notre capacité de 'actualiser qu’a son actualité intrinseque. L’actualité qu'une pensée recéle en elle-méme est

toujours paradoxalement celle que nous lui trouvons a partir du présent ».

0 I N . . . . . .
B0 « Une premiere chose a comprendre c'est qu’aussi longtemps que la situation philosophique est vécue comme

affrontant des « choses » détachées de l'ame 4 la facon d'objets, et formant, indépendamment de 1'ame, des courants a la facon
d'un fleuve, le dilemme peut se présenter : ou bien se jeter dans le courant, ou bien lutter a contre-courant. Ni l'une ni l'autre de
ces décisions ne témoignent d'une authentique ‘formation’ philosophique, pas plus qu'elles ne contribuent a celles-ci »,

CORBIN, Auvicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 19.

BL Cf. la notion de « live thinker » (penseur vivant) chez : Jeff MALPAS, Heidegger’s Topology, Being, Place, World, The
MIT Press (Massachusetts Institute of Technology), Cambridge, Massachusetts, London, England, 2007, pp. 413, v. p. 2.

2 . . . . P . . .
B2 On peut relever ce plaidoyer chez Corbin pour lire I'ceuvre d’Avicenne en originaire, CORBIN, Avicenne et le récit

visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 13.
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chercher de fagon originaire ce qui s’exprime chez le philosophe et qui fut peut-étre le prétexte d'une

aventure intérieure de « loriginaire ».

Si c'est un autre commencement qu’il faut, c'est aussi un autre « celui» qui commence : d'ou la
nécessité d'une historialité verticale chez Corbin. Une autre figure méme du philosophe s’ouvre alors, qui
parle par une bouche qui se cache en lui. L’histoire de 'fitre peut étre avant tout une histoire du Soi (dans sa
compréhension d'une historialité verticale), selon la perspective corbinienne. Dés lors que le Soi entre en
scéne, c'est lui qui devient le « gardien » (heideggérien) et non le Moi. C'est ainsi I’emphase sur une
historialité verticale corbinienne. Cette « histoire » de la philosophie se conte déja différemment parce qu'elle

est contée par le Soi et non le Moi. Il se conte dans un au-dela de la langue et du langage, hors logocentrisme.

(B) Lire le futurial

Notre tentative consiste dans la prise en compte d’une impossibilité de 1'histoire de la philosophie
qui ne pourra plus se dire en termes de I’Etre et de son oubli. Il ne s’agira pas non plus de lire Sohravardi ou
les auteurs qui se rapprochent de lui comme au sein d'une « cléture »'33 bien décriée. S’il est question d'une
certaine « lecture présentielle » - méme au-dela de la compréhension corbinienne — celle-ci consistera a libérer
la pensée de son passé, en le rendant « signifiant » pour nous!?!, en traquant le futurial qui s'y loge. Il nous
faudra aussi nous interroger sur cette « présence » dont parlait Corbin. Il nous faudra alors laisser advenir le

futurial dans sa négativité destructrice. Il nous faudra, enfin, laisser trans-paraitre le Néant.

C'est ainsi que « nous » sommes déja dans une histoire jetée qui justifiera, en aval, notre plan. Certes,
retenons le mot d'ordre de Heidegger, et chercherons un « autre commencement ». Comme nous le verrons, si
I’historial indique pour nous un reste qui ouvre un futur, non seulement comme « Seingeschichte », mais aussi
comme la destruction de cette « histoire » de I'Etre. Le reste ouvrira aussi les dimensions non présentes d’un
« Soi» qui est lui-méme hors-orbite de son histoire - le grand reste de la philosophie!®. Signalons toutefois,
dans une formule qu’on corrigera au cours de notre cheminement, que nous parlerons du « Sei» (avec
rature). Il n'est pas question de la « déconstruction » mais de ce qui reste a dire, d’'un manque de parole, ou

plutét d'une parole qui « manque ». Ce n'est pas ici tout a fait le silence heideggérien du berger de I'Etre!3,

133 CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 19.

B ¢ On ne peut ‘se libérer’ soi-méme du passé qu'en ‘libérant ce pass¢’ lui-méme ; mais le libérer, c'est lui redonner de

'avenir, le rendre signifiant », CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 20.

13 Corbin joue cette histoire du Soi au niveau personnel. Or notre position consistera, de facon complémentaire, a

chercher un Soi qui se parle dans le temps : une historialité¢ du Soi.

B8 Lettre swr humanisme, HEIDEGGER, Question III et IV, op. cit., v. p. 88 ;, HEIDEGGER, Wegmarken, op. cit., v. p.
331 § 162; HEIDEGGER, Pathmarks, op. cit., v. p. 252, § 162.
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C'est le « manque » du «Sei» qui appelle son « ex-pér-ience » comme seule instance ou le futurial se

donne!?”. Le « manque » n'est pas un « silence ».
P

(v) Le futurial en jeu chez Sohravardi

C'est a ce titre que Sohravardi nous intéresse en raison de sa « philosophie » 13 « non discursive »,
s’élevant a bien des égards a I’encontre de I'épistémologie péripatéticienne. Aura-t-il fallu un développement
par la phénoménologie pour la lire ? Une « philosophie » donc qui fut en suspens dans le temps!® (dans un
futurial). Il n’empéche qu’il jettera son influence sur des courants mystiques!'*’ ou philosophiques!t! —

juifs'2, hindoues'*3, mazdéens'**, taoistes!*> et chrétiens!40.

B7 La conception du saint (« waldyat ») signifie précisément, comme le dit Corbin que si « la prophétie législatrice |[...]
est close, [...] il reste que, malgré cela, quelque chose continue, apres, et demeure ouvert sur I'avenir ; un quelque chose a quoi
s’alimente toute une spiritualité qui refuse justement une religion de la Loi [...] », CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardsi,

op. cit. v. p.16.

B8] nous importe de distinguer un Sohravardi philosophe et un Sohravardi mystique ; toutefois le philosophe arrive

a parler de la mystique et la frontiére entre les deux n'est pas étanche.

139 Sohravardi lui-méme en parle comme sur le mode de I'historialité verticale, en laissant la compréhension de son
livre 4 son heure qui viendra : SOHRAVARDI, Sagesse orientale, Gallimard, 1986, op. cit., v. p. ; Philosophy of Illumination, 1999,
op. cit., v. p. 162, § 280, « When the time for the book has come [...] » « ... 4lal QUSI &L 13,

La traduction francaise nous rend cette phrase en « Puisque ce livre touche a son terme ... » (ibid., § 208). Si elle est
tout a fait justifiable, elle traduit le « fa » dans I'expression arabe en « puisque ». Toutefois, le « fa » renvoie aussi bien a un temps
futur - historial -, un temps dirons-nous, précisément, futurial. Nous traduirons : « Quand le Temps du Livre viendra ... », qui

doit se comprendre symboliquement et historialement.

Le livre s’ouvrira en un temps spécifique et selon une procédure prévue sous la garde du « Mainteneur du Livre »
(ibid., § 280). Il est a entendre un Etre qui le maintient et qui 'ouvre. Cet Etre ne 'ouvrira qu’en vertu de 'advention du Soi
qui lit, le lecteur-Soi (car un rituel y est prévu, c'est-a-dire tout un jeu symbolique encadre notre « pouvoir lire »). Seule une

compréhension de la « trans-venance » pourra restituer la compréhension en jeu ici.

Adde : Motdrahat, Opera Mystica I, v. p. 361, § 111; et, CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit., v. p. 21, n.
18, ou Corbin souligne que Sohravardi se sert tantot de I'expression « Mainteneur du Livre » (« Qayyim al-Kitab »), tantot de

I'expression « al-Qd’im bi’l-Kitdb ». Nous traduirons cette derniére expression comme « Celui qui se dévoile par le Livre ».

Cf. plus loin, notre position au sujet d'un « Qui-de’homme ». Le « Mainteneur » nous est donn¢, comme don, qui se

traduit pour nous comme une « couleur du Néant ».

0 Obadia et David MAIMONIDE, Deux traités de mystique juive, Le Traité du Puits, Le Guide du Détachement,
Collection « Les Dix Paroles », traduit du judéo-arabe et introduit par Paul FENTON, Editions Verdier, 1987, pp. 334, v. p. 30.
La « Kalimat at-tasawuf » de Sohravardi fut découvert dans la « genizah » du Caire, copiés en caractéres hébraiques. Rappelons
qu’une « genizah » « est un lieu ot sont déposés des écrits A caractéres sacrés qui ne sont plus aptes a l'usage et doivent étre
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cachés (en hébreu ‘ganaz’) afin d’éviter qu'ils soient profanés. Celle qui fut découverte dans une antique synagogue du vieux
Caire, est considérée en raison de son ampleur et de son ancienneté, comme la ‘genizah’ par excellence », ibid., v. p. 23. Adde,

ibid., v. p. 40.

Cf. Quant a Moise Maimonide (1138-1204) - auteur du « Guide des Egarés », dit le « Rambam », il est toujours une
question controversée de savoir s'il était influencé par les doctrines soufis. S’il semble s’en détourner dans son « Traité des Huit
Chapitres » (en son quatrieme chapitre), les concepts des chapitres finaux du « Guide des Egarés » pourraient étre d’inspiration

soufie, v. p. 36-37 (ibid.) et la note 70 ; v. également la lit. cit.

Abraham Maimonide (1186-1237) fils de Moise Maimonide, était piétiste (ibid., v. p. 40 et's. , pour des considérations
biographiques a son égard). Il avait une « propension pour le piétisme de type soufi » (ibid., v. p. 42) trés prononcée et voulait
probablement intégrer le hasidisme dans un systtme complet. On reléve aussi chez lui une réaction contre 'antinomisme de
certain hasidim privilégiant parfois un judaisme orthodoxe, méme si « le soufisme musulman représentait pour les Juifs a
I'époque pré-gabbalistique, un modéle mystique d'une intense spiritualité » (ibid., v. p. 43). La « Kifaya », trait¢ d’Abraham
Maimonide, est un code « judéo-soufi » (ibid., v. p. 43) qui est vue comme un équivalent arabe de la « Misneh Torah », mais avec
une indépendance et une reformulation différente (ibid., v. p. 42). La figure d’Abraham Maimonide inaugure une longue

association de la famille Maimonide avec le piétisme de type soufi qui durera pendant deux siecles (ibid., v. p. 44).

Obadio (‘Obaydyah) Maimonide (1228-1263) est le fils d’Abraham Maimonide, et auteur du « Traité du Puits » (« Al-
Magalat Alhowdiyah », « &3l ) ).

David Maimonide est lui auteur du « Guide de détachement » (« AlMurshido ila Tafarrud », « 238 3 283540 ,). 1l est le

dernier philosophe juif d’expression arabe et qui s’intéressait au soufisme (ibid., v. p. 45).

La tension hasidisme-antinomisme ne peut que rappeler celle entre soufisme et Loi, c'est-a-dire la mystique comme

antinomisme religieux face a la Loi.

Adde : Mosh¢ IDEL, Maimonide et la mystique juive, Collection Patrimoines, Judaisme, Editions du Cerf, (1991) 2007,
pp. 152.

11 Relevons en particulier les ceuvres de Sa’d ibn Mansur Ibn KAMMUNA (m. circa 1284), philosophe juif qui a
vécu a Bagdad au Xllle siecle. Il entreprit un important travail de comparatisme entre le judaisme, le christianisme et I'islam. Il
fut un grand commentateur de la pensée de Sohravardi dans son ouvrage intitulé : « Aljadid fi-l hikmat » (1278) (qui est un
long traité en sept livres, chaque livre comprenant sept chapitres), c'est-a-dire « La Nouvelle Philosophie » (Novum Organum) ;
Cf. Hossein ZIAI, Knowledge and Illumination, A Study of Suhrawardi’s Hikmat al-Ishraq, Brown Judaic Studies 97, Scholars

Press, Atlanta, Georgia, Brown University, USA, 1990, pp. 223, v. p. 1.

Adde : Sa’ad b. Mansur IBN KAMMUNA, Examen de la critique des trois religions monothéistes, Avant-propos et
traduction par Simon BELLAHSEN, précédé de la Vie, Poeuvre et la pensée philosophique d’Ibn Kammuna, par Réza
POURJAVADY et Sabine SCHMIDTKE, Collection « Sic et Non’, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris, 2012, pp. 208.

2 Sur la philosophie juive en général, v. Gérard BENSUSSAN, Qulest la philosophie juive 2, Midrash, Essais, Desclée
de Brouwer, Paris, 2003, pp. 210 ; Anthologie du judaisme : 3000 Ans de culture juive, Les fondements religieux et les symboles,
Questions philosophiques et pensée juives, Littérature et identité, Un regard historique, Francine CICUREL, Daniel AZUELOS, Georges
Bensoussan, Gérard BENSUSSAN, Nathan Scolaire, 2007, pp. 463.
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L’importance de Sohravardi réside dans sa tentative de décloisonner (« déconstruction »?) la
philosophie péripatéticienne. C’était pour lui également, sauf que le terme manquait, un « nouveau
commencement ». Or dans la tentative du « nouveau », il reste a chaque fois et toujours quelque chose « en
dehors », qui ne fut pas coulé dans le moule. Toute « reconstruction » de la philosophie n'est que I’ceuvre

d'une grande insatisfaction. Elle tente alors d’appréhender le reste qui devient le centre. Ce reste demeure en

v. Notamment sur la place du Néant dans la pensée juive suite a 'ceuvre de Franz Rosenzweig : Franz ROSENWEIG,
Der Stern  der Erlésung, Mit einer Einfithrung von Bernhard CASPER, Herausgegeben von Albert RAFFELT,
Universititsbibliothek, Freiburg im Breisgau, 2002, pp. XVI + 472.; Franz ROSENZWEIG, L’Etoile de la Rédemption,
Traduction de l'allemand (de Der Stern der Erlosung, 1976) par Alexandre DERCZANSKI et Jean-Louis SCHLEGEL,
entiérement revue et annotée par Jean-Louis SCHLEGEL, préface de Stéphane Moses, les Editions du Seuil, Paris, (1982) 2003,
pp. 615 ; Franz ROSENWEIG, The Star of Redemption, Translation by Barbara E. GALLI, Foreward by Michael OPPENHEIM,
Introduction by Elliot R. WOLFSON, The University of Wisconsin Press, USA, 2005, pp. xx + 459.

Adde : Gérard BENSUSSAN, Frany Rosenzweig, Existence et philosophie, Collection Philosophies, Presses Universitaires
de France, 2000, pp. 127 ; Norbert M. SAMUELSON, A User’s Guide to Franz Rosenzweig Star of Redemption, Curzon Press, UK,
1999, pp. xxvi + 386; Else RAHEL-FREUND, Franz Rosenzweig’s Philosophy of Existence, An Analysis of The Star of Redemption,
Studies in Philosophy and Religion I, (originally published in German, First edition Leipzig, 1933), Translated into English
from the German revised édition by Stephen L. WEINSTEIN and Robert ISRAEL. Edited by Paul R. MENDES-FLOHR,
Martinus Nijhoff, The Hague, Boston, London, 1979, pp. 189.

3 Daryush SHAYEGAN, Hindouisme et soufisme, une lecture du « Confluent des Deux Océans », Collection La Pensée et
le Sacré¢, Editions Albin Michel, Paris, 1997, pp. 281 ; v. notamment I'analyse du « mundus imaginalis » p. 145 et s. Sohravardi

est bien présent dans I'analyse de I'auteur. Adde, v. la bibliographie p. 276, qui cite les ouvrages d’Henry Corbin et de Molla
Sadra.

4% Sohravardi entend lui-méme revivifier le mazdéisme.

% Toshihiko IZUTSU, Sufism and Taoism : A comparative Study of Key Philosophical Concepts, University of California
Press, 1984, pp. 493.

146 Vide : par exemple, le traitement de la part de Hatem sur la christologie de Sohravardi, contre lequel il maintient

deux critiques : « d'une part, sa christologie d’inspiration coranique ignore I'Incarnation. D'autre part, il maintient, contre son
propre platonisme, que les Ames sont formées avec les corps [...] » ; HATEM, Suhrawardi et Gibran, op. cit., v. p. 70 et s.
(notamment sur la conception de la Trinité). Voir également, (ibid., p. 77 et s.) une critique a 'encontre de Corbin sur
I'interprétation de ce dernier de la christologie suhrawardienne et tout la partie que I'auteur consacre sous l'intitulé d’« Une

christologie anthropocentrique ».

Adde : Henry Corbin est bien aussi celui qui, dans ses multiples ouvrages, démontre les correspondances de la Gnose

de tradition chrétienne avec la pensée de Sohravardi.

On pourra aussi voir la glose sur I « hymne de 'ame », CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 28,
et lit. cit. notamment, Montague Rhodes JAMES, The Apocryphal New Testament, Being the Apocryphal Gospels, Acts, Epistles and
Apocalypses, Clarendon Press, Oxford, UK, 1950, v. p. 411; Adde : Hans LEISEGANG, La Gnose, traduction de Jean
GOUILLARD, Bibliotheéque Historique, Payot, Paris, pp. 264, v. p. 247.
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suspens et appelle le futur. Le reste est une mise au futur, une « nécessité » du futur, une « nécessité » d’un

futur (d'ou notre terme le « futurial »).

L’ « illluminationisme » est la symbolique de toute mystique. Toute connaissance exige
L, . , . R . . .
épistémologiquement son « expérience », méme en parlant de « Dieu». La langue discursive ne peut en
contenir cette expérience. Si les péripatéticiens (« mashshd’in ») se distinguait des Orientaux (Orient de
I'ame, «ishriagiyiin »)7, se dessine ici une tension d'un autre commencement contre le premier

commencement méme de la philosophie (les péripatéticiens). C'est soulever la question de la philosophie

comme « objectivement »'48 établie.

(8) Penser le “pensé”

Selon ces prismes, autrement dit, il nous incombera de « penser » ce qui fut pensé. Notre position
consistera, comme on ’aura signalé, a dire que Sohravardi lui-méme doit se lire en dehors de I'histoire de la
philosophie!®. Il ne pourra pas étre vu comme faisant partie du néoplatonisme. Toute son ceuvre « vise » a
« déconstruire » ce dernier méme s’il n’utilise pas ce langage du XXe siécle. Il ne peut étre lu que dans ce que
nous qualifions — barbarisme s’il le faut — dans un « futurial », dans un « advenir » méme de ’histoire de la
philosophie. Faire de « I’histoire » de la philosophie, c'est mobiliser la « mémoire » de ce qui a été entrevu

mais qui peut trés bien se dire différemment et mieux tout en restant fidéle aux mémes « intuitions ». Le

47 CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 14.

Les « Ishragiyin » sont « tous les penseurs et spirituels qui professent cette doctrine » (c'est-a-dire la doctrine de

I'Ishraq), CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 9.

On pourra dire avec Corbin (ibid. p. 26), avec nos réserves qui s’expliciteront plus loin, que Sohravardi emploie
comme termes équivalents « [shriq » (I'Orient comme moment du lever de I'astre, l'illumination matutinale) et « mashriq »
(I'Orient comme lieu) ainsi que les termes « Ishrdqiyiin » et « Mashrigiyin » (les Orientaux), de « Hikmat ishrdqiyd » et de « Hikmat

mashrigiya » (Théosophie orientale). Notre réserve principale tient en ceci que tout « lieu » doit se lire comme « non-ieu ».

Sur les possibles liens des « Ishrdqiyiin » avec des prétres égyptiens, comme les enfants de la sceur d'Hermes, v. ibid., p.
24. Corbin souligne que Sohravardi revendique une ascendance hermétiste et que celui-ci considére Hermes comme I'ancétre
de toute sagesse ainsi que le héros archétype de I’extase mystique. Dans la tradition musulmane, Hermes est identifi¢ a Idris, qui
a son tour est identifié¢ avec le prophete Hénoch. Certains commentateurs d’Ibn 'Arabi voit dans le personnage de Seth
(traditionnellement associ¢ a Agathodaimon), le fils d’Adam, 'ancétre des « Ishrdqiyin » (ibid.). Sohravardi cite souvent, de son

coté, Agathodaimon avec Hermes. Sur la place de Platon et la présence des « Kaldéens » dans I’ Académie, v. ibid., p. 25.
Vide : également Opera Mystica I, p. 300, ligne 12 ets.
148 CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 17.

4 On tentera peut-étre, a titre d’exercice de la « pensée », de renverser la tendance commune : Heidegger est pris

dans une dimension historique de la pensée alors que Sohravardi sera pris dans une dimension présenciale.
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futurial entraine une « décomposition » de I’historial vers une nouvelle « venue », vers une nouvelle « trans-

venance » qu’elle aura elle-méme mise en route.

V. L’ceuvre de Sohravardi

Nous devons a Corbin une accessibilité mondiale aux ceuvres de Sohravardi'®. Si Louis Massignon
(1883-1962) indiquait les ceuvres de celui-ci dans son Recueil de textes inédits concernant Uhistoire de la
mystique en pays d'Islam'>!, c'est bien Corbin qui s’était résolu a « un labeur de longue durée » en vue de
«l’accumulation d'un matériel considérable », pour batir un « édifice complexe dont il faut poser la premiére
pierre »52. Certains textes originaux de l’ceuvre de Sohravardi ne sont accessibles que dans les éditions

« francophones » ou plurilingues de Corbin.

