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INTRODUCTION

La religion entretient des rapports complexes avec le langage - parlé ou écrit - jugé insuffisant, et pourtant indispensable à la diffusion de la foi. Plusieurs attitudes coexistent. La voie positive, celle d’une partie des théologiens et des philosophes, tient pour acquis l’univocité du langage : la Révélation, parole de Dieu, véhiculée par le langage humain possède un sens clair et explicite et ne peut être comprise que d’une manière bien définie. La voie négative, apophatique, souvent caractéristique de la tradition mystique1, considère au contraire que le langage est équivoque et ne reflète que très imparfaitement les réalités divines. Dieu ne peut donc être décrit que de façon négative, et connu qu’à travers l’expérience personnelle. Enfin, la voie analogique, largement plébiscitée par le soufisme poétique persan, considère les réalités terrestres comme des images renvoyant au monde divin2 ; pour remédier à l’indigence du langage, elle a recours à la métaphore et au symbole, inventant ainsi une langue noétique, capable d’exprimer l’indicible.

Le symbole joue un rôle médiateur dans toutes les relations que l’homme entretient avec Dieu, en assurant une médiation entre le quotidien de l’homme et une réalité qui le dépasse, relation dont le rapport est basé sur l’analogie. Or l’univers symbolique se situe à deux niveaux différents : celui des images fondamentales et des archétypes communs à toute l’humanité, et celui des symboles se rattachant à un contexte culturel et religieux particulier. Dans les deux cas, la signification objective du symbole est plus ou moins modifiée par la situation psychologique du sujet qui se l’approprie. Le symbole permet d’établir une connivence entre des personnes qui partagent une même culture religieuse et/ou une même expérience3. Dans le vaste champ du langage religieux, la poésie occupe une place à part, en raison de ces affinités avec la mystique : toutes deux préfèrent les images et les symboles à la conceptualisation rationnelle, et leur contenu est plus émotionnel que factuel.

Ce sont ces relations entre langage, poésie et mystique qui sont au cœur de ma recherche. Comment les poètes persans ont-ils négocié le passage d’une expérience indicible à la parole poétique, certes infirme, mais ô combien expressive ? Comment ont-ils utilisé la métaphore, l’analogie, l’hyperbole pour faire comprendre – ou plutôt ressentir – avec autant d’efficacité un vécu personnel ? Quand et comment l’aventure de la poésie mystique a-t-elle commencé ? Sur quels éléments culturels, religieux, littéraires s’est-elle appuyée ? Sur quelles conventions repose-t-elle ? Quels thèmes et quelles images privilégie-t-elle ?

Sanāʾī et ʿAṭṭār sont considérés comme les deux précurseurs d’un courant appelé à connaître un immense succès dans la littérature persane médiévale. Étrangement, entre ces deux auteurs pourtant séparés par presque un siècle, la poésie religieuse n’a pas laissé d’empreinte dans l’histoire de la littérature. Avec Rūmī, ils forment le trio des poètes soufis les plus appréciés en Iran jusqu’à aujourd’hui. La poésie soufie devint le courant dominant en littérature persane à partir du VII/XIIIe siècle, marqué par le traumatisme de l’invasion mongole, laquelle favorisa cependant un fructueux brassage des populations et des idées. Au cours de ce siècle et du suivant, elle connut un tournant majeur, né de la rencontre de la pensée mystique iranienne avec la doctrine du théosophe andalou Ibn al-ʿArabī qui submergeait alors tous les autres courants de la pensée islamique en matière de théologie, de philosophie ou de mystique.

Les débuts de ce courant majeur de la littérature persane restent cependant assez obscurs. Son émergence semble originellement liée à la pratique du samāʿ (« concert spirituel », pratique dévotionnelle des fraternités soufies). Il a progressivement investi toutes les formes poétiques, à commencer par le « fragment » (qiṭʿa) et le quatrain (rubāʿī). Les deux auteurs ici étudiés se sont surtout emparés de la qaṣīda, originellement consacrée à l’épidictique, du ghazal, forme dédiée à l’expression du sentiment amoureux, et du mathnawī, genre des contenus narratifs de l’épique à la didactique. Ils y ont déployé les différents registres de leur poésie religieuse : ascétique, homélitique, théosophique, amoureuse et libertine, s’appuyant sans doute sur ce précurseur discret mais révolutionnaire que fut le poète et philosophe ismaélien Nāṣir Khusraw (m. entre 465/1072 et 471/1078), qui transforma la qaṣīda et le mathnawī en outils d’instruction religieuse et morale. Sanāʾī semble, quant à lui, avoir joué un rôle crucial dans l’évolution thématique du ghazal que ʿAṭṭār amena à sa pleine maturité.

