N

N

L’ismaélisme en formation: traduction commentée du
Kitab al-Kasf (Livre du Dévoilement) attribué a Ga‘far
b. Mansur al-Yaman (m. 957)

Fares Gillon

» To cite this version:

Fareés Gillon. L’ismaélisme en formation : traduction commentée du Kitab al-Kasf (Livre du Dévoile-
ment) attribué & Gacfar b. Mansiir al-Yaman (m. 957). Religions. Université Paris sciences et lettres,
2017. Francais. NNT: 2017PSLEP042 . tel-03767513

HAL Id: tel-03767513
https://theses.hal.science/tel-03767513

Submitted on 2 Sep 2022

HAL is a multi-disciplinary open access L’archive ouverte pluridisciplinaire HAL, est
archive for the deposit and dissemination of sci- destinée au dépot et a la diffusion de documents
entific research documents, whether they are pub- scientifiques de niveau recherche, publiés ou non,
lished or not. The documents may come from émanant des établissements d’enseignement et de
teaching and research institutions in France or recherche francais ou étrangers, des laboratoires
abroad, or from public or private research centers. publics ou privés.


https://theses.hal.science/tel-03767513
https://hal.archives-ouvertes.fr

THESE DE DOCTORAT

de I'Université de recherche Paris Sciences et Lettres

PSL Research University

Préparée a I’Ecole Pratique des Hautes Etudes

L’ismaélisme en formation

Traduction commentée du Kitab al-Kasf(Livre du Dévoilerment)

attribué a Ga‘far b. Mansir al-Yaman (m.957)

Ecole doctorale de ’EPHE — ED 472

Spécialité : ETUDES ARABES ET ISLAMIQUES

Soutenue par :
Fares GILLON
le 6 décembre 2017

Dirigée par :
Mohammad Ali AMIR-MOEZZI|
Daniel DE SMET

COMPOSITION DU JURY :

M. Mohammad Ali AMIR-MOEZZI
Ecole Pratique des Hautes Etudes
Directeur de these

Mme Carmela BAFFIONI
Université de Naples — L'Orientale
Examinateur

M. Michel BOIVIN
CNRS - CEIAS
Président du jury

M. Daniel DE SMET
CNRS - LEM
Codirecteur de thése

M. Thierry ZARCONE
CNRS — GSRL
Rapporteur






Volume | :

Présentation et commentaire







C’est au plus noir de [’hiver, et c’est au
coeur méme de la nuit que nous a été remis le
gage de notre Espérance, et dans le désert

qu’a fleuri la Rose de notre salut.

Heureux qui sait se réjouir au ceeur de
la nuit, de cela seulement qu’il sait qu’elle est
grosse, car les ténébres lui porteront fruit,

car la lumiére lui sera prodiguée.

Je vous apporte la nouvelle d’une
ténébreuse naissance, et je vous annonce que
[’heure maintenant nous est présente ou la
terre une fois encore sera tout entiere
soupesée dans Sa main ; et le moment proche

ou a vous aussi il vous sera donné de choisir.

Julien Gracq, Le Rivage des Syrtes
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INTRODUCTION

Depuis que 1’éminent savant Rudolf Strothmann a édité le Kitab al-Kasfen 1952, celui-
ci n’a cessé de susciter 1’intérét des chercheurs. Ce texte, transmis par la tradition ismaélienne,
appartenait visiblement a la période la plus ancienne de I’ismaélisme, et on le compta bientot
comme 1’un des trés rares témoins de la période pré-fatimide de la doctrine ismaélienne, aux
cotés du Kitab al-Rusd wa-l-Hidaya d’Tbn HawSab Manstr al-Yaman et, peut-étre, du Kitab

al- ‘Alim wa al-Gulam, attribué a Ga‘far b. Mansar al-Yaman.

La recherche moderne a depuis abordé le Kitab al-Kasf sous plusieurs angles, ce qui
donne une idée de sa richesse et de sa complexité. Henry Corbin, par exemple, fut
particulierement impressionné par le hadith dans lequel ‘Alr ibn Abi Talib se déclare un
Messie ; il le cite a au moins deux reprises, dont une fois, dans En Islam iranien, parce que la
formule lui parait exprimer au mieux la conception chiite de I’imamat ; il n’est pas anodin
que H. Corbin soit allé chercher cette formule chiite idéale dans un texte apparemment
marginal comme le Kitab al-Kasf. D’autres savants ont puisé dans ce dernier des caractéres
typiques du chiisme ancien ; Etan Kohlberg y a ainsi trouvé des éléments illustrant les
conceptions et méthodes exégétiques chiites a I’encontre des adversaires de “All ibn Abi
Talib’,

Wilferd Madelung eut, quant & lui, recours au Kitab al-Kasf pour son important article
sur I’imamat dans I’ismaélisme ancien. Il fut notamment le premier a soutenir que le Kitab al-
Kasf était probablement un ensemble de traités pré-fatimides réunis en un recueil et remanies
a I’époque fatimide®. Heinz Halm, dans son ouvrage sur I’ismaélisme ancien®, traduisit de
longs passages du Kitab al-Kasf; il s’intéressa particuliérement aux cycles prophétiques
ismaéliens®, ainsi qu’a la cosmologie alphabétique du traité Il du Kitab al-Kasf®, texte en effet
remarquable. Mais surtout, dans le chapitre intitulé : « Die Isma‘Tliyya und die Tradition der

kufischen gulat : Umm al-Kitab, Nusairier, Muhammisa, Mufaddaliya », il releve plusieurs

! Voir Corbin H., Temps cyclique et gnose ismaélienne, p.202 ; id., En Islam iranien, 1, n.267 p.283.
% Kohlberg E., « Some Imami Shi‘T views on the Sakaba », p.166-167.

¥ Madelung W., « Das Imamat in der friihen ismailitischen Lehre », p.52 ss.

* Halm H., Kosmologie und Heilslehre der frithen Isma liva. Eine Studie zur islamischen Gnosis.

® Ibid., chp.1 : « Die Zyklen der sieben Propheten », p.18-37.

® Ibid., chp.2 : « Der Thron une die Buchstaben », p.38-52.



points qui, dans le Kitab al-Kasf, ressortissent a cette tradition du chiisme « extrémiste » de
Kiafa’. Il confirmera ensuite que le Kitab al-Kasf s’inscrit bien, au moins en partie, dans la
filiation de la «tradition de Mufaddal »®. C’est dans la méme perspective que, plus
récemment, Mushegh Asatryan a compté le Kitab al-Kasf parmi les « original ghulat works »
dans la bibliographie de son étude sur le chiisme ancien et ses courants « exagérateurs »°.

Enfin, Daniel De Smet a vu dans certains passages du Kitab al-Kasf une préfiguration
de doctrines druzes ou ismaéliennes tayyibites’®. Quoi que Ioptique soit différente des
travaux précédents, elle n’est pas sans rapport avec cette question du chiisme « exagérateur »,
puisque le druzisme, tout comme I’ismaélisme tayyibite, ont, chacun a sa maniere, reintégré
des éléments de ce chiisme qui avaient été écartés par les Fatimides™.

Cette énumération des travaux qui ont évoqué le Kitab al-Kasf, sans prétendre a quelque
exhaustivité, fait entrevoir I’intérét que présente cet ouvrage pour 1’étude du chiisme ancien,
du chiisme «exagérateur » des gulat qui donna notamment lieu au nusayrisme, de
I’ismaélisme pré-fatimide, de I’ismaélisme des débuts de la période fatimide, de I’ismaélisme
tayyibite, et du druzisme. Tous les chercheurs mentionnés ont trouvé de quoi éclairer ces
divers courants dans le Kitab al-Kasf. C’est dire I’importance d’un texte que nous ne

connaissons pourtant que par deux manuscrits et qui est a peine attesté¢ dans d’autres sources.

L’objectif de cette étude est donc de suivre les pistes ouvertes précédemment, et de
montrer que la valeur du Kitab al-Kasf réside précisément dans ces nombreuses résonances,
ce qui en fait un excellent point d’entrée pour aborder le chiisme dans sa diversité. La densité
du texte ne permet cependant pas de prétendre épuiser ici ce qu’on en pourrait dire, d’autant
que les autres ceuvres attribuées a Ga‘far b. Mansiir al-Yaman sont, pour I’écrasante majorité,
encore indisponibles ; inédites pour la plupart, elles ont été peu étudiées. Le travail qui suit
vise donc a apporter une pierre a 1’édifice des études chiites et ismaéliennes en se concentrant

sur le Kitab al-Kasf, en particulier sur sa structure et ses themes les plus saillants. Le recours a

" Ibid., p.149-156, et aussi p.165-168.

® Halm H., «Das ‘Buch der Schatten’ : Die Mufaddal-Tradition der Gulat und die Urspriinge des
Nusairiertums », p.83-84.

o Asatryan M., Controversies in Formative Shi ‘i Islam, p.183.

1% Voir par exemple, De Smet D., « « La valorisation du féminin dans 1’ismaélisme tayyibite. Le cas de la reine
yéménite al-Sayyida Arwa (1048-1138) », p.113-114 ; id., Epitres sacrées des Druzes, p.51-52, 73-74.

" Sur le «guluww » tayyibite, voir en particulier De Smet D., « Eléments chrétiens dans 1’ismaélisme
yéménite ». Sur les Druzes, voir id., Epitres sacrées des Druzes, passim.



d’autres sources n’a pas été¢ systématique ni exhaustif ; il s’est limité a celles qui pouvaient
éclairer quelque peu un texte difficile, et faire entrevoir les nombreux échos qu’il pouvait

rencontrer dans les différentes traditions du chiisme et de I’ismaélisme anciens.

Avant d’aborder les commentaires des six traités qui composent I’ouvrage, il est
nécessaire de donner quelques indications quant au contexte. Le Kitab al-Kasf étant pour
partie issu de la tradition gulat, c’est la place de cette derniére dans le chiisme que sera
exposée en premier lieu. L’intérét de cette question tient aussi au fait que 1’ismaélisme a
connu une évolution similaire a celle du chiisme duodécimain: un méme processus
d’officialisation, de passage d’une doctrine ésotérique et initiatique & une doctrine d’Etat a
conduit a I’abandon de certaines doctrines, a la réinterprétation de certaines autres. Le Kitab
al-Kasf est un exceptionnel document pour 1’observation de ce processus, puisque, d’une part,
il a préservé des fragments des doctrines a éliminer, et que, d’autre part, on y trouve des
éléments de polémique anti-gulat et des traces trés nettes d’une volonté d’arranger, de
reprendre, de retravailler des données anciennes. Il est donc utile de rappeler ce qu’est cette
tendance « exageératrice » dont sont issu I’ismaélisme et le Kitab al-Kasf, et la maniere dont
le chiisme duodécimain 1’a progressivement écartée, de la méme fagon que 1’ismaélisme
fatimide a rompu, au moins officiellement, avec ses origines gulat.

On rappellera ensuite quelques éléments historiques sur la da ‘wa ismaélienne, de ses
origines a I’ismaélisme tayyibite, en passant par les périodes pré-fatimide et fatimide. Seuls
les épisodes pertinents pour aborder le Kitab al-Kasf seront traités. Enfin, les questions de la
transmission du recueil et de son attribution seront examinées, dans le cadre d’une

présentation générale de I’ouvrage, avant d’aborder son contenu proprement dit.
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PREMIERE PARTIE :

PRESENTATION GENERALE DU KITAB AL-KASF

. LE CONTEXTE DOCTRINAL ET HISTORIQUE

1. Le chiisme et la question du guluww

L’islamologie a longtemps commis ’erreur méthodologique consistant a adopter le
point de vue des courants majoritaires dans 1’étude des courants minoritaires : ainsi, le
chiisme fut d’abord abordé du point de vue sunnite. Depuis quelques décennies, le progres des
études chiites a cependant contribué a tempérer ce fait. De la méme fagon, 1’étude des gnoses
chrétiennes a longtemps été tributaire d’hérésiologues hostiles, faute de sources certes, mais
aussi en raison d’une certaine habitude du point de vue dominant. En somme, 1’essor des
¢tudes chiites bénéficie d’un renversement de la perspective consistant a ne plus se fier
entierement aux définitions majoritaires pour établir scientifiquement les traits d’un courant
minoritaire. Mais a nouveau, la méme tentation surgit d’aborder la diversité des mouvements
chiites du point de vue du chiisme majoritaire, le chiisme duodécimain institutionnalisé. Les
« hérésies » chiites sont alors référées a une orthodoxie duodécimaine qui les qualifiera d’
« exagératrices » ou « extrémistes » (gulat), dans une reconstruction a posteriori, de la méme
fagon qu’une approche pour ainsi dire naive du catholicisme inversera le processus historique
selon lequel les « hérésies » sont en réalité antérieures a la constitution de I’orthodoxie. Car en
islam comme dans le christianisme, et malgré les évidentes différences dans le processus
(puisqu’il n’y a pas de conciles en islam), 1’orthodoxie ne se constitue pas d’emblée ; les
hérétiques ne sont pas historiquement ceux qui dévient d’une orthodoxie antécédente, mais au
contraire ceux que 1’orthodoxie rejette a posteriori pour se constituer en tant que telle.
L’orthodoxie émerge selon un processus de sélection négatif, apophatique pourrait-on dire. A
ce sujet, Heinz Halm écrit ainsi : « De méme que la théologie de I’Eglise chrétienne n’a pu
apparaitre que dans un combat contre les anciennes gnoses, I’orthodoxie imamite ne s’est
formée que sur la toile de fond des enseignements gulat, dans leur prise en compte et dans la

confrontation avec eux »*2.

2 Halm H., « Das ‘Buch der Schatten’», I, p.86 : « Wie die Theologie der christlichen Hochkirche erst im
Kampf gegen die &ltere Gnosis enstanden ist, so hat sich auch die imamitische Orthodoxie erst vor dem
Hintergrund der gular-Lehren, in der Auseinandersetzung mit ihnen und ihrer Bekdmfung, herausgebildet. »

12



C’est selon ce principe d’une reconstruction a posteriori qu’il faut, par exemple,
considérer la lignée des douze Imams. En effet, le chiisme imamite n’a pu, par définition, se
constituer comme « duodécimain » avant la premiére Occultation qui correspond a la mort du
onzieme Imam, al-Hasan al-‘Askari, en 874. Celui-ci n’ayant apparemment pas laissé de fils,
sa disparition entraina une grande confusion dans les rangs de la communauté et 1’apparition
d’une douzaine de schismes. La thése qui s’imposa tenait qu’al-‘Askart avait laissé un fils,
Muhammad, le douziéme Imam entré en occultation dés la mort de son pére. C’est au moment
ou I’existence — incertaine d’un point de vue historique — d’un douziéme Imam est admise que
le chiisme devient duodécimain, mais il ne le fut pas d’emblée, ni méme immédiatement a la
mort du onziéme Imam. D’autre part, si la lignée des douze Imams parait aujourd’hui
¢vidente, elle n’allait certainement pas de soi de leur vivant, comme en atteste 1’existence
d’autres lignées et de nombreuses sectes de différents prétendants a 1’imamat. Au moins
jusqu’a Ga'far al-Sadiq (m.765), la lignée des descendants de Husayn était en concurrence
avec d’autres, issues du fils ainé de ‘Ali et Fatima, Hasan, par exemple. Le critére de
I’ascendance fatimide n’était lui-méme pas déterminant, puisque les Kaysanites
reconnaissaient pour Imams ‘Ali, les deux fils qu’il eut avec Fatima, et un troisieme fils,
d’'une autre femme, Muhammad Ibn al-Hanafiyya™. Si 1’on inverse la perspective
duodécimaine tardive, au profit d’une approche historique, le probléme n’est donc plus,
comme le souligne Marshall G.S. Hodgson dans un article majeur, de comprendre comment
tant de chiites furent amenés a abandonner la lignée des douze imams, mais plutdt de
comprendre comment et pourquoi cette lignée a pu prendre I’avantage sur les autres, malgré

leur nombre**.

Ce qui vaut pour la lignée vaut, a fortiori, pour les doctrines, d’autant qu’a partir de la
seconde moitié du X° siécle, aprés I’Occultation majeure (941) et larrivée au pouvoir des
vizirs bouyides a Bagdad (945), le chiisme s’engage dans un processus de rationalisation
théologique, et donc de mise a I’écart progressive d’un certain nombre de doctrines et

traditions pergues comme irrationnelles ou « exagératrices », selon le vocabulaire des

3 Une révolte alide fut menée en son nom par al-Muhtar (m.687), malgré son attitude quiétiste. Voir Buhl F.,
« Muhammad Ibn al-Hanafiyya », EI2 ; Hawting G.R., « Al-Mukhtar », EI2. Sur les Kaysanites, voir Halm H.,
Le chiisme, p.21-26 ; Madelung W. « Kaysaniyya », EI2 ; et surtout : al-Qadi W., « The Development of the
Term Ghulat » ; ead., Al-Kaysaniyya fi al-Tarth wa al-Adab.

 Hodgson M.G.S., « How did the Early Shi‘a become Sectarian ? », p.9.
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hérésiologues, c’est-a-dire hérétiques. Un exemple particuliérement éclairant est 1’évolution
de la notion de ‘aqgl, qui aux origines de I’imamisme, avait un sens que M.A. Amir-Moezzi
traduit par « hiéro-intelligence »™°, et qui acquiert progressivement un sens plus rationalisant,
sous I’influence, entre autres, de la pensée mu‘tazilite. Plus largement, ce sont toutes les
traditions de nature ésotérique et occulte qui sont passées sous silence. On doit a M.A. Amir-
Moezzi plusieurs travaux sur cette question qui ont contribué a distinguer nettement la
tradition ésotérique de I’imamisme ancien et son évolution juridico-rationaliste postérieure™®.
I1 s’est notamment appuy¢ sur les plus anciens recueils de hadiths imamites, pour reconstituer
I’imamologie primitive, par-dela I’écran des théologiens chiites rationalistes. Ceci étant posé,
il n’est plus possible désormais de se fier a ces derniers pour définir une « essence » du
chiisme, contrairement a ce que fait H. Modarressi dans son livre, Crisis and Consolidation in
the Formative Period of Shi ite Islam ; M.A. Amir-Moezzi constate en effet que, malgré ses
qualités, il aborde la diversité chiite des premiers siécles du point de vue du chiisme
duodécimain officiel, tel qu’il se construira a partir du X° siécle. H. Modarressi en vient ainsi
a considérer les tendances ésotériques comme une contamination tardive (durant la premiére
Occultation, a partir de 874) de la pure doctrine des Imams, qu’il congoit comme
fondamentalement modérée et étrangére & tout extrémisme™”.

Il est cependant vrai que dés la premiére Occultation, I’urgence de la situation avait déja
obligé les duodécimains a développer toute une littérature visant a se démarquer des courants
« exagérateurs » et & les réfuter : celle des Radd ‘ala al-gulat (Réfutation des gular)'®, des
Firaq (répertoires des différentes sectes)'®, des Rigal (ouvrages prosopographiques,
permettant de classifier des personnalités chiites comme orthodoxes ou hétérodoxes), et bien
sar, celle des recueils de hadiths, puisque compiler des hadiths suppose une sélection, et donc
une orientation théologique. Le chiisme fut alors le théatre d’une lutte idéologique entre

chiites exotéristes et ésotéristes, entre partisans des sufara’ et partisans des abwab. Les

5 Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.15-33.

18 Sur cette rationalisation, voir notamment Guide divin, p.33-48 ; id. « Remarques sur les critéres d’authenticité
du hadith », en particulier p.5-25 ; id. et Jambet C., Qu est-ce que le shi’isme ?, p.181-194.

" Voir la recension du livre de H. Moddarressi par M.A. Amir-Moezzi, dans le Bulletin Critique des Annales
Islamologiques, 14 (1997), p.53-57.

8 Voir al-Qadi W., « The Development of the Term Ghulat », p.316-317., pour une liste d’auteurs chiites
d’ouvrages portant ce titre. La plupart sont perdus.

Y Les plus connus étant al-Nawbahti et al-Qummi, qui écrivaient au début du Xéme siécle ; sur cette littérature,
voir Madelung W., « Bemerkungen zur imamatischen Firag-Literatur », en particulier p.40, & propos de Hisam b.
al-Hakam (fin du VIl1éme s.), probable source commune de ces deux hérésiologues.
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sufara’ sont les quatre intermeédiaires qui, d’aprés le chiisme duodécimain officiel, assurérent
le lien entre le douziéme Imam et ses fidéles entre la petite et la grande Occultation®. Quant
aux abwab, il s’agit de disciples charismatiques des Imams que les groupes gulat tenaient
pour des initiés de rang supérieur et des « seuils » d’accés a la science des imams. Selon les
groupes, c’est tel ou tel disciple qui était mis en valeur comme ba@b de I’imam. Par exemple,
selon les Nusayrites, Gabir b. Yazid al-Gu'fi était le bab de Gafar al-Sadiq, Aba al-Hattab
celui de Miisa al-Kazim, Mufaddal al-Gu‘fi celui de ‘Alf al-Rida, etc. Malgré la victoire
historique des « chiites de I’exotérique », menés par des grandes familles chiites étroitement
liees au pouvoir comme celle des Nawbahti, il n’est pas du tout avéré qu’ils furent plus fidéles
aux Imams que les « chiites de 1I’ésotérique », ni que leur chiisme ait été moins légitime. La
dimension initiatique devait étre trés présente dans les relations entre I’imam et ses chiites, et
si cela n’implique pas nécessairement la présence d’un bab, il n’est cependant pas impossible
que la hiérarchisation des fideéles ait conduit I’'Imam a désigner une forme de « garde
rapprochée » faisant 1I’intermédiaire entre lui et la masse de ses disciples.

Quoiqu’il en soit, ces abwab furent, suivant les cas, rejetés, ou au moins travestis ; ainsi
de Mufaddal al-Gu'fi, transmetteur important de nombreux hadiths des cinquiéme et sixiéme
imams, mais aussi figure tutélaire de plusieurs courants gul/at qui donna lieu a une véritable
« tradition mufaddalienne », magistralement étudiée par Heinz Halm?. Cette tradition trouva
particuliérement a s’exprimer dans le nusayrisme, lieu par excellence de préservation des
textes et doctrines du guluww, mais elle innerve 1’ensemble du chiisme, et méme
I’ismaélisme, comme 1’indique le Kitab al-Kasf qui est en quelque sorte le chainon manquant
entre le guluww chiite et la doctrine ismaélienne fatimide. Le chiisme orthodoxe lui-méme ne
pouvait se passer de telles figures, ne serait-ce que comme simples transmetteurs de hadiths,
sans perdre toute substance et tout soutien dévotionnel. Selon Mushegh Asatryan, c’est la
raison pour laquelle parmi les ouvrages attribués a Mufaddal, certains appartiennent a la
tendance ésotérique du chiisme, tandis que d’autres exposent une théologie strictement

rationnelle et orthodoxe. Les plus anciens de ces livres consistent en effet en de longs exposés

20 Cependant, cette version des faits a été mise en doute, notamment par V. Klemm, qui suggére que I’institution
d’une sorte de députation de quatre « délégués » successifs du douziéme Imam est une construction tardive (elle
n’apparait nulle part avant Ibn Babawayh, m. vers 991, c’est-a-dire plusieurs décennies aprés les deux
Occultations). L’enjeu aurait été d’associer la grande et influente famille des Nawbahti au prestige de I’imamat ;
le troisieme « délégué » ou safir était en effet un Nawbahti qui aurait profité de la faveur du pouvoir pour se
positionner comme 1’unique délégué de I’Ilmam. Il était d’ailleurs en correspondance avec les théologiens chiites
de Qumm et répondait a leurs questions au nom de I’Imam. Sur cette question, voir Klemm V., « The four
sufara’ of the Twelfth Imam » ; id., « Islam in Iran. IX. The Deputies of Mahdi », Elr.

2 Halm H., « Das ‘Buch der Schatten’ », | et 11.
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de doctrines ésotériques et de cosmogonies complexes imprégnées de gnosticisme, tandis que
les autres, plus tardifs, sont des exposés purement rationnels, imprégnés de science grecque.
Cette dichotomie refléte la lutte entre chiisme ésotérique et chiisme rationaliste : M. Asatryan
considére que D’attribution de traités rationalistes a Mufaddal était un moyen de le ramener
dans le giron de 1’orthodoxie tout en le dépouillant de son ésotérisme sulfureux, considéré

comme « exagérateur »*,

En quoi consistait 1’« exagération » (guluww) contre laquelle tentaient de se prémunir
les «chiites du zahir»? Le terme vient des versets coraniques IV, 171 et V, 77:
« N’exagérez point dans votre religion. » Cependant, dans le Coran, la recommandation
s’adresse aux « Gens du Livre », et dans le verset IV, 171, elle porte en particulier sur
« I’exagération » dans le statut accordé a Jésus par les chrétiens, notamment dans la doctrine
de la Trinité. Ce n’est pas le sens que retiendra la tradition islamique postérieure qui, d’une
part, usera principalement de la notion contre des chiites jugés « exagérateurs », et qui,
d’autre part, la comprendra en une variété de sens assez vagues mais dont le dénominateur
commun serait le statut excessif accordé aux Imams®. Ainsi la lutte des « chiites de
I’exotérique » est dirigée en premier lieu contre les adeptes du tafwid, de 1’idée que Dieu
« confie » (fawwagda) ses pouvoirs aux imams. En réalité, particulierement pour ce qui
concerne I’Irak, le guluww se confond de facto avec le chiisme pour la période antérieure a la
petite Occultation. Selon H. Halm, il fut alors « la forme absolue du chiisme »**. En effet, un
certain nombre de doctrines attribuées aux gulat se retrouvent soit telles quelles, soit de fagon

atténuée, dans les anciens recueils canoniques de hadiths duodécimains®.

Il semble que le premier des gulat fut ‘Abdallah b. Saba’ (I*/VI1I° siécle), qualifié ainsi
en raison de son refus de considérer que ‘All était mort, et de sa croyance en son retour
triomphal en tant que Mahdi (rag ‘a), aprés une période d’occultation (gayba). Comme on le

sait, ces deux notions ont été par la suite intégrées dans le chiisme officiel, ce qui montre bien

?2 Asatryan M., Heresy and Rationalism, p.305-306.
% \Joir De Smet D., « Exagération », p.292-293.
2 Halm H., « Das ‘Buch der Schatten’», 11, p.86.

% (C’est la thése de plusieurs travaux de M.A. Amir-Moezzi : le Guide divin dans son ensemble, ainsi que les
chp. 3 a 6 de la Religion discréte, p.89-175 ; voir aussi id., Le Coran silencieux et le Coran parlant, chp. 4 :
« Avenement de la gnose. Une monographie sur la connaissance par al-Saffar al-Qummf », p.127-158; id.,
« Note sur deux traditions ‘‘hétérodoxes’” imamites ».
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toute I’ambiguité de I’accusation de guluww : en quoi consiste I’exagération des prétendus
exagérateurs si leurs doctrines se trouvent telles quelles dans 1’orthodoxie ? La rag ‘a fut
particulierement en faveur chez les gulat ou elle était comprise comme le retour historique
d’un Mahdi pour «remplir la terre de justice comme elle avait été jusque la remplie
d’injustice », selon la formule consacrée, et cela avant la Résurrection. Elle pouvait étre
congue ou bien comme le retour d’un Imam en occultation, ou bien comme sa résurrection
proprement dite?®. Son succés tient sans doute pour une part & sa maniabilité politique : de
nombreux mouvements ont ainsi proposé un espoir politique et terrestre aux chiites,
persécutés par les Omeyyades puis trahis par les Abbassides. Dans plusieurs groupes, la rag ‘a
a accompagné une exégeése historicisante des versets coraniques se rapportant au Jour du
Jugement : certains ont ainsi interprété le « Retour » (ma ‘ad) du Coran comme une rag ‘a,
c’est-a-dire comme une résurrection ou réapparition du Mahdi, avant la Résurrection
proprement dite, celle de 1’au-dela. On trouve le rapport des faits et dits du Mahdi lors de son
retour dans plusieurs hadiths de recueils orthodoxes?’. Le traité | du Kitab al-Kasf contient
une tradition de ce type. Il est a noter que Gabir al-Gu'fi, disciple du cinquiéme imam et
suspect de guluww, est dit avoir été un promoteur de la rag ‘a®® ; son nom apparait également
dans le traité I (p.8).

Parmi les doctrines attribuées aux gulat, on note une tendance anthropomorphiste. Al-
Mugira b. Sa‘7d®® est ainsi dit avoir décrit Dieu sous les traits d’un homme. C’est contre ce
genre de théses qu’il faut comprendre les nombreux chapitres consacrés au tawhid dans les
recueils duodécimaines, et les ouvrages portant ce titre a I’instar du Kitab al-tawhid d’lbn
Babawayh ; plusieurs hadiths mettent ainsi en scene 1I’Imam affirmant la transcendance
absolue de Dieu en réponse a une question qui tend a le soumettre aux limitations (notamment
temporelles et spatiales) des créatures. Quant a la tendance a diviniser les Imams, il semble
qu’elle ait existé du vivant méme de “Ali ibn Abi Talib, et qu’elle se soit perpétuée ensuite

sous différentes formes. Peu a peu I'idée fut écartée ou atténuée, et si les hadiths

% Kohlberg E., « Radj ‘a », EI2.

" Voir ’étude consacrée a une telle tradition, rapportée par al-Maglisi, par Turner C., « The “Tradition of
Mufaddal” and the Doctrine of the Raj‘a ».

28 Madelung W., « Djabir al-Dju‘fi », EI2.

* Disciple d’al-Bagir jusqu’a la mort de ce dernier en 735, il fut a la téte d’une révolte chiite 2 Kifa en 737. Il se
proclama imam guidant vers le Mahdi qu’il identifiait au hassanide al-Nafs al-Zakiyya (m.762), et attribuait un
statut divin aux imams. Il semble avoir décrit Dieu de fagcon anthropomorphique et avoir professé la création des
hommes sous forme d’ombres (azilla), en commengant par Muhammad et ‘Ali. Voir Madelung W.,
« Mughiriyya », EI2 ; Tucker W.F., Mahdis and Millenarians, p.52-70.
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duodécimains portent encore des traces de telles croyances (dans les prones mystiques de ‘Ali
par exemple)®, elles ne se sont conservées telles quelles que dans des courants comme le
nusayrisme ou, plus tard, le druzisme.

La tendance a diviniser les Imams va de pair avec une doctrine de la métempsycose
(nash), ou « métemphotose », selon 1’expression proposée par M.A. Amir-Moezzi pour rendre
compte de la transmigration de la lumiére d’Imam en Imam>'. Les Noms et Attributs de Dieu
s’épiphanisent ainsi dans une succession d’Imams. Un certain docétisme, lui aussi prisé chez
les gulat, s’attache a cette idée d’une manifestation d’une nature divine, le /ahiit, sous formes
lumineuses successives correspondant a la succession des Imams ; ces derniers ne sont pas
sujets a la mort, ni aux besoins normaux des humains pourvus d’un corps, car leur nature

1*2. La encore, il

divine est revétue d’un corps subtil, ou « glorieux », et non d’un corps matérie
s’agit d’une doctrine tendant a diviniser ’Imam. On la trouve sous une forme atténuée dans
les chiismes « policés », qu’il s’agisse de I’imamisme duodécimain ou de 1’ismaélisme. Les
orthodoxies chiites, si elles ne divinisent pas 1’Imam, doivent cependant justifier son statut
prééminent, et se trouvent alors obligées d’intégrer un certain nombre d’éléments qui,
classiquement, étaient employés comme preuves de la divinité de I’Imam, mais en les coupant
de leur originel. Ainsi, 1’idée de transmigration, de métempsycose sera-t-elle atténuée en une
simple transmission initiatique, dont on rend éventuellement compte par des métaphores
lumineuses, mais sans que la lumiére ne soit congue comme 1’essence méme de 1’ITmam.
L’idée de réincarnation peut également concerner d’autres personnes que les Imams :
soit leurs disciples qui, de réincarnation en réincarnation, affinent en quelque sorte leur
essence, soit leurs ennemis, qui, selon une conception dualiste, sont les représentants d’un
Mal ontologique antérieur a la création des hommes et opposé de toute éternité au Bien. C’est
ainsi qu’Abt Bakr et ‘Umar sont dits étre cachés sous les traits des ennemis des prophétes
antérieurs (Pharaon typiquement, mais aussi les adversaires anonymes de Noé, etc.). Par
ailleurs, les ennemis des Imams se réincarnent pour leur part en animaux (singes, chiens,
porcs, renards...) : cette métamorphose dans une forme inférieure porte le nom de mas/. Du
Kitab al-Haft aux recueils duodécimains, le masj passe d’une doctrine de la réincarnation a
celle d’un chatiment dans ’au-dela ; c’est également le cas dans le Kitab al-Kasf qui écarte

visiblement I’interprétation réincarnationniste du terme, sans 1’évoquer toutefois, au profit

%0 Voir Amir-Moezzi M.A., Religion Discréte, chp.3 : « Remarques sur la divinité de I'imam ».
1 Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.109.

%2 Sur le docéctisme des gulat, voir notamment Corbin H., Temps cyclique et gnose ismaélienne, p.116-131 ; De
Smet D., « Crucifixion » ; id., « Les racines docétistes de ’imadmologie shi‘ite ».
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d’une interprétation eschatologique.

Enfin, ’antinomisme est considéré comme une thése caractéristique des gulat. Abu al-
Hattab® aurait ainsi eu un enseignement licencieux, autorisant a ses fideles la fornication, la
sodomie, le vol, I’alcool, et leur permettant d’abandonner les devoirs religieux prescrits au
commun des musulmans (la priére, I’aumone, le jetine, le pelerinage). Les obligations rituelles
étaient en effet interprétées comme étant des hommes dont il fallait rechercher « I’amitié »
(walaya) et les péchés comme des hommes dont il fallait se dissocier (tabarra’a)®.
S’appuyant sur le verset IV, 28 : « Dieu veut alléger vos [obligations] », les hattabiyya
auraient prétendu qu’Abu al-Hattab était leur allegement, et que celui qui connaissait le
Prophéte ou I’Imam pouvait faire ce qu’il voulait®™. Selon Abii Mansir al- Ig1i*, autre figure
du guluww, les devoirs religieux devaient étre compris comme symbolisant des personnes
(ashas) historiques, amies ou ennemies de Dieu, et la religion consiste a les reconnaitre pour
ce qu’elles sont. L’interprétation qui se trouve dans le traité V du Kitab al-Kasf et qui entend
le pelerinage comme le fait de rejoindre I’'Tmam du temps est un exemple d’une interprétation
« personnalisee » des prescriptions religieuses. Il reste difficile d’évaluer si le fait de donner
un tel sens ésotérique a des prescriptions exotériques allait systématiquement de pair avec
I’abandon de ces derniéres ; il peut s’agir d’une accusation des hérésiologues visant a
disqualifier certains mouvements comme non-islamiques, mais cette position parait attestée
dans certains textes gular’’. Dans le Kitab al-Kasf, ¢’est une doctrine trés orthodoxe qui est
exposée a cet égard : « Tant que coexistent 1’esprit et le corps, la connaissance et I’action sont
toutes deux des devoirs. » (p.112). Mais le fait méme que ’auteur ait éprouvé le besoin

d’exprimer avec force cette idée manifeste bien une volonté de se démarquer des gulat.

Les caractéristiques principales du guluww sont donc le fait de diviniser I’'Imam et la

3 Sur Abi al-Hattab et les hattabiyya, voir Lewis B., « Abu’l-Khattab », EI2 ; Madelung, W., « Khattabiyya »,
EI2 ; Halm H., Die islamische Gnosis, p.199-217 ; Amir-Moezzi M.A., « Kattabiya », EIr.

¥ D’aprés le couple chiite classique waldyalbara’a, qui sera abordé dans le commentaire du traité I.
¥ Al-Nawbahti, Firaq al-S7a, p.38-39, 59 ; al-Qummi, Magalat, p.51-53, 81.

% Disciple d’al-Bagir originaire de la région de Kiifa, il se proclama son successeur. Il assurait qu’il s’était élevé
dans les cieux et qu’il avait vu Dieu. Il prétendit détenir I’exégese (ta ‘wil) de la révélation (tanzil) apportée par
Muhammad, et avait recours a I’interprétation symbolique du Coran. Voir Halm H., Die islamische Gnosis, p.86-
89 ; Madelung W., « Mansiriyya », EI2 ; Tucker W.F., Mahdis and Millenarians, p.71-87.

3" Ainsi dans le Kitab al-Mital wa-1- Sira, attribué & Muhammad b. Nusayr, fondateur du nusayrisme ; voir
Asatryan M., Controversies in Formative Shi‘i Islam, p.95; sur la question de I’antinomisme et de
I’interprétation métaphorique des prescriptions religieuses, voir aussi ibid., p.93-96, 157-161. Nous aborderons
cette question dans le commentaire du traité V.
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croyance en une incarnation (hulil) divine dans sa personne, la croyance en la réincarnation
sous ses diverses modalités, et I’antinomisme. L’antinomisme peut sembler un bon critére
pour distinguer les hérétiques des orthodoxes, mais s’il a sans doute existé des sectes
antinomistes, rien n’assure que toutes celles qui en ont été accusées ’aient vraiment été.
Quant aux deux autres aspects, on les retrouve dans les littératures chiites orthodoxes mais
amputées de leurs aspects les plus choquants. Il est difficile de tracer une nette ligne de
démarcation entre une thése gulat et une thése orthodoxe, cette derniére ressemblant souvent a
une these hérétique policée a posteriori, donc tirée du systéeme au sein duquel elle faisait
pleinement sens pour étre intégrée a un systéme ou elle n’est plus entendue que
métaphoriquement. Le lecteur a ainsi souvent le sentiment que dans les textes orthodoxes ou
tendant a I’orthodoxie, 1’essentiel n’est pas dit. Nous avons abordé brievement I’exemple de la
métamorphose animale, présente dans les recueils duodécimains, mais coupée de la
cosmogonie dans laquelle elle s’insére, tandis qu’on retrouve des traces de cette cosmogonie
dans d’autres textes isolés : les « ombres » primordiales du Kitab al-Haft apparaissent en effet
dans plusieurs hadiths duodécimains®. La métamorphose est aussi présente dans le Kitab al-
Kasf mais entendue en un sens seulement métaphorique. Dans le Kitab al-Kasf, on est
constamment confronté a des fragments de hadiths, des morceaux de doctrines, un
vocabulaire appartenant manifestement a la tradition gular et réinterprétés en un sens plus
consensuel. Ce sens plus consensuel est-il le fruit d’une évolution sincére de la doctrine, ou en
est-il ’aspect extérieur et exotérique ?

En effet, la centralité de la tagiyya dans le chiisme complique les choses : si « la Regle
de Dieu c’est la garde du Secret [i.e. la tagiyya] », et si « celui qui ne garde pas le Secret est
dépourvu de Foi »*, il reste & distinguer ce qui, dans les prises de position des chiites, reléve
de la tagiyya ou non. On peut estimer que les théologiens rationalistes étaient convaincus de
la fausseté des doctrines irrationnelles a propos des imams. Mais on peut parfaitement
considérer que le chiisme rationnel, loin de s’opposer au chiisme €sotérique, le cache et le
protege de facon a en devenir I’aspect exotérique. Les débats entre rationalistes et ésotéristes
ont perduré dans le chiisme, mais les ésotéristes pouvaient toujours considérer que 1’approche
rationnelle était celle qu’il fallait tenir en public pour cacher ses croyances profondes.

Le probléeme se pose également en ce qui concerne les Imams eux-mémes : on sait que

certains disciples furent publiquement désavoués par leur Imam. Faut-il entendre ces

% Voir par ex. les hadiths cités par Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.81 ss.

% Hadiths cités dans Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.311.
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excommunications comme relevant de la tagiyya et considérer que les gulat ne furent pas
rejetés pour les doctrines qu’ils professaient, mais parce qu’ils les professaient publiquement

et sans ’autorisation de I’Imam ?*°

C’est en tout cas ce qu’alleguent les gular. Abu al-Hattab
semble avoir été le premier a employer le couple de termes natiq/samit qui recouvre 1’idée
qu’il y a, a toute époque, deux prophétes, 1’un parlant, ’autre silencicux : de méme que
Muhammad avait son « silencieux », ‘Ali, Ga'far al-Sadiq avait Aba al-Hattab*'. Prenant en
compte cette qualité de « silencieux », les partisans d’Abt al-Hattab pouvaient parfaitement
interpréter 1’opprobre jeté par I’Imam comme une bénédiction et une investiture, en vertu
d’une application peut-étre excessive de la tagiyya®.

La notion de guluww doit donc étre maniée avec une grande prudence. En premier lieu,
et a ’exception peut-étre de I’antinomisme, les théses considérées comme caractéristiques de
« I’exagération » ne sont pas fondamentalement opposées a ce qu’on trouve dans les recueils
de hadiths les plus anciens — et elles sont méme parfois intégrées telles quelles, a ’instar de la
rag ‘a, thése typique du guluww au premier siécle de I’islam™®, et devenue tout a fait orthodoxe
aprés la grande Occultation. Ensuite, I’importance de la tagiyya dans le chiisme peut influer
sur la propension a condamner publiquement ou a exposer de facon incomplete des doctrines
auxquelles on adhére secretement. Enfin, il s’agit d’une catégorie polémique destinée a saper
I’influence des partisans des abwab au profit d’une classe chiite dirigeante qui accéde au
pouvoir deés 945, grace aux vizirs bouyides. En poursuivant cette piste politique, on s’apergoit
aussi que d’autres théses considérées comme exagératrices, mais moins emblématiques du
guluww, semblent avoir été écartées pour des raisons plus diplomatiques que théologiques.
Ainsi la theése chiite de la falsification du Coran fut écartée par 1’orthodoxie duodécimaine
rationalisante, et la raison est manifestement le souci d’adopter une position plus consensuelle

vis-a-vis des sunnites®. Dans le méme ordre d’idées, certains gular semblent n’avoir été

“ \Voir Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.313-316 ; id., Religion discréte, p.166-168, oUl est notamment Cit,
d’aprés le Kitab al-Gayba d’al-Nu'mani, le hadith suivant, attribué a Ga“far al-Sadiq : « Il arrive que je prodigue
I’enseignement a quelqu’un ; ensuite il me quitte et le rapporte exactement comme il I’a entendu de ma bouche.
A cause de cela, je déclare qu’il est licite de le maudire et de se dissocier de lui. »

* al-Qummi, Magalat, p.51 ; Madelung, W., « Khattabiyya », E12.

2 « Excessive » parce que le principe de la tagiyya n’implique pas nécessairement une lecture binaire ot tout
propos d’un Imidm devrait systématiquement étre compris en un sens ésotérique strictement opposé au sens
exotérique : I’exégese ésotérique ne peut uniquement consister a faire dire commodément aux paroles et aux
textes 1’exact contraire de ce qu’ils disent en apparence.

* Voir al-Qadi W., « The Development of the Term Ghulat », p.300.

* Sur le « Coran des imams », voir Amir-Moezzi M.A, Guide divin, p.200-227 ; id., Le Coran silencieux et le
Coran parlant, chp. 2 : « Recensions coranique et tendances politiques. Al-Sayyari et son Livre de la Révélation
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qualifiés ainsi qu’en raison de leur activisme politique et des révoltes qu’ils ont menées. Mais
dans la mesure ou les mouvements révolutionnaires s’appuyaient souvent sur des doctrines
gulat, il n’est pas toujours évident de séparer le guluww politique du guluww théologique. On
peut toutefois considérer avec M. Hodgson que les gulat représentérent « une tendance
nettement spéculative a 'intérieur de 1’orientation politique générale du chiisme », ces
speculations formant « un réservoir d’idées ou beaucoup de mouvements chiites puisérent une

grande partie de leur inspiration »*.

2. La da ‘wa ismaélienne et ses racines

a. Les racines

L’ismaélisme tient son nom d’un fils de Ga‘far al-Sadiq, Isma‘il. Il s’enracine donc, au
moins nominalement, dans un contexte intellectuellement foisonnant. Comme le résume M.A.
Amir-Moezzi, Ga far al-Sadiq était « un grand savant entouré d’un cercle de disciples venus
de tous horizons notamment des milieux gnostiques, manichéens, judéo-chrétiens et chrétiens,
sans parler du corpus de sentences qui lui sont attribuées dans toutes sortes de genres
littéraires et qui contient un trés grand nombre d’enseignements enracinés dans les traditions
mystiques et spirituelles tardo-antiques, de la théologie néoplatonicienne au sciences occultes,
notamment 1’alchimie, de I’hermétisme au néopythagorisme, de 1’herméneutique ésotérique a
I’anthropologie mystique »*. Toutes ces influences se sont cristallisées sur celui qui fut sans
doute I’'un des Imams chiites les plus charismatiques, si I’on en croit le nombre écrasant de
hadiths qui lui sont attribués dans les recueils duodécimains, mais aussi la grande variété de
mouvements et courants, chiites ou non, se revendiquant de son héritage. En effet, I’influence
de Ga'far al-Sadiq a dépassé le cadre chiite, puisque les sunnites le reconnaissent comme un
transmetteur de hadith, et que les soufis lui attribuent un commentaire mystique du Coran —

plusieurs confréries font également remonter leur silsila a ‘Ali ibn Abi Talib par son

et de la Falsfication », p.63-100 ; id. et Kohlberg E., Revelation and Falsification. Sur la progressive acceptation
chiite de la Vulgate ‘utmanienne, voir plus particulierement Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.43-44, 222-224 ;
id, Le Coran silencieux et le Coran parlant, p.86-88. Plus largement, le Guide divin est largement consacré a la
démonstration d’une censure progressive des hadiths et doctrines jugées « irrationnelles » ou « exageératrices »
dans les corpus chiites anciens, dés Ibn Babawayh ; voir en particulier id., Guide divin, p.33-48. Sur cette
censure, voir aussi Bar-Asher, Scripture and Exegesis, p.39-45.

* Hodgson M.G.S., « Ghulat », EI2.

“® Amir-Moezzi M.A., « Les cinq esprits de ’homme divin », p.309.
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intermédiaire. Il est également considéré comme un personnage important des sciences
occultes islamiques*’, notamment 1’alchimie : il apparait & plusieurs reprises dans le corpus
alchimique de Gabir b. Hayyan comme le maitre de ce dernier®®. Il fut, 2 n’en pas douter, un
homme exceptionnel qui laissa une forte impression sur ses contemporains.

Cela ne suffit pas, cependant, a expliquer son succes. Dans son article déja évoqué,
Hodgson recherche les élements qui ont rendu le chiisme « sectarian », entendant par la que
le chiisme se constitue comme une communauté distincte, pourvue de doctrines propres et
réunie sous 1’autorité d’un imam reconnu par tous. Selon lui, la communauté chiite ne prend
de contours nets qu’avec la figure de Ga'far al-Sadiq, alors que le chiisme n’était jusque 1a
qu’un vague sentiment d’attachement aux Ahl al-Bayt. Heinz Halm estime d’ailleurs qu’il est
possible que les quatrieme et cinquiéme Imams n’aient été comptés dans la lignée des Imams
qu’aprés coup®®. M. Hogdson expose pour sa part trois concepts qui ont, selon lui, contribué &
renforcer 1’autorité de Ga‘far al-Sadiq : le nass, désignation explicite et publique par I’imam
de son successeur ; le ‘ilm, la connaissance dont se prévalent les imams et qui prend avec
Ga far « a special sacredness and became a unique gift inherited from imam to imam »*° ; et
enfin, ce que Hodgson nomme une « protective discipline »**, I’lmam imposant & ses disciples
de ne pas parler en son nom sans son autorisation. Ces trois concepts sont des outils qui
relévent bel et bien du processus de constitution, sinon d’une orthodoxie proprement dite, du

moins d’une théologie propre. Ga‘far al-Sadiq apparait comme le premier pas déterminant

" \oir Fahd T., La divination arabe, index s.n. Ga'far as-Sadiq ; De Smet D., « Ja‘far al-Sadeq : VI. Esoteric
sciences », Elr.

*® Kraus P., Jabir Ibn Hayyan, index s.n. Ja far al-Sadiq ; Lory P., Alchimie et mystique, index s.n. Ja’far al-
Sadiq.

“ Halm H., Le chiisme, p.36.
% Hodgson M.G.S., « How did the Early Shi‘a become Sectarian ? », p.11.

*! Expression qui n’est pas sans rappeler celle d’E. Kohlberg, distinguant une « prudential tagiyya » d’une
tagiyya liée a la nature méme de la gnose, ésotérique donc réservée a une élite et préservée de la masse. Voir
Kohlberg E., « Taqiyya in Shi‘T Theology and Religion », p.345-380. On notera que 1’auteur semble considérer
qu’il y a une succession chronologique de ces deux tagiyya-s (« What began as a prudential reaction was
elevated into a tenet of faith », p.378), ce qui est discutable. Dans la phrase suivante, il rappelle d’ailleurs lui-
méme que 1’idée d’une gnose réservée a une élite est commune aux religions ésotériques. Il ne parait donc pas
nécessaire de faire précéder chronologiquement la tagiyya gnostique de la tagiyya tactique. Voir aussi Amir-
Moezzi M.A., Guide divin, n.680 p.310, qui rappelle que « non seulement les deux aspects sont liés, mais [la
tagiyya « non-tactique »] est de loin [la] plus important[e] doctrinalement » ; id., Religion discrete, p.13, ou
lauteur suggeére que la dualité de la tagiyya recouvre la dualité plus fondamentale entre ésotérisme et
exotérisme, la tagiyya tactique étant le sens apparent de la tagiyya ésotérique. En contexte ismaélien, ou
politique et ésotérisme sont étroitement liés, De Smet D., « La tagiyya et le jeline de Ramadan », p.359, estime
que la distinction proposée par E. Kohlberg n’est pas « adéquate ». Sur cette distinction, voir aussi De Smet D.,
« La pratique de tagiyya », p.152-156.
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dans la construction d’une pensée chiite.

Mais il ne s’agit que d’un premier pas : la mort de Gafar al-Sadiq en 765 fut suivie de
plusieurs schismes, ce qui montre bien que ces concepts n’ont pas entrainé immediatement
une stabilisation du chiisme en tant que « secte » (au sens de Hodgson). Gafar al-Sadiq avait
désigné son fils Isma‘1l comme successeur, selon le principe du nass, mais Isma ‘1l mourut
avant son pére. Si les chiites duodécimains affirment que Ga'far al-Sadiq reporta ensuite
I’investiture sur Misa al-Kazim®% la confusion qui suivit la mort de Ga‘far montre que ce
nass, pour peu qu’il ait effectivement eu lieu, fut loin de remporter immédiatement I’adhésion
de tous. En effet, selon les hérésiologues al-Nawbahti et al-Qummi, on compte au moins six
courants post-ga farites™ :

- les nawiisiyya, du nom d’un certain al-Nawis, professaient que Gafar al-Sadiq n’était
pas mort et qu’il réapparaitrait comme Mahdi

- les « Ismaéliens purs » (al-isma ‘iliyya al-halisa) niaient qu’Isma 1l fit mort avant son
pére et affirmaient qu’il s’agissait en réalité d’un stratagéme de Gafar al-Sadiq qui craignait
pour la sécurité de son fils. lls professaient qu’Isma‘il ne mourrait pas tant qu’il ne
posséderait pas la terre, car il était le Qa’im. Puisque Gafar al-Sadiq avait désigné Isma ‘il
comme son successeur et que, en tant qu’Imam, il ne pouvait dire que la vérité, la prétendue
mort d’Isma ‘1l ne pouvait justifier de reporter I’imamat sur un autre.