Le fidéle disciple de Sohravardi, Shamsoddin Sahraziri'® (XIIle siécle) dresse 1’ccuvre de son
maitre en 49 titres. Cette derniére comprendrait les traductions en persan par Sohravardi lui-méme de ses
propres ceuvres et de celles d’Avicenne!®'. Sahraziiri aura aussi établi une numérotation. Corbin reléve
toutefois quelques textes non mentionnés par Sahraziiri'>. De surcroit, il existerait une quinzaine de titre

des textes attribués a Sohravardi au sujet desquels nul manuscrit n’a été retrouvé!>.

Il n'est pas possible de dater avec précisions les ceuvres de Sohravardi. Massignon proposa un

classement en (i) les ceuvres de jeunesse, (ii) la période péripatéticienne et (iii) la période finale avicenno-

5% Corbin ne cache pas son « admiration de jeunesse » qui 'avait conduit a se faire 'éditeur du corpus de ses traités ;

CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 11.

Notons également que Sohravardi est traditionnellement désigné comme le « shaykh al-Ishraq », ou le docteur de

I'Ishraq ; (ibid., v. p. 9).

B Louis MASSIGNON, Recueil de textes inédits concernant Uhistore de la mystique en pays d’Islam, réunis, classés annotés
et publiés par L. Massignon, Collection des Textes inédits relatifs a la mystique musulmane, Tome ler, Librairie orientaliste

Paul Geunthner, 1929, pp. VII + 259.
152 Opera Mystica I, v. p. Il et II1.
153 11 est aussi connu sous le nom de : Muhammad Shams al-Din al Sahrazari al-Ishragi.

Cf. « U'identita di Sams al-Din Sahrazuri filosofo ishraqi : Un caso aperto ; Identity of Sams al-Din Sahrazuri, Ishraqi

philosopher : an open case-study », Rivista degli studi orientali, 1996, volume 69, no 1-2, pp. 219-227 (Serra, Pisa, Italie, 1907)

5% On trouvera une liste compléte de Pceuvre de Sohravardi dans I'inventaire qu’en fait Corbin et publié en ses

« Prolégomeénes I », Opera Mystica I, v. p. XV et s. ;
Adde : CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 18-19.
155 Opera Mystica I, v. p. VI, n. 8.
156 Opera Mystica I, v. p. V1.
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platonicienne!'>”. Cette classification pose de grosse difficulté pour Corbin!®®, car soit les thématiques ne
correspondent pas, soit une analyse philologique indiquerait le contraire. Aussi il ne s’agirait pas des
ouvrages purement « péripatéticiens ». Telle une pensée transversale, une critique de la philosophie
péripatéticienne peut étre relevée a travers diverses ceuvres sohravardiennes!>. Corbin insiste par contre sur
I'unité organique et I'unité d’intention de I’cuvre de Sohravardi'®, - approche qu’on retrouve chez Hatem!®!
- car si l'ordre chronologique nous renseigne sur les caractéres extérieurs de la composition, I'unité et le
progrés intérieur de ’ceuvre n’en dépendent pas'®?. Cette position de Corbin ne nous est pas anodin, car si tel
est le cas, ceci confirme notre position ici: 'ceuvre de Sohravardi répond a une vision qui dépasse le
péripatétisme et doit se lire selon cet axe. De surcroit, pour Corbin, il existe une certaine cohérence interne
pour chaque ceuvre, mais les ceuvres répondraient 3 une méme structure'®. Corbin présente, sous cette

réserve, un classement selon les caractéres internes de l’ceuvre de Sohravardi'é*. Nous pouvons dire,

BTMASSIGNON, Recueil de textes inédits, op. cit., v. p. 113.

158 Opera Mystica I, v. p. VIL.

159 Voir la discussion plus détaillée de Corbin, Opera Mystica I, v. p. VIIL

10 Opera Mystica I, Prolégomenes, p. XV et s. ; Adde ; RAYAN, Hayakil A-Nur, op. cit., v. p. 15.

181 [...] 'impression s'impose que Suhrawardi a comme disloqué son idée pour la disperser en plusieurs livres [...] »,

HATEM, Suhrawardi et Gibran, op. cit., v. p. 30.

162 11 nous faudra voir chez Corbin une certaine atténuation. En effet, il évoquera le « grand événement » dans la vie
spirituelle de Sohravardi qui fut une perception visionnaire qui transforma sa conception des choses. Selon Corbin, c'est a
partir de cet événement que Sohravardi sortira d’un schéma aristotélicien des Intelligences trop étroit pour lui ; CORBIN, En

Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 53.

Doit-on, par conséquent, tenter une distinction au sein de ses ceuvres ? Celleci se révele impossible. Il faudra bien se
rallier a la position de Corbin de I'unité intentionnelle. Pour autant, la lecture de la « double triangulation » qu’on proposera,

tentera d’expliquer pourquoi 'arriére-fond aristotélicien des Intelligences subsiste.

163 Opera Mystica I, Prolégomenes, p. XV : « Chaque fois, nous découvriront le méme ordre de préséance, le rythme
intérieur qui progresse vers les mémes résolutions finales. Le théme initial peut différer [...] mais toujours les derniéres ‘mesures
apportent les mémes résonnances, cellesla méme qui se maintiennent d'un bout a l'autre [...]». Comme indiqué, cette

conclusion de Corbin soutiendra plus loin notre position qui consiste a lire Sohravardi au-dela du péripatétisme.

164 Opera Mystica I, Prolégomenes, p. XVI. Ce classement comprend quatre parties comme suivant : (A) la Tétralogie
clest-a-dire les grands traités dogmatiques ; (B) Les ‘Opera minora’, des ceuvres plus courtes qui ne s’articulent pas les uns aux
autres et trouvent leurs bases dans les traités de la Tétralogie; (C) les ‘Rasd’il’, c'est-a-dire les Epitres mystiques, et (D) les

manuscrits dits « al-Waridat wa’al-taqdisat », qui est un « Livre d’heures » liturgique.

Nous proposerons, par contre, une approche plus radicale. Certains traités doivent étre lus sans référence a la

Tétralogie. C'est I'écriture de Sohravardi dans son authenticité pure.
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toutefois, avec Rayan!% et Corbin'®, que c'est bien Le livre de la sagesse orientale’®” qui contient tout le
systéme de 1'Ishrdq'®® tandis que les autres s’attachent a quelques aspects ou principes de ce livre de base!®.

L’ceuvre résiste a toute sorte de classification en raison de son « intercroissance ».

Otto Spies, quant a lui, a proposé une classification, a l'instar du classement de Massignon, en (i)
ouvrages de jeunesse (« works of his youth»), (ii) ouvrages de la période péripatéticienne (« peripatetic

period ») et enfin, (iii) ouvrages de la période « Avicenno-platonicienne » (« Avicenno-Platonic period »)17.

Pour notre part, nous ne pouvons nous appuyer sur ces tentatives de classification. A titre
d’exemple, un traité comme Le Livre des Temples de la Lumiéres (« Haydkil al-niir ») que Massignon range
comme « ceuvre de jeunesse » 7! est en fait, par son contenu, une pensée trés tardive de Sohravardi. Méme s’il
existe divers aspects de la pensée de Sohravardi, il existe une seule pensée de celui-ci: comment rendre le
« Qui-de-1'homme » manifeste a lui-méme, tout en gardant son occultation et sa néantisation — propos déja
hors logocentrisme. Pour ce faire, il prend appui de la langue technique des péripatéticiens, tout en rappelant
leurs limites et I'impossibilité qui en résulte pour dire les choses a partir de ce lexique. Sohravardi utilise son
propre langage, avec une méthode qu’on dira provisoirement « expérimentale », mais en tout cas, non

spéculative.

Nous laisserons le classement des ceuvres aux philologues. Ce qui nous intéresse ici, c'est la rencontre
avec une pensée bien précise chez Sohravardi: celle qui s’articule autour de I'Imaginal (terme que nous

compléterons par '« in-figurial ») et du « Néant ». Notre approche n'est donc pas en tant que philologue, ni

185 Littéralement : « aurora consurgens », l'illumination matinale (rituellement, 1’ « heure du Prime »); CORBIN, En

Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 9 : « L'adjectif ‘ishraqi’ qualifie 'auroral, I'oriental, ce qui revét la splendeur du

matin, ['astre a son lever ».
166 CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 19.

197 | ¢ projet de Corbin était de publier une traduction intégrale. Il y avait consacré plusieurs années de cours a 'Ecole
des Hautes Etudes. Il fera état aussi des gloses de Molla Sadra Shirazi (1572-1640) sur le livre de Sohravardi ; CORBIN, En

Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 19 et p. 19, n. 16.

Soulignons, par contre, que la publication suivante n'est pas intégrale (mais comporte les gloses de Molla Sadra et de
Qotboddin Shirazi): Shihaboddin Yahya SOHRAVARDI, Le livre de la sagesse orientale, Kitab Hikmat Allshrag, Commentaires
de Qotboddin Shirazi et Molla Sadra Shirazi, Traduction et notes par Henry CORBIN, établies et introduites par Christian

JAMBET, Folio, Essais, Gallimard (précédemment paru aux Editions Verdier), Paris, 1986, pp. 689.
188 Cf. Hatem qui traduit « Ishraq » par « Oriance » ; HATEM, Suhrawardi et Gibran, op. cit., v. p. 18.
On pourra peut-&tre aussi écrire : « O-riance ».
1% RAYAN, Hayakil A-Nur, op. cit., v. p. 16.
1% The Lovers’ Friend, SPIES, op. cit., v. p. 12 etss.
"I MASSIGNON, Recueil de textes inédits, op. cit., v. p. 113.
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en tant que biographe de sa pensée. Nos références seront thématiques (voire micro-thématiques) et non
bibliographiques. Nous n’évoquerons les ccuvres que selon que cette pensée nous commande de « penser »
aujourd'hui et ce qu’elle nous donne en tant que « futurial ». Qu’il suffise pour cela de voir trois Sohravardi,

comme il sera question plus loin, mais qui n’est en fait que la figure d'un seul Sohravardi.

(a) La biographie de Sohravardi

Quant a la biographie de Sohravardi, il n'y a pas lieu de répéter dans ces pages I’exposition'”> qu’en
fait Henry Corbin et d’autres auteurs!”, appuyée d'une recherche minitieuse. Il suffit ici de rappeler

quelques grands traits.

Tout jeune, Sohravardi étudiait auprés du Shaykh Majdoddin Gili, qui avait aussi comme éléve
Fakhroddin Réazi. Il y avait des échanges entre Sohravardi et Razi, bien que leurs philosophies eussent
divergé. Razi a défendu une ‘kalam’ comme une scolastique rationnelle empruntant ses ressources a la
dialectique grecque!™. Sohravardi, comme on le verra, refuse toute représentation conceptuelle et développe

plutét une « phénoménologie » de I’« intuition directe » (terme provisoire).

Sohravardi entra en contact avec la philosophie avicennienne a Ispahan. On peut affirmer qu’il
était déja la-bas gagné par la voie mystique, ou nous savons qu’il avait rédigé un traité y relatif (« Le Jardin
de l'homme intérieur » — Bostin al-Qolitb). S’ensuit alors une vie ascétique soufique, en Anatolie. Il entreprend

ensuite un voyage ultime en Syrie, a Alep. Le gouverneur d’Alep de ’époque était le fils de Saladin!?™, al-

172 Vide : notamment, CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 12 et s. qui nous présente une des biographies

les plus systématiques. Voir également p. 12, n. 5 (ibid.) et lit. cit. sur les biographies de Sohravardi.

Henry CORBIN, Les motifs zoroastrien dans la philosophie de sohrawards, Préface de M. POURE-DAVOUD, Publications
de la Société d’Iranologie, No 3, Téhéran, Editions du Courrier, 1946 (1325), pp. 56, v. p. 14 et s.

Adde : la biographie du disciple de Sohravardi Shamsoddin Shahrazori qui écrivit une histoire des philosophes :
« Nozhat al-Qoltb » et qui fut publi¢ in SUHRAWERDI, Three Treatises SPIES and KHATAK, op. cit., v. chapitre IX, version

arabe du « Shaykh assassiné » (« Murdered Shaykh »), « tarjima assohrawardi almagqtil », p. 91-101, pagination arabe.

Dans les « Three Treatises » le titre intégral est donné : « Nuzhat ul-arwah war-raudat ul-afrah » : « This biographical
work contains a long and exhaustive biography of Suhrawardi with a detailes list of his work and poetry [...]. The information

given by hi mis more comprehensive than that of Yaqut, Ibn Khallikin and Ibn abi Usaibi’a » (p. 1).
1 The Lovers’ Friend, SPIES, op. cit., v. p. 1 ets.

1 Mais Rézi aurait une certaine admiration pour Sohravardi. On raconte que Rézi recut un exemplaire des

« Talwihat » de Sohravardi apres la mort de celui-ci, qu’il embrassa pieusement. CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p.

13.

15 Saladin 1 ou Salah ad-Din Yasuf, (1138-1193) a régné en Egypte de 1169 a 1250 et en Syrie de 1174 a 1260. Les

Ayyubides constituent la dynastie fondée par Saladin.
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Malik al-Zahir'". Entre le gouverneur et Sohravardi une profonde amitié se développait!”?. Ce gouverneur
sera aussi I’ami intime d’Ibn 'Arabi. Sohravardi heurtait toutefois, par sa philosophie, le sens des docteurs de
la loi (les « fuqaha »)'". Ainsi, Sohravardi fut accusé d’impiété et d’infidélité (« takfir »). Cette sentence
n’aurait pas entrainé d’exécution si Sohravardi avait quitté volontairement ou discrétement Alep. Mais son
gotit de loyauté et le combat pour une cause qui dépasse sa propre personne ’empéchait de quitter la ville.
L’acte d’accusation, que Corbin reproduit'™, pose le probléme, en nos termes, de la liberté et de la

démocratisation de la mystique comme héritage a toute I’humanité, c'est-a-dire celui d'un héritage d'un

décentrement de I'humain vers un abime qui le constitue, dont on fera état dans les pages qui suivent!8.

Si pour la religion légatrice la Révélation (comme « wahiy») est close, pour la mystique la
Révélation vit toujours et se présente par «inspiration» (« tlhdm »). C'est ce que Corbin appelle le
« phénomeéne du Livre saint »'8!. Deuxiémement, il existe pour la mystique un refus de comprendre une
religion en « Loi » (exotérique, comme religion légalitaire, dit le « zdhir ») et comme divorcée de son centre
spirituel (le caché, le mystére, c'est-a-dire 1’ésotérique, dit le « bdtin »). Sohravardi, comme tout mystique

d’ailleurs, adopte la figure de I’anti-religieux'82, concept qu’on développera également plus loin.

176 Dit aussi El-Malik ed-Zahir Ghazi, ou Malik al-Zahir (vers 1171-1216), troisieme fils de Saladin, et émir d’Alep de
1186 a 1216. Sur I'histoire en question, v. Anne-Marie EDDE, La principauté Ayyoubide d’Alep (579/1183-658/1260), Freiburger

Islamstudien, Band XXI, Franz Steiner Verlag Stuttgart, 1999, pp. 727, v. p. 33 ets.

Nous pouvons tenter de souligner ici une anecdote quelque peu symbolique sur I'histoire événementielle de I'époque.
En effet, le vocable « zihir » (« bala ) signifie « 'évident » ou « 'apparent », ou parfois « 'exotérique » (comme dans le binome
‘zahir-batin’, ‘exotérique-ésotérique’). On pourra y voir une coincidence d’un conflit entre l'exotérique ('émir Zahir) et

I'ésotérique (Sohravardi Shihaboddin, c'est-a-dire 1'étoile de la Voie).

77 émir Zahir nouera aussi une profonde amiti¢ avec Ibn 'Arabi (Moheiddine Ibn 'Arabi - 1165-1240 - dit aussi le

fils de Platon, « Ibn Aflatin »); CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 14.

178 Cf. Jad HATEM, Suhrawardi et Gibran, Prophétes de la terre astrale, Edition Dar Albourag, Beyrouth, Liban, 2003,

pp. 140, v. p. 16 et s.

1% CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 15.

180 1] existerait aussi, pour certains, une certaine dimension hautement politique dans 'événement de sa mise a mort :

Hossein ZIAIL, « A Study of Suhrawardi’s Illuminationist Political Doctrine » pp. 304-344 in The Political Aspects of Islamic
Philosophy, Charles BUTTERWORTH (ed.), Cambridge, Harvard University Press, 1992, pp. 416 ; HATEM, Suhrawardi et

Gibran, op. cit., v. p. 16 et s.

181 CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 16. La « waldyat » consiste dans le refus d'une religion de la Loi

pratiquée indépendamment de sa vérité ésotérique (« hagiqat »). Clest ainsi que le Livre Saint n'est pas mort.

182 Cf. « Tout se passe comme si Suhrawardi avait en vue (ou la revendiquait pour lui) la lieu-tenance d'une révélation
aconfessionnelle, voire areligieuse, qui, d’illumination en illumination, regrouperait des esprits dont il cristalise la tradition et

que seule la paresse intellectuelle distingue en philosophiques ou mystiques », HATEM, Suhrawardi et Gibran, op. cit., v. p. 22.
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Pour la mystique, toute herméneutique possible d'une religion ou d'un livre saint devient avant tout
une herméneutique non de la lettre du Livre (qui est le « tafsir »), mais celle qui prend pour point de départ
un « Soi» herméneutisant (qui est le « tawil »)'8. D'ou la confrontation entre religion légalitaire et mystique

qui s'est jouée dans « l'histoire ».

Or Saladin recevait les rapports des docteurs de la loi et entra en conflit avec son fils, le gouverneur
d’Alep. Saladin ordonna I’exécution de Sohravardi, mais le gouverneur refuse. Al-Zahir opposa méme une
résistance pathétique a son peére, Saladin!®. A la suite de nouvelles pressions des « foqaha », Saladin menace
son fils de lui enlever le gouvernorat s’il n’exécutait pas ses ordres. C'est en insistant pour la troisieme fois
que le gouverneur d’Alep fut apparemment contraint de se distancer de Sohravardi, méme si les
circonstances finales n’ont jamais été élucidées'®>. De surcroit, la mort de Sohravardi reste mystérieuse. On
pense qu’il s'est abstenu de toute nourriture « jusqu'a ce que son Seigneur vouliit bien le rappeler a Lui »8,
On admet la date de sa mort en la citadelle d’Alep le 29 juillet 1191 (5 Rajab 587), a I'dge de trente-six ans,
bien que quelques historiens marquent ici certaines hésitations'®”. C'est ainsi qu’il est surnommé par les
« fogaha » comme le « docteur exécuté» («shaykh maqtil »). Pour ses disciples il est le « martyr»
(« shahid »). Pour les philosophes, il est le « shayk al-Ishrdq », le maitre de I'Illuminationisme. On pourra

parler d'une mort socratique de Sohravardi'®.

18 Toutefois notre compréhension de ce phénomeéne n'est pas nécessairement corbinienne. On en fera état plus loin.

Corbin le résume succinctement : «[...] l'idée que, si le cycle de la Révélation (wahy) donnée aux prophétes
législateurs est clos, en revanche le cycle de U'inspiration (ilhdm) reste ouvert ; l'idée de I'ésotérique caché sans tout exotérique,
de la fonction vitale du ‘ta’'wil’ ou herméneutique des symboles ; l'idée que, sous la succession de la ‘walayat’, se cache la
continuation d'une prophétie secréte (nobowwat batiniya), laquelle n'est plus la mission des propheétes envoyés et législateurs,
mais est identique a cette ‘waldyat’ qui des l'origine, dés Adam, fut I'ésotérique de toute mission prophétique ; l'idée que cet
ésotérique aboutit non pas, comme on I'a dit superficiellement, a la « relativité de toutes les religions », mais a I'intégration de
chacun a son rang dans I'« hexaéméron », les « six jours de la Création » du cosmos religieux, tel que le décrit Nasir-e-Khosraw,
un des plus grands théosophes ismaéliens iraniens », CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 16. Corbin parle de la

religion mystique comme la dynastie des gardiens du Graal a l'égard de la succession officielle du Siege apostolique (ibid.).
18 CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 17, n. 12.
185 CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 17.
186 CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 17.
187 Sur les hésitations, v. CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 17, n. 12a.

185 Vide : sur les theses en jeu de son proces : Mohammed Abu RAYAN, Hayakil A-Nur (Les Temples de la Lumiére) de
Suhrawardi alMagqtil, Introduction, édition critique et traduction, Thése complémentaire présentée a la Faculté des Lettres de
I'Université de Paris, 1955-1956, pp. 145, v. p. 11 et s, qui cite le seul biographe contemporain, al-‘Tmad al-‘Isfahani, sur les

détails de la mort de Sohravardi.
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(B) Sohravardi au-dela de la pensée rationnelle

Sohravardi sera donc convoqué'®® comme le philosophe qui cherche a transcender les énoncés
rationnels. Tout comme chez Avicenne, a I'interrogation « ot sommes-nous ? », I'on ne peut répondre par
désignant une situation géographique. L’ « Orient » (« Ishrdq »), ou 1’ « Or-iance »'%°, dont il est question
(celle aussi qui se léve dans le Récit de Hayy ibn Yagqzdn d’Avicenne), n'est pas sur la carte du monde, - ni,
dirons-nous, sur la carte de l'histoire - mais constitue la « grande réponse » d’Avicenne et de Sohravardi, qui
fait qu’on est soi-méme (le philosophe) « transposé en posant la question », afin de « s’orienter », en révélant

I’« Orient qui oriente »!91. Ce sera ici notre cheminement principal.