La biographie et les principales caractéristiques de l’œuvre poétique de Sanāʾī nous sont connues grâce à l’excellent ouvrage de J. T. P. de Bruijn, Of Piety and Poetry : The Interaction of Religion and Literature in the Life and Works of Ḥakīm Sanāʾī of Ghazna. Ce chercheur a examiné de manière critique les biographies traditionnelles et a établi ce qui pouvait être retenu comme scientifiquement prouvé. Il a discuté l’authenticité des différentes œuvres attribuées à cet auteur, en soulignant leur originalité thématique et formelle. Peu d’autres travaux ont été consacrés à Sanāʾī, en dehors de quelques thèses et recueils d’articles issus de colloques. En 1977, la célébration de son anniversaire a donné lieu à une série de publications en Afghanistan et en Iran. Plus récemment, signalons deux ouvrages collectifs du plus grand intérêt, Shurīda’ī dar Ghaznā : andīshahā wa āthār-i Ḥakīm-i Sanāʾī (dir. A.A. Muḥammadkhānī et M. Futūḥī, Téhéran, 2006) et Thanā-yi Sanāʾī (dir. M. Ḥusaynī, Téhéran, 2009).

ʿAṭṭār a joui d’un intérêt plus régulier de la part des chercheurs, même si ce sont essentiellement les mathnawīs qui ont retenu leur attention, au détriment des formes courtes. On ne saurait oublier l’œuvre pionnière de Helmutt Ritter (Das Meer der Seele : Mensch, Welt und Gott in den Geschichten des Farīduddin ʿAṭṭār, Leyde, Brill, 1955), ainsi que sa série d’articles Philologica, consacrés à différents aspects de la poésie de ʿAṭṭār, en particulier son Dīwān. Ces travaux rendent encore d’inestimables services et constituent une sorte d’anthologie commentée de l’œuvre de ʿAṭṭār. Tous les grands chercheurs iraniens se sont intéressés à ʿAṭṭār : Nafīsī, Furūzānfar, Zarrīnkūb, Purnāmdāryān, Pourjavady et Shafīʿī Kadkanī ont fourni des études pertinentes ou des éditions de qualité. ʿAṭṭār a également inspiré les habituels travaux philologiques, du type lexique des termes difficiles, origine des contes et allégories, anthologies thématiques et études de thèmes (Shajīʿī, Sārimī, Sanʿatīniyā, Ashrafzāda, etc.). Récemment, la publication d’un ouvrage collectif par Leonard Lewisohn et Christopher Schackle (Attar and the Persian Sufi Tradition, The Art of Spiritual Flight, Londres/New York, I.B. Tauris/The Institute of Ismaili Studies, 2006), ainsi que l’édition critique des mathnawīs par Shafīʿī Kadkanī ont profondément renouvelé les études sur ʿAṭṭār.

Avant d’entreprendre notre réflexion sur ces deux auteurs, nous avons soigneusement lu et annoté l’ensemble de leurs œuvres. Pour les citations des mathnawīs, nous avons utilisé les traductions françaises existantes, avec parfois quelques modifications. Qu’il nous soit permis de rendre ici hommage à Leili Anvar, Isabelle de Gastines, Christiane Tortel et Fouad Rouhani pour avoir permis par leur labeur de rendre ces textes accessibles au lecteur français dans une langue alliant fidélité et élégance. Nous avons également sélectionné pour chaque auteur un corpus d’environ cent cinquante ghazals représentatifs des différents thèmes abordés, et nous les avons traduits intégralement ; ces traductions ont été intégrées en grande quantité dans les deux derniers chapitres, afin de donner le goût de cette poésie si originale tout en compensant l’absence de recueils accessibles en langue française.

