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UN POÈME DE MOLLA ∑ADRA SUR {ALI

(ASPECTS DE L'IMAMOLOGIE DUODÉCIMAINE IX)

PAR

MOHAMMAD ALI AMIR-MOEZZI*

Parmi les écrits de Molla ∑adra (né en 979/1571 ou 980/1572 à Shi-
raz; mort en 1050/1640 à Bassorah), son œuvre en persan et plus parti-
culièrement sa poésie ont peu retenu l’attention des chercheurs. En 1961,
Seyyed Hossein Nasr publiait pour la première fois, à la suite du traité
Seh aÒl du grand philosophe, le Montakhab-e mathnavi ainsi que huit

* Directeur d’Études à l’École Pratique des Hautes Études.
Neuvième article de la série consacrée aux «Aspects de l’imamologie duodécimaine»

(abr. AID): I: «Remarques sur la divinité de l’Imam», Studia Iranica, 25(2), 1996,
pp. 193-216. II: «Contribution à la typologie des rencontres avec l’imam caché», Jour-
nal Asiatique, 284(1), 1996, pp. 109-35. III: «L’Imam dans le ciel. Ascension et initia-
tion», M.A. Amir-Moezzi (éd.), Le voyage initiatique en terre d’Islam. Ascensions
célestes et itinéraires spirituels, Bibliothèque des Hautes Etudes, vol.103, Louvain-Paris,
1997, pp. 99-116. IV; «Seul l’homme de Dieu est humain. Théologie et anthropologie
mystique à travers l’exégèse imamite ancienne», Arabica, 45, 1998, pp. 193-214 (ver-
sion anglaise dans E. Kohlberg (ed.), Shi¨ism, «The Formation of the Classical Islamic
World», vol. 33, Aldershot, 2004, art. no 2) V: «Savoir c’est Pouvoir. Exégèses et impli-
cations du miracle dans l’imamisme ancien», D. Aigle (éd.), Miracle et karama. Hagio-
graphies médiévales comparées, Bibliothèque des Hautes Etudes, vol. 109, Turnhout-
Paris, 2000, pp. 251-286. VI: «Fin du Temps et Retour à l’Origine», Revue des Mondes
Musulmans et de la Méditerranée, no spécial 91-94, 2001, «Millénarisme et messianisme
en islam», éd. M. Garcia-Arenal, pp. 55-74. VII: «Une absence remplie de présences.
Herméneutiques de l’Occultation chez les Shaykhiyya», Bulletin of the School of Orien-
tal and African Studies 64/1, 2001, 1-18 (version anglaise dans W. Ende et R. Brunner
(eds.), The Twelver Shia in Modern Ttimes, Leiden, 2001, pp. 38-57). VIII: «Visions
d’imams en mystique imamite moderne et contemporaine», E. Chaumont et al. (éds.),
Autour du regard. Mélanges Gimaret, Louvain-Paris, 2003, pp. 97-142. X., «Notes à
propos de la walaya imamite», Journal of the American Oriental Society, 122-4, 2002,
pp. 722-41.

Par ailleurs, étant donné le contexte iranien de cette étude ainsi que la langue du texte
analysé, les transcriptions sont le plus souvent faites selon la prononciation persane.
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roba¨i -s1. Beaucoup plus récemment, en 1997, MoÌammad Khajavi,
l’infatigable éditeur et traducteur en persan de l’œuvre de Molla ∑adra,
a édité le «Recueil des poèmes» de celui-ci comprenant, outre les textes
déjà publiés par S.H. Nasr, une quarantaine d’autres poèmes2. Quelques
mois avant la parution de l’édition Khajavi, la Bibliothèque de l’ayatol-
lah Mar¨ashi Najafi avait publié une autre édition de l’œuvre poétique du
philosophe, faite par le savant religieux, MoÒ†afa Fay∂i3. Cette édition,
effectuée à partir d’un manuscrit unique, offre souvent des leçons fort
différentes par rapport aux deux autres et contient de nombreux vers
supplémentaires, inconnus des éditions Nasr et Khajavi; cependant leur
authenticité reste à démontrer, étant donné que presque rien n’est dit au
sujet du manuscrit utilisé4. En tous les cas, avec ces trois éditions, nous
disposons sans doute maintenant de la quasi-totalité de l’œuvre poétique
de Molla ∑adra, à laquelle il faudrait penser ajouter ses quelques vers
éparpillés dans son œuvre5. 
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1 ∑adr al-Din Shirazi (Mulla ∑adra), Seh aÒl, éd. S.Î. NaÒr, Publications de l’Univer-
sité de Téhéran, 1340s./1380/1961; Montakhab-e mathnavi, pp. 131-153 (d’après deux
manuscrits: no 849 de la collection Meshkat de la Bibliothèque Centrale de l’Université
de Téhéran et le manuscrit personnel de Mr Lajevardi de Qomm); roba¨iyat, pp. 159-160
(d’après le manuscrit autographe de Molla ∑adra, SharÌ al-hidaya, collection Meshkat
no 254, ainsi que ses rasaˆil, et encore Riya∂ al-¨arifin de Hedayat, Shams al-tawarikh de
Golpayegani et al-Dhari¨a de Agha Bozorg Tehrani.

2 Molla ∑adra, Majmu¨e-ye ash¨ar, éd. M. Khajavi, Téhéran, 1376s./1418/1997; Mon-
takhab-e mathnavi, pp. 79-100; roba¨iyat, p. 78; les autres poèmes, pp. 3-78, sont édités
d’après deux manuscrits: no 2992 de Majles de Téhéran et no 322-D de la faculté de théo-
logie de la Bibliothèque Centrale de l’Université de Téhéran. Auteur de Lawami¨ al-¨ari-
fin fi aÌwal ∑adr al-mutaˆallihin, Téhéran, 1366s./1987, M. Khajavi a édité et traduit en
persan, pendant les deux dernières décennies à Téhéran, quelques ouvrages majeurs de
Molla ∑adra comme MafatiÌ al-ghayb, Asrar al-ayat, plusieurs Tafsir-s ou encore SharÌ
al-UÒul min al-Kafi.

3 Mathnavi-ye Molla ∑adra, éd. MoÒ†afa Fay∂i, Qumm, 1376s./1417/1997. Mathnavi:
pp. 102-205. 

4 Dans sa (trop) courte préface, Dr Sayyid MaÌmud Mar¨ashi, actuel directeur de la
Bibliothèque Mar¨ashi, écrit brièvement que ce manuscrit provient de ce qui a survécu de
la bibliothèque de MuÌsin Fay∂ Kashani (m. 1091/1680), disciple et gendre de Molla
∑adra, ajoutant, sans aucun argument, qu’il s’agit sans doute d’un manuscrit autographe
(ibid. pp. 3-4). En plus d’une assez mauvaise reproduction d’un folio non numéroté (ibid.
p. 5), c’est tout ce qui nous est présenté au sujet de ce manuscrit. Dans son introduction
de près d’une centaine de pages sur le philosophe, son milieu et son œuvre, l’éditeur nˆen
dit pas un mot non plus (ibid. pp. 7-102). 

5 Cˆest ce que fait par exemple M. Khajavi (Majmu¨e-ye ash¨ar, pp. 77-78) avec les sept
vers en persan du commentaire du verset de la Lumière (Molla ∑adra, Tafsir ayat al-nur,
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La poésie de Molla ∑adra illustre souvent quelques-unes de ses préoc-
cupations théologiques et philosophiques et, peut-être encore de manière
plus insistante, sa pensée eschatologique6. De valeur littéraire inégale,
elle est cependant parcourue, de bout en bout, d’un puissant souffle mys-
tique qui inspire aux vers une intensité toute particulière. Bien qu’aucun
poème ne soit daté, les éditeurs s’accordent à penser que, comme tout
lettré iranien digne de ce nom, Molla ∑adra aurait composé des poèmes
tout le long de sa vie d’adulte, tout en revenant très probablement sur
des compositions anciennes pour les modifier ou les compléter selon son
évolution intellectuelle et spirituelle7. 

Les rapports entre le Montakhab-e mathnavi (littéralement «extraits»,
«fragments» ou «morceaux choisis» du mathnavi) et les poèmes de la
majmu¨e qui forment, eux aussi, un mathnavi posent quelques problèmes
pour le moment insolubles. Les deux sont présentés dans les manuscrits
comme des recueils indépendants8; pourtant beaucoup de vers du Mon-
takhab se retrouvent dans la majmu¨e mais avec des variantes parfois
considérables alors que d’autres vers ne s’y retrouvent pas du tout. Ces
deux ensembles proviennent-ils chacun de sources différentes jusqu’ici
inconnues? Le terme montakhab ne serait-il pas un ajout de copiste, le
poème étant, comme le pense d’ailleurs M.Khajavi9, une composition
indépendante et plus tardive par rapport à la majmu¨e? Celle-ci consti-
tue-t-elle un seul et même mathnavi ou bien un ensemble de poèmes
plus ou moins indépendants consacrés à des thèmes différents mais com-
posés tous sur le même mètre ramal musaddas mahdhuf?10
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éd. M. Khajavi, Téhéran, 1362s./1403/1993, p. 182 (texte arabe), p. 99 (trad. persane); mais
il y en a d’autres, par exemple à la suite du commentaire du Coran XXXII, al-sajda/ 4 (Molla
∑adra, Tafsir, éd. litho., Téhéran, s.d., p. 531) ou encore tout le long des Seh aÒl. 

6 Sur l’eschatologie Òadrienne voir maintenant Ch. Jambet, Se rendre immortel, suivi du
Traité de la résurrection (traduction de la Risalat al-Ìashr) de Molla ∑adra Shirazi, Paris,
2000; et id., L’acte d’être. La philosophie de la révélation chez Mollâ Sadrâ, Paris, 2002.

7 Seh aÒl, pp. XXXIII-XXXIV; Majmu¨e-ye ash¨ar, pp. XII-XV. On aurait pu penser
que les vers supplémentaires de l’édition Fay∂i dans Mathnavi-ye Molla ∑adra seraient
des ajouts ultérieurs du philosophe, mais, comme on le verra plus loin, la grande médio-
crité de certains de ces vers semble affaiblir une telle hypothèse. 

8 Majmu¨e-ye ash¨ar, p. XII. Seul le manuscrit utilisé par M. Fay∂i semble les présen-
ter comme un seul ensemble. 

9 Ibid. p. XIII.
10 Tous les poèmes de la majmu¨e sont de mètre ramal musaddas mahdhuf (fa¨ila-

tun fa¨ilatun fa¨ilun), mètre habituel des mathnavi-s mystiques persans. Certains poèmes
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Le poème sur ¨Ali est le quatrième de la majmu¨e et est intitulé (par
l’auteur ou par le copiste?): «De l’éloge du Prince des croyants et de la
Famille de la Demeure (du Prophète)» (dar manqabat-e ha∂rat-e amir
al-moˆmenin va ahl-e beyt)11:

1) Shahsavar-e la fata shir-e vagha / az khoda vo moÒ†afa bar vey
thana
Chevalier de la fata, lion de la bataille / Celui que Dieu et le Pur
Elu (MuÌammad) ont loué.

La fata: allusion à la tradition: la sayfa illa dhu l-faqar wa la fata illa
¨ali, «Pas de sabre hormis Dhu l-Faqar et pas de héros chevaleresque
hormis ¨Ali»12. L’éloge de ¨Ali par Dieu figure, selon l’exégèse imamite,
dans le texte même du Coran. Molla ∑adra va y revenir dans la suite de
son poème.
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offrent une suite logique et constituent manifestement un ensemble cohérent (par exemple
les dix ou onze derniers poèmes du Recueil consacrés à l’eschatologie); d’autres, tou-
chant des thèmes religieux, philosophiques, mystiques, etc. paraissent souvent comme des
morceaux indépendants les uns des autres.