(v) Les trois Sohravardi

Tout en gardant a I'esprit nos analyses plus haut, il nous faudra évoquer trois « postures » de
Sohravardi qui seront distinctes les unes des autres. De prime abord, un Sohravardi qui s’exprime par la
« philosophie » de son temps. C'est le Sohravardi-péripatéticien. Celui-ci s’installe dans un champ de discours
péripatéticien tout en se rapprochant d'un néo-platonisme!”2. On y sent a tout moment une critique séveére a
Iencontre tant du péripatétisme que du néo-platonisme. Ce n'est pas un moment « historique » chez

Sohravardi, mais un moment « spectral » au cours de ses ceuvres qui sert justement a se nier lui-méme. C'est

189 1] faut distinguer le « péripatétisme » (école péripatétique ou école péripatéticienne) de I « aristotélisme ». Ce
dernier renvoie strictement a la philosophie d’Aristote. Le « péripatétisme » désigne, par contre, I'ensemble du courant
philosophique découlant d’Aristote. L’ « aristotélisme radical » est synonyme d’ « averroisme latin » (terme introduit par Ernest
Renan) et s'oppose au thomisme. L'averroisme latin s'oppose, d'une part, a 'averroisme juif et, d'autre part, a I'averroisme
arabe, tout comme il s’oppose a un averroisme de la Renaissance (ou I'averroisme tout court). La dénomination « averroisme
latin » garde son importance en raison des interprétations de la part des auteurs latins du Moyen Age qui n’ont pas toujours été

fideles a Averroes, mais qui ont, malgré cela, connu un destin dans le monde philosophique occidental.

Le terme « péripatétisme » - du grec ancien « peripatetikos » (« TepUTATNTIKOG »), c'est-a-dire qui aime se promener en
discutant » - fait allusion au Lycée d’Aristote qui enseignait en marchant. Il est traduit dans la langue philosophique arabe en
«mash’a’t » (« st », ou, au pluriel, « mash-shd’iyin » ou « mash-shd’iyoun » et qui s'écrivent selon plusieurs variantes de
translitération).

Cf. SOHRAVARDI, Sagesse orientale, 1986, op. cit., § 3 . p. 87; Opera metaphysica II, 1952, op. cit., § 3, ligne 5, v. p.
10; Philosophy of Iumination, 1999, op. cit., § 3, ligne 2, v. p. 2".

190 Cf. HATEM, Suhrawardi et Gibran, op. cit., v. p. 18.
YL CORBIN, Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 27.

2 On pourra se tourner, par exemple, vers des traitements tels ceux de : Hassan SEYYED ARAB, « Aflaton bé¢
riwdyat soh-rawardi » (Plato in Suhrawardi’s thought), Hekmat va Falsafeh, (Wisdom and Philosophy), Volume 5, No. 3, November
2009, pp 50-58 et lit. cit.
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le Sohravardi philosophe qui s’ancre dans une certaine histoire de la philosophie pour y chercher un tremplin

pour en sortir.

A coté de ce Sohravardi-péripatéticien, apparait une deuxiéme figure: celle de Sohravardi-
théosophe, s’ancrant dans une tradition bien définie. Sur cette deuxiéme figure, nous ne pourrons pas, en

tant que philosophe, nous prononcer, sauf a y voir un traitement de ’absolu.

Enfin, il faut y voir un Sohravardi qui chemine a ’encontre des péripatéticiens. Notre thése sera de
dire que ce troisitme Sohravardi, qui n'est, certes, nullement la figure du premier ou du second, non
seulement surplombe et commande ces derniéres'??, mais les réduit a des positions secondaires ou a des
. s . . . N .
simples références propédeutiques. De plus, maints en sont les exemples ou, soit dans les commentaires des
disciples de Sohravardi, soit dans la tonalité des discussions de ce dernier, nous pouvons relever une

condamnation sans ambiguité du péripatétisme dans son ensemble!®*.

La méthode de cette derniére figure de Sohravardi s’entend mieux au XXe siécle. Elle nous permet
de poursuivre le destin « philosophique » de notre temps. Il s’agit donc d'un Sohravardi qui tissera des
affinités avec notre approche dite de la « trans-venance ». 11 s’agit du Sohravardi proprement illuminatif. Au
besoin, il nous faudra peut-étre redéfinir ce que l'illuminationisme doit signifier. Nous tenterons de

démontrer qu’il aspire a une méthodologie du Néant.

C'est, dés lors, cette derniére figure de Sohravardi, le Sohravardi-illuminatif, qui devient pour nous
le Sohravardi-phénoménologue, (Sohravardi-phéneménologre; mais qui, au cours de notre cheminement, se
dira mieux comme le Sohravardi-trans-venique). Nous ’aborderons avec des questions préliminaires, a I'instar
de Heidegger évoquant le Cogito de Descartes : « a I'interieur de quelle entente de I’étre », Sohravardi a-t-il
« déterminé I'étre » des étants'’ ? Notre questionnement sera peut-étre plus radical pour se demander « a

I'intérieur de quelle entente faut-il lire Sohravardi, celle de I’Etre ou celle du Néant ? ».

C'est le Sohravardi-illuminatif qui est promis a la futurialité. Ce qui se pensera a la suite du travail

sohravardien est ce que nous appelons le Sohravardi-futurial.

195 Méme si la théosophie parle de I'absolu, Sohravardi parle a2 'homme, et donc du point de vue de 'homme. Le
Sohravardi-philosophe prime donc sur les autres figures. Il y a donc ici une tension dans laquelle le Sohravardi-philosophe va a

I'encontre méme de la philosophie.

On pourra dire avec Corbin que « I'intention de Sohravardi a bien été d’instaurer une théosophie ‘orientale’ (ishrdqi),
en donnant au mot ‘Orient’ le sens qu'il lui donne lui-méme » (CORBIN, En Islam iranien, Tome 2, op. cit., v. p. 17, n12), sous

réserve que cette théosophie découle d'une « philosophie » non dogmatique, qui part a partir de 'homme.
194 Cf. Les Commentaires de Qotboddin SHIRAZI, in SOHRAVARDI, Sagesse orientale, 1986, op. cit. v. p. 259, § 72.

19§ 19, Martin HEIDEGGER, Etre et Temps, Traduit de l'allemand par Francois VEZIN, d’aprés les travaux de
Rudolf BOEHM, Alphonse de WAELHENS, Jean LAUXEROIS et Claude ROELS, Collection Bibliotheque de philosophie,
(Euvres de Martin Heidegger, NRF Editions Gallimard, 1986 (ré-impression 1992), pp. 591, v. p. 128.
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Rappelons, s’il en faut, que s’il est question de Sohravardi, ce ne sera donc pas la totalité de son
corpus qui retiendra notre attention. Ce sont uniquement les parties qui consolideront nos perspectives, qui
portent un « sens » qui doit s’éclore aujourdhui. Il n'est donc pas question des ouvrages qui traitent de la
philosophie de son temps. Il sera plus particuliérement question de sa méthode et de sa grande découverte, le

«non-lieu » (« Na-khoja-Abad »).

Enfin, aux trois Sohravardi, nous voulons démontrer qu’il aura existé un deuxiéme Moyen Age qui
s'était émancipé de la théologie tout en révélant une tentative d’en sortir au profit d'un « philosopher »1%

pur. Ce deuxiéme Moyen Age, comme on ’aura maintes fois signalé, est hors histoire.

Pour le dire dans un langage qui ne pourra étre compréhensible qu’a la fin de ce cheminement, nous
voulons ainsi inviter A voir dans ce deuxitme Moyen Age!” un « lieu » ot la « Subjeetivité » est « en face »
de la « Forme ». Cette derniére n’existe pas, elle-méme, souverainement. Il faudra comprendre la « Forme »,
non comme « Figure », mais comme 1’ « In-figurial ». Il ne s’agit plus d'une approche théorétique, mais bien
d'un appel « messianique » du « Sei ». C'est un Moyen Age qui avait d'abord indiqué une rupture nette avec
la pensée grecque mais paradoxalement tout en utilisant le vocabulaire grec. L’Intellect agent est ici appelé a

connaitre le Néant.

Les tentatives de Sohravardi de « ressusciter » la sagesse des anciens Perses s’inscriront dans ce
cadre!8. Notre position consistera a dire la rupture des deux traditions, en inaugurant une sortie époquale
sans précédent!”. Relevons également qu’a maintes reprises, Corbin cite Sohravardi lui-méme comme une
figure d'un « résurrecteur »%%, Or la résurrection est ici une figure du futurial, d'un « Eternel retour », qui ne
soit pas identique, car, comme nous le verrons, la « trans-venance » trans-viendra toujours. Ressusciter

«’antique sagesse » voudra alors dire ressusciter I'antique « signifiance » qui n'est pas encore arrivée a son

19 1] sera question de parler d'un « philosopher » et non de « philosophie ». Ce « philosopher » a pour but méme de

détruire tout systéeme philosophique, telle la critique néoplatonicienne de Sohravardi

Y7 Cf. Opera Mystica I, p. IV, qui parle du « ‘roman d’initiation’ ‘suhrawardien’ a toute une tradition dont I'histoire

reste encore a définir ».
1% CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 23.

19 Corbin le dit également : « [...] le grand projet de Sohrawardi ne saurait étre ‘expliqué’ par la simple récapitulation
) . . N ' NRTH . ~ ) . . .
d’antécédents. Disons plutdt que c'est a I'inverse sa personne qui, [...] est elleeméme 1'explication rendant raison de la rencontre
L e o - . ) . . T
de ces antécédents [...] I'intuition créatrice n'est pas 'objet explicable, mais est elleméme source et principe de I'explication »,

CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 26.

20 Vide : par exemple, CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardji, op. cit. v. p. 35 et 54 ot Sohravardi est vu comme

le « résurrecteur » de la théosophie zoroastrienne. La « résurrection » emporte une réversibilité du temps.
Adde : CORBIN, Les motifs zoroastrien dans la philosophie de sohrawardi, op. cit., v. p. 25.
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terme, en son reste. Nous verrons que « I’arbre généalogique »?"! se joue peut-étre davantage au niveau du

Néant ...

201 Motdrahdt, Métaphysique, Opera Mystica I, op. cit., v. p. 502-503, § 223 ; CORBIN, En Islam iranien, T.2,

Sohrawardi, op. cit. v. p. 36 et s.
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VI. Meéthodologie

Notre point de départ sera le Néant, mais c'est un point de départ qui ne devient tel, qu’ « en
chemin », sur le cheminement méme de notre interrogation (car tout est déja jeté). Ou aura débuté notre
interrogation ? Est-ce ainsi ’acte méme de toute activité philosophique, ou est-ce une question a laquelle on
ne pourra répondre qu’a la fin de I'exercice ? De toute évidence, nous cheminerons avec certains mystiques
qui ont tenté de penser le Néant pour chercher un « commencement », bien qu’il nous faille nous rendre
compte au cours de notre périple que le commencement se donne par lui-méme. Toutefois, ces mystiques font
état d'une interpénétration de concepts d’ordre théologique, d'une part, et d'un ordre « expérimental »
d’autre part. Or il nous faudra déméler ces interpénétrations. Henry Corbin, traducteur de Heidegger et de
Sohravardi, a tenté une telle entreprise. Il va de soi qu’il nous importe un regard sur son ceuvre qui sera

I'objet de notre premiére partie.

(a) Premiére partie

Or c'est bien a la suite des découvertes heideggériennes que nous nous engageons dans notre
cheminement. C'est ainsi que dans la premiére partie de notre travail, il est question de deux concepts
fondamentaux de Heidegger, ceux de « Verstehen » et de « Befindlichkeit » du Sein und Zeit. 11 faut dire que
ce n’était pas le dernier Heidegger®?? qui avait retenu ’attention de Corbin. De méme, plus qu’une étape de
la vie de Heidegger, Sein und Zeit pose une fagon de philosopher aujourd'hui, méme si Heidegger lui-méme
ne lui serait pas tout a fait fidele au cours de sa vie. S’il est toutefois question d’évoquer ces deux concepts
majeurs, nous verrons qu’ils nous laissent dans I’embarras, notamment s’agissant d’un « plus » ou plutét
d'un «reste». Il faudra voir ce qu’ils entrainent comme conséquences méthodologiques, peut-étre encore

aujourd'hui insoupgonnées. Il faudra peut-étre y voir la fin de la Méthode.

C'est alors qu’il nous appartiendra, dans un deuxiéme chapitre d’élaborer une « méthode du
Néant ». Mais nous nous rendrons vite compte qu’il nous faut inverser notre « articulation » et parler du

« Néant comme Méthode ». C'est ici un des premiers indices que nous recherchions, et peut-étre l'indice a

0. . . . . . . . . . .\
22 Nous ferons état indistinctement du « dernier Heidegger », comme pour indiquer sa pensée aprés le « tournant »,

sans nécessairement entrer dans le débat si « tournant » il y a ou non.

Cf. « S'il faut distinguer des moments, des articulations, dans ces textes, il convient de renoncer une fois pour toutes a
I'opposition entre « Heidegger I » et « Heidegger II » et de retenir plutdt trois moments : celui ot la question de la présence est
levée comme celle du « sens de I'étre », celui ou elle est levée comme « vérité de I'étre » - plus précisément comme histoire de
cette vérité en tant qu’ alétheia -, et celui ou elle est levée par la « topologie de I'étre », Reiner SCHURMANN, Le principe

d’anarchie, Heidegger et la question de l'agir, Diaphanes, (1982 Seuil) Bienne-Paris, 2013, pp. 443, v. p. 31.
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pouvoir lire Sohravardi. Enfin, dans le dernier chapitre de la premiére partie, il s’agit de voir comment
Sohravardi lui-méme élabore sa méthode et quelle indication donne-t-il pour I’approche du Néant. L’intérét
de Sohravardi réside précisément dans le fait qu’il n'est pas « spéculatif » mais « expérimental » - ce dernier
vocable est provisoire (ou plutdt « ex-pér-iancant »). Notre approche du « Néant comme Méthode » nous

permettra de le lire de fagon également insoupgonnée.

(B) Deuxiéme partie

S’il ne s’agit pas que de « dire » I’évidence, risquons-nous ceci : le Néant se donne a nous. Il faudra y
ajouter : de fagon « ad infinitum ». Tenter de parler d'un sujet qui n’en est pas un (car c'est le « Néant »), il
s’agit de se demander quelle est la « langue » qui pourra en parler. C'est ainsi que nous nous tournerons vers
le symbolique. Encore une fois, nous constaterons que le Néant nous interpelle a inverser notre « articulation
». Autrement dit, il ne s’agit pas de chercher une langue qui pourra exprimer le Néant, mais une
« intelligibilité » qui rend le « Néant comme langue », que nous tenterons de développer en notre premier
chapitre de notre deuxiéme partie, sous une problématique de I’ « avant-symbole ». Il s’agit de voir la
relation et I’ « appréhension » qu’on pourra avoir a ce qui est a la frontiére du Néant, qui ne s’éléve pas

encore au niveau de la langue.

C'est en ce sens que nous tenterons de développer une compréhension de la « pensée expériencante ».
C'est ainsi que nous reprendrons chez Sohravardi le « concept » du « Qui-de-I’homme ». Celui-ci se révéle étre
q P P

un « sentir-penser-ex-pér-iangant ».

Nous aborderons dans un deuxiéme chapitre de notre deuxiéme partie le « concept» clé de
Sohravardi, celui du « non-lieu » (« Nd-kojd-abdd ») et qui selon nous commande toute son ceuvre. Or ce
« concept» — qui n’en est pas un — est I’élément pivot de ce que nous appelons « trans-venance ». Il nous

permettra de « penser » le Néant. Bien plus qu'un concept, il s’« est » déja donné comme prime-intelligibilité.

Enfin, dans un dernier chapitre, nous évoquerons le « lieu » méme du « non-lieu ». Pour Corbin,
c’était I'Imaginal. Or ce qui nous distinguera de Corbin, c'est que pour nous I'Imaginal ne renvoie pas
uniquement a un « lieu », mais indique un « non-lieu ». C'est ainsi que nous proposerons le terme de I« in-
figurial » pour traduire le sens sohravardien, comme la frontiére du Néant qui reste dans le néant — tout en se

refusant de se faire Néant —, qui nous laisse en méme temps un « dire » possible.

(v) Troisiéme partie

Dans notre troisiéme partie, il s’agira alors de finaliser notre cheminement. Dans un premier
chapitre, il nous faudra nous interroger sur I’historialité heideggérienne et corbinienne (horizontale et

verticale) afin de pouvoir annoncer notre mode d’intelligibilité qui est de « I'« es-pacialité ».
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Dans le deuxiéme chapitre, il sera question des conséquences du Néant et du « non-lieu » sur
I'individuation. Plus particuliérement, quelle peut étre alors une genése d'un « Set » ? Il s’agira de distinguer
le « Soi» d'une « mienneté ». Nous verrons alors de quelle maniére il nous est autorisé de parler d'une

« trans-venance » d’un « Sei », comme « Sei-destinal ».

Dans un ultime chapitre, nous nous demanderons quelle peut étre une « présence » pour un « Qui-
de-I’homme ». De méme nous nous poserons la question « ot » celui-ci habiterait ? Il y sera question de la

« couleur du Néant ».

Nous aurons ainsi voulu contribuer a notre maniére a donner a la « pensée» un « penser ».
Autrement dit, si le Néant nous atteint par une « pensée » venue d’ailleurs, il est sans ailleurs, c'est-a-dire
d’un « Non-ou ». En cela, on pourra dire a la maniére de Heidegger qu’il s’agit d’expérimenter de facon plus

originelle I’ « essence » de 'homme?%3, sauf qu’il s’agira ici d’une impossibilité méme de Iessence.

2 Lettre sur humanisme, HEIDEGGER, Question III et IV, op. cit., v. p. 105; HEIDEGGER, Wegmarken, op. cit., v. p.
345 § 175; HEIDEGGER, Pathmarks, op. cit., v. p. 263, § 175.
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PREMIERE PARTIE

L'« intel-estre »
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Comment « poser » notre démarche ? La méthode de la facticité mise en avant par
Martin Heidegger (1889-1976) nous interpelle204, Or cette méthode cache des présupposeés.
D’emblée il est question de la « facticité » (ou « factivité ») comme une « topographie » s’ouvrant
au Dasein. Il se pourrait que cette approche ne fasse état que d'une tautologie. On rechercherait
la facticité par, précisément, ce qui est sous-entendu, c'est-a-dire par la « facticité » méme, mais

dit comme Dasein.

Autrement dit, ce que cette méthode cache sans le dire c'est un parti-pris sur la notion
de phénomeéne. Ce qui est sous-entendu, c'est que le phénoméne se « donne » a nous et il
convient de chercher la méthode qui lui conviendrait pour l’expliciter. Or il faudra encore se
poser la question de ce que peut étre un « phénomeéne » ? Mais voila qu’un « phénomeéne » se dira
selon une voie d’accés (une méthode). En cela, une méthode consistera a rechercher le
« phénoméne ». N'est-on pas alors dans un cercle vicieux ? Tout comme le « cercle
herméneutique », il s’agit non pas de récuser ici le cercle mais de savoir encore comment y

entrer.

Dés lors qu’il y a renversement de posture et que l’interrogation du « phénomeéne » est
mise en avant, la méthode de la facticité ressort ébranlée. Il nous importe alors de nous
interroger sur ce qui ébranle cette méthode, et en I’occurrence, toute autre méthode. C'est alors
que ce qui semble étre « rien », ou plutét le « néant », qui nous interdira de parler de méthode,
sauf peut-étre a parler d'une méthode du néant, ou plus exactement, du « néant comme
méthode », d’une sorte d’« Ur-méthode » qui se laisse ainsi se pointer a I’horizon méme de notre

questionnement.

20 . . . . PR Y . PR

2% 1] n'est pas ici un travail sur la pensée de Heidegger. Celui-ci n'est repris ici qu’en guise d’un positionnement d'une
histoire de la pensée, avec ses acquis, ses ouvertures et ses impensés. Nous ne reprendrons que l'essentiel de la pensée de
Heidegger, ou cette derniére sera pertinente dans le cadre de notre interrogation, en laissant de coté des aspects hautement

polémiques ou controversés.
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A cela, de ce « néant » - et ce qui peut-étre est le méme, c'est-a-dire 1’ « Absolu » -, on ne
« connait » rien205, Quel chemin emprunter pour élaborer une « phénoménologie » du non-savoir,

si tant est tel qu’il nous faut maintenir I’esprit de la phénoménologie ?

Nous nous tournerons a un certain moment vers Sohravardi (1155-1191) tout en
nourrissant une intuition fondamentale. Il demeure chez lui une interrogation du néant qui n’a
pas encore dit son mot. Si on concoit que c'est un auteur éloigné dans le temps, nous ferions
preuve alors d’un présupposé du « temps » et de « l'histoire de la philosophie » et nous nous
fermerons a la possibilité de tout « historial » (« futurial ») qui n'aura pas encore cléturé son
époque, ou qui ne peut connaitre, a I’état actuel des choses, une cléture. Le fait méme que c'est
un auteur qui a été « occulté » dans I’histoire par les diverses traditions de la philosophie révéle,
par ce geste, des partis pris de la philosophie en son ensemble. Or, notre intuition a son égard
nous incite a le rencontrer comme un penseur en dehors de la cloture époquale. C'est la raison
pourquoi il devait étre « occulté » par l'histoire méme de la philosophie. Ce « mot» de la
philosophie sohravardienne viendra dans un « futur », dans notre « futur », c'est-a-dire aussi,
dans une « futurialité » (un axe d’intelligibilité qu’on développera par la suite). Il nous importera

alors de voir ce que peut étre un « phénoméne » chez lui.