Nous avons ensuite recherché l’origine des différentes formes, thèmes, concepts ou images, et examiné le vocabulaire technique, métaphorique et analogique employé, en nous efforçant de reconstituer à chaque fois le contexte, les origines, les sources d’inspiration et l’évolution des idées exprimées par nos deux auteurs. Ceci nous a permis de constater la multiplicité des registres de leur poésie, autour de laquelle s’organise notre plan. Partant du constat que nos deux poètes semblent assigner une fonction différente aux formes poétiques qu’ils emploient – contenu plus théorique s’adressant à l’intellect pour le mathnawī et la qaṣīda, expression lyrique de l’expérience personnelle s’adressant à l’esprit pour le ghazal – nous avons organisé notre réflexion autour de ces spécificités thématiques.

La première partie présente l’environnement culturel, religieux et littéraire de Sanāʾī et ʿAṭṭār, puis s’attache à caractériser leur vie et leur œuvre, ainsi que leur réception dans les siècles qui ont suivi. Nous y présentons les ouvrages de notre corpus, avant d’entreprendre une réflexion sur l’usage de la poésie à des fins d’instruction religieuse en islam. Comparée à la poésie religieuse arabe, relativement marginale, on ne peut que remarquer la richesse et l’abondance de la poésie persane mystique. Les soufis persans ont élaboré une théorie littéraire alternative qui leur a permis de placer leur art au niveau d’une révélation complémentaire de celle du Coran. Nos deux auteurs occupent une place fondamentale dans ce travail de création d’une poétique au service de la mystique.

La deuxième partie se focalise sur la poésie ascétique, homélitique et sapientiale de Sanāʾī. Après avoir examiné le genre de la poésie de renoncement (zuhdiyya) et le contexte de son énonciation, la prédication, nous examinons les idées exprimées dans les mathnawīs et les qaṣīdas de cet auteur. Nous y décelons une vulgarisation théologique ashʿarite, une cosmologie et une anthropologie gnostiques d’inspiration philosophique, une vision ascétique du monde, et une éthique située entre soufisme et morale, visant à l’éducation de l’âme.

La troisième partie aborde la pensée religieuse de ʿAṭṭār telle qu’elle s’exprime dans ses mathnawīs et ses qaṣīdas. La réflexion théologique n’est nullement absente de son œuvre, et aborde tous les grands thèmes habituels, de la prophétie à l’apocalyptique, tout en les spiritualisant. L’ascétique est très présente, à travers la discussion de la corruption du monde, de l’inéluctabilité de la mort, de la puissance des passions et de la nécessité de les maîtriser. Le soufisme domine cependant ce pan de l’œuvre du poète, avec la présentation du cheminement spirituel (ṭarīqat), illustré par la description allégorique de ses états et étapes. Une théosophie mystique colore l’anthropologie et débouche sur une description du but, l’unification (tawḥīd), exprimée en des termes et images diversifiés.

La quatrième partie s’intéresse à la poésie mystique amoureuse dans les ghazals de Sanāʾī et ʿAṭṭār. Après avoir passé en revue les doctrines de l’amour mystique qui ont inspiré ces deux auteurs, nous analysons la représentation des protagonistes de cette aventure spirituelle : l’amant, déchiré par la lutte interne entre esprit et âme pour la possession du cœur, et l’Aimé comme guide et figure théophanique. La discussion de l’amour, comme facteur d’unification progressive entre amant et aimé, permet d’établir des correspondances entre anthropologie et représentation de la divinité.

La cinquième partie est consacrée à la littérature subversive (qalandariyyāt). Nous nous penchons d’abord sur son contexte culturel : les phénomènes sociaux de la malāmatiyya et du qalandarī, ainsi que le genre littéraire du mujūn, son équivalent arabe profane. Nous traitons ensuite de la mécréance et de l’inversion des valeurs caractéristiques de ce genre, puis des thèmes de l’ivresse et du vin, et enfin de la contemplation de Dieu à travers des êtres de beauté (shāhidbāzī). De ces observations découle une réflexion sur l’élévation de la figure du « libertin » à la dignité de modèle spirituel.