- les mubarakiyya — qui, selon nos deux hérésiologues, tenaient leur nom d’un certain
Mubarak, mawla d’Isma‘il — reconnaissaient qu’Isma‘il était mort avant son pere. Mais ils
prétendaient que Gafar al-Sadiq avait alors reporté 1’investiture sur Muhammad b. Isma‘1l, et
qu’il avait parfaitement raison de le faire, puisque I’imamat ne se transmet pas de frere en
frere — exception faite de sa transmission de Hasan a Husayn. Ainsi, ‘Abdallah al-Aftah et
Misa al-Kazim, les fréres d’Isma‘il, n’avaient pas plus de droit & ’imamat que n’en avait le
troisieme fils de ‘Ali, Muhammad b. al-Hanafiyya, apres Husayn. Né vers 738, Muhammad b.
Isma ‘Tl était le descendant male le plus 4gé de Ga'far al-Sadiq, son grand-pére, lorsque son
oncle ‘Abdallah al-Aftah mourut en 766. Cela peut expliquer en partie qu’il ait pu sembler
plus légitime que son oncle Misa al-Kazim, plus jeune de huit ans.

- le quatrieme groupe — nommeé al-samayiyya d’aprés 1’un de ses chefs, Yahya b. Abi al-

2 \/oir les références données par Daftary F., The Ismailis, n.3 p.545.

%% Al-Nawbahti, Firaq al-S7a, p.57-67 ; al-Qummi, Magalat, p.79-89. A noter qu’Ibn al-Haytam, dans son Kitab
al-Munazarat, en répertorie bien davantage, bien qu’il prétende n’en citer que quatre, car les partisans d’Isma’1l
sont eux-mémes subdivisés en plusieurs groupes ; voir Madelung W. et Walker P.E., Advent of the Fatimids,
p.90-92 (texte arabe p.35-36).
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Samit — reconnaissait pour Imam un autre fils de Gafar al-Sadiq, Muhammad.

- les fazhiyya reconnaissaient pour Imam ‘Abdallah al-Aftah, I’ainé des fils de Gafar al-
Sadiq a la mort de ce dernier. Mais il ne survécut a son pére que soixante-dix jours et mourut
sans laisser de fils, de sorte que la majorité de ses partisans se rallia au dernier groupe.

- le dernier groupe reconnaissait pour Imam Miusa al-Kazim, considéré comme le

septieme imam selon les chiites duodécimains.

Dans cette énumération, c’est a la suite de I’exposé sur les mubarakiyya que I’on trouve
le plus long développement. Ce qui suit en rapporte les éléments les plus notables® : les
« ismaéliens purs » sont d’abord identifiés aux hattabiyya, dont I’hérésiarque était Aba al-
Hattab, et affirment qu’une part de ces derniers rejoignit Muhammad b. Isma ‘1l aprés la mort
d’Abu al-Hattab>, qui aurait eu lieu autour de 755. Les hastabiyya ayant investi la mosquée
de Kiifa, ils y auraient diffusé secrétement leur enseignement®®. Le gouverneur de Kifa aurait
appris qu’ils autorisaient des choses interdites, c’est-a-dire qu’ils professaient un
enseignement licencieux (azharii al-ibahat), et prétendaient qu’Abt al-Hattab était un
prophéte. Rassemblés a la mosquée de Kiifa en vue, semble-t-il, de fomenter une révolte, ils
furent massacrés par le gouverneur. Aba al-Hattab fut crucifié, décapité ; sa téte fut exposée a
la porte de Bagdad durant trois jours avant d’étre brilée. Les hartabiyya auraient alors
prétendu qu’Abu al-Hattab ¢était devenu un ange. Les partisans d’Abu al-Hattab se
disperserent en plusieurs groupes.

L’un d’entre eux affirmait que I’ame de Ga'far al-Sadiq était passée dans Abii al-Hattab,
puis, aprés ’occultation de ce dernier et sa transformation en ange, dans Muhammad b.
Isma‘il et sa descendance — sur laquelle nous n’avons malheureusement pas plus de détails.
Des rangs des mubarakiyya seraient issus ceux qui sont appelés les Qarmates. Les Qarmates
étaient initialement des mubarakiyya qui se seraient séparés de leur groupe d’origine ; ils

considéraient Muhammad b. Isma ‘il comme le Mahdi et le Qa’im.

« Pour eux, ga’im signifiait qu’il reviendrait avec un Message et une Loi nouveaux

(risala wa Sart ‘a gadida), abolissant la Loi de Muhammad. Muhammad b. Isma‘1l était de

* Al-Nawbabhti, Firaq al-$7 a, 58-64 ; al-Qummi, Magalat, p.81-86.
% Al-Nawbabhti, Firaq al-$7 @, p.58-59, 60 ; al-Qummi, Magalat, p.81, 83.

% Al-Qummi, Magalat, p.81 : kanii yad ‘an ila amrihim sirran.

25



« ceux qui sont doués de résolution » (/i al-azm)®’, qui sont selon eux Noé, Abraham,
Moise, Jésus, Muhammad, ‘Alf et Muhammad b. Isma‘l, de la méme fagon que les cieux
sont sept, que les terres sont sept. Le corps de ’homme [se divise en] sept : Ses yeux, ses
oreilles, son nez, et sa bouche, qui contient sa langue, de méme que sa poitrine contient
son cceur ; ainsi sont les Imams, et leur cceur est Muhammad b. Isma‘il. En ce qui
concerne 1’abolition de la Loi de Muhammad et son remplacement, ils s’appuient sur des
traditions qu’ils rapportent d’aprés Abii ‘Abd Allah Ga‘far b. Muhammad, qui aurait
déclaré : « Quand viendra notre Qa’im, vous connaitrez le Coran de nouveau », et :
« L’islam a commencé étranger, et reviendra étranger comme il a commencé. Heureux
soient les étrangers », et d’autres traditions du Qa’im de ce type. Dieu a octroyé le Paradis
d’Adam a Muhammad b. Isma‘il, ce qui entraine selon eux la licence des choses
interdites (...) Muhammad b. Isma‘il est le sceau des prophétes dont a parlé Dieu dans
Son Livre (...) lls prétendent que toutes les choses que Dieu a prescrites a ses serviteurs

et que Son Prophéte a établies ont un exotérique et un ésotérique. »

La question des liens entre Abii al-Hattab et les tous premiers ismaéliens se pose depuis
longtemps, en particulier en raison de ces rapports hérésiologiques. Mais comme le remarque
W. Madelung, «la doctrine de I’ismaélisme « ressemble peu a 1’enseignement spécifique de
la Khattabiyya primitive ou de la Mukhammisa, et, d’'une maniére générale, elle rejette Abt
al-Khattab »°®. C’est plutdt le nusayrisme qui a préservé et intégré ouvertement — pour autant
qu’une secte ésotérique agisse ouvertement — une part des enseignements de la hattabiyya, et
a donné a Abu al-Hattab un rang éminent, celui de bab du septiéme Imam, Miisa al-Kazim.

Mais, d’une part, le Kitab al-Kasf — en particulier dans le traité 1, mais aussi dans
plusieurs passages des traités III et V ou I’on percoit une forme de dialogue avec les théses
gulat — illustre précisément le fait que 1’ismaélisme n’est pas absolument sans rapport avec
I’héritage hattabite, y compris lorsqu’il le réfute. Le Kitab al-Kasf illustre ainsi, comme nous
le verrons, le fait qu’une part des enseignements gu/at de la tradition pré-nusayrite a fourni la
matiere d’un ismaélisme naissant. On ne peut certes établir de filiation intellectuelle nette et
directe entre les nombreux mouvements du chiisme ancien et I’ismaélisme, mais il est évident
que ce dernier nait dans un environnement intellectuel marque par ce guluww qui fut «la

9

forme originelle du chiisme »*°, avant la formation des chiismes officiels duodécimain et

% Sur les alii al-azm dans 1’ismaélisme et les implications du fait d’y compter Adam ou non, voir De Smet D.,
« Adam, premier prophete et Iégislateur ? ».

% Madelung, W., « Khattabiyya », E12.
% Halm H., « Die Mufaddal-Tradition », 1, p.86.
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ismaélien fatimide. En effet, le terreau sur lequel se forme le proto-ismaélisme se trouve lié a
la figure de Ga‘far al-Sadiq a deux titres : en premier lieu, si I’on sait peu de choses d’Isma Tl
on peut affirmer que son entourage et lui-méme ne pouvaient étre étrangers au foisonnement
de sectes ésotériques autour de Ga'far al-Sadiq et se réclamant de lui. L’ismaélisme prend
clairement ses racines dans ce grouillement spéculatif, méme s’il cherche par la suite a s’en
démarquer — le fait qu’il veuille s’en démarquer est d’ailleurs un indice de sa proximité
initiale avec les courants gulat. En second lieu, il est probable que le massacre d’Abiu al-
Hattab et de ses partisans ait eu pour origine une tentative de révolte de leur part. Si tel était
bien le cas, on peut estimer raisonnablement que cette agitation politico-mystique — dont on
ignore malheureusement la nature exacte — a quelque rapport avec la trahison des espoirs
chiites suscités par la révolution abbasside, d’une part, et le quiétisme politique résolu de
Gafar al-Sadiq, d’autre part. D’une certaine maniere, 1’ismaélisme est un héritier d’Abu al-
Hattab au sens ou, comme lui, il refuse d’abandonner 1’idée d’un chiisme politique. Mais
encore une fois, établir ces liens, ce n’est pas établir une filiation. L’ismaélisme n’est pas issu
de la hattabiyya ; il est issu d’un environnement sur lequel la hagtabiyya a laissé son

empreinte intellectuelle et politique.

b. La da ‘wa clandestine

S.M. Stern avait soulevé le probléme de I’homonymie des sectes « ismaéliennes »
évoquées par les hérésiologues, d’une part, et de cette organisation hiérarchisée envoyant des
missionnaires révolutionnaires, qui apparait soudainement un siécle plus tard, celle que nous
nommons « ismaélisme » au sens le plus courant, d’autre part. Donner le méme nom a ces
deux phénomenes, c’est supposer 1’évidence d’une continuité historique entre eux ; or c’est
précisément cette continuité qui ne se laisse pas saisir®. Le manque de sources datant des
débuts de la da ‘wa ismaélienne, due, sans doute pour une bonne part, a sa nature clandestine,
complique davantage les choses. Il est cependant possible de reconstruire quelques éléments
de I’histoire pre-fatimide de la da ‘wa par différentes sources postérieures, la principale étant
I’ Iftitah al-da ‘wa du juriste fatimide al-Qadi al-Nu ‘man.

L’histoire de la da ‘wa ismaélienne parait remonter a la prédication d’un certain ‘Abd
Allah, surnommé al-Akbar par ses descendants fatimides. S’il y a consensus des sources, tant

internes qu’externes, Sur ce point, ainsi que sur son apparition dans la bourgade de ‘Askar

% Stern S.M., « Ismailis and Qarmatians », p.290-291.
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Mukram, dans le Hizistan, 1’identité de ce personnage est au cceur de la querelle sur la
généalogie des Fatimides. Forcé de fuir ‘Askar Mukram en raison de sa prédication — dont on
ignore le contenu puisque la description qu’en fait Ibn Rizam est évidemment polémique
(athéisme, enseignement licencieux, fourberie...) — ‘Abd Allah al-Akbar séjourne a Basra,
puis fuit & nouveau et s’installe comme marchand a Salamiya en Syrie, d’ou il commence a
envoyer des missionnaires en Irak et en Iran précher la venue du Mahdi. Salamiya sera le
centre de 1’organisation ismaélienne jusqu’a ce que ‘Abd Allah al-Mahdi quitte la ville pour
I’Afrique du nord ou il fondera le califat fatimide. Profitant d’une politique de colonisation
mise en place par les Abbassides, ‘Abd Allah al-Akbar obtient a Salamiya un terrain pour
exercer son activité officielle de commergant. C’est 1a tout ce que 1’on sait de sa vie, hormis le
fait qu’il laissa deux fils, Ahmad et Ibrahim®.

De son fils qui prit sa succession a la téte de I’organisation, Ahmad, on ne sait presque
rien, sinon qu’il eut lui aussi deux fils, al-Husayn et Muhammad. C’est apparemment sous la
direction de ce dernier, le plus jeune des deux, que D’activité souterraine de la da ‘wa
commenga a porter ses fruits. N’ayant pas de fils, Muhammad b. Ahmad, surnommé Abt al-
galaglag, désigna comme successeur son neveu, Sa‘id, le fils d’al-Husayn, et le futur

fondateur de la dynastie fatimide, ‘Abd Allah al-Mahdi®.

Il n’est pas nécessaire de s’appesantir sur les progrés de la da ‘wa et les aventures des
différents missionnaires®®. Disons cependant quelques mots de deux des plus importants
d’entre eux, qui ont quelque rapport avec 1’histoire du Kitab al-Kasf: Ibn Hawsab Manstr al-
Yaman et Abi ‘Abd Allah al-ST7.

Ibn Hawsab, le pére de Ga‘far b. Mans@ir al-Yaman, était un chiite irakien de Kiafa
désemparé par 1’occultation de I’Imam en 874. Lors d’un pelerinage a la Mecque, il fit la
rencontre de mystérieux personnages qui le subjuguerent par leur connaissance ésotérique du
Coran, tout en lui faisant miroiter une rencontre avec « I’'Imam du temps ». Ayant intégré la
da ‘wa, il fut envoyé au Yémen en 881 par Muhammad Abi al-Salaglag, accompagné d’un
autre da 7, plus jeune et d’origine yéménite, ‘Alf ibn al-Fadl. Sa mission était d’y fonder un
dar al-higra, une « demeure d’émigration », sur le modéle de la communauté fondée par le

Prophéte lorsqu’il quitta la Mecque pour Médine. 1l s’agissait en fait d’un territoire soumis a

%1 Sur ‘Abd Allah al-Akbar, voir Halm H., The Empire of the Mahdi, p.5-14.
% Ibid., p.14-15.

% On se reportera aux exposés trés complets de Halm H., The Empire of the Mahdi, en particulier p.22-57 ;
Daftary F., The Ismailis, p.58-116.
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I’autorité de Salamiya et se préparant a la venue du Mahdi. Le succés d’Ibn Hawsab, qui
parvint a prendre plusieurs forteresses, lui valut le surnom de Manstr al-Yaman, « I’ Assisté
(par Dieu) dans la conquéte du Yémen »%.

Quant & Abi ‘Abd Allah al-Si7, artisan de la fondation du califat fatimide en Ifiigiya,
il fut envoyé par Ibn Hawsab a la Mecque, ou il rencontra les berbéres Kutama, Rentré avec
eux dans les montagnes de la Petite Kabylie en 280/893, il s’y établit et recruta plusieurs chefs
berberes et autres notables, qui se convertirent a 1’ismaélisme. Sa mission n’alla cependant
pas sans heurts, et connut de nombreuses péripéties. En premier lieu, il se heurta a la
résistance d’autres chefs Kutama. Ce n’est qu’a partir de 289/902 qu’il se confronta au
pouvoir des Aglabides, la dynastie locale d’émirs arabes, qui était au pouvoir depuis I’an 800.
Ce n’est qu’apres plusieurs batailles victorieuses que les Aglabides abandonnérent d’abord
Raqgqgada, ou Abu "Abd Allah fit son entrée en 296/909, puis Qayrawan. Abu ‘Abd Allah put

alors organiser un gouvernement en vue de faire venir ‘Abd Allah al-Mahdi®.

c. Le probléme de la généalogie fatimide

La revendication par les Fatimides d’une ascendance alide fut contestée quasiment dés
la fondation de leur califat. Selon les Fatimides, le fondateur de la secte ismaélienne, ‘Abd
Allah al-Akbar, est le fils de Muhammad b. Isma‘il. Leurs adversaires diffusérent la thése
selon laquelle il était en réalité le fils d’un certain Maymiin al-Qaddah, membre de la secte
chrétienne des Bardésanites, le but étant de présenter le mouvement ismaélien comme une
secte non-islamique et hérétique. C’est apparemment Ibn Rizam, qui écrit dans la premiére
moitié du X° siécle, qui fut le premier a émettre cette thése, largement reprise par plusieurs
auteurs ensuite, puis, a 1’époque moderne, par les premiers chercheurs a s’intéresser a
I’ismaélisme (Silvestre de Sacy, M.J. de Goeje).

En 1940, le travail de Bernard Lewis sur les origines de 1’ismaélisme tentait de
démontrer la justesse de Iorigine qaddahide des Fatimides®®. Il s’appuyait en premier lieu sur
la notion de paternité spirituelle ou initiatique, courante dans les sectes ésotériques comme

celle des ismaéliens, des nusayrites ou des druzes, pour suggérer que la transmission de

% Sur Ibn Hawsab, voir Halm, H., « Die Sirat Ibn Hausab » ; Madelung, W., « Mansiir al-Yaman », EI2.

% Sur Abii ‘Abd Allah al-$i'7, la source principale est I'Iftitah al-da ‘wa du Qadi al-Nu‘man. Voir Dachraoui F.,
Le califat fatimide au Maghreb, p.58-132 ; Walker P.E., « Abi ‘Abdallah al-Shi‘1 », EI3.

% ewis B., Origins of Isma lism, p.44-T5.
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I’imamat entre Muhammad b. Isma‘il et ‘Abd Allah al-Mahdi ne s’était pas faite de pére en
fils, mais de maitre a disciple, la filiation initiatique étant plus importante que la filiation
biologique. En second lieu, il rappelait la these druze, qui reprend a son compte la conception
des adversaires des Fatimides selon laquelle ‘Abd Allah al-Mahdi serait un qaddahide ; les
Druzes considérent en effet qu’al-Mahdi n’était que le « voile supréme » du second calife
fatimide Al-Qa’im bi-Amr Allah, celui-ci étant le « Seigneur » al-Hakim ayant revétu une
apparence humaine®. Enfin, dans la tradition ismaélienne yéménite, le Gayat al-mawalid
d’al-Hattab (m. 533/1138) développe également la thése selon laquelle al-Qa’im n’était pas le
fils d’al-Mahdi®®. Voulant prendre en considération ces éléments, B. Lewis eut recours a la
distinction ismaélienne tardive entre un Imam « intérimaire », dépositaire de I’'imamat a titre
provisoire, le mustawda‘, et ’Imam réel et authentique, mustaqgarr. Il construisit alors deux
lignées d’Imams, dont I’une, celle des Imams mustawda * aboutit a ‘Abd Allah al-Mahdi, et
dont I’autre, celle des Imams mustagarr, aboutit & Al-Qa’im bi-Amr Allah. L’imamat serait
ainsi revenu a son légitime détenteur sous son regne.

Cette thése a été généralement écartée par les chercheurs depuis lors. Wladimir lvanow
a ainsi montré qu’il avait bien exist¢é un Maymin al-Qaddah et son fils “Abd Allah, deux
chiites du VIII® siécle, mais qu’il était chronologiquement impossible qu’ils eussent un
rapport avec le fondateur supposé de la secte ismaélienne®, ce qui exclut définitivement,
selon H. Halm, la thése de I’origine « qaddahide » des Fatimides™. W. Madelung a également
réfuté la thése de Lewis, considérant qu’il n’y avait pas de raison suffisante de douter de la
filiation entre les deux premiers califes’.

Sans doute les Fatimides avaient-il prété le flanc a ces attaques sur leurs origines :
d’abord, parce qu’ils avaient fondé leur légitimité sur leur généalogie, en appuyant leur droit a
I’imamat sur leur ascendance alide. En second lieu, les explications confuses de ‘Abd Allah
al-Mahdi ne pouvaient qu’inspirer la suspicion. Dans une lettre a la communauté yéménite,

conservée par Ga'far b. Mansir al-Yaman dans son Kitab al-Fara’id wa Hudid al-Dz‘n72,

%7 \Voir Madelung W., « « Das Imamat... », p.75-76 ; Hamdani A. et De Blois F., « A Re-examination of al-
Mahdi’s Letter », p.197-199 ; De Smet D., Epitres sacrées des Druzes, p.63, n.272 p.63, n.164 p.163.

% \oir aussi Madelung W., « Das Imamat... », p.77 ss. ; Hamdani A. et De Blois F., « A Re-examination of al-
Mahd1’s Letter », p.189-190.

% |vanow W., The Alleged Founder of Ismailism.
" Halm H., The Empire of the Mahdi, p.8.
n Madelung W., « Das Imamat... », p.73-80.

"2 Ed.et trad. anglaise dans Hamdani H.F., On the Genealogy of Fatimid Caliphs. Voir aussi Hamdani A. et De
Blois F., « A Re-examination of al-Mahdi’s Letter », p.175-178.
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‘Abd Allah al-Mahdi prétendait descendre du fils ainé de Ga‘far al-Sadiq, ‘Abd Allah al-
Aftah en ligne directe, bien que son prédécesseur a la téte de la da ‘wa fOt son oncle,
Muhammad b. Ahmad, ce dernier descendant pour sa part de Muhammad b. Isma‘il. Cette
lettre ne manque pas de susciter I’étonnement. ‘Abd Allah al-Mahdi y reconnait en effet que
la da ‘wa clandestine avait été menée au nom de Muhammad b. Isma‘l, mais il explique de
fagon peu convaincante que ¢’était 1a un malentendu, et que c’est en fait a la lignée issue de
‘Abd Allah al-Aftah que revient I’'imamat. La lettre parait dans 1’ensemble maladroite, au
mieux. Elle semble tellement dénuée de tout sens politique, que A. Hamdani et F. de Blois,
dans leur article commun, considérent ce trait, c’est-a-dire 1’absence apparente d’avantage a
se réclamer de ‘Abd Allah al-Aftah plutot que de Muhammad b. Isma‘il, comme un signe de
I’authenticité de la revendication abdallahide de ‘Abd Allah al-Mahdi’.

Quoiqu’il en soit, ses successeurs se firent trés allusifs sur la question, avant la fixation
d’une généalogie officielle dont la premicre trace apparait sous le régne Al-‘Aziz, le
cinquieme calife fatimide. Selon cette nouvelle généalogie, les Fatimides descendent bien de
Muhammad b. Isma‘il, et ce en ligne directe ; I’imamat ne passe pas par Muhammad b.
Ahmad, I’oncle de ‘Abd Allah al-Mahdi, mais par le pére de ce dernier, al-Husayn”.

En 1983, A. Hamdani et F. de Blois émirent une hypothese permettant de sauvegarder
I’ascendance alide des Fatimides tout en conservant 1’idée que ‘Abd Allah al-Mahdi était bien
issu de ‘Abd Allah al-Aftah, et non de Muhammad b. Isma‘il. Al-Qa’im bi-Amr Allah aurait
¢té a la fois le descendant de ‘Abd Allah al-Aftah par son pére, ‘Abd Allah al-Mahdi, et de
Muhammad b. Isma‘il par sa mére, qui était la fille de Muhammad b. Ahmad, lui-méme un
descendant de Muhammad b. Isma‘1l”.

Heinz Halm considére pour sa part que I’hypothése qaddahide doit étre définitivement
écartée, mais n’adopte pas pour autant I’hypothése alide, faisant confiance aux généalogistes
de I’époque : d’aprés eux, ‘Abd Allah al-Aftah n’avait pas laissé d’enfants. Quant aux
descendants de Muhammad b. Isma‘1l, ils étaient bien connus et les Fatimides n’en faisaient
pas partie. H. Halm remarque également que la constance des attaques sur la généalogie des
Fatimides est un indice non négligeable : « Le refus unanime de I’ascendance alide des
Fatimides doit étre pris au serieux. Rendons-nous compte combien de prétendants alides (...)

ont revendiqué I’imamat, le califat ou bien le rang du Mahdi, mais bien qu’on ait contesté leur

¥ Hamdani A. et De Blois F., « A Re-Examination of al-Mahdi’s letter », p.197.

™ Madelung W., « Das Imamat... », p.86 ss ; Hamdani A. et De Blois F., « A Re-Examination of al-Mahdi’s
letter », p.186 ss. ; Halm H., « Les Fatimides a Salamya », p.136-137.

> Hamdani A. et De Blois F., « A Re-Examination of al-Mahdi’s letter ».
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droit et leur titre, jamais on n’a essay¢ de nier leur origine alide, s’ils y avaient droit. »"° H.
Halm propose donc deux hypothéses alternatives. La premiere se fonde sur une information
rapportée par le chroniqueur al-Stalt (m.946) : selon lui, ‘Abd Allah al-Akbar était le fils d’un
hérétique execute sous le regne du calife abbasside al-Mahdi (775-785), Salim b. Sindan, issu
de la tribu arabe des Bahila. Ledit Sindan, qui n’était probablement pas le grand-pére de “Abd
Allah, mais un ancétre plus éloigné, était quant a lui chef de la police de Kafa’’. « Cette

généalogie remonterait donc aux milieux des ghulat de Koufa »".

Selon la seconde
hypothése, c’est peut-étre 1’identité sous laquelle s’était présenté ‘Abd Allah al-Akbar a
Basra, puis a Salamiya qui serait la bonne. D’aprés Ahti Muhsin, lorsque ‘Abd Allah al-Akbar
arriva a Basra, il se présenta chez des clients de la famille de ‘Aqil ibn Abi Talib, le frére de
‘Al ibn Abt Talib, et leur déclara : « Je suis un descendant de ‘Aqil et un missionnaire de
Muhammad b. Isma ‘Tl »"°. Et ¢’est ensuite en tant que ‘agilide qu’il exerce son activitié de
commercant a Salamiya. Cela ne clét pas la question, mais les arguments qui aménent Heinz
Halm a rechercher une autre possibilité que les généalogies gaddahide et alide sont assez

convaincants.

d. Les débuts du califat fatimide

En 899, & la mort du chef de la da ‘wa, Muhammad Aba al-Salaglag, qui s’était
apparemment présenté jusque la comme le représentant, la « Preuve » (hugga) de I’'Imam,
c’est son neveu ‘Ali (ou Sa‘id, qui doit étre son pseudonyme) qui lui succéda. Il prétendit
alors étre le Mahd1 attendu, ce qui n’alla pas sans troubler les missionnaires de la da ‘wa.
Parmi les plus importants d’entre eux, Ibn Hawsab (Yémen) et Aba ‘Abd Allah al-ST7
(Ifrigiya) admirent cette réforme de la doctrine. Mais ‘Abdan (Irak), al-Gannabi ( cote est de
la péninsule arabique), et le compagnon d’Ibn Hawsab, ‘Ali ibn al-Fadl, refusérent de
reconnaitre ‘Abd Allah al-Mahdi et continuérent a attendre le retour de Muhammad b. Isma‘1l.
La da ‘wa yéménite ne survécut pas a ses dissensions, et 1’on verra plus loin ce qu’il advint a
la mort d’Ibn HawsSab (vers 915). Quant a la da ‘wa de 1’Arabie orientale, elle prit son

indépendance, et malgré les efforts diplomatiques en ce sens, ne reconnut jamais le calife

® Halm H., « Les Fatimides a Salamya », p.137.

" Halm H., « Les Fatimides & Salamya », p.140-141 ; id., The Empire of the Mahdi, p.8-9.
® Halm H., Le chiisme, p.175.

™ Halm H., « Les Fatimides a Salamya », p.139-141 ; id., The Empire of the Mahdi, p.10-11.
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fatimide comme Imam. Elle donna lieu a un Etat, celui des Qarmates, du nom d’un des
fondateurs de la da ‘wa irakienne, Hamdan Qarmat, beau-frére de ‘Abdan.

Un da 7 trop z€élé de Syrie mit ses troupes bédouines en mouvement et parvint a fonder
un éphémeére Etat mahdiste. Mais en 903, ses hommes furent vaincus par les Abbassides, ce
qui mit fin a I’expérience. Demeuré caché durant cette période et attendant I’issue des
événements, ‘Abd Allah al-Mahdi était désormais contraint a la fuite. 1l choisit de rejoindre
ses partisans au Maghreb. En 909, Kairouan, ville sunnite de I’Ifriqiya, est prise par Abt ‘Abd
Allah al-STT. Quelques mois plus tard, en janvier 910, al-Mahdi fait son entrée triomphale &
Raqgqgada et est officiellement proclamé calife.

Dés son intronisation, al-Mahdi manifeste sa volonté de gouverner seul, et le principal
artisan de la fondation du califat, Aba ‘Abd Allah al-Si7, est relégué au second plan. A cette
déception politique s’ajouta la déception spirituelle : attendu comme le personnage central
d’événements eschatologiques, al-Mahdi se montrait incapable d’accomplir de quelconques
miracles. Son gout pour le faste et le luxe choquait méme le trés sobre et trés ascétique Abi
‘Abd Allah, qui reprocha au nouveau calife de corrompre les mceurs austeres des guerriers
Kutama ; encouragé par son frere Abii al-*Abbas, qui avait lui aussi des fonctions importantes
dans la da ‘wa, Abu ‘Abd Allah commengait a douter de la qualité de celui qui se présentait —
et qu’il avait lui-méme présenté¢ aux Kutama — comme le Mahdi. Une conspiration s’établit
avec plusieurs chefs Kutama. ‘Abd Allah al-Mahdi en eu vent ; devangant Abi ‘Abd Allah, il
le fit assassiner, ainsi que ses complices, en février 911. &

L’exécution d’Abi ‘Abd Allah al-S1T ne manqua pas de susciter des mécontentements
et des remous. Une partiec des Kutama — apparemment imprégnée de theses messianiques
puisqu’elle croyait qu’Aba ‘Abd Allah al-ST‘T était toujours vivant — porta & sa téte un certain
Kada b. Mu‘arik al-Mawati et se révolta contre ‘Abd Allah al-Mahdi en 912, un an aprés
I’exécution d’Abu ‘Abd Allah. Leur chef aurait prétendu étre un prophéte et un Mahdi ; il
aurait créé une nouvelle religion et rendu licite des pratiques sexuelles réprouvées et
« d’autres choses interdites », semant la confusion®. C’est a cette occasion que ‘Abd Allah al-
Mahdi aurait officiellement désigné son successeur. D€ja, en donnant a son fils le nom méme
du Prophéte, Muhammad b. ‘Abd Allah, al-Mahdi tentait de détourner sur lui les espoirs

messianiques suscités par la da ‘wa. Placé a la téte de ’armée, Abu al-Qasim Muhammad b.

8 Sur la conspiration d’Abii ‘Abd Allah, voir Dachraoui F., Le califat fatimide au Maghreb, p.127-132 ; Halm
H., The Empire of the Mahdi, p.159-168.

8 Haji H., Founding the Fatimid State, p.227 ; Dachraoui F., Le califat fatimide au Maghreb, p.134-135 ; Halm
H., The Empire of the Mahdi, p.172-174.
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‘Abd Allah, fut chargé d’écraser la révolte. Sa mission se vit couronnée de succes puisqu’il fit
prisonniers le faux Mahdi et ses licutenants ; ils furent ensuite exécutés publiqguement a
Ragqada™.

On voit a ces exemples que le califat fatimide fut fortement agité a ses débuts, miné par
des révoltes et des revirements. Cela peut expliquer les nombreuses allusions du Kitab al-Kasf
a «ceux qui ont connu la Vérité » et qui pourtant s’en détournent. Cela explique aussi la
nécessité constante de justifier le regne fatimide, menacé de toutes parts, tant par les révoltes
intérieures, que par les ennemis omeyyades a I’ouest et abbassides a I’est. A la mort d’al-
Mahdi, en 934, al-Qa’im lui succéda. Il était aux affaires depuis une vingtaine d’années, et
avait acquis une expérience politique aussi bien que militaire (pour avoir notamment mené
plusieurs campagnes infructueuses en Egypte). C’est a la fin de son régne qu’éclate une
révolte, menée par le kharijite Abt Yazid, qui manqua conduire la califat a sa perte.
Lorsqu’al-Qa’im mourut (946), son fils et successeur cacha la nouvelle et ne se déclara
officiellement calife qu’apres la défaite Abu Yazid. Le califat était désormais installé, et sera
ensuite consolidé sous le régne d’al-Mu‘izz (953-975), dont les généraux réussissent enfin a

occuper I’Egypte, en ligne de mire depuis plusieurs années®.

e. Quelques éléments sur 1’ismaélisme tayyibite

C’est par deux schismes successifs au sein de la da ‘wa fatimide que se constituérent les
branches de I’ismaélisme qui survivent jusqu’a nos jours.

A la mort du huitieme calife fatimide, al-Mustansir bi-Llah, en 1094, les droits de son
successeur légitime Nizar, le fils ainé d’al-Mustansir, furent déniés par la cour fatimide au
profit un autre fils d’al-Mustansir : al-Musta‘li. La rébellion de Nizar fut écrasée et lui-méme
exécuté. De ses partisans est issue la branche nizarite de I’ismaélisme, qui prospéra en Iran et
en Syrie, et qui donna lieu  la secte des « Assassins »*.

En 1130, le calife al-Amir, le fils d’al-Musta‘li, fut assassiné par un nizarite, et sa

succession donna lieu a un nouveau schisme. Son fils al-Tayyib, qui aurait dd lui succéder,

% Halm H., The Empire of the Mahdi, p.173-174.

8 Pour un résumé des débuts du califat fatimide, voir Halm H., Le chiisme, p.182-185. Pour un récit plus
détaillé, voir Dachraoui F., Le califat fatimide au Maghreb ; Halm H., The Empire of the Mahdi. Sur la doctrine
de I’'imamat sous les premiers fatimides, voir I’article de référence de Madelung W., « Das Imamat... ».

8 Sur la légende noire des ismaéliens, voir Daftary F., Légendes des Assassins. Mythes sur les ismaéliens. Sur le
destin de la branche nizarite, voir le résumé de Halm H., Le chiisme, p.195-203, et I’exposé plus complet de
Daftary F., The Ismailis, p.301-504.
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n’avait que huit mois, et disparut mystérieusement, sans doute assassiné. C’est un cousin d’al-
Amir qui fut alors désigné calife sous le nom d’al-Hafiz, en contradiction avec la tradition
selon laquelle ’imamat se transmet de pére en fils. La reine yéménite al-Sayyida al-‘Arwa,
issue de la dynastie des Sulayhides, vassale des Fatimides depuis sa fondation 1038, prit alors
son indépendance vis-a-vis du Caire fatimide, demeurant fidele a I’Imam al-Tayyib, congu
dés lors comme un Imam occulté®.

Si, sur le plan politique, la da ‘wa yémeénite tayyibite s’était affranchie des Fatimides,
elle connut sur le plan intellectuel une véritable renaissance largement appuyee sur les grands
auteurs de la période fatimide, en particulier Ga‘far b. Mansir al-Yaman, al-Kirmani et al-
Mu’ayyad. Malgré quelques travaux d’importance sur cette tradition méconnue®, la pensée
tayyibite est encore riche de textes inexplorés. Elle s’inscrit généralement dans la tradition de
I’ismaélisme modéré fatimide et s’appuie sur les ¢élaborations cosmologiques d’al-Kirmani.
Mais dans le méme temps, on y assiste a la résurgence de themes gnostiques, assimilables au
guluww, qui avaient été écarté par 1’ismaélisme fatimide : «le caractére divin de ’imam,
I’orgueil du démiurge, la chute de I’ame dans la matiére, sa purification graduelle par la gnose
salvatrice dispensée par I’imam et la transmigration des dmes »8,

En 1591, la da ‘wa tayyibite connut un nouveau schisme qui entraina une division entre
les communautés ismaéliennes yéménite et indienne, jusque 1a soumises a 1’autorité d’un da 7
unique. A la mort du 26°™ da 7 mulaq, les Indiens furent sous I’autorité du da 7 Dawid b.
Qutbsah, qui fonda donc la branche dawidiyya, tandis que les Yémenites reconnurent le da 7
Sulayman al-Hindi, a I’origine de la branche sulaymdniyya%. C’est par la dawadiyya que le

Kitab al-Kasf est parvenu jusqu’a nous, comme nous le verrons.

8 Sur le schisme tayyibite, voir Stern S.M., « The Succession to the Fatimid Imam Al-Amir » ; Daftary F., The
Ismailis, p.246-248, 261 ss.

8 \oir notamment Strothmann R., Gnosis-Texte der Ismailiten ; Corbin H., « Epiphanie divine et naissance
spirituelle dans la gnose ismaélienne » ; id., « De la gnose antique a la gnose ismaélienne » ; id., Histoire de la
philosophie islamique, p.122-139 (ou I’auteur aborde cependant la doctrine ismaélienne en mélant des doctrines
de périodes et d’auteurs distincts) ; id., Trilogie ismaélienne, p.167-253. D. De Smet a consacré plusieurs travaux
importants aux tayyibites : voir De Smet D., « Eléments chrétiens dans I’ismaélisme yéménite » ; id., « Perfectio
prima - perfectio secunda, ou les vicissitudes d'une notion » ; id., « Une femme musulmane ministre de Dieu sur
terre? »; id., «La wvalorisation du féminin dans I’ismaélisme tayyibite »; id., « Scarabées, scorpions,
cloportes... » ; id., La philosophie ismaélienne, index s.v. Tayyibites, etc.

8 De Smet D., La philosophie ismaélienne, p.20. Pour un exposé général des orientations de la pensée tayyibite
et du « probleme de la gnose tayyibite », voir id., « Eléments chrétiens dans I’ismaélisme yéménite ». Voir aussi
Daftary F., The Ismailis, p.269-276.

8 Sur I’histoire et les évolutions de la da ‘wa tayyibite en général, voir Halm H., Le chiisme, p.203-211 ; Daftary
F., The Ismailis, p.246-300.
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II. LA TRANSMISSION ET L’ATTRIBUTION du KITAB AL-KASF

Le Kitab al-Kasf est un recueil de six traités. Il est attribué a Ga‘far b. Mansar al-
Yaman, auteur du X°® siécle, par la tradition manuscrite, ainsi que par quelques rares
attestations dans d’autres ceuvres. Dans les deux cas, les sources sont fort tardives. Il n’y a
cependant pas de raison décisive permettant de douter que le noyau originel date
approximativement de la seconde moitié du IX°® siécle et du début du Xéme. Plusieurs
¢léments montrent en effet qu’il représente un état de la doctrine ismaélienne antérieure a la
fondation de la dynastie fatimide, et qu’il fut remanié¢ ensuite, probablement a 1’époque d’al-
Qa‘im bi-Amr Allah, le second calife fatimide, qui régna de 332/934 a 334/946, et qui est
mentionné dans le cinquiéme traité (p.103). Mais le texte a connu une troisieme vie, pour
ainsi dire, apres ses vies pré-fatimide puis fatimide, a I’époque tayyibite. On sait que 1’on doit
aux tayyibites la transmission de nombreux textes fatimides, qu’ils ont abondamment copiés,
cités, commentés, et le Kitab al-Kasf s’est apparemment trouvé pris dans ce mouvement,
d’une fagon ou d’une autre. Il y a donc trois étapes majeures dans I’histoire de ce texte :

1) Période pré-fatimide, celle de la rédaction des textes : les textes dont le recueil
parait étre une recomposition fatimide appartiennent une tradition ismaélienne encore tres
marquée par ses origines gulat, ce qui explique que I’on puisse dresser de nombreux paralléles
entre le Kitab al-Kasf et la littérature nusayrite ou pré-nusayrite.

2) Période fatimide, celle d’un remaniement : il est probable que le recueil a été
composé a ce moment, peut-étre sous la direction de Gafar b. Mansir al-Yaman ou par lui.

3) Période rayyibite, celle de la transmission.

1. La transmission tayyibite

Le Kitab al-Kasf nous est parvenu par I’intermédiaire des tayyibites du Yeémen,
comme 1’indiquent aussi bien la tradition manuscrite que les rares attestations du texte dans la

littérature ismaélienne, ces derniéres appartenant toutes a la tradition tayyibite.

a. Manuscrits et éditions

Seuls deux manuscrits du Kasf nous sont parvenus. Il s’agit des deux manuscrits

employés par Rudolf Strothmann pour son édition en 1952. En voici la description :
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- Manuscrit A : Conserve a la Staatsbibliothek de Berlin depuis 1928, sous le code Or.
add. Oct. 2768, il comporte 163 feuillets, et 11 lignes par page. L’écriture est claire et
soignée. L’encre rouge est employée pour certains mots (notamment ceux en alphabet secret).
La copie est datée du 28 Muharram 1135 (8 novembre 1722). Strothmann n’a pu lire le nom
du copiste mais fait tout de méme une proposition, qui correspond a ce gue nous avons pu
déchiffrer et que nous transcrivons ci-dessous. Contrairement au manuscrit B, le colophon
n’indique pas le nom du da7 sous 'autorit¢ duquel a été effectuée la copie. Voici la

traduction du colophon :

« Achevé le 28 du mois de muharram, de ’année 1135 avec ’aide de Dieu, le Roi,
le Trés-Haut, copié par son misérable et humble serviteur, nécessiteux du Pardon de Dieu,
de son Convocateur et de I’Ami Yasir b. Mawla Lutf All&h, en presque 167 feuilles, 1400
lignes (bayt), chaque ligne comprenant cinquante lettres. »*

- Manuscrit B : Conservé a I’Université de Bombay sous le code Fyz 21, ce qui indique
qu’il est issu de la collection Fyzee®, il comporte 130 feuillets, et environ 15 lignes par page.
L’écriture en est peu soignée et hative, d’ou de nombreuses erreurs grammaticales,
orthographiques ou dues au remplacement de termes par d’autres. La copie est datée du 20 Da
al-higga 1130 (14 novembre 1718), et a été effectuée par ‘Abd al-Rahim b. Tayyib Han, sous
I’autorité du « da 7 al-du ‘at en Inde, dans le Sind et au Yémen, notre maitre Badr al-Din al-
Sayh Isma‘ll Gi»*'. Voici la traduction du colophon, nettement plus long que celui du

manuscrit A :

« Copié par le serviteur faible, misérable et humble, serviteur des serviteurs, ‘Abd
al-Rahim b. Tayyib Han. J’ai lu ce livre et I’ai fait sceller par notre maitre Badr al-Din al-
Sayh Isma ‘7l G1 b. Salil, notre maitre Safi al-Din al-Sayh Adam. Que Dieu allonge sa vie
et la lumiére de sa Convocation, au nom de Muhammad et de sa famille, les purs — que

Dieu prie sur eux tous.

8 Comme on le voit, il y a un écart de quatre feuillets entre le décompte de Strothmann et celui du copiste.

% Goriawala M., A Descriptive Catalogue of the Fyzee Collection, n°21 p.15. L’auteur indique cependant que le
nom du copiste n’est pas donné dans le manuscrit, ce qui est manifestement une erreur. Il existe, dans la méme
collection, et sous le n°22, un autre manuscrit du Kitab al-Kasf, mais selon Goriawala, il s’agit de celui que
Strothmann a envoyé a I’imprimeur car il comprend des notes de bas de page et une introduction.

°! Da ‘7 dawtdi indien, mort en 1150/1737. 1718 est I’année de la mort de son prédécesseur, Nir Muhammad Niir
al-Din b. Misa Kalim al-Din, donc de sa prise de fonction. Voir Daftary F., The Isma ‘ilis. Their History and
Doctrines, n°38 p.511, qui le mentionne sous le nom de Isma ‘1l Badr al-Din b. Shaykh Adam Safi al-Din.
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Loué soit Dieu, I’Unique, le Pardonneur, le Créateur de la nuit et du jour, le
Créateur des cieux, de la terre et des mers, le Créateur des troupeaux, des oiseaux et des
arbres, qui dispense a la Création toutes les couleurs et tous les fruits. Notre maitre, le
Convocateurs des convocateurs en Inde, dans le Sind et au Yémen, notre maitre Badr al-
Din al-Sayh Isma‘il Gi, doué de longanimité, de science et de puissance, nous a accordé
la certitude (al-yagin) ; doué d’éloquence et de noblesse, il nous a accordé 1’Esprit fidéle,
le chemin du salut, le moyen pour les créatures d’étre sauvées de la matiére pour
rejoindre la Demeure de la pureté, au plus haut de ‘lliyyin (LXXXIIIL, 18), au nom de
notre maitre Muhammad et de toute sa famille.

J’ai terminé ce livre a la date du 20 du glorieux mois de dii al-higga, I’année 1130
de I’hégire du prophéte choisi Muhammad. Que Dieu prie sur notre maitre Muhammad

I’Envoyé de Dieu, et sur sa famille, les purs. »

On constate que les deux manuscrits sont fort tardifs relativement a I'époque supposee
de la composition du recueil (celle des débuts de la dynastie fatimide) puisqu'il datent du
début du XVIII® siécle. Bien que le manuscrit A soit postérieur au manuscrit B, ce dernier
n’est pas le modele du premier. Le manuscrit B, trés fautif, contient en effet des erreurs que
ne contient pas le manuscrit A. Cependant, il est aussi des cas ou les deux manuscrits
transmettent des erreurs similaires (que 1’on reconnait pour telles par comparaison avec
d’autres sources, ismaéliennes ou duodécimaines), ce qui laisse penser, sinon qu’ils ont le
méme modele, du moins qu’ils appartiennent a la méme tradition manuscrite. Le manuscrit A
est le plus fiable, et c’est d’ailleurs essentiellement sur celui-la que Strothmann appuie son

édition.

Celle-ci a d’ailleurs été publiée sans I’imprimatur de Strothmann®?, comme I’indique
une note manuscrite de Henry Corbin sur la page de garde de son exemplaire personnel®,
Dans 1’édition du Kitab al-Haft wa al-azilla publiée par Mustafa Galib, ce dernier donne les
fac-similés (d’assez mauvaise qualité) de trois lettres en frangais que lui a adressées R.

Strothmann. Elles ne sont malheureusement pas datées, mais dans la troisieme, on lit ceci :

« Mon treés cher collégue, je suis heureux d’avoir recu votre correspondance (?).

% Dans la mesure ot Strothmann désavoue 1’édition de 1952, on ne peut, & proprement parler, la lui attribuer.
Cependant, nous ferons tout de méme référence a « I’édition de Strothmann » — notamment dans les notes de la
traduction — par commaodité.

% « Edition provisoire sans ‘Imprimatur’ ». Je remercie M. Christian Jambet de m’avoir fourni cette information.
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Vous me demandez le «xiSll S, J°ai vous envoyé (Sic) par poste (...) une copie, mais
contre mon gré ; ’édition a beaucoup de <kle et fautes typographiques. J’avais envoyé
mon manuscrit a Islamic Research Association en 1939. Il a été imprimé a Bombay, Le

Caire et Calcutta et édité en 1952 sans que j’aie eu I’occasion de lire les épreuves ! »

Une réédition du texte s’imposerait donc, a la lumiére notamment des résultats de la
présente étude. Ce travail doit toutefois étre réservé a une éventuelle publication ultérieure :
nous avons préféré privilégier ici 1’étude du contenu de 'ouvrage a une réédition, qui serait
certes utile et 1égitime dans la perspective d'une reprise a frais nouveaux du Kasf, mais ne
constitue pas le ceeur du dossier. Il semblait plus urgent d’examiner le sens et 1’esprit du Kitab
al-Kasf, que d’en établir la lettre. De plus, 1’édition de 1952 demeure dans 1’ensemble
satisfaisante, suffisamment du moins pour étre traduite moyennant d’occasionnels recours aux
manuscrits ou a d’autres sources pour les passages les plus fautifs. Enfin, le texte méme du
Kitab al-Kasf est bien connu des chercheurs, qui I’ont Iu et y ont consacré plusieurs études
partielles. Ce qui manque aujourd’hui, c’est donc moins 1’acceés au texte qu’une étude

s’efforgant, autant que possible, d’en donner une vision globale.

D’autre part, il existe une seconde édition, publiée en 1984 par Mustafa Galib. Aux
pages 18 et 19 de I’introduction a son édition, il décrit les conditions dans lesquelles il en est
venu a éditer ce texte : en 1954, de passage au Pakistan pour un cycle de conférences organisé
par la Société ismaélienne, Galib rencontra a Haydarabad un certain Dr. ‘Aziz ‘Ali, qui portait
un grand intérét aux études ésotériques (batriniyya), étant d’ailleurs le chef du plus haut
conseil ismaélien local. Il lui donna acces a sa bibliotheque personnelle qui recelait de rares
manuscrits ismaéliens : « Par chance se trouvait parmi eux le Kitab al-Kasf » (p.18). Le
manuscrit désormais en sa possession, Galib rechercha une autre copie de ce texte afin
d’établir une édition. En 1958, il recut une lettre de Strothmann dans laquelle ce dernier
déclarait avoir établi dés 1939 le texte du Kitab al-Kasf attribué a Ga‘far b. Mansir al-Yaman,
pour le compte de I’Islamic Research Association de Bombay, et ce en s’appuyant sur le
manuscrit n° 2768 de la Staatsbibliothek de Berlin. A I’exception de la mention du manuscrit
de Berlin, cela correspond aux données de la lettre dont nous avons reproduit un passage ci-
dessus.

Malheureusement, poursuit Galib, le da‘7 Tahir Sayf al-Din (m.1965)% s’insurgea

% Da 7 dawadi indien, mort en 1385/1965. Voir Daftary F., Ismaili Literature, n°51 p.448, qui le mentionne sous
le nom de Tahir Sayf al-Din b. Muhammad Burhan al-Din.
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contre la publication du Kitab al-Kasf, et demanda aux autorités indiennes d’en confisquer les
copies avant méme leur sortie de I’imprimerie. Strothmann proposa alors a Galib de rééditer
’ouvrage a la lumiére du manuscrit possédé par Galib, d’autant que, selon ce dernier,
Strothmann aurait affirmé que le manuscrit sur lequel il s’était appuyé pour la premiére
¢dition ¢tait de mauvaise qualité, et qu’il contenait de nombreuses erreurs et fautes
typographiques. Galib dit avoir alors demandé I’envoi du texte imprimé, mais Strothmann
mourut®™ avant que Galib ne I’ait recu. Ayant recherché en vain un autre manuscrit, il dut se
résoudre a éditer le texte en s’appuyant sur I'unique manuscrit dont il disposait. Suit la

description du manuscrit :

- Manuscrit de Galib : 132 feuillets, 14 lignes par page et 11 mots par ligne en moyenne,

belle écriture, titres et symboles a 1’encre rouge. Daté du jeudi 6 rajab 1073 (14 février 1663).
Copiste : ‘Abd al-‘Aziz b. al-Sayh Adam b. Safi al-Din al-Yamani al-Harrazi, sous 1’autorité
du da 7 al-Sayh ‘Ali b. Sulayman b. Gafar.

Plusieurs éléments paraissent étranges dans le récit de Galib. En premier lieu, il est au
moins étonnant qu’il n’ait pas eu connaissance de 1’édition du Kitab al-Kasf" avant 1958, soit
six ans aprés sa parution, alors méme qu’il était en contact épistolaire avec Strothmann. De
plus, Galib ne semble pas savoir que Strothmann s’est appuyé sur un second manuscrit (celui
qui provient de la collection Fyzee) puisqu’il ne le mentionne a aucun moment. Pis,
Iaffirmation selon laquelle le manuscrit de Berlin serait fautif ne tient pas; Galib a
visiblement confondu les deux manuscrits employés par Strothmann, et a appliqué au
manuscrit A les caractéristiques du manuscrit B. Une telle confusion laisse penser qu’il n’a
pas consulté 1’édition de Strothmann (alors que la sienne est publiée en 1984, soit 24 ans apres
la mort de Strothmann !) ou n’en a pas lu I’introduction. Pourtant, la comparaison des deux
éditions, malgré quelques variantes sans grande conséquence, laisse régulierement le
sentiment que, quoiqu'il en dise, Galib s'est inspiré de son prédécesseur et correspondant.
Dans de nombreux cas, il semble s’étre contenté de reproduire dans le corps du texte les
suggestions de correction indiquées par Strothmann dans les notes de bas de page de sa propre
édition ou dans sa table d'erreurs. Soit Galib a édité le Kitab al-Kasf sans consulter ’édition
de 1952, soit il 1’a consultée tout en prétendant ne pas I’avoir fait. Quoiqu’il en soit, ce

manque de clarté n’est guére compatible avec une démarche scientifique, et il est donc délicat

% R. Strothmann est décédé en 1960.
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de considérer I’édition de 1984 comme critique.