2% Nous nous permettons cette glose sur la phrase de Franz Rosenzweig : « De Dieu nous ne savons rien. Mais ce non-
savoir est non-savoir de Dieu. Comme tel, il est le début de notre savoir de lui. Le début, non la fin »; Franz ROSENZWEIG,
L ’Etoile de la Rédemption, Traduction de 'allemand (de Der Stern der Erldsung, 1976) par Alexandre DERCZANSKI et Jean-
Louis SCHLEGEL, entiérement revue et annotée par Jean-Louis SCHLEGEL, préface de Stéphane Moses, éditions du Seuil,
Paris, (1982) 2003, pp. 615, v. p. 46.

« Von Gott wissen wir nichts. Aber dieses Nichtwissen ist Nichtwissen von Gott. [...] », Franz ROSENWEIG, Der
Stern der Erlosung, Mit einer Einfiithrung von Bernhard CASPER, Herausgegeben von Albert RAFFELT, Universititsbibliothek,
Freiburg im Breisgau, 2002, pp. XVI + 472, v. p. 25.

Franz ROSENWEIG, The Star of Redemption, Translation by Barbara E. GALLI, Foreward by Michael OPPENHEIM,
Introduction by Elliot R. WOLFSON, The University of Wisconsin Press, USA, 2005, pp. xx + 459, v. p. 31.
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Chapitre 1- La désoccultation du Néant

L’herméneutique de la facticité ne pourra pas se constituer en une méthode véritable. A
tout le moins, elle ne sera qu’une « pré-méthode », une orientation, pour laisser advenir un
« sans-méthode », une non-méthode, qu’on nommera ultérieurement la « méthode du néant », ou
« Porient-ation du néant » (expression qu’il faudra corriger dans un deuxiéme temps pour dire

« le néant comme méthode »).

A. L’ELABORATION D'UNE PHENOMENOLOGIE DU NEANT

Des nombreuses tentatives de « penser » le néant, nous ne pouvons écarter ce que nous nommerons
le « signifiant » de la mystique, comme nous l'indiquions dans nos pages précédentes. Notre intuition de
départ est qu’il existe un inassignable et un irréductible par I’événement de la mystique dans I’histoire de
I'humanité. Si c'est un « néant », c'est un « néant » qui s’indique lui-méme. Notre « orientation » se tournera

des le départ vers une mystique qui aura pris le Néant comme sa considération principale.

En cela, il faut voir Henry Corbin (1903-1978) comme un des contemporains qui a tenté une
élaboration de la « phénoménologie mystique », ouvrant ainsi, de ses veeux, de vastes chantiers?
notamment ceux qui nous permettent de « comprendre» Shihdboddin Sohravardi (1155-1191). Henry
Corbin ne s'est pas lié a une tradition mystique unique, mais son cuvre évoque, prépare, ou appelle a une

rencontre des mystiques, car celles-ci démontreraient un fait commun sur lequel nous nous pencherons.

L’ceuvre de Corbin appelle nécessairement des remises en question, d’autant plus que celle-ci fera
I’objet de certaines critiques. Notre propos consistera a voir comment le « Corbin heideggérien » ne pouvait
)

pas aller jusqu'au bout de sa démarche, en raison méme, comme nous tenterons de le soutenir, des lacunes et

206 Selon Cheetham, s'il faut faire état d'un premier enseignement de Corbin, il consiste dans I'invitation que celui-ci
nous adresse 4 rompre avec la vision (« understanding ») classique de nous-mémes et le monde. Ces derniers sont censés avoir
un fondement historique et matérialiste englobant toutes les sciences (histoire, sociologie, psychologie, biologie etc.), voire qui
tente méme de nous expliquer la conscience. L’ « espérance » réside dans notre sentiment d’aliénation au sein de cette vision,
mais la crainte que ‘nous’ y ‘disparaissons’ - car ne pouvant étre plus ce que nous ‘sommes’ - est pesante. Le traitement de la
métaphysique de nos jours est symptomatique de cette état d’esprit ; Tom CHEETHAM, The World Turned Inside Out, Henry

Corbin and Islamic Mysticism, Spring Journal Books, Woodstock, Connecticut, USA-Canada, 2003, pp. 209, v. p. 1.
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des difficultés qui parsément cette derniére. C'est en élucidant ses lacunes et ses difficultés, que nous
aborderons un « Corbin sohravardien », pour restituer, peut-étre a I’encontre méme de Corbin et des lectures
modernes, s’il en fat, une lecture mal comprise chez Sohravardi. Enfin, cet exercice nous permettra alors de
tenter de penser ce qui s’invite a penser, - ce qui ne se pense pas par « une pensée » sans qu’il soit ici une
tautologie - s’il nous est ainsi permis de gloser sur une invite heideggérienne?’, notamment en pensant le

« signifiant » de la mystique « par » et « en » elle, voire « contre » elle.

1° L’apparente ambiguité de la phénoménologie de Corbin

Henry Corbin s’exprime en tant que « phénoménologue ». Il est indéniable que le monumental Sein
und Zeit de Martin Heidegger (1889-1976) aura exercé un impact considérable sur sa pensée?’s, comme une
mise au point des choses?®. Tant Corbin que Heidegger auront été des lecteurs assidus de la philosophie

médiévale?!. Il n’en demeure pas moins vrai que nous relevons au sein de la « phénoménologie corbinienne »

207 Martin HEIDEGGER, Qu'appelleton penser ? Traduit par Aloys BECKER et Gérard GRANEL, 5éme édition
Collection Quadrige, Presses Universitaires de France, (1959) 2014, pp. 285; Martin HEIDEGGER, Was heisst Denken ?
Gesamtausgabe 1. Abteilung : Veroffentlichte Schriften 1910-1976, Band 8, Max Niemeyer Verlag, Tiibingen, (1954), Vittorio

Klostermann, Frankfurt am Main, 2002, pp. 271.
208 CHEETHAM, The World Turned Inside Out, op. cit., v. p. 2.

2 La copie de Corbin de Sein und Zeit était remplie de gloses en arabe : « Denis de Rougemont rappelait naguére avec
humour qu’a I'époque ol nous étions des camarades de jeunesse, il avait constaté que mon exemplaire de Sein und Zeit portait
dans les marges de nombreuses gloses en arabe »; L’Herne, Henry Corbin, Les cahiers de 'Herne, sous la direction de Constantin

TACOU, dirigé par Christian JAMBET, Editions de 'Herne, Paris, 1981, pp. 360, v. p. 26.
Ce détail parlant est relevé par Cheetham : CHEETHAM, The World Turned Inside Out, op. cit., v. p. 5.

210 S 1. MCGRATH, The early Heidegger and Medieval Philosophy, Phenomenology for the Godforsaken, The Catholic
University of America Press, 2006, pp. 298.

Corbin, de son coté, reconnaitra que la « grammatica speculativa », au centre de la pensée luthérienne, aura un

impact considérable sur lui.

Dans ses entretiens sous le titre « De Heidegger a Sohravardi Entretien avec Philippe Némo » (p 173 et s.) et ceux de
« Post-Scriptum biographique a un Entretien philosophique » (p. 213 et s.), Corbn fait état de l'influence de la pensée

heideggérienne lui-méme ; entretiens publiés in Henry CORBIN, L'Imdm caché, mythes et religions, Editions de L'Herne, Paris,

2003, pp. 301.

Adde : les deux ouvrages d’Avens: Roberts AVENS, New Gnosis : Heidegger, Hillman, and Angels, Spring, North
Amerca, 2003, pp. 160; Roberts AVENS, Imagination is Reality : Western Nirvana in Jung, Hillman, Barfield and Cassirer, Spring,
North Amerca, 2003, pp. 152.
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une forte empreinte d’Edmond Husserl (1859-1938)%!1. Cette position pourrait surprendre, sachant que

Corbin a été le traducteur et le commentateur de Heidegger?'?, qui ne lui aura pas suffi pour rompre avec la

2 Tes exemples sont nombreux comme il sera question par la suite. Ils peuvent aussi étre plus subtils et non
décelables. Il y a aussi bien entendu une phénoménologie heideggérienne. Plus impressionant, nous pouvons relever un accent
anachronique de Jean-Luc Marion (mais qui - hélas! - pourra peut retomber dans le giron husserlien). Tel est le cas, par
exemple, quand Corbin se demandera comment faut-il dégager ce qui se montre au mystique deés lors qu’il « vise » le monde
imaginal ou des personnalités de ce monde (telles celles des livres sacrés comme la personne de Khezr, qui est souvent mis en
correspondance avec I'Elie biblique). Il tentera d’expliquer que cette phénoménologie consiste & « dégager » ce qui se montre
d’elleméme a soi-méme, quand elle se montre a elleméme la figure de Khezr-Elie sous ses aspects et avec ses connexions
multiples. Phénoménologiquement, la question revient a se demander pour Corbin : que signifie « étre » le disciple de Khezr ?
A quel acte de la conscience de soi correspond le fait de se reconnaitre comme le disciple de Khezr 7 ; CORBIN, Limagination

créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, op. cit., v. p. 47.

Nous distinguerons, dans un premier temps, un premier Corbin (le jeune Corbin) qui est plutdt husserlien. Corbin
connaitra ensuite un « tournant » dans sa pensée, celle qui doit se dire d'un deuxieme Corbin (qui est plutot heideggérien).
Dans I'ensemble, il est question d'une phénoménologie heideggérienne sous une tension husserlienne. Si la thématique de
I'historialité du deuxieme Corbin (et non celle de Heidegger) exprime sa pensée, son ceuvre est marquée par la recherche d’'une
« conscience de soi », comme « conscience du Soi ». Il dira plus loin : « ... pour que phénoménologiquement cette relation se
montre, il faut une situation qui lui corresponde dans les deux termes qui la fondent. Cette relation implique que Khezr soit

éprouvé simultanément comme une personne et comme un archétype, comme une personne-archétype », ibid., p. 48.

22y, « De Heidegger a Sohravardi Entretien avec Philippe Némo » et « Post-Scriptum biographique a un Entretien

philosophique », in CORBIN, L’'Imdm caché, op. cit.

Sa traduction est partiellment publiée in : Martin HEIDEGGER, Qu'estce que la métaphysique ? Traduit de 'allemand
avec avant-propos par Henry CORBIN, Collection Les Essais, Gallimard, Paris, 1938, pp. 254. Cet ouvrage contient des
traductions en leur intégralité¢ de “Was ist Metaphysik”, de ‘Vom Wesen des Grundes’ et de ‘Holderlin und das Wesen der
Dichtung’. A ceux-i s’ajoutent deux traductions partielles, celle de ‘Kant und das Problem der Metaphysik’ (§ 4245 sur

'ontologie fondamentale) et celle de Sein und Zeit (§§ 46-53 et §§ 72-74).

Adde : Alphonse DE WAELHENS, « Martin Heidegger, Qu'est-ce que la métaphysique 7», Revue néo-scolastique de
philosophie, 41° année, Deuxieme série, No 59, 1938, pp. 469-470.

De méme, 'avant-propos d’Henry Corbin et ses traductions in Martin HEIDEGGER, Question I et II, Traduit de
lallemand par Kostas AXELOS, Jean BEAUFRET, Walter BIEMEL, Lucien BRAUN, Henry CORBIN, Francois FEDIER,
Gérard GRANEL, Michel HAAR, Dominique JANICAUD, Roger MUNIER, André PREAU, Alphonse DE WAELHENS,
Collection Tel, Gallimard, 1968, pp. 582

Sur I'Etre et temps de Heidegger : nous citerons : Martin HEIDEGGER, Sein und Zeit, (‘Jahrbuch far Philosophie und
phinomenologische Forschung’ Band VIII, 1927) Max Niemeyer Verlag Ttibingen, 1967, pp. XI + 437.

Nous ferons constamment référence aux traductions suivantes du Sein und Zeit :

Martin HEIDEGGER, Etre et Temps, traduction nouvelle et intégrale du texte de la dixieme édition par Emmanuel
MARTINEAU, ¢dité par Joél LECHAUX et Eric LEDRU, Paris, Authentica, 1985, pp- 323. Cf. : Martin HEIDEGGER, Etre et
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philosophie husserlienne. En ce sens, il nous faudra dire que le « premier Corbin »?!3 était aux prises avec le
difficile lien entre mystique et Dasein?* — qu'il ne pouvait résoudre définitivement et qui lui apparaissait
sans doute irréconciliables?!>. Il n’en demeure pas moins vrai que le « deuxiéme Corbin »*1¢ développera une
toute autre approche, recelant tant bien que mal des moments déconstructionistes, notamment s’agissant de

la notion de « monde » chez Heidegger?'” et de la « quéte?’® du philosophe »*1%, sans pour autant se

Temps, traduction par Emmanuel MARTINEAU (de Sein und Zeit de 1927), édition numérique hors commerce et non

paginée, juillet 1984 a 3 février 1985).

Martin HEIDEGGER, Etre et Temps, Traduit de l'allemand par Francois VEZIN, d’apres les travaux de Rudolf
BOEHM, Alphonse de WAELHENS, Jean LAUXEROIS et Claude ROELS, Collection Bibliotheque de philosophie, (Euvres
de Martin Heidegger, NRF Editions Gallimard, 1986 (ré&-impression 1992), pp. 591. Notons que nous citerons cette traduction

avec la réserve que nous emploierons toujours le « Dasein » en italique.

Martin HEIDEGGER, Being and Time, Translated by John MACQUARRIE & Edward ROBINSON, Harper and
Row, Publishers, New York and Evanston, 1962, pp. 589.

Nous ne mentionnerons par contre que « Sein und Zeit § » s’agissant d'un renvoi qui ne nécessite pas une référence a

une édition particuliére.
2By, la note supra.
214 O . ) N . . .
n ne pourrait pas parler de I'« homme » au sens ot il serait un sujet souverain.

215 Ceci réside dans le fait que peut-étre parce que la mystique s'articule selon des perspectives dites d’ame (« nafas »),
d’esprit (« rith ») et de corps (« badan »). Il est question aussi d’un intérieur (esotérique - bdtin) et d'un extérieur (exotérique -

zdhir). Ces compréhensions sont autant de difficultés pour parler d'un Dasein.

216 1] ne nous est pas possible de dater exactement le « tournant » corbinien, en raison du gigantesque travail de
traduction qu’entreprenait Corbin des ceuvres philosophiques en langue arabe et persane, auxquelles il ajoutait nombre de
gloses et commentaires. Mais nous ne pouvons ne pas pressentir |'effet du tournant, ce qui nous fait dire que Crobin glisse
imperceptiblement vers un Corbin marqué plutot par Heidegger que Husserl, sans négliger le fait qu’il développera sa propre
pensée. Le deuxieme Corbin s’exprime définitivement in CORBIN, L’Imdm caché, op. cit., ou il explique lui-méme son parcours
avec Heidegger (notamment dans ses entretiens avec Philippe Nemo). Toutefois, méme le deuxiéme Corbin ne récuse pas

Husserl.

21T Nous verrons plus loin ce que nous comprenons comme entente, et comment celle-ci est la fondation méme du

« mystere ».

Certes, Corbin s'attire des critiques par sa traduction de « Dasein » par « réalit¢ humaine ». Sur sa traduction en
« réalité humaine », v. par exemple, Henry CORBIN, L’Imdm caché, mythes et religions, Editions de L’Herne, Paris, 2003, pp. 301,
v. p. 269 ets.

Le probléeme de cette traduction se pose par la lecture de Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., chapitre 2, v. p.
21 et s.; Herméneutique de la factivité, BOUTOT, op. cit., v. p. 42 et s.; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 17 et s.

Nous y reviendrons ci-dessus.
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Deuxiémement, au sein méme du Sein und Zeit, Heidegger a bien distingué « réalité » et « existence » ; Sein und Zeit,
Tiibingen, 1967, op. cit., v. p. 314 § 63 ; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 374 § 63 : « La délimitation de la structure du
souci a fourni la base pour faire une premiere distinction entre I'existence et la réalité. Ce qui a conduit a la thése : la substance

de I'homme est I'existence » ; Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., v. p. 362 § 63.

Adde : Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 26f34, «[...] menschliches Dasein, Menschsein. Der Begriff
Mensch in der tiberlieferten kategorialen Prigungen verbaut grundsitzlich das, was als Faktizitit in den Blick gebracht werden
soll. Die Frage : was der Mensch sei, verstellt sich den Blick ftir das, was sie eigentlich will, mit einem ihr fremden Gegenstand
[...]. »; Herméneutique de la factivite, BOUTOT, op. cit., v. p. 48, «[...] on évitera dorénavant l'expression Dasein humain, étre
humain. Le concept d'homme obstrue fondamentalement, dans chacune de ses frappes catégorielles traditionnelles, ce qui doit
venir sous le regard a titre de factivité. La question de savoir ce qu'est 'homme s’eméche fondamentalement de prendre en vue
ce qu'elle veut a proprement parler, en faisant intervenir un objet qui lui est étrnger [...] »; The Hermeneutics of Facticity, BUREN,

op. cit., v. p. 21, « [...]| human Dasein, human being [...] ».

Par ailleurs, sur I'usage en phénoménologie du vocable « réalit¢ humaine », v. par exemple, Jean-Paul SARTRE,
Esquisse d'une théorie des émotions, Collection Référence, Le Livre de poche, Hermann, 1995, pp. 125, v. p. 16 et s. (passim).
L'expression est utilisée dans une pensée « phénoménologique » ou Sartre fait référence a Husserl. En ce sens, chez Corbin
I'expression s’explique aussi ayant en vue une lecture husserlienne de Heidegger. C'est ainsi que Sartre parle également, et

comme dans la méme mouvance, de « réalité¢-humaine » [sic] 2 propos du Dasein de Heidegger. v. ibid. , par exemple p. 20 et s.
Cheetham reprend le terme de « personne » (!), CHEETHAM, The World Turned Inside Out, op. cit., v. p. 2.

Pour autant, Heidegger lui-méme parlera de la « totalité du fait homme [...] c'est-a-dire [...] le Dasein humain » (« die
ganze Tatsache Mensch [...] d.h. menschliches Dasein », « the total fact of man [...] i.e. [...] human Dasein »), Hermeneutik der
Faktizitit, GA 63, op. cit, v. p. 56 ; Herméneutique de la factivité, BOUTOT, op. cit., v. p. 81; The Hermeneutics of Facticity,
BUREN, op. cit., v. p. 44.

Mais Corbin s’en expliquera : «[...] ce sujet c'est la ‘présence’, présence du mode d'étre au mode de comprendre.
Présence, Dasein. Je ne veux pas revenir ici sur les raisons qui, a 'époque, d’accord avec nos amis, nous firent traduire Dasein
par réalité-humaine. Je sais ce qu'il a de vulnérable, surtout lorsque, par une négligence trop fréquente, l'on omet le trait

d’union dont nous avions expliqué pourquoi il était essentiel », L’Herne, Henry Corbin, op. cit., (dir.) JAMBET, v. p. 26.

218 Cf L’Epitre des Hautes Tours : SOHRAVARDI, L’Archange empourpré, op. cit., v. p. 352, § 17, « [...] Pobjet de la
Quéte (magstd) [...] » ; Opera Mystica II1, v. p. 466 (pagination arabe), § 17, ligne 3.

219 Dans L’Imdm caché (op. cit.), Corbin fait état que c'est en raison d'une « Quéte du philosophe » qui doit se libérer
du cloisonnement et de I'oubli de I'étre qu’il s'est tourné vers la philosophie des auteurs comme Sohravardi et autres, en
lesquels ils arrivent a trouver des solutions; v. p. 175, ibid. : « [...] pourquoi je ne suis a vrai dire ni un germaniste ni méme un

orientaliste, mais un philosophe poursuivant sa Quéte partout ou I'Esprit le guide. S'il m’a guidé vers Freiburg, vers Téhéran,

vers Ispahan, ces villes restent pour moi essentiellement des « cités emblématiques », les symboles d'un parcours permanent ».

Shayegan posera la question : « Pourquoi Corbin le trouve-t-il dans la pensée iranienne et non dans la philosophie de
Heidegger lui-méme ? », in Daryush SHAYEGAN, La lumiére vient de 'Occident, Le réenchantement du monde et la pensée nomade,
nouvel avantpropos de 'auteur, Editions de 'Aube, 2013, pp. 494, v. p. 163. Pour ce dernier, ce sera en raison surtout de

I'Imaginal, notion qu’on traitera plus loin.
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démarquer de la philosophie husserlienne. Ceci étant, Corbin développera une approche « alter-
heideggérienne »??°, méme si la phénoménologie est la réponse de 1'Occident pour essayer de délivrer une

« Ame captive »?21,

(a) La phénoménologie des ‘Ideens’

Husserl évoquait une « Phénoménologie pure » (« reine Phdnomenologie ») qui se voulait science des
phénomenes («Wissenschaft von ‘Phdnomenen’ »)*?2. Ce qui s’avére pertinent pour des auteurs mystiques,
c'est que I’ « essence de la phénoménologie » (« Wesen der Phinomenologie ») husserlienne requiert un
abandon des attitudes naturelles a I’expérience, a la pensée, et exigeait un changement radical??3. C'est déja
ici esquisser un certain rapprochement avec la mystique. Or ce rapprochement se poursuivra. Ainsi, la
phénoménologie  husserlienne vise la  «connaissance d’essence», une «science éidétique »
(« Wesenswissenschaft (als eidetifche Wissenschaft) »)?2*. Un tel idiome ne peut que susciter I'intérét du
mystique, qui cherche ’essence de toute chose qui soit voilée, méme s'il s’agit ici d'une voie inverse de celle

que professait Platon.