Nous avons utilisé pour le persan et l’arabe la translittération adoptée par l’Encyclopaedia of Islam Three. Les dates incluses dans le texte sont données d’après le calendrier hégirien, puis grégorien ; les références bibliographiques persanes incluent une double datation (hégire solaire et ère chrétienne). Nous avons utilisé des abréviations pour les ouvrages les plus fréquemment cités ; elles sont listées au début du volume. Afin d’éviter les ambiguïtés, nous avons mis une majuscule devant les pronoms ou adjectifs se rapportant à Dieu.

Une première version de ce travail a été rédigée pour obtenir l’habilitation à diriger des recherches dans le cadre de l’École Pratique des Hautes Études, 5e section. Je remercie chaleureusement mes collègues encadrants Pierre Lory et Mohammad Ali Amir-Moezzi pour leur bienveillance, leurs encouragements et leurs conseils avisés. Ma reconnaissance va également à mon époux Michel et à mes fils Clément et Grégoire pour leur patience et leur abnégation. Ce livre leur est dédié avec amour, car il n’aurait pu exister sans leur indéfectible engagement à mes côtés.

____________________

1. L’emploi de l’adjectif « mystique » qui, en Occident, se multiplie à la fin du Moyen Âge est en soi symptomatique : dérivé du latin mysticos qui vient du grec musticos, « ce qui concerne les mystères », il sous-entend que la chose mystique est un sujet que l’on ne peut que taire, où la parole, impossible, est remplacée par le silence respectueux face au « mystère ». Clément, Une poétique de crise. Poètes baroques et mystiques (1570-1660), Paris, Honoré Champion, 1996, p. 119-120.

2. Nous empruntons cette division à Stiver, The Philosophy of Religious Language: Sign, Symbol, and Story, Malden, MA, Blackwell Publishing, 1996, p. 14-31.

3. Meslin, L’Expérience humaine du divin, Paris, Cerf, 1988, p. 199-201.





MYSTIQUE ET POÉSIE EN IRAN MÉDIÉVAL





L’ENVIRONNEMENT CULTUREL

Au lendemain de l’invasion arabe, la Perse devint partie intégrante des premières dynasties arabes, celle des Omeyyades (41/661-132/750) et des Abbassides (132/750-656/1258) qui régnèrent de l’Atlantique jusqu’aux portes de l’Inde et de la Chine. Lorsque le Califat s’affaiblit, son territoire fut contrôlé, dès le III/IXe siècle, par des dynasties iraniennes indépendantes, avant de tomber aux mains d’une série de dynasties turques qui s’iranisèrent à partir du V/XIe siècle, jusqu’à la conquête mongole au début du VII/XIIIe siècle. Sanāʾī vécut sous les derniers Ghaznavides (366/977-582/1186) et les Seldjoukides (431/1040-580/1194) ; ʿAṭṭār connut le règne des derniers Seldjoukides et des Khwarezmshahs (470/1077-628/1231), ainsi que les invasions des Oghuzz (545/1150, occupation de Ghazna ; 582/1186, conquête des territoires ghaznavides), puis des Mongols (à partir de 618/1221). Cette période est riche en bouleversements historiques et socio-économiques qui n’ont cependant pas marqué de leur empreinte l’œuvre des deux poètes1.

Nous ne nous intéresserons ici qu’au paysage religieux et littéraire contemporain. Sanāʾī et ʿAṭṭār sont tous deux de droit shafiʿite et de théologie ashʿarite, doctrines qui ont laissé leur marque sur certaines parties de leur œuvre. Le renoncement et l’ascèse sont très marqués chez tous deux, tandis qu’ils expriment des sentiments mélangés quant à la philosophie. C’est cependant avant tout du soufisme dont ils relèvent. Tous deux ont également occupé une place importante dans le développement de la littérature persane, en y important de nouveaux thèmes et en modifiant les usages de certaines formes. Nous présenterons ici brièvement quelques éléments de contexte, avant d’y revenir plus en détail au cours de notre analyse.