11 Majmu¨e-ye ash¨ar. pp. 7-11; Mathnaviye Molla ∑adra, pp. 107-110 (titre: «de
l’éloge du prince des croyants»; comme on le verra plus tard, dans cette édition, les treize
derniers vers du poème sont présentés séparément, sous le titre de «de l’éloge de la
Famille de la Demeure»). Sur la traduction de ahl al-bayt (ahl-e beyt en persan) par
«Famille de la Demeure», voir M.A. Amir-Moezzi, «Considérations sur l’expression din
¨Ali. Aux origines de la foi shiite», Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesell-
schaft 150-1, 2000, pp. 29-68, en part. notes 36 et 55 et les textes afférents.

12 Ou bien La fata illa ¨ali la sayfa illa dhu l-faqar; voir par exemple Furat al-Kufi,
Tafsir, éd. M. al-KaÂim, Téhéran, 1410/1990, p. 95; Ibn Babuye al-∑aduq, Ma¨ani l-akhbar,
éd. ¨A.A. Ghaffari, Téhéran, 1379/1959, pp. 63 et 119; id., al-KhiÒal, même éditeur,
Qumm, 1403/1983, pp. 550 et 557; id., ¨Ilal al-sharaˆi¨, Najaf, 1385/1966, pp. 7 et 160.
Sur Dhu l-faqar, littéralement «(sabre) à échine» (à double tranchant?), apporté selon
la tradition par l’ange Gabriel à MuÌammad et transmis par celui-ci à ¨Ali, voir par
ex. al-∑affar al-Qummi, BaÒaˆir al-darajat, éd. M. Kucebaghi, Tabriz, 2de éd., s.d.
(vers 1960), section 4 du chapitre 4; al-Kulayni, al-UÒul min al-Kafi, éd. J. MuÒ†a-
fawi, Téhéran, s.d., 4 vols., «kitab al-Ìujja», bab ma ¨inda l-aˆimma min silaÌ rasuli
llah, vol. I / pp. 337sqq.; Ibn Babuye al-∑aduq, Amali (al-Majalis), éd. ™aba†abaˆi
Yazdi, rééd. Téhéran, 1404/ 1984, «majlis» 17, p. 71 et «majlis» 48, p. 289. Sur la pro-
nonciation faqar et non fiqar, plus conventionnelle, voir Abu ¨Ubayd al-Bakri, Mu¨jam
ma sta¨jam, éd. M. al-Saqqa, Le Caire, 1364-71/1945-51, vol. I / p. 156 et vol. III /
p. 1026.
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2) Saqi-ye kowthar vali-ye kardegar / dade tighash din-e aÌmad ra
qarar 

L’échanson du (fleuve paradisiaque) Kowthar, l’ami de Dieu /
Celui dont le sabre consolida la religion de AÌmad (i.e. MuÌam-
mad).

Dès le début du poème, deux caractéristiques de ¨Ali sont fortement
soulignées: le fait qu’il est l’ami de Dieu, wali, et qu’il est le guerrier 
de la foi par excellence. Comme on verra par la suite, pour Molla ∑adra
les deux attributs semblent inséparables et constituent ensemble le fon-
dement de l’interprétation spirituelle (taˆwil) qu’il offre de la figure de
¨Ali13.

3) Az zaban-e tigh zang-e kofr o jowr / Ìakk namud az ÒafÌe-ye
¨alam be-fowr

Par la langue de son sabre, la rouille de l’infidélité et de l’oppres-
sion / Fut vite grattée de la face du monde.

(Voir infra le vers no 16)14. 

4) Az vojudash ¨aql iman yafte / az jabinash nur re∂van yafte

Grâce à son être, la raison découvrit la foi / Grâce à son front, le
paradis eut la lumière15.

Plus loin, dans le 22e poème de la majmu¨e dans l’édition Khajavi,
Molla ∑adra distingue entre une raison céleste, angélique (¨aql-e malaki),
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13 Sur ¨Ali comme celui qui abreuve les croyants (i.e. les shiites) le Jour de la Résur-
rection — saqi l-muˆminin fi l-qiyama — ou qui abreuve les habitants du paradis par l’eau
du fleuve Kawthar —saqi min nahr al-kawthar — voir al-Majlisi, BiÌar al-anwar, éd. sur
la base de celle de Kumpani, Téhéran-Qumm, 90 tomes en 110 vols., 1376-92 /1956-72,
vol. XXXIX / p. 61; vol. XVII / p. 324; vol. XXVI / p. 264. Pour le mystérieux terme
coranique kawthar, voir le Coran, CVIII, al-Kawthar/ 1.

14 Mathnavi-ye Molla ∑adra a ici az zaban o tigh (par sa langue et son sabre…), ce qui
ne correspond pas au contexte. Cette édition Fay∂i comporte en outre un quatrième vers
qui ne figure pas dans l’édition Khajavi: 

ennama vo hal ata dar shaˆn-e u / qaˆed-e iman-e ma iman-e u
«innama et hal ata sont (révélés) à son sujet / le commandant de notre foi est sa foi à
lui». Sur innama et hal ata, deux expressions coraniques, voir ci-après respectivement les
vers 29 et 30 ainsi que les explications et notes afférentes. 

15 Ce quatrième vers de l’édition Khajavi est le onzième de l’édition Fay∂i.
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illuminée par la foi, et une raison mondaine, coupée d’En-Haut, ruse
ténébreuse et bestiale, celle des égarés (¨aql-e gomgashtegan)16. ¨Ali,
ou l’amitié divine (walaya) et l’imamat qu’ils représentent, sont identi-
fiés ici à la lumière de la foi qui transforme la raison humaine en raison
céleste17. 

5) ¨Aql-e peyghambar co qorˆan amadi / nafs-e vey manand-e
forqan amadi18

Comme le Coran, il (¨Ali) manifeste l’intelligence du Prophète /
Sa personne sert à distinguer le bien et le mal.

Furqan (prononciation persane forqan) désigne ce qui sert à distinguer le
bien et le mal, le licite et l’illicite, d’où tout code ou recueil de loi sacré,
plus particulièrement le Coran. Ce vers, ainsi que les six qui suivent,
posent les rapports entre l’imamologie et la prophétologie, entre le wali,
messager de l’ésotérique de la religion, et le nabi, messager de l’exoté-
rique mais qui cumule secrètement en lui la walaya et la nubuwwa. La
walaya / imama est le «lieu» du secret de la nubuwwa, la révélation de
l’essence de celle-ci19. Les deux fonctions sont évidemment symbolisées
respectivement par ¨Ali Murta∂a et MuÌammad MuÒ†afa.

6) Farq joz ejmal o joz tafÒil nist / in do hamrah qabel-e tabdil nist 
7) Har ce dar ejmal bod ba moÒ†afa / gasht Âaher az vojud-e mor-

ta∂a
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16 Majmu¨e-ye ash¨ar, pp. 47-48.
17 Sur le ¨aql et ses différentes significations (raison, intelligence, hiéro-intelligence…)

dans la littérature imamite ancienne, voir M.A. Amir-Moezzi, Le Guide divin dans le
shi¨isme originel, Paris, 1992, pp. 15-33; voir aussi D.S. Crow, «The Role of al-¨Aql in
Early Islamic Wisdom, with Reference to Imam Ja¨far al-∑adiq», Thèse de Ph.D. inédite,
Mac Gill University, 1996.

18 Dans l’édition Fay∂i, le second hémistiche est: vin khalife hamco forqan amadi;
«et ce calife (i.e. ¨Ali) sert à distinguer le bien et le mal».

19 H. Corbin, En Islam iranien, Paris, 1971-72, vol. I, tout le Livre Premier, en parti-
culier chapitre VI; id., Histoire de la philosophie islamique, Paris, 1986, partie II-A, sur-
tout pp. 69-85; M.A. Amir-Moezzi, «AID III» (cf. ci-dessus la note préliminaire), en par-
ticulier pp. 110-116 et surtout maintenant «AID X». Pour la position de Molla ∑adra sur
les rapports entre la prophétie et la walaya, on consultera avec intérêt les pages magistra-
lement synthétiques de ses MafatiÌ al-ghayb, éd. M. Khajavi, Téhéran, 1363s./1994, «Mif-
taÌ» 14, «Inna li l-nubuwwa ba†inan wa huwa l-walaya», pp. 483-95; trad. persane de
M. Khajavi, Téhéran, 1363s./1404/1994, pp. 810-25.
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Leur différence c’est celle du résumé et du détaillé / Les deux
sont unis mais on ne peut les confondre.
Ce qui, grâce à MuÒ†afa, est exposé en résumé / S’est manifesté
(en détail) grâce à la personne de Murta∂a20.

L’enseignement de l’imam consiste essentiellement à expliciter le mes-
sage du prophète qui est concentrée dans la Révélation. Ceci est rappelé
par de nombreuses traditions selon lesquelles le hadîth, c’est-à-dire prin-
cipalement l’enseignement des imams, explique en détail (tafÒil) ce que
le Coran expose sous une forme condensée (mujmal )21. 

8) Ma¨ni-ye al-yawma akmalt in bovad / gar to hasti mard-e din ey
mo¨tamad

C’est cela le sens profond de «al-yawma akmaltu» / (Sache-le) ô
confident, si tu es homme de foi.

…Al-yawma akmaltu lakum dinakum wa atmamtu ¨alaykum ni¨mati …
«…Aujourd’hui, J’ai rendu parfaite pour vous votre religion et par-
achevé pour vous Mon bienfait…». Ce morceau du troisième verset de
la sourate 5, al-maˆida, concerne, selon l’exégèse imamite la plus clas-
sique et la plus fréquente, la révélation divine de la walaya de ¨Ali à
MuÌammad. Ce verset fait de la walaya, amitié fidèle à l’égard des
imams, un devoir cultuel (fari∂a) au même titre que la prière canonique
ou le pèlerinage à la Mekke22. Pour Molla ∑adra, l’enseignement des
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20 L’édition Fay∂i comporte ici un vers supplémentaire, poétiquement fort médiocre et
philosophiquement confus: ancenan ke ¨aql-e kol ba nafs-e kol (faut-il lire kel pour faire
rimer avec monfaÒel?) / hast an yek mojmal o in monfaÒel (faut-il lire monfaÒol pour faire
rimer avec kol?); «Tout comme l’Intellect universel à l’égard de l’Ame universelle / le
premier est condensé, la seconde est séparée (i.e. détaillée?)».

21 Par ex. al-∑affar, BaÒaˆir al-darajat, pp. 11-12; al-Kulayni, al-UÒul min al-Kafi,
vol. I / pp. 77sqq. M.M. Bar-Asher a raison de présenter cette notion comme un des fon-
dements méthodologiques de l’exégèse imamite; voir son Scripture and Exegesis in Early
Imami Shiism, Leiden-Jérusalem, 1999, pp. 92-93.