Par ailleurs, Galib a édité des dizaines de textes : habituellement, il y joint des copies de
quelques pages des manuscrits employés, ce qui n’est pas le cas pour le Kitab al-Kasf. Nous
n’avons donc aucun ¢lément tangible quant a 1’existence du manuscrit de Haydarabad. Il n’est
d’ailleurs pas clair si ce manuscrit a fini dans la bibliothéque de Galib, ou si ce dernier a

travaillé sur une copie.

D’aprés sa description (p.19) et le colophon reproduit par Galib (p.153), le manuscrit
aurait été copié par un certain ‘Abd al-‘Aziz b. al-Sayh Adam Saff al-Din sous I’autorité du
daT « ‘Al b. Sulayman b. Ga‘far ». Or, s’il existe bien un da 7 sulaymani nommé ‘Alf b.
Sulayman, en fonction a 1’époque supposée de la copie (1663), puisqu’il meurt en
1088/1677%, le nom de Ga'far semble erroné. En effet, le premier da 7 de la branche
sulaymani se nommait Sulayman b. Hasan, et si le da 7 ‘Ali est bien son fils, il devrait se
nommer ‘AlT b. Sulayman b. Hasan. Cependant, ‘AlT ne succéda pas immédiatement a
Sulayman b. Hasan : entre les deux, la da ‘wa sulaymaniyya fut dirigée de 1597 a 1640 par
Ga‘far b. Sulayman, ce qui explique peut-étre la confusion. Mais il semble difficile de croire
que le copiste ait méconnu le nom de son da 7...

Quant au copiste, ‘Abd al-‘Aziz b. al-Sayh Adam Safi al-Din, son nom indique qu’il
était un fils de Sayh Adam Safi al-Din, le second da 7 dawiidi, mort en 1030/ 1621% — et donc
un frére du da 7 dawtdi sous 1’autorité duquel a été copié¢ le manuscrit B, Isma ‘1l Badr al-Din
b. al-Sayh Adam Safi al-Din. Il s’agirait donc d’un copiste issu d’une lignée de du ‘at dawiidis
qui aurait travaillé pour le compte d’un da 7 sulaymani, ce qui est inattendu, bien que cette
possibilité ne soit pas a exclure totalement.

Tous ces éléments incitent en tout cas a aborder 1’édition de Galib avec prudence. Pour
notre travail, elle a tout de méme été consultée occasionnellement, dans I'espoir, généralement
décu, d'éclaircir des passages difficiles. On trouvera dans les notes de la traduction quelques

cas ou cette consultation s’est cependant avérée utile.

Il reste que les manuscrits employés par R. Strothmann proviennent manifestement de la

tradition tayyibite du Yémen®. Dans le cas du manuscrit B, le colophon fournit les

% Daftary F., The Isma lis. Their History and Doctrines, n°29 p.512.
" Ibid., n°28 p.511.

% Sur la transmission de manuscrits ismaéliens au Yémen, voir Poonawala 1.K., « Isma‘ili Manuscripts from
Yemen ».
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informations nécessaires a cette conclusion. Pour le manuscrit A, cependant, le colophon ne
donnant aucun nom, les choses sont plus délicates. 1l demeure toutefois possible d’en induire
’origine tayyibite d’apres 1’'usage qui y est fait (tout comme dans le manuscrit B) d’alphabets
secrets pour chiffrer, ici ou la, certains termes, noms propres, en particulier des ennemis des
imams, et malédictions. R. Strothmann avait déja rencontré ces alphabets dans son édition du
manuscrit ismaélien conservé a la Biblioteca Ambrosiana de Milan sous le code H 75%. Or,
dans un important article sur la question des alphabets secrets ismaéliens, Daniel De Smet
note qu’ils n’apparaissent que dans «les manuscrits arabes transmis par la branche
tayyibite ». Si cela ne suffit pas a affirmer catégoriquement que ces alphabets sont une
spécificité tayyibite, cela constitue néanmoins un indice fort en faveur de cette hypothese.
Autre indice invoqué par D. De Smet : ces alphabets apparaissent également dans la Risala al-
Gami a, qui, selon ’auteur, « a joué un rdle considérable dans 1’assimilation ismaélienne de la
doctrine des Ihwan [al- Safa’] »; or, cette assimilation de la fameuse encyclopédie du X°
siécle fut précisément menée par les auteurs tayyibites'®.

L’¢étude des manuscrits du Kitab al-Kasf suffit & indiquer qu’il fut copié et transmis

dans le contexte de la da ‘wa tayyibite.

b. Attestations dans la littérature ismaélienne

L’étude des attestations du Kitab al-Kasf va dans le méme sens. Elle montre en effet
qu’il semble avoir bénéficié du regain d’intérét pour les textes fatimides a 1’époque tayyibite,
et qu’il était avant cela un texte plutdt secondaire dans les ceuvres attribuées a Ga'far b.
Mansiir al-Yaman puisqu’aucun auteur ne le mentionne avant le da 7 tayyibite Idris ‘Imad al-
Din (m.872/1468). Ce dernier fut un important chroniqueur : on lui doit le ‘Uyin al-ahbar,
une histoire universelle depuis la création jusqu’a son époque. C’est une des sources les plus

importantes sur I’histoire de I’ismaélisme, méme s’il est vrai qu’elles ne sont pas tres

% Voir Strothmann R., Gnosis-Texte der Ismailiten, en particulier p.60-61 de I’introduction, et p.178 pour la
table d’équivalence entre les deux alphabets secrets et 1’alphabet arabe. Comme le signale D. De Smet, cette
table présente plusieurs différences avec celle présentée en introduction du Kizab al-Kasf'; voir De Smet D.,
« L'alphabet secret des Ismaéliens ou la force magique de I'écriture », p.52.

1% De Smet D., « L'alphabet secret des Ismaéliens ou la force magique de I'écriture », en particulier p.53-54.
Partant du constat que ces alphabets ne peuvent étre employés par mesure de tagiyya (puisqu’ils chiffrent parfois
des éléments anodins, comme le fait de maudire Satan, et que le chiffrage n’est pas systématique, les mémes
¢léments étant parfois chiffrés, parfois non, au sein des mémes manuscrits), 1’auteur émet 1’hypothese qu’ils
servaient en fait & donner une « force magique » (p.58) aux éléments ainsi codés.
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nombreuses.

Ce n’est pas la, dans cette ceuvre exotérique, qu’est cité le Kitab al-Kasf, mais dans son
Zahr al-Ma ‘ant, exposé de haqa’ig, de vérités ésotériques, rapportant de nombreux hadiths
d’ordre spirituel. Il contient également des citations de Ga‘far b. Mansar al-Yaman, mais
I’auteur n’indique pas toujours de quel ouvrage elles sont tirées'™. Parfois, comme c’est le cas
pour deux citations du Kitab al-Kasf que nous avons pu repérer, il n’indique méme pas que ce
sont des citations : il en va ainsi d’une page du Zahr al-Ma ‘ant qui reprend des éléments du
traité | du Kitab al-Kasf*% ou de telle exégése que I’on trouve dans ce méme traité’®. 11y a
cependant au moins deux mentions explicites du Kitab al-Kasf, et celui-ci est bien attribué a
Ga‘far b. Mansar al-Yaman. La premiére de ces mentions précéde de longues citations du
traité 11'® qui s’avérent utiles pour éclaircir certains passages mal transmis par la tradition

manuscrite du Kitab al-Kasf. Quant & la seconde, elle précéde une citation du traité V%

Il n’y a, a notre connaissance, qu’une seule autre attestation attribuant le Kitab al-Kasf
a Ga'far b. Mansir al-Yaman : elle se trouve dans le Fihrist d’al-Magda‘ (m. 1183/1769),
répertoire d’ouvrages bien plus tardif. Magdi' y classe les ouvrages par thémes, et non par
auteurs, et sans suivre d’ordre chronologique, de sorte que les livres habituellement attribués a
Ga‘far b. Mansar al-Yaman sont éparpillés ici et 1a. Mais il semble que Magda‘ n’a pas eu
acces au Kitab al-Kasf puisqu’aucune notice ne lui est spécifiquement consacrée. Il ne
I’évoque qu’au sein d’une notice consacrée au Magmii * al-haqa ’iq, une compilation anonyme

106 - elle contient principalement des extraits

de textes ismaéliens classeés thématiquement
d’ceuvres de Ga'far b. Mansir al-Yaman, mais aussi d’al-Kirmanf et d’al-Mu’ayyad f1 al-Din,
importants auteurs fatimides. Manifestement, il s’agit d’une compilation d’époque tayyibite :
Magdii‘ indique qu’al-Tayyib y est cité, et des extraits de la Risala al-Gami ‘a sont reproduits.
Le livre est divisé en sept chapitres : c’est dans les chapitres 5 et 6, respectivement consacrés

aux « sources de la religion » (usi/ al-din) et au « retour » (ma ‘ad) lors du Jugement dernier,

1%L \/oir par exemple ZM, p.196.
192 Comparer ZM, p.171 et Kasf | p.11, 30, 37-39.

103 Comparer ZM, p.223-224 et Kasf'| p.35. 11 est cependant possible que cette exégése du verset XXII, 45 soit
courante et qu’il ne soit pas nécessaire de considérer qu’Idris ‘Imad al-Din s’appuie ici sur le Kasf.

104 Comparer ZM, p.127-131 et Kasf 11 p.42-48. A noter que la citation par Idris ‘Imad al-Din n’est pas continue :
elle est entrecoupée de gloses, et certains courts passages ne sont pas Cités.

195 Comparer ZM, p.217 et Kasf'V p.103-104.

1% poonawala I.K., Biobibliography, n°83 p.329 ; Ivanow W, Guide to Ismaili Literature, n°417 p.79; id.,
Ismaili Literature, n°391 p.98.
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que, selon Magdi’, on trouve des extraits du Kitab al-Ka§f107. Comme il n’a pas été¢ édité,

nous n’avons pu le consulter.

Pour finir, il nous faut évoquer deux autres textes qui peuvent fournir une indication
sur le Kitab al-Kasf, mais dans les deux cas, il s’agit d’indices assez faibles, et nous ne les
donnons que par souci de présenter toutes les allusions au Kitab al-Kasf, explicites ou non,
que nous avons pu trouver.

- Frangois de Blois signale une bréve allusion a un passage du Kitab al-Kasf dans le
manuscrit 1496 de la collection Hamdani qui contient quatre traités. Le premier est le Gayat
al-Mawalid d’al-Hattab (m. 533/1138), chef tribal du Yémen qui fut un soutien essentiel de la
da ‘wa tayyibite dans sa lutte pour I’indépendance vis-a-vis du califat fatimide'®®. Le second
est, d’apres F. de Blois, un assemblage de plusieurs extraits d’ceuvres de Gafar b. Mansir al-
Yaman, d’al-Nu'man, d’al-Kirmani et d’al-Mu’ayyad. C’est la que I’on trouve ’allusion au
« soixante-dix haykal » du traité V du Kasf'®. Le troisiéme est la Risala d’Abu ‘Tsa al-
Mursid, éditée par S.M. Stern d’aprés un autre manuscrit'!®. Enfin, le dernier traité est un

111

extrait de la Risala al-Mudhiba, attribuée a al-Nu‘man™~. L’ensemble du manuscrit est donc

manifestement issu de la tradition tayyibite. La copie n’est malheureusement pas datée, mais

elle porte un sceau daté de I’année 1278 (1861 ou 1862).*

- On trouve dans le Zahr al-Ma ‘ani un long passage évoquant des miracles du calife
fatimide al-Mustansir bi-Allah (m. 487/1094), passage qu’ldris ‘Imad al-Din semble attribuer
au da 7 tayyibite Hatim b. Ibrahim al-Hamidi (m. 596/1199)™3. Parmi les miracles en question
figure une apparition « dans la forme des dix Imams, les coupoles de lumiére » (zahara bi-
suwar al-a imma al- ‘asara qubab niir)***, sans plus de précision. ‘Al ibn Muhammad ibn al-

Walid (m. 612/1215), autre da 7 tayyibite, parle aussi des « dix coupoles de lumiere » dans sa

07 Al-Magdu‘, Fihrist, p.257-260, pour la notice compléte ; mentions du Kasf : p.259, 260.
198 Sur al-Hattab, voir Daftary F., The Ismailis, p.264-265 et n.84 p.608.

1% KasfV p.102-103.

10 stern S.M., « The earliest cosmological doctrines of Isma‘ilism ».

11 Syr ce texte, voir De Smet D., « The Risala al-Mugdhiba attributed to al-Qadi al-Nu‘man ».
12 De Blois F., Arabic, Persian and Gujarati Manuscripts, p.103-105.

13 7ZM, p.251.

114 ZM, p.253.
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Risalat tuhfat al-murtad wa gussat al-addad*®®

(traité qui contient plusieurs citations d’autres
ceuvres de Ga'far b. Mansar al-Yaman). La, I’expression semble attribuée a ‘Al1 ibn Abi
Talib, et les coupoles sont identifiées aux dix premiers califes fatimides qui précédent « le
voilement du fils de notre maitre al-Amir », c¢’est-a-dire al-Tayyib. Il semble donc que ce
hadith des dix coupoles ait été en honneur chez les auteurs tayyibites (et bien connu d’eux si
I’on considere qu’il n’est évoqué que trés allusivement dans ces textes), mais nous n’avons pu
en trouver aucune version, ni aucune autre mention. Seul le traité | du Kitab al-Kasf contient
un hadith dans lequel I’imam Ga'far al-Sadiq fait état d’une vision qu’il aurait eue de dix
« coupoles » de lumiére''®. En I’absence de sources additionnelles, cette question des dix

coupoles doit rester en suspens. Il ne s’agit pas ici de la traiter, mais simplement de présenter

un indice supplémentaire de la fortune du Kitab al-Kasf dans la tradition tayyibite.

Pour conclure sur ce point, I’'importance de la tradition tayyibite dans ’histoire du Kitab
al-Kasf n’est pas a minorer. Car si I’on a considéré jusqu’a présent comme crédible
I’hypothése d’une intervention de Ga'far b. Mansir al-Yaman, au moins comme éditeur du
recueil, on ne peut totalement exclure la possibilité que ce travail éditorial soit plus tardif :
tayyibite précisément. En effet, ’ancienneté manifeste des textes et les traces de
remaniements fatimides ne suffisent pas a écarter cette possibilité. En particulier, certains
thémes du traité V seront développés dans des ceuvres tayyibites, comme nous le verrons. De
plus, nous trouvons, toujours dans ce traité, au moins un passage dont le vocabulaire tranche

17 11 semble assez

totalement avec le reste du recueil et rappelle les spéculations tayyibites
clair que I’apport tayyibite est plus important qu’on ne I’a pensé€ jusqu’a présent, méme s’il

est difficile de I’évaluer précisément.

2. Ga‘far b. Mansiir al-Yaman, ses ceuvres, et I’attribution du Kitab al-Kast

Fils d’Ibn Hawsab, le conquérant du Yémen pour le compte de la da ‘wa de Salamiya,
Ga‘far fut un partisan acharné des Fatimides. Aprés la mort de son pére (302/914-5), les
Fatimides nommerent a la téte de la da ‘wa yéménite un certain ‘Abdallah b. ‘Abbas al-Sawird,

écartant ainsi les fils d’Ibn HawsSab. L’ainé d’entre eux, Abu al-Hasan Mansiir, furieux de ce

115 Gnosis-Texte der Ismailiten, p.169.
18 Kasf 1 p.7.
W KasfV p.111-112.
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qu’il considérait comme une usurpation de son héritage, et malgré les tentatives de Gafar
pour préserver 1'unité de la communauté ismaélienne, assassina ‘Abdallah b. ‘Abbas et
récupéra les conquétes de son peére, renongant a l’ismaélisme et a son allégeance aux
Fatimides. Ga‘far fut le seul de sa fratrie a leur demeurer fidéle, et apparemment le seul a
survivre a la période de troubles qui s’ouvrit avec la révolte d’Abu al-Hasan Mansiir, ce
dernier ayant été assassiné par la suite. Il quitta donc le Yémen, la situation y étant devenue
trop instable. On ne connait pas la date exacte de son départ, mais il rejoignit la cour fatimide
sous le réegne du second calife, al-Qa’im bi-Amr Alldh (m.336/946), puisqu’on le voit
participer a la guerre contre le rebelle kharijite Abii Yazid qui faillit mettre fin au califat
fatimide. Cette rébellion occupa les deux dernieres années de régne d’al-Qa’im, et la premicre
de son successeur al-Mansir. Ga‘far aurait participé aux combats et plusieurs fragments de
ses poésies sur la campagne militaire et les victoires fatimides ont été conservés®,

Quant a ses dates de naissance et de mort, il n’y a aucune certitude. James W. Morris
pense que Ga far est né autour de I’année 270/883°

de Ulftitah al-da‘wa du Qadi al-Nu'man'®® autour de 346/957'%*. De son coté, dans

, et qu’il doit étre mort avant la rédaction

I’introduction a son édition du Kitab al-Kasf, Mustafa Galib donne I’année 270 H. comme
date de naissance approximative, et 347 H. comme date de décés'?®. Cela correspond a
’estimation de J.W. Morris, mais M. Galib ne fournit aucune explication quant a ces dates.

Dans I’introduction a son édition des Sara’ir wa Asrar al-nutaqad’, il avoue n’avoir pu établir

8 Sur la biographie de Ga‘far b. Mansir al-Yaman, les principales sources sont le Kasf asrar al-Batiniyya wa
ahbar al-Qaramita d’Ibn Malik, les poémes de Ga'far lui-méme attestant de sa présence a la cour fatimide
pendant la rébellion d’Abii Yazid, et une anecdote I’impliquant au début du régne d’al-Mu‘izz, rapportée dans la
Sirat al-Ustad Gawdar. On peut aussi déduire la présence de Ga‘far lors de certains épisodes de la vie de son
pére telle que la rapporte al-Nu‘man dans son Iftitah al-da ‘wa : ce dernier s’appuie en effet a plusieurs reprises
sur le témoignage direct d’un proche d’Ibn Hawsab, qui n’est pas nommé mais qui est vraisemblablement
Ga'far, selon I’hypothése de J. W. Morris. Voir Halm H., « Dja‘far b. Manstir al-Yaman », EI2 ; Stern S.M.,
« Ja'far Ibn Mansir al-Yaman’s Poems on the Rebellion of Abu Yazid » ; et surtout, Morris J.W., The Master
and the Disciple, p.22-27, qui récapitule de fagon compléte 1’état de la question.

19 En admettant que le témoignage direct sur lequel s’appuie al-Nu‘man pour le départ de ‘Abdallah al-Si‘7 (en
280/893) vers I’Ifiigiya, soit bien celui de Ga‘far b. Mansiir al-Yaman : voir note précédente. Voir Morris J.W.,
The Master and the Disciple, p.23-24, et notes afférentes.

120 Traduit en anglais dans Haji, H., Founding the Fatimide State.

121 Morris J.W., The Master and the Disciple, p.24 : « It seems quite likely (although this is only one possible
hypothesis) that al-Qadi al-Nu‘man’s massive but unacknowledged ‘borrowing’ from Ja‘far’s Sirat Ibn Hawsab
presupposes that he was already dead at the time of its writing (ca.346/957). » L’hypothése parait un peu faible.
Plus décisive est la remarque d’A. Hamdani qui signale que Ga'far n’est pas nommé parmi les notables
accompagnant le calife al-Mu'izz en Egypte en 362/973, et qui en déduit qu’il a di vivre quelque part entre
270/883 et 360/970 : cité par Morris J.W., ibid., n.46 p.53.

12 Kitab al-Kasf, éd. M. Galib, p.13.
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de date de naissance, mais donne « d’aprés quelques manuscrits ismaéliens », 1’année 380/990
comme date de décés...'”® On s’explique mal cette incohérence, d’autant que les deux
éditions ont été publiées la méme année (1984). James W. Morris signale de surcroit que dans
I’introduction a son édition du Kanz al-Walad d’Ibrahim al-Hamidi (1971), Mustafa Galib
donnait les dates de 240 H. a 347 H.*®*, En tout état de cause, Ga‘far b. Mansir al-Yaman est
selon toute vraisemblance décédé¢ au début du régne d’al-Mu'izz, comme le pense J.W.
Morris, et non vers la fin de ce régne comme le pense W. Madelung en raison d’un passage du
Ta 'wil al-Zakat évoquant la succession de I’imamat qu’il interpréte comme une allusion a la

succession problématique de ce calife®.

Ismail K. Poonawala a répertori¢ une quinzaine d’ouvrages attribués a Ga‘far b.
Manstr al-Yaman, d’aprés les manuscrits connus ou attestations dans la littérature
ismaélienne. Mais on ne trouve nulle part dans la tradition ismaélienne une liste complete de
ses ceuvres. Jusqu’a présent seuls trois de ces quinze textes ont fait I’objet d’une édition
complete :

- le Kitab al-‘Alim wa al-Gulam"*®

- le Sara’ir wa Asrar al-Nutaqa ™'

- le Kitab al-Kasf*®.

On peut évoquer également :

-la Sirat Ibn Hawsab*®®, biographie du pére du Ga'far b. Mansar al-Yaman dont ce
dernier est vraisemblablement 1’auteur. Le texte en est perdu, mais Heinz Halm a pu en

reconstituer le contenu grace a trois sources plus tardives qui s’appuient directement dessus.

Deux sont ismaéliennes (1’ Iftitah al-da ‘wa du Qadi al-Nu'man, et les ‘Uyin al-ahbar d’1dris

3 Sara’ir wa Asrar al-nutaga’, éd. M. Galib, p.8.
124 Morris J.W., The Master and the Disciple, n.46 p.53.
125 Madelung W., « Das Imamat... » n.282, p.96 ; Morris J.W., The Master and the Disciple, n.42 p.51.

126 poonawala I.K., Biobibliography, n°14 p.74-75 ; lvanow W., Guide to Ismaili literature, XI n°42 p.36 : id.,
Ismaili literature, n°10 p.18. Ed. et trad. anglaise par Morris J.W., The Master and the Disciple.

127 poonawala I.K., Biobibliography, n°2 et 3 p.72 ; lvanow W., Guide to Ismaili literature, XI n°43 et 44 p.36 ;
id., Ismaili literature, n°14 et 15 p.21.

128 poonawala 1.K., Biobibliography, n°s p.73; lvanow W., Guide to Ismaili literature, XI n°50 p.36 ; id.,
Ismaili literature, n°13 p.21.

129 poonawala I.K., Biobibliography, n°12 p.74 ; lvanow,W., Ismaili literature, n°23 p.21.
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‘Imad al-Din) et la troisiéme est sunnite : le Kasf asrar al-Batiniyya wa ahbar al-Qaramita de
Muhammad Ibn Malik'®.

- des poémes™! dont des extraits sont conservés par Idris ‘Imad al-Din dans son ‘Uyiin
al-ahbar. Ces poémes ont été composés durant la campagne militaire contre le rebelle
kharijite Abtu Yazid. Samuel M. Stern les avait rassemblés en vue d’un travail sur la
généalogie des Fatimides qu’il faisait précéder de données biographiques sur Ga'far b.
Manstr al-Yaman. Il n’a cependant pas eu le temps d’achever cette entreprise, et les poémes

ont donc été rassemblés dans le chapitre 7 de ses Studies in Early Isma lism**.

Quant aux éditions partielles, il en existe deux :

- un extrait des Kitab al-Fara'id wa Hudiid al-Din**® qui correspond & la lettre envoyée
par le premier calife fatimide a la communauté ismaélienne du Yémen pour justifier sa
prétention au califat et sa généalogie.

- le prologue du Kitab al-Fatarat wa-|-Qiranat™*.

Les ouvrages suivants sont toujours inédits** :

- al-Sawdahid wa al-Bayan

- Kitab al-Rida " fi al-Batin

- Ta'wil al-Zakat

- Ta'wil Sirat al-Nisa’

- Ta'wil al-Hurif al-Mu ‘gam min-ha

- Kitab al-Adilla wa al- Sawahid, toujours a la suite du Kitab al-Fara’id

30 Halm H., « Die Sirat Ibn Hausab », p.107-108.
31 poonawala I.K., Biobibliography, n°13 p.74.
132 \/oir Stern S.M., « Ja‘far Ibn Mansir al-Yaman’s Poems on the Rebellion of Abu Yazid ».

133 poonawala 1.K., Biobibliography, n°6 p.73; Ivanow W., Guide to Ismaili literature, XI n°45 p.36; id.,
Ismaili literature, n°19 p.22.

134 poonawala I.K., Biobibliography, n°11 p.73-74 ; Ivanow W., Guide to Ismaili literature, XI n°41 p.36 ; id.,
Ismaili literature, n°18 p.21.Ed. et trad. anglaise dans Hollenberg, D., « Neoplatonism in pre-Kirmanian Fatimid
doctrine ».

135 A cette liste qui s’appuie sur le travail de Poonawala, il faut peut-étre ajouter deux ouvrages que Mustafa
Galib attribue a Ga'far b. Mansiir al-Yaman dans I’introduction a son édition des Sara’ir, p.8 : un Kitab al-
Maratib wa al-Muhit, et une Risala fi Ma ‘na al-1sm al-4 ‘zam. Toutefois, ce dernier pourrait étre le méme texte
que la Risala al-1sm al-4 zam de “Ali b. Muhammad b. al-Walid (m.612/1215), édité par Strothmann R., Gnosis-
Texte der Ismailiten, p.171-177 ; voir Poonawala I.K., Biobibliography, n°12 p.159.
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C’est dire qu’il reste encore beaucoup a faire avant d’avoir une vision précise de la
pensée de Ga'far b. Mansir al-Yaman, de ses éventuelles évolutions, voire avant d’affirmer
que telle ou telle des ceuvres que répertorie I.K. Poonawala est bien de lui, d’autant que méme
les textes €dités posent encore question. Ainsi, 1I’édition des Sara’ir wa Asrar al-Nutaga’ par
Mustafa Galib semble réunir deux ouvrages distincts ; ces ouvrages nécessitent encore une
véritable édition critique®®.

Quant au Kitab al- ‘Alim wa al-Gulam, le débat sur son attribution demeure ouvert : P.
Kraus assurait que « la tradition ismaélienne » Dattribuait au pére de Ga'far b. Mansir al-
Yaman, Ibn Hawsab™’, ce qui poussa W. Ivanow a le déplacer parmi les ceuvres de ce dernier
lorsqu’il remit a jour son Guide to Ismaili literature trente ans aprés la premiere édition. De

. L . o 138
fait, F. de Blois signale au moins un manuscrit ou c’est le cas

. Mais d’autre part, J.W.
Morris ne discute pas Dattribution & Ga'far b. Mansir al-Yaman qu’il semble tenir pour
acquise. Contre la généralisation de Kraus, qui lui semble excessive, et contre J. Morris,
Francois de Blois opte pour une position prudente et considere que les éléments présentés
dans un sens ou dans 1’autre sont trop faibles ; selon lui, il y a de fortes chances qu’il s’agisse
en réalité d’un texte anonyme datant de la période pré-fatimide, ou des débuts de la période
fatimide, qui a, seulement dans un second temps, été attribué tantot au pére, tantot au fils™®.
Contestant également 1’idée de Kraus selon laquelle le Kitab al-‘Alim wa al-Gulam serait
unique quant & son contenu®®, F. de Blois écrit ; « It seems to me that this question must be

deferred until a time when all the works ascribed to Ja‘far have been published and studied. »

Ce propos est extensible au Kitab al-Kasf: en 1’absence d’éditions, d’études

approfondies et comparatives des autres ceuvres attribuées a Ga'far, la question de

1% Voir ce qu’en dit De Smet D., « Marie, Marie Madeleine, Zacharie... », n.13 p.65.
137 Kraus P., « La bibliographie ismaélienne de W. Ivanow », p.486.
38 De Blois F., Arabic, Persian and Gujarati Manuscripts, ms. 1402, p.5-9.

39 De Blois F., Arabic, Persian and Gujarati Manuscripts, p.7. F. de Blois fait cependant erreur lorsqu’il écrit,
p.6 : « Morris (...) presents it once again as the work of Ja‘far, stating (p.27, n.57) — this is in fact his only
argument — that Ja‘far’s authorship is ‘indicated by all the manuscripts’. » En effet, J. W. Morris use de cette
expression & propos du Kitab al-Kasf et non pas du Kitab al- ‘Alim wa-l-Gulam ! Mais il n’en demeure pas moins
que ce dernier ouvrage est parfois attribué a lbn Hawsab, plutdt qu’a son fils, et que Morris ne discute pas la
question de I’attribution, bien qu’elle soit problématique.

10 Kraus P., « La bibliographie ismaélienne de W. lvanow », p.486 écrit exactement : « Il semble certain que cet
ouvrage représente une phase plus ancienne de la littérature ismaélienne que tous les autres écrits conservés dans
les collections Dawddiya. »
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’attribution doit €tre laissée en suspens. La présente étude se veut une contribution a cette
nécessaire entreprise, et une tentative d’éclairer 1’une de ces ceuvres, mais il ne peut étre
question de se prononcer sur un point qui supposerait un état de la recherche bien plus avancé
sur I’ceuvre de Ga‘far b. Mansir al-Yaman. Notons simplement que la composition du Kitab
al-Kasf s est faite a une période a peu prés contemporaine de Ga'far b. Mansir al-Yaman ; si
I’on ne peut, en ’absence d’¢éléments de comparaison suffisants, la lui attribuer positivement,
il reste que la chronologie ne s’y oppose pas. De fagon générale, il n’y a, en 1’état actuel de
nos connaissances, pas de raison décisive de douter que Ga‘far b. Mansir al-Yaman soit

intervenu sur le Kitab al-Kasf.

Cette étude confirmera que le Kitab al-Kasf puise a des sources pré-fatimides, comme
cela a été établi par Wilferd Madelung et Heinz Halm. W. Madelung a ainsi montré que les
six traités qui composent le recueil sont de styles trop différents pour étre de la main d’un seul
auteur et propose de les dater de la période ou la da ‘wa ismaélienne était dirigée depuis

Salamiya'*

. Bien qu’il ait entériné cette interprétation et qu’il ait lui-méme étudié le Kitab al-
Kasf dans cette optique ismaélienne, Heinz Halm a cependant prété également attention aux
nombreux échos gulat que contient I’ouvrage. Les commentaires qui suivent apporteront
d’autres éléments en faveur de ces deux origines du texte, auxquelles il faudra cependant
ajouter la source chiite au sens large. En effet, le texte contient des hadiths attestés dans les
recueils duodécimains, et, plus généralement, il est trés tributaire d’une Weltanschauung
chiite, et en particulier d’une historiographie des débuts de I’islam commune a tous les
courants chiites. Ainsi, s’il nous faut laisser pour ’instant la question de I’attribution en

suspens, nous pouvons cependant relever les résonances du texte avec les doctrines et

pratiques exégétiques d’autres courants.

141 Madelung W., « Das Imamat... », p.52-53.
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DEUXIEME PARTIE : COMMENTAIRE DU KITAB AL-KASF

Les six traités qui forment le Kitab al-Kasf sont de formats et de styles variés.
Plusieurs des traités semblent étre eux-mémes des recueils, des compilations de fragments de
hadiths ou d’exégeses mélant des textes d’origines différentes. Les trois traités les plus
importants sont le premier, le troisiéme et le cinquiéme, entre lesquels 1’éditeur du Kitab al-
Kasf a intercalé des traités plus courts : les traités Il et IV. Le traité VI qui cl6t le volume est
lui aussi assez bref.

Le noyau du traité I est manifestement un texte issu d’une tradition gular proche des
proto-nusayrites. C’est aussi celui dans lequel les remaniements ultérieurs sont les plus
visibles, sans doute parce que c’est également 1a qu’ils étaient les plus nécessaires, puisque les
ismaéliens semblent avoir voulu se démarquer de théses divinisant ouvertement les Imams, ou
d’une compréhension littérale de la réincarnation ou métamorphose sous forme animale. Le
texte est visiblement issu de la tradition mufaddalienne dont on retrouve le vocabulaire
typique. A I’exception des passages évoquant les six Imams « accomplisseurs » entre deux
Enonciateurs, on peine en effet & trouver dans ce traité des éléments typiquement et
exclusivement ismaéliens. Méme D’attaque anti-gulat, qui peut se comparer a des textes
fatimides, ne serait pas reniée par un chiite duodécimain. Le traité a donc di étre arrangé de
facon a ne pas contredire directement les enseignements ismaéliens, avec des gloses ici et la,
mais ce lissage a été assez sommaire, puisqu’on reconnait sans peine 1’origine du texte.

Le second traité est constitué pour les deux tiers de hadiths que I’on trouve dans les
recueils duodécimains, en particulier dans les chapitres consacrés au tawhid. L’affirmation de
la transcendance absolue de Dieu dans le premier hadith, et le rejet de 1’anthropomorphisme
dans le second, doivent étre compris dans une perspective anti-gulat. La troisiéme et derniére
partie du traité est pour 1’essentiel constituée d’une cosmogonie alphabétique dont 1’exposé
est cependant fortement corrompu et difficilement compréhensible. En fin de traité, on voit
brievement apparaitre des notions proprement ismaéliennes, jusque la totalement absentes.
Les trois textes semblent avoir été¢ rassemblés parce qu’ils évoquent, de prés ou de loin, les
deux entités que sont le Trone et le Piédestal divins. Bien que ce vocabulaire soit coranique,
on reconnait les deux entités spirituelles principales de 1’ontologie ismaélienne qui dans
d’autres textes portent les noms de Kiini et Qadar, du Précédent (al-sabig) et du Suivant (al-
talt), ou, dans un vocabulaire néoplatonicien, 1’Intellect et I’Ame. C’est le seul traité du

recueil qui s’attarde a des considérations cosmologiques.
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Le troisieme traité est selon H. Halm bati lui aussi sur un noyau issu de la tradition
gulat. Mais cette tonalité est beaucoup moins nette que dans le traité I, et Halm lui-méme ne
donne pas beaucoup d’éléments en ce sens. Le commentaire personnalisé, en particulier sous
son espéce négative, est tres present : le traité parait avoir été composé au moins en partie
contre des ennemis de la da ‘wa, mais leur identité ne peut étre que 1’objet d’hypothéses.
Plusieurs exégeses sont rapportées d’aprés un « Sage » qui doit étre un Imam de Salamiya, et
plus précisément le prédecesseur du calife fatimide ‘Abd Allah al-Mahdi a la téte de la da ‘wa.
Mais a nouveau, les doctrines ismaéliennes typiques n’apparaissent pas a premicre vue,
exception faite des passages concernant le Retour du Résurrecteur. Le traité se concentre sur
I’imamat de ‘Ali, la fidélité de ses Preuves, I’hostilité de ses ennemis, et les versets
coraniques sont interprétés en ce sens. Notons cependant qu’a peu pres au milieu du traité, un
passage parait justifier une réforme dont la nature n’est pas précisée mais dont on peut
soupconner qu’il s’agit de la réforme de la da ‘wa par “‘Abd Allah al-Mahdi.

Le quatriéme traité est d’une briéveté trompeuse, car il est fort complexe et la
corruption du texte n’en facilite pas la compréhension. Il contient deux parties. La premiére
est constituée de trois fragments de hadiths que 1’on retrouve dans les sources duodécimaines,
ajoutés les uns aux autres de facon assez brouillonne. La seconde partie reproduit un chapitre
entier du Kitab al-Haft wa al-Azilla, ouvrage gulat proto-nusayrite bien connu.
Strucuturellement, le traité IV se rapproche du traité II, puisqu’il se compose d’une premicre
partie que 1’on retrouve dans les chapitres des recueils duodéciamins consacrés au tawhid, et
d’une seconde partie qui appartient a une tradition ismaélienne pré-fatimide dans le traité 11, et
gulat dans le traité V. Ce traité ne comporte aucune trace d’ismaélisme.

Le cinquieme traité est plus satisfaisant a cet égard, puisqu’on y trouve des €léments
trés nets d’une reprise fatimide. Deux noms de personnages ismaéliens sont cités : celui de
Muhammad b. Ahmad — qui est le « Sage » auxquelles sont attribuées plusieurs exégeses ici et
dans le traité 111 — et celui du second calife fatimide, al-Qa’im bi-Amr Allah. D’autre part,
plusieurs passages antinomistes reflétent la doctrine officielle des Fatimides sur la sari‘a. Ce
traité, qui est le plus long du recueil, en est aussi le coeur. En apparence, et selon son objectif
déclaré, c’est une épitre sur le pelerinage. Mais toute une partie du traité abandonne
complétement ce sujet et développe des considérations prophétologiques. On comprend que le
réel sujet du traité n’est pas tant le pelerinage en son sens exotérique que le fait de reconnaitre
I’Imam du temps, qui est la véritable Kaba au sens ésotérique, ainsi que ses représentants, qui
sont autant de lieux d’épiphanie. Malgré la persistance d’un vocabulaire issu du guluww, le

traité reléve bien de I’ismaélisme et, malgré les atténuations fatimides, il illustre la proximité
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entre I’ismaélisme pré-fatimide et les doctrines gulat.

Le sixiéme traité est consacré a I’imamat de ‘Alf ibn Abi Talib dont le Coran est censé
donner des indices. Il tourne autour de 1’opposition entre élection divine et élection humaine,
entre investiture verticale d’un Imam ¢€lu par Dieu, et investiture horizontale d’un homme
choisi par d’autres hommes « en suivant leurs passions ». Insérés dans cette discussion et
comme camouflés, on trouve quelques passages consacrés aux Convocateurs et aux Preuves.
La fin du traité établit le lien entre la nécessité d’obéir a ’'imamat de “Alt et celle d’obéir aux
représentants de I’Imam que sont les Preuves et les Convocateurs.

Chacun des traités a globalement ses caracteres propres, ce qui rend d’ailleurs difficile
de les situer chronologiquement les uns par rapport aux autres. Si certains peuvent étre
rapprochés — le Il et le V notamment — ils conservent cependant des différences non
négligeables, dans le style, dans 1’organisation du propos, dans le vocabulaire. Par exemple, le
traité III affectionne spécialement les surnoms des adversaires de ‘Al ibn Abi Talib, a savoir
Abi Bakr, ‘Umar et ‘Utman ; a I’exception du surnom de ‘Umar, on ne les retrouvera nulle

part ailleurs dans le recueil.

Que I’éditeur soit bien Ga‘far b. Haw$ab Mansir al-Yaman ou un autre compilateur,
son intervention apparait assez nettement dans 1’organisation du recueil. En particulier, il est
possible que ce dernier ait été composé selon le principe de la «dispersion de la science »
(tabdid al- ilm)**?, technique littéraire courante dans les cercles ésotériques. Elle consiste &
couper 1’exposé complet d’une doctrine en plusieurs parties dispersées ¢a et la dans un
ouvrage. De fait, les thémes et les exposés se répondent et se completent, d’un traité a 1’autre.
Au sein méme des traités, on constate a plusieurs reprises que I’exégeése d’un verset est
interrompue avant de reprendre quelques pages plus loin ; le procédé est particulierement net
et constant dans le traité \V/, mais on le trouve aussi dans les traités | et I11.

Plus largement, il est clair que des textes se font écho d’un traité a I’autre ; cela n’est
que partiellement di a la proximité inévitable de textes défendant les mémes doctrines et
appartenant a la méme tradition, ou tout simplement a 1’intervention de I’éditeur pour unifier
I’ensemble du recueil. En effet, plusieurs exemples, outre ceux que 1’on peut relever a

I’intérieur méme de certains traités, paraissent indiquer une volont¢ de fragmenter

2 Sur 1’usage de cette technique dans le corpus jabirien, voir Kraus P., Jabir Ibn Hayyan, | p.XXVI-XXXI ;
Corbin H., Alchimie comme art hiératique, p.183-184 et n.84 ; Lory P., Dix traités d’alchimie, p.126 sq.. Il est
possible qu’elle soit également en usage dans les corpus de hadiths duodécimains, selon Amir-Moezzi M.A.,
Guide divin, p.307-308 et n.679.
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I’enseignement. Il est ainsi frappant de retrouver dans le traité III un long passage consacré au
supplice d’Abti Bakr lors du Retour du Résurrecteur (p.87-88), alors que le supplice d’Abu
Bakr et de “Umar est quasiment passé sous silence dans le long hadith du traité I consacré au
retour du Mahdi (p.34). Dans le méme passage du traité III, les soixante-dix mille morts
d’Abu Bakr sont interprétées comme les soixante-dix dignitaires de la hiérarchie ésotérique
qui accompagneront le Résurrecteur, chacun d’entre eux ayant une armée de « mille hommes
et plus » (p.87) ; on retrouvera ces soixante-dix dignitaires dans le traité V (p.102). Le traité
III s’ouvre — assez étrangement puisqu’il n’en sera plus question dans ce traité — sur le theme
des maisons et des mosqueées de Dieu, qui sont en fait des dignitaires de la da ‘wa (p.52-53).
Or c’est un des thémes principaux, sinon le théme principal, du trait¢ V. On peut aussi
évoquer un passage du traité III qui aborde sans s’y attarder les figures de Moise et Aaron,
analogues de Muhammad et ‘Ali (p.75); c’est dans le traité VI que 1’analogie sera plus
longuement traitée. Citons un dernier exemple : dans le traité V, nous trouvons une évocation
de la vie concréte de la da ‘wa, agrémentée de consignes a ses membres (p.121, 122-123, 124)
dont la tonalité est trés proche d’une autre série de consignes aux Convocateurs dans le traité
VI (p.164-167).

Enfin, les passages sur la métamorphose (musizhiyya) présentent I’argument le plus
explicite en faveur d’une composition du recueil par un éditeur minutieux et soigneux : la
question est abordée dans les traités | (p.4-5), 111 (p.88) et V (p.96, 135). Or les traités Il et V
déclarent explicitement que la métamorphose a déja été abordée précédemment. Dans le traité
III, ’exposé est suivi de la phrase suivante : « Une partie de cette question a été abordée
précédemment » (p.88), tandis que dans le traité V, il s’achéve ainsi : « Tel est le sens de la
métamorphose (musihiyya), ainsi que cela a aussi été expliqué auparavant » (p.96). Ces
références explicites sont les seuls indices incontestables du fait que le recueil a été congu
comme un ensemble cohérent. Il est vrai que les thémes se répondent et se complétent d’un
traité a I’autre, mais c’est 1a le seul exemple d’une référence interne. C’est la trace la plus

nette de ’intervention d’un éditeur.

A premiére vue, le Kitab al-Kasf donne I’impression d’une compilation hétéroclite de
textes divers assemblés dans le plus grand désordre. Pourtant, il répond bien a une certaine
logique, tant dans ’organisation d’ensemble qu’au sein de chaque traité. Chacun a en effet
une cohérence propre, qui le distingue des autres et que nous tenterons de mettre en évidence.
Quant a la structure d’ensemble du recueil, elle apparait principalement dans les renvois et

échos d’un traité a ’autre, ainsi que dans le positionnement des deux brefs traités Il et IV en
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guise d’intermedes entre les traités les plus importants du recueil, les I, [Tl et V.

Les commentaires qui suivent ne sont pas linéaires et ne prétendent pas a I’exhaustivité.
Le Kitab al-Kasf est un ouvrage riche et complexe, et il ne saurait étre question d’en épuiser
ici toutes les implications. Seuls les traits les plus saillants et les themes les plus importants
ont été abordés. Dans la mesure ou les traités se font souvent écho, les thémes qui
apparaissent dans plusieurs traités ont parfois été rassemblés dans une seule partie. Le théme
de la transmigration, par exemple, n’est abordé que dans le commentaire du traité I, bien qu’il
apparaisse dans les traités I, Il et V. De méme, la notion de Preuve a été traitée dans le

commentaire du traité V, bien qu’elle apparaisse dans quasiment tous les traités.
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|. COMMENTAIRE DU TRAITE |

Le traité I parait avoir été compos¢ a partir d’un traité plus ancien appartenant a la
tradition mufaddalienne, et peut-étre augmenté de fragments issus de la méme tradition (il
n’est pas certain que les trois hadiths qui ferment le traité¢, notamment, aient appartenu au
traité d’origine). Dans un second temps, un éditeur a repris ce matériau en tentant d’organiser
I’ensemble, comme le montrent I’incipit, les gloses manifestement plus tardives qui
commentent certains hadiths, la relative unité thématique. Mais le texte originel semble avoir
été lui-méme fragmentaire — a moins que son style haché ne nous apparaisse tel qu’en raison
des coupes de I’éditeur, et de la recomposition des éléments du traité initial.

Le traité présente donc ce paradoxe: il a une certaine cohérence quant au contenu
doctrinal, on y décéle une nette volonté de composition, mais il laisse une impression générale
de confusion. On n’y trouve guere d’exposé suivi, sinon dans de courts passages. C’est par
une sorte d’impressionnisme textuel, par petites touches isolées — une exégese ici, une autre
la, entrecoupées d’une énumération des Orphelins, d’une glose, etc. — que se dessine peu a
peu une vision générale, et non par la rigueur d’un exposé¢ démonstratif qui serait développé
d’un bout a l'autre du traité. D’ou cette impression d’avoir affaire a une compilation
désordonnée : les exégeses se suivent sans que le rapport entre elles soit immédiatement
perceptible. L’éditeur a voulu conserver un texte ancien (ou peut-étre plusieurs) en 1’adaptant
a sa propre doctrine, quitte a commenter certains passages pour orienter le traité, tempérer la
portée d’un terme ou rejeter une interprétation « exageératrice ». Mais le lissage n’a pas été
systématique, soit par négligence, soit par volonté de maintenir une ambiguité : ainsi ‘Alf est

présenté comme « le Premier et le Dernier » (p.11)**®

, homs habituellement divins, ce qui
semble contraire & une approche anti-gu/at. 1l est aussi doté du pouvoir de ressusciter les
morts (p.38-39), ce qui pose le méme probléme, bien qu’il le fasse grace a 1’enseignement de
Muhammad***. En fin de traité, un trés court hadith affirme que Muhammad a vu «son

Seigneur (...) avec son ceeur et avec ses yeux » (p.39), anthropomorphisme qui correspond la

3 Toutes les paginations données dans le corps du texte correspondent a ’édition du Kitab al-Kasf par R.
Strothmann. Cette pagination a également été utilisée dans la traduction.

144 |a conservation du hadith de la résurrection des morts dans le traité | est ambigie, puisque, prise a la lettre,
elle attribue des pouvoir surnaturels et miraculeux a ‘All. Mais elle se préte également a I’interprétation
symbolique que I’on trouvera dans le trait¢ V, ou le pouvoir christique d’insuffler la vie sera interprété en un
sens spirituel, comme une revivification des ames plutdt que des corps, ce qu’il faut sans doute attribuer & une
réinterprétation ismaélienne anti-gulat ; voir notamment Kasf'V p.98.

57



encore & une tendance gular**.

Quant a l'intention générale du traité (celle de 1’éditeur donc), elle semble d’abord
pédagogique, comme on peut s’en rendre compte des la premiére page ou un pacte de
discrétion est passé avec le lecteur, que I’on suppose donc étre un novice méritant**®. Les
énumérations d’Orphelins, de Preuves ou d’ennemis en forme d’aide-mémoire, et surtout les
thémes mémes du traité, assez élémentaires et correspondant & un premier niveau de batin,
conférent au traité un caractere didactique. Les principaux points abordés sont les notions
d’initiation et de pacte, la démonstration de I’imamat, de sa nécessité et de sa perpétuité, et la
rag ‘a, thémes d’un chiisme assez banal — a condition de ne pas tenir compte de la coloration
donnée a I’ensemble par le recours a des notions de la tradition gulat, bien que I’idée de la
rag ‘a fOt, avant sa formulation duodécimaine, liée aux espoirs politiques des gulat.

Bien qu’issu d’une tradition gulat non ismaélienne, on comprend que les ismaéliens pré-
fatimides aient retenu un texte qui contenait ces éléments, quitte a réinterpréter certaines
notions, a ajouter des gloses pour recentrer le propos sur leurs préoccupations, et sans doute a
couper certains passages. Car tous ces themes peuvent parfaitement servir a la da ‘wa en tant
qu’organisation politique : ils assoient la [égitimité du chef de la secte en tant qu’imam dont la
position privilégiée est transmise depuis Adam ; ils lient le novice a la secte en 1’engageant au
silence et en le menacant a demi-mot s’il la quitte ; et ils lui font espérer 1’événement
historique et politique du retour du Mahdi, en interprétant notamment les versets

eschatologiques du Coran comme des allusions a cette manifestation historique.

Y511 est possible que le « Seigneur » dont il est question ici désigne ‘Ali : les croyances gulat tendant a le
diviniser ménent tout naturellement a user a son égard des termes qui désignent Dieu dans le Coran. Ailleurs
dans le méme traité, le mot ‘aziz, « Tout-Puissant » est appliqué a ‘Al (p.23), ce qu’il faut identifier comme un
autre aspect de guluww qui aurait échappé a I’éditeur — ou qu’il aurait laissé transparaitre.

14811 semble cependant improbable que le véritable pacte de discrétion se soit noué ainsi, par écrit. Les longs
dialogues du Kitab al- ‘alim wa-l-gulam, et la méfiance générale pour la transmission par écrit dans les milieux
initiatiques et ésotéristes, plaident plutét en faveur d’une initiation essentiellement orale. Et pour ce qui est du
serment d’allégeance lui-méme, il ne peut étre recu que face a face. Il faut donc considérer que le serment a déja
été prononce, et que le traité y fait suite. La phrase : « Sans ce que j’ai compris de toi et ce que je sais du degré
que tu as atteint, je ne te dévoilerais pas ceci » (p.3) laisse ainsi penser que le traité est adressé a un novice ayant
déja prété serment et destiné a compléter un enseignement oral. Mais le pacte de discrétion par écrit peut aussi
étre une simple fabrication littéraire, un artifice rhétorique visant a placer le traité (ou peut-étre I’ensemble du
recueil) dans le cadre fictif d’un rituel initiatique. En tout cas, le texte ne doit pas étre pris a la lettre.
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1. Le Dépbt divin (amana)

Les premiéres pages sont consacrées au pacte initiatique, qui est fondé sur un Pacte
prééternel entre Dieu et les hommes. L’auteur-éditeur commence par poser la amana comme
la premiere qualité du croyant véritable : le terme est polysémique et d’une grande richesse

théologique™’

. 1l signifie en effet « loyauté », « fidélité », mais aussi « dépdt », ou encore
« pacte de sécurité ». Par sa racine, la méme que celle du mot « foi », iman, il évoque en effet
la sécurité et la confiance. Il apparait plusieurs fois dans le Coran, soit au sens d’un dép6t que
le Coran exhorte a rendre a ses légitimes propriétaires — il s’agit alors de fidélité a la parole
donnée'*® — soit comme synonyme de pacte (‘ahd)'*®. Dans le verset XXXIII, 72, le terme
perd cependant ce sens social au profit d’un sens cosmologique, voire cosmogonique : « Nous
proposames le dépdt (amana) aux cieux, a la terre et aux monts, mais ils refusérent de s’en
charger et en tremblerent. L’homme s’en chargea ; il fut inique et ignorant. » Il s’agit ici
d’une d’alliance entre Dieu et ’homme (également présente dans les notions ‘ahd et de
mitaq), le premier confiant au second un dépot dont la nature n’est pas explicitée dans ce
verset, mais que I’on peut aisément relier a ’investiture de ’homme comme licutenant de
Dieu sur terre, telle qu’elle est évoquée dans le verset 11, 30 : « Ton Seigneur dit aux anges :
‘Je vais instituer un lieutenant sur la terre.” » La notion d’amana a donc un double sens,
terrestre et céleste pour ainsi dire, ou mondain et spirituel. L’usage d’un méme terme pour
désigner ces deux aspects exprime le fait que le pacte initiatique contracté ici-bas est le reflet
de I’Alliance entre Dieu et les hommes.