LE DROIT SHĀFIʿITE ET LA THÉOLOGIE ASHARITE

Les deux sources principales de la Loi musulmane (fiqh) sont le Coran et la Tradition, mais il faut y ajouter les coutumes locales et le jugement personnel. Les cadis ou juges islamiques, dont la fonction fut créée sous les Omeyyades, élaborèrent petit à petit un mode de vie islamique et créèrent le droit musulman. Pendant la période de formation du fiqh, du II/VIIIe au III/IXe siècle, des approches diverses se firent concurrence dans les différents centres de l’Empire. À partir de la moitié du III/IXe siècle, différentes écoles de droit sunnite se formèrent, dont quatre seulement survécurent après le VII/XIIIe siècle.

La shāfiʿiyya se réclame des enseignements de l’Imam Muḥammad b. Idris al-Shāfiʿī (m. 204/820) et se définit par rapport aux autres écoles juridiques déjà existantes lors de son apparition. La première d’entre elles, l’école hanafite, développée par Abū Hanīfa (m. 150/767) avait introduit comme source du droit la « réflexion personnelle » (ra’y) qui s’ajoutait au Coran et au ḥadīth. Le ra’y découle soit de la déduction à partir de décisions sur des cas similaires, donc de l’analogie (qiyās), soit de l’usage général de la communauté locale, établi par consensus (ijma’) d’un cercle de croyants. Cette liberté d’interprétation fut contestée par l’école malikite, fondée à Médine par Mālik b. Anas (m. 179/796), qui accordait une valeur particulière à l’avis des légistes médinois et introduisit le principe de l’utilité commune (istiṣlāḥ). Le privilège juridique accordé aux Médinois fut rejeté en Syrie et en Iraq, et l’école shāfiʿite étendit le principe du consensus à l’ensemble des musulmans tout en renforçant l’importance de l’analogie.

Le shāfiʿisme s’était développé à partir de la fin du III/IXe siècle à Nīshāpūr, ainsi qu’à l’ouest et dans le centre de l’Iran, parallèlement au hanafisme, plus présent à l’est et dans les territoires turcs et indiens. Si nombre de soufis de la période initiale furent hanafites, à partir du III/IXe et surtout du IV/Xe siècle, les mouvements soufis d’Iraq et d’Iran, surtout ceux de tendance « sobre », sont majoritairement shafiʿites2. Les relations entre écoles juridiques n’étaient pas aussi apaisées qu’aujourd’hui : leurs membres s’affrontaient intellectuellement et physiquement, cherchant l’approbation des princes. Les villes du Khorassan furent ainsi secouées par les luttes entre shāfiʿite et hanafites.

La théologie spéculative (kalām) ne s’est imposée en islam que pendant une période relativement réduite (II/VIIIe – VI/XIIe siècles), suite à des questions politiques de succession califale et au contact des autres religions de la région. C’est sous les Abbassides que le kalām connut son heure de gloire avec le muʿtazilisme, inspiré de la philosophie hellénistique. Il fut concurrencé par les uṣūl al-dīn, « sources-fondements de la religion » : au raisonnement dialectique, on opposa les sources de l’islam, le Coran et la Sunna. Le courant des « sources-fondements » aussi appelé courant traditionaliste (ahl al-Sunna) finit par triompher et définit l’« orthodoxie » sunnite. La théologie rationnelle survécut cependant dans l’ashʿarisme, une voie médiane et consensuelle, alliant le raisonnement spéculatif et les opinions fondées sur le hadith, dont l’initiateur fut Abū’l-Ḥasan al-Ashʿarī (m. 324/935-6). L’essentiel de la systématisation de l’ashʿarisme est dû à Bāqillānī (m. 403/1013) de Basra, auteur du Tamhīd3.