220 Cheetham en parlera comme « un-Heideggerian », CHEETHAM, The World Turned Inside Out, op. cit., v. p. 10.

21 Faudraitil que I'Orient succombe aux philosophies aliénant 'étre de I'homme dans 'objectivité des choses, au

moment ol I'Occident, par des voies diverses (phénoménologie, psychologie des profondeurs, etc.) tente de reconquérir 1'ame
tombée captive - comme 1'Oiseau du Récit avicennien - dans le réseau des déterminismes et des positivismes 7», CORBIN,

Avicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 26.

22« Die reine Phianomenologie, zu der wir hier den Weg fuchen, [...] Sie nennt sich eine, Wissenschaft von

‘Phanomenen’», Edmund HUSSERL, Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phdnomenologischen Philosophie, (Erstes Buch :
Allgemeine Einfithrung in die reine Phinomenologie), Jahrbuch fiir Philosophie und phinomenologische Forschung, Halle

a.d.S., Verlag von Max Niemeyer, 1913, pp. VII + 323, v. p. 1, « Einleitung ».

« La Phénoménologie pure a laquelle nous voulons ici préparer I'acces [...]. Elle se nomme science des phénomeénes.
Or c'est également aux phénomeénes que s’appliquent d'autres sciences connues depuis longtemps », Edmund HUSSERL, Idées
directrices pour une phénoménologie, traduit de I'allemand par Paul RICCEUR, Collection Tel, Editions Gallimard, Paris, 1950, pp.
XXXIX + 567, v. p. 3, « Introduction ».

Edmund HUSSERL, Ideas pertaining to a pure phenomenology and to a phenomenological philosophy (First Book : General
Introduction to a Pure Phenomenology), translated by F. KERSTEN, Martinus Nijhoff Publishers, Kluwer Academic Publishers
Group, USA, The Netherlands, 1983, pp. xxiii + 401, v. p. xvii, « Introduction ».

NB : nous renverrons a ces ouvrages, selon leur pertinence, a chaque fois que nous citerons les ‘Ideen’ de Husserl.

23 Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit,, v. p. 3, « Einleitung »; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 56,

« Introduction ».

2% Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit, v. p.4, « Einleitung »; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 7,

« Introduction ».
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Husserl cherchait une vision qui donnerait I’essence de fagon « originaire » (« origindr gebende »)?%.
Cette vision originaire et essentielle serait « adéquate » (« addquate sein ») a la chose visée, du moins, dans le
cas ou elle serait « Inaddquate sein », elle garantirait sa clarté et sa distinction (« Klarheit und
Deutlichkeit »)?*, - ce vocable ne manquera pas de nous rappeler I'idée « claire et distincte »**7 de Descartes -
méme si elle se donne en des esquisses (« Abschattungen »). Ces quelques éléments auront suffi a ouvrir tout
un chantier mystique. Néanmoins, dés ’amorce, le chantier était voué a 1’échec??®. Dans une perspective
husserlienne, on pourra dire que les phénoménes sont d'abord irréels (« irreal »)??°. Il faudra s’élever a

K A 2 230
essence pure pour accéder « par essence au réel »230,

(i)  La rupture méthodique

Faire de la phénoménologie sous-entendrait, partant des découvertes husserliennes, qu’il faut

«viser » le phénoméne mystique. Toute méthode ne consisterait pas dans une tentative déductioniste
. o Lo . . , A .
causalitaire ni réductioniste qui la renderait autre qu’elle-méme. En prenant pour adage que la voie
phénoménologique consiste a dégager « les intentions implicites dans I’acte qui le fait se montrer »?!, Corbin

donne déja une tonalité husserlienne a sa méthode. Or ce choix n'est pas sans conséquences?s2,

5 Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit., v. p. 10 § 3; Idées directricesy RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 20 § 3.

226 Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit., v. p. 10 § 3; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 20 § 3 : « Cette vision

- ) 1 . ¢ N, e 1a )
qui ‘donne’ Pessence, et éventuellement la ‘donne de facon originaire’, peut étre ‘adéquate’, comme celle que nous pouvons
aisément nous former de I'essence du son ; mais elle peut aussi étre plus ou moins imparfaite, « inadéquate », sans que cette

différence d’adéquation tienne uniquement au degré plus grand ou plus faible de ‘clarté’ et de ‘distinction’ ».

Notons ici la résonnance cartésienne d'une idée « claire et distincte ».

227 ([...] quia tamen ex una parte claram et distinctam habeo ideam mei ipsius, [...] »; « une idée claire et distincte de

moi-méme en tant que je suis seulement une chose pensante et non étendue [...] »; DESCARTES, Méditations métaphysiques,
Meditationes de prima philosophia, Texte latin accompagné de la traduction du Duc DE LUYNES, Méditations de philosophie
premiére, présentation et traduction de Michelle BEYSSADE, Librairie Général Francaise (LGF), Le Livre de Poche, Classiques

de la philosophie, 1990, pp. 315, v. p. 222-223.

28 La pensée heideggérienne et husserlienne ne s’opposeraient pas en ce sens que tous deux cherchent a conserver un
originaire ; Jeff MALPAS, Heidegger’s Topology, Being, Place, World, The MIT Press (Massachusetts Institute of Technology),
Cambridge, Massachusetts, London, England, 2007, pp. 413, v. p. 8 et s.

229 Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit, v. p.4, « Einleitung » ; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p. 7,

« Introduction ».

B0 Ideen, Jahrbuch, 1913, op. cit,, v. p.4, « Einleitung »; Idées directrices, RICCEUR, Gallimard, op. cit., v. p.7,

« Introduction ».
BLCORBIN, L'imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, op. cit., v. p. 62.
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En effet, au moins deux conséquences importantes méritent provisoirement notre attention ici.
Corbin parle de « perception spirituelle » qui s’établierait comme une donnée aussi initiale et irréductible au
méme titre que de parler d'un son ou d'une couleur. Deuxiémement, a 'interrogation de ce qui se dévoile
dans cette perception spirituelle, c'est pour Corbin « I’acte de la conscience mystique se montrant a soi-méme

le sens interne et caché d'une révélation prophétique»?3.

Or, ce qui avait peut-étre pour but d’établir un programme phénoménologique?* de la mystique se

PR TN . . . , , .. .. ..
révele ainsi, a notre avis, sa limitation et sa fin prématurée. Le choix implicite ayant pour fond une vision
husserlienne — méme si le deuxiéme Corbin évoquera bien les découvertes heideggeriennes — la mystique

rodera toujours au royaume de I’Essence.

(ii) L’ésotérique et I’exotérique

Le préjudice de ce choix est d’autant plus imperceptible, car le royaume de I’Essence permettait
bien I'assise et la fondation de la grande thématique corbinienne, qui s’inscrit dans la distinction entre le
littéral (I’exotérique, le « zdhir ») et le caché (I’ésotérique, le « bdtin »)*5, méme au sein de ’histoire et de

I’ « exister ».

Il répétera cette position in CORBIN, En Islam iranien, T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 25, ou il dira: « Toutes ces
indications sont chargées de sens pour une phénoménologie religieuse s'attachant a découvrir les intentions qui font ‘se

montrer’ ainsi a la conscience I'ensemble de ces figures [...] ».

B2 Ce glissement irréversible est a relever chez la plupart des auteurs qui ont tenté de parler de la mystique, car il leur
apparaissait nécessaire d’établir une « essence » que le mystique chercherait et avec qui il fusionnerait. Vide : par exemple, La
gnose, une question philosophique, Pour une phénoménologie de 'invisible, sous la direction de Natalie DEPRAZ et Jean-Francois
MARQUET, Actes du Colloque « Phénoménologie, gnose, métaphysique », 1997, Paris IV-Sorbonne, Les Editions du Cerf,
Paris, 2000, pp. 270.

33 CORBIN, L'imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, op. cit., v. p. 62-63.

5% Llidée d'un programme phénoménologique est présente chez Corbin; v. par exemple, CORBIN, En Islam iranien,
T.2, Sohrawardi, op. cit. v. p. 31 en traitant I'histoire (une histoire spirituelle - ou une « hiérohistoire » corbinienne avant la
lettre) : « [...] dont il appartiendra a quelque étude phénoménologique de nous montrer un jour la cohérence ; 'ensemble serait
constitué par les palingénésies de Zoroastre et de ses Mages dans la conscience; il y aurait a en déterminer chaque fois les

conditions dans la conscience a laquelle apparaissent ces figures [...] ».
55 ] existe déja une tension herméneutique ici, qui ne pourrait se révéler que dans une perspective heideggérienne.

Cf. Le Reécit de I'Oiseau : THACKSTON, Treatises Octagon Press, v. p. 21 ; SUHRAWARDI, Treaties, Mazda
Publishers, v. p. 1, «[...] your insides are exposed and your outsides are concealed » ; SUHRAWERDI, Three Treatises SPIES and

KHATAK, op. cit,, v. p. 45, «[...] your inside is revealed and your outside is concealed » ; Opera Mystica III, v. p. 198, ligne 17
(pagination arabe) ; NAMDARYAN, Aql Sorkh, op. cit., v. p. 117, ligne 13.

Ici ce sera le contraire. L'exotérique est ce qui se dérobe a nous et I'ésotérique est ce qui se donne a nous. Or comme
N f . . ). N . ;1. '
nous le verrons, le « 1a » est ce qui se dérobe, alors que le néant de I'iammanence se donne a nous « immédiatement ». Ce qu'il
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Il n’en demeure pas moins vrai, comme nous I’avons indiqué, que Corbin opére un glissement vers
une voie heideggérienne — d'ou ’ambiguité que nous voulons relever ici, qui lui fait voir derriére tout
. N P . , S ; . s,
phénomeéne une part caché qui se dévoile. L’ambiguité peut se résumer dans un premier temps ainsi : c’est
celle qui consiste a savoir s’il s’agit de chercher un phénomeéne qui se « montre » dans I’ésotérique ou alors un
phénomeéne qui se « cache », qui ne se dévoile que pour se recouvrir de nouveau. Des questions redoutables se
posent inévitablement en filigrane, telle I'interrogation légitime de ce qui apparait dans la phénoménalité et
la non-phénoménalité d'un phénomeéne ? Arrétons-nous ici, pour 'instant, pour dire que selon la méthode
empruntée, une certaine compréhension du phénomeéne mystique en découlera, un débat qui n’était pas
présent chez Corbin, du moins explicitement. Il sera question, en amont, de la validité méme de la méthode

choisie, de sa prétention a se rapprocher de la « présence »23,

En ce que le mystique est dit chez Corbin un herméneute de I'ésotérique (« ta’wil »)*37 — celui qui
« dévoile » le sens caché d'un phénomeéne —, on pourra y voir, & un certain moment de son évolution, une
méme empreinte que celui d’'un « tournant » herméneutique heideggérien. Pour autant, emprunter la
méthode heideggérienne signifierait la fin d'un « Soi» et de ses présupposés, qu’il sera presque impossible
d’abandonner pour Corbin. L’herméneutique heideggérienne ne pouvait étre une option corbinienne dans ses
pleines potentialités?®®, car elle est d'abord une sorte de « rupture » face a la Métaphysique. Avant d’aborder
plus en amont cette derniére problématique, évoquons briévement quelques aspects du sens de

I'intentionalité chez Corbin, afin d’y voir cette irréconciliabilité méthodique.

(iii)  Des intentionnalités différentes

Pour Corbin, il aurait des «intentionnalités» entiérement différentes si le phénomeéne de
I’ésotérisme est visé par une conscience qui lui est radicalement hostile. A ceci s’ajoute que la conscience qui
s . ' - o . . . . s
vise I’ésotérisme mystique d'une religion prophétique et ses dimensions théophaniques pures n’atteint peut-
étre pas la méme intentionnalité. Il y aurait ainsi une différence s’il s’agit d'une religion de I'Incarnation qui

implique une conscience historique. Corbin vise le fait comment le « ta’wil » (1'herméneutique) ébranle la Loi,

importe aussi de noter, c'est que méme si ce binome a opéré pendant des siecles comme des « concepts » opposés, il faut les
. ) o ) ) \ ). T
entendre comme des « quasi-concepts ». L'un n’existe pas sans l'autre, chacun est trace de I'autre. Or, c'est I'impossibilité, a

terme, d'une rédemption méme sans l'extérieur.

5611 sera question plus loin d'une métaphysique de la présence. A ce stade, nous nous interrogeons uniquement sur

cette méthode corbinienne qui cherche a nous révéler la présence.

BT CORBIN, L'imagination créatrice dans le soufisme d’'Ibn ‘Arabi, op. cit., v. p. 63.

2 . . ~ . . . . .
B8 sur le tournant herméneutique, v. notamment Jean GRONDIN, Le tournant herméneutique de la phénoménologie,

Philosophies, Presses Universitaires de France, Paris, 2003, pp. 128, qui cite a la page 47 Sein und Zeit : « La « tache premiere,
constante et ultime de 'interprétation » (Auslegung) est « de ne pas se laisser donner ces anticipations suivant des coups de téte
. ou 'hégémonie des lieux communs (Volksbegriffe), mais d’assurer son theme scientifique en développant ces conceptions a

partir des choses elles-mémes » (SZ153) ».
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tout en conservant la lettre comme support des symboles. Dans une religion de I'Incarnation, cette méme
exigence ébranlerait I’autorité du magistére solidaire de I’historicité tout en gardant la justification de cette
historicité. Mais c'est en amont que la phénoménologie devient pour Corbin une entreprise commune pour les
diverses religions au-dela des intentions implicites qui s’expriment dans ces prises de position diverses des

différentes voies religieuses?.

Or pour nous, ce débat confond ici mystique et spiritualité. La méthode qui consiste a y voir des
. . ., . , . s A 1
intentionalités différentes, si elle conserve ses mérites, ne pourra étre la notre, car nous voulons parler d'une
méthode phénoménologique universelle. D'ou certaines difficultés, limites et tensions dans Ila
phénoménologie corbinienne, qui limitent alors la « compréhension » méme de ce que nous recherchons,

c'est-a-dire le signifiant de la mystique.

Notons aussi le sens d’un « phénoméne du monde » chez Corbin?** qui n'est plus, pour lui, le méme
de ce qu’il fut a I’époque médiévale. Dans notre monde moderne, la science est réduite a une compréhension
causale, alors que dans le monde médiéval, il s’agissait de correspondances et de sympathies, comme
événements psychiques qui tendaient a étre le schéme de I’explication scientifique. En vérité, ce vocable

« phénomeéne du monde » cache la fragmentation de I'intentionalité dont nous avons fait état plus haut.

(b) Le tournant herméneutique

La possibilité de « retour aux choses » comme la congoit Husserl s’écarte du langage, car celui-ci fait

obstacle aux phénomeénes mémes. Husserl se révele d'abord contre tout projet herméneutique. Les
. N . N . . . . ) .
phénomeénes sont ce qui se montre a la conscience. La phénoménologie est herméneutique en ce sens que
I'intention s’éclate vers I’extérieur vers une dimension qui I’excéde. Mais en atteignant ’extérieur, il y a co-
N S . fox 7o . .y .

consitution du sens, comme si ’extérieur portait le sens déja. L’intentionnalité est uniquement dans ce sens
une herméneutique. Il n’existe pas de dimension ontologique de I'herméneutique. Pour Husserl, il aurait
toujours un langage interne et un autre externe. La « pensée» est distincte du langage externe. Cette
conception s’accomode bien de la distinction entre I’ésotérique (« bdtin ») et I'exotérique (« zdhir»), et
explique bien sa reprise par Corbin. Le langage (le littéral) ne peut pas ainsi prétendre a dévoiler la « vérité »

(le caché).

(i)  L’ontologisation de I’herméneutique

Sans nécessairement reprendre ici toutes les théses de Heidegger, rappelons que celui-ci démontre

qu’il ne peut y avoir de phénoménologie que d’une ontologie herméneutique. « Phénoméne » signifie avant

59 CORBIN, L'imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, op. cit., v. p. 68.

240 . . .. . . . . P . N
20 CORBIN, Awicenne et le récit visionnaire, Verdier, op. cit., v. p. 412, § 24. Il y aurait ici un vaste chantier a explorer

selon Corbin. Sur le mode d'une relation « acausale », . le paragrpahe suivant, ibid. (§ 25).
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tout ce qui ne se « montre » pas?'l. Relevons toutefois que cette position a été contestée par Tania Basque,
qui démontre dans son ouvrage qu’en dépit de ce que dit Heidegger, il n'est question que d’un phénomeéne

qui se « montrerait »%42,

Pour Heidegger, il n'y aura pas de distinction entre le langage interne et le langage externe. C'est
bien le langage externe qui constitue le « Dasein »**3 et celui-ci arpente alors un chemin de réveil a soi. L’on

ne peut sortir du langage externe, car s'y dessinent les possibilités de son futur et la compréhension de son

M1 Sein und Zeit, Titbingen, 1967, op. cit., v. p. 36 § 7: « Und gerade deshalb, weil die Phinomene zunichst und
zumeist Nicht gegeben sind, bedarf es der Phiinomenologie. Verdecktheit ist der Gegenbegriff zu »Phéinomenc. » ; Etre et Temps,
MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, v. § 7 : «[...] L’étre-recouvert est le concept complémentaire du ‘phénomeéne’»;
Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 63 § 7 : « Et c'est justement parce que les phénomenes ‘ne’ sont d'abord et le plus
souvent ‘pas’ donnés que la phénoménologie répond a un besoin. Le concept d'étre-occulté est la contrepartie de celui de
« phénomeéne » »; Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., v. p. 60 § 7 «[...] Covered-up-ness is the

counter-concept to ‘phenomenon’ ».

2 Tania BASQUE, Etude sur la phénoménologie de Heidegger, l'étre et le phénomeéne, Collection Ouverture philosophique,
L’harmattan, Paris, 2008, pp. 275.

3 Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, v. § 50 : « Or a titre de constitution fondamentale du
Dasein, cest le souci qui a été manifesté. La signification ontologique de ce terme s’exprimait dans la « définition » suivante :
Etre-déja-en-avant-de-soi-dans (le monde) comme é&tre-aupres de 'étant faisant encontre (2 intérieur du monde). Ainsi se
trouvent exprimés les caractéres fondamentaux de I'étre du Dasein : dans le en-avant-de-soi, U'existence, dans 'Etre-déja dans ..,
la facticité, dans I'Etre-aupres ..., 'échéance » [Clest nous qui soulignons]; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 304 § 50;
Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., v. p. 293 § 50;

Adde : Sein und Zeit, Titbingen, 1967, op. cit.. « Als Grundverfassung des Daseins wurde die Sorge sichtbar gemacht.
Die ontologische Bedeutung dieses Aus-drucks driickte sich in der »Definition« aus: Sich-vorweg-schon-sein-in (der Welt) als
Sein-bei (innerweltlich) begegnendem Seien-den. Damit sind die fundamentalen Charaktere des Seins des Daseins ausgedriickt:

im Sich-vorweg die Existenz, im Schon-sein-in... die Faktizitit, im Sein bei... das Verfallen. ». [C'est nous qui soulignons].

En résumé, Martineau, Vezin et Macquarrie & Robinson traduisent les termes comme suivant (dans 'ordre qui leur

correspond ici) :

« Sich-vorweg-schon-sein-in (der Welt) » : « Etre-déja-en-avant-de-soi-dans (le monde) », « étre-en-avance-sur-soi-déja-au

(monde) », « ahead-of-itself-Being-already-in (the world);
« Sein-bei (innerweltlich) » : « étre-aupres », « étre-apres », « Being alongside »;
« Sich-vorweg » : « en-avant-de-soi », « avance-sur-soi », « ahead-of-itself »;
« Schon-sein-in » : « Etre-déja dans », « étre-déja-au », « Being-already-in »;
« Faktizitiit » : « facticité », « factivité », « facticity »;
« Sein bei » : « Etre—auprés », « étre-apres », « Being-alongside »;
« Verfallen» : « échéance », « dévalement », « falling ».
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étre’*t. Pour Heidegger, 'objet se trouve dissimulé (« verborgen »)**> - caché («wversteckt»), obstrué
(« verstelt ») ou recouvert (« verdeckt »). Mais ce qui est caché est bien ce qui procure sens et fondement?4 -
(Sinn und Grund). C'est le propre de 1'étre d'étre dissimulé. Le Dasein, c'est bien I’étre pour lequel il y va en
son étre de cet étre méme?"’. Le Dasein est investi d'une ouverture a soi, éprouvé comme pouvoir-étre ou

possibilité d’étre (« Seinkonnen ») comme projet libre et éclairé.