22 Furat al-Kufi, Tafsir, pp. 117-20; ¨Ali b. Ibrahim al-Qummi, Tafsir, éd. T. al-
Musawi al-Jazaˆiri, rééd. Beyrouth, 1411/1991, vol. I / p. 190; Abu l-Na∂r al-¨Ayyashi,
Tafsir, éd. H. Rasuli MaÌallati, Qumm, 1380/1960, vol. I / pp. 292-93 (selon le hadîth
no 21 rapporté par al-¨Ayyashi, la révélation coranique, faite par l’ange Gabriel, un ven-
dredi et jour de ¨arafat, contenait à l’origine l’expression «par l’Amitié divine de ¨Ali fils
d’Abu ™alib»: al-yawma akmaltu lakum dinakum bi-walayat ¨ali b. abi †alib wa atmamtu
¨alaykum ni¨mati… Ceci touche bien entendu la croyance shiite ancienne selon laquelle la
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imams, représenté ici par celui de ¨Ali et consistant en l’explicitation du
message prophétique, constitue le contenu essentiel de la walaya. C’est
par cet enseignement que Dieu a rendu parfaite la religion 23.
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vulgate ¨uthmanienne est une version falsifiée et censurée de la révélation coranique origi-
nelle; voir à cet égard E. Kohlberg, «Some Notes on the Imamite Attitude to the Qurˆan»,
in S.M. Stern et al. (éds.), Islamic Philosophy and the Classical Tradition: Essays Presen-
ted to Richard Walzer, Oxford, 1972, pp. 209-24; T. Lawson, «Note for the Study of the
Shi¨i Qurˆan», Journal of Semitic Studies, 36(1991), pp. 279-95; M.A. Amir-Moezzi, Le
Guide divin, pp. 200-227; id., «AID X», première partie; M.M. Bar-Asher, «Variant Rea-
dings and Additions of the Imami-Shi¨a to the Quran», Israel Oriental Studies, 13(1993),
pp. 39-74; R. Brunner, Die Schia und die Koranfälschung, Würzburg, 2001. Pour une
vision différente des choses voir H. Modarressi, «Early Debates on the Integrity of the
Qurˆan», Studia Islamica, 77(1993), pp. 5-39. Sur les différents sens shiites du terme
walaya, voir Le Guide divin, p. 74, note 151 et surtout maintenant «AID X».

23 L’édition Fay∂i comporte ici quinze vers supplémentaires:
saqi-ye kowthar shah-e ruz-e jaza / ebn-e ¨amm-e moÒ†afa serr-e khoda; «L’échanson

du Kawthar (voir ci-dessus vers 2), souverain du Jour de la Rétribution (allusion au rôle
eschatologique de ¨Ali, appelé souvent qasim al-janna wa l-nar — celui qui partage (les
gens) entre le Jardin (du paradis) et le Feu (de l’enfer)»; voir par ex. Furat, Tafsir, p. 178;
al-¨Ayyashi, Tafsir, II / pp. 17-18) / le cousin germain de MoÒ†afa, le secret de Dieu».
Le vers suivant, onzième de l’édition Fay∂i, est le quatrième vers de l’édition Khajavi.

Man gedayam amade dar ku-ye to / mizanam shayˆun lelahi az (sic. Le mètre est défi-
cient) ru-ye to; «Je suis un mendiant parvenu à ta ruelle (ô ¨Ali) / te suppliant de m’ac-
corder la vision de ta face (littéralement: disant shayˆun li llah — quelque chose pour
(plaire à) Dieu (la supplication des mendiants)- au sujet de ta face)».

Gar to khani ommat-e khisham yeki (sic; très maladroitement dit) / jan daham bar
yad-e ruyat bi shaki; «Si tu me considères comme un de tes fidèles (litt. communauté)/
j’offrirai sans hésitation ma vie à la seule pensée de ton visage».

Aftabi var bekhani dharre-am / taj-e raf¨at bogzarad az sedre-am: «Tu es soleil,
appelle-moi ton atome / et la couronne de ma gloire dépassera l’Arbre céleste (allusion à
la Sidrat al-muntaha coranique, Coran LIII, al-Najm / 14-16)». 

Man ki am gomgashte-yi dar rah-e to/ khak bus o bande-ye dargah-e to; «Qui suis-
je? Un égaré sur ton chemin (ô ¨Ali) / baisant la poussière et serviteur de ton Seuil».

Gar to khani ommat-e ¨asi-ye khad (= khod) / man feda sazam del o jan ta abad; «Si
tu (me) considères comme un compagnon (litt. «communauté») même pécheur / j’en
sacrifierai éternellement cœur et âme».

Ommat-e ¨aÒi †alab kar-e to ast / gar bad ast ar nik dar kar-e to ast; «Ton compagnon
pécheur est en quête de toi/ méchant ou bon, il ne cherche que toi».

An bas-am kaz bandegan basham tora / bande ce kash az sagan basham tora; «Il me
suffit d’être parmi tes serviteurs / que dis-je? Il me suffit amplement d’être ton chien».

Har ke ra con to shahanshahi bovad / farq-e u az haft gardun bogzarad; «Celui qui
te reconnaît comme grand roi / aura la tête plus haute que les sept cieux». 

Gisovanat hast an Ìablo l-matin / ke foru hesht-ast az carkh-e barin; «tes cheveux
sont cette anse solide (Coran III, al ¨imran/ 103 et 112)/ descendue du plus haut du ciel»

Ta biyavizand dar vey ommatan / az bela-ye in jahan yaband aman; «Afin que les
compagnons s’y agrippent / pour être sauvés de l’épreuve de ce monde».
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9) Ust baba-ye nofus-e owliya / hamconan ke moÒ†afa ba anbiya
10) Owliya yek yek co farzandan-e u / jire kharan-e naval-e khan-e u

C’est lui (¨Ali) le Père des Amis (de Dieu) / Comme l’est (MuÌam-
mad) MuÒ†afa pour les prophètes; 
Les Amis sont, un par un, ses enfants / Se nourrissant des portions
posées sur sa nappe.

MuÌammad, dans sa réalité essentielle appelée «lumière muÌamma-
dienne», constitue l’origine et la substance de la prophétie (nubuwwa);
comme la lumière de ¨Ali est l’origine et la substance même de l’Amitié
ou l’Alliance divine (walaya)24.

11) Anke payash dush-e peyghambar bodi / Ìabbadha shakhi ke inash
bar bodi
Celui qui eut son pied sur l’épaule du Prophète / Quel merveil-
leux arbre qui porte un tel fruit!25.
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Ey shafi¨ al-modhnibin ey shah-e din / cand basham in conin zar o Ìazin; «ô toi, inter-
cesseur des pécheur (sur la shafa¨a des imams, voir maintenant M.M. Bar-Asher, Scrip-
ture and Exegesis in Early Imami Shiism, Leiden…, 1999, pp. 180sqq.), souverain de la
foi / jusque quand dois-je rester si misérable, si triste?»

Ru-ye to hast ayati az kardegar / mu-ye to bahr-e najat-e jormkar; «Ta face est un
signe de Dieu / ta chevelure, le salut du fautif (sur le couple «face et chevelure», voir ci-
après vers 35).

Ru-ye to bashad behesht o mu-ye to / gashte avizan be ma az ru-ye to; «Ton visage est
le paradis et ta chevelure / descend de ton visage jusqu’à nous».

Hamco lafÂ o ma¨ni-ye qorˆan be ma / gashte nazel bahr-e Ìajat az sama; tout comme
le Coran, dans sa lettre et son contenu / descendu du ciel pour répondre à nos besoins».

24 Sur la relation métaphysique de MuÌammad avec les prophètes et de ¨Ali avec les
imams / awliya voir U. Rubin, «Pre-existence and light. Aspects of the concept of Nur
Muhammad», Israel Oriental Studies, 5(1975), pp. 62-112; id., «Prophets and Progeni-
tors in the Early Shi¨a Tradition», Jerusalem Studies in Arabic and Islam, 1(1979),
pp. 41-65; M.A. Amir-Moezzi, Le Guide divin, parties II-1 et II-2, pp. 73-112; id., «Cos-
mology and Cosmogony in Twelver Shiˆism», Encyclopaedia Iranica, vol. VI / pp. 317-
22, en particulier pp. 319-21.

25 Allusion soit à l’épisode de Ghadir Khumm où, selon certaines versions, MuÌam-
mad prit ¨Ali sur son épaule (voir L. Veccia Vaglieri, «Ghadir Khumm», EI2; M. Dakake
— A. Kazemi Moussavi in Encyclopaedia Iranica), soit à l’épisode où, pour enlever les
idoles qui se trouvaient sur le toit de la Ka¨ba, MuÌammad fit monter ¨Ali sur son épaule
(épisode appelé is¨adu l-nabi ¨aliyyan ¨ala sa†Ìi l-ka¨ba); voir al-Muwaffaq b. AÌmad al-
Khwarazmi, al-Manaqib, éd. M.B. al-MaÌmudi, Qumm, 1411/1991, chapitre 11; al-Maj-
lisi, BiÌar al-anwar, vol. XXXV / p. 49 et vol. XXXVIII / p. 82. La scène évoque pour
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12) Anke nafsash bud dast-e kardegar / in yadolla ra ke danad kard
khar?

Celui qui fut la main de Dieu en personne / Cette Main nul n’est
capable de l’abaisser.

Lieu de manifestation et instrument de la volonté de Dieu, l’imam est
souvent dit être un «organe» de Dieu: œil, langue, main, oreille, face,
cœur, etc.26. Le dernier hémistiche, faisant allusion aux adversaires de
¨Ali, sert d’introduction aux quinze vers suivants où Molla ∑adra s’adonne
à une véritable exégèse spirituelle de la dimension guerrière de la figure
du premier imam: 

13) Gar kasi ra budi az qadrash khabar / key conan ba vey namu-
dandi ∂arar?

14) Kofr-ha-ye mokhtafi dar janeshan / bud daˆem rahzan-e imane-
shan

15) Dhat-e u con bud tanzil-e kalam / kard az shamshir taˆvil-e ka-
lam27

16) Az zaban-e tigh tafsir-e sokhan / minamud az bahr-e aÒÌab-e
badan28

Si quelqu’un avait connu sa véritable valeur / Comment aurait-il
pu chercher à lui porter préjudice?
Or, des infidélités cachées au fond d’eux (i.e. les adversaires de
¨Ali) / ravissaient constamment leur foi.
Comme sa réalité essentielle (celle de ¨Ali) constituait la lettre de
la Révélation / Il fit du sabre l’exégèse spirituelle de celle-ci, 
Le commentaire de la Parole, par le langage du glaive, / Il le fit
pour les gens de l’extériorité.

340 M.A. AMIR-MOEZZI

Molla ∑adra l’image d’un arbre, MuÌammad, portant un fruit, ¨Ali, à sa branche (shakh
signifiant aussi bien «arbre» que «branche»).

26 M.A. Amir-Moezzi, «AID I», en particulier p. 200 et note 27 pour les sources
anciennes.

27 L’édition Fay∂i comporte ici ta¨bir et tafsir au lieu de tanzil et taˆvil de l’édition
Khajavi.

28 Edition Fay∂i: az zaban-e tigh tafsir-e kalam / minamud o dad din ra enteÂam: tra-
duction du second hémistiche: «Il le fit et consolida ainsi la religion».
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Le dhat, littéralement l’essence, de ¨Ali, que je traduis par «réalité
essentielle», c’est la walaya laquelle est présentée par de nombreuses
traditions comme le but ultime de la Révélation, le message caché sous
la lettre du Coran29. Ceux qui s’opposent à ¨Ali s’opposent donc à ce
que le Coran porte de plus profond. Ce sont les adversaires de la
walaya, dimension ésotérique de la nubuwwa. Il revient donc à ¨Ali de
les combattre afin que la Révélation ne devienne pas une lettre sans
esprit; ce qui évoque bien entendu la célèbre tradition attribuée au Pro-
phète: «Il y a parmi vous quelqu’un qui combat pour l’interprétation
spirituelle du Coran comme moi-même j’ai combattu pour la lettre de
sa révélation, et cette personne c’est ¨Ali b.Abi ™alib»30. Le sabre de
¨Ali est donc présenté comme l’instrument de l’intériorité du Coran,
symbole d’une violence sacrée contre la violence profanatrice qui consiste
à vider l’Islam de son contenu essentiel. Il est intéressant de noter que
l’expression aÒÌab-e badan, littéralement «les gens du corps», que je
traduis par «les gens de l’extériorité», est utilisée telle quelle ou sous la
forme de tan parast, littéralement «adorateur du corps», dans Seh aÒl,
pour désigner les puissants religieux officiels de l’époque que le philo-
sophe dénonce justement comme «les gens de l’apparence» ou «de
l’exotérique» (ahl-e Âaher), ceux qui ne cherchent qu’à satisfaire leur
corps et leurs ambitions31.
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29 Sur cette notion et les sources anciennes sur elle, voir M.A. Amir-Moezzi, «AID
III», en particulier pp. 113-16 et l’étude monographique «AID X».