La théologie ashʿarite fut adoptée par les shafiʿites de Nīshāpūr au début du V/XIe siècle, grâce à l’activité de deux théologiens ayant étudié à Bagdad, Abū Bakr Muḥammad b. Fūrak al-Anṣārī al-Iṣfahānī (m. 406/1015) et Abū Isḥāq al-Isfarāyinī (m. 418/1027), qui gagnèrent à leur cause les familles shafiʿites influentes. Après avoir été réprimé par les émirs bouyides acquis au chiisme, l’ashʿarisme profita de l’avènement des Turcs seldjoukides qui s’emparèrent de Bagdad en 447/1055. Le mouvement connut son apogée lorsque le vizir Niẓām al-Mulk (m. 485/1092) en fit la doctrine officielle de l’empire et fonda deux grandes madrasas à Bagdad et à Nīshāpūr. L’ashʿarisme investit ensuite rapidement les autres communautés shafiʿites du monde musulman, soit à partir de Nīshāpūr, soit à partir de l’Iraq, de sorte qu’il devint la doctrine théologique dominante, donnant naissance à des théologiens réputés comme Abū’l-Maʿālī ʿAbd al-Malik al-Juwaynī (m. 478/1085), ou Fakhr al-Dīn Rāzī (m. 606/1209) qui y introduisit la philosophie4.

LA PHILOSOPHIE

Partant de la philosophie grecque, le monde islamique élabora une pensée spéculative qu’il appela falsafa, mot qui transcrit le grec philosophia. Comme le kalam, la falsafa eut une existence éphémère : du début du III/IXe à la moitié du V/XIe siècle pour la falsafa orientale (Iran et Iraq actuels), de la seconde moitié du V/XIe siècle à la fin du VI/XIIe siècle pour la falsafa occidentale (Andalousie). L’héritage de la pensée antique fut transmis à l’islam par la traduction de textes grecs par des chrétiens araméens et des Iraniens5. Entre les Ie et VIe siècles, le néoplatonisme avait coloré la quasi-totalité de la pensée hellénistique et romaine. C’est pourquoi les auteurs les plus traduits, Aristote, Platon, Plotin, Proclus, Ptolémée, Gallien, Euclide, parvinrent aux musulmans à travers un filtre néoplatonicien. Or le néoplatonisme était particulièrement attractif pour l’islam, en particulier l’idée de l’Un, permettant de préserver la transcendance et l’unicité divines en les isolant ontologiquement de la matière, sans toutefois séparer radicalement le créé du Créateur.

Deux textes furent particulièrement influents : la Théologie d’Aristote, et les Éléments de théologie connu par les auteurs scolastiques occidentaux sous le titre de Liber de Causis. Le premier est une compilation anonyme de différents courants philosophiques grecs qui fut traduite en arabe avant la fin du IV/Xe siècle et qui contient essentiellement une refonte glosée des Livres IV, V et VI des Ennéades de Plotin (Flūṭinūs, al-shaykh al-yūnānī), ce dernier étant presque inconnu des musulmans. Le second, attribué lui aussi à Aristote, tire sa matière des Éléments de théologie de Proclus, et fut composé en arabe à la même période.

Ces deux compilations contiennent tous les éléments-clés de la falsafa islamique qui repose, pour l’essentiel, sur une alliance originale de la pensée de Platon et d’Aristote, ordonnée par la représentation néoplatonicienne du monde. Certaines de ces doctrines s’opposent frontalement à l’islam « majoritaire », ce qui explique son rejet par la plupart des représentants du soufisme, même si certains d’entre eux s’en inspirèrent. Pour les philosophes, le monde procède de Dieu par émanation et non par création ex nihilo ; la transcendance absolue du Principe premier (ou Dieu) nécessite la présence d’un intermédiaire entre Lui et le monde créé. Les sages peuvent accéder intellectuellement à la Révélation sans le secours des prophètes néanmoins indispensables au commun des mortels. L’esprit constitue à lui seul la personnalité humaine et retourne immédiatement à sa patrie céleste après la mort, ce qui exclut la résurrection des corps et implique un certain rejet de la matière, échelon le plus bas de la création et prison des êtres doués d’intellect6.