(ii)  La facticité (ou factivite, « Faktizitdt »)

L’importance du Dasein®*® introduit toute la pertinence et I'impossible évacuation de la question de
la facticité (ou factivité, « Faktizitdt »)**, bien qu'il soit aussi question de I'existence (« Existenz ») et de
I’échéance (ou dévalement, « Verfallen »), méme si au cours des paragraphes du Sein und Zeit, Heidegger les

traite comme s’ils sont distincts2%°,

% Jean GRONDIN, Le towrnant herméneutique de la phénoménologie, Philosophies, Presses Universitaires de France,

Paris, 2003, pp. 128, v. p. 19 ets.
5 Sein und Zeit, § 7.

246 Sein und Zeit, § 35.

M7 4. notamment l'introduction de Sein und Zeit pour tous ces grands traits de la pensée de 'Heidegger de I'Etre et

Temps.

M5 ( Les caractéres ontologiques fondamentaux de cet étant sont 'existentialité, la facticité et 'étre-échu », Etre et
Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, v. § 41; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 241 § 41 « Les

caractéres ontologiques fondamentaux de cet étant sont I'existentialité, la factivité et 'étre-en-déval ».

Adde : « Cest a la facticité du Dasein qu'appartiennent la fermeture et le recouvrement », Martineau, ibid., §44(b); « A

la factivité du Dasein appartiennent I'étre-obturé et I'occultation », Vezin, ibid., v. p. 273, § 44 (b).

M Dexistentialité est essentiellement déterminée par la facticité », Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit.,

non-paginé, v. § 41; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 242 § 41, qui emploie le terme de « factivité ».

Adde : GRONDIN, Le tournant herméneutique de la phénoménologie, op. cit., v. p. 50 qui fait remonter le terme de
« facticité » d’origine néo-kantienne et cite a cet effet : Théodore KISIEL, « Das Entstehen des Begriffsfeldes ‘Faktizitat’ im

Frithwerk Heideggers », DiltheyJahrbuch, 4, 1986-87, 91-120.

Comme le reléve Grondin, le terme de « facticité » restait ainsi enchassé dans une opposition platonicienne a 'ordre
de l'universel, ce qui aurait condamné I’herméneutique heideggérienne a n’étre qu'un platonisme inversé. Le terme de facticité
a été supplanté de Dasein, tout comme « herméneutique de la facticité » en « herméneutique du Dasein ». Dans le § 72 Sein und

Zeit en son note 1, la facticité n’a qu’un sens rétrospectif.

Cf. le § 54 Sein und Zeit, pour l'utilisation du terme de « factum » (« dieses Faktums») (Vezin, ibid., p. 324, Sein und Zeit,

Tibingen, 1967, op. cit., v. p. 268 §54).

20 Vide : par exemple, Sein und Zeit, Tiibingen, 1967, op. cit., v. p. 284 § 58 : « Das Sein des Daseins ist die Sorge. Sie
befaft in sich Faktizitit (Geworfenheit), Existenz (Entwurf) und Verfallen. [...] » ; Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op.
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L’Etre se donne et se retire dans I’histoire?!. Or la pensée ne pense qu’a partir d'une certaine
historicité. C'est ainsi qu’il ne s’agit pas de réfuter la métaphysique. Penser le Dasein signifie alors qu’il faut
penser une certaine historicité. Concrétement, dans Sein und Zeit, le départ se fera selon ce que Heidegger

nomme la « facticité ».

La facticité (« Faktizitit ») n'est pas I'état de fait (« Tatsdchlichkeit »)>>2. Elle est pour le premier
Heidegger la seule expression possible de notre caractére d'étre?®. On ne pourrait parler de 1'homme, car
notre « étre-1a » est précisément « la » a un moment donné?*, tandis que le concept d’homme résulte d'une
facon de voir des objets et de l'explicitation chrétienne en tant que créature de Dieu®®. Le concept
d'homme?® est comme déja défini qu'on s’évertuerait par la suite de remplir selon ces préjugés établis.

D'ailleurs le concept méme d’ « étre doué de raison » (« vernunftbegabtes Wesen » - {oov Adyov £yov) — a cela

cit,, non-paginé, v. §58: « L'étre du Dasein est le souci. Il comprend en soi la facticité (étreeté), I'existence (projet) et
'échéance.»; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 341 § 58 : « Le souci réunit en lui factivité (&trejeté), existence

(projection) et dévalement [...]»; Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., v. p. 329 § 58.

B Lettre sur humanisme, « Clest parce qu'il s’agit de penser I'ek-sistence de l'étredela, qu'il est si essentiel pour la
pensée, dans Sein und Zeit, d’avoir expérimenté Uhistoricité de 'étrea », HEIDEGGER, Question 111 et IV, op. cit., v. p. 95 5 « [...]
die Geschichtlichkeit des Daseins [...] », HEIDEGGER, Wegmarken, op. cit., v. p. 336 § 167; «[...] historicity of Dasein »,
HEIDEGGER, Pathmarks, op. cit., v. p. 256, § 167.

Ceci s’explique parce que le Dasein est lui-méme une projection « de » et « par » 'Etre.
52 Sein und Zeit, Tiibingen, 1967, op. cit., § 29.

3 Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 8, « Faktizitdt ist die Bezeichnung fiir den Seinscharakter
»unseres« »eigenen« Daseins.» ; Herméneutique de la factivits, BOUTOT, op. cit., v. p. 25, « La factivité désigne le caractere d'étre

de « notre » « propre » Dasein » ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 5.
Notons que la facticité n'est pas le monde, mais le « caractére » de notre existence, le « Seinscharakter ».

5% Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 21£29, « Faktizitit = jeweils unser eigenes Dasein ist grundsiitzlich der
Ausdruck »menschliches« Dasein oder »Sein des Menschen« vermieden worden. » ; Herméneutique de la factivité, BOUTOT, op.
cit., v. p. 42, «[...] la factivité = chaque fois notre propre Dasein, nous avons fondamentalement évité de parler de Dasein
‘humain’ ou encore de I'« étre de 'homme » » ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 17, «[...] facticity = in each
case our own Dasein in its being-there for a while at the particular time, we avoided on principle the expression ‘human’ Dasein

or the ‘being of man’ ».

55 Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 21 « [...] Sachzusammenhang [...] Gegenstandsreihe; Herméneutique
de la factivité, BOUTOT, op. cit., v. p. 42, «[...] complexion réale [...] » ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 17,

«[...] contexte of objects in the world [...] ».

56 Clest alors la Genése (Gns I, 26 [...] « créons 'homme a notre image ») qui fait le lien entre I'idée de I'homme
comme personne présente dans la pensée grecque. L'histoire de 'interprétation de ce passage commence avec saint Paul ;
Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 22f30; Herméneutique de la factivite, BOUTOT, op. cit., v. p. 43-44; The
Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 17-18.
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que le « Adyoc » ne signifiait pas pour les Grecs « raison » (« Vernunft »), mais discours, dialogue (« Rede »,
« Gesprdch ») - était déja devenu superficiel dans le stoicisme. C'est dans la théosophie hellénistique que la
«coplo» (sagesse) et la « Tiotig» (foi) apparaissent comme concepts-hypostases (« Hypostasenbegriffe »,

« hypostatic concepts ») de « Aoyog » 257,

Selon Heidegger, la difficulté consiste dans le fait que toute théorisation de « I'homme » se détourne
du « factif » (« das Faktische »)*8. C'est en ce sens qu’il condamne toute recherche de « la chose » de 'homme,

qui serait un étre « entre-deux » qui chercherait Dieu.

(iii) La facticité dans la « Seynsgeschichte » — le destinal

Mentionnons briévement a ce stade qu’apreés le tournant dans la pensée de Heidegger (« Kehre ») — il
n’est pas de nos propos ici de discuter de la teneur de ce tournant — il faut voir le destinal comme I’expression
délabrée de la factivité. On n’est plus alors dans une métaphysique de la factivité. Le destinal se cherche en
I’Ouvert, en son point d’origine. La factivité est alors prise en charge par le Da-sein, I'homme-étre.
L’Ereignis® — une intelligibilité sur laquelle on reviendra plus loin — réapproprie I'homme-étre. Le dernier

Heidegger semble renverser le premier dans la relation entre un Dasein (ou en cas Da-sein) et la facticité.

Il s’agit néanmoins de voir qu’entre « facticité » et « destinal », il existe un fil conducteur, comme

on le verra, celui d'une certaine « herméneutique ».

BT Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 21-22; Herméneutique de la factivite, BOUTOT, op. cit., v. p. 43 ; The
Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 17.

58 Hermeneutik der Faktizitiit, GA 63, op. cit., v. p. 25f33; Herméneutique de la factivite, BOUTOT, op. cit., v. p. 48 ; The
Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 21.

59 Sur I'étymologie du mot « Ereignis », v. HEIDEGGER, Acheminement vers la parole, op. cit., v. p.28, n. 8.

L’¢tymologie réelle de Ereignis n'est pas « er-eignen », mais « er-iugnen », qui signifie « mettre devant les yeux, rendre visible ».
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2° L’herméneutique

L’interrogation du premier Heidegger demeure. Comment parvenir a ce qui serait « l'homme » si le
concept « d'homme » obstrue le regard de ce qui doit venir de la factivité?®®? C'est alors 'herméneutique?®!
.. .. . s A N . , . .
qui tient pour objet incessant notre « Dasein », le terme d’ « étre-l1a », qui n'est plus une thématique chosique
ou religieuse, mais qui tente une phénoménologie originaire de notre vie et de notre existence. Heidegger
opeére alors une révolution méme du sens de ’herméneutique : d'out la définition de Heidegger de facticité6

en « ce qui est ainsi » ou « de cette fagon » 203,

(a) Le geste de l'inversion heideggérienne

Heidegger s’attaquera en son paragraphe 32 du Sein und Zeit au cercle herméneutique?tt. Si le
« comprendre » (qu’on traitera plus loin) s’explicite par une anticipation, nous sommes bien alors devant un
cercle. Il ne s’agit nullement de nier le cercle mais de bien y entrer, car c'est le seul moyen de le rendre
transparent. Pour Heidegger, la distance s’imprime ainsi avec Husserl. Les choses ne se donnent pas
immédiatement a Dintuition. Il nous faut nous engager dans ce cercle qui acquiert une fondation
ontologique. Le cercle n'est plus une limite de la connaissance mais sa possibilité. Le cercle est la structure du

sens.

Nous verrons par la suite comment et dans quelle mesure 'opposition essentielle entre un « sens

caché » (« bdtin ») et un « sens exotérique » (« zdhir ») au sein de la mystique - notamment celle dont fait

260 Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit, v. p. 26f34, « Das als Mensch angesprochene Daseiende wird [...]. »;
Herméneutique de la factivité, BOUTQOT, op. cit., v. p. 48, « L’étant qui est la, et qu'on appelle homme, est pris d’avance, dans la
recherche, dans des frappes catégoriales déterminées lorsqu'on le considére au fil directeur de la définition traditionnelle

« animal rationale ».; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 21.

1 Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 25f33, « Die Hermeneutik hat zum thematischen Gegenstand
jeweilen das eigene Dasein - als befragt auf seinen Seinscharakter und dessen phinomenale Strukturen [...] » ; Herméneutique de la
factivité, BOUTOT, op. cit., v. p. 48, « L'herméneutique prend a chaque fois pour objet thématique le Dasein propre - qu’elle

interroge dans son caractére d'étre et ses structures phénoménales » ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 21.

262 Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 8 ; Herméneutique de la factivits, BOUTOT, op. cit., v. p. 25 ; The

Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 5.

26 Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 8, « Und faktisch heifdt sonach etwas, was auf so seienden
Seinscharakter von ihm selbst her artikuliert ist und dergestalt »ist« » ; Herméneutique de la factivite, BOUTOT, op. cit., v.
p. 25, « Et ‘factif’ signifie par conséquent quelque chose qui est articulé, a partir de soi-méme, dans un caractére d'étre qui est

‘ainsi’, et qui « est » de cette facon » ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 5.

264 Le cercle est un probleme historique ; pour expliquer une phrase il faut expliquer le tout, mais le tout ne peut se

comprendre qu'a partir de ses parties ; ZARADER, Lire Etre et Temps de Heidegger, op. cit., v. p. 246-247.

83



état Corbin - a pu mettre a profit cette idée d’herméneutique?>. Corbin ne restera certes pas dans une
conception classique de 1'herméneutique. Pour Heidegger, il incombera a l'interprétation (au sens fort de
I’Auslegung — discuté plus loin) de s’approprier elle-méme ses anticipations de sens. Or, nous ne pouvons

replacer cette problématique et tenter un dépassement tant de Corbin que de Heidegger qu’en faisant retour

sur la « compréhension » (de I’entente) chez Heidegger, qu’on réservera pour un développement ultérieur.

(i)  La question de PEtre

Le Dasein répond a la question de I'Etre266, Or, tres tot, le jeune Heidegger?®7 s'est irréversiblement
posé cette question qui sous-entend une deuxidme qui consiste A savoir comment I'Etre peut-il se
comprendre. On peut décrire la compréhension historique de 1'Etre, entreprise a laquelle Heidegger s’adonne
volontiers lui-méme. Mais la question restera indemne, sauf que nous avons ici peut-étre une entrée en la
matiére. A vouloir dire méme ce que Heidegger congoit par I'Etre, cela peut relever « aussi » de I’histoire de
la philosophie (telle I« ousia »). Ce qui indiquerait une circularité autour de la question de I'Etre. Dés lors
qu’il nous faut une orientation a la pensée, la question de I'Etre se révéle comme désorientation?8, En cela,

la question de ’Etre ne peut que demeurer dans son « questionnement »*®. Pour autant, sans ’Etre aucun

265 Devons-nous faire la distinction entre une herméneutique de 'immanence, celle a laquelle appartient Heidegger,

et ce que vise Corbin, une herméneutique de la transcendance ?

266 Cf. Lettre sur "humanisme, « Mais 'Etre - qu'est-ce que I'Etre ? L'Etre est Ce qu'll est 'HEIDEGGER, Question III et
IV, op. cit., v. p. 88 ; « Doch das Sein - was ist das Sein ? Es »ist« Es selbst », HEIDEGGER, Wegmarken, op. cit., v. p. 331 § 162;
« Yet being - what is being ? It ‘is’ It itself », HEIDEGGER, Pathmarks, op. cit., v. p. 251, § 162.

67 Nous diviserons pour une commodité référentielle et acadamique selon une répartition temporelle des ceuvres de
Heidegger : Un « jeune » ou premier Heidegger s’étaend des années 1910 jusqu'a Etre et temps (1910- Etre et temps 1927), un
deuxieme Heidegger, un Heidegger post-Etre et temps qui peut se dire entre la fin des années 1930 jusqu'au milieu des années
1940 (fin Etre et temps 1927 - milieu des années 1940) et enfin, un dernier Heidegger qui s’étend des années de la fin de
1940 jusqu'a sa mort (milieu des années 1940 et fin). Dans la mesure ou il n’aurait pas de « Kehre » dans la pensée de
Heidegger, cette répartition, nous le concédons, est bien fictive, et ne se justifie que par commodité aux fins de référence

uniquement, afin de suivre I'évolution d'un grand penseur.

268 Cf. la résolution de cette désorientation chez Heidegger du Sein und Zeit comme le résume Didier Franck : « La
prérogative du Dasein, le droit d'étre interrogé en premier et avant tout autre étant, est issue de la fonction centrale qu'il occupe
dans le déploiement de la question de I'étre et se fonde sur un triple primat : ontique - seul il existe -; ontologique - existant, il
comprend l'étre - ; ontico-ontologique - il est condition de possibilité de toutes les ontologies », Didier FRANCK, Heidegger et le

probleme de Uespace, Arguments, Editions de Minuit, Paris, 1986, pp. 132, v. p. 21.

269 Jeff MALPAS, Heidegger’s Topology, Being, Place, World, The MIT Press (Massachusetts Institute of Technology),
Cambridge, Massachusetts, London, England, 2007, pp. 413, v. p. 9. « For what is at issue in the question of being is, in its

simplest terms, how anything can be the thing that it is ».
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étant ne peut « exister »*70. Clest alors le « plus haut événement » de 'homme. Nous retiendrons ici ce

« questionnement perpétuel » comme auxiliaire a notre méthode.

(ii) Le Dasein

S’il est désormais question du Dasein?”!, pour autant, celui-ci ne peut exister que factivement, étant
le « factum » de I'étant qu'il est. Il est déja dans 'existence?”. L’existence s’oppose ici a I’ « ousia » des
scolastiques dans leur binéme « essence-existence ». L’existence vise a détruire la présence. La force de

Iapproche heideggérienne réside dans le fait que I’existence?™ est dite « eks-tatique ». Or le Dasein®*™ est une

21 HEIDEGGER, Zur Sache des Denkens, op. cit., v. p. 21-22, « Denn ohne das Sein vermage kein Seiendes als ein
solches zu sein [...] kann das Sein fiir das hochste, fir das allerbedeutsambe Ereignis ausgegeben werden » ; HEIDEGGER,
Question I1I et IV, op. cit., v. p. 220, «[...]. Car sans I’étre aucun étant n'est capable d'étre en tant que tel. Ainsi I'étre peut-il étre
déclaré le plus haut événement, le plus significatif »; HEIDEGGER, On Time and Being, op. cit., v. p. 21., « [...] most significant

event of all ».

211 Nous emploierons toujours ce mot en italique, méme dans les extraits ici cités, en vue d'une uniformité de sa

compréhension, méme si certains auteurs ne le normalise sans l'italique.

212 Sein und Zeit, Tiibingen, 1967, op. cit., v. p. 276 §57; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 332-333 § 57 : « Clest
factivement qu’existe toujours et chaque fois le Dasein. Jamais il ne se projette dans le vide, au contraire, étant déterminé par
‘étre-jeté comme ‘factum’ de 'étant qu'il est, il est chaque fois déja et demeure constamment livré a 'existence. Mais la factivité
du Dasein se distingue essentiellement de la nature de fait d'un étant la-devant. [...] Etant jeté, c'est dans l'existence qu'il est jeté.
Il exise comme étant qui, tel qu'il est et peut étre, a a étre. [...] L'étre;jeté de cet étant fait partie de 'ouvertude du « 1a » et se

révele constamment selon la disposibilité du moment ».

B Qualifions encore ce terme : Sein und Zeit, Tiibingen, 1967, op. cit., v. p. 12 § 4 ; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op.
cit.,, v. p. 36-37 § 4 : « L’étre méme, par rapport auquel le Dasein peut se comporter de telle ou telle maniére et vis-a-vis duquel il

a toujours une certaine attitude, nous le nommon ‘existence’ ».

21 Sein und Zeit, Tiibingen, 1967, op. cit., v. p. 37-38 § 7 : « Und sofern schlieflich das Dasein den ontologischen
Vorrang hat vor allem Seienden - als Seiendes in der Méglichkeit der Existenz, erhilt die Hermeneutik als Auslegung des Seins
des Daseins einen spezifischen dritten - den, philosophisch verstanden, priméaren Sinn einer Analytik der Existenzialitit der
Existenz. » ; Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, v. § 7 : « [...] primauté ontologique [...] »; Etre et Temps,
VEZIN, 1986, op. cit, v. p. 65 § 7: « Et dans la mesure ou finalement le Dasein - en tant qu’étant dans la possibilité¢ de
I'existence, a sur tout étant la primauté ontologique, I'herméneutique en tant qu’explication de I'étre du Dasein recoit un
troisi¢éme sens spécifique - lequel s’entend philosophiquement comme le ‘premier’, celui d'une analytique de I'existentialité de
Iexistence »; Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., v. p. 62 § 7 « An finally, to the extent that Dasein,
as an entity with the possibility of existence, has ontological priority over every other entity, ‘herméneutic’, as an interpretation
of Dasein’s Being, has the third and specifric sense of an analytic of the existentiality of existence; and this is the sense which is

philosophically primary ».
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entité qui détient une primauté ontologique sur toute autre entité. Il est le « la » (nous dirons le « la-en-son-

lieu ») oti les étants peuvent apparaitre??.

(ili) La mise en exergue d'une structure

Or ce Dasein révéle lui-méme une structure phénoménologique et ontologique qu’il importe de
dégager. L’étre du Dasein est le souci?. Le souci®”" est son entiére constitution, qui a pour fond unitaire de
sa possibilité existentiale une temporalité extatique d’'un «la »*?. Le souci est un phénomeéne universel
transcendantal’™ qui explique comment le Dasein arrive a « comprendre » sa temporalité ekstatique.

Fondamentalement, il y va en son étre de cet étre-méme?®. Il faut ici distinguer le « souci» (« die Sorge »)

5 Cf. « Cela signifie d'abord que ces sciences possédent le mode d'étre du Dasein qui se distingue par Uexistence, c'est-
a-dire en ayant une relation a d'étre a son étre, en étant celui pour qui, dans son étre, il y va de cet étre méme, bref, par la

compréhension et 'ouverture a son étre »; FRANCK, Heidegger et le probléeme de Uespace, op. cit., v. p. 20.

216 Sein und Zeit, Tubingen, 1967, op. cit, v. p. 412 § 80 : « Das Sein des Daseins ist die Sorge » ; Etre et Temps,
MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, v. §00 : « 00 »; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 479 § 80.

Sur le lien entre « praxis (MP&&Lg)» et « préoccuaption », v. Hermeneutik der Faktizitdt, GA 63, op. cit., v. p. 27f35;

Herméneutique de la factivité, BOUTOT, op. cit., v. p. 50 ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 23.