30 Inna fikum man yuqatilu ¨ala taˆwili l-qurˆan kama qataltu ¨ala tanzilihi wa huwa
¨ali ibn abi †alib; al-¨Ayyashi, Tafsir, vol. I / p. 15; al-Khazzaz al-Razi, Kifayat al-athar,
Qumm, 1401/1980, pp. 76, 88, 117, 135 (à la p. 66, dans une tradition prophétique, c’est
le qaˆim qui est présenté comme «le combattant de l’herméneutique spirituelle»); al-Maj-
lisi, BiÌar, vol. XIX / pp. 25-26; Hashim b. Sulayman al-BaÌrani, al-Burhan fi tafsir al-
qurˆan, Téhéran, s.d., 5 vols., vol. I / p. 17. D. Gimaret traduit taˆwil par «l’esprit» et tan-
zil par «la lettre» du Coran; V. Shahrastani, Livre des religions et des sectes, vol. I,
trad. D. Gimaret et G. Monnot, Paris-Louvain, 1986, p. 543. Pour d’autres sources voir
M.M. Bar-Asher, Scripture and Exegesis, p. 88, note 1.

31 Seh aÒl, par exemple pp. 10 et 66. D’une manière générale, cet écrit de Molla ∑adra
est rédigé contre une certaine catégorie parmi les fuqahaˆ, ceux qui gravitent dans les
cercles de pouvoir safawide et/ou ceux qui refusent l’herméneutique spirituelle des textes
scripturaires; il en est de même avec un autre de ses livres, Kasr aÒnam al-jahiliyya, éd.
M.T. Danesh-Pajuh, Téhéran, 1340s./1962, principalement dirigé contre les soufis mais
aussi contre les juristes littéralistes. Je vais y revenir.
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17) Qariyan budand ahl-e nahravan / lik kajrow dar nahan o dar
¨ayan 

18) Dar darun-shan naqsh ha-ye por ghala† / ma¨ni-ye qorˆan naba-
shad zin nama†

19) An ghala†-ha Ìakk namud az tigh-e tiz / kard az taˆvil-e qorˆan
rastkhiz
Les gens de Nahrawan étaient des lecteurs du Coran /Et cepen-
dant des égarés, secrètement et manifestement.
A l’intérieur d’eux, des impressions erronées / Qui n’avaient rien
à voir avec le sens du Coran.
Il (¨Ali) effaça ces erreurs par le tranchant de son glaive / Faisant
de l’herméneutique du Coran une résurrection.

Les «gens de Nahrawan» désignent bien entendu les adversaires de
¨Ali32, tout comme les «lecteurs du Coran» désignent des religieux
«égarés» aux idées fausses sur le vrai «sens du Coran». ¨Ali, symbole
de la walaya, est lui-même ce vrai sens; ses adversaires sont les adver-
saires du sens et donc, selon le poète, les gens qui ne connaissent que la
lettre seule, d’où l’expression «lecteurs du Coran» (qariyan). Revenant
sur le thème évoqué plus haut, et de manière encore plus audacieuse,
Molla ∑adra répète que le sabre de ¨Ali est non seulement l’instrument
de l’herméneutique spirituelle du Coran, mais que c’est en éliminant les
gens de l’extériorité, et en quelque sorte la lettre qu’ils représentent, que
ce taˆwil devient à son tour instrument de résurrection du sens. 

20) ∑eÌÌat-e qorˆan conin bayad namud33 / eqteda ba shah-e din bayad
namud 

21) Zang-e kofr az ruy-e din bestorde ast / khaÒef on-na¨l in Ìedathat
bude ast 34

22) Îarb bar taˆvil karde murta∂a / hamco bar tanzil 35 Òadr-e anbiya

342 M.A. AMIR-MOEZZI

32 Pour les sources sur la bataille de Nahrawan qui opposa ¨Ali à ses adversaires kha-
rijites, voir l’article de M. Morony dans EI2, vol. VII / p. 913.

33 L’édition Fay∂i a ÒoÌbat au lieu de ÒeÌÌat; ce qui n’a pas de sens. 
34 Dans l’édition Fay∂i, au lieu de Ìedathat il y a conin farmude, «C’est pourquoi il

(i.e. le Prophète) a dit «réparateur de sandale». 
35 Il faut certainement rectifier le tafsir des textes édités en tanzil, puisqu’il s’agit

manifestement d’une évocation du hadîth cité ci-dessus en note 30. En outre, dans le
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C’est ainsi qu’il faut montrer la véracité du Coran / Il faut ainsi
suivre l’exemple du Roi de la religion (¨Ali).
Il gratta de cette manière la rouille recouvrant la religion / C’est
pourquoi il fut appelé «réparateur de sandale».
Murta∂a (¨Ali) s’est combattu pour «l’esprit» (du Coran) / Tout
comme le chef des prophètes (MuÌammad) s’est combattu pour
sa «lettre»36.

«Réparateur de sandale», khaÒif al-na¨l: dans certaines versions du
hadith du «combattant du taˆwil» (voir ci-dessus vers 15 et note affé-
rente), le Prophète appelle ¨Ali par ce sobriquet, parce qu’à ce moment-
là, dit-on, ce dernier était en train de recoudre une sandale37. La racine
Kh∑F signifie littéralement joindre deux morceaux détachées ou bien
recoudre ce qui est déchiré. Molla ∑adra semble vouloir indiquer que
par son combat pour le taˆwil, ¨Ali, messager de l’ésotérique du Coran,
rectifiait les erreurs, dues à un littéralisme violent, survenues dans la
religion de MuÌammad; d’où ma traduction de khaÒif par «réparateur».
De même dans l’expression ÒeÌÌat-e qorˆan que j’ai traduit par «véracité
du Coran» (vers 20), le terme ÒeÌÌat (ÒiÌÌa en arabe) signifie littérale-
ment «santé, état de ce qui est sans défaut», mais aussi en persan «cor-
rection, rectification»(sens de la deuxième forme factitive de la racine
en arabe). Les guerres menées par ¨Ali sont ainsi inséparables de sa
vocation d’imam, de wali, d’Ami de Dieu et d’interprète du sens caché
de la Révélation. Les cinq vers suivants paraissent souligner cette double
dimension du personnage, celle, apparente, symbolisée par «le jour», du
guerrier intrépide et joyeux du taˆwil et celle, cachée, symbolisée par «la
nuit», du triste Ami et Allié de Dieu: 
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second hémistiche, l’édition Fay∂i a shah-e anbiya (le roi des prophètes) et non Òadr-e
anbiya. 

36 Traductions de taˆwil et de tanzil faites selon celles de D. Gimaret, mentionnées ci-
dessus en note 30.

37 Soit la sienne propre (Ibn al-Athir, al-Nihaya fi gharib al-Ìadith wa l-athar, éd. al-
Zawi et al-TinaÌi, Le Caire, 1963-66, vol. II / p. 38; al-Qunduzi, Yanabi¨ al-mawadda,
Bombay, s.d., p. 59; al-BaÌrani, al-Burhan, vol. I / p. 17), soit celle du Prophète (Ibn
Îanbal, Musnad, III, 31 et 33; al-MuÌibb al-™abari, al-Riya∂ al-na∂ira, réimp. Téhéran,
circa 1985, vol. II / pp. 52-53).
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23) Ruz-e hayja cun be-peyda amadi / cun khor az ÒobÌ-e dovom
khande zadi

24) Shab co dar meÌrab-e †a¨at mishodi / khun ze gerye bar moÒalla
mizadi

25) Ruz tighash ab-e atash bar bud / ashk-e cashmash shab dar-e
raÌmat goshud

26) Dar wagha ∂aÌÌak o shab bakka bodi / ba khoda shab ruz ba
a¨da bodi

27) Ruz kar-e doshmanan ra sakhti / shab be kar-e dustan pardakhti
Lorsqu’il sortait le jour de la bataille / Il se mettait à sourire tel un
second soleil.
La nuit, lorsqu’il se retirait dans le miÌrab du culte / Il aspergeait
le lieu de prière de ses larmes amères.
Le jour, son sabre était ravageur comme une eau faite de feu / La
nuit, grâce à ses larmes, s’ouvraient les portes de la miséricorde.
Dans la clameur du combat, il riait, et la nuit, il pleurait / C’est
que la nuit, il était avec Dieu et le jour avec les ennemis.
Le jour, il réglait le compte des adversaires / La nuit, il s’occupait
des amis.

Les sept vers suivants forment une suite d’allusions aux versets cora-
niques et aux hadîth-s que la tradition duodécimaine rattache à la figure
du premier imam:

28) Alladhina yonfiqun dar shaˆn-e u / qaddemu bayna yaday eÌsan-
e u
«Alladhina yunfiqun» (est révélé) pour son cas / «Qaddimu
bayna yaday» (indique) sa bonté.

Alladhina yunfiqun: le Coran III, al ¨Imran / 134: Alladhina yunfiquna 
fi s-sarraˆ wa ∂-∂arraˆ wa l-kaÂimina l-ghayÂ wa l-¨afin ¨ani n-nas
waˆllahu yuÌibbu l-muÌsinin; «Ceux qui font don dans la prospérité
comme dans la difficulté, qui maîtrisent leur colère et qui pardonnent
aux gens; certes Dieu aime ceux qui font le bien»38. 

344 M.A. AMIR-MOEZZI

38 Pour le rattachement de ce verset à ¨Ali voir par ex. al-BaÌrani, al-Burhan, vol. I /
p. 315; al-Fay∂ al-Kashani, al-∑afi fi tafsir al-qurˆan, s.l. (Téhéran?), s.d., en 3 vols.,
vol. I / p. 152.
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Qaddimu bayna yaday: le Coran LVIII, al-mujadala / 12: Ya ayyuha
lladhina amanu idha najaytumu r-rasuli fa-qaddimu bayna yaday naj-
wakum Òadaqatan…; «Vous qui croyez, quand vous tenez un entretien
privé avec l’Envoyé, préludez au moment de cet entretien par une
aumône…»39.

29) Khal¨at-e enna hadayna dar barash / mighfari az la fata andar
sarash 

La robe d’honneur de «inna hadayna» sur lui / La coiffe de «la
fata» couvrant sa tête.

Inna hadayna: le Coran LXXVI, al-dahr / 3: Inna hadaynahu s-sabil
…; «Nous l’avons dirigé sur la voie droite…»40.

30) Dar kafash az o¨†iyanna rayati / dar delash az ennama khosh
ayati
Dans sa main, l’étendard de «u¨†iyanna» / Dans son cœur, le beau
signe (ou «verset») de «innama».