Les principaux courants de la falsafa sont illustrés par trois moments successifs. Le premier se cristallisa autour d’Abū Yūsuf Yaʿqūb b. Isḥāq al-Kindī (m. ca 252/866). Le second s’organisa autour d’Abū Naṣr Muḥammad b. Ṭarkhān al-Fārābī (m. 339/950) et de ses principaux disciples, le chrétien Yaḥyā b. ʿAdī (m. 363/974) et les ismaéliens Abū Sulaymān al-Sijistānī (m. ca 375/985) et Abū Ḥayyān al-Tawḥīdī (m. 414/1023 ?). Le troisième se rassembla autour d’Avicenne (Abū ‘Alī al-Ḥusayn Ibn Sīnā, m. 428/1037) et de ses disciples dont Abu’l-Ḥasan Bahmanyār ibn Marzbān (m. 458/1066) est le plus connu7. L’avicennisme domina ensuite les territoires orientaux, avec notamment Shihāb al-Dīn Yaḥyā Suhrawardī (m. 587/1191), auteur du Livre de la Sagesse orientale et de récits initiatiques en persan.

Les idées philosophiques se diffusèrent bien au-delà du cercle de la falsafa proprement dite, grâce à l’adoption de la cosmologie et de la métaphysique néoplatoniciennes par l’ismaélisme, dans l’œuvre de Muḥammad al-Nasafī (m. 331/943), Abū Yaʿqūb al-Sijistānī (m. 360/971), et surtout Ḥamīd al-Dīn Kirmānī (m. après 411/1020-1)8. C’est également à cet effort conceptuel de l’ismaélisme qu’il faut rattacher le mouvement philosophico-religieux des Frères de la Pureté (Ikhwān al-ṣafāʾ), une société secrète établie à Basra, à laquelle on attribue la rédaction de 52 épîtres entre 350/961 et 369/980, formant une encyclopédie des sciences philosophiques, d’esprit syncrétiste9. Leur langue était plus simple que celle des philosophes ou juristes-théologiens, et leur sagesse pratique s’adressait à tous. Ils recoururent abondamment aux paraboles (amthāl) pour rendre leurs idées plus éloquentes et l’apprentissage plus plaisant, imaginant des contes ou anecdotes ou les empruntant à la pensée grecque et aux littératures persane et hindoue.

Les Épîtres se diffusèrent largement en milieu sunnite à partir du V/XIe siècle, grâce à leur « œcuménisme » et à la prudence avec laquelle les thèmes proprement ismaéliens y étaient traités. Leurs auteurs insistaient sur le fait que la connaissance rationnelle était compatible avec l’enseignement des prophètes, et attribuaient les différences entre religion révélée et philosophie à des questions de méthodes et de dispositions de l’âme. Elles constituaient une vulgarisation très efficace de la falsafa et contribuèrent à populariser une certaine vision du monde, teintée de néoplatonisme et de néo-pythagorisme. Très populaire au Khorassan, imprégnant le soufisme comme la théologie, cette pensée y était qualifiée de ḥikmat et non de falsafa, jugée par beaucoup inacceptable dans le cadre de l’« orthodoxie » sunnite.

L’ÉTHIQUE DU RENONCEMENT (ZUHD)

La réflexion sur le concept de zuhd10 naquit dans le milieu des traditionnistes (ḥuffāẓ), notamment hanbalites, dans leur effort d’élaboration d’une éthique musulmane11 basée sur le Coran, la Sunna du Prophète, les traditions des Compagnons et les récits relatifs aux anciens prophètes (qiṣaṣ al-anbiyāʾ), ainsi que sur l’adaptation de matériaux provenant d’autres civilisations (Jāhiliyya, Perse, christianisme oriental). Le zuhd n’était alors pas un exploit réservé à une élite, mais un mode de vie équilibré et modéré, proposé à tout pieux musulman. Défini comme une exigence morale et une intégrité, il se rapprochait du scrupule (waraʾ), une attention particulière à distinguer le licite (ḥalāl) de l’illicite (ḥarām).

Le raffinement de la pensée morale sur la base du ḥadīth fut poursuivi par deux mouvements religieux se développant au III/IXe siècle. D’une part, le mouvement anti-intellectualiste et ascétique du soufisme produisit une éthique particulière (adab), basée sur la pauvreté et la renonciation, dont l’une des figures de proue fut al-Ḥārith al-Muḥāṣibī (m. 243/847). D’autre part, le mouvement muʿtazilite et la réaction orthodoxe du kalām préparèrent l’accueil de l’éthique philosophique grecque et de la pensée iranienne.