21" Dans la Lettre sur humanisme, Heidegger dira : « Quelle est I'orientation du « souci », sinon de réinstaurer 'homme
dans son essence ! », HEIDEGGER, Question III et IV, op. cit., v. p. 75; 123 ; HEIDEGGER, Wegmarken, op. cit., v. p. 319 § 151;
HEIDEGGER, Pathmarks, op. cit., v. p. 243, 8§ 151.

8 Sein und Zeit, Ttbingen, 1967, op. cit., v. p. 351 § 69 : «[...] sondern die ganze Seinsverfassung des Daseins, die
Sorge, nach dem einheitlichen Grunde ihrer existenzialen Moglichkeit befra-gen. Die ekstatische Zeitlichkeit lichtet das Da
wrspriinglich.» ; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 412 § 69 : « [...] mais si nous interrogeons I'entiére constitution d'étre du
Dasein, le souci, en demandant quel est le fond unitaire de sa possibilité existentiale. La temporellité ekstatique éclaire le la

originalement ».

" HEIDEGGER, Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit.,, non-paginé, § 42; HEIDEGGER, Etre et Temps,
VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 249 § 42.

20 Sein und Zeit, passim. Cf. Sein und Zeit, Ttubingen, 1967, op. cit., v. p. 406 § 79 : « Das Dasein existiert als ein
Seiendes, dem es in seinem Sein um dieses selbst geht. Wesenhaft ihm selbst vorweg, hat es sich vor aller bloflen und
nachtriglichen Betrachtung seiner selbst auf sein Seinkénnen entworfen. Im Entwurf ist es als geworfenes enthullt. [...] » Etre et
Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 472 § 79 : « Le Dasein existe comme un étant pour lequel il y va en son étre ‘de’ cet étre
méme. Etant essentiellement en avance sur soi, il s'est projeté sur son pouvoir-étre ‘antérieurement’ a toute pure et ultérieure

contemplation de lui-méme. Dans la projection il est révélé comme projeté ».
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des Beitrdge qui lui est proche de I'origine « pour ’amour de I'estre »?%1. Le « Da-sein » des Beitrdge a le souci

du « tranquille silence »%2, comme « but a atteindre »?%, comme son « essentiel ».

Or c'est la factivité qui rend raison du concept de Dasein du Sein und Zeit. Nous sommes chaque fois
notre « propre » Dasein, qui n'est pas un « Je »%, une personne ou un poéle égoique. Si on peut utiliser le
« soi» pour Dasein, celui-ci ne s’entend pas comme péle égoique et ne serait pas d'une origine égoique. S'il
n'est plus ce pdle égoique, il interdirait alors toute compréhension de la mystique. Ce serait alors la limite de
la portée heideggérienne au regard de ceux qui tenterons de comprendre le signifiant de la mystique. Il ne
resterait qu’a dire que si le Dasein est existence, c'est alors une analytique existentiale qui le révele a lui-

méme en sa structure et en son entiéreté, comme le tente Sein und Zeit.

(iv) Le Da-sein des Beitrdage

Rappelons que le Dasein d’Etre et temps ne doit pas étre confondu avec le « Da-sein », comme

Heidegger I’écrira apreés le tournant, notamment dans les Beitrdge. Celui-ci est a ’écoute de 1’originaire®® lui-

21 Beitrage, GA65, op. cit., v. p. 16 « sumwillen des Seyns«, » De Uavenance, FEDIER, op. cit., v. p. 31; Of the Event,
ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 15 qui traduit « Sorge » par « care » « for the sake of beyng »; From Enowing,

Translated EMAD and MALY, op. cit., v. p. 12, qui traduit « Sorge » également par « care » « for the sake of be-ing ».

82 Beitriige, GAG5, op. cit., v. p. 17, «[...] die Stille [...] » De l'avenance, FEDIER, op. cit., v. p. 32; Of the Event,
ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 16, « [...] stillness [...] »; From Enowing, Translated EMAD and MALY, op. cit., v.
p. 13, « [...] stillness [...] ».

8 Beitrige, GA65, op. cit., v. p. 17, « [...] will sagen Ziel setzendes Denken. Nicht irgend ein Ziel und nicht ‘das’ Ziel
iberhaupt, sondern das einzige und so einzelne Ziel unserer Geschichte wird gesetzt»; De I'avenance, FEDIER, op. cit., v. p.
33, «[...] pensée qui pose des ‘buts a atteindre’. Non pas n'importe quel but, pas plus que ‘le’ but par excellence ; le but posé est
I'unique, et ainsi le seul but de notre histoire »; Of the Event, ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 16, «[...] goal-

positing thought [...] »; From Enowing, Translated EMAD and MALY, op. cit., v. p. 13, « [...] a thinking that set goals [...] ».

8% Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 29137, « Der Begriff der Faktizitiit : je unser eigenes Dasein, schliefit in
der Bestimmung »eigens, »Aneignunge, »angeeignet« zunichst nichts in sich von der Idee »Ich«, Person, Ichpol, Aktzentrum.
Auch der Begriff des Selbst ist, wenn er verwendet wird, nicht »ichlichen« Ursprungs! » ; Herméneutique de la factivité, BOUTOT,
op. cit., v. p. 52, « Le concept de factivité : chaque fois notre ‘propre’ Dasein, n’enferme, dans les déterminations de ‘propre’, d’
‘appropriation’, d’ ‘approprié¢’, rien qui aille de prime abord dans le sens de 'idée de ‘Je’, personne, pole égoique, centre d’actes.
Méme le concept de ‘soi-méme’, lorsqu'il nous arrivera de 'employer, n'a pas une origine ‘égoique’.» ; The Hermeneutics of
Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 24, «[...] the concept of facticity - Dasein wihic is in each case our ‘own’ - initially contains

nothing [...] ego-pole [...] ».

85 Beitrige, GA65, op. cit., v. p. 16, « die Erdffnung seiner Ein fachheit und Grofe und die urspriinglich genétigte
Notwendigkeit, im Seienden die Wahrheit des Seyns zu bergen, urn so dem geschichtlichen Menschen noch einmal ein Ziel zu
geben: Der Griinder und Wahrer der Wahrheit des Seyns zu werden, das Da zu sein als der vom Wesen des Seyns selbst
gebrauchte Grund [...] »; De Pavenance, FEDIER, op. cit., v. p. 31, « ouvrir sa simplicité et grandeur, ouvrir la nécessité, implantée
par U'origine, et mettre a a couvert la vérité de I'estre au sein de I'étant, afin de donner ainsi encore une fois a 'homme historial
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méme afin d’en étre le fondateur et gardien de la vérité de I'estre. Ce Da-sein se distingue ainsi. Il se met face
a Pouvert?® et la question de « I'estre » lui est urgente. Le Dasein d’Etre et temps prendrait naissance comme
a partir d'une réflexivité et une transparence de lui-méme. Le Da-sein des Beitrdge est le fondateur de
I’espace-temps a partir ou « I’estre » peut se donner dans un commencement pour ensuite se retirer, qui soit
au-dela de I’éternité?®” (car les dieux de l’estre ne peuvent étre dans le temps — et donc dans I’éternité),
comme mise en diapson avec I'essentiel. L’événement du Da-sein réside dans la tonalité (ou « disposition »,
ou la « mise en accord ») qui est une diffusion du tremblement de I’estre?®® qui conserve I'allégie (« Lichtung »
ou éclaircie) du «la »?. Le Da-sein est comme un «lieu» en dehors, et en méme temps, la racine de

I'homme?* dont I’originaire est bien I'avenance et son volte-face (« Kehre »)*'.

un but a atteindre : devenir fondateur et gardien de la vérité de Iestre, étre le 1a en tant que fond qu'il faut a la pleine essence
de l'estre méme [...] »; Of the Event, ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 15, «[...] to become the one who grounds
and prserves the truth of beyng [...] »; From Enowing, Translated EMAD and MALY, op. cit., v. p. 12, « [...] to become the founder

and preserver of the truth of being [...] ».

286 Dans de telle phrases, par exemple : Beitrige, GA65, op. cit., v. p. 15, « [...] Offenheit [...] »; De Pavenance, FEDIER,
op. cit., v. p. 30 ; Of the Event, ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 14, «[...] the openness [...] »; From Enowing,
Translated EMAD and MALY, op. cit., v. p. 11, « [...] the openness [...] ».

57 Beitrige, GA65, op. cit., v. p. 17, « Alle Anfinge sind in sich das uniiberholbar Vollendete. Sie entziehen sich der
Historie, nicht weil sie tiberzeitlich-ewig, sondern groler sind als die Ewigkeit: die Stofle der Zeit, die dem Sein die Offenheit
seines Sichverbergens einrdumen. Eigene Griitndung dieses Zeit-Raumes heiflt: Da-sein. »; De avenance, FEDIER, op. cit., v. p.
32; Of the Event, ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 16, « All beginnings are in themselves what is unsurpassably
complete. They escape historiology not because tehy are supra-temporal, eternal, but rather becasue tehy are greater thant
eternity; the strokes of tiem which grant to being the openness of its self-concealment. The proper grounding of this time-space

is called Da-sein »; From Enowing, Translated EMAD and MALY, op. cit., v. p. 13.

88 Beitriige, GA65, op. cit., v. p. 21, « Die Stimmung ist die Versprithung der Erzitterung des Seyns als Ereignis im Da-
sein. » De Pavenance, FEDIER, op. cit., v. p. 37; Of the Event, ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 19, « Disposition

is the diffusion of teh trembling of beyng as event in Dasein »; From Enowing, Translated EMAD and MALY, op. cit., v. p. 16.

9 Adde : Beitrige, GA65, op. cit., v. p. 28-29; De l'avenance, FEDIER, op. cit., v. p. 46; Of the Event, ROJCEWICZ and
VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 25, « This domain (if such a designation is at all adequate here) is Da-sein, that ‘between’ whihc
in first grounding itself sets the human being and god apart, and toward each other, and appropriates each to the other. What

opens up in the grounding of Da-sein is the event. [...] »; From Enowing, Translated EMAD and MALY, op. cit., v. p. 21.

290 Beitrdge, GA65, op. cit., v. p. 31, « 2. Das Dasein : das mittehaft-offene und so verbergende Zwischen, zwischen der
Ankunft und Flucht der Gotter und dem in ihm gewurzelten Menschen. 3. Das Dasein hat den Ursprung im Ereignis und
dessen Kehre. » De Uavenance, FEDIER, op. cit., v. p. 49; Of the Event, ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 27, « 2.
Da-sein : the centrally open and thus concealing ‘between’, between the advent and absconding of the gods on the one hand
and, on the other hand, humans as rooted in this ‘between’. 3. Da-sein has its origin in the event and in the turning of the

event » From Enowing, Translated EMAD and MALY, op. cit., v. p. 23.
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Le Da-sein joue son fondement dans la vérité de I’estre. D'un point de vue de I'homme, le fondement
c'est laisser les choses « étre » qui fait advenir 'homme méme. C'est la facon pour les hommes d’atteindre 1'«
étre-soi » («Selbst-sein », « selfhood »). On peut retenir un processus d’individuation de 'homme en se fondant
dans I'ouverture de 1’estre. D'un point de vue du fondement méme, il est ici question de I’ « hors-fond »
(« Abgrund », « abground », « abyss »), de I’éclaircie de 'estre et de I’ « infond » (« Ungrund » « unground »,
« distorted ground »), de ’abandon par I’estre de I'étant?®2. Le Da-sein est I’événement de I’histoire future qui

prend racine de ’avenance. L’avenance et le Da-sein sont au fondement méme de 1'histoire (« Geschichte »)*.

C'est en ce sens que Heidegger utilise aussi I'homme?**. Le Da-sein, qui révéle ’espace-temps et la
main du dieu a I'extréme (« der letzte Gott »), c'est 'homme. Celui-ci dévoile et est en méme temps interpellé
(car la question de l’estre est insistante) au dévoilement. Les déterminations « Etre en quéte », « Etre
garant », « Etre gardien » décrivent la destinée de 'homme du point de vue de son fond (« Grund »). Da-sein
est I’essence méme de 'estre (un avenu qui s'est fait advenir par I'avenance). C'est ainsi en devenant le
fondement méme de I’horizon espace-temps (la temporalité primaire, « temporalitit») que le Da-sein
s’affirme et rend visible I’étant que I'estre aura abandonné. Il prend sur lui I'incontournable qui est aussi
inaccessible (« Unumgdinglich » et « unzugdinglich »)**. L’homme chez Heidegger devient par la suite

synonyme de Da-sein au regard de la « temporalitit ». Notons que le Dasein d’Etre et temps s’apprécie du

21 Sur ce vocable (« die Kehre »), voir la note de Fédier : De Uavenance, FEDIER, op. cit., v. p. 46 n 2 qui propose « volte-
face », qui doit étre entendu comme désignant « tous les mouvements de virage (ot quelque chose tourne) », a faire de « volte-

face » un « mouvement de ‘volter-facte’, de se tourner face a ... » qui joue la finitude de I'avenance et le Da-sein.

292 Beitrige, GA65, op. cit, v. p. 31; De lavenance, FEDIER, op. cit., v. p. 49; Of the Event, ROJCEWICZ and
VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 27; From Enowing, Translated EMAD and MALY, op. cit., v. p. 23.

23 Beitrge, GAG65, op. cit., v. p. 32; De lavenance, FEDIER, op. cit., v. p. 50; Of the Event, ROJCEWICZ and
VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 27; From Enowing, Translated EMAD and MALY, op. cit., v. p. 23.

% Adde : Beitriige, GA65, op. cit., v. p. 17-18, « Sucher, Wahrer, Wachter sein -das meint die Sorge als Grundzug des
Daseins. In ihrem Namen sammelt sich die Bestimmung des Menschen, sofern er aus seinem Grunde, d. h. aus dem Da-sein,
begriffen wird, welches Da-sein kehrig dem Ereignis als dem Wesen des Seyns ereignet ist und nur kraft dieses Ursprunges als
Griindung des Zeit-Raumes (»Temporalitite) instindlich werden kann, urn die Not der Seinsverlassenheit zu verwandeln in die
Notwendigkeit des Schaffens als der Wiederbringung des Seienden. »; De avenance, FEDIER, op. cit., v. p. , « Etre en quéte, étre
garant, étre gardien - voila ce qu’implique le souci comme trait fondamental d'étre le la. En ce nom se recueille la
détermination de I'étre humain, pour autant qu’il est compris a partir de son fond, c'est-a-dire a partir d'étre le la - cet étre le la

. . - ) . ) )
qui en volte-face est bel et bien avenu a I'avenance en tant qu’elle est la pleine essence de I'estre, et qui seulement en vertu de
o . . . ) cor . 3. .

cette origine <comprise> comme fondamentation de I'espace-temps (de la « temporalité ») peut devenir capable d’instance, afin
de transformer I'urgence qu'est 'abandonnement de I'étre et la faire devenir nécessité du travail entendu comme restitution de
'étant.»; Of the Event, ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 16, « To be seeker, perserver, steward - that is what is
meant by ‘care’ as the fundemental trait of Dasein [...] (« primordial temporality ») [...]»; From Enowing, Translated EMAD and

MALY, op. cit., v. p. 13, « Seeker, preserver, guardian and caretaker : [...] ».
5 De Pavenance, FEDIER, op. cit., v. p. 34, n.1.
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point de vue de la « Zeitlichkeit », de la temporellité, comme sa subsistance. Le Da-sein des Beitrdge est a

I'horizon de la « temporalitit », car il advient de cet horizon.

Nous relevons ces propos pour évoquer la problématique de la béance chez Heidegger afin de
s’interroger s’il y a en méme temps fermeture de toute compréhension de celle-ci dans sa « radicalité », ce qui

nous serait conséquent au regard de notre interrogation sur le signifiant de la mystique.

(b) L’ « abime » entre facticité et existence

Sans développer a ce stade plus amplement cette approche, notre position consistera en une
tentative d’interroger I’herméneutique de la facticité face a celle de I’existence. Certes Heidegger lui-méme
joue sur cette opposition, méme s’il évoluera dans sa position. Notre approche tentera d’introduire le jeu du
Néant des « lorigine » méme, c'est-a-dire « avant » un possible recours a une herméneutique de la facticité ou

celle de I’existence.

(i) Introduire la brisure

Nous maintiendrons que «l’existence » est traversée par une brisure de la compréhension, et
I’ « exister » (notamment tel un « exister » sohravardien) ne s’épuise ni dans I’existence ni dans la facticité.

Nous nous poserons la question : est-ce qu’ « étre-1a » est un « la » plénier ?2%

On pourrait insister sur le fait que le Dasein®” implique une impossibilité de s’enfuir?®. Or le Dasein
est sur le mode de la compréhension. Pour s’approprier, le Dasein va interpréter. Le Dasein fait d’abord

I'expérience du monde sur le mode de la significabilité, qui est une signification vécue (erlebt) plus qu’une

2% QOr, indiquons a titre indicatif, que, par exemple, en étant « [a » mon imagination (terme encore inapproprié ici, - il

faudra parler, comme on 'indiquera plus loin, de I'lmaginal) me permet une bréche du « la », pour y insérer un néant.

P Le Dasein est un étant qui a la possibilité d’étre son la par 'ouvertude: Sein und Zeit, Tiibingen, 1967, op. cit., v. p.
270 §55 : « Durch die Erschlossenheit ist das Seiende, das wir Dasein nennen, in der Moglichkeit, sein Da zu sein » ; Etre et
Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 326 8§55 : « De par I'ouvertude, I'étant que nous appelons Dasein est dans la possibilité d’étre
son la »; Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., v. p. 315 §54.

298 Cf. « L'atreqjeté ou la facticité se laisse voir phénoménalement appartient au Dasein pour lequel, en son étre, il y va

de cet étre méme. Le Dasein existe facticement » Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, v. § 38.

Adde : Relevons la différence du vocabulaire dans la traduction auquel nous devons étre sensibles : « L'étrejeté, dans
lequel se laisse voir phénoménalement la factivité, appartient au Dasein pour qui il y va en son étre de cet étre méme. Le Dasein
existe factivement » ; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 227 § 38; Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON,
1962, op. cit., v. p. 223 § 38 « Thrownness, in which facticity lets itself be seen phenomenally, belongs to Dasein, for which, in its
Being, that very Being is an issue. Dasein exists factically »; Sein und Zeit, Tiibingen, 1967, op. cit, v. p. 179 § 38: « Die
Geworfenheit, darin sich die Faktizitit phinomenal sehen ldf3t, gehdrt zum Dasein, dem es in seinem Sein um dieses selbst geht.

Dasein existiert faktisch ».
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saisie théorique. Il n'est que le trépas du Dasein qui ne s’accompagne pas d'une expérience vécue
(« Erleben ») du déces (« Ableben ») sur le mode de la facticité?”. Pour autant, toute significabilité vécue fait
partie de notre expérience (« Erleben »). Clest donc d'une herméneutique de l’existence qui devient
nécessairement une herméneutique de la facticité, qui, a son tour, devient une herméneutique analytique3’®
de D'existentialité de I'existence. Celle-ci est cette auto-obligation d’étre propre a son Dasein, (celui-ci

signifiant lui-méme son « propre ») d’étre toujours et chaque fois son Dasein-la — qu’il nous soit permis ce

renforcement de ce « la » comme « lieu » - , méme dés lors que cette significabilité est, pour nous, obstruée.

(ii)  La transfiguration du souci

Si le « souci » (« Sorge ») est le sens méme d'un sentiment ekstatique, celui de la cohérence et de la
persistance méme du Dasein, celui-ci se transfigure dans les Beitrdge, comme nous l’avions briévement
indiqué. Le souci est ce qui ouvre la nécessité, celle de la philosophie, celle de se confronter a ’estrel. Si le
Dasein est jeté dans le monde, il est ici un « jeter » initial qui se comprend alors comme « projection »
(« Entwurf», comme brouillon, dessin, ébauche, « projecting-open ») qui est en vérité la source méme d'une
urgence (« Notwendigkeit »), car il est confronté a l'estre comme un étant. D'ou dans Thistoire de la
philosophie les termes comme « phusis, alithéa, en, pan, logos, noos, polemos, mé on, diké, adikia ». Or c'est
incrire la nécessité méme de la philosophie. On peut lire alors un souci d’ Etre et temps transfiguré en nécessité

de la philosophie.

Or cette nécessité de la philosophie doit, selon nous, nous interroger dans le méme esprit de Iestre et
de T’estre méme du Da-sein®?, d'ou la poursuite de notre interrogation qui devient nécessaire suite a la

méthode que Heidegger aura lui-méme mise en marche.

9 . . . . . ~ YOt P
9 Ce qui reflete simplement que, pour le Dasein, le trépas ou méme le moment précis ol il meurt ne s’accompagne

d’aucune expérience vécue [Erleben] du déces [Ableben) factif », Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 302 § 49.

0 Panalytique existentiale n’a qu’un but : Sein und Zeit, Tiibingen, 1967, op. cit., v. p. 372 § 72 : « Alle Bemtihungen
der existenzialen Analytik gelten dem einen Ziel, eine Moglichkeit der Beantwortung der Frage nach dem Sinn von Sein
tiberhaupt zu finden » ;; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 436 § 72 : « Tous les efforts de I'analytique existentiale n’ont

qu'un but, trouver une possibilité de répondre a la question du ‘sens de étre’ en général ».

