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ANGELOLOGIE ET POLITIQUE 1
CHEZ HENRI CORBIN {
Alain JUSTER '
35) A. TCHZE:RVONNY "Les événements de Perse" » Lnternationale
! (organe bi-mensuel du Comité exécutif de Henry CORBIN (1) est avant tout un philosophe.
| I'Internationale communiste en frangais), Paris, No 6, déc. 1925 Seulement un philosophe d'une espéce particuliére ; un
; ’ philosophe orientaliste.
36}111Vaqéfé CHARIFI, . Les études qu'il a menées dans la pensée iranienne (2},
le MMMMQ(QM& n'ont rien des études historiques traditionnelles. Son intention |
§ marxistes écrivent I'histoire), Téhéran, Ed. Sadeq, 1979, p. 41. ne fut jamais en effet de décrire les différentes métaphysiques !

développées par le chi'isme iranien, mais de thématiser l'enjeu
de son développement dans la philosophie universelle.

Henri CORBIN voulait “"ré-orienter"” la pensée
occidentale vers un pdle perdu, victime d'un tragique oubli
dont 1l'lran avait su, & ses yeux, se préserver. Contrairement
a 1'Occident, l'lran n'a jamais perdu la dimension ésotérique
de sa métaphysique et des expériences personnelles qu'elle
impliquait. La catastrophe occidentale issue de cet oubli a eu
également sa dimension politique. .

.

En bon platonicien, Henry CORBIN savait que la cité
irait au désastre sans une fondation ontologique de son
existence ; cependant, au contraire du Platon de la
Reépublique, at, croyant en un Dieu monothéiste, il cherchait
avant tout le salut de la personne contre toute dégradation de
son existence dans le social et dans l'historique.

Dans le cadre de cet article, nous socuhaiterions exposer
succinctement certains aspects de la pensée développée par
Henry CORBIN au regard de ses conséquences politigues. |
Celles—ci sont parfois évoquées dans son oeuvre mais de
maniére 1implicite, car son intérét pour la cité semblait
secondaire ou mBme inexlstant. Néanmoins, nous tenterons de
déduire sa vision politique sous-jacente.

Tres superficiellement, nous sommes d'abord frappés de |
l'insistance sur la nécessité de cette ‘'‘ré-orientation" de la ;
philosophie et de la théologie vers la terre spirituelle de !
1'lran. Existe-t-il des affinités entre cette velonté et
1'éclatement de la révelution iranienne quelgues mois aprés sa
mort 7 CORBIN pourrait sur ce point nous apporter un éclairage
qu'il aurait pPut—é‘Lre lui-méme récusé car se situant dans umne
problématique réductrice & ses yeux.

Mirza et ses compagnons (allemands et russes)

Par conséquent, nous sommes obligés de nous situer & la
hauteur du projet philosophique de COREBIN afin d'éviter tout
détournement illégitime. Nous rappellerons tout d'abord ce qui :
constitue pour CORBIN 1la _spécificité de la spiritualité i
iranienne, Ensuite, nous tenterons de comprendre la liaison
entre ces quelques théses fondamentales et leurs applications i
politiques possibles.
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1 L'OUBLI DE L'OCCIDENT

Pour éviter tout malentendu, disons d'emblée que 1le
projet de CORBIN n'est aucunement 1'implantation en Occident
d'une pensée étrangére a son développement, mais le rappel
d'un courant de pensée devenu marginal par la victoire
métaphysique et institutionnelle d'une forme de Christianisme
qui a entraTné la disparition de potentialités spirituelles,

En ce sens, la spiritualité

iranienne n'est pas lide j

une position géographique ou culturelle quelconque, mais le

liew d'un  développement possible dans toute religion

monothéiste, -
Nous avons employé indifféremment les termes de

philosophie, de spiritualité, de métaphysique et de religion. En
fal‘t, nous devrions parler pour l'oeuvre de CORBIN de
théosophie, en précisant immédiarement quelques points.