U¨†iyanna: allusion au hadith remontant au Prophète, censé avoir été
dit lors de la bataille de Khaybar: la-u¨†iyanna l-raya ghadan rajulan
yuÌibbu llaha wa rasulahu wa yuÌibbuhu llahu wa rasuluhu yaftaÌu
llahu ¨ala yadayhi laysa bi-farrar; «Demain, je donnerai l’étendard à
un homme (i.e. ¨Ali) qui aime Dieu et Son Envoyé et que Dieu et Son
Envoyé aiment; grâce à lui, Dieu accordera la victoire et il ne s’enfuira
point»41. Innama: le Coran V, al-maˆida / 55: Innama waliyyukumu
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39 Sur le rapport de ce verset avec ¨Ali, voir Furat al-Kufi, Tafsir, p. 469; al-Qummi,
Tafsir, vol. II / p. 369; al-™usi, (Tafsir) al-Tibyan, éd. A.H. al-¨Amili, Najaf, années 1380/
1960, 10 vols., vol. IX (1389/1969) / pp. 549-50; al-Fa∂l b. al-Îasan al-™abrisi/™abarsi,
Majma¨ al-bayan, éd. H. al-Rasuli al-MaÌallati, Beyrouth, 1379/1959-60, 10 tomes en 5
vols., vol. IX / p. 253.

40 Al-Qummi, Tafsir, vol. II / p. 422; al-™usi, al-Tibyan, vol. X / pp. 204sqq.; al-
™abrisi, Majma¨ al-bayan, vol. X / pp. 402sq. D’une manière générale, la sourate «al-
dahr», dite encore «al-insan» ou «hal ata» (les deux premiers mots de la sourate), est rat-
tachée par la tradition imamite à ¨Ali. Pour «la fata» du second hémistiche, voir ci-dessus
vers 1 et le texte afférent.

41 Voir Ibn Îanbal, Musnad, III,16; ¨Ali b. ¨Isa al-Irbili, Kashf al-ghumma, Qumm,
1381/1961, vol. I / p. 212; al-Sayyid ¨Ali al-Hamadhani, al-Mawadda fi l-qurba, en
marge dˆal-Qunduzi, Yanabi¨ al-mawadda, p. 48. 
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llahu wa rasuluhu wa lladhina amanu alladhina yuqimuna Ò-Òalat wa
yuˆtuna z-zakat wa hum raki¨un; «Votre allié-protecteur ce sont Dieu,
Son Envoyé et ceux qui croient, qui effectuent la prière et offrent le don
purificateur alors qu’ils sont en génuflexion»42.

31) Anta menni ma¨ni-ye iman-e u / ayat-e ta†hir andar shaˆn-e u
«Anta minni» est le sens de sa foi / le verset de «la Purification»
le concerne.

Anta minni: tiré du hadith remontant au Prophète qui, rapporte-t-on,
s’adressa ainsi à ¨Ali: Anta minni bi-manzilat harun min musa illa
annahu la nabiyya ba¨di; «Tu as à mon égard le même rapport que celui
qu’avait Aaron à l’égard de Moïse, à la différence près qu’après moi, il
n’y a pas d’autre prophète»; ce qui prouve, pour les shiites, que ¨Ali était
bien l’imam et le successeur de MuÌammad43. Le verset de la Purifica-
tion (ta†hir): le Coran XXXIII, al-aÌzab / 33: …Innama yuridu llahu 
li-yudhhiba ¨ankumu r-rijsa ahl al-bayti wa yu†ahhirakum ta†hira; «…Dieu
ne veut qu’écarter de vous la souillure, ô famille de la demeure, et vous
purifier totalement»44.
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42 Sur le rattachement de ce verset à ¨Ali, voir par ex; Furat al-Kufi, Tafsir, pp. 123-
129; al-¨Ayyashi, Tafsir, vol. I / pp. 327-329; al-™usi, al-Tibyan, vol. III / pp. 549sqq.;
al-™abrisi, Majma¨ al-bayan, vol. III / pp. 209sqq.; al-Majlisi, BiÌar, vol. IX / pp. 34sqq.;
al-Îurr al-¨Amili, Ithbat al-hudat, éd. H. Rasuli MaÌallati, Qumm, s.d., vol. III /
pp. 542sqq.; al-BaÌrani, al-Burhan, vol. I / pp. 482sqq.

43 Par ex. Ibn Babuye, ¨Ilal al-sharaˆi¨, p. 222; id., Kamal al-din, p. 278; id., ¨Uyun
akhbar al-Ri∂a, Téhéran, s.d. (vers 1980), vol. I / p. 232 et vol. II / pp. 10, 59, 194; Ibn
Shadhan al-Qummi, Miˆa manqaba, éd. N.R. ¨Ulwan, Qumm, 1413/1994, «manqaba»
57, p. 112; al-Sharif al-Murta∂a, al-Shafi fi l-imama, éd. litho., Téhéran, 1301/1884,
pp. 148sqq.; Ibn Shahrashub, Manaqib al abi †alib, Najaf, 1956, vol. II / pp. 219sqq. et
vol. III / p. 46. Voir M. Bar-Asher, Scripture and Exegesis, p. 156, note 122.

44 Bien entendu, pour les imamites, «la famille de la demeure» coranique désigne
¨Ali, Fa†ima et leurs descendants; voir par ex. Furat al-Kufi, Tafsir, pp. 331-342; al-
Qummi, Tafsir, vol. II / pp. 193-94; al-™usi, al-Tibyan, vol. VIII(1388/1968) / pp. 307-
8; al-™abrisi, Majma¨ al-bayan, vol. VII / p. 357. Pour les discussions au sujet de
l’expression ahl al-bayt, voir M. Sharon, «Ahl al-Bayt. People of the House», Jerusa-
lem Studies in Arabic and Islam, 8 (1986); id., «The Umayyads as Ahl al-Bayt», ibid.,
14(1991); W. Madelung, «The Hashimiyyat of al-Kumayt and Hashimi Shi¨ism», Stu-
dia Islamica, 70(1989); id., The succession to MuÌammad, Cambridge, 1997, index,
s.v.; M.A. Amir-Moezzi, «Considérations sur l’expression din ¨Ali…», voir ci-dessus
note 11.
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32) U madine-y ¨elm ra bab amade / jan feda dar jame-ye khab
amade

Il est la porte de «la cité de la connaissance» / S’offrant en sacri-
fice, il se mit au lit.

«Cité de la connaissance»: tiré du hadîth attribué au Prophète: Ana
madinatu l-¨ilm (autre version: madinatu l-Ìikma) wa ¨ali babuha»; «Je
suis la cité de la connaissance (ou «de la sagesse») et ¨Ali en est la
porte»45. Le second hémistiche fait allusion au célèbre épisode connu
sous le nom de laylat al-mabit («la nuit de l’abri»), où, selon la sira,
lorsque MuÌammad, menacé par ses adversaires, s’enfuit nuitamment de
la Mekke vers Médine, ¨Ali se mit dans le lit de celui-ci pour tromper les
poursuivants de son cousin, risquant ainsi sa vie pour la religion nais-
sante et son prophète.

33) Ennama anta bar u nazel shode / az saluni ¨elm-e din ÌaÒel shode

«Innama anta» est révélé pour lui / Grâce à «saluni» la science
de la religion est acquise.

Innama anta: le Coran XIII, al-ra¨d / 7: …Innama anta mundhirun wa
li-kulli qawmin hadin; «…Tu es l’avertisseur et chaque peuple a un
guide». La tradition exégétique imamite identifie «l’avertisseur» avec le
Prophète et «le guide» avec ¨Ali46. Saluni: allusion à la formule saluni
(ou isˆaluni) qabla an tafqiduni, «Interrogez-moi avant que vous ne
me perdiez», formule par laquelle commencent de nombreux sermons
remontant à ¨Ali47, allusion directe au fait que le premier imam est le
sage initié par excellence et donc la source de toute connaissance.
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45 Voir par ex. Furat, Tafsir, pp. 63-64; Ibn Babuye, Kamal al-din, p. 241; id., Kitab
al-tawÌid, éd. al-Îusayni al-™ihrani, Téhéran, 1398/1978, p. 307; id., al-KhiÒal, p. 574;
d’une manière générale, pour une bibliographie très riche sur ce hadîth, voir ∑aÌifat al-
imam al-Ri∂a, éditeur(s) non indiqué(s), Qumm, 1408/1366s./1987, pp. 123-133.

46 Furat, Tafsir, p. 206; al-¨Ayyashi, Tafsir, vol. II / pp. 203-4; ¨Ali b. al-Îusayn b.
Babuye, al-Imama wa al-tabÒira min al-Ìayra, Qumm, 1404/1984, p. 132; Ibn Shadhan,
Miˆa manqaba, «manqaba» 4, p. 44; al-™usi, al-Tibyan, vol. VI / p. 223; al-™abrisi,
Majma¨ al-bayan, vol. VI / pp. 278-79; al-Îurr al-¨Amili, Ithbat al-hudat, vol. III /
pp. 548sqq.; al-BaÌrani, al-Burhan, vol. II / pp. 277sqq.

47 Il suffit, pour s’en rendre compte, de feuilleter par exemple le Nahj al-balagha.
Aussi M.A. Amir-Moezzi, «AID I», in fine.
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34) Bude nafsash ¨endaho ¨elmo l-ketab / qol kafa beˆlla govah-e in
khe†ab

«¨Indahu ¨ilmu l-kitab» concerne sa personne / «Qul kafa bi llah»
en est témoin.

¨indahu ¨ilmu l-kitab et Qul kafa bi llah: le Coran XIII, al-ra¨d / 43: Wa
yaqulu lladhina kafaru lasta mursalan qul kafa bi llahi shahidan bayni
wa baynakum wa man ¨indahu ¨ilmu l-kitab; «Et ceux qui dénient disent
que tu n’es pas un Envoyé. Dis: Dieu suffit comme témoin entre vous et
moi ainsi que celui qui détient la science de l’Ecriture». Pour l’exégèse
imamite, Dieu et ¨Ali, «celui qui détient la science de l’Ecriture» ou «du
Livre», suffisent comme témoins pour prouver la véracité de la mission
prophétique de MuÌammad48.

35) MoÒÌaf-e ayat-e izad ruy-e u / selsele-y ahl-e valayat muy-e u
Sa face est le Recueil des signes de Dieu / Les boucles de sa che-
velure, la chaîne des gens de l’Amitié (divine).

Molla ∑adra utilise ici deux termes du lexique technique du symbolisme
érotique de la poésie mystique persane pour faire allusion aux fonctions
théologiques et hagiologiques de l’imam; «la face» ou «le visage» (ru)
de ¨Ali est le lieu de manifestation des signes divins. La personne de
l’imam est dite être la Face de Dieu dans de nombreuses traditions49. En
outre, moÒÌaf-e ayat-e izad que j’ai traduit par «le Recueil des signes de
Dieu» peut tout aussi bien se traduire par «le Livre des versets de Dieu»
c’est-à-dire le Livre céleste, révélé. La Figure de ¨Ali, l’imam par excel-
lence, constitue donc la véritable Parole révélée ou dans le sens inverse,
la réalité de la Révélation c’est la Face de l’imam. La chevelure (mu)
de ¨Ali est ce qui relie entre eux les «gens de l’Amitié divine», ahl-e
valayat. Cette expression désigne bien entendu les awliyaˆ Allah, les
amis ou les alliés de Dieu, les saints pour le dire plus simplement. La
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48 Voir al-¨Ayyashi, Tafsir, vol. II / pp. 220-221; al-™usi, al-Tibyan, vol. VI / pp. 267-
68; al-™abrisi, Majma¨ al-bayan, vol. VI / p. 301; al-Majlisi, BiÌar, vol. IX / pp. 82-83;
al-BaÌrani, al-Burhan, vol. II / p. 303; al-Kashani, al-∑afi, vol. I / p. 880.