1 Beitrige, GA65, op. cit., v. p. , 45, § 17, « Die Notwendigkeit der Philosophie » ; De avenance, FEDIER, op. cit., v. p. 65,
§ 17 « Nécessité de la philosophie »; Of the Event, ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 37; From Enowing, Translated
EMAD and MALY, op. cit., v. p. 32.

02 Cf. Beitrige, GA65, op. cit., v. p. ,46, « Wo diese Not ins Hochste steigt, ernotigt sie das Dasein und seine
Griindung [...]»; De Pavenance, FEDIER, op. cit., v. p. 66, «La ou cette urgence s'éléve au plus haut, elle induit la nécessité d’étrele-
la et de sa fondamentation [...]»; Of the Event, ROJCEWICZ and VALLEGA-NEU, op. cit., v. p. 38; From Enowing, Translated
EMAD and MALY, op. cit., v. p. 33.
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(iii) Possibilité d'une herméneutique de la « facticité » ?

Or il nous appartient de poursuivre davantage notre questionnement. S’il y a « herméneutique » et
« factivité », dans quelle mesure c’est une « herméneutique » pleine de la « factivité » ? La factivité est-elle,

par cet acte herméneutique, atteinte, « comprise » et « maitrisée » ?

Notre approche sera celle qui portera son dard sur la question méme de la « présence ». Nous nous

demanderons de facon radicale si la factivité peut étre atteinte « en elle-méme » ou « par elle-méme ».

B. L’ABIME

N

Notre méthode consistera a revoir la question méme de la facticité afin d’y désocculter le Néant,
méme si la facticité résulte d'une position inauthentique du Dasein. Il en résultera, comme nous tenterons de
le soutenir, un « Da » non-maitre et possesseur de son « la », un « Da » qui est dans le vertige de son « la ». Il
faudra voir s’il ne s’agirait pas d'un « la-abimé » - autre que le « Grund » dont Heidegger lui-méme aura fait
état dans les Beitrdge. On ne pourra plus alors parler du Dasein (au sens du Sein und Zeit), mais d’un « da-

abimé ». Il nous faudra peut-étre encore un ultime tournant (une ultime « Kehre ») pour rencontrer le Néant.

En effet, que le propre du Dasein soit son «la », serait-il un irréductible ? La question qu’on se
posera sera dans quelle mesure la présence3®® heideggérienne peut-elle appréhender le Néant et comment
celui-ci est mis a profit pour nous afin de pouvoir penser la présence elle-méme ? Méme s’il faut entendre un
autre Heidegger que celui du Sein und Zeit, la venue de la présence — ou I'étre au sens d’avancée dans la

. . (305 oo . . P
présence3’*, comme destinement de mopovgia™ - révele 'homme et sa présence. Celle-ci se révele comme un

3% HEIDEGGER, Zur Sache des Denkens, op. cit., v. p. 12, « Wer sin wir ? [...] auf seine Weise Anwzsende zu alllem An
- und Abwesenden » ; HEIDEGGER, Question III et IV, op. cit., v. p. 208, « Qui sommes-nous ? [...] : 'hnomme, celui qui regarde
la venue a lui de I'état de ‘présence’, celui qui a partir de cette venue a lui, déploie sa propre ‘présence’ et, a sa maniére, vient
lui-méme a étre pour tout ce qui entre en ‘présence’ et pour tout ce qui en sort »; HEIDEGGER, On Time and Being, op. cit., v. p.
12, «[...] man, who is concerned with and approached by presence, who, through being thus approached, is himself present in

his own way for all present and absent beings ».

3% HEIDEGGER, Zur Sache des Denkens, op. cit., v. p. 22, « [...] Sein im Sinne von Anwesen und Anwesenlassen, die es
im Geschick gibt, [...]; das Sein eine Art des Ereignisses und nicht das Ereignis eine Art des Seins » ; HEIDEGGER, Question III
et IV, op. cit.,, v. p. 221, « Si nous pensons au contraire [...] 'étre au sens d’avancée dans la présence et de laisser-avancer dans la
présence, qu'il y a dans le rassemblement de la destination - qui a son tour repose dans la porrection éclaircissante-hébergeante
du temps véritable, alors I’étre a sa place dans le mouvement qui fait advenir a soi le propre. De lui, le donner et sa donation
accueillent et recoivent leur déterminations. Alors I'étre serait un mode le I'Ereignis, et non I'Ereignis un mode d'étre »
HEIDEGGER, On Time and Being, op. cit., v. p. 21, « [...] and think Being in the sense of the presencing and allowing-to-presence
that are there in destiny - which in turn lies in the extending of true time which opens and conceals - then Being belongs into
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« lieu », un «la », et méme si on entend le primat du temps chez Heidegger, le « la » semble fusionner le
temps et ’espace. Car si I'homme n’accueille pas la donation venant du « Il y a », « 'homme ne serait pas

homme »300,

L’avancée dans I'étre (« Anwesen ») et le laisser-avancer-dans-la-présence (« Anwesenlassen ») nous
donne la présence historialement. Il y a chez Heidegger un primat de présence. Or nous voulons déplacer la
problématique de « ce qui advient a nous » dans ’avenance a la question suivante : le « la » du Dasein (ce la
cooriginaire a ce qui advient), est-il « plein » - et ceci ayant entendu que I'Etre lui-méme en se donnant se
retire par la-méme ? Notre problématique ne se situe pas du point de vue de I’Ereignis mais du point de vue
du «1a », celui du Sein und Zeit. C'est en ce sens que nous analyserons le sens de la compréhension et de la

disposibilité chez Heidegger.

1° Une « compréhension » lacunaire

« Le Dasein est la a chaque fois dans son étre-a-chaque-fois »"7. Nous ne pouvons partager cette
proposition. C'est ce qui est, a notre sens, a I’origine d’un certain vice de méthode chez Heidegger, car celui-ci
se demandera ensuite, pour établir sa méthodologie, comme question fondamentale qui se veut
‘herméneutique’ : «[...] ‘quel caractére d'étre du Dasein se manifeste-t-il dans ces guises ou le Dasein se

posséde lui-méme ? »308, ] est sous-entendu que puisqu’il est son «la », il peut donc se « posséder ». Clest

Appropriating. Giving and its gift receive there determination from Appropriating. In that case, Being would be a species of

Appropriation, and not the other way round».

3% HEIDEGGER, Zur Sache des Denkens, op. cit., v. p. 22, « [...] als die durch das Reichen von Zeit gewiihrte Gabe des
Geschickes von Anwesenheit. Dei Gabe von Anwesen ist Eigentum des Ereignens » ; HEIDEGGER, Question III et IV, op. cit., v.
p. 222, «[...] il s’avére comme la donation, accordée par la porrection du temps, du destinement de Tapovgio. La donation de
présence est propriété de 1'Ereignen. » ; HEIDEGGER, On Time and Being, op. cit., v. p. 22, « [...] Being proves to be destiny’s gift of

presence, the gift granted by the giving of time. The gift of presence is the property of Approriating ».

3% HEIDEGGER, Zur Sache des Denkens, op. cit., v. p. 12, « Der Mensch wiire nicht Mensch » ; HEIDEGGER, Question
I et IV, op. cit., v. p. 209 ; HEIDEGGER, On Time and Being, op. cit., v. p. 12, « Man would not be man ».

307 Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit, v. p. 48, « Das jeweilige Dasein ist da in seiner Jeweiligkeit » ;
Herméneutique de la factivité, BOUTOT, op. cit., v. p. 72; The Hermeneutics of Facticity BUREN, op. cit., v. p. 38, « There for a

while at the particular time, Dasein is there in the awhileness of temporal particularity ».

3% Hermeneutik der Faktizitat, GA 63, op. cit., v. p. 49156, « Diese Weisen des Daseins sind Daseinsmifig; also erhebt
sich die eigentliche Frage der Hermeneutik: Welcher Seinscharakter des Daseins zeigt sich in diesen Weisen des Sichselbsthabens
1 5 Herméneutique de la factivite, BOUTOT, op. cit., v. p. 74 ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 39, « These
modes of Dasein are cut to the measur of Dasein - thus the genuine question of hermeneutics here turns out to be : what

characteristics of the being of Dasein shows up in these modes of its having-itself 7 ».
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alors la trame de fond de I’« en tant que quoi »3. Or, un impensé s’ouvre ici. Le Dasein est décrit comme un
« a-chaque-fois-la », sans s'y arréter davantage pour s’interroger si ce « la » est un « irréductible ». Peut-il

« se » posséder pleinement ? Est-il a chaque fois son « la » ?

Or, méme s’il fallait procéder ainsi, se demander qu'est-ce qui se manifeste dans les guises d'étre du
Dasein, il existe une deuxiéme fermeture du questionnement chez Heidegger. Car ce qui se manifeste, a notre
sens, « fait » voir que le Dasein n'est pas « que » son « la ». La pensée de I'historialité (« Geschichtlichkeit »),
ou du «renvoi» (« Verweisung »), chez Heidegger, I’aurait dia diriger de surcroit vers un creusement de la
question. Or il nous faudra voir comment le « Da » (du Dasein’'® du Sein und Zeit) déborde son « lieu » - ou

R [ . R . L. .

plutét comment il n'est pas son «lieu», méme selon les lunettes heideggériennes. Certes il y aura un
dénouement selon certaines perspectives dans les écrits ultérieurs de Heidegger, comme nous en avons fait
, . . . . . ,
état. Toutefois, notre interrogation consiste a reprendre le sens de cette démarche pour la mener vers une

autre direction que nous estimons perdue dés le départ.

(a) La compréhension (« Verstehen »)

Notre position consistera, dans un premier temps, a voir un « immémorial » qui soit en
inadéquation avec la « compréhension » (« Verstehen ») au sens heideggérien3!!, sans pour autant acheminer

vers une philosophie du Sein und Zeit. Certes, il faut faire état que le « comprendre » est un existential

39 Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 51£57, « als was » ; Herméneutique de la factivits, BOUTOT, op. cit., v.
p. 75; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 40, «[...] ‘as what’ [...] ».

310 e Dasein est un « mode d’étre de I'étant », Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paging, v. § 43;
Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 250 § 43; Sein und Zeit, Ttibingen, 1967, op. cit. v. p. § 43 : « Zur Seinsart des Seienden,

das wir Dasein nennen, gehort Seinsverstindnis ».

Le Dasein est dévoilé du « point de vue du monde, de I'étre-a et du Soi-méme », ibid., Martineau, op. cit.. Cf. aussi Les

trois irréductbles rosenzweigiens : Dieu-Monde-Homme.
311§ 31 Sein und Zeit. « Das Da-sein als Verstehen ».

Notons que Martineau traduit « Verstehen » par comprendre (Etre et Temps, MARTINEAU, non paginée, 1984-1985);
Vezin le traduit par «entendre » (Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 187); Macquarrie et Robinson le traduit par
« understanding » (Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., v. p. 183).

Zarader reprend le mot de « comprendre » (Marlene ZARADER, Lire Etre et Temps de Heidegger, Un commentaire de la
premiére section, Collection Bibliotheque d’Histoire de la philosophie, Librairie philosophique J. Vrin, 2012, pp. 430, v. p. 226).
Greisch pour sa part retient « le comprendre » (Jean GREISCH, Ontologie et temporalité, Esquisse d'une interprétation intégrale de

Sein und Zeit, Collection Epiméthée, Presses Universitaires de France, 1994, pp. VI + 522).

Nous privilegierons les vocables « comprendre » et « compréhension », méme s'il faille parfois préciser, selon nos

développements, que nous traitons le « comprendre comme entente ».
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fondamental qui ne peut étre considéré comme un mode déterminé de connaitre. C'est I’étre du La. Il est de

Iordre d'une ententivité (« Verstandlichkeit »)312.

(i)  Un originaire du Sein und Zeit

La compréhension fait partie des quatre moments structuraux du souci du Dasein'3. C'est le lieu ou
se déploie la vue (ou le «viser», « der Sichi»), la circon-spection (ou le « discerner a la ronde», « des
Sichumsehens »), l’a-viser-sans-plus (ou le « considérer simplement», « des Nurhinsehens»). Toute
explicitation est aussi compréhension de ce qui est «in-compréhensible », (ou « Il’inintelligible », « des
Unverstindlichen »), c'est-a-dire de ce qui se trouve dans cette compréhension primaire. La compréhension
n'est pas un « genre de connaissance déterminé »3!4. Heidegger lui-méme le définit comme «étre-projetant

pour un pouvoir-étre en-vue-de-quoi le Dasein existe a chaque fois »15. Le comprendre est lié a une

312 Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 17, « Ferner: Auslegung setzt an im Heute, d.h. in der bestimmten
durchschnittlichen Verstindlichkeit, aus der Philosophie lebt und in die sie zuriickspricht » ; Herméneutique de la factivité,
BOUTOT, op. cit., v. p. 37; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 14, « [...] average state of understanding from out

of which and on the basis of which philosophy lives and ‘back’ into which it speaks. ».

31 Sein und Zeit, Tubingen, 1967, op. cit., v. p. 335 § 68 : « Die Sorge [...]. Ihre konkrete zeitliche Konstitution
aufweisen, besagt, im einzelnen ihre Strukturmomente, das heifdt Verstehen, Befind-lichkeit, Verfallen und Rede, zeitlich
interpretieren »; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 397 § 68 : « Le souci [...]. Faire apparaitre sa constitution temporelle
concréte, c'est I'interpréter temporellement dans ses moments structuraux pris un par un, a savoir, 'entendre, la disposibilit¢, le

dévalement et la parole ».

314 Sein und Zeit, Ttubingen, 1967, op. cit, v. p. 336 § 68(a): « Mit dem Terminus Verstehen meinen wir ein
fundamentales Existenzial; [...] daf} ein Dasein auf dem Grunde des Verstehens die verschiedenen Moglichkeiten der Sicht, des
Sichumsehens, des Nurhinsehens, [...] als verstehendes Entdecken des Unverstindlichen im primiren Verstehen des Daseins. » ;
Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, v. § 68(a) : « [...] il ne s’agit ni d’'un mode déterminé de connaitre,
distingué par exemple de I'expliquer et du concevoir, ni en général d'un connaitre au sens de la saisie thématique. Au contraire,
le comprendre constitue I'étre du La de telle maniére que c'est sur sa base qu'un Dasein peut configurer en existant les diverses
possibilités que constituent la vue, la circon-spection, 'a-viser-sansplus. Tout expliquer, en tant que découverte compréhensive
de l'in-compréhensible, se fonde dans le comprendre premier du Dasein »; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 397 § 68(a)
«[...] sur la base de l'entendre [...] : viser, discerner, a la ronde, considérer simplement. Toute explication en tant que
dévoilement ententif de ce qui est inintelligible s’enracine dans l'entendre primordial du Dasein »; Being and Time,
MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., v. p. 385 § 68(a) « [...] understanding [...] possiblities of sight, of looking around

[Sichumsehens], and of just looking. [...] taht which one cannot understand [...] ».

315 Sein und Zeit, Ttibingen, 1967, op. cit., v. p. 336 § 68(a) : « entwerfend-sein zu einem Seinkdnnen, worumwillen je
das Dasein existiert » ; Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, v. §00 : « 00 »; Etre et Temps, VEZIN, 1986,
op. cit., v. p. 397 § 68(a) : «[...] étre dans un rapport projectif vis-a-vis d'un pouvoir-étre a dessein de quoi le Dasein existe chaque
fois »; Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., v. p. 385 § 68(a) «[...] to be projecting [entwerfend-sein]

towards a potentiality-for-Being for the sake of which any Dasein exists ».
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possibilité existentielle. Le sens de I’étre y devient accessible, c'est-a-dire s’y déploie par la-méme «la

compréhension de I’étre » (« des Seinsverstindnisses ») qui appartient a la constitution d’étre du Dasein?!6.

(ii)  Une primauté

Le « Verstehen »3'7 du Sein und Zeit est pré-théorie et premiere3'8. Toutefois, c'est a partir de
I’herméneutique qu’il y a compréhension (entente) qui prend racine dans le Dasein factif (« faktische
Dasein ») 319, 11 se structure par une pré-acquisition (« Vorhabe »), une pré-vision (« Vorsicht ») et une anti-
cipation (« Vorgriff »). C'est ce que nous nommons ici la structure de la pré-élucidation?. Le Dasein, en tant

" , . N . N . .
qu’étre compréhensif, peut se comprendre a partir du « monde », des autres ou a partir de son pouvoir-étre le
plus propre®?!. Cette compréhension est constituée par l'ouvertude (ou l'ouverture, « Erschlossenheit»,

ouvertude en général « Erschlossenheit itiberhaupt »)%?2, comme compréhension disposée (compréhension

A noter que dans les anciennes éditions, comme le reléve Macquarrie et Robinson (ibid.), Heidegger écrivait

« entwerfend Sein » au lieu de « entwerfend-sein ».

316 Sein und Zeit, Tibingen, 1967, op. cit., v. p. 372 § 72 : «[...] der Frage nach dem Sinn von Sein [...] verlangt eine
Umgrenzung des Phinomens, in dem selbst so etwas wie Sein zuginglich wird, des Seinsverstindnisses. Dieses aber gehort zur
Seinsverfassung des Daseins. » ; Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, v. § 72 : « [...] la compréhension de
l'atre [...] »; Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 436 § 72 : « [...] la question du ‘sens de é&tre’ [...] réclame que soit cerné ‘le’
phénomeéne au sein duquel quelque chose de tel que étre devient accessible, ' ‘entente de 1’étre ». Or celleci appartient a la

constitution d'étre du Dasein.».

17« La compréhension, « Verstindnis », serait a4 entendre « au sens originaire de ‘Vorstehen’ : étre debout devant,
étre de niveau avec, étre de taille a soutenir ce devant quoi on se trouve » (VS72/QIV 268, C£SZ143/ET179) », Reiner
SCHURMANN, Le principe d’anarchie, Heidegger et la question de agir, Diaphanes, (1982 Seuil) Bienne-Paris, 2013, pp. 443, v. p.

23, n. 17.
318 ZARADER, Lire Etre et Temps de Heidegger, op. cit., v. p. 237.

319 Hermeneutik der Faktizitit, GA 63, op. cit., v. p. 1725, « da Hermeneutik in Lage einsetzt und von da Verstehen
moglich ist. » ; Herméneutique de la factivité, BOUTOT, op. cit., v. p. , « [...] puisque c'est I'herméneutique qui met en situation et

que c'est a partir de la qu'il peut y avoir entente » ; The Hermeneutics of Facticity, BUREN, op. cit., v. p. 14.

2 3 . . . oz . .
320 Cette dénomination s'impose car cette « structure de pré<lucidation » ne correspond pas, pour nous, et
contrairement a la position du Sein und Zeit, a ce qui se joue dans la compréhension. Celle-ci, pour nous, comme on le verra, est

plus large. Elle sera une compréhension brisée, en excés et en reste.

2! Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, § 44(b) - alinéa numéroté (2); Etre et Temps, VEZIN,
1986, op. cit., § 34, v. p. 214 : « Si 'entendre doit étre concu en priorité comme le pouvoir-étre du Dasein, alors c'est a une
analyse de 'entendre et de l'expliciter qui [...] » Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., § 34, v. p. 210,
« If understanding must be conceived primarily as Dasein’s potentiality-for-Being, then [...] »; Sein und Zeit, Ttibingen, 1967, op.

cit.v. p. 167 § 34 : « Wenn das Verstehen primir als das Seinkénnen des Daseins begriffen werden muf [...] ».

22 Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit., v. p. 272 § 44(b) : « 1. A la constitution d'étre du Dasein appartient
essentiellement I'ouvertude en général. Elle embrasse entiérement la structure d'étre explicitée grice au phénomeéne du
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affectée, ou entente disposée, « befindliches Verstehen »)323. En effet, toute compréhension est disposée ou
affectée (par la cooriginarité de la « Befindlichkeit »)***, dont D’angoisse’®. La compréhension n'est
certainement pas un acte de contemplation mais le pouvoir-étre qui se dévoile dans le projet3?. Elle se fonde
en priorité sur I’avenir (marche d’avance ou attendance)?”’. Elle se donne dans la structure de « quelque
chose en tant que quelque chose », qui est de l'ordre d'un entendre antéprédicatif. Cette structure se fonde

dans la temporellité de la compréhension3?s.

souci [...] 'étre apres [...] Qui dit étre du Dasein et de son ouvertude, dit cooriginalement avec lui étre-dévoilé de I'étant intérieur
du monde »; Being and Time, MACQUARRIE & ROBINSON, 1962, op. cit., v. p. 264 § 44(b) : «1. To Dasein’s state of Being,
disclosedness in general essentially belongs »; Sein und Zeit, Ttibingen, 1967, op. cit.. v. p. 221, § 44(b) : « 1. Zur Seinsverfassung

des Daseins gehort wesenhaft Erschlossenheit iiberhaupt. [...]».

33 Sein und Zeit, Ttubingen, 1967, op. cit., v. p. 260 § 53 : « Das Dasein wird konstituiert durch die Erschlossenheit, das
ist durch ein befindliches Verstehen »; Etre et Temps, MARTINEAU, 1984-1985, op. cit., non-paginé, § 53 : « Le Dasein est
constitué par 'ouverture, c'esta-dire par un comprendre affecté » Etre et Temps, VEZIN, 1986, op. cit.,, v. p. 315 § 53 : « Le
Dasein se consti