La théosophie n'a pas grand-chose & voir avec les
ouvrages d'ésotérisme des librairies spécialisées. La théosophie
réunit la rigueur métaphysique de la philosophie occidentale &
l'expérience mystique intérieure, En Occident, la pensée a
séparé l'activité théorique du sujet pensant de ses implications
existentielles, & part quelques exceptions (Maftre ECKART,
Jagob BOEHME).

Ce processus de séparation est inscrit dans les choix
théologiques de 1'Eglise des conciles oecuméniques post-nicéens.
La christologie, ensuite la philosophie, ont séparé ce qui était
une union nécessaire pour que la personne du croyant puisse
toujours croire personnellement : le danger d'une
institutionalisation du religieux et d'une dogmatique objective
(disons de 1'onto-théologie) a provoqué un dualisme Ffatal entre
l'intériorité du croyant et sa pensée,

D'un c8té, un sentiment subjecti !
o s 8 jectif, de 1'autre une pensée
objective (disons objectale). Dichotomie qui entraii‘ﬁe la

disparition du jeu concomit §
: ant entre la pensée e
la foi et le savoir. B h R

La théosophie iranienne a su E
) ! : 1 garder cette symphonie de
l'expérience m;éneuge et de l'esprit. Mais l‘Iran): ﬁ'est pas
seulement un lieu geographique privilégié. En réalité, elle a

PBuU conserver une tradition & l'oeuvre dans toutes les religions
du livre (Mazdéisme inclus).

Tous les spirituels des familles monothéistes se sont
retrouvés en accord au deld des divergences dogmatiques : les
caF\blalts_tes juifs, les gnostiques chrétiens, les chi'ites
Spirituels, qu'ils soient duodécimains ou ismaéliens, ont
développé pratiquement une méme vision spirituelle, A 1a
religion institutionnalisée, CORBIN oppose donc cette gnose
commune & tous les spirituels. L'oubli de cette dimension
gnostique aurait permis les catastrophes politiquaes de
1'Oerident

g

cette dégradation

précisément comment
cité

Analysons plus
% perte de la personne dans la

spirituelle implique la
politique.

11 L'ANGELOLOGIE, REMEDE A L'ALIENATION POLITIQUE

Comment la réduction de la personnalité & un simple
maillon d'une entité socio-politique est-elle polssib‘le ? CORBIN
répond & cette guestion en expliquant les conséquences fatales
de la confusion opérée entre DIEU, 1'8tre divin et ses
attributs.

Certains des différents chemins qu'emprunteﬂ_la théologie
pour résoudre le paradoxe spécifique au monothéisme, en sont
la cause.

1°) Le paradexe du monothéisme (3)

cet article,
mentionnerons

le cadre de
Nous en

Nous ne pouvons pas, dans
exposer en détail ce paradoxe.
simplement les caractéristiques.

Si Dieu est un, je ne peux rien dire d'autre que son
nom.

Alors, tout ce que je peux dire de lui, c'est qul.ﬂ est
Dieu. En dehors de cetfe propesition, rien ne lui es;
prédicable. ]'en conclus qu'en réalité je ne connais rien de lui

et je deviens agnostigue.

Si je lui attribue des noms et des attributs _humf;‘ir!s
(par exemple la justice, la bonté...) je tombe dans 1'idoldtrie
métaphysique en 1'anthropomorphisant. Dieu est a ce moment
confondu avec les &tres créds, il est simplement l'Etre supréme.

En poussant plus lein, je peux, en disant que seul Dieu
est, rejeter tous les phénoménes dans 1'illusion des sens et
exiger la fusion de chaque. Etre dans_l'Etrel: Supréme, et le
dépouillement de son individualité illusoire. C'est par ex_emple,
la position d'un certain soufisme. L'agnosticisme,

1'anthropomor— phisme, la mystique de la fusion sont les trois
contradictions et les rtrois dangers issus- d’x.fne mauvaise
compréhension des rapports entre Dieu et ses creaturas ou en
termes plus philosophiques entre 1l'un et le multiple.

L'agnostique voit le multiple sans l'unité ; L'anthropamorpl'!iste
voit 1'unité comme un multiple, Le mystique ne veit que 1'un,
sans le multiple.