49 Voir M.A. Amir-Moezzi, Le Guide divin, index s.v. wajh; id., «AID I», en particu-
lier pp. 199-202 et p. 211, note 69. Cf. aussi supra vers no 12. 
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walaya de ¨Ali constitue la substance de la sainteté, ce qui garantit la
succession effective des hommes de Dieu50. 

36) Goft peyghambar ke ey yaran-e man / dustan o peyrovan-e moˆta-
man51

37) Migozaram ba¨d-e khod nazd-e shoma / bahr-e peyda kardan-e
rah-e khoda

38) Do geran qeymat co mah o aftab / ahl-e beyt o in ketab-e
mosta†ab

Le Prophète déclara: «ô compagnons! / Amis et camarades de
confiance,
Je laisse, après moi, auprès de vous / Afin que vous puissiez trou-
ver le chemin de Dieu,
Deux (objets) précieux comme la lune et le soleil / La Famille de
(ma) Demeure et ce Livre sublime».

Il s’agit évidemment de la tradition prophétique des «deux objets pré-
cieux» (Ìadith al-thaqalayn ): «…Je vous laisse, après moi, deux objets
précieux, le Livre de Dieu et ma famille…»52.

39) ¨aleman-e ahl-e beyt-e moÒ†afa53 / hamco qorˆan bude har yek bar
shoma
Les sages initiateurs (i.e. les imams) parmi la Famille de la Demeure
de MuÒ†afa / Sont, chacun pour vous, identiques au Coran.
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50 Dans l’édition Fay∂i, le poème sur ¨Ali semble se terminer avec ce vers. Ce qui est
quelque peu abrupt. Les vers suivants y sont présentés comme ceux d’un poème consacré
à l’éloge des ahl al-bayt et du Coran (dar madÌ-e ahl al-bayt ¨alayhim al-salam va qorˆan
kalam-e elahi); Mathnavi-ye Molla ∑adra, p. 110.

51 L’édition Fay∂i comporte: peyrovan o dustan-e moˆtaman. 
52 …Inni tariku fikum al-thaqalayn kitaba llah wa ¨itrati …; sur cette tradition et ses

diverses versions, voir maintenant M.M. Bar-Asher, Scripture and Exegesis, pp. 93-98.
Pour compléter les sources, voir Le Guide divin, p. 215, note 440 et surtout la riche biblio-
graphie mentionnée par le ou les éditeur(s) de la ∑aÌifat al-imam al-Ri∂a, pp. 135-150.

53 Pour des questions évidentes de sens que l’on va voir tout de suite, je préfère cette
lecture ¨aleman-e ahl-e beyt, «les sages… parmi la Famille de la Demeure», à la leçon du
texte édité: ¨aleman o ahl-e beyt, «les sages… et la Famille de la Demeure». L’édition
Fay∂i, quant à elle, comporte ¨amelan-e ahl-e beyt… («les pratiquants parmi la Famille de
la Demeure»), et dans le second hémistiche daˆem rahnoma («guidant toujours») au lieu
de har yek bar shoma. 
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¨alim, en persan ¨alem, ici au pluriel ¨aleman, littéralement «savant», est
un des titres les plus récurrents des imams et signifie, plus particulière-
ment dans le corpus imamite ancien et dans la «tradition ésotérique non-
rationnelle», le maître ou le sage qui initie surtout à un enseignement
secret54. Selon le second hémistiche, Molla ∑adra semble opter pour
l’égalité entre les Deux-Objets-Précieux, le Coran et la Famille prophé-
tique. C’est que dans certaines versions du Ìadith al-thaqalayn, rappor-
tées aussi bien par les sources shiites que sunnites, il est explicitement
dit que l’un des Deux Objets, que la majorité des exégètes identifie au
Coran, est supérieur à l’autre (…al-thaqalayn aÌaduhuma akbar min 
al-akhar…)55. Cependant une version typiquement shiite du hadîth est:
«Je vous laisse, après moi, deux objets précieux: le Livre de Dieu et ¨Ali
b. Abi ™alib et sachez que pour vous ¨Ali est supérieur au Livre de Dieu
car, pour vous, il en est l’interprète»56, c’est-à-dire que sans l’interpré-
tation de l’imam, le Coran reste incompréhensible; ce qui touche bien
entendu la notion shiite de la figure de l’imam comme interprète par
excellence du Coran, l’imam comme langue du Coran ou comme «le
Coran parlant» (kitab Allah al-na†iq, qurˆan na†iq). Ce dont parle d’ailleurs
le vers suivant: 

40) Har yeki zishan kalam-e na†eqi / rah-e Ìaqq ra nur-e ishan saˆeqi
Chacun d’entre eux (i.e; les imams) est un verbe parlant / Leur
lumière est un guide sur le chemin du Réel.57. 
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54 Cf. Le Guide divin, partie III.2, «la Science sacrée», pp. 174-199; pour les glisse-
ments sémantiques du terme voir M.A. Amir-Moezzi, «Réflexions sur une évolution du
shi’isme duodécimain: tradition et idéologisation», dans E. Patlagean et A. Le Boulluec
(éds.), Les retours aux Ecritures. Fondamentalismes présents et passés, Bibliothèque de
l’Ecole des Hautes Etudes, vol. XCIX, Louvain-Paris, 1993, pp. 63-82. Sur la «tradition
ésotérique non-rationnelle», voir Le Guide divin, pp. 33-48.

55 ∑aÌifat al-imam al-Ri∂a, p. 135 et notes.
56 …Kitabu llah wa ¨ali b. abi †alib wa a¨lamu anna ¨aliyyan lakum af∂al min kitabi

llah li-annahu yutarjimu lakum kitaba llahi ta¨ala; voir par exemple Ibn Shadhan al-
Qummi, Miˆa manqaba, «manqaba» 86, p. 140; al-Muwaffaq b. AÌmad al-Khwarazmi,
Maqtal al-Îusayn, Najaf, 1367/1948, vol. I / p.114; al-Îasan b. MuÌammad al-Daylami,
Irshad al-qulub ila l-Òawab, Najaf, 1342/1923, p. 378.

57 Sur cette notion voir M. Ayoub, «The Speaking Qurˆan and the Silent Qurˆan:
A Study of the Principles and Development of Imami Tafsir» dans A. Rippin (ed.),
Approaches to the History of the Interpretation of the Qurˆan, Oxford, 1988, pp. 177-198;
M.M. Bar-Asher, Scripture and Exegesis, chapitre 3, parties 1 et 2. Ajoutons que le terme

Journal Asiatique 292.1-2 (2004): 331-359



41) Gar nadadi nur-e shan din ra neÂam / montasher gashti dayajir-
e Âalam

42) Gar nabudi kashti-ye anvar-e shan58 / dar jahalat gharqe gashti
ens o jan59

43) Ahl-e beyt-e anbiya zinsan bodand / ke najat-e ommat az niran
bodand 60

44) Har ke bashad ¨alem-e rah-e khoda / in safine sazad az bahr-e
hoda
Si leur lumière (aux imams) n’ordonnait pas la religion / La pous-
sière des ténèbres (ou «de l’injustice») se serait répandu partout.
Si l’Arche de leurs lumières n’existait pas / Toutes les créatures
(litt. Les humains et les djinn-s) seraient noyées dans l’ignorance.
Les Familles des Demeures des prophètes ont toutes été ainsi /
Sauvant des feux leur communauté.
Tout sage sur le chemin de Dieu / S’agrippe à cet Arche pour se
faire guider.

Le mot persan kashti (vers 42), comme le terme arabe safina (vers 44)
font allusion au célèbre hadîth prophétique de l’Arche de Noé: «Les
Gens de ma Famille sont à l’exemple de l’Arche de Noé; quiconque y
prend place est sauvé et quiconque s’en écarte est noyé»61. Ainsi, Molla
∑adra passe de ¨Ali aux autres imams de la Famille du Prophète. Tout
comme ¨Ali, leur père à tous, les imams sont les instruments de l’inté-
riorité du Coran, les messagers de la dimension ésotérique de la religion
de MuÌammad. C’est pourquoi dans ses quatre derniers vers, le poète
revient à la charge contre «les gens de l’extériorité», ceux qu’il avait
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kalam du premier hémistiche rappelle immanquablement l’expression kalam Allah, Parole
ou Verbe de Dieu, c’est-à-dire le Coran.

58 L’édition Fay∂i a, au lieu de anvar-e shan, a¨lam-e shan («Si l’Arche de «leur
signe» ou «des plus célèbres parmi eux» (?) n’existait pas»).

59 Edition Fay∂i: az jahalat gharqe gashtandi jahan (sic. formule très maladroite); «à
cause de l’ignorance le monde (au singulier) serait (pour respecter le mètre, le verbe est
mis au pluriel) noyé». 

60 Edition Fay∂i: piran («les vieillards»?) au lieu de niran; ce qui n’a pas de sens. 
61 Mathalu ahli bayti mathalu safinati nuÌin man rakibaha naja wa man takhallafa

¨anha ghariqa (ou bien zukhkha fi l-nar, «est poussé dans le feu», d’où peut-être «les
feux», niran, du vers 43). Pour les très nombreuses sources sur ce hadîth, voir ∑aÌifat al-
imam al-Ri∂a, pp. 116-120.
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appelé auparavant aÒÌab-e badan (ci-dessus vers 16), les faux savants
qui, ne connaissant pas «les secrets et les intentions» des préceptes reli-
gieux et recherchant les plaisirs mondains, vendent leur religion et leur
foi. Ces vers finaux semblent résumer le propos de Molla ∑adra dans Seh
aÒl (écrit comme on le sait contre une certaine catégorie de théologiens-
juristes littéralistes) et encore plus précisément, ils résument les «trois
fondements» (qui ont donnée le titre de l’ouvrage) des obstacles à la
gnose transformatrice: l’ignorance de la réalité et du but ultime de l’exis-
tence humaine qui ne doit être en fait qu’une étape préparatoire pour le
voyage vers l’Autre Monde (akherat)62, l’amour du pouvoir, de la
richesse, des passions basses et des plaisirs mondains qui tous, ternissant
le cœur, empêchent la connaissance de soi63, et enfin les pièges et les
ruses de l’égo à cause desquels les réalités se montrent à l’envers, le bien
passant pour le mal et le mal pour le bien64:

45) Kar-e jahel nist 65 gheyr az sokhriyat / nist jan agah ze66 asrar o
niyat

46) ™ab¨-e jahel hamco †eflan ta abad / ¨akef amad 67suy-e ladhdhat-e
jasad

47) ∑an¨at-e donya safine sakhtan / kar-e nadan68 din be donya bakh-
tan

48) An safine sazad az bahr-e najat / an hami dar baÌr-e donya
gashte mat69

L’ignorant ne fait que se moquer de tout / Certes, il ne connaît ni
les secrets ni les intentions.
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62 Seh aÒl, pp. 13sqq.
63 Ibid., pp. 28sq.
64 Ibid., pp. 32sqq.
65 Edition Fay∂i: cist au lieu de nist: «Que fait l’ignorant si ce n’est se moquer de

tout?»
66 Edition Fay∂i comporte au lieu de jan agah ze: con vaqef bar; ce qui a la même

signification. 
67 Edition Fay∂i a gashte ¨akef au lieu de ¨akef amad; même signification.
68 Edition Fay∂i: jahel au lieu de nadan; ce qui évidemment revient au même. 
69 L’édition Fay∂i offre une leçon légèrement différente de ce vers: in hami sazad

safine dar najat / an yeki dar baÌr-e donya gashte mat. La phraséologie est maladroite
mais le sens reste le même. 
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Comme des enfants, sa nature reste perpétuellement / Captive des
plaisirs du corps mortel.
Le Grand Oeuvre dans ce monde c’est de préparer son Arche /
Alors que l’ignorant ne fait qu’échanger sa foi contre ce bas
monde.
L’un construit l’Arche pour le salut / L’autre reste ballotté au
milieu de l’océan du monde. 