On pergoit d’emblée comment cela fut compris en contexte chiite, ou I’amana est mise
en relation avec plusieurs autres notions : la walaya, le amr (la « Cause », «1’Ordre » ou
« I’ Affaire » des Prophetes et des Imams), mais aussi la tagiyya.

La walaya, concept central du chiisme, désigne aussi bien la relation privilégiée de
I’Imam a Dieu que celle des fideles a leur Imam. La racine WLY exprime 1’idée de proximitg,

d’ou deux séries de signification : celles qui se rapportent a ’amitié, et celles qui se rapportent

YT \/oir Gril D., « Dépdt divin ».

1811, 283 : « Si quelqu’un confie un dépot a un autre, le dépositaire devra rendre le dépdt »; IV, 58 : « Dieu
vous ordonne de rendre les dépbts a leurs propriétaires ». Rappelons que, d’aprés la tradition islamique,
Muhammad fut surnommé al-amin, de la méme racine que amana, pour I’honnéteté dont il aurait fait preuve
dans son activité de caravanier

19 % X111, 8 ; LXX, 32, et aussi VIII, 27, ot le terme ‘ahd n’apparait pas, mais qui parle bien d’un pacte : « Ne
trahissez pas Dieu et I’Envoyé, et ne trahissez pas les dépots qui vous sont confiés. » Ce dernier verset est cité et
commenté en Kasf'V p.147-148.
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a la gouvernance et a la protection’®. Le mot wali peut avoir un sens aussi bien actif que
passif, puisque toute proximité est réciproque : le walf est ainsi le protecteur ou au contraire le
protégé. En contexte chiite, la waldya de I’'Tmam, en tant que proximité avec Dieu, est aussi ce
dont il tire sainteté et autorité ; elle est donc, par extension, synonyme de ces termes. Quant a
la walaya des fidéles, elle consiste a reconnaitre la légitimité spirituelle et politique de
I’imam. Henry Corbin y a consacré de nombreuses et belles pages, ou ’on trouve cette

définition :

« La waldyat, c’est la dilection divine qui spécifiquement et initialement sacralise
les Douze Imams comme « Amis de Dieu » ; leurs personnes sont la théophanie de cet
amour divin. D’ou la waldyat, chez leurs fidéles, est le culte d’amour voué a leurs
personnes théophaniques, comme étant la forme de manifestation de I’amour divin ; ¢’est

par leur walayat que leurs fidéles, & leur tour, peuvent devenir des Amis de Dieu. »***

Dans la mesure ou I’'Imam n’est pas seulement une personne historique, mais une
théophanie, et une théophanie qui préexiste a la Création'®?, I’idée de walaya prend une
dimension qui transcende la simple reconnaissance temporelle et politique de tel ou tel imam,
cette reconnaissance devenant acte d’adhésion a 1’Alliance entre Dieu et les hommes, et
réponse positive a la question du verset VII, 172 : « Ne suis-Je pas votre Seigneur ? ». Dés
lors, la walaya se confond avec la notion de « dép6t divin », d’autant que, comme I’amana, la
walaya est en correspondance avec les deux aspects, pré-existant et mondain, de I’imam :

c’est par I'intermédiaire de I’Imam métaphysique, dépositaire de 1’Alliance, que sont liés

150 pour une réflexion générale sur cette racine (qui ne prend cependant pas en compte la conception proprement
chiite de la walaya), voir Chodkiewicz M., Le Sceau des saints, pp.30-35, en particulier p.33, ou I’auteur signale
un jeu d’échos coranique qui nous permet lier la waldya et I’amana : dans le verset X, 62, il est question des
awliya’, des « amis » de Dieu qui ne sont exposés « ni a la crainte, ni a ’affliction ». Or, la méme expression
(« ni crainte, ni affliction ») apparait dans le verset 11, 38 comme promesse aux hommes qui suivent la guidance
divine aprés la repentance d’Adam. Dans la mesure ou 1’on peut identifier Adam a « I’homme » du verset
XXXIII, 72, il y a, dés le Coran, un lien entre la walaya et I’ Alliance, théme qui sera amplement développé dans
le chiisme. Pour la walaya dans le chiisme, voir notamment Amir-Moezzi M.A., Religion discréte, chp.7 :
« Note a propos de la waldya imamite », p.177-207 ; Massi Dakake M., The Charismatric Community, passim.
Voir aussi Amir-Moezzi M.A., Guide divin, index s.v. waldya, wali, awliya’; Corbin H., Histoire de la
philosophie islamique, index s.v. waldyat ; id., En Islam iranien, index s.v. waléyat ; Walker P.E., « Wilaya :
2. In Shi‘ism», EI2.

151 Corbin H., En Islam iranien, vol.l, p.248.

152 \oir Amir-Moezzi M.A., Guide divin, chp.2 : « La préexistence de I'imam », p.73-154 ; id., Religion discréte,
chp.4 : « La pré-existence de I’imam », p.109-133. On trouvera une illustration de cette préexistence dans le récit
de la cosmogonie des Cing dans Kasf'l p.35-37.
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Dieu et I’humanité, et I'Imam terrestre tient sa légitimité de ce qu’il est le reflet, le
représentant (voire I’incarnation, selon la tendance gular) de cet Imam métaphysique®®,

Selon 1’économie islamique du salut, les Prophétes apparaissent comme autant de
rappels successifs d’une vérité intemporelle, rendus nécessaires par 1’oubli de cette derniére.
Il s’agit du contenu du dépdt divin que les hommes doivent conserver et qu’ils négligent
pourtant ; dans le chiisme, cette conservation est assurée par les hommes de Dieu par
excellence que sont les Imams. Selon un hadith rapporté par al-Kulayni, les sunnites sont ainsi
identifiés a « ceux qui ont trahi les Dépots », car « le Livre de Dieu leur était confié et ils I’ont

falsifié et changé »"**

. On peut interpréter plus largement ce « Livre de Dieu », non seulement
comme le Coran historique, mais aussi comme 1’objet de 1’ Alliance entre Dieu et les hommes.
Il faut lier aussi cela au fait que les occurrences du mot « Livre » dans le Coran sont souvent
comprises, dans 1’exégese chiite ancienne, comme un code pour désigner 1I’Imam, ce que le

traité VI illustre amplement, comme nous le verrons.

Le lieu du pacte entre Dieu et les hommes, le garant et le conservateur de ce pacte, c’est
I’Imam, et donc I’Imam par excellence qu’est ‘Ali ibn Abi Talib, comme 1’indique
expressément le traité | : « Le dépot c’est le rang du Commandeur des croyants ‘Al b. Abi
Talib » (p.28). Dans le méme passage, « I’homme » du verset XXXIII, 72 qui accepte la
charge n’est cependant pas Adam, mais Abu Bakr, dont 1’acceptation est interprétée comme
une prétention illégitime & un statut qui ne lui appartient pas*>>. Pour soutenir cette lecture,
I’auteur donne au verbe ‘arada du verset un sens différent de celui de I’exégeése courante.
Habituellement, ce verbe est compris comme la proposition que fait Dieu aux divers étres de
la Création de la lourde charge de Le représenter sur terre, et ¢’est en quelque sorte par défaut
qu’elle échoit a ’homme, le dépot étant des lors la nature méme de ’humain, voué a la

lieutenance divine.

Ici, ’exégése repose manifestement sur le rappel du verset 11, 31 — cité a la fin du traite,

apres la cosmogonie des Cing (p.36-37) — ou le méme verbe a clairement le sens d’une

153 Sur le dépot divin dans le chiisme, voir Corbin H., En Islam iranien, I, p.94-110.
>4 Cité dans Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.216.

15511 semble que le terme « homme » (insa@n) a été compris comme un code pour désigner Abii Bakr. On retrouve
en effet cette équivalence dans I’exégése du verset XCV, 4 (p.24) : « Nous avons certes créé /’homme dans la
meilleure forme », et de fagon plus significative, dans I’exégése du verset XXV, 29 (p.30) : « Comme Satan est
traitre pour /’homme ! », ou I’homme et Satan sont respectivement identifiés & Aba Bakr et ‘Umar.
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présentation ou d’une exposition. Dans les versets II, 30-36, Dieu annonce aux anges qu’il va
établir Adam comme lieutenant sur terre. Face aux doutes qu’ils expriment, Dieu apprend
« tous les noms » des étres & Adam, puis présente (‘arada) ces derniers aux anges en leur
demandant de les nommer. Confessant leur ignorance, les anges se prosternent devant Adam.
Compris d’aprés cet éclairage, le verset XXXIII, 72 signifie que Dieu présente (plutot qu’ll
ne propose) le dép6t — c’est-a-dire le magam de “Ali ibn Abi Talib — a I’ensemble des étres, et
tous « tremblent de s’en charger », c’est-a-dire qu’ils s’abstiennent de prétendre a ce rang
éminent et qu’ils reconnaissent son statut privilégi¢, de méme que les anges du verset II, 34
reconnaissent qu’Adam en sait plus qu’eux. L’analogie entre Satan qui refuse de se prosterner
devant Adam et Abi Bakr qui « prétend au rang du Commandeur des croyants et a sa fonction
de lieutenant de I’Envoyé de Dieu » (p.29) est nette, bien que 1’auteur ne 1’établisse pas
explicitement™*®.

Bien qu’elle repose sur la compréhension habituelle du verbe ‘arada, une interprétation
proche du verset XXXIII, 72 est rapportée par Abii Tammam, qui, dans son Kitab al-Sagara,

’attribue a la secte des mugiriyya :

« Il proposa (‘arada) aux cieux et a la terre de priver ‘Ali ibn Abi Talib de la
succession (hilafa) et de I’imamat, mais ils refusérent. Puis [il le proposa] aux montagnes,
mais elles refuserent. Puis [il le proposa] aux gens : alors, ‘Umar alla a Aba Bakr, alors
qu’ils étaient des ombres (azilla), et lui ordonna de se charger de priver ‘Ali en le
trahissant tous deux. Aba Bakr le fit, et telle est Sa parole : « Nous proposames le dép6t
aux cieux a la terre et aux monts, mais ils refusérent de s’en charger et en tremblérent.
L’homme s’en chargea ; il fut inique et ignorant » (XXXIII, 72). Puis ‘Umar dit a Aba
Bakr : « Je te soutiendrai contre ‘Alf — la paix soit sur lui — afin que tu me transmettes le

califat aprés toi. »=’

Il est clair ici que les noms de ‘Alf et d’Abh Bakr renvoient a des archétypes pré-
éternels, comme ’indique le fait que I’épisode a lieu alors qu’Abii Bakr et ‘Umar sont des
« ombres ». Pour le dire autrement, les personnes historiques que sont ‘Alf et Abli Bakr sont
les manifestations a une époque particuliere d’un conflit pré-éternel. Ainsi, il y a eu, « en tout

temps et a toute époque », un ‘Ali et un Abta Bakr, un représentant du ‘Ali éternel et un

156 Nous avons ici un exemple parmi d’autres de la fagon dont telle page du traité | éclaire telle autre, sans que le
lien entre elles soit jamais exposé directement ; la constance du procédé est un argument en faveur de 1’usage du
tabdid al- ilm.

57 Madelung W. et Walker P., An Ismaili heresiography, p.70-71 (texte arabe : p.71).
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représentant de I’Abu Bakr éternel. C’est en ce sens qu’il faut comprendre, dans le traité I,
I’affirmation de la continuité du amr et de ’opposition qu’il rencontre (p.12 notamment),

ainsi que les énumérations des ennemis des Prophétes (p.10-11, 30).

2. Le pacte initiatique et la tagiyya

Avant d’aborder en détail cette notion de amr, il nous faut montrer 1’application
pratique de ’amana et de la walaya. Dans le traité, I’amana est immédiatement mise en
relation avec le pacte initiatique, et a ce qui en constitue le préalable, le pacte de discrétion.
L’auteur ne s’appesantit pas sur I’idée d’un pacte pré-éternel, et se contente de citer le verset
XXXIII, 72, de sorte qu’il était nécessaire d’en expliciter le sens afin de montrer que le pacte
noué entre I’auteur et le lecteur du traité, le pacte initiatique contracté ici-bas entre deux
personnes physiques, n’a de sens que comme reflet d’un pacte pré-éternel. Le ‘ahd qui unit le
disciple a I’imam en ce monde-ci est fondé par 1’auteur du traité sur le ‘ahd entre Dieu et
I’humanité, et c¢’est ce dernier qui donne au pacte initiatique son importance et son statut.

Il est significatif que le traité commence par affirmer que « la premiére chose dont a
besoin le croyant pour ce qui est de sa religion et de la connaissance de la vérité et de ses
représentants, c’est de loyauté (amana) envers Dieu et Ses Amis ». La suite du texte, ou
I’auteur passe sans transition de 1’ Alliance que « Dieu a toujours nouée avec Ses prophétes »
au pacte de discrétion, établit une correspondance entre 1’amana comme pacte prééternel et
I’amana qui est due ici-bas. Or la définition premiére de cette seconde amana, ¢’est comme
on le voit ensuite, le kitman, le silence qui doit étre observé sur les enseignements. Bien que le
terme n’apparaisse pas dans ce traité, il s’agit bien de la taqiyya, la « garde du secret », selon
la traduction proposée par M.A. Amir-Moezzi'*®. La premiére chose que 1’on dit & I’aspirant a
la connaissance de la religion vraie consiste a I’engager, par des menaces a peine voilées, au
silence et a la préservation des enseignements secrets. Plus qu’un simple préalable prudent,
I’interdiction de diffuser 1’enseignement qui va suivre apparait comme une véritable
injonction légale ; elle conditionne la foi. Dans la suite du texte, elle est ainsi assimilée aux
interdictions alimentaires islamiques : dévoiler le « secret » a quelqu’un qui n’en serait pas
digne serait analogue au fait de manger du porc, de la charogne ou du sang (p.2). La discipline

de I’arcane ici exposée doit donc quasiment étre comprise comme un « pilier » de la foi, ou du

158 \Joir Amir-Moezzi M.A., Guide divin, index s.v. tagiyya, en particulier p.65-66 et n.680 p.310-311; id.,
Religion discréte, p.168, 221, 272, 308.
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moins comme un élément de sari‘a et un préalable 1égal incontournable a 1’accés aux secrets
de I’enseignement ésotérique. Cette centralité de la tagiyya sur le plan concret de la religion
se retrouve d’ailleurs explicitement dans certains hadiths, évoqués plus haut, ou la religion est
identifiée purement et simplement a la tagiyya : « La tagiyya est ma religion et celle de mes
péres, dit Ga‘far al-Sadiq, et celui qui n’a pas de tagiyya n’a pas de religion »9: « Neuf
dixiemes de la Religion consistent en la garde du Secret (tagiyya) ; celui qui ne la pratique pas
n’a pas de Religion »'®.

Le Kitab al-Kasf a manifestement été composé dans une perspective propédeutique,
c’est-a-dire qu’il insiste sur le premier niveau d’ésotérisme. Le traité I est le traité ou cet
aspect introductif est le plus net, comme nous 1’avons dit, d’ou son insistance sur la tagiyya et
les conséquences qu’impliquent le fait de ne pas la respecter. Non seulement il évoque les
thémes de Dinitiation elle-méme, mais il multiplie de plus, dans les premiéres pages
notamment, les mises en garde contre celui qui « rejette la Vérité apres 1’avoir connue » (p.4),
« contre 1’ignorance qui vient aprés la connaissance, contre le doute qui vient apres la
certitude » (p.8), retour a la fausseté assimilée au refus de certains compagnons de
Muhammad de reconnaitre ’imamat de ‘Ali. Ce point central de I’historiographie chiite est
sans cesse rappelé : il fonde non seulement les mises en garde contre une trahison de la da ‘wa
qui s’apparenterait a la trahison d’Abu Bakr et ‘Umar, mais également, par la continuité du
amr que nous traiterons ci-apres, la Iégitimité du pacte initiatique. Ce dernier est en effet

présenté plus ou moins implicitement comme la version contemporaine du Pacte primordial.

L’un des passages les plus intéressants du traité I est ’exégese de la tentative de la
séduction de Joseph par 1’épouse de Putiphar (ce dernier est nommé « al-*Aziz » dans le récit

coranique). L’interprétation littérale de cet épisode est rejetée avec force™ : il ne s’agit en

159 Hadith bien connu : voir par exemple la lettre de ‘Abd Allah al-Mahdi a la communauté ismaélienne du
Yémen, dans Hamdani H., On the Genealogy of Fatimid Caliphs, p.9 du texte arabe. Il apparait aussi dans les
sources duodécimaines ; cité par Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.311 et n.682 p.311.

180 Cité dans Amir-Moezzi M.A., ibid., p.310-311, avec d’autres exemples de hadiths allant dans le méme sens.
Sur la tagiyya, voir aussi Kohlberg, E., « Taqiyya in Shi‘i Theology and Religion » ; De Smet, D., « La pratique
de tagiyya et kirman en islam chiite » ; Amir-Moezzi M.A., « Dissimulation tactique (tagiyya) et scellement de la
prophétie ».

181 On est d’ailleurs tenté de voir dans cette pudeur un lointain écho des doctrines guldr écartant des Imams tout
ce a quoi sont habituellement soumis les corps : le fait de devoir se nourrir, de mourir, voire d’étre issu du corps
d’une femme. D. De Smet a consacré plusieurs travaux au docétisme des gular et & sa réapparition dans
I’ismaélisme tayyibite ; voir notamment De Smet D., « Eléments chrétiens dans I’ismaélisme yéménite », en
particulier p.48-52 ; id., « La valorisation du féminin dans I’ismaélisme tayyibite » ; id. « Crucifixion » ; id., « La
naissance miraculeuse de I'lmam ismaélien » ; id., « Les racines docétistes de I’imamologie shi‘ite ».

64



aucun cas, selon 1’auteur, d’une histoire de séduction impliquant un acte sexuel (ou, en
I’occurrence, le refus d’un tel acte). Une premiere interprétation est donnée, dont on ne voit
guere 1’utilité ni la pertinence dans le contexte du traité 1; on ne voit pas davantage ce
qu’implique I’idée que Joseph fut tenté d’égorger 1’épouse d’al-"Aziz. L ensemble du passage
interprétant le verset XII, 24 devait former une unité qui a été intégrée telle quelle au traité en
raison de la seconde partie de I’exégese, celle qui identifie le rapport de séduction a un rapport
initiatique et qui intéresse plus directement le propos du traité. Dans cette perspective, le seul
intérét de la premicre interprétation est sans doute d’introduire I’idée que cette histoire de
séduction ne doit pas étre entendue littéralement (et peut-étre d’écarter toute connotation
sexuelle de I’épisode). C’est pourquoi cette premicre interprétation est dite « meilleure que ce
que disent les gens de 1’exotérique, et plus proche de la signification ésotérique ».

Selon la seconde interprétation, le rapport dont il est question ici est un rapport
initiatique, et non pas sexuel, car «la Convocation est analogue au coit dans I’ordre
ésotérique » (p.27). Dés lors, la tentative de séduction devient une demande d’initiation, et le
refus du coit devient un refus d’initier un candidat jugé non apte a recevoir la connaissance
¢ésotérique. Ce lien entre acte sexuel et initiation n’est d’ailleurs pas inédit. L’ouvrage de B.

Sergent'®?

a déja attiré D’attention sur les liens qui existaient entre [’homosexualité et
I’initiation chez les peuples indo-européens, celle-la matérialisant celle-ci en quelque sorte.
Dans notre texte, il n’est évidemment pas question d’homosexualité (méme si 1’épouse du
récit devient symboliquement un « ministre »), et la sexualité elle-méme n’est comprise que
comme un code pour signifier I’initiation. Il reste que lier sexualité et initiation n’est pas une
nouveauté. L’idée méme que le néophyte accede symboliquement a une seconde naissance
par son initiation suppose une fécondation préalable : pour qu’il y ait un nouveau-né, il faut
qu’il y ait rapport sexuel, donc symboliquement, il faut que le maitre féconde le disciple pour
que ce dernier devienne un nouvel homme.

Dans le Kitab al-Kasf, on retrouve a plusieurs reprises cette identification symbolique
du coit a I’initiation : dans les traités 111 (p.78), V (p.114, 123), et VI (p.166). Dans le traité V
(p.123), I'idée que la fornication signifie le dévoilement sans permission des doctrines
¢sotériques apparait dans un passage manifestement ismaélien, puisqu’il s’agit d’organiser la
da‘'wa en donnant des consignes aux « Convocateurs ». Dans le traité VI, la méme
interprétation est donnée dans un contexte similaire (p.166). Il semble donc que cette

interprétation symbolique de la sexualité caractérise un certain ismaélisme ancien. Mais ses

182 Homosexualité et initiation chez les peuples indo-européens, Paris : Payot et Rivages, 1996.
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origines sont plus anciennes, et doivent puiser a la tradition des gulat puisqu’on retrouve la
méme idée dans le systéme nusayrite, qui a conservé de nombreux éléments de cette tradition.
Cette symbolique n’est peut-étre pas sans rapport avec les exposés de la doctrine nusayrite par
les hérésiologues chiites al-Nawbahti et al-Qummi, dans lesquels ils accusent le fondateur du
nusayrisme, Ibn Nusayr, d’autoriser la sodomie en ce qu’elle est un exercice d’humilité®.
Comme I’explique B. Tendler Krieger, I’accusation de sodomie est souvent mentionnée parmi
les accusations a I’encontre des groupes gulat pour illustrer leur antinomisme. Mais dans le
cas d’Ibn Nusayr, la justification de cet acte qui lui est attribuée laisse penser que les
hérésiologues avaient peut-étre une connaissance de la symbolique sexuelle de I’initiation
nusayrite'®, bien que cette connaissance soit mauvaise et partielle & double titre : en premier
lieu parce qu’elle interprete littéralement ce qui n’est que symbolique. Hormis comme
déviation, il ne semble pas que la symbolisation de la relation maitre/discipe par le coit ait
donné lieu a un coit physique. En second lieu, si un tel coit avait lieu, ce n’est pas le maitre
qui aurait joué le role femelle, comme le prétend al-Qummi qui rapporte qu’un témoin aurait
surpris Ibn Nusayr avec un jeune garcon « sur son dos »*®, puisque symboliquement, c’est le
disciple qui est « femelle »*.

Dans le systéme initiatique nusayrite, il existe trois étapes dont 1’une est celle du nikah,
le terme méme que nous avons traduit ici par « coit ». Y. Friedmann a résumé ces étapes
d’aprés les données d’un ouvrage nusayrite, le Kitab al-hawr fi ‘ilm al-fatawa d’al-Tabarani
(m. 426/1034-35)*°". La, I’analogic du processus d’initiation avec la naissance est plus
systématique que dans le Kitab al-Kasf puisqu’elle comprend non seulement une étape
correspondant symboliquement a I’acte sexuel, mais aussi une étape correspondant a
I’allaitement. Les trois étapes sont les suivantes :

- Durant une premiére séance, 1’aspirant contracte un pacte ( ‘ahd) avec le naqib et fait le

serment de ne pas dévoiler les enseignements qu’il va recevoir. On lui enseigne alors le zahir

163 Al-Nawbahti, Firaq al-$7 e, p.78 ; al-Qummi, Magalat, p.100-101. Voir aussi Asatryan M., Controversies in
Formative Shi‘i Islam, p.158, sur 1’idée, défendue par Ishaq al-Ahmar, que ’homosexualité a un bon et un
mauvais aspect ; le bon aspect réside dans le fait de rechercher la connaissance auprés de quelqu’un celui qui est
plus savant, de sorte qu’il est (symboliquement ?) male et que celui qui recoit la connaissance est femelle.

164 \oir Tendler Krieger B., « Marriage, Birth and batini ta 'wil », p.61-63.
165 Al-Qummi, Magalat, p.100-101.

166 Notons que cette symbolique semble disparaitre sous les Fatimides, mais réapparait dans les écrits druzes ;
voir De Smet D., Epitres sacrées des Druzes, p.50-52 ; épitre 8, p.187-188.

1" Friedman Y., The Nusayris- ‘Alawis, p.212-215. Voir aussi I'article de Tendler Krieger B., « Marriage, Birth
and batini ta 'wil », qui porte sur le méme ouvrage d’al-Tabarani. Sur le processus initiatique nusayrite, voir aussi
Dussaud R., Histoire et religion des Nosairis, p.104-119.
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de la doctrine, a savoir la dévotion pour les Ahl al-Bayt et le fait de désolidariser (bara a) de
leurs ennemis (ce qui, on le constate, correspond a I’essentiel du contenu du Kitab al-Kasf, et
particulierement du traité 1). 1l boit ensuite du vin dans le verre de son maitre, ce qui
symbolise I’absorption de la science. Dans une seconde partie de cette premiere étape a lieu
un rituel nommeé « fiancailles » (huzba) ou le disciple prouve sa loyauté a son maitre en
posant une chaussure sur sa téte. Un nouveau verre de vin circule, cette fois parmi toute
I’assemblée.

- La seconde étape est constituée par le nikah, que Y. Friedmann traduit par
« marriage », mais qui a aussi le sens de coit. 1l semble que cette période de quelques mois est
aussi compareée a la gestation (kaml). L’initié recoit alors un « depét », ce qui nous rameéne a
’amana ; ici, « dép6t » traduit le terme wadr a'®®, mais le terme a bien les implications que
exposées plus haut'®®. Le «dépdt» est constitué par des doctrines d’un premier niveau
d’ésotérisme (batin).

- La derniére étape met fin a la mise a 1’épreuve que constitue 1’étape précédente. A
noter que si, durant la seconde étape, le disciple ne donne pas satisfaction, cela donne lieu a
un « divorce » d’avec le maitre. L’accés a la troisiéme étape, assimilée a 1’allaitement, permet
au disciple d’assister aux séances ou les initiés abordent des doctrines plus ésotériques et d’y
poser des questions. A 1’issue de cette étape qui dure un ou deux ans, son initiation est

achevée : il est considéré comme sevré.

On aura noté que, comme dans notre traité, le processus initiatigue commence avec un
pacte de discrétion, et que dans la deuxiéme étape, 1’aspirant recoit un « dépot », qui consiste
en un premier niveau d’ésotérisme. Ce premier niveau d’ésotérisme semble bien
correspondre, sinon au contenu intégral du Kitab al-Kasf du moins a ce premier traité.

Dans le traité V, un passage interpréte la trahison de 1’amana du verset VI1II, 27 comme

1% Traduction d’ailleurs plus exacte pour la wadi'a que pour 1’amana, celle-ci comprenant aussi les idées de
serment, de pacte et de sécurité, absentes de celle-la.

19 Dans le chapitre qu’il consacre aux chiites, Sahrastani évoque dans une sous-section les « Aftahiyya », les
chiites qui reconnurent I’éphémére ‘Abdallah al-Aftah comme imam a la mort de Gafar al-Sadiq. Parmi les
signes attestant de la légitimité de sa prétention & I’imamat, Sahrastani rapporte ceci : « Al-Sadiq avait remis a
I’un de ses disciples un dépdt, en lui disant de le remettre [a son tour] a celui qui le lui réclamerait, et de le
choisir alors comme imam ; or nul ne le lui avait réclamé, sinon ‘Abdallah ». Dans ce passage, « dép6t » traduit
le terme wadi‘a. Voir Sahrastani, Livre des Religions et des Sectes, t.I, p.489. D’aprés la n.76, p.489, il ne
semble pas y avoir d’autres attestations de cette anecdote. Le terme mustawda ‘, « dépositaire », de la méme
racine WD°, apparait d’ailleurs a deux reprises dans le traité I, pour désigner les Imams (p.25) et Adam (p.37).
Cf. Kasf'V p.121.
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le fait de «trahir les Imdms quant aux secrets de leurs sciences ; la trahison de leur science
c’est le fait de la manifester a qui ne le mérite pas » (p.147). Nous avons deja rencontré cette
idée, mais la suite de 1’exégese confirme qu’il existe bien un premier niveau ésotérique avant
d’aborder « I’ésotérique de 1’ésotérique ». La fin du verset énonce ceci : « Trahiriez-vous les
dépots qui vous sont confiés, alors que vous savez ? » Le commentateur déclare alors :
« ‘Alors que vous savez’ signifie : ‘alors que vous connaissez les degrés de la religion et les
droits du dépot dans 1’Ordre caché.” En effet, nul n’aborde la science de I’ésotérique avant de
connaitre ses droits, ses degrés et le devoir qu’il a de la cacher et de la conserver. » (p.148).
Cet enseignement préliminaire doit correspondre a la seconde étape de ’initiation nusayrite,

et parait constituer I’objet du premier traité.

En ce qui concerne I’initiation nusayrite, Y. Friedman indique par ailleurs que le rapport

170 . 1, .
, idée que I’on retrouve également

du maitre et du disciple est celui d’un pére et d’un fils
dans le Kitab al-Kasf, notamment dans les passages évoquant Muhammad b. Abi Bakr, qui
privilégia la paternité initiatique de ‘Al1 ibn Ab1 Talib a la paternité biologique d’ Abu Bakr, et
constitue donc une sorte d’archétype chiite de cette idée relativement classique dans les
cercles initiatiques. Nous reviendrons sur cette idée de pere initiatique. 1l semble cependant
que le rapport maitre/disciple corresponde également au rapport époux/épouse, et non
seulement au rapport péereffils ; les deux symbolismes semblent cohabiter mais Y. Friedman
n’explicite pas la modalit¢ de cette cohabitation. On peut supposer que le processus
d’initiation correspond dans son intégralité au processus de transmission de la vie biologique
(la connaissance ésotérique n’est-elle pas la vie de I’ame ?), et que le disciple joue dés lors
successivement le role de I’épouse et celui de ’enfant a naitre, tandis que le maitre joue le
role du pére fécondant, puis du pere élevant I’enfant né de cette fécondation.

Les passages du Kitab al-Kasf assimilant ’initiation au coit licite, ou au mariage, et le
dévoilement non autorisé a la fornication illicite, reposent-ils sur une analogie aussi
systématique entre le processus de naissance d’une ame et celui de la naissance d’un corps ? Il
est fort probable que ce fut le cas, bien que le Kasf ne nous présente pas un développement
aussi explicite. Dés lors que 1’on fait de la science ésotérique la vie de ’ame, cela implique le
symbolisme de la résurrection, présent a plusieurs reprises dans le Kitab al-Kasf, mais aussi
celui de la naissance. Et s’1l est admis que le rapport sexuel est analogue au rapport initiatique

(susceptible au méme titre d’étre licite ou illicite), il suffit de pousser ces prémisses jusqu’a

0 Eriedman Y., The Nusayris- ‘Alawis, p.215, 221-222.
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leurs conclusions ultimes pour aboutir logiqguement a quelque chose de similaire a ce

qu’expose le texte d’al-Tabarani, les détails rituels mis a part.

Le Pacte primordial entre Dieu et Adam est I’archétype du pacte initiatique qui ouvre le
Kitab al-Kasf. Or cela n’est possible qu’en vertu d’une certaine continuité de la transmission
du dépdt initial, assurée par la succession des prophetes et des imams. Le Pacte primordial
doit étre réactualisé « en tout temps et & toute époque » par la reconnaissance de I’imam du

temps en charge du dépot.

3. La continuité de I’ « Ordre » (amr)

Le terme polysémique de amr apparait a plusieurs reprises dans le traité | et dans le
Kitab al-Kasf'en général. Il n’y a généralement pas le sens de commandement divin, ¢’est-a-
dire qu’il ne renvoie pas (en tout cas pas directement) au « kun » existenciateur. Il ne s’inscrit
donc pas dans les spéculations sur les réles respectifs de la pensée, de la volonté, de la
puissance et de I’'impératif divins. On sait que ces spéculations ont trouvé écho parmi les
auteurs ismaéliens, en particulier parmi les philosophes de tendance néoplatonicienne, ceux
qui appartiennent a ce que I’on a appelé « I’école persane ». Dans les textes de ces derniers, il
s’agit de définir les rapports de Dieu a la Création, donc de déterminer si I’impératif créateur
doit étre hyspostasié et s’il est consubstantiel a Dieu ou & la Création'’*. On ne trouve pas,
dans le Kitab al-Kasf, de développements comparables, et méme les réflexions proprement
chiites sur les rapports de la science, de la puissance et de I’'impératif divins sont a peu pres
absentes, sinon par de bréves allusions dans le traité 11 (p.41), pour ce qui concerne les deux
premiers éléments.

Le amr doit ici €tre entendu en un autre sens, plus large. En premier lieu, I’amr c’est le
commandement, 1’ordre, de sorte que dire de I'Imam qu’il est le détenteur du amr peut
s’entendre tout simplement comme le fait qu’il est le détenteur de 1’autorité, aussi bien
spirituelle que temporelle. Ce sens est a lier a I’expression de « Commandeur des croyants »,
amir al-mu ‘minin, titre officiel du chef de la communauté islamique, qui désigne
particulierement ‘Al1 ibn Abi1 Talib chez les chiites.

Mais le terme amr a aussi en arabe un sens plus général, et plus vague : I’amr c’est la

Y Pour un exposé de ce débat, voir De Smet D., « Le verbe-impératif dans le systtme cosmologique de
I’Ismaélisme » .
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chose ou I’affaire. Ce peut étre aussi 1’ordre, selon le second sens qu’a ce terme en francais :
celui, plus large, d’organisation ou de structure. Tout comme 1’amr au sens d’impératif ou de
commandement divins, ce sens trés genéral, précédant toute élaboration philosophique, est
présent dans les recueils de hadiths chiites, ou il désigne la « Cause » des Imams, leur
« Affaire » — les Imams étant les garants de « I’ Affaire » par excellence, qui est celle de la
relation de I’humanité a Dieu — ou encore « 1’Ordre » divin dont ils sont les émanations, les
dépositaires et les gardiens. Dans son ouvrage de référence sur le Guide divin dans le shi ‘isme
originel, M.A. Amir-Moezzi traduisait le plus souvent ce terme par « Cause », et plus
rarement par « enseignement » ou « Ordre »*’2, avant d’opter pour ce dernier terme dans un
article plus récent”®. Nous suivrons ici cette option ; le double sens du terme «ordre » en
francais recouvre une part de ses connotations multiples en arabe. Il faut cependant toujours
garder a D’esprit le caractére allusif et peu précis du mot amr, assez vague (sans doute
volontairement) pour comprendre une pluralité de sens, et nous avons hésité a le traduire par
« affaire » dont le caractére indéterminé paraissait adapté ; malheureusement ce dernier terme
n’évoque pas la notion de commandement. Les termes « enseignement » ou « doctrine »
conviennent uniquement pour certains contextes, et s’ils ont le mérite, associés aux autres
traductions possibles, d’apporter une nouvelle nuance a I’amr, ils demeurent trop réducteurs a
eux seuls. La traduction par « cause » pourrait également convenir, mais elle donne une
connotation plus politique et militante au amr. La dimension politique y est évidemment
présente, et elle a une importance particuliere dans un texte issu d’un courant qui a pour
objectif de préparer la venue mondaine du Mahdi et qui réclame de ses membres la
reconnaissance de « I’Imam de I’époque ». Mais le amr ne s’y résume pas, de la méme fagon
que la fidélité aux Imams, étant donné leur caractére métaphysique et préexistant a la

Création, ne se résume pas a un lien mondain de vassalité, mais met en jeu la reconnaissance

172 Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.81, 90, 150, 208, 270, 278, 279, 311, 328 (« Cause »), 18, 31
(« enseignement »), 87, 290 (« Ordre »). A la p.143, a propos d’un hadith de Ga'far al-Sadiq qui déclare :
« Notre amr est un secret dans un secret, etc. », I’auteur traduit le terme par « doctrine » et propose en note :
« affaire », «cause », «ordre». Voir aussi id., Religion discréte, p.114, 119, 183, 193, 219, 220, 301
(«Cause »), 117-118, 193, 226 («Ordre»), 193, 220 («doctrine»), 193, 203 («affaire»), 193
(« enseignement »). On notera la proposition « res religiosa », p.183, qui apporte une nouvelle nuance. Voir
aussi id., Le Coran silencieux et le Coran parlant, ou la traduction par « Cause » I’emporte (p.29, 151, 152).
Mais dans le contexte du Kitab Sulaym b. Qays, qui fait état d’un complot pour ravir le amr a “Ali ibn Ab1 Talib
aprés la mort du Prophéte, le terme est traduit par « pouvoir », une note précisant qu’il a ici le sens de « pouvoir
Iégitime », « succession du Prophéte », « califat » ; ibid. n.47 p.40.

13 \oir Amir-Moezzi M.A., « ‘La Nuit du Qadr’ (Coran, sourate 97) ». On se reportera plus largement & cet
article pour les commentaires chiites du mot amr dans la sourate 97, le terme étant interprété dans le sens qui
nous intéresse ici.
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du Pacte prééternel, et donc le salut.

Cet «Ordre », cette « Affaire », c’est donc la waldya dont I’amr est «une des
appellations les plus courantes »'™. Dans les exposés sur le amr du traité I, ’accent est mis
sur I’Ordre en tant qu’il se transmet depuis Adam, de Prophete en Prophéte, d’ Imam en Imam.
Le amr repose sur le Pacte prééternel et le dépdt divin qui en est I’objet : « I’Ordre », c’est la
transmission de la garde de ce dép6t, dont les Imams tirent leur légitimité spirituelle’™. C’est
en tant qu’héritiers d’Adam et dépositaires d’une science que Dieu leur réserve, en tant que
transmetteurs de cette science a ceux qui la méritent, qu’ils doivent étre suivis. « L’Ordre »
est I’idée que le dépdt confié a « ’homme » traverse les siécles et les hommes de Dieu
(Prophetes et Imams), comme symbole de 1’Alliance et comme Seuil d’acces a la science
ésotérique. Dans un hadith rapporté par al-Kulayni, on décrit ainsi le passage de 1’Ordre
depuis Adam a son Imam légataire, et sa transmission « depuis 1’époque d’Adam jusqu’a
Muhammad qui le fit passer & son propre légataire »*®.

Afin de mettre en valeur cette signification de amr, nous avons traduit par « Ordre »
avec une majuscule chaque fois que le mot amr était employé en un sens excluant la simple
idée de commandement. Nous avons opté pour la minuscule dans les cas ou les deux sens sont
possibles, afin de conserver I’ambiguité du terme, ou dans les cas ou il ne s’agit clairement

que du commandement.

Cette notion est abordée et expliquée a deux reprises dans le traité I, chaque fois dans
des passages qui paraissent interpolés, puisqu’ils suivent et commentent des hadiths attribués
a ‘Al ibn Abi1 Talib. Le second de ces passages fait méme référence au premier (p.12) : il
semblent donc appartenir & la méme couche rédactionnelle, et il est probable que leur auteur
soit aussi I’éditeur du traité — auquel il faudrait aussi attribuer d’autres gloses et commentaires
de hadiths, et notamment le passage anti-gulat en commentaire d’une vision de Gafar al-
Sadiq (p.7-8).

A la suite de ce dernier passage, sur lequel nous reviendrons, nous trouvons un premier
hadith attribué a ‘Alf, rapporté d’aprés Gabir b. Yazid al-Gu'fi qui dit le tenir du cinquiéme
Imam, Muhammad al-Bagqir. ‘Ali s’y assimile au Christ et se déclare le Messie : « Je suis lui

et il est moi (...) Jésus fils de Marie fait partie de moi, et je fais partiec de lui » (p.8).

74 Amir-Moezzi M.A., Religion discréte, n.124 p.203 ; voir aussi ibid., p.183, 193.

> Dans différentes traditions chiites, le Pacte prééternel contient un quadruple serment : d’adoration envers
Dieu, de walaya envers Muhammad, les Imams et le Mahdi ; voir Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.86-87.

176 Cité par Amir-Moezzi M.A., « ‘La Nuit du Qadr’ (Coran, sourate 97) », p.185.
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L’ensemble du hadith ressortit a la tradition des prones mystiques attribués a “Al1 qui mettent
en jeu la question de la divinité¢ de I’imam et dans lesquels « I’Imam n’est pas seulement
présent¢ comme ’homme de Dieu par excellence mais comme participant pleinement aux
Noms, Attributs et Actes que la théologie réserve d’habitude a Dieu seul »*'. Dans le hadith
que rapporte le Kitab al-Kasf, 1’allusion a Jésus doit étre comprise par le statut exceptionnel
de ce dernier, que le Coran nomme « Esprit de Dieu » et auquel il attribue des pouvoirs de

guérison, de résurrection ou méme de création'’®

. Que “Ali ibn Abi Talib revendique pour lui-
méme ces qualités est caractéristique d’une tendance du chiisme ancien.

Or, de fagon surprenante, I’éditeur du Kitab al-Kasf ne développe pas cet aspect et voit
dans ce hadith un argument en faveur de la continuité du amr, «depuis Ses premiers
Prophétes, Envoyés et Imams de Sa religion, jusqu’aux derniers » (p.8). Il est vrai que la
notion de amr n’exclut pas une conception métaphysique de I’Imam suivant laquelle un ‘Ali
céleste serait la source de la science ésotérique a laquelle puiseraient les différents prophetes
et Imams de I’histoire. Si I’Imam préexiste comme étre spirituel créé avant méme Adam
(comme dans la cosmogonie des Cing a la fin du traité I, ou comme dans plusieurs hadiths
duodécimains), on peut parfaitement concevoir que la succession des prophétes et des imams
se fasse par participation, quasiment au sens platonicien du terme : chaque Prophete ou Imam
tiendrait ainsi sa science de celui qui en est le dépositaire exemplaire, I’Imam métaphysique.
Mais ce raisonnement permettant de lier, d’une part, ’identification de ‘Ali au Messie (en tant
que Verbe de Dieu), et d’autre part, la continuité de la révélation divine a travers une série de
représentants de Dieu, est absent de notre traité, de sorte que le commentaire de 1’éditeur
parait décalé par rapport au contenu explicite du hadith. C’est 1a I’indice d’une intervention en
vue d’atténuer la portée « exagératrice » d’un texte manifestement issu de la tradition gulat.
La lecture qui est faite du prone de ‘Ali permet de tempérer I’affirmation d’une quasi-divinité
de ‘Ali en la comprenant comme 1’affirmation de la transmission du dépot a travers les ages,
dépot dont “Alf est le représentant archétypique. Ainsi, 1’éditeur peut introduire 1’idée de la

continuité de « 1I’Ordre de Dieu », I’idée que « celui qui obéit au dernier d’entre [les Envoyés

Y7 Amir-Moezzi M.A., Religion discréte, chp.3 : « Remarques sur la divinité de I’imam », p.90. L’ensemble de
cet article porte sur le genre des « prénes mystiques » et leurs implications théologiques.

8 Comme dans les versets III, 49 et V, 110 ot I’enfant Jésus donne la vie a un oiseau d’argile par son simple
souffle. Dans le chiisme ancien, ces pouvoirs de guérison et de résurrection sont attribués aux Imams ; voir par
ex. Newman A.J., Formative Period, p.81-82 ; Amir-Moezzi A.M., Religion discréete, chp.6 : « Savoir ¢’est
pouvoir », ou la science divine des Imams apparait comme la source de pouvoirs surnaturels. Le Kitab al-Kasf
rapporte une tradition ou ‘Alf ibn Abi Talib est ainsi doté du pouvoir de ressusciter les morts (I p.37-39). Dans le
traité V (p.98, 100), cependant, le verset 111, 49 est interprété symboliquement : il ne s’agit plus de donner la vie
aux corps, mais aux ames, par la science ésotérique.
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et les imams], c’est comme s’il obéissait au premier » (p.7) et que « celui qui obéit au
premier, son obéissance le guide et le conduit jusqu’au dernier » (p.7-8). Cette conception est
solidaire de I’idée qu’aucune époque n’est dépourvue d’un dépositaire de « I’Ordre de Dieu ».
Il existe donc une lignée ininterrompue de transmission de la connaissance depuis Adam
jusqu’au Mahdi. Cela a une conséquence politique trés nette, celle de permettre une campagne
en vue du retour du Mahdi. En effet, si I’on admet cette prémisse, on ne manque pas de se
demander alors a qui revient le dépdt a notre époque. C’est la que la propagande ismaélienne
pouvait intervenir, en particulier aupres des chiites désemparés par 1I’occultation du douziéme

Imam®’®.

Le second expose du traité sur la notion de amr suit, lui aussi, un prone attribué a ‘Al
La tonalité de ce dernier est cette fois moins « mystique » (‘All ne s’y attribue pas de
prérogatives christiques ou divines), et plus compatible avec la doctrine de la « continuité de
I’Ordre ». A un chiite qui lui demande ce qu’il pense de la communauté islamique, il répond :
« Par celui qui fend la graine et crée la brise, j’ai trouvé davantage dans les communautés
anciennes que dans celle-ci » (p.11). Il parait étonnant, au premier abord, que cette déclaration
soit glosée ainsi : « Il est nécessaire, d’apres ses paroles, qu’il soit le premier et le dernier ».
Alors que le contenu du premier préne, ou ‘Ali se comparait au Christ, était tempéré par une
doctrine de la transmission du depét et de la continuité du amr, ici le contenu modéré du
propos est au contraire interprété en un sens qui correspond a la lettre du premier prone,
puisque «le premier et le dernier » sont des attributs christiques («Je suis I’alpha et
I’oméga »). Le processus est inverse a ce que 1’on observe dans le commentaire du premier
prone de ‘Alt ibn Abi Talib. Cela doit nécessairement s’expliquer par 1’hypotheése proposée
plus haut, a savoir que “Ali ibn Abi Talib est congu comme un principe spirituel et le contenu
veéritable du amr, la continuité de cet Ordre résultant de la continuité de la participation a ce
principe unique. En somme, la conception impliquée ici est assez proche de la conception du
Christ comme Verbe divin dans I’Evangile de Jean (I’incarnation exceptée). ‘Alf est le Verbe,
le principe premier de 1’étre et de la connaissance, donc a la fois la source de la connaissance
des prophetes et des imams, et le dépositaire par excellence de la connaissance venue de Dieu.

Il faut lier cela aussi aux doctrines qui font de chaque prophete et de chaque imam des

incarnations successives de ‘Ali — de la méme facon que leurs ennemis sont des incarnations

179 On sait qu’Ibn Haw3ab était de ceux-la et qu’il rencontra un homme qui lui fut présenté comme « I’Imam du
temps » (imam al-zaman) ; voir Halm, H., « Die Sirat Ibn HauSab », p.109-110 ; Haji, H., Founding the Fatimid
State, p.21-25.
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successives d’Abt Bakr et “Umar — a cela pres que notre traité rejette la notion d’incarnation.
11 s’agit donc de « manifestations » successives d’un méme principe, selon une interprétation
du tanasuh, la métempsychose, proche de celle qui sera adoptée par les duodécimains. Les
prophétes ne sont pas des incarnations de Dieu, ou d’un principe divin identifi¢é a Muhammad
ou ‘Ali, mais sont les réceptacles d’une lumiére qui se transmet de prophéte en imam depuis
Adam. M.A. Amir-Moezzi a proposé de traduire ce sens du tanasuh par « métemphotose » :
ce n’est pas une personne qui transmigre, mais un principe lumineux, la lumiére représentant
ici la connaissance ésotérique, donc le dépdt divin. C’est ainsi que ‘All peut dire dans notre
texte : « Les Légataires font partic de moi et je fais partie d’eux » (p.11). Mais il y a bien sir
une ambiguité sur son statut, et cela tient aux racines gular du traité ; ce dernier devait
initialement impliquer une doctrine de la métempsychose faisant des « Légataires » des
incarnations successives de ‘All.

Il semble donc que la doctrine de la continuité du amr, qui apparait comme une glose,
vient remplacer celle de la métempsychose, selon un affinement de la doctrine comparable a

ce qui s’est produit pour la musizhiyya, comme nous le verrons plus loin.

C’est pourquoi il faut considérer que ces deux passages sur le amr (p.8-9 et p.12) sont
solidaires du rejet de I’incarnation a la page 7 (qui précéde immédiatement le premier prone
de ‘Alf). Dans un hadith énigmatique, Ga‘far al-Sadiq fait état d’une vision qu’il aurait eue de
dix « coupoles de lumiére », qui sont identifiées aux sept Enonciateurs, et a trois rangs dont la
nature exacte n’est pas précisée : le Kalr, le Gardien et le Seuil.

La présence méme du terme de Kali, que 1’on ne trouve que dans des textes nusayrites,
montre que 1’origine de ce hadith est fort ancienne et qu’il est issu du fonds gulat que le
nusayrisme a conservé'®. Le terme de qubba (pl. qubab) se trouve aussi dans les textes
nusayrites ou il est & peu prés synonyme de kawr ou dawr, « cycle historique ». Y. Friedmann
signale que la plus ancienne occurrence du terme semble étre un ouvrage de Muhammad b.
Sinan, ou il désigne « the period of the Imams beginning with “Alt »'L Son sens a cependant
été élargi chez les auteurs nusayrites proprement dits puisqu’il en est venu a désigner les

grandes périodes historiques de 1’humanité, auxquelles sont donnés les noms des principaux

180 L e sens de ce terme n’est pas clair. Il s’agit manifestement d’un rang de la hiérarchie ésotérique, mais nous ne
savons rien de son role exact. La racine KYL suggeére I’acte de mesurer ; le kali serait-il un « mesureur », chargé
de peser les actes des fidéles ? Nous ’avons traduit ainsi. On trouve le kal7 en contexte nusayrite, sans plus de
précisions sur sa nature : voir al-Tabarani Kitab al-Ma ‘arif, p.107 ; id., Magmii ‘ al-A ‘vad, p.10. Dans ce dernier
texte, le kali semble identifié a « Salsal », ¢’est-a-dire Salman.

181 Eriedman Y., The Nusayris- ‘Alawis, p.112-113.
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Prophétes énonciateurs'®. C’est le sens qu’ont les coupoles dans notre texte, puisque sept des
dix personnages qui prétent leurs noms aux « coupoles » sont les Enonciateurs. Le role des
trois derniéres demeure toutefois obscur. Il semble clair en tout cas que la doctrine des
coupoles a été associée a une doctrine de la métempsychose et de I’incarnation (nash et
huliil), si I’on en croit du moins le commentaire que donne du hadith de Ga‘far al-Sadiq
I’éditeur du traité ; on s’expliquerait mal, sans cela, que la mention des coupoles soit
I’occasion d’une réfutation de I’incarnation. Cette doctrine des coupoles peut d’ailleurs étre
rapprochée de ce que I’on trouve dans le chapitre 60 du Kitab al-Haft, ou les cycles
historiques (adwar) sont chacun ouverts par un Adam (il y a donc plusieurs Adams, qui
correspondent vraisemblablement aux Prophétes énonciateurs)'®®. Cela peut étre interprété au
sens d’une métempsychose d’Adam, qui s’incarnerait successivement dans les différents
Enonciateurs.