En ~ philosophie politique, nous dirions que
1'agnosticisme entraine la multiplicité individuelle sans unité
transcendante, comme c'est le cas dans une société atomisee.
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L'anthropomorphisme risque de faire passer un étant, ep
l'occurrence une institution pour le représentant de Dieu sur
terre. La personne tend ici & s'identifier & un maillog
institutionnel et a se soumettre & une autorité extérieure.

La mystique de la fusion peut amener & ce& qu'on
appelle couramment un phénoméne totalitaire. La personne doit
se dépouiller de toute individualité pour fusionner avec le seyl
concret, par exemple un Etat ou un parti. Mais il faut pour
cela une alliance avec l'anthropomorphisme, car tant que reste
la mystique de la fusion attachée & la transcendance de 1'&tre
divin, la perte de 1'individualité est avant tout un processus
personnel.

2°) Nécessité de 1'Angélologie (4)

Pour résoudre 1= paradoxe du monothéisme, CORBIN
affirme la nécessité d'une médiation qui conserve les deux
moments essentiels de ['unité du Dieu transcendant et de 1la
multiplicité des créatures,

Cette médiation n'est possible que par 1'intermédiaire
d'une théophanie. Dans cette figure, Dieu ne se montre jamais
lui-m&me, tout en montrant quelque chose de lui. Les Anges en
effet, ne sont pas de simples messagers mais également des
étres liés a 1'8tre de Dieu. Tel un phénoméne de miroir, 1'Etre
Dlvin apparaft alors sans jamais se donner lui-méme : de m@me
que l'image d'une chose dans un miroir n'est jamais la
présence de la chose elle-méme.

Une série de  dix Anges forme le processus théophanique
& partir duquel le Dieu transcendant apparait 4 la conscience
humaine sans que celle-ci puisse le connaftre tel qu'il est.
L'dbime infranchissable entre le premier Ange: et Dieu demeure.

11 Faut donc exclure toute idée d'émanation entre 1'Un et ses
théophanies.

Par la médiation de ce plérdme angélique, les noms et
les attributs divins ont alors un support réel, qui sans &tre de
la pure essence divine, maintiennent la réalité de leur lien
avec Dieu. On évite ainsi 1'agnosticisme et 1'anthropomorphisme
et leurs conséquences,

Quelles sont les conclusions que CORBIN tire de cette
Angélologie ?

Tout d'abord ceci : le fait que 1'Etre Divin reste
au-deld du savoir que peut en avoir la conscience humaine
bloque deux possibilités de  résolution spécifiquement
cccidentales : 1'incarnationisme et 1'historicisme.

Le christianisme post-nicéen s'est engagé, éll'i_rwerse de
la wvoie iranienne, vers une soh%tlon m‘carnat‘mmstrg. Par
1'intermédiaire de la personne de j:asus—Chrwt, Dieu s mcarge
dans l'histoire. 1l est lui-m8me présent dans la personned e
son fils. Cette présence dans l'histoire permet‘_de_ con-'lpreiu 1{2
comment cette derniére peut s'absolutiser. L'Eglise detar;‘vm
corps mystique du Christ, prclonge cette présence du di

dans le monde,

Cette incarnation de 1'absolu _am‘ene donc & une
anthropomorphisation fatale de 1_‘étre divin car en voyant g:le;;
réellement dans 1'histoire, 1'identification a des _attrll .
humains est réalisée, Dans la thécsophie iraniemne, Dieu n'es
jamais présent dans l'histeire, 11 peut seulement, par
1'intermédiaire des douze Iméms, apparaftre.

i "histoi 1'absolu. Dans
Aucun risque de prendre l'histoire pour _ .
le cas contraire, la transparence de Dieu a L'histoire cé!)ouch_e
sur une pensée du type de la phénoménclogie de 1'esprit
hégélienne qui érige l'histoire comme lieu de la réalisation de
Dieu.

Le politique devient par conséquent le moyen ef la fin
de 1'humanité. Cette collectivisation de l‘homm.e occidental se
réfere désormais 3 des normes historiques et sociales.