Il est intéressant de noter comment Molla ∑adra établit, dans les deux
derniers vers et à travers les images de l’Arche (safina) et du Grand
Oeuvre alchimique (Òan¨at), une équivalence entre les imams et leurs
enseignements d’une part et le corps de résurrection de l’autre. Il semble
que selon cette pensée, qui toucherait la notion Òadrienne du «mouve-
ment substantiel» (al-Ìarakat al-jawhariyya), l’assimilation de l’ensei-
gnement sacré des imams marque, par une alchimie intérieure, l’intensi-
fication de l’être et l’élaboration du corps de résurrection qui traverse,
tel un Arche, le monde sensible pour atteindre le salut dans l’au-delà70.
Nous y reviendrons.

Terminons notre propos avec quelques mots sur la forme et le contenu
du poème. Celui-ci appartient au genre poétique qu’on appelle ghadi-
riyya, poème de célébration de la Figure et de la walaya de ¨Ali, puisque
l’événement de Ghadir Khumm, d’après la tradition shiite, en fut l’occa-
sion par excellence. Il semble que ce genre, composé en persan, était
particulièrement prisé des penseurs et philosophes d’époque safawide.
Nous ont en effet laissé des ghadiriyya: Fayya∂ Lahiji (m.1072/ 1661)71,
Lami¨ Darmiyani (m.1076/ 1665)72, Fay∂ Kashani (m.1091/1680)73 ou
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70 Voir par exemple H. Corbin, Corps spirituel et Terre céleste, Paris, 1979, pp. 194-
200; id., La philosophie iranienne islamique aux XVIIe et XVIIIe siècles, Paris, 1981,
pp. 69sqq.; Ch. Jambet, Se rendre immortel, pp. 13sqq. et 78sqq.

71 La qaÒida qui commence ainsi: Seza-ye emamat be Òurat be ma¨na / ¨aliyye vali an
ke shahast o mowla; Divan-e Fayya∂-e Lahiji, éd. A.B. Karimi, Téhéran, 1372s./1993,
pp. 23-26.

72 Maqbul-e anta minni o mamduÌ-e hal ata / qaˆel be qowl-e law kashaf o dafe¨-e
ma∂arr; Divan-e Lame¨, éd. M. Rafi¨i et Z. MoÒaffa, Téhéran, 1365s./1986, p. 51.

73 Amadam bar sar-e thana-ye ¨ali / ey del o jan-e man feda-ye ¨ali; Mulla MuÌam-
mad MuÌsin Fay∂ Kashani, Divan, éd. M.F. Kashani, Téhéran, 1371s./1992, p. 423.
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encore Îazin Lahiji (né en 1103/1691)74. Molla ∑adra y a constamment
recours à deux procédés poétiques complémentaires: le talmiÌ, allusion
furtive à un sujet que l’auditeur (ou le lecteur) est censé connaître, et le
i∂mar, littéralement «introduire dans la conscience», ∂amir, qui consiste
à ne prononcer que le début ou un fragment d’un énoncé célèbre, pous-
sant ainsi l’auditeur (ou le lecteur) à en reconstituer mentalement le 
reste75. Le procédé est aussi ancien que constant dans les ghadiriyya per-
sanes, puisqu’on le rencontre, au IVe/Xe siècle, chez un Kasaˆi Marwazi
(m.341/952)76, ou encore chez un Shah Ni¨matullah Wali (m.834/1430),
aux VIIIe et IXe / XIVe et XVe s.77. 

Sur le plan formel, le mathnavi de Molla ∑adra ne présente donc rien
d’original. L’apport personnel du penseur réside surtout dans la nature et
le contenu de ses vers. D’abord, les procédés de talmiÌ et de i∂mar sont
partout appliqués aux données relevant du Coran, du hadîth et de la sira.
Le poème s’appuie donc exclusivement sur les disciplines traditionnelles
(naqli) et non sur les sciences spéculatives rationnelles (¨aqli). Ensuite,
le poème sur ¨Ali, on l’a vu, est écrit dans la même veine que les Seh aÒl.
On peut y entendre résonner, entre les lignes, l’écho des souffrances et
du long exil qu’a dû subir le philosophe de Shiraz à cause de certains
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74 Amad saÌar ze kuy-e to daman keshan Òaba / ahda s-salama minka ¨ala tabi¨i l-
huda; Divan-e Îazin-e Lahiji, éd. B. Taraqqi, Téhéran, 1350s./1971, p. 130.

75 Voir les chapitres consacrés à ces deux procédés (talmiÌ est également dit tamliÌ)
dans les ouvrages de badi¨ comme par exemple ∑aÌib b. ¨Abbad, al-Iqna¨, Qumm, s.d.;
Taftazani, Mu†awwal, Téhéran, 1333s./ 1955; id., MukhtaÒar al-ma¨ani, Qumm, 1386/
1966; al-Qazwini al-Kha†ib, al-TalkhiÒ, Le Caire, s.d. Pour l’utilisation de talmiÌ en poé-
sie persane, voir S.Shamisa, Farhang-e talmiÌat, Téhéran, 1366s./1987; pour celle de
i∂mar, voir M. Dhakeri, «Shegerd ha-ye na maˆluf dar she¨r-e Sa¨di», Nashr-i Danish,
16e année, no 2, été 1378s. (1999), pp. 16-24, en particulier pp. 21-23.

76 Fahm kon gar moˆmeni fa∂l-e amir al-moˆmenin / fa∂l-e Ìeydar shir-e yazdan
morte∂a-ye pakdin; M.A. RiyaÌi, Kasaˆi-ye Marvazi, Téhéran, 1367s./1988, p. 93. L’au-
thenticité de ce poème est cependant sujette à caution.

77 An amir al-moˆmenin ya¨ni ¨ali / van emam al-mottaqin ya¨ni ¨ali; Divan-e Shah
Ne¨matollah-e Vali, éd. J. Nurbakhsh, Téhéran, 1361s./1982, p. 762; voir également ci-
dessus note 72, le poème de Lami¨ Darmiyani où les deux procédés sont utilisés. Pour
les ghadiriyya en persan, voir ∆. Sajjadi, «ghadiriyya ha ye farsi», dans S.J. Shahidi et
M.R. Îakimi, Yad name ye ¨Allama Amini, vol. 1, Téhéran, 1973, pp. 413-30. Voir aussi
«Al-qaÒidat al-ghadiriyya» attribuée au penseur NuÒayrite al-KhaÒibi, dans Majmu¨ al-
a¨yad, éd. R. Strothmann, Der Islam 27, 1946, cité par M.M. Bar-Asher et A. Kofsky, The
NuÒayri-¨Alawi Religion, Leiden, 2002, pp. 122sqq.
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fuqahaˆ 78. Molla ∑adra fut lui-même juriste et théologien, on le sait mais
on l’oublie souvent79. Pourtant, en plus des Seh aÒl, épître monogra-
phique sur le sujet, dans de nombreux endroits de son œuvre, il n’a pas
manqué d’attaquer les religieux fréquentant les cercles du pouvoir safa-
wide ou encore ceux d’entre eux qui, selon lui, négligeaient la connais-
sance de la dimension ésotérique (¨ilm al-ba†in) du shiisme, soit par
ignorance soit par hypocrisie80. Les mêmes religieux que son célèbre
disciple et gendre Fay∂ Kashani appelle ironiquement «les détenteurs
des turbans» (arbab-e ¨amaˆem) ou encore «les enturbannés, savants
mondains de la masse» (ahl-e ¨amame va dastar ke daneshmandan-e
donya va ¨olama-ye ¨avammand)81. Dans le sens inverse, au sein de cer-
tains milieux religieux, Molla ∑adra n’a jamais cessé d’être considéré par
certains comme un hérétique notoire. Chose curieuse, il paraît qu’il n’est
pas tant accusé à cause de sa pratique de la philosophie que parce qu’il
est perçu et dénoncé comme un habile théoricien du soufisme82. Il s’agit
manifestement, chez ces détracteurs, d’une confusion (délibérée?) entre
la gnose mystique (¨irfan) à laquelle se rattache Molla ∑adra, et le sou-
fisme contre une certaine forme duquel celui-ci a pourtant écrit son Kasr
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78 Sur cette question et la retraite forcée de plusieurs années de Molla ∑adra à Kahak,
petit bourg à proximité de Qumm, voir par exemple S.Î. NaÒr, introduction à Seh aÒl,
p. V; H. Corbin, En Islam iranien, vol. IV / pp. 60-61; introduction de A.Shafi¨iha à son
édition de Molla ∑adra, al-Waridat al-qalbiyya fi ma¨rifat al-rububiyya, Téhéran, 1358s./
1979, pp. 4-5; M. Khajavi, Lawami¨ al-¨arifin, pp. 23sqq.

79 Cf. l’introduction de S.Î. NaÒr aux Seh aÒl, pp. XI-XII.
80 Voir par exemple al-Asfar al-arba¨a, éd. litho., Téhéran, 1282/1865, p. 876; SharÌ

al-UÒul min al-Kafi, p. 11; Tafsir surat al-baqara, éd. litho., Téhéran, s.d., pp. 183 et 450;
Kasr aÒnam al-jahiliyya, pp. 32sqq.