On trouve également ce type de doctrines dans la pensée nusayrite. On peut ainsi citer, a
titre d’exemple, un passage du Kitab al-Ma ‘arif d’al-Tabarani, ou cette idée est développée au
sujet de ‘Ali. Dans un hadith rapporté d’aprés Salman al-Farisi, on demande a ‘Al : « Etais-tu

présent a I’époque de Noé ? », il répond :

« Et ou n’étais-je pas ? J’ai pris Adam pour voile en son cycle (fi kawri-hi wa
dawri-hi), portant alors le nom d’Abel ; j’ai pris Noé pour voile en son cycle, portant
alors le nom de Seth [sic] ; j’ai pris Jacob pour voile en son cycle, portant alors le nom de
Joseph ; j’ai pris Moise pour voile en son cycle, portant alors le nom de Josué ; j’ai pris
Jésus pour voile en son cycle, portant alors le nom de Simon ; j’ai pris Muhammad pour
voile en son cycle, portant alors le nom de “Ali. Je suis 1’origine des cycles (mukawwir al-
akwar wa mudawwir al-adwar) (...) Je suis la Lumiére, et la Lumiére vient de moi (...)

sz . S 184
Je suis éternellement neuf, je ne m’éteins pas. »™°

On pourrait donner de nombreux autres exemples d’une telle croyance a la fois en la
divinité¢ de “Alt et au principe de ses incarnations successives dans différents personnages.
Des lors, on comprent mieux pourquoi la glose du traité | réfute avec empressement les

doctrines des gulat et des chrétiens juste apres le hadith des coupoles (p.7-8).

182 |bid., p.112-115 ; Bar-Asher M.M. et Kofsky A., The Nusayri - ‘Alawi Religion, p.28-30.
183 KHA, chp.60, p.116-117.
184 Al-Tabarani, Kitab al-Ma ‘arif, p.166.
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On trouve dans la littérature fatimide plusieurs réfutations similaires'®, de sorte que
I’on peut se demander si nous n’avons pas affaire ici a une glose fatimide. I1 demeure
toutefois possible que les auteurs fatimides n’aient fait que perpétuer la une tendance pré-
fatimide, mais déja ismaélienne, visant a se démarquer des doctrines du guluww. En effet,
malgré les origines gulat du traité I, on y constate plusieurs remaniements et gloses
postérieurs ; les développements sur le amr, la réfutation de I’incarnation en font

manifestement partie.

Mais il faut aussi compter parmi ces ajouts postérieurs le passage qui concerne
les « Imams accomplisseurs » (p.15-16), ce concept étant caractéristique de 1’ismaélisme dés
la période pré-fatimide, comme on le constate en parcourant le Kitab al-Rusd wa-l-Hidaya.
On ne retrouvera les Imams accomplisseurs que dans le traité V, et plus brievement dans le
traité VI. Le passage du traité | qui les aborde est un commentaire du verset VII, 142 :
« « Nous traitimes avec Moise durant trente nuits, que nous complétames de dix autres. —
Ainsi s’accomplit le terme de quarante nuits fixé par son Seigneur. » Les trente nuits sont
interprétées comme les cinq Enonciateurs d’Adam a Muhammad (Adam, Noé, Abraham,
Moise, Jésus ; Muhammad n’est pas compté parmi eux), et les six « Imams accomplisseurs »
qui suivent chacun d’entre eux. Les dix derniéres nuits renvoient au Prophéte Muhammad, a
Muhammad « I’Enonciateur des Enonciateurs », et aux Imams accomplisseurs qui assurent la
transition de I'un a I’autre. On note également que les Enonciateurs sont nommés des
« Preuves diurnes », tandis que les Imams accomplisseurs sont nommés des « Preuves
nocturnes », ce qui est mis en rapport avec leurs roles respectifs (les Enonciateurs apportent
une révélation exotérique, les Imams en livrent I’exégese €sotérique), roles qui correspondent

eux-mémes a des cycles historiques successifs de manifestation et d’occultation, bien que ces

18 Voir par exemple Ga‘far b. Manstr al-Yaman, Sard ir wa Asrar al-nutaga’, p.241, ou I’on trouve la méme
assimilation des chiites gular aux chrétiens. Voir aussi al-Mu’ayyad, Al-Magalis al-Mu ayyadiyya, vol.1, p.172-
173 : en commentaire d’un extrait de la ubat al-bayan ou ‘All revendique pour lui-méme des attributs divins,
on lit ceci : « Les gulat imitent les chrétiens et sont a leur image. Chez les chrétiens, Dieu (...), par bienveillance
et miséricorde envers Ses serviteurs, voyant qu’ils n’étaient pas capables de prendre en considération la parole
concernant le salut de leurs ames, si elle ne venait d’une forme humaine comme la leur, prit alors corps et leur
apparut revétu de la robe de I’humanité (nasit), afin de les délivrer (...) Les gulat en disent autant a propos du
Commandeur des croyants. » L’auteur poursuit en expliquant que si Dieu est vraiment puissant, dans la
conception que s’en font les gulat, il convient mieux a sa nature de se dévoiler sous la forme qu’il désire, au lieu
de se départir de sa forme noble pour prendre la forme vile de I’humanité. En effet, « si I'un d’entre nous était
puissant, et voulait le bien d’une béte de somme ou d’un ane, il serait détestable qu’il prit la forme d’une béte de
somme dans le but de lui étre utile. Et si cela est détestable pour nous (...) ¢a I’est encore davantage pour le
Créateur. » Il est donc détestable que les gulat affirment d’un homme « qui est né et a grandi, qui mange et qui
boit, qui a un pére, une mere, une compagne et des enfants » qu’il est un dieu.
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termes n’apparaissent pas. C’est dans le trait¢ III que nous trouverons des traces plus
probantes de cette doctrine ismaélienne de 1’alternance des cycles.

I1 est intéressant de constater de plus que I’exégeése qui fait du jeline de Ramadan un
symbole de la tagiyya est reprise ici pour étre intégréee dans un systeme des cycles

prophétologiques ayant des implications politiques liées a I’espérance du retour du Mahdi*®.

En effet, I’équivalence entre jefine et tagiyya se trouve également chez al-Tabarani'®’, ce qui
laisse supposer qu’il puise lui-méme a une source plus ancienne, qu’il aurait eu en commun
avec le Kitab al-Kasf. Al-Tabarani identifie en effet les différents jours et nuits du Ramadan a
des personnes (ashas) historiques des débuts de I’islam*®®. Cela s’inscrit dans une tendance de
certains groupes gulat a interpréter les recommandations et interdictions du Coran comme
renvoyant a des personnes, ce qui conduisait soit a une doctrine antinomiste comme chez les
hartabiyya, soit tout simplement & une interprétation ésotérique des prescriptions religieuses
qui n’excluait pas leur accomplissement exotérique.

L’ismaélisme du Kitab al-Kasfa manifestement puisé a ces sources en les adaptant a ses
besoins. Comme chez al-Tabarani, les jours sont identifiés a des personnes, mais ce principe
est mis au service d’une conception proprement ismaélienne des cycles prophétiques, et
orienté vers 1’espérance messianique. Cette exégese énonce donc non seulement la continuité
du amr, mais également sa visée et son aboutissement en la personne du Mahdi,
« ’Enonciateur des Enonciateurs » (p.16), qui symbolise la rupture du jetine, c’est-a-dire la

manifestation de « 1’Ordre » (amr)*®®

. On voit par 1a qu’il y a bien une cohérence des passages
les plus manifestement tardifs du traité, qui affirment tous un ordre prophétique allant
d’Adam au Mahdi, ou, pour le dire autrement, qui font du Mahdi I’aboutissement de la

transmission du dép6t sacré depuis Adam.

186 Ce ta 'wil qui fait du jetine un symbole du silence qui doit entourer la connaissance ésotérique, et de la rupture
du jeline, un symbole de la révélation exotérique, de la manifestation de 1’autorité spirituelle, est assez classique
dans I’ismaélisme. Voir De Smet D., « La tagiyya et le jelne du Ramadan », p.357-386. Outre les références
indiquées dans cet article, voir aussi al-Tabarani, Magmi ‘ al-a ‘yad, p.16-17.

87 Al-Tabarani, Magmii‘ al-a 'vad, p.16-17 ; id., Kitab al-ma ‘arif, p.65, 67-68. Sur la tagiyya chez les
Nusayrites, voir Friedman Y., The Nusayris- ‘Alawis, p.143-144 ; Bar-Asher M. M. et Kofsky A., dans al-
Tabarani, Kitgb al-ma ‘arif, p.19-22.

188 Al-Tabarani, Kitab al-ma ‘arif, p.67-69.

189 Sur le lien entre le jetine comme symbole de la tagiyya et les cycles prophétiques, voir I’exposé, appuyé
notamment sur des textes d’al-Sigistani et du Qadi Nu‘'man, de Daniel De Smet, « La tagiyya et le jelne du
Ramadan », p.363-375 ; en particulier p.370 : « Le jour de la rupture du jelne symbolise I’avénement du Mahdi
et I’abrogation partielle de la tagiyya ».
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Avant de clore cette question de la continuité de « 1’Ordre », il nous faut examiner un
dernier point qui en reléve manifestement : les allusions aux «communautés qui ont
précede ». Dés le debut du traité, on trouve a cet égard des énoncés apparemment
contradictoires :

- dans le hadith du kitman, ou les Imams recommandent le silence quant a leur
enseignement, on trouve ceci : « Il y eut avant vous d’anciennes communautés qui rendirent le
dépot [a son légitime propriétaire], turent le secret et firent ce qui leur avait été ordonné, et
Dieu en fit des envoyeés aupres de Ses fideles et des Seuils pour Ses Amis » (p.3).

- quelques lignes plus loin, un autre hadith, attribué cette fois au « Maitre supréme », le
Prophéte Muhammad, énonce : « Les communautés qui ont péri ont subi ce sort car elles
n’ont pas médité ceci, n’ont pas réfléchi et ont divulgué le secret » (p.3-4).

- dans le hadith déja évoqué ou un chiite demande a ‘Ali ibn Abi Talib ce qu’il pense de
la communauté islamique, il répond: «J’ai trouvé davantage dans les communautés
anciennes que dans celle-ci » (p.11).

- dans le commentaire de ce hadith, I’auteur écrit que ‘Al est « celui que démentirent
les anciennes communautés lorsque leurs Légataires s’en chargerent a la suite de leurs
prophétes. Ceci est une allusion a ce que fit le peuple de Moise a Aaron, et le peuple de Jésus
a Simon : tous démentirent I’Ordre de Dieu d’aprés lequel ils avaient agi, et qui est un »
(p.12).

Dans le Coran, les « communautés antérieures » sont souvent présentées comme ayant
trahi ou rejeté leurs prophetes. En contexte chiite, cela est généralement percu comme une
illustration de la constance de 1’opposition que rencontrent les prophétes, comme on le voit
dans les énumérations d’ennemis du traité I (p.10-11) ou dans le second exposé sur le amr
(p.12). Comment alors comprendre le fait que les «communautés anciennes » soient
apparemment meilleures que la communauté islamique ? Bien que cela ne soit clairement
expliqué nulle part, il faut comprendre que toutes les communautés antérieures (correspondant
a leurs fondateurs, les Prophetes énonciateurs) ont été éprouvées et ont subi une division,
comme la communauté islamique qui, selon les chiites, s’est scindée entre partisans et
adversaires de ‘Alf ibn Abi Talib, c¢’est-a-dire entre ceux qui ont suivi la révélation exotérique
du Prophéte jusqu’a sa conséquence nécessaire — la reconnaissance de la clé ésotérique
détenue par ‘All — et ceux qui s’en sont tenu a I’exotérique, donc finalement a une religion
amputée de ’essentiel. C’est ainsi que les « communautés anciennes » peuvent étre, selon la
partie de ces communautés que 1’on envisage, fideles ou infideles. Il y a d’une part une

communauté ancienne qui est celle de la transmission du dépot ; c’est ainsi qu’est compris le
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verset XXII, 78 qui évoque « la communauté de votre pére, Abraham »'*°

. Mais d’autre part,
il n’en demeure pas moins que chaque prophéte a été¢ confronté a 1’hostilité du peuple qu’il
avait pour mission de précher.

Ceci nous améne tout naturellement a traiter a présent ce qu’on pourrait appeler le
« contre-Ordre » , ou la « contre-initiation » ; a la continuité de 1’Ordre divin s’oppose une
continuité de 1’opposition qu’il rencontre. Aux Imams authentiques désignés par Dieu
s’opposent, du vivant méme de chaque Enonciateur et aprés sa mort, des « imams de
I’égarement » (p.21). Le corollaire historique de la transmission du dép6t depuis Adam, c’est

I’adversité permanente des ennemis de la vérité, typifiés, selon les chiites, par les figures

d’Abu Bakr et ‘Umar.

4. Continuité de I’Opposition : les fisures d’Abu Bakr et ‘Umar.

Le chiisme ne consiste pas seulement a adhérer a la walaya de ‘Ali, mais également a se
« dissocier » de ses ennemis, ou a les « désavouer ». Il s’agit 1a de la doctrine de la bard’a, le
fait de se dissocier de quelqu’un, en Ioccurrence des ennemis des Imams™. Waldya et
bara’a sont les deux faces de I’allégeance due par les chiites aux Imams. Nous avons
d’ailleurs rencontré le terme de bari” au début du traité, dans la phrase : « Si (...) tu divulgues
[ce qui suit], Dieu, Son Envoyé et le Légataire de ce dernier sont innocents (bari’) de ce qui te
concerne » (p.3). La doctrine de la bard’a peut sembler tautologique, puisqu’il va de soi que
si I’on se fait « I’ami » de “Al1, on doit nécessairement se faire I’ennemi de ses ennemis. Mais
que le corollaire de la walaya, ou son pendant négatif, soit la bara’a, peut étre compris
comme une conséquence nécessaire de 1’idée chiite de 1’opposition dés les origines de
I’ontologie entre « Armées de I'Intelligence » et « Armées de I’Ignorance » . La bard a
implique une conception dualiste dans laquelle il ne suffit pas de rallier les rangs du Bien,
mais ou il faut encore rejeter un Mal bien concret.

Dans le Kitab al-Kasf, nous ne trouvons cependant pas trace d’une telle lutte dualiste
sur un plan cosmique — sauf a interpreter en ce sens le rappel du récit coranique de la chute

d’Iblis (I p.37). En revanche, elle a clairement lieu sur un plan historique, dans une lecture

0 voir Kasf1 p.12, 17-18.
B Qurle sujet, voir I’é¢tude de Kohlberg, E., « Bard’a in Shi‘i doctrine ».

192 pour les traditions mettant en scéne une telle cosmogonie, voir Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.19-20, ;
id., Religion discréte, p. 304-305. Sur I’opposition walayal bara’a, voir id., Religion discréte, chp.7 : « Notes a
propos de la walaya imamite », pp.177-207.
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chiite de la succession du Prophete Muhammad. On trouve dans plusieurs traites du Kitab al-
Kasf la technique de ce que M.A. Amir-Moezzi a nommé — a propos d’al-Hibari — le
« commentaire coranique personnalisé », qui consiste a lire certains versets coraniques
comme des allusions a des personnes historiques des débuts de islam®. Les versets qui
portent des appréciations favorables renvoient généralement a ‘Al ibn Ab1 Talib, tandis que
les appréciations défavorables et les condamnations renvoient a ses adversaires historiques.
Dans cette perspective, le Coran devient une sorte compte-rendu historique chiffré.

Le traité 1 contient plusieurs exemples d’exégéses de ce type : les interlocuteurs du
Prophéte qui, dans le verset Il, 13, refusent de croire sont ainsi identifiés au « Premier de
I’iniquité, au Second et a quiconque croit en ces deux-la et les suit » (p.6), ¢’est-a-dire a Aba
Bakr, ‘Umar et leurs partisans : les sunnites. Mais tout en conservant le principe selon lequel
les versets coraniques renvoient a des personnes, les auteurs du Kitab al-Kasf affinent le
procédé et en élargissent la portée a plusieurs égards. Par exemple, chacun des éléments
énumeérés au début de la sourate LIl est identifié a un rang de la hiérarchie de la da ‘wa (p.10),
alors que dans d’autres textes chiites, ils sont tous identifiés a ‘Ali*®*. On retrouvera plus
amplement ce procede dans les traités 111, V et VI ; il ne s’agit plus seulement, comme dans le
Tafsir d’al-Hibar1, d’identifier des éléments du Coran a des personnages historiques des
débuts de I’islam. De plus, on constate, sur la question de 1’opposition aux Imams, la présence
d’au moins deux couches doctrinales, correspondant pour 1’une a 1’origine « exagératrice » du

texte, et pour ’autre, a sa réinterprétation ismaélienne.

Dans un passage assez confus des p.10-11, différents peuples évoqués dans le Coran

sont identifiés a plusieurs personnages que les chiites considérent comme des ennemis de ‘Ali

193 Voir Amir-Moezzi M.A., Le Coran silencieux et le Coran parlant, chp.3 : « Nécessité de I’herméneutique.
Autour du commentaire coranique d’al-Hibar », pp.101-125 ; id. « “Ali et le Coran », p.681-685 ; et maintenant,
id., « Al-Durr al-zamin attribué a Ragab al-Bursi ». Le commentaire personnalisé est un véritable genre littéraire
chiite illustré par plusieurs ouvrages tout au long de I’histoire du chiisme : voir les listes données par M.A. Amir-
Moezzi dans ces articles.

194\/0ir la version du « Prone de la Claire Déclaration » (huzbat al-bayan) rapportée par Ga‘far Kasfi dans son
Tuhfat al-mulik, traduite et transcrite par Amir-Moezzi M.A., Religion discrete, p.106 : ‘Ali y déclare étre
chacun des éléments des versets 1 a 6 de la sourate LII. L’exégéese du Kitab al-Kasf est, comme on le voit, plus
précise, mais ne contredit pas essentiellement la revendication supposée de ‘Al ; en effet, les divers degrés de la
hiérarchie sont unis par la participation a la divinité, dont “Alf est la Face révélée. On peut ainsi considérer que la
divinité de ‘Ali (comme Imam archétype) se déploie en plusieurs aspects, de 1’Enonciateur au Résurrecteur, en
passant par toute la chaine des intermédiaires. Voir aussi De Smet D., Epitres sacrées des Druzes, épitre 33,
p.398, ol Hamza b. ‘Alf s’identifie lui-méme au « Mont », au « Livres en lignes » , a la « Maison fréquentée » et
au « Maitre de la Résurrection et du Jour Dernier ».
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ibn Abi Talib, identifications que I’on retrouvera de fagon détaillée dans le traité III. Comme
pour les « communautés anciennes » abordées précedemment, cela tient au fait que ces
peuples sont présentés dans le Coran comme ayant été sourds aux avertissements et aux
révelations des prophétes qui leur avaient été envoyés. Le passage en question semble
corrompu, car « le Pharaon de Moise » et ses compagnons sont identifiés, dans un premier
temps, & Mu‘awiya et aux Omeyyades, puis dans un second temps, Pharaon, Haman et Coré le
sont & Aba Bakr, ‘Umar et ‘Utman. Il semble que I’auteur, ou 1’éditeur ou un copiste, ont
ajouté a la premiere partie, assez cohérente, une seconde partie qui, ne relevant pas du méme
symbolisme, produit une incohérence. Cette seconde partie est celle qui commence par les
mots « le second cycle » (al-kawr al-zani) (p.11). La premiére partie consiste a établir de
simples équivalences entre tel peuple ancien évoqué dans le Coran et tel personnage des
débuts de I’islam.

Mais la seconde, en introduisant la notion de kawr, ainsi que la phrase : « Ainsi en est-il
a chaque siecle » semble donner une toute autre dimension au propos. Il ne s’agit plus
d’opérer un décodage du Coran, d’aprés le principe selon lequel « la religion consiste en la

connaissance des personnes » (ma rifa al-rigal)*®®

, mais de proposer une doctrine de la
réapparition cyclique des Opposants aux prophétes. L’histoire de I’humanité est celle de la
lutte entre alliés et ennemis de Dieu : il s’agit de la doctrine chiite bien connue de la diddiyya,
la « théorie des opposés »'®°. Faut-il aller jusqu’a faire d’Abi Bakr, de ‘Umar et de ‘Utman
des archétypes dont les ennemis d’ Abraham, de Noé, de Moise et de Jésus ne seraient que des
avatars ? Si ‘Alf est la figure archétypique se manifestant dans les prophétes et les imams
depuis le début de I’humanité, par la métempsycose ou par participation, ou si, a minima, il
est ’archétype des Légataires, on peut envisager, en cohérence avec le dualisme chiite, que
les ennemis historiques de ‘Ali soient élevés également au rang d’archétypes. Le Kitab al-
Kasf demeure ambigu sur ce point. En revanche, un autre ouvrage attribué a Ga‘far b. Mansir
al-Yaman, le Ta 'wil al-Zakat, est beaucoup plus explicite :

« Dieu — loué et exalté soit-Il — les a nommés dans Son Livre le Gibt et le Tagat'’.

Le Premier de I’iniquité est le Gibt et le Second est le Tagit et le Satan. Ils sont présents

dans le cycle [historique] de chaque Enonciateur, a I’époque de chaque Fondement

%Hadith attribué¢ a Ga'far al-Sadiq dans le Basa ir al-daragat d’al-Saffar al-Qumm ; cité par Amir-Moezzi
M.A, Le Coran silencieux et le Coran parlant, p.113.

19 \/oir Amir-Moezzi M.A., Religion discréte, n.24 p.301.
97 En référence au verset IV, 51. Cf. Kasf'1 p.22.
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(asds), au temps de chaque Imam. Aucune époque ni aucun temps n’est exempt de ces
deux-1a ; ils revétent différents corps et formes néfastes, de méme que les Imams revétent

différents corps excellents et subtils. »'%

La question de I’attribution et de la datation se pose tout autant pour le Ta 'wil al-Zakat
que pour le Kitab al-Kasf. De plus, la doctrine qui est ici exprimée n’apparait nulle part dans
le Kitab al-Kasf — non plus d’ailleurs que le terme asas, qui désigne le Légataire (wasi) de
1’Enonciateur. Pourtant, elle demeure instructive car elle livre ’arriére-plan théorique de bien
des passages. Il ne s’agit cependant pas de dire que le Kitab al-Kasf s’abstient de développer
cette these par tagiyya. Son absence nous parait plutot relever d’une volonté d’élaborer une
doctrine « modérée » a partir des vieilles théories réincarnationnistes des gulat. Dans
I’ismaélisme fatimide officiel, on conservera ainsi 1’idée d’une succession cyclique
d’Enonciateurs au cours de I’histoire, mais sans la présenter comme la réapparition sous
différents «corps », «formes » «enveloppes » ou «simulacres » corporels d’un unique
principe. Si principe unique il y a, ¢’est celui du amr, du dép6t divin, qui se transmet par la
voie initiatique et non par une forme de métempsycose. Le Kitab al-Kasf parait ainsi vouloir
conserver les éléments de la doctrine de la réincarnation (tanasuf) qui impliquent une histoire
cyclique de la réveélation, sans pour autant conserver cette doctrine elle-méme. De la méme
facon, ’historicité cyclique de I’inimitié a I’égard des Prophétes et des Imams, telle qu’elle
s’exprime confusément dans le passage du Kitab al-Kasf qui évoque le kawr, devait faire sens
dans le systeme évoqué par I’extrait du Ta 'wil al-Zakdt, d’apres lequel ¢’est toujours la méme
chose qui s’épiphanise dans la diversité des corps sous lesquels apparaissent les Opposants. I
est vrai que la nuance est trés fine entre ces deux conceptions, et qu’il est d’autant plus
difficile de les distinguer que, comme le souligne D. De Smet, plusieurs auteurs ismaéliens,
tout en rejetant ouvertement le tandasuh, proposent une « sotériologie [qui] présuppose, d’une

. S A 1
maniére ou d’une autre, la transmigration des 4mes »"°.

Il reste que le Kitab al-Kasf, s’il reprend manifestement des éléments tirés de doctrines
ou le tanasuh était admis — ce que confirme d’ailleurs 1’usage du terme musihiyya, que nous
abordons ci-aprés —, parait vouloir s’en tenir a une approche historique, fondant I’unité des

Prophétes et des Imams, non pas sur la métempsycose, mais sur I’amr. Le second exposé du

198 Texte arabe cité par Goldziher 1., « Spottnamen. .. », n.4 p.323.

199 De Smet D., « Eléments chrétiens dans I’ismaélisme tayyibite », p.48. Voir aussi sur cette question id., « Les
racines docétistes de I’imamologie shi‘ite ».
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traité | sur le amr, développe le corollaire de 1’idée exprimée dans le premier : si « celui qui
obéit au dernier [des prophétes et des imams] c¢’est comme s’il obéissait au premier » (p.8),
alors « tout ennemi d’un prophéte est également 1’ennemi des prophétes qui 1’ont précédé et
de ceux qui lui succedent » (p.12). Au fond, le traité s’en tient ici a des données coraniques,
qu’il ne fait que systématiser : non seulement les prophétes apportent un message qui est
fondamentalement le méme, mais selon le verset XXV, 31 (cité p.12), chaque prophéte est
confronté a «des ennemis parmi les criminels ». 1l a donc suffi d’adapter ces idées a
I’historiographie chiite des débuts de I’islam, et d’identifier les ennemis des prophétes
antérieurs a ceux de ‘Ali ibn Ab1 Talib. Le traité III donne la clé de ces identifications, qu’il
développe plus longuement que dans le traité I : « Il a nommés [les ennemis de ‘Ali] par les
noms des communautés qui ont précéde, car ils ont agi et ont dévié comme elles ont dévié, et
commis I’injustice comme elles 1’ont commise » (p.59). Leur déviance a consisté a ne pas
reconnaitre I’imamat de “Alf a la mort du Prophéte : de méme que « les compagnons de Moise
furent éprouvés par Aaron, et ils se révoltérent contre lui, obéissant au Samiri », que « les
compagnons de Jésus furent éprouvés par Simon, et se révoltérent contre lui, obéissant a
Haylass », « cette communauté fut éprouvée par le Commandeur des croyants, et se révolta
contre lui, obéissant a Abti Bakr et ‘Umar » (p.31).

De fagon remarquable, le célébre hadith prophétique : « “Alf est vis-a-vis de moi dans la
méme position que 1’était Aaron vis-a-vis de Moise », est interprété dans cette persective de
I’opposition que rencontre I’Imam : "Alf n’est pas seulement analogue a Aaron parce que,
comme lui, il détenait la connaissance ésotérique de la révélation exotérique apportée par
Muhammad, comme cela est couramment exposé dans les textes chiites, mais il lui est
analogue par la trahison dont il fut victime. Aprés avoir parlé de «ce que fit le peuple de
Moise a Aaron, et le peuple de Jeésus a Simon », I'auteur conclut: « C’est pourquoi
Muhammad (...) dit : « “AlT est vis-a-vis de moi dans la méme position que 1’était Aaron vis-
a-vis de Moise ». » (p.12). Le role de “‘Ali vis-a-vis de Muhammad est ainsi défini aussi bien
positivement (il détient le ta wil, complément nécessaire du tanzil) que négativement (il est le
locus permettant de distinguer les vrais musulmans des hypocrites et des ennemis). C’est que
la «vision duelle » du chiisme, mettant en jeu la lutte entre I’ésotérique et 1’exotérique, se
double de la « vision dualiste » qui fait du monde le lieu de la lutte entre le bien et le mal®®.
Comme nous 1’avons dit plus haut, le complément nécessaire de la walaya envers les Imams

est la bara’a, la dissociation vis-a-vis de leurs ennemis. Ainsi, le critere de la trahison de la

20 Amir-Moezzi M.A. et Jambet C., Qu ‘est-ce que le shi’isme ?, p.31-40.
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révelation de Muhammad, c’est ’attitude vis-a-vis de ‘Ali. Le fait qu’il soit « tenu pour chose
a fuir » (p.30) est I’indice de son élection divine. Dans la lutte historique entre bien et mal, le
fait méme qu’il suscite I’opposition des forces du mal suffit a le faire apparaitre comme le
représentant de la « cause » divine.

C’est pourquoi le hadith d’Aaron a donné lieu a une telle systématisation de 1’analogie :
si ‘Al1 est semblable a Aaron, alors le peuple de Moise qui trahit Aaron pour s’adonner au
culte du Veau d’or est analogue au peuple de Muhammad qui trahit “‘All pour prendre de
fausses idoles. Dans le Kitab al-Munazarat, lbn al-Haytam, chiite converti a I’ismaélisme et
contemporain de I’avénement des Fatimides au Maghreb, soutient certes le role de “Ali ibn
Abi Talib par le verset VII, 142, dans lequel Moise déclare a Aaron : « Supplée moi aupreés de
mon peuple. » Mais il interpréte également le hadith en rappelant que, selon le Coran, le
peuple de Moise trahit ce dernier lorsqu’il désobéit a Aaron et s’adonna au culte du Veau
d’or®. La littérature chiite met ainsi le hadith d’Aaron en résonance avec les recits
coraniques, et les ennemis historiques de Moise et Aaron deviennent les modeles tout
désignés des ennemis de “Ali. Le culte de I’idole du Veau d’or est assimilé au fait de suivre
les premiers califes en lieu et place de “Ali ; Abii Bakr et "Umar sont nommés dans certains

2 ou «le Gibt et le Tagit »**,

textes «les deux idoles (sanama) de Qurays » Ils sont
également identifiés & Pharaon et Haman®. Dans le Kitab al-Kasf, Abi Bakr, ‘Umar et
‘Utman sont identifiés a Pharaon, Haman et Qartn (p.11, 134). Ailleurs, ils sont présentés
respectivements comme « le Veau de cette communauté » ( ig/ hadihi al-umma), le « Pharaon
de cette communauté » et le « Samaritain de cette communauté »*®, le « Samaritain » étant,
selon le Coran, le personnage qui est 1’instigateur du culte du Veau d’or.

Les nombreuses références du Kitab al-Kasf a la figure de Pharaon, notamment dans le

traité V, s’inscrivent dans cette tradition chiite qui cherche dans I’histoire de Moise le modele

2% Madelung W. et Walker P.E., Advent of the Fatimids, p.72 (texte arabe p.12). Cf. aussi Ibrahim b. al-Husayn
al-Hamidi, Kanz al-walad, p.224.

202 Kohlberg E., « Some Imami Shi‘T views on the Sakaba », p.164.

2% \oir Kasf 1 p.22. Cette expression n’apparait qu’une fois dans le Coran (mais « Tagat » a sept autres
occurrences) ; la question de sa signification a entrainé de nombreux débats. Il s’agirait fausses idoles ou de
démons ; voir Bar Asher M. M., « Jibt et Taghdt ». Leur identification a Abli Bakr et ‘Umar se retrouve dans le
Ta'wil al-Zakat de Ga‘far b. Mansar al-Yaman (Goldziher |., « Spottnamen... », p.323), mais aussi dans des
textes chiites imamites, dont le Tafsir d’al-"Ayyasi et le Kafi d’al-Kulayni ; voir Kohlberg E., « Some Imami
Shi‘1 views on the Sahaba », p.167 ; Bar-Asher M., Scripture and Exegesis, p.109.

204 \/oir Kohlberg E., « Some Imami Shi‘ views on the Sakaba », p.164.

205 \/oir Bar-Asher M.M., Scripture and Exegesis, p.115-117. Voir aussi ibid., n.109 p.115.
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de sa propre histoire?®®. De méme, plusieurs passages sont consacrés a Moise et Aaron, en
particulier dans le traité VI qui développe cela sur plusieurs pages, comme nous le verrons.
On voit en tout cas, par cette interprétation de 1’histoire de Moise qui met 1’accent sur ses
adversaires, a quel point les deux visions, « duelle » et « dualiste », sont solidaires ; loin d’étre
uniquement une doctrine eésotérique, le chiisme est tout autant une doctrine théorisant

I’opposition aux Prophétes et aux Imams.

5. Al-musiihiyya : changement d’état ou métamorphose ?

Le theme de la métamorphose (mas/) tire son origine du Coran, ou plusieurs versets
font état de la transformation d’humains en porcs ou en singes, a titre de chatiment divin®®’.
Le verbe masaja n’apparait cependant qu’une seule fois, sans que le contexte ne le lie
explicitement a une métamorphose (ce qui conduit sans doute Jacques Berque, par exemple, a
le traduire par « pétrifier »): « Et si Nous le voulions, nous les métamorphoserions
(masaknahum) sur place ; ils ne pourraient plus ni partir, ni revenir » (XXXVI, 67). La
présence de cette idée dans le Coran a forcé les exégetes a se pencher sur la question et sur le
statut des hommes métamorphosés en animaux. Il n’est pas utile d’entrer ici dans le détail des
discussions théologiques qu’a entrainées cette questionzog. Dans I’ensemble, les théologiens
orthodoxes ont considéré que les métamorphoses étaient possibles (ils pouvaient difficilement
contredire le Coran), sans toutefois s’appesantir sur cette possibilité, et sans en faire un point
central de leur théologie : selon D. De Smet, « la notion de la métamorphose ne joue qu’un
role marginal en islam sunnite. En revanche, elle se situe au cceur méme du chiisme dit
« extrémiste » (ghuluww) »°%°.

Dans le chiisme, la notion de métamorphose en des formes animales avilissantes a eu en

effet de véritables implications doctrinales, et plus particulierement dans les courants gulat —

% On se reportera également a I’article de Kohlberg E., « The Term ‘‘Rafida” in Imami Shi‘T Usage », qui
explique comment ce terme péjoratif par lequel les sunnites désignent les chiites, est accepté comme un titre de
gloire dans certains textes chiites et mis en rapport avec I’attitude des magiciens de Pharaon qui « refusérent »
(verbe rafada) son autorité et admirent celle de Moise.

27\/oir 11, 65 ; V, 60 ; VII, 766.

208 poyr un résumé de ces discussions, voir Pellat Ch., « Maskh », EI2 ; De Smet D., « Métamorphose ». \oir
aussi Rubin U., « Apes, Pigs and the Islamic Identity » ; Walker P., « The doctrine of metempsychosis in Islam »
; et, pour cette doctrine dans les milieux « hétérodoxes », Freitag R., Seelenwanderung in der islamischen
Haresie.

29 De Smet D., « Métamorphose », p.553.

85



on sait que la distinction entre chiisme modéré et « extrémiste » est superficielle pour
I’époque ancienne et que les corpus imamites se font I’écho, méme atténué, de nombreuses
doctrines attribuées aux gulat.

M.A. Amir-Moezzi note ainsi que «dans le corpus anciens des traditions
duodécimaines », notamment chez al-Saffar al-Qummi, al-Kulayni, Ibn Babawayh et al-
Nu‘mani, «le maskh en tant que réincarnation avilissante dans une forme animale est
plusieurs fois attesté », d’une part, et que les étres métamorphosés sont « dans beaucoup de

219 Aiinsi la donnée coranique du

cas, les adversaires historiques des shi’ites », d’autre part
chatiment par la transformation en singes ou en porcs est employée, en contexte chiite, a
I’encontre des ennemis de Dieu par excellence que sont les adversaires des Imams®*. M.A.
Amir-Moezzi signale une tradition rapportée par al-Saffar al-Qummi dans laquelle I’'Tmam
Ga‘far al-Sadiq, ayant touché les yeux de son disciple Abii Basir, « le rend capable de voir la
vraie nature de la grande majorité (i.e. les non-shi’ites) des pélerins de la Mekke : des singes
(girada) et des porcs (khanazir) »**2.

On trouve dans le chapitre 22 du Kitab al-Haft un récit tres proche : I'Tmam al-Sadiq
promet a 'un de ses disciples (non identifi¢, bien qu’il s’agisse vraisemblablement de
Mufaddal, comme dans tous les autres hadiths de ce texte) de lui montrer la descendance
d’Iblis : « Tu ne la reconnais pas, mais nous la reconnaissons (...) Si nous sortons vers le
cimetiere, rappelle-moi [de te la montrer] ». Un jour, ils passent tous deux prés d’un cimetiére

ol « les gens allaient et venaient »**

. Le disciple, n’y tenant plus, demande a I’Imam : « Tu
m’as promis de me faire voir la musihiyya et m’as ordonné de te le rappeler. » L’Imam passe
alors sa main sur les yeux du disciple (masaha bi-yadihi ‘ala ‘aynayya) : « Je regardai alors
les gens que j’avais vus aller et venir et voici que la plupart d’entre eux étaient des chiens, des

singes, des porcs, des renards, etc. Je demandai alors: « Maitre, qui sont ceux-la? » Il

219 Amir-Moezzi M.A., Religion discréte, p. 222. On notera la parenté lexicale entre le mash et le nask qui en est
le pendant positif et qui renvoie a la doctrine de la métempsychose des imams — ou selon la proposition de M.A.
Amir-Moezzi, la « métemphotose », transmigration de la lumiére des imams, cette derniére doctrine
correspondant plutét au chiisme « modéré », donc a une atténuation de la doctrine du nas/ ou du fanasuh ; voir
par exemple Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.109 ; Religion discréte, p.131, 166.

11 voir par exemple le Tafsir d’al-*Askari, ou I’on trouve ’idée de la métamorphose animale comme punition
sanctionnant la non-reconnaissance des Imams ; Bar-Asher M. M., « The Qur’dn Commentary Ascribed to
Hasan al-‘Askari », p.369. Dans un hadith rapporté par al-‘Ayyasi, un poisson anciennement homme explique a
‘Ali qu’il a pris cette forme en raison de son refus de reconnaitre la waldya de ‘Ali. D’autres ont été transformés
en lézards ou en souris ; cité dans Bar-Asher M.M., Scripture and Exegesis, p.200-201.

212 Amir-Moezzi M.A., Religion discréte, p.222-223 ; voir n. 50 p.223 pour les références au texte d’al-Saffar al-
Qummi. Voir aussi id., Guide divin, p.235 et n.495.

81 >un des manuscrits de Galib (n.2 p.59) ajoute qu’ils suivaient un cortége funébre.
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répondit ;. «IIs sont la descendance d’Iblis, ils se mélent aux gens et ils sont dans la
musthiyya. » » Dans la suite du texte, les étres sont divisés en trois catégories : les humains,
les djinns et les démons (sayatin). Les humains sont définis comme « ceux qui connaissent
Dieu, attestent Son unicité et connaissent Ses Amis (awliya’) et Ses Seuils (abwab) », tandis
que les démons sont «ceux qui sont métamorphoses (masakiz) dans les corps de la
musiihiyya ».

Si cette définition de I’humanité correspond tout a fait a des conceptions que 1’on
retrouve dans les textes duodécimains®*, elle ne semble pas y avoir systématiquement pour
corollaire 1’animalité ontologique des adversaires des imams. Et contrairement au Kitab al-
Haft qui propose une doctrine trés élaborée de ce qu’il nomme la musihiyya (plutot que le
mas/), les corpus imamites ne situent pas cette identification des ennemis des imams a des
étres inférieurs dans le cadre d’une doctrine précise et cohérente de la création, de la

réincarnation et du salut. Du moins n’est-elle pas explicitée.

La présence du concept de la musahiyya dans le Kitab al-Kasf est une indication
supplémentaire de ses origines gulat. Cependant, le sens du terme est modifié, selon une
tendance assez nette dans 1’ensemble du recueil consistant a atténuer ou a affiner des données
manifestement issues du guluww. Parmi ces données, on note que la musihiyya a bénéficié
d’une attention particuliére : comme nous 1’avons dit, elle se retrouve non seulement dans le
traité 1, mais également dans les traités Il et V. Dans ces deux derniers traités, les exposés sur
la musihiyya sont accompagnés de références aux explications qui ont précédé dans
I’ouvrage.

La musuhiyya est habituellement une métamorphose en une forme animale en chatiment
de la mécréance. Dans le Kitab al-Kasf, la notion de chatiment est conservée, mais celle de
métamorphose est écartée. La portée eschatologique de la musuhiyya demeure, mais cette
derniére est réinterprétée exclusivement en ce sens.

La premiére mention de cette notion apparait des le début du traité I, dans un passage
exposant les conséquences de la rupture du pacte qui vient d’étre passé avec le lecteur. Il
s’agit de mettre en garde le néophyte contre une volte-face, c’est-a-dire une trahison de la
da ‘wa pour rejoindre les rangs des « Opposants », ou une divulgation non autorisée de

I’enseignement. Le verset 11, 7 leur est appliqué. « Dieu a posé un sceau sur leur ceeur et sur

Y Voir la division tripartite de I’humanité en Imams, initiés, et « étres vils » démoniaques, dans Amir-Moezzi
M.A., Religion discréte, chp.8 : « Seul I’homme de Dieu est humain », p.214-218 ; 222-223.
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leurs oreilles, un voile sur leur vision ; ils vont a un chatiment terrible ». Quiconque entre
dans la da ‘wa, puis la renie, est privé « des bienfaits de la science » et est assimilé aux « bétes
qui ne confessent nulle religion » (p.4). Ces « bétes » (baha’im) évoquent le « bétail »
(an ‘am) du verset VII, 179 : « Nous avons créé pour I’Enfer bien des djinns et des humains :
ils ont des cceurs pour ne pas savoir, des yeux pour ne pas voir, des oreilles pour ne pas
entendre. Ceux-la sont semblables & du bétail ». Nous retrouvons les trois eléments du verset
I1, 7 que sont la vision, 1’audition et le cceur. L’interprétation que donne le Kitab al-Kasf de la
musuhiyya est donc ici assez fidéle au texte coranique : les incroyants sont assimilés a des
bétes parce qu’ils sont privés de la Vérité, et non parce que leur incroyance aura pour
conséquence une métamorphose ou une réincarnation effectives en une forme animale,
comme c’est le cas dans les doctrines des gulat.

Dans le traité 111, une exégése du verset XVII, 50 : « Dis : ‘Soyez de pierre ou de fer, ou
tout autre créé qui grandit dans vos cceurs’ », semble pousser plus loin cette logique. Elle
commence par attribuer a al-Hakim 1’idée que ces propos s’adressent a Abta Bakr et ‘Umar ;
en effet, ceux qui refusent de suivre ‘Ali et et de recueillir la science auprés de lui sont
semblables a des « matiéres figées qui n’entendent aucune science (...) car elles n’ont pas de
vie telle qu’on la trouve chez 1’animal » (p.65-66). « Pierre » et « fer » ne sont pas compris en
un sens littéral, mais sont définis d’aprés leur qualité inerte : I’absence de vie — la vie étant
elle-méme symbole de la vie spirituelle, donc de la connaissance ésotérique. Ici, il n’est pas
explicitement question de la musiahiyya. Mais, selon 1’hérésiologue al-Qummi, la secte gulat

des muzammisa (les « pentadistes »)**°

, apparemment liée a celle des hartabiyya, a fait usage
de ce verset pour soutenir sa théorie de la réincarnation (tanasuh) ; elle affirmait en effet que
les ames de ses adversaires prendraient diverses formes, humaines et non-humaines, « jusqu’a
ce qu’il n’y ait plus, ni dans les cieux, ni sur la terre, de béte, d’étre immobile ou mobile, ou
les ames ne fussent passées, y compris les étoiles et les planetes ». Alors ce cycle de
réincarnations successives s’achéverait dans des matieres figées : roche, terre ou fer, condition
assimilée au chatiment eschatologique®. La similitude avec I’interprétation de ce verset dans
le traité 11l ne peut étre une simple coincidence : il s’agit bien d’une réinterprétation

ismaélienne d’un théme plus ancien désormais abordé métaphoriquement, d’autant que cette

25 Voir  al-Qummi, Magalat, p.56-59; Halm H., Die islamische Gnosis, p.218-225; Madelung W.,
« Mukhammisa », EI2, et maintenant Asatryan M., « Mokammesa », Elr.

218 Al-Qummi, Magalat, p.59.
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interprétation du verset XV11, 50 est attestée dans des sources gular**’. Les mécréants ne sont
pas de «pierre » et de « fer » au sens propre, mais ils sont semblables & ces matieres, de
méme qu’ils sont semblables & des animaux. On voit ici comment les thémes

réincarnationnistes sont a la fois conservés et remodelés.

La suite du traité I est particulicrement sévére envers ceux que I’on peut bien nommer
des traitres, c’est-a-dire ceux qui ont entamé une initiation, ont re¢u 1’enseignement et s’en
détournent ensuite : « Celui qui ne sait pas est plus excusable, plus digne d’espoir, que celui
qui sait mais ne conserve pas ce qu’il sait et n’en tire pas profit » (p.5). Tel est selon le Kitab
al-Kasf le sens véritable de la musizhiyya : il s’agit d’un changement d’état, du passage de la
foi a la mécréance, de I’adhésion a la Vérité a ’adhésion a la Fausseté. Le résultat d’un tel
transfert, c’est de devenir une béte, mais une béte métaphorique. Que ’auteur éprouve le
besoin de préciser que: «telle est la signification correcte de toute allusion a la
métamorphose » (p.5), doit étre compris comme une allusion a une interprétation incorrecte
qui consisterait a entendre littéralement la métamorphose.

Les autres passages du Kitab al-Kasf traitant la métamorphose vont dans le méme sens.
Dans le traité 111, elle est définie comme « le fait de sortir d’une classe pour passer dans une
autre » , de passer des rangs des musulmans et des « compagnons de I’Envoyé de Dieu » a
ceux des ignorants, des dénégateurs et des associants (p.88). L’évocation des compagnons est
une nette allusion aux musulmans qui refusérent de reconnaitre I’imdmat de ‘Alr ibn Abi
Talib a la mort du Prophéte Muhammad, de sorte que les initiés qui se détourneraient de la
da ‘wa sont assimilés aux sunnites qui ne sont pas allés jusqu’au bout de leur fidélité au
Prophéte. Le traité VV exprime bien ce reproche adressé aux sunnites : « lIs abandonnérent
ainsi I’obéissance a I’Envoyé par [le refus d’obéir a] son Légataire, aprés avoir manifesté leur

obéissance a I’Envoyé dans tout ce qu’il ordonnait » (p.127).

Le passage du traité V qui aborde la musizhiyya insiste davantage sur le lien a
I’animalité qu’elle impliquait originellement. C’est 1a que la nature métaphorique de cette
animalité est exprimée le plus explicitement. Abt Bakr est assimilé & un chien et a un porc

pour avoir quitté « les rangs des gens de la vérité pour rejoindre ceux de la fausseté » (p.95).

27 Comme le reléve M. Asatryan, Controversies in Formative Shi‘i Islam, p.14, ce verset est employé pour
soutenir le masj ou le rasp, la métamorphose sous forme minérale, dans le Kitab al-Haft wa-l-azilla et le Kitab
al-Sirat ; voir KHA, chp.61, p.118 ; Capezzone L., « Il Kitab al-Sirat », p.372, 400. Dans le Kitab al-Haft,
I’auteur oppose les réincarnations minérales ascendantes (nask) sous forme de pierres précieuses comme le rubis,
le péridot, et les réincarnations minérales descendantes (mas#) sous forme de fer, de cuivre ou de plomb.
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Car un humain, au sens plein du terme, est « favorisé par la connaissance qui lui permet de
distinguer le vrai du faux et le mauvais du bon » (p.95). Celui qui se montre incapable de ce
discernement, «celui qui se détourne de la vérité pour la fausseté (...) quitte
métaphoriquement le statut d’humain pour rejoindre celui des chiens et des porcs. Tel est le
sens de la métamorphose » (p.96). Plus loin dans le méme traité, un autre passage éclaire
celui-ci, bien qu’il n’y soit pas directement question de « métamorphose » : « Les étres
inanimés et les corps grossiers appartiennent tous [au régne de] la poussiére, des pierres, du
bois [mort] et de ce qui leur est semblable. Ainsi en va-t-il de I’exotérique sans ésotérique »
(p.112). L’analogie entre les €tres qui ne bénéficient pas de la vie et les intellects qui ne
bénéficient pas de la connaissance ésotérique, incite a aborder la conception ismaélienne —
telle qu’elle se présente dans le Kitab al-Kasf— de la métamorphose en un sens métaphorique.
Dire que les mécréants sont des bétes sans connaissance ou des pierres sans vie sont des
affirmations qui réclament un ta wil, qui doivent étre reconduites a un sens symbolique. Les
ennemis de la da ‘wa sont des bétes ou des objets inanimés au sens ou ils ne sont pas éclairés,

vivifiés par la connaissance ésotérique dispensée par I’Imam.

Pour I’éditeur du Kitab al-Kasf, le passage de la foi a la mécréance, avec la rétribution
que cela implique, n’est pas liée a I’idée d’'une métamorphose ou d’une réincarnation dans une
forme de vie inférieure au sens propre et littéral. On pourrait étre tenté de considérer que
cette atténuation du sens initial de la métamorphose releve de la tagiyya, ou qu’il s’agit d’une
simple volonté de modérer des doctrines jugées excessives en vue de les rendre plus
présentables. Mais il semble bien que nous avons plutét affaire a une réinterprétation sincere,
aussi sincére que celle qui motivait le rejet de I’incarnation dans le commentaire de la vision
de Gafar al-Sadiq (p.7). L’ atténuation des doctrines des gulat ne doit pas nécessairement étre
comprise comme une forme de compromission, mais peut parfaitement étre une conviction
ismaélienne. L’ orientation du Kitab al-Kasf sur ce point s’accorde avec celle d’autres auteurs
ismaéliens, comme al-Sigistani ou al-Kirmani, ou méme avec celle les Druzes ; tous rejettent
la possibilité qu'une ame pécheresse transmigre dans un corps animal, végétal ou minéral*®,
Dans son article « La transmigration et I’immortalité », Guy Monnot traduit en note un

passage de la Risala fi kutub Muhammad b. Zakariyya al-Razi d’al-Birini (éditée par P.

8 \/oir De Smet D., « La transmigration des ames », p.82-93. On notera cependant que, comme le montre D. De
Smet, la réfutation de la transmigration par al-Kirmani s’étend également a celle d’Ames humaines passant dans
d’autres corps huamins, alors que celle d’al-SigistanT se concentre sur le mas} proprement dit, la réincarnation
sous forme animale. Sur la question de la transmigration dans 1’ismaélisme, voir aussi id., La philosophie
ismaélienne, p.113-149.

90



Kraus) : « Les oeuvres des anciens passent a ceux qui les suivent. Elles convergent chez leurs
héritiers, y croissent et fructifient. C’est le vrai fandsokh. Il n’est pas le passage des ames dans
les corps (ashbah) comme on I’a cru, mais seulement la transmission des connaissances par
les Aames qui s’en vont a celles qui viennent, tout comme on les reporte ( ‘ala mithal naskhi-ha)

sur les nouveaux manuscrits a partir des manuscrits usés »*'°

. On peut aisément estimer que
c’est dans un esprit analogue a cette réinterprétation de la réincarnation (tanasuh) que le Kitab
al-Kasf cherche a atténuer la doctrine de la musizhiyya. L’approche symbolique est privilégiée

a Papproche littérale, entrainant une plus grande subtilité de la doctrine®®.