3°) Le monde imaginal (6)

Pnilosophiquement, la transparence du divin a Il'_hisfoire
n'est possible que lorsque le dualisme entre SE!n‘Sl‘blH:ie et
raison est surmonté par la dialectique qui les identifie 1'un &
1'autre.

Or, il existe un autre monde, intermédiaire entre le
monde sensible et le monde de la raison, gue CORBIN nomme le

monde imaginal.

L'homme, par l'intermédiaire de son imagination active,
a accés a4 un monde réel surmontant le c}uahsme corps/esprit.
Ce monde existe en fonction de la capacité de la personne & le
percevoir, monde des corps subtils et du symbole.

Nous ne développerons pas ici comment ce monde se
légitime dans la théosophie exposée par CORBIIN_ et qui. fal;
référence & toute une tradition chi'ite. L'important es
d'insister simplement sur ce point
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tout en étant réel (il ne s'agit nullement d'yy

phantasme ocu d'un monde imaginaire, d'ot 1'adjectif imaginal

employé par Henri CORBIN), ce monde dépend de la Dersonne
qui le pergoit. 11 est incommunicable sous le mode gq
l'évidence sensible, c'est-a-dire il ne se montre pas aux yeux
de tous de la m&me fagon. Impossibilité par conséquent d'une
agrégation, d'une collectivisation de ce monde qui exige ay
contraire 1'accomplissement par chacun d'un trajet personnel,

La liberté de la personne dépend de la reconnaissance
de ce monde imaginal qui, avec le triomphe de 1'avérroisme, g
été balayé en Occident (7). Cette liberté n'est pas pour CORBIN
celle du politique comme 1'ont thématisé 1les philosophes
occidentaux depuis le XVIIIéme sidcle (ROUSSEAU et KANT). La
vraie liberté est avant tout intérieure ; elle ast celle d'un
homme conscient de son ange appartenant aux mondes
paralléles. Tout oubli de cet ordre sera suivi d'une chute dans

le politique qui uniformise la perscnne et agrége les hommes en
masse.

Dans ce point de vue, CORBIN évaluerait les différences
entre les démocraties représentatives, les fascismes, le nazisme
et les communismes & partir de la perte de la personnalité
exigée par l'ordre social et politique. L'essentiel est tout
d'abord de rappeler l'existence de ce monde imaginal qui dans
1'oubli permet la réduction "totalitaire'. :

. Tout ce que nous venons de rappeler, CORBIN 1'a
retrouvé dans le chi'isme iranien. Nous examinerons le lien de
cette théosophie avec cette branche de 1'Islam.

111 LE CHI'ISME DUCDECIMAIN COMME FIGURE DE L'ESPRIT (8)

Le présupposé général d'Henri CORBIN dans la perception
de 1'histoire de 1'lslam duodécimain pourrait se résumer a un
conflit entre légalisme et spiritualité.

L'lslam sunnite & un rapport littéral au texte du Coran.
11 s'ensuit wun fort légalisme, mettant 1'accent sur des
questions juridiques et morales. Le Chi'isme duodécimain, tout
en acceptant le sens littéral du texte et donc la chari’at,

poursuit une exégése spirituelle d'ol résulte un sens ésotérique
du texte,

Le Coran n'est pas seulement le moment de promulgation
d'une nouvelle loi divine, mais aussi une spiritualité toujours

& retrouver. L'lsmaélisme réformé d'Alamut depuis la
proclamation de 1la grande résurrection (1165) a aboli la
cha'riat pour conserver uniquement le sens ésotérique du
toran. i 2
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Les préférences de CORBIN vont nettement vers ce dernier
(9), Ainsi, sa vision du chi'isme ducdécimain aura été
exclusivement centrée sur sa dimension spirituelle, s'intéressant

aux grands théosophes du chi'isme iranien, sans jamais
s'attarder sur la dimension ésotérique du chi'isme.
Cet accent est métaphysiquement légitime, puisqu'il

s'agit d'un choix, mais il faut souligner que la spiritualité du
chi'isme duodécimain n'est qu'une partie de celui-cis Mais
l'obsession de CORBIN était la menace de légalisation et
d'instituticnalisation de 1'lslam chi'ite, & 1'image de 1'lslam
sunnite. Menace paralléle 'a celle réalisée et vécue en Occident.