81 Mulla MuÌsin Fay∂ Kashani, SharÌ-e Òadr dans Risalat, Téhéran, 1321s./1943,
pp. 15-16.

82 C’est du moins ce que donnent à penser les critiques de Yusuf al-BaÌrani dans
Luˆluˆat al-BaÌrayn, Najaf, 1386/1966, s.n. Fay∂ Kashani (citant Sayyid Ni¨matallah al-
Shushtari qui dénonçait la philosophie et surtout le soufisme de Molla ∑adra) ou encore
celles de Mirza Îusayn al-Nuri al-™abrisi/™abarsi dans Mustadrak al-wasaˆil, éd. litho.,
Téhéran, vol. III / pp. 422-424, qui reconnaît l’étendue de la science de Molla ∑adra mais
ajoute, sur un ton critique, qu’il propage les «prétentions» des soufis, critique fréquem-
ment les fuqahaˆ et admire Ibn ¨Arabi. Attaquant le commentaire de Molla ∑adra des UÒul
min al-Kafi dˆal-Kulayni, Nuri le considère comme un écrit soufi et cite à son propos le
vers satirique d’un auteur qu’il ne nomme pas: «les commentaires d’al-Kafi sont nom-
breux et précieux / Or, le premier qui le commenta en infidèle fut ∑adra» (ShuruÌu l-kafi
kathira jalilatu qadra / wa awwalu man sharaÌahu bi l-kufri ∑adra).
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aÒnam al-jahiliyya83. Dans un tel contexte historique de conflits des
idées, la nature traditionaliste du poème prend un sens tout à fait parti-
culier, celui d’affronter l’adversaire sur son propre terrain. Et ce d’autant
plus que le véritable centre de gravité du poème se trouve incontestable-
ment dans son insistance sur la présentation de ¨Ali et les autres imams
de sa descendance comme les combattants du taˆwil et par conséquent la
présentation de leurs ennemis comme les adversaires du taˆwil. Il est
intéressant de noter que plus de la moitié des vers du poème, aussi bien
dans l’édition Khajavi que dans celle de Fay∂i, ont directement trait à
ces deux sujets. Quelques autres y sont indirectement liés. En fondant
son discours sur des exégèses imamites des plus traditionnelles du Coran
et du hadîth, et plus particulièrement sur la célèbre tradition du «com-
battant du taˆwil», Molla ∑adra ne fait lui-même rien d’autre qu’une
herméneutique spirituelle de la Figure de ¨Ali, de ses combats et de ses
adversaires. Ailleurs, il écrit explicitement que la science divine par
excellence, la connaissance qui transforme l’être, puisqu’elle est fondée
sur la contemplation (mushahada) et le dévoilement (mukashafa), n’est
rien d’autre que la connaissance du sens caché du Coran et du hadîth84.
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83 Cependant, certains soufis n’ont apparemment pas manqué de se rattacher au
taÒawwuf de Molla ∑adra, par exemple MuÌammad Karim Sharif Qummi dans sa TuÌfat
al-¨ushshaq (écrite en 1097/1685; cité par M.T. Danesh-Pajuh dans son introduction au
Kasr aÒnam al-jahiliyya, p. 4) ou Qu†b al-Din MuÌammad Nayrizi Shirazi (m.1173/1759)
dans son FaÒl al-khi†ab (cité par M. Istakhri, OÒul-e taÒavvof, Téhéran, 1338s./1960,
p. 30). Il est vrai que Molla ∑adra semble s’opposer à un soufisme confrérique qu’il
considère comme décadent par rapport au soufisme originel authentique. Ses critiques
n’ont donc rien de commun avec celles par exemple d’un MuÌammad ™ahir al-Qummi
(m.1098/1686; TuÌfat al-akhyar, Qumm, 1393 / 1973) ou encore, bien avant lui, celles du
sosie imamite du Ìanbalite Ibn al-Jawzi, Murta∂a b. Da¨i al-Îasani al-Razi, (auteur, au
VIIe/XIIIe s., de la TabÒirat al-¨awamm fi ma¨rifat maqamat al-anam, éd. ¨A. Eqbal, 2de
éd., Téhéran, 1364s./1985; selon Agha Bozorg al-Tihrani le nom de l’auteur est: Jamal
al-Din Murta∂a MuÌammad b. al-Îusayn al-Razi, voir al-Dhari¨a ilä taÒanif al-shi¨a,
Téhéran-Najaf, 1353-98/1934-78, 25 vol., vol XXIV / p. 123), savants imamites selon
lesquels le soufisme constitue en soi une déviation hérétique. Sur l’attitude très positive
de Molla ∑adra envers le soufisme ancien voir maintenant N. Purjavadi (Poorjavady),
«Îallaj va Bayazid Bas†ami az naÂar-e Molla ∑adra», Nashr-i Danish, 16e année, no 3,
été 1378s. (1999), pp. 14-24. Sur l’opposition au soufisme au sein de l’imamisme, voir
id., «Opposition to Sufism in Twelver Shiism» dans F. de Jong et B. Radtke (éds.), Isla-
mic Mysticism Contested. Thirteen Centuries of Controversies and Polemics, Leiden, 1999,
pp. 614-23. 

84 Seh aÒl, pp. 74-75 et 83-84.
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Autrement dit, le taˆwil, en tant qu’herméneutique spirituelle débouchant
sur le discernement du sens caché sous la lettre des textes sacrés, consti-
tue la clé de la gnose transformatrice. Aucune autre science ne possède
une telle vertu: «…Alors la noble science divine… quelle est-elle?
Le droit, la rhétorique ou bien la théologie spéculative? La philologie,
la grammaire, la médecine, l’astrologie ou la philosophie? La géomé-
trie, l’arithmétique, l’astronomie ou la physique? Non, aucune de ces
sciences, prise isolément (hic yek az afrad-e in ¨ulum), ne possède ce
rang sublime. Elle est exclusivement contenue dans la science des aspects
ésotériques du Coran et du hadîth et non dans la lettre (de ces textes) à
laquelle peut avoir accès n’importe qui (in ¨elm monÌaÒer ast dar ¨elm-e
bo†un-e qorˆan va Ìadith na Âaher-e ance fahm-e hame kas bedan mira-
sad)»85. Dans ses autres ouvrages également, plus précisément dans
ses différents prologues (et/ou épilogues), Molla ∑adra insiste, parfois
lourdement, sur l’importance, dans le processus du perfectionnement de
soi, de la conjugaison de la piété, du dévoilement spirituel et de la
découverte du sens caché des textes sacrés du shiisme86. Dans ce sens,
les autres sciences, y compris la philosophie, ne sont que des sciences
préparatoires de la Science par excellence qu’est le taˆwil. Les derniers
vers du poème sur ¨Ali semble indiquer que, selon notre philosophe,
cette connaissance joue un rôle central dans le Grand Oeuvre spirituel,
l’intensification de l’être et la constitution du corps subtil de résurrec-
tion. Tout au long de son œuvre, et très explicitement dans les Seh aÒl 87,
Molla ∑adra présente ce qu’il appelle la véritable Science, ¨ilm, comme
une connaissance intégrale où l’expérience intérieure, le dévoilement
spirituel (mukashafa) soutenue par l’inspiration divine (ilham) et la science
de la face cachée des réalités s’appellent, se déterminent et se complè-
tent, faisant du fidèle un sage divin (Ìakim mutaˆallih), un homme de

LE COMBATTANT DU TA}WIL 357

85 Ibid., p. 84.
86 Par exemple al-Asfar, p. 2; al-Shawahid al-rububiyya fi l-manahij al-sulukiyya, éd.

S.J. Ashtiyani, Téhéran, 2de éd., 1360s./1981, p. 4; al-Îikmat al-¨arshiyya, éd. litho.,
Téhéran, 1315/1897, p. 1 (trad. persane de Gh.Î. Ahani, ¨Arshiyya, Téhéran, 1341s./1963,
p. 2; trad. anglaise de J.W. Morris, The Wisdom of the Throne, Princeton, 1981, pp. 90-
92); SharÌ al-UÒul min al-Kafi, tout le prologue; Asrar al-ayat, éd.M. Khajavi, Téhéran,
1362s./1983, toute la muqaddima (trad. persane du même savant, Téhéran, 1363s./1984,
pp. 3-55); al-Waridat al-qalbiyya, pp. 120-21 (texte arabe), pp. 186-87 (trad. persane).

87 En particulier chapitres 8 et 9.

Journal Asiatique 292.1-2 (2004): 331-359 



vision intérieure (baÒir) parmi les «gens des cœurs» (aÒÌab al-qulub)88.
Le regretté MoÌammad Taqi Danesh-Pajuh n’avait sans doute pas tort
lorsqu’il écrivait que Molla ∑adra, dans son insistance sur l’importance
du ba†in et du chemin qui y mène, c’est-à-dire le taˆwil, semble aller plus
loin que des théosophes mystiques tels que Îaydar Amoli, Rajab Bursi
ou encore Ibn Abi Jumhur AÌsaˆi89. Pour Molla ∑adra, le véritable savant
shiite, l’authentique continuateur de la voie des imams, en l’occurrence
lui-même, doit être par-dessus tout un combattant du taˆwil.

RÉSUMÉ

La poésie de Molla ∑adra est peu connue des chercheurs. Elle contient pourtant,
sous forme très condensée, quelques-unes des préocuppations spirituelles ou
intellectuelles majeures du grand philosophe de l’Iran safawide. L’importance
du poème sur ¨Ali c’est, qu’à travers une exégèse originale du hadîth du «com-
battant de l’herméneutique spirituelle», Molla ∑adra présente l’exercice du
taˆwil, appliqué aux textes sacrés, comme une pratique initiatique et une sagesse
transformatrice, bien supérieure à la philosophie. La mise en perspective de
cette doctrine avec le conflit qui l’opposa aux juristes-théologiens «littéralistes»
fréquentant les cercles de pouvoir politique et religieux, conflit ayant abouti à
son long exil à Kahak et illustré en particulier dans son traité en persan Seh aÒl,
révèle quelques aspects méconnus de sa pensée et de sa spiritualité. En outre, le
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88 Sur la dimension mystique de la pensée de Molla ∑adra voir aussi maintenant
P.Ballanfat, «Considérations sur la conception du cœur chez Mulla ∑adra» (1), Kar-
Nameh, Paris, 5 (1999), pp. 33-46; (2), ibid. 6 (2000), pp. 67-84; J. Eshots, «Al-Waridat
al-qalbiyya fi ma¨rifat al-rububiyya, resale-yi ¨erfani az yek Ìakim», Kherad-Nameh
∑adra, Téhéran, 15 (1999), pp. 74-82; id. «∑adr al-Din Shirazi mobtaker-e Ìekmat-e
¨arshi», ibid., 20 (2000), pp. 61-66; id., «Unification of Perceiver and Perceived and
Unity of Being», Transcendent Philosophy, London, 1/3 (2000), pp. 1-7.

89 Introduction au Kasr aÒnam al-jahiliyya, p. 13. Ainsi, on comprend mal les points
de vue de S. Rizvi dans sa recension de l’ouvrage de Ch.Jambet, Se rendre immortel,
parue dans Transcendent Philosophy II/2,2001, pp. 98-101, lorsqu’en estimant épingler le
«corbinisme radical» de Jambet, il réfute le fait que Molla ∑adra ait été un adepte de
taˆwil et de la supériorité du ba†in sur le Âahir. Une telle méconnaissance des écrits du
grand philosophe iranien de la part d’un recenseur est tout simplement inadmissible. Il est
symptomatique que quelques pages plus tôt (ibid. pp. 88-91), le même recenseur ait
publié un compte-rendu exagérément dithyrambique de l’ouvrage de Y.Ch. Bonaud sur la
pensée mystique de l’ayatollah Khomeyni (Beyrouth, 1997). L’objectivité scientifique
serait-elle ainsi repoussée au second plan par des considérations idéologiques?
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taˆwil sadrien de la figure de l’imam en tant que maître de la religion intérieure
met en lumière quelques aspects nouveaux de l’imamologie duodécimaine.

Mots-clés: Molla ∑adra, imam ¨Ali, taˆwil, Iran safawide, shi’isme imamite.

SUMMARY

Molla ∑adra's poetry is relatively unknown to scholars. Yet, in a very con-
densed form, it contains some of the major spiritual or intellectual preoccupa-
tions of the great philosopher of Safavid Iran. The importance of the poem on
‘Ali, lies in an original exegesis of the hadîth of «fighter of spiritual hermeneu-
tic», through which Molla ∑adra presents the exercise of ta'wil, applied to
sacred texts, as an initiatiory practice and transformative wisdom superior to
philosophy. Putting this doctrine in perspective with the conflict that opposed
him against ‘literalist' jurist-theologians frequenting circles of political and reli-
gious power, a conflict that had led to his long exile in Kahak and especially
illustrated in Sadra's treatise in Persian Seh aÒl, reveals certain unknown aspects
of his spirituality and thought. Moreover, Sadrien ta'wil of the Imam as master
of internal religion bring to light some new aspects of Twelver imamology.

Keywords: Molla ∑adra, imam ‘Ali, ta'wil, Safavid Iran, Imami Shi'ism.
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