Toutefois, il subsiste, dans le Kitab al-Kasf méme, un aspect de la doctrine initiale de la
musuhiyya. En effet, il ne s’agit pas seulement de dire que les non-chiites sont des porcs et des
chiens sur un plan métaphorique ; originellement, la musuhiyya a également une dimension
eschatologique, puisqu’elle est un chatiment. Or, dans le Kitab al-Kasf, le chatiment est lié au
retour du « Résurrecteur » ou du Mahdi en ce monde-ci (la rag ‘a), et non seulement a I’Enfer
dans I’au-dela. La musuhiyya est donc aussi « le chatiment exemplaire » que subiront les non-
chiites « par la main du Résurrecteur » (p.28), comme cela est d’ailleurs dit dans le dernier
passage ou le terme apparait, dans le traité V : le « détestable présent » (XI, 99) réservé a
Pharaon au Jour de la résurrection y est expliqué ainsi : « Il s’agit de la métamorphose (al-
musthiyya) qui aura lieu le Jour de I’avénement du Résurrecteur, de la manifestation de son
Ordre et du soulevement de son voile » (p.135). Dans le traité |, la musihiyya est définie
comme « la répartition en classes au plus douloureux des Enfers » (p.4) et la chute « dans le
gouffre le plus bas de 1’égarement » (p.5) : ces expressions concernent-elles le chatiment
appliqué par le Mahdi? Ou faut-il considérer que la notion de musizhiyya a plusieurs
significations possibles, assez proches mais distinctes, et excluant toutes 1’idée d’une

réincarnation animale au sens littéral ? Cette seconde hypothése semble plus probable.

6. La rag ‘a et le Mahdi

Les premieres données du traité I sur le Mahdi viennent immédiatement apres 1’exposé

sur la musizhiyya (p.5), ce qui peut laisser supposer qu’il y a un lien entre les deux idées, bien

219 Monnot G., « La transmigration et I’immortalité », n. 15 p.282.

2 Notons cependant que malgré leur rejet par I’ismaélisme fatimide, le mash et la masihiyya refont leur
apparitions au sein de doctrines trés élaborées dans I’ismaélisme tayyibite ; voir De Smet D., « Scarabées,
scorpions, cloportes... », p.48-49 ; id., La philosophie ismaélienne, p.144-149.
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que le traité I ne soit pas 1’endroit du recueil ou ce lien est explicité. Les considérations sur le
Mahdi s’inscrivent en tout cas dans la continuité de ce qui précéde. La musuhiyya a été définie
comme le changement d’état de celui qui était engagé sur le chemin de la vérité puis s’en
détourne. Or la reconnaissance de cette vérité doit s’étendre jusqu’a la reconnaissance, et donc
I’attente, du Mahdi. Ainsi, I’affirmation des hypocrites dans le verset 11,8 : « Nous croyons en
Dieu et au Jour dernier » est attribuée aux « chiites réductionnistes » (al-57‘a al-mugassira)
(p.5) qui ne vont pas jusqu’a reconnaitre le Mahdi, qui est le « Maitre de 1’époque » (sahib al-
zaman) (p.6). Concreétement, il doit s’agir des chiites de différentes tendances qui ne
reconnaissent pas le « Maitre de 1’époque » ismaélien et refusent de rejoindre la da ‘wa. Nous
verrons, dans le commentaire du troisieme traité, que nous avons peut-étre affaire ici a un
ajout des débuts de 1’époque fatimide, donc postérieur a 1’apparition du Mahdi attendu.
L’usage du terme mugassira est remarquable dans la mesure ou il s’agit du pendant de
I’accusation de guluww : si les gular sont ceux qui attribuent trop de pouvoirs aux Imams, ou
qui, d’une fagon ou d’une autre, « vont trop loin », les mugassira sont au contraire ceux qui
« réduisent » ou « amoindrissent » la doctrine. Les mugassira sont tels aux yeux de ceux
qu’ils appellent les gulat, et vice versa. La coexistence dans un méme texte de ces deux
termes est-elle le signe que les passages appartiennent a des couches rédactionnelles
différentes ? Est-elle due a un simple oubli ? Ou y a-t-il une volonté de la part de 1’éditeur du
Kitab al-Kasf de se tenir sur une ligne de créte entre gulat et mugassira ? Il est difficile de
répondre.

I est clair en tout cas que le guluww tel qu’il est congu dans le traité I ne concerne que
la notion d’incarnation et de métamorphose au sens littéral : de ce qui est habituellement
considéré comme relevant du guluww, 1’éditeur du Kitab al-Kasf ne rejette que 1’idée que
Dieu puisse prendre forme humaine ou que les infideles soient des porcs, des singes, etc. En

revanche, il conserve la tendance anti-sunnite extréme??

(le traité 111 est le plus vindicatif a
cet égard, mais le traité | contient tout de méme plusieurs éléments en ce sens), et surtout la
doctrine de la rag ‘a, qui est sans doute la doctrine initialement « exagératrice » qui a le mieux
survécu dans les courants dits « modérés ». C’est dans le cinquiéme traité qu’une autre

doctrine caractéristique du guluww sera refutée a son tour : celle de ’antinomisme.

Dans la seconde apparition du Mahdi dans le traité I, le « ciel fissuré » du verset LV, 37

221 Qui peut d’ailleurs étre une forme d’anti-chiisme visant d’autres factions chiites en les assimilant aux figures

honnies des débuts de 1’islam.
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est commenté ainsi : « 1’Ordre des Enonciateurs se sera fissuré » (p.10). C’est que le Mahdi
s’inscrit évidemment dans « la continuité de 1’Ordre ». Dans la phrase : « celui qui obéit au
premier, son obéissance le guide et le conduit jusqu’au dernier » (p.8), le dernier doit
évidemment étre compris comme le Mahdi, porteur de la révélation finale, lui qui est
« I’Enonciateur des Enonciateurs » (p.16). 1l est le point d’aboutissement de « I’Ordre », ce
vers quoi il tend entiérement depuis Adam, et particulieérement depuis le dernier Enonciateur
qu’est Muhammad. Ainsi, I’exégese de la sourate LII esquisse une transmission de la science
historique a travers plusieurs figures, de I’Enonciateur au Qa’'im («le chatiment
inéluctable »), en passant par la Preuve (probablement ‘Alf), sa descendance, 1’énigmatique
Kalr, et le Seuil (qui doit sans doute étre compris ici comme le Seuil du Mahdi) (p.10).

Le Mahdi est interprété comme le sens réel des versets coraniques se rapportant a « la
Vie derniere » (p.19 ou elle est identifiée au « Retour », al-karra) ou au «Jour de la
résurrection ». C’est en cela que consiste le concept de la rag ‘a, exposé dans 1’introduction.
Les hommes seront alors rétribués en fonction de leur attitude vis-a-vis de la walaya®*:
« Chacun s’acquittera de sa dette au Jour de la Résurrection. Quand bien méme il aurait
[accompli] des ceuvres [hautes] comme les montagnes inébranlables, s’il ne rencontre pas
Dieu dans I’Amiti¢ de ‘Ali, son ceuvre ne lui sert de rien » (p.20). S’il y a bien une rencontre
de Dieu dans I’au-dela, I’accent est cependant mis sur une interprétation historique de
I’eschatologie coranique : tous les versets évoquant le Rassemblement, le Retour sont

interprétés en ce sens.

A la fin du traité, nous trouvons un long hadith (p.32-35), que I’on peut considérer
comme une sorte d’Apocalypse chiite, ou sont exposés les faits et gestes du Mahdi a son
retour. Il s’agit 1a d’un théme connu auquel a été consacrée une littérature considérable. Dans
un article important, Colin Turner étudie un tel récit apocalyptiqgue connu comme «la
tradition de Mufaddal » et rapporté dans le Bikar al-anwar d’al-Maglisi. Le texte original est
fort long, et C. Turner n’en traduit qu’une partie’”>. On y trouve cependant plusieurs
similitudes avec le récit du Kitab al-Kasf, qui semble devoir étre complété, méme si 1’ordre
exact des événements n’est pas tout a fait le méme.

Dans I’ Apocalypse telle que la rapporte al-Maglisi, on trouve de longs développements

222 |_a rétribution évoqué dans le « hadith de la rétribution » attribué a Gafar al-Sadiq fait bien sir allusion & ce
Retour du Mahdi en ce monde-ci ; voir Kasf'l p.13-14.

2 Turner, C., « The “Tradition of Mufaddal” and the Doctrine of the Raj‘a », p.177-180.
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sur le sort réservé a Abu Bakr et “Umar lors de la Résurrection, alors qu’il n’y est fait qu'une
courte allusion dans le récit du Kitab al-Kasf: « Il ordonnera leur crucifixion a tous deux ».
Vu I’importance qu’a le traitement de ces « deux » dans le Bikar, il parait nécessaire d’y
recourir pour éclairer le texte du Kitab al-Kasf et deévoiler ce qui se cache derriére cette
évocation tres allusive — sans doute trop allusive pour étre sincére : il semble bien que le texte
a été amputé ici, peut-&tre selon la méthode du tabdid al- ilm, et qu’il est laissé au lecteur la
charge de compléter d’apreés les autres allusions au sort d’Abt Bakr et ‘Umar lors du Retour,
en particulier dans le traité III. On y trouve notamment 1’idée qu’Abii Bakr subira le
« tourment du Feu » — ce dernier étant identifié¢ a I’apparition du Résurrecteur — et qu’il sera
«tué de soixante-dix mille morts et brdlé autant de fois » (p.87). C’est aprés ce passage,
d’ailleurs, que I’on trouve 1’évocation de la métamorphose dans ce traité, ce qui montre bien
qu’elle doit étre liée au Résurrecteur dans la mesure ou elle est un chatiment.

Dans «1’Apocalypse » du Bikar, Abii Bakr et ‘Umar sont exhumés et découverts en
parfait état de conservation. Le Mahdi demande alors si quelqu’un a des doutes quant a ces
deux-la. Sur une réponse négative de 1’assistance, il les réenterre. Trois jours apres, ils sont a
nouveau exhumés, et leur corps sont toujours parfaitement conservés, ce que leurs partisans
prendront pour un signe de leur élection. Les partisans du Mahdt appelleront ceux qui aiment
ces deux-la a se mettre sur un c6té, de sorte que 1’assemblée sera scindée en deux groupes. On
voit par 1a le role de Juge qu’a le Mahdi, ou d’exécuteur de la justice divine consistant a
séparer les élus des damnés. Les dévots d’Abtl Bakr et ‘Umar seront alors annihilés, et Abl
Bakr et ‘Umar eux-mémes seront ressuscités pour étre passés en jugement. De fagon
significative, on leur reprochera non seulement de n’avoir pas suivi ‘Alf et les méfaits commis
de leur vivant a son encontre et a celui de Fatima, mais également tous les crimes depuis
I’aube de I’humanité : le meurtre d’Abel par Cain, le fait d’avoir jet¢é Abraham dans la
fournaise’®, le fait d’avoir jeté Joseph dans le puits, la punition de Jonas enfermé dans le
ventre de la baleine, le meurtre de Jean-Baptiste, la crucifixion de Jésus, les blessures de
Salman, le meurtre de tous les Imams, et plus généralement tous les crimes de sang commis
depuis la nuit des temps, tous les vices, tous les faits de trahison, d’iniquité, d’oppression. Ils
confesseront alors leurs crimes, seront accroches a un arbre et brdlés. Leurs cendres seront
dispersées dans la mer. Au jour de la Résurrection (qui est donc ici distingué du Retour du

Mahdi), les Quatorze Impeccables du chiisme duodécimain seront assemblés pour parfaire la

224 Allusion au verset XXIX, 24 : «La seule réponse de son peuple fut de dire: «Tuons-le », ou bien :
« Brdlons-le ». Mais Dieu le sauva du feu. »
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vengeance contre les deux premiers califes. Ces derniers seront alors tués et ressuscités mille
fois par jour et leurs tortures ne cesseront jamais®%.

Outre le sadisme et 1’obsession revancharde que manifestent ce texte, on notera que 1’on
reproche a Abii Bakr et “Umar tous les crimes de ’humanité depuis qu’elle existe. Ils sont les
personnifications du principe du mal, et jugés a ce titre, ce qui rejoint I’hypothése avancée
plus haut. Le role du Mahdt est donc en quelque sorte de jouer la partie historique du

rééquilibrage cosmique qui doit avoir lieu a la fin des temps.

Conclusion

Le traité | contient au moins deux couches rédactionnelles : il y a manifestement un
noyau ancien d’origine gulat qui a été remanié en un sens ismaélien, probablement pré-
fatimide, malgré la similarité de la réfutation du guluww qu’on y trouve avec celles dont la
littérature fatimide fournit plusieurs exemples. Le traité est donc tout a fait fondamental pour
une approche des origines de I’ismaélisme : on discerne ainsi non seulement sa généalogie (il
vient des nombreux groupes gulat chiites), mais aussi ce que furent ses premieres intuitions,
celles qui le distinguaient des autres courants chiites, notamment 1’idée de la « continuité de
1I’Ordre » qui mene a une conception élaborée des cycles historico-prophétiques. Sur ce point,
et sur I’incarnation, 1’ismaélisme tel qu’il apparait dans le traité rompt avec ses origines gulat
et élabore sa propre doctrine. En revanche, il conserve deux aspects qui seront considérés
comme propres au guluww : I’hostilité a Abt Bakr et “Umar, et surtout la doctrine de la rag ‘a,

destinée a justifier son organisation politique.

22 Drapreés al-Maglisi, cité par Turner, C., « The “Tradition of Mufaddal” and the Doctrine of the Raj a », p.179.
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Il. COMMENTAIRE DU TRAITE Il

Le second traité est une compilation de plusieurs textes articulés par un éditeur dont
I’intervention est manifeste, quoiqu’elle ne soit pas toujours tres intelligible. Comme nous
I’avons montré ailleurs®®®, il peut étre divisé en trois parties principales, chacune des deux
premieres étant constituée par un hadith attesté dans des sources duodécimaines, et la
troisieme étant principalement constituée d’un récit de création des lettres de 1’alphabet.
Quelques passages semblent devoir étre attribués a 1’éditeur, ou peut-€tre a un auteur
ismaélien antérieur a la composition du recueil : le court paragraphe qui articule les deux
hadiths et introduit le second, le passage entre le second hadith et la cosmogenese
alphabétique, et toute la fin du traité. Dans la mesure ou les deux hadiths relevent du tawhid,
I’éditeur n’a pas eu a travestir les textes d’origine, contrairement a ce qu’il a fait dans le traité
I, puisqu’ils ne comportaient aucune trace de guluww. Quant a la partie sur les lettres de
I’alphabet, 1’éditeur semble n’étre intervenu que pour lier I’heptade de lettres a I’heptade de
Prophétes énonciateurs et d’Imams. L’évocation de la « Table marquée » (al-ragim)
coranique, présente en fin de traité et dans le paragraphe qui articule les deux hadiths, serait

donc de son fait.

Le traité II est le seul du recueil a étre enticrement consacré a des doctrines d’ordre
ontologique : les trois textes qui forment le matériau originel du traité (les deux hadiths et le
récit de la création des lettres de 1’alphabet) ont été rassemblés dans cette optique. Le Trone et
le Piédestal constituent un autre dénominateur commun (principalement pour les deuxieme et
troisieme parties), ainsi que le tawhid (principalement les deux premiéres parties), ¢’est-a-dire
I’affirmation de ’unicité et de la transcendance divine contre 1’anthropomorphisme attribué a
certains courants gulat ou celui des courants littéralistes du sunnisme. La premiere partie
présente une version d’un hadith affirmant la transcendance absolue de Dieu. Si le terme
n’apparait pas dans le texte, c’est bien de tawhid qu’il s’agit. La seconde partie introduit les
notions de Tréne et de Piédestal comme des entités ontologiques, tout en réfutant la tendance
a ’anthropomorphisme ou a I’assimilation de Dieu a I’ordre du créé. Enfin, la troisiéme partie
— tout a fait originale, bien que I’on trouve des spéculations comparables ailleurs — présente
une cosmogonie alphabétique (assez confuse), émanée du Trone et du Piédestal. L’ensemble

apparait comme un traité d’ontologie, malgré 1’absence de discours systématique, et malgré la

226 Gijllon F., « Une version ismaélienne de hadits imamites ».
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corruption et la confusion du texte. On devine ainsi que le traité esquisse une procession
partant de la Divinité transcendante, passant par le Tréne et le Piédestal — qui évoquent
incontestablement 1’Intellect et I’Ame néoplatoniciens, d’ailleurs adoptés par des auteurs
ismaéliens comme al-Sigistani — et s’achevant sur la création des lettres de 1’alphabet dont il
faut comprendre qu’elles régissent notre monde matériel. A cette hiérarchie spirituelle répond
(et correspond) une hiérarchie terrestre, celle des dignitaires de la da ‘wa, a laquelle il est

brievement fait allusion a la fin du traité.

1. La transcendance divine

La premiére partie du traité est constituée par une série de négations, visant a établir la
transcendance divine dans une démarche apophatique. Il s’agit d’écarter toute subordination
de Dieu a la création : la création est un acte divin absolument libre, qui ne comporte nulle
nécessité. Dieu n’est pas 1ié a la création, c’est au contraire I’ensemble de ce qui est qui doit
étre référé a Dieu pour son étre. Cette idée apparait particulierement dans les phrases
affirmant que Dieu est roi avant méme d’instaurer un royaume, ou que le fait de créer
n’augmente ou ne diminue Dieu en rien.

Tel qu’on le trouve dans le Kitab al-Kasf, rien n’indique que ce texte est un hadith : il
n’y a pas d’isnad, ni de traces de dialogue entre un Imam et son disciple. Il est pourtant
transmis comme tel par al-Kulayni et Ibn Babawayh, chacun de ces compilateurs en proposant
deux versions, une longue et une courte?’.

Les deux versions longues, qui correspondent a I’intégralité de la premiére partie du
traité (hormis le passage inséré sur les Noms et attributs divins), sont toutes deux attribuées au
cinquieme imadm, Muhammad al-Bagqir, et apparaissent, parmi d’autres hadiths, dans des
chapitres consacrés au « lieu » que 1’on déclare incompatible avec la transcendance divine.
Al-Kulayni place ainsi sa version dans un chapitre portant sur « I’étre et le lieu » (al-kawn wa-
|-makan), tandis qu’Ibn Babawayh la place dans son chapitre « De la negation du lieu et du
temps, de I’immobilité et du mouvement, de la descente, de la remontée et du déplacement en
ce qui concerne Dieu » (nafy al-makan wa-1-zaman wa-l-sukiin wa-1-haraka wa-l-nuzil wa-1-
su ‘ud wa-l-intigal ‘an Allah). Chacun de ces chapitres s’ouvre sur un court hadith attribué a

Muhammad al-Baqir. Un homme y demande a I’imam : « Dis-moi quand Dieu est-Il venu a

227 \/ersions courtes : Rawda, | p.49-50 ; KT, p.141-142. Versions longues : Usil, |, kitab al-tawhid, bab al-kawn
wa-l-makan, n°3, p.88-89 ; KT, p.173-174.
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1I’étre » (ahbirni ‘an Allah mata kana), et s’attire la réponse suivante : « Quand donc n’était-II
pas, pour que je te dise a quel moment il est venu a 1’étre ? » (mata lam yakun hatta uhbiraka
mata kana)®®.

Les autres hadiths de ces chapitres reposent généralement sur cette rhétorique consistant
a «retourner » ainsi les représentations erronées — parce qu’anthropomorphistes ou
assimilationnistes — de Dieu : étant a I’origine de toutes choses, on ne saurait lui attribuer un
référent, un modéle ou une instance supérieure quelconque dont Il tirerait tout ou partie de
Son étre : Dieu n’est pas assujetti au temps, au lieu, etc. puisque ¢’est Lui qui a fait le temps,
le lieu, etc. C’est le sens des premiéres lignes du hadith qui nous intéresse ici, lignes omises

par le Kitab al-Kasf et les deux versions courtes, mais que 1’on retrouve quasiment a

I’identique dans les deux versions longues duodécimaines :

« Un homme vint & Aba Ga‘far et lui demanda : ‘Dis-moi, quand ton Seigneur est-il
venu a I’étre ?” 1l répondit : ‘Prends garde ! C’est seulement d’une chose qui n’était pas

[puis est venue a I’étre] que 1’on peut demander quand elle est venue a 1’étre, mais mon

Seigneur — béni et exalté soit-11 — était et est encore vivant sans ‘comment ?°, etc. »*°

Les deux versions courtes sont quant a elles attribuées a des Imams distincts (‘Al1 ibn
Ab1 Talib selon al-Kulayni, Miisa al-Kazim selon Ibn Babawayh) dans des contextes fort
différents (au début d’une surba taliitiyya pour “Ali, et dans un hadith non contextualiseé pour
Miisa), incohérence qui pourrait indiquer qu’il s’agit simplement de versions incomplétes
d’un hadith original — dont les versions longues fourniraient ainsi la meilleure trace.

La version du Kitab al-Kasf semble devoir étre rapportée a ces versions longues, mais il
faut néanmoins noter qu’elle contient au moins deux éléments propres aux versions courtes.
Dans le Kasf, les premiéres lignes du texte sont ainsi plus proches des versions courtes que
des versions longues, ces derniéres ne comportant pas la phrase : « Il n’y a de dieu que Lui » —
ni d’ailleurs « Loué soit Dieu », qu’on ne trouve que dans la version courte d’al-Kulayni. Plus
loin, le Kitab al-Kasf (p.40) affirme : « Il n’incline a aucune convocation, mais ce sont au
contraire les choses qui inclinent a Sa convocation. » Toutes les versions du hadith divergent
en cet endroit, et seule la version courte d’Ibn Babawayh contient le terme da ‘wa, traduit ici

par « convocation ». En I’absence d’autres versions du hadith, ces éléments sont cependant

228 Ugil, 1, p.88 ; KT, p.173.

229 Ugil, | p.88 ; KT, p.173. Le passage entre crochets est propre a la version du KT.
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assez maigres. Il reste que le Kitab al-Kasf constitue une piéce importante dans la perspective

d’une étude de ce hadith et de sa transmission.

Dans le Kitab al-Kasf, le hadith est coupé en deux, précisément a 1’endroit ou s’achéve
la version courte d’Ibn Babawayh (celle d’al-Kulayni s’achéve plusieurs lignes avant), par un
passage qui semble inséré ad hoc par 1’auteur-éditeur du traité puisqu’on ne le trouve dans
aucune version duodécimaine (p.41). On peut y distinguer deux parties thématiques. Dans la
premiére, ’auteur articule les notions coraniques de science ( ilm) et de puissance (qudra)
divines, celle-ci manifestant celle-1a. Il s’agit visiblement d’une glose par la personne qui a
réuni en un traité les trois textes originaux. On retrouvera dans la troisiéme partie du traité

cette idée d’une science divine actualisée par I’omnipotence de Dieu pour créer les étres :

Lorsque Dieu établit Son Trbéne par Sa puissance (qudratihi), 1l sépara ces piliers a la
base de Son Trone — ce dernier précédait les piliers par la science de 1’étre qui précede [la

création de] cet étre.?*°

Que la science précéde la puissance est une fagon de préserver la transcendance de
Dieu, et de L’affranchir de toute dépendance vis-a-vis des créatures : Dieu ne connait pas les
étres a posteriori, Sa Science embrassant le fait accompli, pour ainsi dire, mais c’est au
contraire selon la connaissance qu’ll avait d’eux a priori qu’ils sont créés. En somme, il s’agit
de la doctrine classique selon laquelle ’essence précéde ’existence ; la création des étres se
fait selon un mode¢le antérieur a 1’étre méme. Nous retrouverons cette idée, ainsi que les

« piliers » du Trone a la fin du traité.

La seconde partie du passage inséré dans le hadith est fort confuse. L auteur semble y
établir une hiérarchie entre différentes formules de dévotion, correspondant a une hiérarchie
des Noms divins. Cependant le texte est corrompu, et le contenu doctrinal affecté a chacun
des attributs n’est pas explicité, de sorte que les implications théologiques du paragraphe
n’apparaissent pas. Quant a I’intention qui a présidé a I’insertion de ce court développement —
a P’endroit précis ou s’achéve la version courte d’Ibn Babawayh de surcroit — elle est
mystérieuse. Dans la mesure ou il y est question de la notion coranique de samad (CXII, 2), il

faut peut-étre rapprocher ce passage du hadith cité dans le traité IV du Kitab al-Kasf. |l

20 Kasf 1l p.AT.

99



semble d’ailleurs y avoir plus d’un lien entre les traités II et IV : outre cette notion de samad,
on trouve dans le traité IV une bréve citation du premier hadith du traité 11, et il est le seul du
recueil a évoquer une création des lettres de 1’alphabet et a proposer une réflexion sur le

langage.

A la fin du premier hadith, un paragraphe sert d’articulation avec le second hadith.
L’éditeur utilise commodément un morceau du fameux « verset du Trone » (Coran 11, 255)
qui conclut le premier hadith (« Ni somnolence ni sommeil ne le prennent ») pour introduire
le second qui porte précisément sur le Tréne et le Piédestal. Anticipant sur ce second hadith,
I’éditeur déclare que le Piédestal correspond a « DI’exotérique des Mysteres ». C’est la
qu’apparait la premiére évocation d’al-ragim qui est un ajout probable de 1’éditeur. Dans la
citation de Kasf Il par Idris ‘Imad al-Din, il est indiqué que le Piédestal, identifié a al-raqim,
correspond a ‘Alf ibn Abi Talib, de méme que, quelques lignes plus loin, le Trone sera
identifié & Muhammad®*!. Ceci manque tout & fait dans le Kitab al-Kasf mais fournit une clé

de lecture supplémentaire pour 1’interprétation des réles du Trone et du Piédestal.

2. Le Trone, le Piédestal et le tasbih

Le second hadith du traité II n’est attesté que dans une seule source duodécimaine, le
Kitab al-Tawhid d’Ibn Babawayh, dont le chapitre 50%*2 correspond intégralement & la
seconde partie du traité Il. Le texte est Iégérement étonnant pour un hadith ; la progression du
propos fait davantage penser a un bref traité ou discours, qu’a un hadith consacré a un théme
particulier en réponse & une question. Ici, la question — telle que la rapporte Ibn Babawayh,
car elle est absente du Kasf — est vague et générale, le rapporteur du hadith se contentant de

déclarer : «J’ai interrogé Abii ‘Abdallah & propos du Trone et du Piédestal. »*

On peut
penser que cette « question » est un ajout visant a introduire le texte qui suit et a lui donner
I’apparence formelle d’un hadith. Le texte lui-méme, bien qu’il traite effectivement des
notions de Trone et de Piedestal, prend brusquement une autre tournure quand il se lance dans
une condamnation des representations anthropomorphistes de Dieu, avant de tisser un lien

entre ces erreurs cognitives et le fait de ne pas suivre les Imams, et de conclure sur la mission

#17M, p.128.
22 KT, p.321-324.
3 KT, p. 323.
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de Muhammad et la désignation explicite de son successeur. Il ne s’agit donc pas uniquement
du «Trone et de ses attributs », contrairement a ce qu’indique le titre du chapitre dans le
Kitab al-Tawhid, ce théme ne faisant 1’objet que de la premiere moitié du hadith.

Le lien entre la premiére et la seconde moiti¢ du hadith n’est pas explicité : comment
passe-t-on de spéculations sur le Troéne et le Piédestal a une condamnation de
I’anthropomorphisme ? La clé se trouve dans le verset XX, 5 : « Le Clément s’est établi sur le
Trone » (p.42), qui se préte a une lecture littérale et anthropomorphiste : il s’agit donc, dans la
seconde partie, de réfuter une telle interprétation. Le verset XXI, 2 : « Exalté soit Dieu,
Seigneur du Tréne, au-dela de ce qu’ils [Lui] attribuent » (p.44), qui semble ouvrir la seconde
partie du hadith, peut constituer un autre lien entre les deux parties, puisqu’il associe I’idée de
Dieu siégeant sur le Trone et la réfutation d’une approche anthropomorphique. Ce lien est
confirmé par un hadith rapporté dans le chapitre 49 du Kitab al-Tawhid d’Ibn Babawayh :
dans ce hadith, Ga far al-Sadiq rejette I’interprétation littérale du verset X1, 7 : « Et Son Trone
¢tait sur 1’eau », selon laquelle Dieu serait sur le Trone qui serait lui-méme sur 1’eau. Cette
lecture impliquerait en effet que Dieu fGt porté, elle lui attribuerait « les attributs des étres
Créés », et signifierait que la chose qui porte Dieu est plus forte que Lui puisqu’elle le

soutient. Le Trone est donc compris comme un équivalent de la science divine®*.

La premiere partie du hadith ressortit aux spéculations chiites sur le Trone et le
Piédestal. Ici, ils sont congus comme deux entités célestes par 1’intermédiaire desquelles Dieu
régit « le Royaume », c’est-a-dire I’ensemble des étres. Leur caractére spirituel est notamment
exprimé par la notion coranique de gayb, traduite ici par « mystére », qui désigne les mondes
invisibles et spirituels, par opposition au monde matériel et physique. Le Trone est décrit
comme le « seuil ésotérique » du gayb, tandis que le Piédestal en est le « seuil exotérique ».
Malheureusement, les caractéres propres de 1’une et 1’autre hypostase ne sont pas clairement
définis ; ils ne sont qu’énumérés, sans étre commentés. De plus, ces caracteres different dans
le Kitab al-Kasf et dans le Kitab al-Tawhid d’Tbn Babawayh, puisque « I’attribut de la
Volonté, la science des mots et du mouvement, et la science du retour et de I’origine » sont
attribués au Piédestal dans le premier, et au Trone dans le second. Si 1’on ne peut déduire de
ces exposés contradictoires une doctrine théologique précise, on comprend néanmoins qu’il

s’agit de distinguer deux niveaux hypostatiques spirituels, comme dans les spéculations

24 KT, p.319. Ceci est bien siir une interprétation assez classique. On la retrouve d’ailleurs dans Kasf | p.16.

101



ismaéliennes les plus anciennes sur Kani et Qadar®®

ou « le Précédent » (al-Sabig) et «le
Suivant » (al-7alr), ces couples devant étre identifiés a celui que forment I’Intellect et I’Ame
du systéme néoplatonicien, et qui furent intégrés a I’ismaélisme, notamment dans I’ceuvre
d’al-SigistﬁnIZ%. Ce dernier donne d’ailleurs a I’Intellect et a I’Ame plusieurs autres noms,
parmi lesquels on retrouve le Trone et le Piédestal, mais selon un ordre hiérarchique inverse a
celui du traité 11: dans le Kitab al-lftihar, c’est I’Intellect qui est nommé kurst, et I’Ame,
‘ars®®’. Dans un autre texte, il nomme I’Intellect ‘ars, mais I’Ame est alors appelée mulk,
« Royaume »*%,

Cette premiere partie du hadith doit en tout cas étre considérée comme une des sources
chiites probables a partir desquelles les ismaéliens ont élaboré leur propre ontologie. En ce
sens, nous n’avons pas encore affaire ici & un texte proprement ismaélien, comme I’indique
d’ailleurs sa présence dans un recueil duodécimain. Mais il y a bien une forme de continuité
entre ce passage et ce qui sera expose a la fin du traite, dans la troisiéme partie, la création des
lettres suivant celle des deux premiéres entités. Ce texte commun au Kitab al-Kasf et au Kitab
al-Tawhid pourrait ainsi constituer une des étapes dans la construction d’une cosmologie

ismaélienne telle qu’on la trouve dans la Risala d’Abi ‘Isa al-Mursid, écrite sous ’autorité du

calife al-Mu‘izz. Nous aurons 1’occasion de revenir sur ce texte important.

La seconde partie du second hadith est consacrée a la réfutation de
I’anthropomorphisme. Elle semble commencer avec la citation du verset XXI, 22 dont
I’exégese n’est pas claire; il en ressort toutefois que le Trone est un synonyme de la
wahdaniyya, de I’unicité, puisque le verset affirme la transcendance de Dieu et son €lévation
au-dela de ce que lui attribuent les créatures. La suite de cette partie contient ce que 1’on doit

considérer comme deux topoi du rejet de I’anthropomorphisme.

%5 Sur ces deux entités, la source principale est la Risala d’Abu "Tsa al-Mursid, éditée et commentée par Stern
S.M., «The Earliest Cosmological Doctrines of Isma’ilism ». Elles apparaissent également chez al-Sigistant,
Kitab al-Iftihar, chp.5, pp.123-137.

2% Toutefois, Kani et Qadar, d’une part, et I’Intellect et I’Ame, d’autre part, ne sont, & notre connaissance,
explicitement identifiés nulle part, sinon chez un auteur zaydite du Xéme s., al-Hamdani ; cité dans Halm H.,
« The cosmology of the pre-Fatimid Isma‘iliyya », p.77, et De Smet D., « La fonction noétique de la triade al-
Jadd, al-Fath, al-Khayal », p.319. Il est cependant possible de la déduire en recoupant différentes sources : Aba
"Tsa al-Mur§id nomme Kiini et Qadar, le Précédent » (al-Sabiq) et « le Suivant » (al-Tali), noms qu’al-Sigistani
donne a I’Intellect et a I’Ame, par exemple dans le Kitab al-lftihar, p.110, ou le Tuhfat al-mustagibin, p.13-14.

27 Al-Sigistant, Kitab al-lftihar, p.109.

28 Al-Sigistani, Tuhfat al-mustagibin, p.13-14. Cette différence dans I’usage de termes techniques pose la
question de I’attribution de ces ceuvres & un méme auteur — question qui ne saurait étre abordée ici.
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Le premier d’entre eux est le verset V, 64. Dans le Coran, il s’agit de rejeter une
affirmation des juifs selon laquelle Dieu aurait les mains fermées®**, et d’affirmer au contraire
qu’elles sont ouvertes. Le Coran ne rejette donc pas 1’idée que Dieu a des mains, méme si cela
doit probablement étre entendu en un sens métaphorique, mais 1’idée qu’elles seraient
« fermees », c¢’est-a-dire soit qu’elles sont impuissantes, soit qu’elles manquent de générosité
ce que semble indiquer la suite du verset : « Il prodigue (yunfiqu) a Sa Volonté ». Pourtant,
I’auteur du hadith interpréte ce verset comme s’il reprochait aux juifs d’attribuer des mains a
Dieu ; il s’agit clairement d’une torsion du texte coranique, rendue possible par le fait que la
citation du verset soit tronquée et que 1’affirmation : « au contraire, Ses mains sont largement
ouvertes », n’y figure pas.

Un bref passage de ’épitre d’Abi ‘Isa al-Mursid cite ce méme verset dans un contexte
de rejet de I’anthropomorphisme (de « I’assimilation (fashih) au Créateur des créatures »),
mais sans I’amputer de la partie qui permet de voir que telle n’est pas la perspective du Coran
(« Ses mains sont largement ouvertes »). Le texte n’est pas explicite, Abii ‘Isa se contentant
d’indiquer que les deux mains en question sont une allusion « au Premier et au Second »**,
c’est-a-dire a Kani et Qadar, qui correspondent donc au Trone et au Piédestal du Kitab al-
Kasf et du Kitab al-Tawhid. L’interprétation d’Abii ‘Isa donne I’impression qu’il était

tributaire de ce hadith?*

, mais qu’il avait conscience que I’interprétation du verset V, 64 était
abusive. Il aurait alors tenté de sauver cette interprétation en la rendant moins nettement
incompatible avec le texte coranique, tout en conservant I’idée que ce verset était bien une
condamnation de 1’anthropomorphisme. Dés lors, 1’anthropomorphisme ne consiste plus,
comme dans le hadith, a attribuer des mains a Dieu, mais & entendre littéralement les
«mains » au lieu de leur donner un sens métaphorique ou symbolique. Il est cependant
possible que le hadith ait ét¢ mal transmis et que 1’interprétation originelle du verset V, 64 soit

bien celle que propose Abii ‘Tsa®*%.

2% On ne voit pas a quelle doctrine juive peut renvoyer cette allusion.
240 Stern, S.M., « The Earliest Cosmological Doctrines of Isma’ilism », p.10.

21 A moins qu’il existe d’autres textes ou le verset V, 64 est interprété comme une condamnation de
I’anthropomorphisme.

2 Dans le ZM, p.132, en revanche, et en dehors de la citation du Kitab al-Kasf, I’auteur met en rapport le verset
avec les hadiths dans lesquels I’Imam enfant enseigne son maitre (idée que 1’on trouve aussi dans 1I’Umm al-kitab
a propos de Muhammad al-Bagir), et déclare : « Je suis la main que nulle main ne surpasse », ¢’est-a-dire la main
de Dieu, explique Idris ‘Imad al-Din. Il poursuit : « Les juifs de la communauté [islamique] ont dit : « La main
de Dieu est fermée », en se coupant du rang de "imamat. « Leurs mains sont fermées », c’est-a-dire que leurs
imams furent refusés. » Et plus loin: « Au contraire, Ses mains sont ouvertes par 1’établissement de Ses
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L’autre topos de la réfutation de 1’anthropomorphisme est un hadith, transmis
notamment par Ibn Hanbal®*, auquel il est fait allusion & la p.44. Le Prophéte Muhammad y
rend compte d’une vision au cours de laquelle il aurait « vu [son] Seigneur sous la plus belle
des formes » et senti « la fraicheur des doigts (anamil) » de Dieu, ou Sa paume selon les

244 & - = s . . .
. Il se trouve que Sahrastani évoque précisément ce hadith parmi les expressions

versions
que les assimilationnistes (musabbiha) prennent au pied de la lettre®”®. Dans cette page, il
semble méme dire que ce hadith — quoique dans une version légerement différente de ce

1246 _ est une forgerie des assimilationnistes®*’. Toutefois, il n’est

qu’on trouve chez Ibn Hanba
pas encore question des theses des chiites extrémistes: dans ce chapitre consacré aux
« sifatiyya », Sahrastani aborde ceux qui « ne distinguaient pas entre les attributs de 1’essence
et les attributs de I’acte » et « affirmaient [en Dieu ] des attributs révélés tels que les Mains, la

Face, sans les interpréter métaphoriquement »**®

, au contraire des Mu‘tazilites donc. Le grand
représentant des sifatiyya est al-A§‘ari, auquel est consacré la majeure partie de ce chapitre
des Milal wa al-Nikal. La doctrine affirmant la transcendance absolue de Dieu, telle qu’elle
est énoncée dans I’ismaélisme ou dans certains hadiths chiites (dont ceux du traité II du Kasy)
est donc constituée aussi bien contre les théses anthropomorphistes des chiites extrémistes que
contre celles de certains sunnites. 1l semble que les ismaéliens aient opté sur ce point pour
I’approche symbolique, ou au moins métaphorique.

C’est ce qui apparait dans un texte ismaélien édité par R. Strothmann, ou notre hadith
des anamil est brievement interprété. La version qu’il en donne différe encore de celles d’Tbn
Hanbal : « Le Tout-Puissant (gabbar) a posé Ses doigts (anamil) sur mon dos, et j’ai senti leur
fraicheur dans mon corps. » Contrairement au Kitab al-Kasf et au Kitab al-Tawhid, 1’auteur
anonyme de ce texte lié a la tradition tayyibite ne rejette pas purement et simplement le

hadith, mais lui donne une portée symbolique permettant de le soustraire a son apparent

dignitaires (hudiid) chargés de la révélation et de I’exégése. » Ici, I’interprétation est cohérente avec le texte
coranique, et d’ordre symbolique ; il n’y est pas question d’anthropomorphisme.

3 |bn Hanbal, Musnad, t. 1, p.368 ; t.4, p.66 ; t.5, p.243.

2% pour différentes versions de ce hadith et le débat sur 1’anthropomorphisme dans lequel s’inscrit son
interprétation, voir Gimaret D., Dieu a l'image de I’homme, p.143-153.

2% Sahrastani, Livre des Religions et des Sectes, t.1, p.343.

8 |pid., n.37 p.343.

#7 |bid., p.343 : « Les assimilationnistes rapportent du Prophéte cette parole. »

8 |bid., p.308-309.
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anthropomorphisme. Ainsi, le gabbar, qui est habituellement un des Noms de Dieu, est ici
interprété comme une allusion & Gabriel (Gibra’l) par un jeu sur la racine GBR. Quant aux
anamil, ils font en réalité référence aux « hudiid intermédiaires entre [Gabriel et
Muhammad] ». Enfin, le «dos » (zahr) est une allusion a la «science exotérique (‘ilm al-
zahir) » a laquelle fut élevé Muhammad et par I’intermédiaire de laquelle il accéda aux

« Vérités ésotériques », trouvant alors la « fraicheur de la certitude dans son ceeur »249,

La fin du second hadith établit une corrélation entre I’erreur théologique de
I’anthropomorphisme et la méconnaissance des Imams : « Ils raillent Ses Noms et Ses signes
sans science, les employant de maniére inadéquate et s’en écartant, bien que Dieu leur ait
ordonné de prendre pour chefs les Amis [de Dieu] et les Imdms que Dieu a favorisés et
auxquels Il a confié une science qu’ll n’a confiée a nul autre. » (p.45). Dans la mesure ou les
Imams sont dépositaires d’une science venue de Dieu, et méme de la science par excellence,
toute erreur cognitive doit étre liée au refus de les prendre pour guides. De la le dernier
paragraphe du hadith qui évoque la succession de Muhammad : ce dernier ayant expressément
désigné ‘Al comme successeur, comme dépositaire de la science et de « 1’ordre », refuser de
le suivre revient a s’écarter de la vérité, et a s’égarer dans des opinions théologiques erronées.
Ainsi se justifie le magistére des Imams, et leur prétention a intervenir dans les controverses
théologiques qui agitérent la communauté islamique aux V11° et 1X® siécles. En filigrane, le
texte semble suggérer que la science dévolue a ‘Alf ibn Abi Talib donne a Ga'far al-Sadiq
(I’auteur présumé du second hadith) une prééminence quant aux spéculations techniques de la

théologie.

On notera que 1’avant-dernier paragraphe du hadith, tel que le rapporte le Kitab al-Kasf,
ne se trouve ni dans le Kitab al-Tawhid, ni, ce qui est plus surprenant, dans le Zahr al-Ma ‘ant
d’Idris ‘Tmad al-Din alors que ce dernier cite pourtant in extenso un long passage du traité I1.
Cela signifie soit qu’il existait une autre version du Kitab al-Kasf, soit qu’il s’agit 1a d’une
glose d’un copiste plus tardif. Il est possible aussi qu’Idris ‘Imad al-Din n’ait tout simplement
pas estime utile de recopier ce passage, mais son absence du Kitab al-Tawhid constitue tout
de méme une coincidence troublante. Le propos du paragraphe en question n’a
malheureusement rien de trés original, sinon peut-étre une certaine véhémence, puisqu’il

identifie les ennemis des Imams et ceux qui ne les suivent pas au Tagat.

9 Strothmann R., Gnosis-Texte der Ismailiten, p.70.
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3. La cosmogonie alphabétique

Avant le passage de la cosmogonie alphabétique proprement dit, nous trouvons un court
développement complétant le propos du hadith qui précede : il évoque a nouveau le Trone et
le Piédestal, et fait une bréve allusion aux assimilationnistes. La premiere phrase de ce
passage en donne I’intention : il s’agit de remonter a 1’origine du Piédestal, a savoir le Trone,
identifié a la science divine : « Cette science n’est pas séparée de Dieu, et il n’y a pas, entre
elle et Dieu, de degré ontologique (kadd) » (p.46). La phrase est ambiglie notamment eu égard
a ce qui précédait : si le Trone correspond bien a la science qu’a Dieu des étres, il faudrait en
conclure que c’est le Trone qui « n’est pas séparé de Dieu ». Pourtant, un hadith attribué au
huitiéme imam affirme que «le Trone n’est pas Dieu lui-méme », mais qu’il est « un nom

20 1 ’intention de tout ce

pour désigner la science et la puissance, et il contient tout »
développement est visiblement d’établir que la science divine contient tout ce qui concerne les
créatures, comme en témoigne I’énumération des principes qui régissent les étres. Le
probléme est donc moins de définir les rapports exacts de Dieu et du Trone, ici apparemment
identifiés, que de montrer que ce Trbne est le licu par excellence de 1’essence des étres. Il
s’agit également d’affirmer que la connaissance que Dieu a des étres est une connaissance a
priori, antérieure a leur existence effective, contrairement a la connaissance des hommes, qui
est a posteriori, c’est-a-dire inductive — idée que nous avons déja rencontrée dans le premier
hadith.

Il'y a dans tout cela une nette tendance spéculative — et polémique si 1’on en croit la
mention des assimilationnistes a la fin du développement — mais le texte semble corrompu :
I’exposé est confus, les idées ne sont pas clairement exprimées, leur articulation est obscure.
Jusqu’a : « Seigneur du Trone sublime », le texte est relativement clair. Au-dela, il semble
manquer des éléments du raisonnement. Les phrases qui suivent sont d’ailleurs
syntaxiquement problématiques. Et quant au sens, on ne voit pas ce que peuvent étre les
wasifiin, les «descripteurs » ou les «attributeurs » : on serait tenté a premiere vue de
comprendre ce terme comme un synonyme des assimilationnistes, mais si notre traduction (et
le texte arabe) est correcte, il semble plutdt désigner les mustakigqin, les « méritants »
spécialement affectés au Trone, sans que 1’on comprenne bien de qui il s’agit. Il est probable

que cela concerne des anges, affectés a la louange de Dieu et au soutien du Trbne, mais

%0 Cité dans Amir-Moezzi M.A., Guide divin, p.79.
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I’appellation de wasifiin pour les désigner demeure obscure. On retire cependant des lignes
qui suivent une idée intéressante : celle d’apres laquelle chaque degré ontologique est un
«mystére » pour le degré qui le suit. Se dessine ainsi une ontologie faite de ruptures
successives, destinée sans doute a briser les prétentions des assimilationnistes : si nous
sommes par nature ignorants des niveaux ontologiques antérieurs a notre existence en ce
monde, toute tentative de les décrire par analogie est vouée a 1’échec. Il n’est donc pas
possible de nous appuyer sur ce que Nous connaissons pour accéder a ce que nous ne
connaissons pas : I’inconnaissable demeure inconnaissable, sans commune mesure avec le
connu®™. A partir de 13, il y a deux possibilités : soit I’on s’en tient & cette impossibilité, qui
est alors absolue, soit I’on considere qu’il s’agit ici d’une impossibilité sur le plan rationnel :
par la seule raison, et notamment 1’outil analogique, il est impossible de connaitre les
« Mystéres ». Il s’agirait alors d’une réfutation des rationalistes aussi bien que des
assimilationnistes, gnostiques ou non, réunis implicitement par leur prétention a accéder a une
science par leurs propres moyens, sans guidance divine. Mais le fait de suivre les Imams
permettrait au contraire de participer d’une certaine connaissance, par révélation divine, des
mondes du « Mystére ». Le texte ne s’engage cependant pas ouvertement dans cette voie, et

ce n’est 1a qu’une hypothése.

Apres cette digression sur les Mysteres et I’impossibilité de les connaitre, le texte
revient au Trone et au Piédestal : les premicres lignes récapitulent ce qui est acquis d’apres le
second hadith, a savoir I’existence des deux « seuils ». Il y a cependant quelques nuances
nouvelles. En premier lieu, le terme de ‘ars, « Trone », est employé en deux sens différents,
un sens général, et un sens particulier, correspondant au Tréne proprement dit, par opposition
au Piédestal. Si cette distinction en deux sens est ici explicitement exprimée, on peut déja
déduire le sens général du Trone d’apres le développement qui précéde, ou il apparait au fond
comme un synonyme de I’Etre — ce qui est précisément la signification de I’Intellect dans le
systeme plotinien : premier niveau proprement ontologique (puisque 1’Un est au-dela de
I’Etre), il contient de fagon unifiée tous les étres tels qu’ils seront ensuite déployés, d’abord
dans le monde de I’Ame, puis dans le monde naturel. Autres apports de ce paragraphe

relativement a ce qui précede : la mention de la science et de la puissance divines, ainsi que

#1 Degs lors, I'allusion aux assimilationnistes (p.47) s’explique assez bien, et il faut sans doute écarter
Pinterprétation que propose Y. Marquet de cette phrase, qui, selon lui, « a peu de rapport avec ce qui précéde, si
ce n’est que le Coran est, par son Sens secret, identique a la création » ; Marquet, Y., « Quelques remarques... »,
p.119.

107



celle des piliers du Tréne. La puissance avait déja éte brievement évoquée dans le premier
hadith, et liée a la science dans le passage qui y était inséré (p.41). Cependant, tous ces
passages sont peu clairs et il est délicat d’en tirer une doctrine théologique précise. Ils font en
tout cas référence a plusieurs versets coraniques dans lesquels Dieu est nommeé ‘alim et

232 ot il s’agit visiblement d’une tentative de théoriser la relation de ces deux attributs, la

qadir
science de Dieu étant en quelque sorte actualiseée par sa puissance, celle-ci manifestant celle-
la. Ces deux attributs sont d’ailleurs identifiés au Trone dans au moins un hadith
duodécimain, comme nous I’avons vu plus haut. On ne peut guére en tirer davantage de nos
textes, sinon 1’idée, déja exprimée, d’une indépendance de la science divine vis-a-Vvis des étres
créés : Dieu les connait avant méme qu’ils soient créés. En ce qui concerne les piliers (arkan),
c’est leur premiere et unique apparition dans le Kitab al-Kasf " 1a encore, leur role exact n’est
pas clairement défini. Le verbe fataga, employé pour exprimer la séparation des piliers, est
employé dans le Coran (XXI, 30) pour la séparation du Ciel et de la Terre, comme le
remarque Heinz Halm®?3, qui en déduit une équivalence entre le Ciel et le Trone, d’une part,

et la Terre et le Piédestal, d’autre part. Ainsi les piliers correspondraient au Piédestal.

Le texte aborde ensuite le mouvement processionnel qui aboutit a la cosmogonie
alphabétique : par «son degré ontologique processionnel », Dieu établit successivement le
Trone et le Piédestal, 1’alphabet étant issu de ce dernier. A cet égard, il faut rappeler I’extrait
suivant du Sams al-ma ‘arif d’al-Biini, cité par Henry Corbin dans une note de sa traduction du

Livre des Sources d’al-Sigistant :

« Sache que les secrets de Dieu et les objets de sa science, les réalités subtiles et les
réalités denses, les choses d'en-haut, les choses d'en-bas et les choses en devenir, sont de
deux catégories : il y a des nombres et il y a des lettres. Les secrets des lettres sont dans
les nombres et les épiphanies des nombres sont dans les lettres. Les nombres sont les
réalités d'en-haut, appartenant aux entités spirituelles. Les lettres appartiennent au cercle
des réalités matérielles et en devenir. Les nombres sont le secret des paroles ; les lettres
sont le secret des actions. Le monde du 'Arsh, ce sont les nombres. Le monde du KorsT, ce
sont les lettres. Le rapport des lettres avec les nombres et analogue au rapport du Korst

avec le 'Arsh. »**

22 Dans cet ordre. Voir XVI, 70 ; XXX, 54 ; XXXV, 44 ; XLII, 50.
%3 Halm, H., Kosmologie..., p.43.

%4 Corbin, H., Trilogie ismaélienne, n.53 p.30.
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Dans le traité 1, la procession qui méne du Trbéne au Piédestal se fait par un « degré
ontologique processionnel », qui traduit I’expression haddahu al-gari. Cette expression est
énigmatique, non pas quant au sens, qui est relativement clair, mais quant a son origine et au
systtme dans lequel elle s’insére. Il s’agit apparemment d’une expression technique que
I’auteur donne sans plus d’explications, comme si son emploi était une évidence. Pourtant, il
n’y a pas, a notre connaissance, d’allusion a un tel concept dans d’autres textes ismaéliens.
Mais il ne parait pas aventureux de comprendre le terme gari au sens de la procession
ontologique dans le systeme néoplatonicien, le mot zadd étant pour sa part bien connu dans la
pensée ismaélienne. Dans la mesure ou il s’agit ici d’un niveau ontologique en mouvement, il
faut le comprendre comme un influx, et vraisemblablement comme un synonyme de la
lumiére par laquelle Dieu crée les étres (comme dans la création des Cing dans le traité 1)%>°,
lumicre qui se transmet de degré en degré, jusqu’aux confins de la Création. Cette lumiere
créatrice verticale, et d’ordre cosmologique, se retrouvera ensuite dans la succession des
prophetes et de leurs imams, sur un plan historique, donc horizontal. Les deux lumiéres sont
complémentaires, voire identiques si 1’on se rappelle que Muhammad et “Alt font partie des
premiers étres creés. Le mouvement du /zadd peut aussi étre rotatif, 1’axe processionnel
pouvant entrainer une sphere comme la roue sur son axe, et non pas seulement processionnel,
les deux possibilités ne s’excluant pas. Il faut aussi rapprocher cet axe de la « colonne de
lumiere », qui apparait dans certains hadiths duodécimains comme condition de la
« métemphotose », la transmigration de la lumiére de prophéte en imam, et d’imadm en imam,
et qui relie le Trone a la terre, ou Dieu a I’imam?®.