Par 1'intermédiaire des platoniciens de Perse
(Schravardi), 1'éccle d'lspahan et de l'école shaykhie, CORBIN
voit 1'essence du chi'isme dans leurs traditions théosophiques.
Le réle du douzidme Imam est dans ce contexte celui d'un pdle
mystique permettant 1'actualisation d'une s;‘)irituelahte vivante
(i0) Caché depuis la grande occultation (940), mais présent au
monde jusqu'd la parousie finale, le douziéme lmém_empécl:ae
toute cléture de 1'histoire religieuse comme le sunnisme 1'a
pense.

Au cycle de la prophétie clos par Mohammedl. sceau ‘des
prophétes, succéde un cycle de la walayat (amitie _dw%ne)
inauguré par le premier Imdm, Ali. Ce cycle rg.:véle le sens
spirituel du Coran. Jusqu'a sa parousie, le douzieme lman‘: ne
peut. se présenter collectivement et ne répond qu’aux
sollicitations individuelles. Un double verrou est ainsi pose
contre une double tentation théologique l'incarnation et

1'institutionalisation de la religion, ou autrement dit : le
christianisme post-nicéen est 1'islam sunnite.

1V LE DANGER DU POLITIQUE

Comment pourraii-on définir une politique ‘positive"
aprés ce que Nhous venons d'exposer 7 Rappelons  briévement
deux points .

1) Toute tentative de saisir 1'Etre Divin

rationnellement débouche sur un anthropomorphisme et_donc sur
une incarnation ou une présence sensible de Dieu _c}ans
1'histoire, d'ol fatalement la réduction de 1'homme au politique
et au social,

rend une religion

2} Tloute réduction au légalisme
seciale, et par

solidaire -de sa présence historique et
conséquent entrafne sa chute spirituelle.
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_ Le politique est négatif lorsqu'il s'érige comme by
ultime, mais il n'est pas condamné par CORBIN en tant ul
tel, De 1la méme facon, il réaffirme la nécessitéd cl'tli'cug.‘;e
historiques el sociologiques. *

Mais 1la critique est virulente lorsque ces domaineg
prétendent & 1'hégémonie grice & une explication dialectiqus
réduisant le phénoméne religieux & une super 5truct?m
résultant des conditions matérielles d'existence du pouvoir.

Un autre danger dialectiquement identique au premier
menace le spirituel la prise du pouveir politique par ceuy
qul ont pour mission de transmettre une tradition spirituelle
Pour CORBIN, c'est paradoxale- ment cela, la lafcisation {11),
Beaucoup plus que 1la prise de pouveir par des autor‘ité;
sécuheres, c'est cette méme prise de pouvoir par une
hiérarchie religieuse qui traduit ce phénoméne., Car, & partir

du moment ob les tenants de cette hiérarchie lient leur sort au |

moment historique ol cela s'accomplit, la religion est alors
éminemment pelitique, L'exemple des Fatimides en Egypte et des
Qaf_al.\ttdes en Iran est probant (12). La volonté de se servir du
religieux dans un souci d'idéologie politique renforce les
tendances légalistes qui peuvent rtégenter la vie sociale et
politique de la communauté,

_ .La‘ spiritualité religieuse, au contraire implique une
mise & distance, méme un refus du politique, 1'essentiel étant
»de  permettre 1'accomplissement du trajet spirituel de la
personne préte a4 s'y engager, Cette simple possibilité semble
suffire & Henri CORBIN pour éviter la sécularisation décadente.

. Nous voyons comment CORBIN aurait jugé la révolution
iranienne : une tentative catastrophique de prise de pouveir
par la hiérarchie spirituelle. D'autant plus que cette
hiérarchie spirituelle insiste sur 1l'application de la chari'at.

Un probléme se pose immédiatement
sens du politique ?

o C",ette indifférence généralisée dans 1'ceuvre de CORBIN
vis-a-vis de la politique positive recéle une contradiction.
Comment peut-on affirmer que les grands mouvements politiques
du‘x}(éme siécle sont globalement négatifs sans proposer ou se
référer a la républigue idéale ? Car, rappelons-le, la
contemplation platonicienne & laquelle CORBIN fait référence
pour expll_lquer ses dispositions philosophiques fondamentales,
permet lmstmjration d'une république dont les fondements
pﬁsés dans 1'8tre des choses lul assurent sa vérité contre
1'illusion sophistigue des hommes de pouvoir et de leurs
précepteurs, les sophistes,

quel doit &tre le .
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51 on peut déduire négativement que le pire des régimes
politiques est celui ol les spirituels ont la charge de diriger
la cité, peut-on avancer que les régimes modernisles et
autoritaires du Moyen-Orient sont au fond plus souhaitables ?
En tout cas une condition s'impose que ces régimes dans les
mains des hommes de pouvoir ne persécutent pas ceux qui font
vivre la tradition spirituelle.

En revanche, un régime relativisant le rfle de la loi
religieuse, peut éventuellement bénéficier aux théosophes. Le
mode de 1égitimation de ces régimes ne dérive en effet
qu'indirectement de la lot religieuse. Les juristes musulmans ne
peuvent plus alors identifiesr 1'ordre social et moral a
1'application de la chari'at.

L'équation idéale serait & notre avis -en simplifiant
1'ceuvre de CORBIN- celle-ci : reconnaissance d'une tradition
religieuse et spirituelle par les autorités politiques mais refus
d'identification de ces traditions avec la politique (et mé&me si
cette reconnaissance est elle-m&me une partie de la
légitimation politiquel.

Le kémalisme représente dans cefte configuration une
tendance inverse en préconisant la réduction du religieux, au
nom d'une idéplogie hostile & toute spiritualité. Dans cet état
de choses, le développement d'une vie religieuse devient
difficile, Cette position est le résultat d'une occidentalisation
outranciére et donc & rejeter. Par contre, le régime du Shah
nous semble correspondre assez bien & cette égquation, mais
avec quelques réserves. Le fait que CORBIN n'ait jamais pris
position pour ou contre le régime du Shah n'est pas ici en
question. Mais la critique qu'il aurait pu adresser au
souverain iranien aurait été & notre avis, son désir de se
lancer dans une occidentalisation outrepassant les nécessités
économigues et technigues. Une direction trop exclusive
aménerait fatalement au mé&me résultat 1l'oubli de la dimension
spirituelle de 1'homme.

Et tout le paradoxe est la : CORBIN ‘qui serait, en
principe, opposé & tout prix a la prise. de pouvoir par le
clergé <chi'ite, tomberait cependant d'accord avec lui pour
refuser cette occidentalisation excessive, a une différence prés
mais capitale : la chari'at, la loi islamique.

Le renversement du Shah a donc entrafné la
sécularisation du religieux par la révelution islamique et par
la prise de pouvoir des ayatollahs, trahison spirituelle pour
CORBIN.




CONCLUSION :

Le politique et 1'éthique sont des dimensions implicites
dans 1l'oeuvre d'Henry CORBIN. Mais si une position
métaphysique ne s'identifie aucunement & une politique
déterminée (autrement, elle devient une idéologie), elle porte
en elle néanmoins des conditions de possibilité du politique.

HEIDEGGER 1lui, l'avait parfaitement compris, car dans
son oeuvre, on retrouve également une attitude apparemment
similaire : oubli de la question de 1'&vre, chute dans
l'ontigue, danger de la technique comme projet planétaire,
refus de la transparence de la rationalité. Il en a tiré des
choix politiques qui, sans s'identifier & son oceuvre, en sont
pourtant des censéquences possibles.