Le role créateur de la lumiere est en tout cas tout a fait classique, comme on le voit
d’ailleurs dans le traité 1 (p.35). Il apparait aussi dans la Risala d’Abu ‘Isa al-Mursid, le seul
texte ismaélien ancien contenant une cosmologie détaillée mettant en scéne Kiani et Qadar,
dont nous avons vu qu’elles étaient des entités équivalentes a I’Intellect et a I’Ame. Comme

dans le traité II, I’épitre commence par ’affirmation de la transcendance divine. Par sa

volonté, Dieu crée une lumiére dont il tire un premier étre qui ignore s’il est créé ou créateur.

5 Le Trone est d’ailleurs souvent lié & la fois aux Cing et & la lumiére divine dans les recueils duodécimains qui,

nous ’avons dit, contiennent aussi des versions de ce hadith de la création des Cing. Voir aussi Amir-Moezzi
M.A., Guide divin, p.75 sq.

%8 \/oir Amir-Moezzi M.A., Guide divin, index s.v. ‘amiid, en particulier p.103, 151-152.
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Dieu lui insuffle alors un esprit et prononce 1’ordre créateur : « Sois ! » (kun)®’. Ce premier
créé recoit le nom de Kuni, par les lettres kaf et nin du kun, auxquels sont ajoutées les lettres

58 : . . . s
. « Il regut alors I’ordre suivant de son Créateur, le Créateur de tout créé : ‘Crée a

waw et ya 2
partir de ta lumiere une créature qui sera ton ministre et ton adjuvant, et qui accomplira Notre
ordre.” Il créa alors une créature a partir de sa lumiére et lui donna un nom ; il le nomma
Qadar. Ainsi, par Kiini, Dieu amena toute chose a 1’étre (kawwana), et par Qadar, il les

détermina (qaddara). »**°

On voit ici 'importance de la lumiére dans la création de Kuni et
Qadar, ce qui correspond bien a ce que le Kitab al-Kasf attribue au hadd al-gari. La
répartition des réles de Kuni et Qadar, le premier étant le lieu d’un étre indéterminé, et le
second celui d’une fixation des caractéres propres des étres®®, correspond & ce que nous

avons vu au sujet du Trone et du Piédestal.

A la page suivante, Abt ‘Isa note que KiinT contient quatre lettres, et Qadar, trois, et que
ces sept lettres sont une allusion aux sept « chérubins » (karritbiyya) créés par Kuni, a partir
de la lumiére se trouvant entre lui et Qadar®®’. La encore, il y a correspondance avec le texte
du Kasf: d’aprés ce dernier, « lorsque 1’axe parvint au seuil du Piédestal, Dieu en fit vingt-
huit lettres dans sept degrés » (p.48). Il faut ici comprendre le fi (fi sab ‘at hudiid) au sens de
« a partir de » : les vingt-huit lettres apparaissent a partir d’une premiére heptade de hudid qui
correspondent aux sept premicres lettres de 1’alphabet arabe.

Ensuite, I’exposé se complique : que cette premicére heptade soit 1’origine (« les

257 or . \ . e R
*"En référence aux versets coraniques d’aprés lesquels il suffit 2 Dieu de prononcer cet ordre pour que les étres

soient (V1, 73 ; XIV,40 ; X1X, 35 ; XXXVI, 82 ; XL, 68).

8 Selon I’exposé d’Abii 'Tsa, mais il faut également noter que kini est le féminin de kun. Cette féminité ou
féminisation du premier étre évoque les cosmogonies gnostiques dans lesquelles ’intégrité du Plérome est
menacée par une passion féminine, dont la dégradation, puis 1’expulsion, permettent de purifier le Plérome tout
en provoquant la création du monde matériel. Notons également que les nusayrites masculinisent le nom de
Fatima en Fatir (cf. aussi Kasf' I p.35), tant par souci d’écarter I'impureté liée a la féminité que pour le réle
créateur qu’ils accordent a Fatima. Voir Friedman Y., The Nusayris- ‘Alawis, index s.v. Fatir ; en particulier
n.300 p.136, n.422 p.166. Dans cette derniére note, Y. Friedman fait précisément le lien entre les conceptions
misogynes des nusayrites et la féminité de Kani.

29 Stern S.M., « The Earliest Cosmological Doctrines of Isma’Tlism », p.8.

%0 Notons que parmi les différents couples équivalents a 1’Intellect et a I’Ame, al-Sigistani donne celui d’al-
hayila et d’al-siara, de la matiere et de la forme ; al-Sigistani, Tukfat al-mustagibin, p.14. La hiérarchie peut
surprendre, mais la matiére en question est en fait la matiére intelligible, source & laquelle puise I’Ame et qu’elle
informe, ¢’est-a-dire qu’il lui revient d’en tirer des formes particuliéres ; nous retrouvons donc 1’idée d’un étre
indéterminé antérieur a sa fixation en archétypes spécifiques. Cela rejoint également la distinction opérée par
Platon dans le Philébe entre I’illimité et la limite.

%L Stern S.M., « The Earliest Cosmological Doctrines of Isma’ilism », p.9.
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Meéres », p.49) de I’ensemble des lettres se comprend aisément sur le principe. Mais ayant
énumeéré ces sept premiéres lettres, le Kasf poursuit : « Il nomma donc ces lettres par ces
noms, et dressa sept seuils d’entre les vingt-huit lettres, les nommant « signes » (simat) et y
réunissant seize lettres. » L’auteur se répéte, les « sept seuils » étant les sept premiéres lettres
qui viennent d’étre énumérées. Mais la suite de la phrase pose probléme : ces sept seuils sont
nommés simat, alors que la suite du texte affirme que « par le mot «signe » (simat), il faut
entendre les signes diacritiques (‘agamiyyat) » (p.49). Manifestement, le texte est corrompu,
puisque la reflexion sur les signes diacritiques ne concerne en réalité que les douze lettres
restantes, une fois que 1’on a tiré le groupe de seize a partir de la premiere heptade.

Quant au nombre de seize, il est obtenu par épellation des sept premiéres lettres, nous
dit le texte. Ce n’est pourtant pas tout a fait le cas. Nous avons en premier lieu la premicre
heptade : 7 ¢z z & < « | Par I’épellation de ces lettres, nous obtenons : < J (a partir du alif), »
(& partir du gim), ce qui fait un total de dix. Pour compléter, il faut donc ajouter deux lettres
qui ne proviennent pas de la premiére heptade, mais du Piédestal et du Trone auxquels
correspondent respectivement les lettres « et Ui En épelant ces dernieres, on obtient deux
nouvelles lettres : s et ©. En épelant le o, on obtient le . Cela fait un total de quinze, auquel il
faut sans doute ajouter le », la lettre qui symbolise Dieu.

Il s’agit ici d’une reconstitution du sens probable d’un texte extrémement confus et
contradictoire. Par exemple, la phrase : « Il fit aussi sept autres lettres permettant de réunir les
lettres restantes, hormis le sin et le §in, et ce qui est compris dans les seize précédentes »
(p.49), laisse entendre que le sin et le sin ne sont pas comprises dans le groupe de seize, alors
que c’est nécessairement le cas. La suite n’est guere moins problématique. Il reste en effet
douze lettres qui sont subordonnées a une seconde heptade : « Il fit aussi sept autres lettres
permettant de réunir les lettres restantes (...) au nombre de douze.» L’auteur tente
manifestement de lier son systeme d’émanation des lettres les unes des autres, a un systéme
cosmologique tout a fait classique et universel dans lequel une heptade d’étres précederait une
dodecade.

Ce jeu sur les nombres sept et douze se retrouve souvent dans la littérature ismaélienne
ancienne, mais il provient évidemment de sources antérieures (qu’on ne peut cependant
identifier strictement). Dans la Risala d’Abu ‘Isa al-Mursid, I’heptade de karribiyya issus de

262

la lumiére de Kani est suivie d’une dodécade d’étres spirituels (rithaniyya)™*, issus de la

%2 Bien qu’Abii ‘Isa n’en énumére que onze; Stern, S.M., «The Earliest Cosmological Doctrines of
Isma’tlism », p.9.
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lumicre de Qadar, qui sont autant d’intermédiaires entre Qadar et les Prophetes énonciateurs.
Ensuite, le « Précédent » crée I’air (hawa’), qu’il nomme « Trone », puis I’eau, qu’il nomme

« Siege »**

. Il sépare I’air en sept vagues, correspondant aux sept cieux, et divise les spheres
en douze (vraisemblablement les douze signes du zodiaque) comme un symbole des douze
étres spirituels. On peut aussi évoquer les deux autres textes ismaéliens les plus anciens a
nous étre parvenus : le Kitab al-Rusd wa-1-Hidaya, attribué a Ibn Hawsab, et le Kitab al- ‘Alim
wa al-Gulam, que nous avons évoqué plus haut parmi les ceuvres attribuées a Ga'far b.
Mansiir al-Yaman. Dans le premier, 1’auteur signale que la formule qui ouvre le Coran
contient dix-neuf lettres, qu’il répartit en une heptade (&) ~) et une dodécade (p>_1 s ),
les sept premiéres lettres correspondant aux sept Prophetes énonciateurs, et aux sept Imams
qui suivent chacun d’entre eux, et les douze suivantes correspondant a leurs douze nugabda ou
hugag®®*. Dans le Kitab al- ‘Alim wa al-Gulam, le premier enseignement que recoit le disciple,
apres avoir prété serment, concerne la création des étres. De Dieu procédent successivement
une triade, une heptade et une dodécade : la triade est formée par la volonté (irada), 1’ordre
(amr) et la parole (gawl). Dans le Coran, nous I’avons vu, lorsque Dieu veut créer une chose,
il n’a qu’a lui dire : « Sois ! », et elle est : kun fa-yakin. Cette formule comporte sept lettres
en arabe, qui correspondent, comme chez Abii ‘Isa al-Mursid, aux sept cieux. Enfin, les lettres
qui composent les termes irada, amr et gawl, sont au nombre de douze, correspondant aux
douze signes du zodiaque®®®. On voit donc & quel point les spéculations sur les lettres sont
liées a la fois a la cosmogonie et aux membres de la hiérarchie ismaélienne, c’est-a-dire a la
fois aux hudud spirituels et aux hudid terrestres, les dignitaires. Ceci n’apparait pas aussi

explicitement dans le Kitab al-Kasf, et il est donc utile de 1’éclairer par des exposés paralléles.

Ces exemples permettent en tout cas de comprendre pourquoi I’auteur du traité II tente
de réunir les « douze lettres restantes » sous I’autorité d’une heptade. Le probléme est que
cette entreprise est menée de fagon trés approximative. En effet, alors qu’il a annoncé douze
lettres, il en énumere treize. En réalité, son systeme d’émanation fonctionnerait bien s’il se
contentait de repartir les douze lettres en deux groupes de six, le second groupe n’étant que la

version diacritée du premier : du > émane le 3 par I’ajout d’un point diacritique, et ainsi de

%3 Selon Y. Marquet, I’air « désigne la sphére extérieure », tandis que 1’eau correspond a « la sphére des étoiles
fixes » ; Marquet Y., «Quelques remarques... », p.126. Visiblement, les termes Trone et Piédestal ne
correspondent pas a ce qui est désigné ainsi dans le Kitab al-Kasf.

%4 KRH, p.55.
%5 Morris J.W., The Master and the Disciple, texte arabe p.14-15 ; trad. p.79-80.
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suite pour le Letle J, le s=etle ua leketle L le g etle g, le < et le 3. Mais dans une telle
configuration, on perd I’heptade, dont nous avons vu I’importance, et le < est laissé de c6té (a
moins de lui donner la place du <). Il est possible cependant que I’heptade que I’auteur a en
téte soit la suivante : 3, ), U=, b, g, < et &, d’ou émaneraient les six lettres diacritées. Mais
outre que cela fait un total de treize lettres au lieu de douze, cela n’est pas plus cohérent avec
I’exposé qui précede, puisque le < était déja compté parmi les seize lettres. Si I’on récapitule
les données de notre texte, on obtient un schéma de ce type (les fleches renvoyant aux lettres

obtenues par épellation) :

Groupe de seize lettres :
s (Dieu)
s (Trbne)
o= (Piédestal) 2o > 5
& ¢z &< <) (Premiére heptade : les Enonciateurs) = ¢ p < J
Groupe de douze lettres :
(@) ¢ b = s (Deuxiéme « heptade » : les Imams)

Sgboa )

La confusion de I’exposé semble due au mélange par I’auteur de deux systémes
divergents et difficilement conciliables : un premier systéme qui diviserait les vingt-huit
lettres de 1’alphabet arabe en quatre heptades, et un autre qui les divise en un groupe de seize
et un groupe de douze. A quoi correspond la répartition en de seize et douze ? Si les deux
heptades correspondent, I’une aux Prophétes énonciateurs, et 1’autre aux Imams?®, pourquoi
sont-elles placées dans deux groupes distincts ? A quelles réalités correspondent les lettres
obtenues par épellation : ¢ 5 e J < ? Et qu’en est-il les lettres diacritées ? A ces questions, il

est malheureusement impossible de répondre.

Dans le chapitre de Kosmologie und Heilslehre der friihen Isma liya ou il analyse cette

%8 Cela méme n’est pas certain. Le texte affirme que : « les sept premiéres lettres indiquent les sept Prophétes
énonciateurs, et les sept autres indiquent les sept Imams » (p.50). Nous interprétons les « sept premieres lettres »
comme un renvoi a la premiére heptade ¢ z z & < <, et « les sept autres » comme la seconde heptade — celle
qui n’en est pas une. Mais il n’est pas impossible que les deux heptades en question soient celles que forment la
série de lettres non diacritées d’une part, et celle de lettres diacritées d’autre part, bien qu’elles forment ici un
total de douze, et non de quatorze. Si tel était le cas, comme peut le laisser penser le texte édité par S. Guyard,
abordé ci-apres, cela confirmerait que I’auteur du traité II mélange plusieurs systémes de comptabilité des lettres.
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cosmogonie alphabétique, Heinz Halm rappelle briévement®®’ le fragment II d’un manuscrit
ismaélien édité et traduit par Stanislas Guyard dans lequel les vingt-huit lettres de 1’alphabet
sont réparties en quatre «semaines », ou heptades®®. Comme dans le Kasf, la premiére
heptade est constituée des premiéres lettres de I’alphabet : 7 z z & < <« ), qui correspondent
aux « degrés ontologiques spirituels » (hudiid rihaniyya) régissant les sept planétes. Le alif,
qui symbolise le « Précédent » (al-sabiq), est dit correspondre au soleil. Puis viennent les sept
lettres des Enonciateurs : & ¢ & o= s L 3, « dont aucune n’a de point diacritique, sauf le gaf ».
De la émanent (inba ‘atat) les lettres suivantes : «» ¢ 1 (= (& ) 3, par simple ajout d’un point
diacritique, correspondant aux sept usus®®®. L’auteur explique alors les caractéres du
Mahdi/Qa’im et les raisons pour lesquelles le gaf lui est attribué. Il n’est pas utile de les
restituer ici, mais on retiendra cependant cette phrase : « Il aura ce que n’a eu aucun des
Enonciateurs (...) Il lui reviendra de juger les corporels (al-gismaniyyin)?’ en son temps et &
son époque, et ceci, [Dieu] ne 1’a donné a nul autre que lui. »*'* Ce statut exceptionnel, qui
correspond a la doctrine de la rag ‘a, explique sans doute que I’émanation du < a partir du &
se fasse selon une régle inverse a celle des autres lettres. Enfin, la derniére heptade : s Jd &
« °, correspond aux Imams cachés (mastirin). H. Halm considére que ce texte est le produit
d’une évolution « secondaire » par rapport au Kitab al-Kasf, comme si 1’on avait arrangé et

systématisé ce dernier de facon & produire un exposé cohérent?’?

. Il semble plutdt que
I’incohérence et la confusion du Kasf tiennent, comme nous 1’avons dit, au mélange de
plusieurs systémes distincts, fondus en un seul exposé, volontairement (pour égarer le lecteur
non initié) ou involontairement, par un copiste ou un auteur maitrisant mal son sujet. La suite
du fragment II édité par Guyard propose d’ailleurs une autre interprétation possible des lettres
de I’alphabet, introduite par 1’expression « d’un autre point de vue » (min waghin ahar). Cet
autre point de vue ne nous apprend rien en lui-méme pour 1’analyse du Kasf, mais il montre
bien que plusieurs interprétations étaient admises par les auteurs ismaéliens sur un méme

sujet, parfois au sein d’'un méme texte, comme on le voit d’ailleurs occasionnellement dans le

%7 Halm, H., Kosmologie..., p.44-45.

%8 Guyard, S., Fragments, texte arabe : p.19-26 ; trad. fr. : p.108-126.

%9 | e gsas est le nom donné au wast dans la pensée ismaélienne plus tardive.

27011 s’agit donc d’un jugement des hommes en ce monde-ci, selon le principe de la rag ‘a.
™t Guyard, S., Fragments, texte arabe : p.24-25. Nous traduisons.

22 Halm, H., Kosmologie..., p.45.
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Kitab al-Kasf*"®.

Dans le méme chapitre, H. Halm aborde une série d’autres exemples de spéculations sur
les lettres de 1’alphabet, que I’on peut rapprocher du Kitab al-Kasf sur tel ou tel aspect : il
commence par un extrait d’un ouvrage d’al-Daylami, auteur zaydite du XIV® siécle qui cite
des textes ismaéliens. Il poursuit avec les spéculations pré-cabbalistiques du Sefer Yesirah, les
speculations de Marc le Gnostique, et la réflexion sur les lettres et le langage du Kitab al-Zina
du philosophe ismaélien Abli Hatim al-Razi. Nous nous contenterons de rappeler ce qui, dans
ces textes, peut contribuer a la compréhension du traité 11 :

- Daylami évoque deux textes ismaéliens : le Ta 'wil al-Sart ‘a, qui, selon H. Halm, doit
étre attribué soit a al-Sigistani, soit au Qadi al-Nu‘man®’, et un ouvrage qu’il nomme le
« Rida »*™. Au premier, il ne consacre que quelques lignes rapportant péle-méle plusieurs
des interprétations ismaéliennes sur les vingt-huit lettres: elles sont divisées en quatre
heptades. Les points diacritiques sont identifiés aux étres célestes, et les lettres elles-mémes
aux étres terrestres. Le nombre vingt-huit est mis en correspondance avec les mansions de la
lune, ainsi qu’avec le nombre des « awliya’» ou « hudiid de la religion ». Ce dernier point est
précisément ’objet de DI’interprétation de 1’alphabet que Daylami attribue a « ’auteur du
Rida “»: le alif correspond a I’Enonciateur. Le fait que son épellation donne trois lettres
renvoie au fait que tout Enonciateur voit sa « station » complétée de deux autres : celle du
Légataire et celle de I'Imam. Le ba’ correspond au Légataire, et son point diacritique
symbolise le fait qu’il tire sa science de I’Enonciateur. Le ta’ correspond a I'Imam, et ses
deux points diacritiques sont une allusion aux deux rangs qui le précédent, etc. H. Halm ayant

traduit ce passage intégralement, il n’est pas nécessaire de poursuivre. Retenons simplement

23 par ex. Kasf'| p.26, oul les différentes interprétations correspondent & plusieurs niveaux de compréhension,
mais aussi 111 p.63, V p.102, 121, 122, 148, ou elles sont simplement présentées comme différentes possibilités.

" Halm, H., Kosmologie..., n.34 p.45.

27> pensant sans doute au Rida ‘ fi al-Bafin, H. Halm (n.35 p.45) se demande s’il ne s’agit pas de I’ouvrage
attribué & Ga‘far b. Mansir al-Yaman. Sous réserve de vérifications plus systématiques, le texte cité par al-
Daylami ne se trouve pas dans les manuscrits du Rida‘ que nous avons pu consulter & la bibliothéque de
I’Institute of Ismaili Studies (Gacek, A., Catalogue, vol.1l, n°57, ms. 167 ; Cortese, D., Arabic Ismaili
Manuscripts, n°63, mss. 1143 et 1172). En revanche, il semble correspondre tout a fait a des passages de
manuscrits du Ta'wil hurif al-mu ‘Sam, attribué lui aussi & Ga‘far b. Mansir al-Yaman: voir Gacek, A.,
Catalogue, vol.1, n°141, ms.716 ; Cortese, D., Arabic Ismaili Manuscripts, n°166, ms.1209. Notons cependant
que le ms.1283, que D. Cortese considére comme un autre manuscrit du Ta ‘wil hurif al-mu ‘$am, ne contient pas
du tout le méme texte que les mss.716 et 1209, mais qu’il correspond pour sa premiere moiti¢ au fragment II
publié par S. Guyard. Ce dossier mérite une étude indépendante, et nous ne le discuterons pas davantage ici,
ayant fait le choix de laisser de coté, pour le présent travail, les autres ceuvres attribuées a Ga'far b. Mansir al-
Yaman.
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que 1) les vingt-huit lettres sont mises en correspondance avec les dignitaires de la hiérarchie ;
2) les spéculations sur les lettres reposent aussi sur les points diacritiques et leur nombre.

-Dans le Sefer Yesirah, les vingt-deux lettres hébraiques ont une dimension
cosmologique. Dieu crée dix nombres et vingt-deux lettres, ces dernieres procédant du second
nombre, correspondant a 1’air, et issu lui-méme de ’esprit saint. Elles sont réparties en une
triade, une heptade et une dodécade. L heptade est constituée de lettres « doubles », c’est-a-
dire que ces sept lettres voient leur prononciation modifiée par 1’ajout d’un point diacritique.
A partir de cette heptade sont issus les sept planétes, les jours de la semaine... Les douze
lettres sont des lettres « simples » et correspondent aux signes du zodiaque, aux mois, etc. Les
lettres sont aussi fixées dans un cercle, une roue mobile qui évoque « I’axe » du Kitab al-Kasf.
Halm note cependant que le Sefer Yesirah ignore la méthode consistant a épeler les noms de
lettres. En revanche, on trouve cette technique chez le valentinien Marc le Gnostique.

- Enfin, dans un hadith attribué a Ga‘far al-Sadiq, et cité par Abii Hatim al-Razi dans
son Kitab al-Zina*"®, une pensée, une intention, une volonté sont issues de Dieu pour créer les
lettres « dont Dieu fit le principe de chose (...) C’est a partir de ces lettes que toute chose est
connue ». La pensée forme ainsi une premiere création. D’une seconde création apparaissent
les lettres, qui permettront de qualifier les étres de la troisiéme création®”’. Ici, les différences
avec le Kitab al-Kasf sont nombreuses, et le texte ne présente rien de spécifiquement
ismaélien, comme le remarque H. Halm : il n’est pas question du Tréne ou du Piédestal, ni
d’heptades, ni de grades de la hiérarchie de la da ‘wa et la technique de 1’épellation est
absente?’®. H. Halm traduit ensuite un autre hadith — cité dans le Kitab al-Zina, mais que
n’aborde par G. Vajda dans son article — qui évoque cette fois une création du Trone reposant
sur huit piliers (arkan).

Comme le note Halm lui-méme, tous ces textes n’éclairent pas directement celui du
Kitab al-Kasf, mais montrent que les diverses caractéristiques de ce dernier se retrouvent
ailleurs, le Kitab al-Kasf étant apparemment le seul a les réunir toutes. Ces caractéristiques
sont donc :

- le réle cosmologique de I’alphabet

- la cosmologie en trois temps : Trone, Piédestal et alphabet

- ’axe mobile traversant toutes ces hypostases

276 Ouvrage dont des extraits sont traduits et commentés dans Vajda, G., « Les lettres et les sons de la langue
arabe d’aprés Abu Hatim al-Razi ». Le hadith est traduit p.119-121.

" Ibid., p.119-120.
28 Halm, H., Kosmologie..., p.51.
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- la division en heptades

- I’idée d’une heptade régissant une dodécade

- la technique d’épellation des noms des lettres,

- la méthode permettant de faire émaner des lettres diacritées de lettres non diacritées

- la mise en correspondance des lettres et des grades de la da ‘wa.

Sur ce dernier point, Idris ‘Imad al-Din apporte des éléments supplémentaires. Nous
avons vu que dans sa citation du traité Il, il identifiait le Trone & Muhammad (p.43) et le
Pié¢destal a “Al1 (p.42). Jugeant sans doute 1I’exposé sur 1’alphabet trop confus, il interrompt sa
citation a la phrase : « Lorsque 1’axe parvint au seuil du Piédestal, Dieu en fit vingt-huit
lettres » (p.48), sans entrer dans le détail de celles-ci ; il n’évoque donc ni les heptades, ni les
points diacritiques, ni I’épellation des noms des lettres. A la place, il rappelle que Muhammad
et ‘All correspondent respectivement aux seuils ésotérique et exotérique du Trone®’, et

poursuit :

« Lorsque son axe procéda jusqu’a (depuis ?) la Loi (Sari‘a) jusqu’au seuil du
Piédestal, c’est-a-dire jusqu’a ‘Alj, il en fit vingt-huit lettres, ¢’est-a-dire qu’il établit vingt-
huit dignitaires (kadd). Douze d’entre eux sont exotériques (zahira) : SiX émigrants et six
auxiliaires®®, qui ne commirent pas de faute et ne s’égarérent pas avec les égarés. Et seize
dignitaires cachés (maktamin), comme Fatima, Hasan, Husain, et comme Muhammad b.
Abi Bakr, dont le Commandeur des croyants, ‘Alf, avait dit : ‘Quant a Muhammad, il fut un

.5 281
fils pour moi.” »

Ceci constitue une autre interprétation possible du symbolisme des lettres de 1’alphabet,
et confirme en tout cas qu’elles étaient mises en correspondance avec les membres de la
hiérarchie terrestre, ¢’est-a-dire de la da ‘wa.

On pourrait continuer indéfiniment a citer d’autres textes sur les vingt-huit lettres de

l’alphabet282

qui sont 1’objet de spéculations symboliques tres riches les mettant en lien avec
les mansions de la lune, ou encore avec la division de 1’alphabet arabe en quatorze lettres

solaires et quatorze lunaires, ou avec le fait que les lettres isolées et mystérieuses qui ouvrent

% 1ci, le texte semble corrompu, puisqu’il affirme que Muhammad est « le seuil du Trone exotérique » et ‘Al
« le seuil du Tréne du fa ‘wil et de I’exotérique » ; ZM, p.131.

%80 Selon la distinction opérée du vivant de Muhammad entre les musulmans qui 1’avaient suivi de la Mecque a
Médine (les muhagirin), et ceux qui, a Médine, s’étaient joints a lui (les ansar).

%1 7M, p.131.

%82y Marquet en aborde un certain nombre dans son article : « La réponse ismailienne au schisme garmate ».
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certaines sourates du Coran sont au nombre de quatorze. Vingt-huit est de plus un multiple de

sept, et I’on sait I’importance symbolique de ce nombre.

Conclusion

Ce traité, malgré sa briéveté, est d’une extréme densité, et semble avoir, malgré sa
confusion et sa probable corruption, une certaine cohérence d’ensemble. Les concepts clés du
traité sont le Trone et le Piédestal, et le texte s’inscrit pleinement dans les spéculations chiites
sur le sujet. Ces dernicres ont ét¢ d’ordre théologique et cosmologique. Théologique, parce
que I’idée que Dieu a un Trone ouvrait la voie a des interprétations anthropomorphistes qu’il
s’agissait d’écarter. D’ou le premier hadith, affirmant la transcendance divine, dans la
perspective du tawhid. Le second hadith traite cette question plus directement en exposant
d’une part les roles du Trone et du Piédestal et en rejetant les conceptions des
« assimilationnistes ». La troisieme partie s’écarte de la problématique du tawhid, et de la
réfutation des anthropomorphistes qui y est nécessairement liée, et offre un bel exemple de
speculations sur la nature cosmologique du Trone et du Piédestal. La présence dans ce traité

de la cosmogonie alphabétique s’explique principalement par son lien a ses deux entités.
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I1l. COMMENTAIRE DU TRAITE I

Bien que le traité Il semble, & premiere vue, contenir peu de doctrines proprement
ismaéliennes (les cycles prophétiques, la succession des Imams «accomplisseurs »*®, le

théme de I’initiation ou d’autres €¢léments de la littérature ismaélienne connue par ailleur5284)

il est en réalité¢ un traité¢ clé du recueil, le premier de I’ensemble dont la rédaction s’est
originellement faite en contexte ismaélien. Dans le traité I, les quelques éléments dont nous
avons identifié 1’origine ismaélienne ont été ajoutés a un noyau plus ancien, provenant des
milieux gulat pré-nusayrites, et remodelé ensuite. Dans le traité III, I’origine gulat est plus
contestable. Dans son article sur la « tradition mufaddalienne », Heinz Halm écrivait que les
traités | et 111 étaient des opuscules gular ayant subi un remaniement ismaélien®®>. Mais alors
qu’il donnait de nombreux exemples de guluww pour le traité I, il n’en allait pas de méme
pour le traité III ou il n’en relevait que trois : le refus par Aba Darr de préter allégeance a
Satan (p.69-70), I’affirmation selon laquelle « Salman est I’origine de I’islam » (p.72)%, et
I’identification de «1’Orphelin » (yatim) a I’'Imam (p.53)*®”. On peut en relever quelques
autres : une nouvelle mention de la musuhiyya, la métamorphose dans une forme animale
(p.88), le recours a des « jeux de mots » et des étymologies discutables a propos d’Abt Bakr
(p.57-58), de ‘Umar (p.58), ou des noms d’al-Miqdad, Aba Darr et Salman (p.70-72). Comme
le notait H. Halm, la présence méme de cette derniere triade dans le traité est suggestive : ces
trois personnages ne sont abordés nulle part ailleurs dans le Kasf, sinon dans le traité | (p.14-
15) ou ils ne sont que mentionnés. Le traité V cite Aba Darr seul (p.100-101), usant d’ailleurs
a son sujet du méme « jeu de mot » que dans le traité 111 (p.70).

Il est un autre aspect du traité III que 1’on pourrait éventuellement référer au guluww,
méme s’il n’en constitue pas un indice catégorique : c’est la forme que revét le sabb al-
sahaba, «insulte des compagnons »*®®, et ce qu’on peut appeler le «commentaire
personnalisé négatif », consistant a identifier des figures ou entités néfastes du Coran aux

opposants de “Al1 ibn Abit Talib aux débuts de I’islam. Ceci se trouve aussi dans les traités I et

28 Brievement évoqués dans le traité | dans un passage que nous avons reconnu comme ismaélien (p.15-16). On
retrouvera principalement ces « accomplisseurs » dans le traité V.

284 par exemple, le couple Intellect/Ame dont le traité Il contenait une version ancienne.
2 Halm H., « Das ‘Buch der Schatten’ », 11, p.83-84.

%8 |bid., n.312 p.84.

%7 |bid., p.84.

%88 Sur cette pratique, voir I’article fondamental de Kohlberg E., « Some Imami Shi‘T views on the Sakaba ».
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V, mais tient tout de méme une place considérable dans le traité Ill, dont la tonalité anti-
sunnite est trés prononcée ; ce traité est d’ailleurs le seul du recueil a mentionner des surnoms
donnés & Abi Bakr et ‘Utman dans le chiisme ancien®®. ‘Umar était déja doté d’un surnom
dans le traité 1> Dans le traité V, tous ces surnoms disparaissent.

Les éléments de guluww du traité III sont donc assez maigres, d’autant que plusieurs
d’entre eux sont réinterprétés en un sens nouveau et détachés de la signification qu’ils avaient
dans les sectes « exagératrices » : il en est ainsi de la mention de « I’Orphelin », que nous
traiterons ici, et de la musihiyya, abordée précédemment. Nous verrons que méme les
« commentaires personnalisés négatifs » du traité 111 doivent étre compris tout autant comme
une réminiscence d’un chiisme ancien que comme la réactualisation de vieux procédés
exégétiques a des fins nouvelles : celles visant a légitimer la da ‘wa ismaélienne.

En effet, le traité 11 est bien un texte ismaélien, et si ce caractére demeure discret, il est
néanmoins possible d’affirmer qu’il ne s’agissait pas initialement d’un « opuscule gulat » :
plusieurs indices montrent en effet que nous avons affaire a un traité polémique qui, sous
couvert d’exégeses coraniques et de références aux premiers temps de 1’islam, vise en réalité
un but bien concret, d’ordre politique. Sans doute des ressources exégétiques plus anciennes
ont-elles été mobilisées pour la composition du traité, mais cette composition elle-méme
semble bien liée a certaines circonstances précises qu’il faut probablement dater d’un moment
charniere de la da ‘wa au cours duquel a eu lieu une réforme : ce moment peut correspondre
soit a I’investiture de celui qui deviendra le premier calife fatimide et se déclara le Mahdi, soit
a la fin du régne du calife fatimide al-Mahdi, soit au début du régne de son successeur, al-
Qa’'im. En Dl’absence de répere historique net et indiscutable (aucune référence a un
événement ou une personne historiques précis), on ne peut formuler a cet égard que des
hypothéses.

La difficulté de distinguer les phases pré-fatimide et fatimide tient aussi a leur proximité

9 pour Abii Bakr : ‘Atiq (p.79, 83, 85-86) et Abu al-Fasil (p.65, 75) ; pour ‘Utman : Na‘tal (p.63, 75, 83). Sur
‘Afiq, voir par ex., Bar-Asher M.M., Scripture and Exegesis, p.84 (qui signale que ce surnom n’est pas péjoratif,
mais qu’il s’agit d’un titre honorifique) ; Kohlberg E., « Some Imami Shi‘T views on the Sahaba », p.147. Voir
aussi Amir-Moezzi M.A., « “Ali et le Coran », n.109 p.699, qui signale qu’en réaction a I’expression « religion
de ‘Al » (din ‘Alr : voir id., Religion discréte, chp. 1 : « Considérations sur I’expression din ‘A7 . Aux origines
de la foi shiite », p.19-47) aurait été forgée ’expression « religion de ‘Atiq » (din al- ‘Atig). Sur Abu al-Fasil,
voir par ex., Bar-Asher M.M., Scripture and Exegesis, p.119 ; Madelung W., « Introduction », p.9. Sur Na'tal,
voir par ex., Goldziher I., « Spottnamen... », p.327, 334 ; Kohlberg E., « Some Imami Shi'T views on the
Sahaba », p.164 ; Madelung W., The Succession to Mukammad, p.138 ; Bar-Asher M.M., Scripture and
Exegesis, p.117.

2% Zufar : Kasf'1 p.19, 31 ; 111 p.60, 65, 75, 83. Voir Kohlberg E., « Some Imami Shi‘T views on the Sakaba »,
p.162 et n.107 p.163 ; Bar-Asher M.M., Scripture and Exegesis, p.118.
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temporelle : entre la période qui précéede immédiatement la proclamation de ‘Abd Allah al-
Mahdr et la période de ses années de régne, voire de celles de son successeur, il n’y a pas eu
de rupture nette. Nous sommes & une époque ou les doctrinaires ismaéliens tatonnent et
cherchent a adapter leurs textes aux nouvelles circonstances. 1l y a volonté de soutenir la
legitimité fatimide par les armes anciennes, ce qui est de pure logique. En effet, il serait
impensable d’argumenter en faveur de la légitimité déja fragile de I'Imam fatimide en
s’abstenant de toute référence aux textes, doctrines et exégeses qui sont censé€s avoir annoncé
son apparition. Il n’est donc pas étonnant de trouver ici de nombreuses exégéses du « Sage »
qui doit étre le prédécesseur de ‘Abd Allah al-Mahdt a la téte de la da ‘wa. Leur usage ne
signifie pas nécessairement que le traité, dans la forme sous laquelle il nous est parvenu, soit
contemporain de ce « Sage ».

Le traité III pose la question délicate de la définition méme de I’ismaélisme, déja
problématique en raison de la diversité des approches en fonction des auteurs, et du manque
de sources pour la période originelle du mouvement : ou s’opeére le passage du chiisme a
I’ismaélisme ? Ou avons-nous affaire a une doctrine spécifiquement ismaélienne ? A cette
derniére question, nous avons commencé a répondre en étudiant le traité I : I’apport ismaélien
se décele dans la réinterprétation de certains termes, hadiths ou doctrines plus anciens,
souvent issus du guluww. Mais I’ismaélisme était bien un mouvement révolutionnaire
clandestin, une organisation de missionnaires visant une prise du pouvoir, puis il fut la
doctrine d’un pouvoir tentant de se consolider et aux prises avec diverses oppositions, révoltes
et rébellions. Nous avons donc la un critére permettant d’identifier comme ismaéliens un
certain nombre d’éléments du Kitab al-Kasf, notamment ceux renvoyant plus ou moins
directement a un réseau de « Convocateurs », a une da wa, et ceux susceptibles d’étre
mobilisés a des fins apologétiques et politiques.

Le traité III est le témoin d’un ismaélisme en formation, construisant peu a peu ses
concepts, sélectionnant et réinterprétant des doctrines, des exégéses, des termes techniques
puisés dans I’arriére-plan intellectuel chiite. Hormis la croyance en la rag ‘a, les doctrines
caractéristiques de la secte ismaélienne n’y sont pas trés affirmées, mais on y décele déja
quelques inflexions nouvelles, le distinguant des autres courants chiites. En premier lieu,
I’accent mis sur le concept méme de la da wa, ¢’est-a-dire d’un réseau politique organisé, doit
étre compris comme un critére net d’ismaélisme. Ce qui caractérise positivement la nouveauté
ismaélienne du Kitab al-Kasf, relativement au chiisme en général, et au guluww en particulier,
ce sont bien les allusions plus ou moins nettes a une telle organisation. Le traité Il éclaire a

cet égard les quelques mentions que fait le traité I d’une telle da ‘wa, et introduit les données
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plus nettes des traités V et VI.

D’autres doctrines et concepts abordés dans le traité III doivent étre interprétés comme
des inflexions ismaéliennes. Il en est ainsi du terme d’Orphelin, que H. Halm considérait
comme une trace de guluww, mais dont il notait également que le sens, tel qu’il apparait dans
le traité III, est bien le résultat d’une réinterprétation ismaélienne®. De la méme facon, la
rag‘a et le Mahdi relévent initialement de courants plus anciens, mais sont eux aussi
réinterprétés et adaptés aux besoins de I’ismaélisme. On notera ainsi ’apparition d’un
nouveau personnage, le « Porteur de 1’épée » devant précéder le Résurrecteur (dans ce traité,
comme dans le traité I, ’appellation al-ga im est préférée a celle de mahdi), et « préparer la
terre » (p.62) pour sa venue. C’est dans une perspective similaire de réinterprétation qu’il faut
comprendre les tres nombreuses évocations des mefaits et du sort des « trois Satans » que sont
Abtu Bakr, ‘Umar et ‘Utman, ennemis de ‘All auxquels sont assimilés les ennemis de
I’ismaélisme, en des termes qui laissent penser que ces derniers sont d’anciens sujets
ismacliens s’étant révoltés contre 1’autorité de I’Imam. La justification allusive d’une réforme
est un élément de plus en faveur de la datation approximative que nous avons proposée pour
la composition de ce traite.

Nous tenterons donc de montrer en quoi ce traité, plutot qu’un « opuscule gulat », était
bien, dés sa rédaction, un texte ismaélien écrit, ou du moins composé (en réutilisant des
exégeses et des matériaux antérieurs), en réponse a des circonstances historiques précises. S’il
ne semble pas possible de déterminer de fagon incontestable la nature de ces circonstances, il

est au moins clair que nous n’avons pas affaire a un simple traité théorique.

Comme le traité Il, et contrairement au traités I, V et VI, le traité 11l ne présente pas
d’introduction et expose d’emblée ses exégeses. Les deux premieres pages, sur les mosquées
et les maisons de Dieu, paraissent moins a leur place dans ce traité que dans le traité V, ou le
théme des maisons est trés présent. Le verset XXI1V, 36, cité au début du traité 111 (p.52-53) et
consacré aux « maisons que Dieu a permis d’élever », est d’ailleurs commenté dans le traité V
(p.104-107). Leur présence s’explique cependant par le fait que le premier verset cité (LXXII,
18), contient le verbe da ‘a, « convoquer a », qui donne da ‘wa, et que cette derniére est le fil
conducteur des premiéres pages du traité. En effet, les trois parties qui suivent jouent de
termes de la méme racine ou de racines proches en jouant sur une allitération des sons d et

ayn: 1) I’exégése compléte de la sourate CVII (p.53-56) ; 2) ’exégése compléte de la

#1 Halm H., Kosmologie..., p.165-166.
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sourate LXXXIX (p.56-65) ; 3) I’exégese des versets XVII, 50-52 (p.65-69). Certes tous ces
passages ne traitent pas uniquement de la da ‘wa et déploient leurs propres thémes, mais ils
présentent tous cela en commun et paraissent ordonnés d’aprés cette référence. Les thémes
abordés sont : I’orphelin et le miséreux, identifiés a I’Imam et la Preuve ; ’imamat de ‘Al et
ses adversaires ; le couple révélation et exégese ; le Jour dernier et la rag ‘a. Vient ensuite un
passage fondé sur 1’identification de I’Imam a « ’ombre » du verset XXV, 45 : « Ne vois-tu
pas comme ton Seigneur étend I’ombre ? », ce qui permet d’identifier les trois branches de
«’ombre a trois branches » du verset LXXVII, 30-31, aux trois Preuves de ‘All ibn Abi
Talib : Salman, al-Miqdad et Aba Darr (p.69-74). A partir d’ici, le traité s’engage dans une
série d’exégeses de versets tirés des sourates XIX (p.74-75), XX (p.75-83), XXI (p.83-85) et
XXIl (p.85-89). Les exegeses portent principalement sur la rag'a, la rétribution et
I’intercession que peuvent espérer les croyants ; les versets escahatologiques sont interprétés
dans la perspective de ’apparition du Résurrecteur. Seront alors rétribués les fideles de la
da ‘wa et ses adversaires, les premiers voyant leurs péchés mineurs remis (p.78). On note en
particulier I’exégese des versets de la sourate XXII, essentiellement consacrée au chatiment
que subira par ‘Atiq, c’est-a-dire Aba Bakr. La structure du traité est donc assez lisible et

I’ensemble a une certaine unité thématique.

1. L.’identité du « Sage »

Les traités Il et V attribuent de nombreuses exégeses a un certain « Sage » (hakim).
Dans son article de référence sur I’imamat dans I’ismaélisme ancien, W. Madelung avait
brievement abordé la question de I’identité de ce Sage. Il notait d’abord que les mentions du
Sage dans le Kitab al-Kasf étaient, la plupart du temps, suivies de formules de bénédiction, ce

.. . . s, - e 17 N, 292
qui indiquerait qu’il était considéré comme un successeur du Prophéte®

. Il s’agirait donc
d’un Imam. D’autre part, Madelung puise dans le trait¢ V les éléments qui ’ameénent a
identifer notre Sage a Muhammad b. Ahmad : ce dernier est en effet cité nommément dans ce
traité, ce qui est d’autant plus remarquable qu’il est 'un des deux personnages ismaéliens a
étre nommés dans le Kitab al-Kasf*>®. A propos de Muhammad b. Ahmad, le traité \V énonce
qu’il « commenca par cacher son identité pour préserver son secret des hypocrites. Il se

présentait dans le r6le de la Preuve qui guide vers I’imam ; [ce faisant] il guidait en réalité

292 Madelung W., « Das Imamat... », p.55.

2931 "autre est le second calife fatimide, al-Qa’im bi-Amr Allah, cité dans le méme traité, p.103.
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vers lui-méme, et nul ne savait cela hormis un petit nombre parmi I’élite de ses
Convocateurs » (p.99). 11 s’agit donc de justifier a posteriori la continuité de la lignée des
Imams depuis Ga‘far al-Sadiq jusqu’a Muhammad b. Ahmad, puis & son successeur a la téte
de la da‘wa, a savoir celui qui sera le premier calife fatimide. D’aprés ce passage,
I’organisation ismaélienne aurait dés le début considéré son chef comme un Imam, alors
méme que dans la propagande destinée a recruter des partisans, ce chef n’était présenté que
comme le représentant, la « Preuve » d’un Imam dont on attendait et annongait le retour
comme Mahdi. Il n’est pas précisé si cet Imam était présenté sous le nom de Muhammad b.
Isma‘il.

L’hypothése de Madelung, identifiant al-Hakim et Muhammad b. Ahmad est la plus
plausible, si I’on en croit I’auteur tayyibite Idris ‘Imad al-Din qui donne bien le nom d’al-
Hakim a2 Muhammad b. Ahmad dans son ‘Uyiin al-ahbar®®*.

W. Madelung voit dans cette évocation de Muhammad b. Ahmad une glose fatimide
postérieure a la rédaction des traités, mais antérieure au regne du quatrieme calife fatimide al-
Mu'izz. En effet, a partir du régne de ce dernier, Muhammad b. Ahmad n’était plus considéré
comme I’'un des Imams de la lignée officielle : & ce moment, la dynastie fatimide revendique
une ascendance directe, de pére en fils, de Ga‘far al-Sadiq & ‘Abd Allah al-Mahdi — en passant
donc par Isma ‘il b. Ga‘far, Muhammad b. Isma‘il, ‘Abd Allah, Ahmad et al-Husayn. Pourtant,
on sait par ailleurs que ‘Abd Allah al-Mahdi a lui-méme déclaré, dans une lettre assez
confuse, que son prédécesseur a la téte de I’organisation ismaélienne fut son oncle,
Muhammad b. Ahmad, et non pas son pére al-Husayn®*. Les passages du ‘Uyiin al-ahbar qui
identifient al-Hakim et Muhammad b. Ahmad semblent d’ailleurs reposer en partie sur des
sources datant d’une époque ou la lignée fatimide orthodoxe n’était pas encore fixée — et ce
bien qu’ldris adhére a ladite orthodoxie?®.

Le passage que W. Madelung considéere comme une glose fatimide appartient donc
manifestement & une période antérieure a la fixation de la lignée orthodoxe sous al-Mu‘izz.
Mais s’agit-il vraiment d’une glose ? Madelung considere que si al-Hakim est bien
Muhammad b. Ahmad, I’omniprésence des exégeses d’al-Hakim dans les traités III et V

prouve que ces derniers sont contemporains du prédécesseur de ‘Abd Allah al-Mahdi. Or,

2% Comme I’ont relevé Madelung W., « Das Imamat... », n.78 p.56 ; Halm H., Kosmologie..., p.18 ; Hamdani
A. et De Blois F., « A Re-examination of al-Mahd1’s Letter », p.190.

25 Madelung W., « Das Imamat... » p.55 ; Hamdani A. et De Blois F., « A Re-examination of al-Mahdi’s
Letter », p.176.

2% Hamdani A. et De Blois F., « A Re-examination of al-MahdT’s Letter », p.190.
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plusieurs indices, que nous examinerons ci-apres, laissent penser le traité 111 au moins pourrait
en fait avoir été composé au tout début de la période fatimide, soit sous le régne de ‘Abd
Allah al-Mahdi, soit sous celui de son successeur, al-Qa’im bi-Amr Allah, et non pas & une
époque ou la da ‘wa était encore clandestine. On peut d’ailleurs se demander dans quelle
mesure la da ‘wa aurait eu, a ce point, le besoin de se justifier et de publier des écrits contre les
ennemis de 1’ismaélisme ayant « fait retour » & leurs opinions fausses apres avoir connu la
Vérité, a une épogue ou son existence était clandestine. On ne peut considérer ces passages
comme de simples gloses autour d’un noyau originel, puisqu’ils forment 1’essentiel du traité
[, tant quantitativement que qualitativement : ce traité fut écrit pour rassurer les partisans de
la da ‘'wa, menacer ceux qui étaient tentés de lui tourner le dos et justifier la légitimité de
I’Imam. Des exégeses plus anciennes furent reprises pour ce faire, mais le contexte de
composition répond bien a des circonstances nouvelles : il faut qu’un événement particulier
ait eu lieu, qu'une continuité ait été rompue, entralnant une réaction que 1’organisation
centrale de la da ‘wa devait contrer.

Examinons briévement les exégeses attribuées a al-Hakim dans le traité III : il est cité
nommeément treize fois. Si la plupart des gala (« il dit ») du traité renvoie a Dieu dans le
Coran, plusieurs ont pour sujet un exégete qu’il faut probablement identifier au « Sage »
(p.78, 83, 85, 86, 94). En ne prenant en compte que ces passages, les commentaires
exégétiques que 1’on peut attribuer a al-Hakim relévent de trois types principaux :

- les commentaires personnalisés identifiant des éléments coraniques a I’Imam ou aux
ahl al-bayt, et visant donc a fonder I’imamat sur le texte méme du Coran, selon une méthode
typiquement chiite (p.78, 80, 85).

-le pendant du premier type, c’est-a-dire le commentaire personnalisé négatif,
identifiant certains éléments coraniques aux ennemis des imams, principalement Abt Bakr et
‘Umar, mais aussi ‘Utman. Ces exégeses sont plus nombreuses que celle du premier type et le
ton qu’elles prennent laisse penser qu’il s’agit moins de maudire les ennemis de “Ali ibn Abi
Talib en son temps, que les ennemis des « Imdms de sa descendance », c’est-a-dire les
ennemis de la da ‘wa et de ses chefs (p.65, 79, 83, 86). Nous y reviendrons.

- Les exégeses se rapportant au retour du Qa’'im et interprétant les versets coraniques
relatifs au Jugement dernier comme des allusions a la rag ‘a (p.72, 75-76, 77-78, 85, 88-89).

En elles-mémes, les exégeses de ce type ne s’opposent pas a I’hypothése de W.
Madelung selon laquelle le traité III fut rédigé au temps d’al-Hakim. Mais le ton général et
d’autres indices que nous allons examiner aménent a penser que le traité III, sous la forme que

nous lui connaissons, est moins un écrit contemporain d’al-Hakim, ou un simple compte-
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rendu de ses ensecignements, qu’un rappel de ces derniers: il s’agit de remobiliser des
exégeses anciennes au service d’une nouvelle doctrine. Cependant, on concédera que 1’époque
des exégeses d’al-Hakim et celle de la nouvelle doctrine étaient fort proches, sans quoi
I’autorité de ces exégeses en elit ét¢ amoindrie. La composition du traité III était postérieure a
I’imamat d’al-Hakim, mais datant d’une époque ou ce dernier jouissait encore d’un certain
respect, de sorte que 1’on pouvait fonder une nouvelle orientation sur son autorité. Rapporter
ses paroles était censé¢ emporter 1’adhésion de récalcitrants. Nous supposons donc que ces
derniers étaient ceux que I’on a appelé les « Qarmates », ou, en tout cas, les membres de la
da ‘wa qui n’avaient pas accepté pas la prétention de ‘Abd Allah al-Mahdi a étre le Mahdi
attendu.

2. L’organisation politique de la da ‘wa et ses ennemis

La notion de da ‘wa apparait en filigrane des les premiéres pages du traité. Si elle n’est
pas traitée de front, elle est manifestement a 1’arriére-plan d’au moins les quinze premicres
pages, soit par 1’exégese de versets coraniques contenant des termes de la méme racine, soit
par I’évocation de termes de racines proches mais distinctes. L’exposé se déploie d’aprés une
subtile série d’allitérations qui suggere une opposition entre 1’organisation de la da ‘wa et ses
adversaires, qui la rejettent, s’y opposent ou 1’abandonnent. Cette composition autour du
terme da ‘wa suggere que le traité est bien I’émanation d’une organisation nettement politique
qui tient a justifier sa légitimité en se rattachant a des notions coraniques et a I’historiographie
chiite la plus classique.

On trouve deja la da ‘wa dans le Coran, notamment en XXX, 25, ou elle désigne 1’appel
des morts lors du Jugement dernier — ce qui se préte a une interprétation ésotérique, puisque
les hommes sont des morts, symboliquement, tant qu’ils n’ont pas acces a la science
ésotérique, celle-ci s’obtenant auprés de 1’Imam pour les chiites®®’. La da ‘wa est donc un
appel, une invitation, soit de I’homme a Dieu, soit de Dieu a ’homme. On peut rendre ces
deux aspects en francais en usant de la méme racine : 1’appel de ’homme a Dieu est une
« invocation », tandis que 1’appel de Dieu a 1’lhomme est une « convocation ». C’est ce dernier
sens qui nous intéresse plus particulierement, celui qui concerne 1’appel que Dieu lance a
I’humanité a travers les prophétes (XIV, 44 : « Nous répondrons a Ton appel et suivrons Tes

prophétes »), appel dont les Imams et tout le réseau de propagande ismaelienne sont les relais.

27 \/oir par exemple Kasf'V p.98.
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Car la da ‘wa désigne aussi toute forme de propagande, de campagne d’invitation a une
attitude ou une foi données. Elle a acquis ensuite un sens résolument politico-religieux : la
da‘wa est alors une campagne de propagande durant laquelle des missionnaires ou
propagandistes (du ‘at) tentent de recruter des partisans en vue de les rassembler derriere un
prétendant au pouvoir. La révolution abbasside est ’exemple type d’une da ‘wa réussie et
menée a son terme?®, et ¢’est sur ce modéle que s’est constituée la da ‘wa ismaélienne, jouant,
tout comme les Abbassides, sur la connotation religieuse du terme pour appuyer ses

prétentions politiques.

Le traité 111 éclaire plusieurs passages du traité I, qui le précéde — ou plus exactement,
les passages les plus ismaéliens du traité I, ceux qui ont été ajoutés au noyau gulat —, et
permet de les identifier plus nettement comme tels. Il parait donc nécessaire d’examiner les
extraits du traité | ou il était question de la da ‘wa, ainsi que de ses représentants (da 7 pl.

du ‘at), ou de I’acte d’appeler a, de « convoquer » a I’imam et a Dieu.

- La premiére mention des « Convocateurs » (du ‘at) apparait dans 1’étrange chaine de
transmission qui précede le « hadith de la garde du secret » (p.3). 1l s’agit d’esquisser par cet
isnad une hiérarchie ésotérique. Mais on ne peut guere considérer qu’il y a l1a plus qu’une
esquisse, assez confuse qui plus est. On en tire en effet la hiérarchie suivante : awliya’/
awsiva’ | du‘at | nugaba’ | nugaba’ | abwab | hugag. 1l n’est pas trés clair quel est le rang le
plus éleve, chacun étant précedé de la préposition ‘an, que I’on traduit habituellement par
« d’apres » ; mais cette traduction impliquerait que les Légataires fussent dans les derniers
rangs de la hiérarchie, ce qui est évidemment erroné. Le sens de ‘an est donc ici plutét : « par
I’intermédiaire de ». Cependant, le grade des « Amis » (awliya’) pose probleme : on peut
considérer ils sont au sommet de la hiérarchie, et qu’il faudrait comprendre le terme comme
une désignation des prophétes, mais cela est inhabituel. 1l reste que les « Seuils » et les
« Preuves » apparaissent comme les deux derniers rangs. On entrevoit ici la versatilité des
définitions de ces termes, qui, en fonction des courants et des périodes, désignent différents
grades. On note également la présence des « Gouverneurs » (nugaba’) et des « Nobles »
(nugaba’) que I’on retrouve dans la hiérarchie nusayrite ou dans des textes comme le Kitab

al-Haft wa al-azilla. Chez les Nusayrites, en effet, il existe une hiérarchie a sept niveaux, dans

2% \/oir Canard, M., « Da‘wa », EI2.
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’ordre décroissant: bab | yatim | nagib | nagib | muptass / muklis / mumtahan®®. En
revanche, les « Convocateurs » n’apparaissent pas dans cette littérature. Le statut de la
hiérarchie donnée par le Kitab al-Kasf demeure donc obscur ; nous avons probablement
affaire a une énumération de grades plus anciens auxquels une main ismaélienne a ajoute le

rang des Convocateurs, qu’elle place au-dessus des autres rangs, juste apres les Légataires.

- Dans le passage sur la notion de métamorphose (musihiyya), dont nous avons montré
qu’elle était réinterprétée en un sens nouveau, relativement a ses origines, il est expliqué
qu’elle concerne ceux qui sont tirés de « la Convocation de la Vérité » (da ‘wat al-haqq) en
« cédant au murmure de Satan » (p.4). La présence de la notion de da ‘wa dans un passage qui
releve manifestement de la couche rédactionnelle ismaélienne est un indice supplémentaire en

faveur du caractére proprement ismaélien de I’usage de termes de la racine D*W.

- Dans le passage sur les « Imams accomplisseurs » (p.15-16), le verbe da ‘a apparait a
propos de Muhammad qui « convoque » a la Révélation (tanzil) (p.15). Ce n’est pas la un
emploi déterminant en soi, mais sa présence dans le passage le plus nettement ismaélien du
traité | (ismaélien au sens ou il est question de la doctrine des Imams accomplisseurs) n’est

sans doute pas anodine.

- Un court passage du traité (p.25) est consacré a I’exégese du verset XVI, 68 : « Ton
Seigneur a révélé aux abeilles : ‘Etablissez-vous des demeures dans les montagnes et dans les
arbres.” » Les abeilles sont les Imams, tandis que les montagnes et les arbres sont hiérarchisés
et correspondent a deux types de Convocateurs : ceux qui portent le nom de Preuves et ceux
qui sont de simples Convocateurs de niveau inférieur. Ce verset et son exégese sont liés au
surnom que recoit ‘Al dans des textes chiites et nusayrites : le Prince des abeilles (amir al-
nahl) ou I’ Abeille-reine (ya ‘sith). Dans certains textes nusayrites, le « Prince des abeilles » est
identifié au « Prince des étoiles », ces derniéres étant, comme 1’explique René Dussaud, « le

lieu d’habitation des hommes justes, des croyants »*°. Dans plusieurs hadiths chiites, ‘Alf

299 \/oir Halm H., Kosmologie..., p.156 et les références données la.

%9 pussaud R., Histoire et religion des Nosairis, n.3 p.59. L’expression amir al-nakl apparait aussi dans le
catéchisme nusayrite édité et traduit par Bar-Asher, M., et Kofsky, A., The Nusayri- ‘Alawi Religion, p.168 (trad.
anglaise) ; p.200 (arabe).
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déclare «Je suis I’Abeille-reine des croyants »*, ce qui semble s’accorder avec

I’interprétation nusayrite qui identifie les abeilles et les croyants®

. Mais I. Goldziher signale
des textes chiites ou les abeilles du verset sont identifiées aux ahl al-bayt, ¢’est-a-dire aux
Imams, tandis que « la boisson de couleur variée qui recéle guérison pour les hommes » (XVI,
69), le miel donc, correspondrait au Coran®®. Le Tafsir d’al-‘Ayyast (m. 320/932) contient
pour sa part une exégese qui identifie les abeilles aux Imams, les montagnes aux Arabes et les
arbres a leur « clientele » (mawali) affranchie ; quant aux fruits du verset XVI, 69 («... et
butinez de tous les fruits »), ce sont les différentes connaissances que les Imams enseignent a
leurs disciples®®. L’interprétation de ces versets et de la symbolique des abeilles en contexte
chiite pourrait fournir la matiére d’une étude indépendante ; Y. Friedmann a donné un résumé
de la question qui mériterait d’étre approfondi®®. Mais nous devons nous contenter ici de
constater la proximité entre I’exégése d’al-"Ayyasi et celle du Kitab al-Kasf: non seulement
les abeilles sont identifiées aux Imams, mais les montagnes et les arbres, identifiés a leurs
« chiites », sont apparemment hiérarchisés, correspondant aux Arabes et aux non-Arabes
selon al-‘Ayyasi, aux Preuves et aux Convocateurs selon le Kitab al-Kasf. Enfin, dans les
deux textes, les « fruits » symbolisent la science. L’exégeése du Kitab al-Kasf est cependant
plus détaillée dans la mesure ou elle assimile de surcroit les « chemins » du verset XVI, 69
aux ceuvres, pour former un couple avec la science. Elle apporte de plus une nouveauté
étymologique qui, & ma connaissance, n’apparait nulle part ailleurs, en expliquant que les
Imams sont nommeés des abeilles (nakl) parce qu’ils « dispensent » ou « font don » (verbe
nakala) de la science. Le Kitab al-Kasf apparait donc comme une piece importante dans
I’étude de 1’expression « Prince des abeilles » ; il est manifestement tributaire d’une tradition

proche de celle d’al-‘Ayyasi, tradition a laquelle il apporte cependant une inflexion

%01 \/oir Amir-Moezzi M.A., Religion discréte, p.99, 108, 138, 190, 287, et les références données l1a. En milieu
ismaélien, voir par ex., al-Naysabari, dans Lalani A., Degrees of Excellence, §28, ou ¢’est Muhammad qui
déclare a “Ali : « Tu es I’ Abeille-reine des croyants. »

%02y, Friedman signale qu’al-MaglisT aussi considére que les abeilles désignent les chiites, tandis que le miel

symbolise la connaissance ; voir Friedman Y., The Nusayri- ‘Alawis, p.125. Voir aussi Kohlberg E., « Tagiyya in
Sh1‘1 Theology », p.358 et n.74 p.358-359.

%93 \oir Goldziher 1., « Schi‘itisches », ZDMG, p.532.
%04 \/oir Bar-Asher M., Scripture and Exegesis, p.111-112 ; sur ‘Ayyasi, ibid., p.56-63.

%05 Friedman Y., The Nusayri- Alawis, p.124-126. L’auteur esquisse notamment 1’idée que les spéculations
chiites et nusayrites sur ce point sont un héritage de conceptions religieuses de 1’ Antiquité tardive. Voir aussi De
Smet D., « Abeille, Miel », p.6-7, qui rappelle que les Ihwan al-Safa mettent également en scéne un dialogue
entre un roi et une abeille dans lequel cette derniére expose les vertus de son espéce. L’exposé semble méler
subtilement des références chiites & des considérations zoologiques tirées de sources grecques ; voir lhwan al-
Safa, Rasa’il, |1, p.301-305. Voir aussi Marquet Y., La philosophie des lhwan al-Safa’, p.195-198.
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isma¢lienne en y intégrant le rang des Convocateurs. On note en particulier I’identification
des montagnes du verset aux Convocateurs, selon une équivalence que I’on retrouvera plus
longuement dans le traité VI et qui semble bien caractériser un certain ismaélisme ancien, au
méme titre que I’équivalence symbolique entre le coit et I’initiation. Cette exégese du verset
XVI, 69 apparait comme un exemple d’ismaélisation d’une doctrine antérieure par

I’intégration des grades ismaéliens que sont les Preuves et les Convocateurs.

- Le passage du traité | ou il est précisément question de cette équivalence (p.26-27) est
le dernier du traité | a évoquer la notion de « Convocation », et le role de Joseph comme
« Convocateur ». Nous avons noté plus haut que cette interprétation symbolique de la
sexualité apparaissait a plusieurs reprises dans le Kitab al-Kasf— dans tous les traités, sauf les
Il et IV. Hormis le passage de la p.114 dans le traité V (qui doit étre rapproché de celui du
traité III comme nous le verrons plus loin), chaque fois que la notion d’initiation est mise en
lien avec le rapport sexuel, licite ou illicite, cela apparait dans un contexte ou il est question
des Convocateurs (111 p.78; V p.123; VI p.166). Il ne parait pas risqué de voir dans cette
doctrine une autre caractéristique de la pensée ismaélienne pre-fatimide, manifestement recue
de sources plus anciennes et communes avec celle du nusayrisme, mais réinterprétée par les
penseurs de la da ‘wa. Elle semble ensuite étre passée a I’arriére-plan a 1’époque fatimide, bien
qu’elle réapparaisse notamment dans les textes druzes, comme nous 1’avons vu. En revanche,
la notion capitale qu’est la da ‘wa a été conserveée ; le Kitab al-Kasf a été I’'un des laboratoires
de cette derniere notion — du moins, il a conservé certaines des premiéres élaborations
théoriques visant a fonder intellectuellement 1’organisation du réseau de missionnaires

ismaéliens.

Ces passages montrent que dans le traité I, la notion de da ‘wa est encore liée a un
contexte gulat qui forme le noyau du traité, comme nous 1’avons montré. Il est difficile de
dire si cette notion a été surajoutée, plus ou moins artificiellement, au noyau originel lors d’un
remaniement fatimide du texte, ou si le traité présente une étape de la pensée ismaélienne ou
celle-ci commengait tout juste a faire émerger ses propres concepts a partir d’un
environnement gulat. En faveur de cette seconde possibilité, on peut invoquer 1’imbrication
des occurrences de termes de la racine D'W avec un ismaélisme qui se montre encore trés
tributaire de ses sources chiites et gulat ; ainsi des passages qui tempérent la doctrine de la
musthiyya tout en conservant le terme, de ceux qui lient coit licite et initiation autorisée, ou

encore de I’allusion implicite a 1’appellation de « Prince des abeilles ». Nous constaterons que
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dans le traité 111, nous avons affaire a un ismaélisme plus indépendant, malgré la persistance

de concepts anciens et la centralité de I’historiographie chiite traditionnelle.

Par ailleurs, on peut considérer que la phrase du premier hadith dans le traite 11 (p.40) :
« Il n’incline a aucune convocation, mais ce sont au contraire les choses qui inclinent a Sa
convocation », est le fait d’une main ismaélienne, dans la mesure ou le texte du hadith différe
en cet endroit de toutes les versions duodécimaines®®. Cela s’inscrirait dans I’entreprise plus
générale d’« ismaélisation » de sources plus anciennes qui est proprement celle du Kitab al-
Kasf.

La da ‘wa est le point de fuite de I’ensemble du traité III : en effet, si le terme n’apparait
qu’occasionnellement — mais tout de méme des la premiére page — c’est bien en référence a
lui qu’ont été réunies au moins les quatre premiéres « unités textuelles » du traité. Ce dernier
s’ouvre sur deux versets évoquant les « mosquées consacrées a Dieu » et « les maisons que
Dieu a permis d’élever », les mosquées et les maisons étant évidemment interprétées comme

étant les Imams®"’

. Le verset sur les maisons n’intervient qu’a titre d’explicitation des
«mosquées » du verset LXXII, 18 ; le théme important ici est bien la da ‘wa. Un terme de la
méme racine (D‘W) apparait en effet dans le verset LXXII, 18: «Les mosquées sont
consacrées a Dieu. N’invoquez (la tad ‘i) personne avec Dieu. » Aprés avoir identifié les
« mosquées consacrées a Dieu » aux Imams, les deux phrases explicatives qui suivent usent
également de termes de la racine D'W : « N’invoquez personne avec Dieu » signifie qu’il faut
se garder de prétendre (idda‘a) a une fonction que Dieu a réservé a ses Imams. « Dieu a
ordonne de répondre & leur Convocation (da ‘wa). » 1l s’agit d’identifier I’ Appel que, depuis
Adam et a travers tous Ses prophéetes, Dieu lance aux hommes, et la da ‘wa ismaélienne, c¢’est-
a-dire d’identifier un principe spirituel et une organisation politico-religieuse. Les deux
premiers paragraphes du traité sont donc consacrés a la nécessité de suivre les Enonciateurs et

les Im&ms, et présentent la da ‘wa comme le moyen de le faire.

Les trois unités textuelles suivantes sont constituées de : a) une exégeése intégrale de la
sourate CVII (p.53-56) ; b) une exégeése intégrale de la sourate LXXXIX (p.56-65) ; ) une

%06 Seule la version courte d’Ibn Babawayh contient le terme da ‘wa ; voir Gillon F., « Une version ismaélienne
de hadits imamites », tab.1.1, 1.25-26, p.491.

%07 e verset XXIV, 36 est également cité dans le traité V et les maisons sont, comme dans le traité 11,
identifiées aux Preuves ; voir Kasf'V p.104, 106-107.
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exégese des versets XVII, 50-52. Notons la présence de deux exégeses intégrales de sourates,
verset par verset, dans un texte ismaélien, en elle-méme remarquable. Si ces unités abordent
plusieurs thématiques, sur lesquelles nous reviendrons, leur succession semble se justifier par
un jeu d’allitérations avec le mot da ‘wa, ou, pour le verset XVII, 52, avec le verbe da ‘a, de la

méme racine.

a. La sourate CVII

Cette sourate contient le verbe da “‘a, « repousser », de la racine D** : « As-tu vu celui
qui dément la religion ? C’est le méme qui repousse (yadu ‘‘u) 1’orphelin ». L’orphelin est
bien str I’Tmam. Le fait de repousser 1I’Imam, c’est-a-dire d’usurper sa « station », ne peut
qu’aboutir au fait d” « étre repoussé » dans le Feu de Géhenne (p.54) : le Kitab al-Kasf reléve
ici un jeu coranique sur les voix active et passive de ce verbe « repousser ». L’idée que le
choix de cette sourate a été guidé — au moins en partie, la notion d’orphelin étant une autre
raison importante — par I’allitération de da “‘a avec da ‘wa ne parait pas infondée. Celui qui
repousse I’Imam est d’ailleurs considéré comme un « agresseur » (mu ‘tadr) (p.55), terme de la
racine ‘DW, P’auteur filant ainsi ’allitération qui se poursuit dans I’exégése de la sourate
LXXXIX.

L’exégese de la sourate CVII aborde les principaux thémes qui feront 1’objet du traité. 11
y est ainsi question de « I’orphelin », sur lequel nous reviendrons. Ici, le rejet de 1’orphelin
coranique, assimilé au rejet de I’Tmam, devient le symbole du refus du versant eésotérique de la
religion. L’ésotérisme est donc avant tout la reconnaissance de I’Imam, et 1’exotérisme
consiste a I’inverse a prendre un faux imam, non élu par Dieu, en lieu et place de I’'Imam
Iégitime, et donc a rompre la continuité de « I’Ordre », « I’anse et le cable de Dieu » (p.56).
Ce sont la des topoi du chiisme. L’apport ismaélien réside dans 1’application subversive de
cette lecture des débuts de I’islam a une période contemporaine. En apparence, le texte parle
de la succession de Muhammad, de la division de la communauté entre les vrais musulmans
qui suivirent ‘All, et les faux qui admirent 1’autorité¢ d’Abii Bakr. Mais on trouve toujours des
indices incitant a ¢€largir le propos, a appliquer a d’autres ce que le texte dit de “Al1, de ses
partisans et de ses adversaires. Ici, par exemple, on devine, derriére les expressions « a toute
époque et en tout temps » (p.55, 56), que la dramaturgie de la succession du Prophete se
rejoue a toutes les époques, et donc a 1’époque ou le traité a été composé.

Outre le theme de I’orphelin, et I’analogie entre le couple €sotérisme/exotérisme et le

132



couple continuité/rupture de «1’Ordre », on trouve dans 1’exégése de la sourate CVII une
breve allusion (p.55) a I’'un des principaux thémes du traité III, celui de la rétribution au Jour
de la résurrection — étant entendu que ce Jour n’est autre que celui de 1’apparition du Mahdi,

qui jugera alors ceux qui auront emprunté la voie exotérique et rejeté I’Imam.

b. La sourate LXXXIX

Elle contient le nom ‘Ad, un mystérieux peuple coranique ancien que nous avons déja
rencontré dans le traité | (p.10) : « N’as-tu point vu comment ton Seigneur en usa avec ‘Ad,
Iram a la colonne ? » (versets 6-7). L’exégése du Kitab al-Kasf consiste a lire le verbe ‘ada,
« revenir, retourner », de la racine ‘WD, a la place du nom propre ‘Ad. Il s’agit donc de
« celui qui revient », ce retour étant celui que I’on opére lorsque 1’on « quitte la vérité apres
’avoir connue ». Dans un second temps, ‘Ad est lu comme le participe actif du verbe ‘ada,
« étre ’ennemi de » ou « s’opposer a ». Le verset tel que le lit notre auteur se traduirait donc
ainsi : « N’as-tu point vu comment ton Seigneur en usa avec /’ennemi de (ou: celui qui
s’opposa a) lram etc. », ou Iram représente ‘Ali. Le paragraphe dense consacré a ces deux
courts versets oppose, en s’appuyant sur une allitération, la da ‘wa d’une part, et ses ennemis
d’autre part, caractérisés en premier lieu par le fait de «retourner » a ses coutumes et
doctrines antérieures.

L’archétype de ce «retour » est évidemment Aba Bakr, qui, selon 1’historiographie
chiite, a certes embrassé 1’islam du vivant du Prophéte, mais y a renoncé dés la mort de ce
dernier en refusant de suivre aussi ‘Ali ibn Abi Talib et en usurpant une position qui revenait
de droit a ce dernier. Cela s’applique plus largement au « retournement » des compagnons du
Prophéte qui, a sa mort, revinrent sur leur adhésion a I’islam en s ‘opposant a I’'imamat de ‘Al
ibn Abi Talib. C’est la la forme premiére du tagsir, le « réductionnisme », évoqué a plusieurs
reprises dans le Kitab al-Kasf. Ce dernier le définit soit comme le refus de reconnaitre le
Mahdi (p.5-6), soit comme le fait de s’en tenir a la religion exotérique, c’est-a-dire comme le
refus de suivre «le Légataire aprés I’Envoyé, et 1’exégése (fa 'wil) aprés la révélation
(tanzil) » (p.122)*%. Le chiisme ancien distingue ainsi le muslim du mu min, celui qui s’en

tient a I’exotérique de I’islam du vrai chiite qui a acces a 1’ésotérique par 1’enseignement de

%08 A la page 123, le traité V semble cependant définir le tagsi» comme le fait de « convoquer sans permission »,
c’est-a-dire de dévoiler les enseignements de la secte a des non-initiés.
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I’Imam®®.

La particularitt du Kitab al-Kasf, ici, consiste en premier lieu a identifier
I’enseignement prophétique a la da ‘wa : le chef de cette derniére est le dernier dépositaire en
date d’un « Ordre » qui se transmet de prophéte en prophéte et d’imadm en imam depuis
Adam. En second lieu, le texte oppose a la da ‘wa la notion de « retour » (racine ‘WD) qu’il
noue étroitement a celle d’inimitié : revenir sur ses pas apres avoir connu la vérité, c’est
devenir un ennemi (‘aduww, racine ‘DW) de la vérité, s’y opposer ( ‘a@da, racine ‘DW),
outrepasser (‘ada, racine ‘DW) les consignes divines. Réciproquement, étre un ennemi de
I’Imam est défini principalement par le fait de revenir « a I’ignorance apres la science, a la
rébellion aprés I’obéissance » (p.57). L’accent mis sur cette notion de retour a 1’ignorance me
parait constituer un indice de ce que le texte vise moins les sunnites en général, que des
ismaéliens inquiets ou sur le point d’abandonner 1’organisation, sinon de trahir. Les
« ennemis », ici, sont ceux qui étaient initialement issus du sein méme de 1’organisation
ismaélienne, et qui se comportent a I’égard de I’Imam comme les sunnites se sont comportés a
I’égard de “Ali. Le rappel de la figure d’Abii Bakr a une valeur exemplaire ; c’est une fagon
de lancer un ultimatum aux ismaéliens qui émettraient des réserves sur la da ‘wa.
L’assimilation de I’action d’ismaéliens imprégnés des topoi chiites a la trahison d’Aba Bakr
est destinée a frapper les esprits.

L’exégese de la sourate LXXXIX s’appuie certes sur des traditions antérieures.
D’abord, I’identification des peuples coraniques des ‘Ad et des Tamud a Abt Bakr et ‘Umar
apparait déja brievement dans le traité | (p.10) : on peut supposer qu’il s’agit d’une exégése
classique dans certains milieux chiites dont le Kitab al-Kasf est tributaire, exégeése qui reléve
de la technique du «commentaire personnalisé » consistant a reconnaitre derriére des
¢léments ou personnages coraniques des acteurs des débuts de 1’islam.

D’autre part, le Kitab al-Rusd wa-|-Hidaya, ouvrage ismaélien pré-fatimide attribué a
Ibn Hawsab, contient une exégese de la sourate LXXXIX trés proche de celle du Kitab al-
Kas™°. La version du Kasf est cependant plus compléte : la sourate est traitée entiérement,
verset par verset, ce qui n’est pas le cas dans le Rusd wa-l-Hidaya, qui n’en commente que les
versets 6 & 12. De plus, les exegeses du Kitab al-Kasf sont plus fournies. La comparaison des
deux textes fait cependant apparaitre des similarités frappantes, non seulement quant au

contenu de I’interprétation des versets et aux identifications entre ‘Ad et Abii Bakr, Iram aux

%09 Amir-Moezzi M.A., Guide divin, n.43 p.31 ; p.85 et n.180 p.85-86.

310 \/oir le tableau comparatif en annexe.
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colonnes et'All, Tamiud et ‘Umar, etc., mais aussi dans 1’usage identique de certaines
expressions ou phrases : les deux textes puisent a la méme source. Mais leurs differences sont
pour nous aussi intéressantes que leurs similitudes : en effet, si le Kitab al-Rusd wa-1-Hidaya
identifie bien ‘Ad au « premier qui fut inique envers ‘Al » — qui n’est pas nommé mais que
I’on reconnait sans peine comme Abu Bakr — et esquisse tres brievement un jeu de mot sur
‘Ad en le rapprochant de ‘Gdi, « ennemi», et de I’expression ‘ada tirahu, « dépasser la
limite », il ne s’engage pas plus avant dans la voie des étymologies douteuses. I1 manque
notamment tout le développement du Kitab al-Kasf que nous venons d’exposer, qui lie le mot
a ’inimitié, et surtout, au « retour ». Par endroits, ¢’est la version du Rusd wa-1-Hidaya qui est
plus compléte : le Kasf n’indique pas, par exemple, pourquoi ‘Al est considéré comme « la
colonne de la religion », alors que le Rusd wa-l-Hidaya rapproche ceci du verset XIlII, 2 :
« Dieu qui a élevé les cieux sans colonnes visibles... », les colonnes invisibles étant celles de
la science du ta 'wil. Plus loin, le rocher du verset LXXXIX, 9 est assimilé aux Preuves, mais
seul le Rusd wa-1-Hidaya explicite la raison de ce rapprochement en rappelant que le rocher
est issu des montagnes, et que les montagnes sont les Preuves, selon une convention
exégétique ismaélienne dont on trouve plusieurs illustrations dans le Kitab al-Kasf**.

On ne peut soutenir que I’auteur du traité 111 s’inspire ici du Kitab al-Rusd wa-1-Hidaya,
puisque la version du Kitab al-Kasf couvre I’ensemble de la sourate LXXXIX. Il faut plutot
supposer que ’auteur du Kitab al-Rusd wa-|-Hidaya comme celui du traité Il rapportent,
chacun a sa manicre, et selon les besoins de I’exposé, une exégese qui avait cours dans les
milieux ismaéliens, sinon chiites. Or, précisément, les besoins de 1’exposé du traité III sont,
selon notre hypothése d’une rédaction datant des débuts de la période fatimide, différents de
ceux d’un texte tourné vers une eschatologie qui ne s’est pas encore accomplie. L’insistance
du traité IIT sur 1’idée de retour a des opinions fausses, idée absente du Kitab al-Rusd, parait
corroborer I’interprétation selon laquelle le traité est moins un exposé pédagogique de la
doctrine qu’une tentative de convaincre des ismaéliens récalcitrants, sur le point de
« retourner » a une foi qui n’implique pas la reconnaissance de I’Imam-Mahdi et qui rejette la
continuité entre les Imams et le Mahdi, de la méme fagon qu’Abt Bakr et ses semblables

avaient rejeté la continuité entre Muhammad et ‘Al

1 Kasf1p.25; VI p.169 ss.
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c. L’exégese des versets XVII, 50-52

Elle ne se situe pas aussi nettement que les passages précédents dans la série
d’allitérations autour du mot da ‘wa. Toutefois, elle est dans la continuité de ce qui précéde
par les thémes abordés d’une part, et elle cite plusieurs versets contenant des termes de la
racine D°W, d’autre part. Ainsi, le verbe da ‘a est cité dans le verset XVII, 52, mais aussi dans
le XVII, 71, et le passage se conclut sur une exégeése du verset X, 10, qui contient deux fois le
mot da ‘wahum, «leurs prieres» ou «leurs invocations ». La thématique est liee a
I’opposition entre €sotérisme et exotérisme, entre exégese et révélation, donc entre ceux qui
ont acceés a la science délivrée par I’Imam et ceux qui en sont privés. A nouveau, le texte
définit I’incroyance comme le fait d’avoir refusé de suivre ‘Al aprés Muhammad : « Ils se
considerent comme plus élevés que ton Légataire “Ali, voulant recevoir de toi, et non de lui »
(p.66). Abt Bakr et ‘Umar, par leur rejet de “Alf ibn Abi Talib et leur usurpation de son droit,
sont redevenus des dénégateurs et des associants : ils ont abandonné I’islam et sont retournés
a leur ignorance antéislamique (p.66). Nous retrouvons cette idée de retour, exposée plus
discrétement cette fois. L’accent est ici mis sur la réciproque : il ne s’agit pas seulement
d’affirmer que le refus de 1’ésotérisme représenté par “Ali est un abandon de 1’islam, mais de
montrer également que 1’acceptation de cet ésotérisme, détenu par I’Imam, est I’islam au sens
vrai. Il est impossible d’étre musulman sans obéir a ‘Ali, sans le considérer comme le
complément absolument indispensable de la révélation recue par Muhammad : « Il a ainsi
confié la révélation a I’Envoyé, et I’exégese au Légataire ; ils sont la science et 1’ceuvre »
(p.68). La encore cet exposé n’a rien de désintéressé ; il s’agit bien d’établir une analogie
entre le statut de “Al1 et celui de I’Imam ismaélien, d’une part, et entre les ennemis de “Ali,
donc de I’islam voulu par Dieu, et ceux de I’Imam, d’autre part : « Ainsi, celui qui reconnait
le Légataire et lui obéit, est amené a obeir a chaque Imam qui lui succede » (p.68).

A ces considérations, il faut ajouter la tonalité eschatologique : les versets XVII, 50-52
évoquent en effet 1’incrédulité de ceux qui ne croient pas au Jour de la Résurrection. Or, ce
Jour est bien sdr assimilé au Mahd lui-méme, comme on le voit ailleurs dans le Kas/**?, selon
la doctrine de la rag ‘a, de sorte que le Mahdt apparait comme le locus distinguant ceux qui
sont restés fideles a Muhammad en suivant ‘Al ibn Abi Talib et les Imadms de sa
descendance, de ceux qui les ont trahis a un degré ou a un autre du « cable de Dieu ». La

« continuité de 1’Ordre », que nous avons abordée plus haut, trouve sa conclusion dans la

$12 \/oir Kasf1 p.6 ; 111 p.52 ; VI p.160.
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personne du Mahdi, qui 1’accomplit et I’achéve. Dés lors, « si vous reniez la Convocation a la
foi et a ’exégese et que vous vous rebellez, c’est lui qui vous fera revenir parmi les rebelles,

les dénégateurs et les associants, et qui vous rassemblera dans la Géhenne » (p.66).

L’hypothése que le traité est rédigé contre des ismaéliens sceptiques sur de nouvelles
orientations de la da ‘wa s’appuie sur la volonté manifeste qu’on y décele d’établir des
analogies entre les débuts de 1’islam et une situation historique plus récente. Les exposés sur
la « continuité de I’Ordre » permettent non seulement de soutenir la prétention du chef de la
secte ismaélienne a étre le successeur de “Ali ibn Abi Talib, mais également d’assimiler tous
ses adversaires a ceux de ‘Ali. Dans la mesure ou : 1) le traité III est I’'un des plus fournis du
recueil en terme de malédictions diverses envers les compagnons du Prophete. Il est ainsi le
seul a donner les surnoms d’Abti Bakr et ‘Utman ; 2) la tonalité¢ des reproches qui leur sont
adressés insiste sur la notion de retour a une croyance antérieure, sur 1’usurpation de I’autorité
par de faux imams, on peut considérer que 1'usage du commentaire personnalisé a, dans ce
traité en particulier, d’autres implications que celles d’un banal résumé de 1’historiographie
chiite. Cette historiographie fournit des archétypes, positifs aussi bien que négatifs, auxquels
correspondent, «a toute époque et en tout temps », divers acteurs. En 1’occurrence, ils
paraissent €tre employés dans un but édifiant a destination d’ismaéliens qui furent d’abord
membres de la secte avant de manifester des réserves, voire de trahir et de refuser d’obéir aux
ordres de I’'Imam, lui préférant des autorités locales. Le texte ne donne aucune indication
quant a la situation historique exacte qui a présidé a la composition du traité, et qui a pu
pousser des dignitaires ismaéliens a s’élever contre leur hiérarchie. Le plus problable est que
le bouleversement qui a provoqué le « retour » d’ismaéliens a « la fausseté » soit la prétention
de ‘Abd Allah a étre le Mahdi, mais on ne peut malheureusement pas avoir de certitude a cet

égard.

Les commentaires personnalisés négatifs que 1’on peut relever dans le traité I prennent
deés lors une autre coloration. Dans le traité I, I’'usage de ce procédé exégétique demeure assez
anecdotique, et peut largement s’interpréter comme un simple élément du « catéchisme »
chiisme. D’une part, il peut n’étre qu’une mise en garde générale contre la rupture du pacte
initiatique, celui qui rejette la vérité aprés I’avoir connue, apreés ’initiation donc, étant
assimilé aux musulmans qui ont, dans la perspective chiite, renié¢ 1’islam en refusant I’imamat
de ‘Al ibn Abi Talib apres la mort de Muhammad. Il parait assez naturel que le fait de

contracter un pacte initiatique soit agrémenté de mises en gardes contre la rupture de ce pacte.
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Par ailleurs, ’'usage du commentaire personnalisé peut aussi étre percu comme un corollaire
de la doctrine de la « continuité de 1’Ordre ». Nous avons déja exposé plus haut quel role
pouvaient jouer les malédictions adressées a Abii Bakr et ‘Umar dans 1’économie théologique
du traité I.

Mais si I’on admet que I’omniprésence et le raffinement des commentaires
personnalisés négatifs dans le traité III, doivent mener a lire les noms Abi Bakr, ‘Umar et
‘Utman comme des allusions a d’anciens ismaéliens sceptiques quant a la réforme de ‘Abd
Allah al-Mahdi ou en tout cas, a des adversaires quelconques de la da ‘wa, alors il faut noter
que quelques unes parmi les premiéres pages du traité | peuvent aussi étre interprétées dans le
méme sens. Il s’agit des pages qui suivent immédiatement le pacte de discrétion avec le
lecteur : certes, nous ’avons dit, I’interdiction de divulguer la doctrine ou de quitter la secte
peuvent étre interprétées en un sens générique, et faire partie des recommandations d’usage en
de telles circonstances. Le texte est d’ailleurs trop allusif pour qu’une premiére lecture suffise
a proposer une autre interprétation. Mais on peut Iégitimement se demander, étant donné ce
qu’on peut tirer du traité III, si les développements du traité | sur la musiahiyya n’ont pas une
visée plus précise que celle que 1’on peut percevoir au premier abord. En effet, la musuhiyya
concerne ceux qui « renient la vérité aprés 1’avoir connue (...) Il s’agit de ceux qui entrérent
dans la Convocation de la Vérité (da ‘wat al-haqq), puis en furent tirés par 1’un des Seuils de
la rupture [du Pacte] et de I’hypocrisie, cédant ainsi au murmure de Satan » (p.4). Rappelons
que le traité 11 contient lui aussi un court paragraphe sur la musizhiyya, ou elle est définie
comme le fait de passer de la foi a la mécréance (p.88), ce qui, dans le contexte de ce traite,
peut aisément étre compris comme une allusion aux ismaéliens qui refusérent la réforme de
‘Abd Allah al-Mahdi ou rompirent avec la da ‘wa d’une fagon ou d’une autre.

Les pages 5 et 6 du traité | peuvent étre comprises de la méme facon. Le contraste
avec la suite du traité est d’ailleurs saisissant : on passe de considérations sur la musihiyya,
sur les «chiites réductionnistes (mugassira) », sur les gens qui suivent «le Premier de
I’iniquité », « le Second » et les « pharaons » et se détournent du Commandeur des croyants, a
la vision lumineuse de Gafar al-Sadiq (p.7), qui ne parait pas avoir de rapport immédiat avec
le propos qui précede. Tous ces ennemis de la vérité — ceux qui sont concernés par la
mustihiyya, les chiites mugassira (« réductionnistes ») qui refusent de croire au Jour dernier,
identifi¢ au Mahdi, et qui sont dés lors identifiés a ceux qui suivent Abt Bakr, ‘Umar et les
pharaons — semblent correspondre parfaitement aux membres de la da ‘wa qui la quittérent
suite a la réforme. Le fait d’identifier les mugassira a ceux qui refusent de suivre le Mahdi,

« le Maitre de 1’époque » (sahib al-zaman) est particulierement explicite... a condition d’étre
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mis sur la piste par la tonalité générale du traité Ill, et en particulier par un passage clé que
nous examinerons ci-aprés ou 1’on justifie la possibilité d’une réforme en matiére religieuse.
Car en eux-mémes, ces éléments demeurent trés allusifs et pourraient tout a fait s’appliquer a
une situation antérieure a I’apparition du Mahdi. C’est toute la difficulté du Kitab al-Kasf que
de déterminer si tel ou tel passage a été écrit avant ou apres la rag ‘a.

Une autre difficulté qui tient au fait que le recueil dévoile en apparence des
significations cachées du Coran ; en réalité, ce dévoilement demande lui-méme un nouveau
dévoilement. Pour le cas des ennemis historiques de ‘Al ibn Ab1 Talib qui nous occupe ici,
tout se passe comme s’il y avait deux niveaux de lecture, I’exégése devant elle-méme faire
I’objet d’une exégese. Quand, selon le procédé classique du commentaire personnalisé chiite,
le texte explique que tel verset coranique est une allusion a Abii Bakr, par exemple, il faut
comprendre que, derriere le nom méme d’Abi Bakr, se cachent d’autres personnages, qui ne
sont pas nommés mais qui sont ainsi référés a un archétype. Abu Bakr, ‘Umar, ‘Utman,
Mu awiya, etc. sont les préte-nom des ennemis historiques de la da ‘wa a 1’époque de la
rédaction des traités. L’ historiographie typiquement chiite des débuts de I’islam, a laquelle
sont rapportés des versets coraniques tout au long du traité 111, est ici un simple instrument au
service de la propagande. Nous inclinons a penser que cette derniere est fatimide plutét que
pré-fatimide, mais le caractere allusif du texte devait permettre quoiqu’il en soit d’appliquer
les exégeéses a différentes circonstances.

L’¢établissement de paralléles entre la da ‘wa et la sira du Prophéte n’est pas propre au
Kitab al-Kasf. On sait par exemple que les places fortes que les du ‘at avaient pour mission
d’organiser étaient nommées des dar al-higra, en référence a I’émigration du Prophete de la
Mecque & Médine ; les membres de la da ‘wa étaient ainsi « convoqués », appelés a quitter
leurs régions d’origine pour rejoindre la communauté parfaite qui préparait le retour du Mahdt
— ce dont nous avons une illustration dans le Kitab al-Kasf, ou I’une des significations
ésotériques du pélerinage consiste a « émigrer de sa nation vers la nation de I’Envoyé ou de
I’Imam a son époque, avec la connaissance de celui vers lequel tu émigres et de la vérité de sa

grace et de sa station »**3

. On peut également renvoyer a un article de James E. Lindsay, qui
montre comment le récit de la da ‘wa d’Abi ‘Abd Allah al-SiT en Afrique du nord, en
préparation de I’avénement du Mahdi, repose sur des paralleles implicites avec des épisodes

de la vie de Muhammad®'. J. E. Lindsay rappelle que, durant la révolution abbasside, la

13 KasfV p.118.

814 Lindsay J. E., « Prophetic Parallels in ‘Abd Allah al-Shi‘i’s mission », p.43 : « Al-Qadi al-Nu‘man does not
draw direct parallels between Muhammad and Abu ‘Abd Allah in the Iffitah, but his presentation certainly
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restauration de la communauté idéale de Médine était déja 1’objectif de la da ‘wa d’Abu
Muslim dans le Hurasan®">. Il n’est donc pas étonnant de voir la da ‘wa ismaélienne, telle
qu’elle se présente dans notre traité, reposer largement sur une historiographie chiite des
débuts de I’islam, I’identification des figures des débuts de I’islam a des personnalités
contemporaines du traité étant a la charge du lecteur.

Cependant, il faut distinguer les exégeéses de 1’'usage qui en est fait dans le traité. Il ne
s’agit pas d’affirmer que tous les commentaires personnalisés négatifs du traité Il ont
originellement été congus dans 1’optique propagandiste du traité ; il est fort probable que
plusieurs d’entre elles, sinon la plupart, soient en réalité issues de traditions antéricures a la
composition du traité, traditions soit chiites au sens large, soit propres a la tradition
ismaélienne pré-fatimide de Salamiya (en particulier a al-Hakim, dont nous avons vu qu’il
était I’auteur de plusieurs commentaires personnalisés dans le traité¢). Mais la composition de
ces exégeses, ’agencement du traité, servent bel et bien un objectif politico-historique
ismaélien, dont I’argument le plus constant et le plus identifiable est celui de la « continuité de
I’Ordre » qui inscrit les chefs de la secte ismaélienne dans une lignée de gardiens de
I’Alliance remontant & Adam, en passant par la continuité entre Muhammad et “Ali, archétype
de la continuité entre, probablement, le chef de la secte « al-Hakim » et son successeur, ‘Abd
Allah al-Mahdi.

3. Des Orphelins du guluww a I’Orphelin fatimide

C’est également a la lumiere de ce contexte qu’il faut considérer 1’'usage du terme
« orphelin » (yatim) qui apparait dans le traité Ill, dans les exégeéses des sourates CVII et
LXXXIX, accompagné de commentaires significatifs. Ce mot d’ « orphelin » est riche de
nombreuses implications ; de toute évidence, son importance dans les spéculations de certains
groupes chiites est due a sa présence dans le Coran, qui recommande a plusieurs reprises la
protection des orphelins et met en garde contre 'usurpation de leurs biens*'®. La sensibilité

coranique a ce théme n’est bien sir pas sans rapport avec le statut méme du Prophéete

Muhammad, orphelin placé sous la protection de son oncle Abii Talib, le pere de ‘Ali. La

enables his readers to come to the conclusion that Abu ‘Abd Allah was symbolically reenacting parts of th
Prophet’s career. »

15 |bid., p.43-44.
%16 par exemple : 1V, 10 ; V1,125 ; LXXXIX, 17 ; XClII, 6-9, etc.
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volonté d’établir un paralléle entre la da ‘wa et la sira du Prophéte a pu conduire 1’auteur du
traité a identifier I’Imam a 1’orphelin coranique, ce dernier étant li¢ a I’orphelin Muhammad.
Mais il est également possible que le retour sur le mot yatim soit une forme de réponse aux
courants gulat, ou ce terme a eu une fortune particuliere. En effet, si son usage dans le traité
IIT ne parait pas relever directement d’influences gulat identifiables, il n’en va pas de méme
dans le traité | qui est clairement tributaire des traditions gulat valorisant le concept
d’Orphelin.

a. L’Orphelin dans le traité I et les sources gulat et nusayrites

Le traité | contient la seule autre occurrence du terme dans le recueil : on y trouve une
énumeération de douze Orphelins, suivie de six autres noms présentés comme les « péres des
Orphelins » (p.14-15). A chaque pére correspond un couple d’Orphelins :

- Salman : Aba Darr et al-Migdad

- ?: ‘Ammar b. Yasir et un certain Dawud

- Ibn Abi Zaynab : Muhammad b. Ab1 Bakr (?) et “‘Abd Allah b. Rawaha (?)

- Safina : al-‘Abbas et Ga'far b. al-Harit

- Rusayd al-HagarT : Hamza b. ‘Abd al-Muttalib et Hanzala b. Asa‘d al-Sibami

- Abii Halid : Aswad et Su‘ayb

H. Halm avait déja examiné cette liste et avait relevé ses étrangetés, en premier lieu ses
anachronismes et son caractere désordonné, mais il avait également défriché ce passage
déconcertant en y décelant des éléments cohérents, et notamment des liens avec la doctrine
nusayrite®’. Le systéme nusayrite fonctionne en effet autour d’une triade divine : ma ‘na / ism

| bab («sens» | «nom» / «seuil »)*?®

, suivie d’une pentade d’Orphelins en charge de la
création des mondes lumineux et matériel*'°. La triade et la pentade, entités ontologiques et
cosmologiques, sont personnifiées par excellence par ‘Ali ibn Abi Talib, Muhammad et
Salman, en ce qui concerne la triade, et par des compagnons de ‘Alf particuliérement révérés
en milieu chiite, pour ce qui est de la pentade :

- al-Miqdad b. al-Aswad al-Kindi (« 1’Orphelin supréme », al-yatim al-akbar)

- Abi Darr Gundab b. Gunada al-Gifart

31" Halm H., Kosmologie..., p.153-155.
%18 \/oir Friedman Y., The Nusayri- ‘Alawis, p.73-81.
19 |pid., p.85-88.
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- ‘Abd Allah b. Rawaha al-Ansari

- ‘Utman b. Maztn al-Nagasi

- Qanbar b. Kadan al-Dawst

Mais si ces personnifications sont les plus emblématiques, elles varient en réalité¢ d’une
époque a I’autre, c’est-a-dire d’un Imam a 1’autre. Chaque Imam a ainsi son bab propre, et

chacun de ces abwab supervise cing « Orphelins »*2°

. Or, les « péres » du traité | du Kitab al-
Kasf correspondent tous a des abwab dans le systéme nusayrite, bien qu’ils y soient cités dans
le désordre et que I’énumération comporte manifestement des erreurs. Ainsi, a la place du
second « pére », qui devrait étre Safina (puisque, dans le nusayrisme, ‘Ammar b. Yasir, est
I’'un de ses Orphelins), le bab du second Imam, le texte du Kasf est lacunaire ; c’est plus loin
que nous trouvons Safina. Nous devrions ensuite avoir successivement Rusayd al-HagarT et
Abi Halid, hab-s respectivement des troisieme et quatriéme Imams. Quant a Ibn Abi Zaynab,
qui n’est autre que 1’hérésiarque Abu al-Hattab évoqué dans I’introduction de notre étude, il
devrait apparaitre en derniere position, étant le bab du septiéme Imam, Misa al-Kazim.

Le cas des Orphelins cités par le Kitab al-Kasf est plus complexe. Plusieurs apparaissent
bien comme tels dans le systeme nusayrite : al-Miqgdad, Aba Darr et ‘Ammar b. Yasir (si I’on
corrige le texte en plagant Safina 1a ou le Kasf est lacunaire) sont assignés correctement a leur
bab/pére. En ce qui concerne le couple d’Orphelins subordonnés au « pere » Ibn Abi Zaynab,
« Muhammad et ‘Abd Allah », nous avons suppos¢ qu’il s’agissait d¢ Muhammad b. Abi1
Bakr et de ‘Abd Allah b. Rawaha, respectivement Orphelins de Safina et de Salman dans le
nusayrisme. Mais il est évident qu’il serait anachronique que leur pére soit Ibn Abi Zaynab, et
c’est sans doute ce qui a retenu H. Halm de proposer de compléter ainsi le texte. Enfin, Ga‘far
b. al-Harit, comme 1’avait déja noté H. Halm, apparait habituellement parmi les Orphelins du
Prophéte Muhammad®2.

Quant aux autres personnages, ils n’apparaissent pas dans les listes d’Orphelins des
Nusayrites. Dawud est inconnu, tout comme Aswad, que nous n’avons pu identifier. Les
autres sont identifiables, mais leur réle et la raison de leur présence dans cette liste demeure

obscur. La subordination de Su‘ayb a Aba Halid a néanmoins une certaine cohérence, puisque

%9 |pid., p.88-91, en particulier p.90 : « Although the appearances of these eight persons, the triad and the
pentad, are seen as the most prominent personnifications of the deity, they are not the only ones. The Nusayri
tradition mentions additionnal appearances of all the eight beings in the form of other figures from Shi‘T
culture. » Nous avons récapitulé dans un tableau en annexe les abwab liés a chaque Imam, ainsi que les
Orphelins qui sont subordonnés a chacun d’entre eux.

%! Halm H., Kosmologie..., p.155 ; Bar-Asher M. et Kofsky A., The Nusayri - ‘Alawi Religion, p.190, texte
arabe, p.215.
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tous deux appartiennent a I’entourage du quatriéme Imam, comme le note H. Halm®*%. Quant
a Hanzala, il n’est pas un Orphelin dans le nusayrisme, mais H. Halm signale un passage d’un
texte nusayrite édité par R. Strothmann qui peut éclairer sa présence dans notre liste®®.
Hanzala était un compagnon de 1’Imam Husayn, ce qui est cohérent avec sa subordination a
Rusayd al-Hagar1, bab de Husayn selon le nusayrisme.

La tonalité générale de cette liste du Kitab al-Kasf présente donc plusieurs points la
rapprochant des listes nusayrites, et en premier lieu, 1'usage de ce procédé de la liste,
particulierement affectionné par les auteurs nusayrites. Plusieurs des personnages cités dans le
traité | apparaissent dans les listes nusayrites, et les « peres » sont tous, nous 1’avons dit, des
abwab dans le systeme nusayrite. Nous avons cependant montré aussi en quoi la liste du Kitab
al-Kasy différait de celles des Nusayrites ; le tableau que nous proposons en annexe 1’illustre

de facon claire.

D’un point de vue formel, on note également la répartition en deux Orphelins pour un
« pére », au lieu de cing pour un bab. Y. Friedman et H. Halm fournissent a cet égard des
explications différentes mais convergentes. H. Halm note ainsi que dans certains textes
nusayrites, on ne mentionne que deux Orphelins : Abt Darr et al-Miqdad. Il en conclut que
cette forme doit représenter une couche plus ancienne de la tradition, dont I’Umm al-kitab et
le Kitab al-Kasf sont eux aussi tributaires®**. Cette couche plus ancienne peut étre identifiée
en partie avec le courant gulatr des muhammisa (les « pentadistes »), dont plusieurs
enseignements se retrouvent dans 1’Umm al-kitab, courant qui 