CORBIN pourrait tirer argument de “l'erreur" de
HEIDEGGER (mais était-ce une erreur ?} pour affirmer son refus
de toute politique positive, car pour lui, 1'homme est aussi
pour un monde & venir et non pas uniquement un &tre pour la
mort. Tout ce qu'il exige de la communauté politique, c'est de
reconnaitre sa limite, afin de laisser 1'homme se trouver
lui-méme, pour aller & la rencontre de son Ange, promesse de
sa résurrection.

ene

NOTES

1) Aprés des études de philosophie et d'orientalisme
(études d'arabe, de turc et de persan), Henry CORBIN est
détache par la Bibliothéque nationale & 1'lnstitut francais de
Berlin, 1l entreprend 1la premidre traduction frangaise de
HEIDEGGER (Qu'est-ce-que la métaphysique ?}. ¥

Chargé de mission en Turquie (1939) puis en lran en
1945, il fonde le -département d'iranologie de l'Institut francais
a Téhéran. Il succéde & Louis MASSIGNON en 1954 & 1'Ecole
pratique des hautes études,

2) On trouvera une bibliographie compléte dans les
Cahiers de l'Herne (numéro 39, 1981).

3) Henry CORBIN, 'le paradoxe du monothéisme" in Henrsr
CORBIN, Le paradoxe du monothéisme, Paris, Editicns de
1'Herne, 1981, p. 9-97.

4) Henry CORBIN, "Nécessiié de 1'angélologie”, in Henry
CORBIN, Le paradexe du monothéisme, Paris, Editions de
1'Herne, 98T, p. 97-211. "LTavicennisme et l'angélologie”, in
Henry CORBIN, Avicenne et le récit u1rsionnaire, Pa_rlls,
Bibliothéque iranienne, vol. &4 et 5, 19586 ; réed. Parlis, Edition
Berg International, 1979, p. 56-210.

5) Henry CORBIN, "L'avicennisme iranien"” in Henry
CORBIN, Philosophie iranienne et comparée, Paris, Buchet/
Chasiel, 1985, p. 123-13%.

6) Henry CORBIN, '"Imagination théophanique et
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L'ouvrage est 1l'exemple méme d'un travail
d'érudition. L'auteur, en mobilisant le plus grand
nombre de sources disponibles, biographies des
lettrés et documents d'archives, reccnstitue
jusgqu’aux plus petits détails 1la carriére des
ulema's, et notamment des mifti's, jusgu'au milieu du
XVIe siecle. Il expligue l'apparition et le
renforcement progressif de 1la fonction du mifti
jusgu'a l'occupation de ce poste par Ebussu'id Efendl
et suit la mise en place de la hiérarchie des
charges, gui ne prendra sa forme définitive qu'a
partir de la fin du XVIe sieécle.

Toutefols, le souci d'exhaustivité de Richard Repp
le rend souvent prisonnier de ses sources. Ainsi,
nous le voyons discuter avec la méme véhémence gue
ses prédécesseurs, les biographes du XVIe siécle, les
querelles de préséance ou les conflits d'intéréts,
parfois sordides, de ses personnages. Cette passion
pour le détail laisse de cété un certain nombre de
questions fondamentales et d'autres d'une certaine
importance que les informations mémes de 1'ouvrage
aménent le lecteur attentif et familier des Ottomans
a se poser.

La premiére concerne le réle des ulema's au sein
du pouvoir et l'évelution de ce rbéle dans l'histoire
ottomane. A partir de la fin du XIVe ou du début du
XVe siecle, les ulema's, dont une bonne partie,
attirée par la fortune nouvelle des Ottomans, vient
de 1l'Orient, détiennent le pouvoir politique, en
écartant les chefs de guerre, les gazi's, qui
fournirent la premiére génération de 1l'équipe
dirigeante ottomane. A partir du régne de Mehmed ITI
(1451~1481), et grace a 1l'initiative du sultan, ce

sont les kapakulu, les esclaves du palais, qui vont
prendre le pouvoir en main, écartant a leur tour les
ulema's. Ceux-ci conservent cependant le monopole de
gue les hommes d'origine

la hiérarchie religieuse,