À partir du IV/Xe siècle, les mystiques devinrent les représentants les plus nombreux du zuhd. Ils ne s’accordèrent cependant pas sur une définition univoque du zuhd. Il s’agissait tantôt d’un « renoncement » au sens de détachement, d’indifférence aux choses de ce bas monde, tantôt d’« ascèse » au sens de privation, mortification, épreuve imposée à l’âme charnelle12. Certains le comprenaient comme un état d’esprit ou une vertu, sans cependant donner d’instructions pour y parvenir. D’autres, au contraire, établirent un code de conduite pour parvenir à la juste attitude vis-à-vis de ce bas monde. Un groupe rapprocha le zuhd de la « pauvreté » (faqr), comprise comme le dénuement extérieur autant que l’absence de désir des récompenses de l’Autre Monde.

La plupart des ouvrages consacrés à cette thématique datent des II/VIIIe et III/IXe siècles, et le concept occupe une place prépondérante dans les biographies de saints. Il a également inspiré des ouvrages qui lui sont spécifiquement dédiés. Le Kitāb al-zuhd (« Livre du renoncement ») de ʿAbd Allāh b. al-Mubārak (m. 119/797)13, riche de 1627 sentences, est le plus ancien qui nous soit parvenu. Il fut complété par le Kitāb al-Raqāʾiq (« Livre des exhortations ») de Nuʿaym b. Ḥammād (m. 227/842), disciple du précédent. Une centaine de chapitres illustrent par des citations les différents aspects de la vie pieuse : les deux auteurs transmettent les ḥadīths, paroles et gestes du Prophète, l’enseignement des Compagnons et des musulmans de la deuxième génération, en particulier celui de Ḥasan al-Baṣrī (m. 110/728), prédicateur et mystique célèbre14.

Le Kitāb al-zuhd d’Aḥmad b. Ḥanbal (m. 241/855) contient près de 2380 traditions et sentences et s’apparente à une somme hagiographique où les différents chapitres rapportent les paroles de divers personnages selon un classement approximativement chronologique. La partie consacrée au Prophète de l’islam est suivie de onze chapitres consacrés à des prophètes ou des sages, d’Adam à Jésus. Viennent ensuite les paroles ou actes attribués aux quatre premiers califes, aux Compagnons et à ʿAʾisha, puis à la génération suivante, avec une place importante réservée à Ḥasan al-Basri15. Aḥmad b. Ḥanbal distingue trois degrés de zuhd : le zuhd du commun (ʿawāmm) consiste à renoncer à l’illicite ; le zuhd de l’élite (khawāṣ) consiste à renoncer à tout licite non indispensable ; le zuhd des gnostiques (ʿārifīn) consiste à abandonner tout ce qui distrait le croyant de Dieu16.

Ibn Abī ʿĀṣim (m. 287/900) est également un traditionniste, juriste de l’école ẓahirite et cadi d’Ispahan. Il s’adonna également à l’ascèse, vraisemblablement sous l’influence d’Abū Turāb Nakhshabī (m. 245/869). Son Kitāb al-zuhd contient deux parties : la première incite au renoncement à ce bas monde, appelle au silence et à l’isolement ; la seconde insiste sur l’idée que ce monde est maudit et qu’il faut lui préférer le monde à venir. Ḥasan al-Baṣrī n’y est représenté que par une seule sentence17.

L’anthologie d’Abū Bakr Aḥmad b. al-Ḥusayn al-Khusrawjirdī al-Bayhaqī (m. 458/1066), Kitāb al-zuhd al-kabīr, marque un tournant en ce qu’elle contient un grand nombre de citations poétiques, et accorde une place considérable aux mystiques18. Les six chapitres égrainent les composantes du renoncement : contentement, isolement et effacement de soi, abandon du monde et opposition à l’âme et aux passions, limitation des espoirs et empressement à accomplir les œuvres avant la mort, zèle dans l’obéissance et la servitude, piété scrupuleuse (wara‘, taqwā)19. Bayhaqī a considérablement élargi le sens de ce terme en lui faisant englober une grande partie du champ de la vie spirituelle, en même temps qu’il l’infléchissait vers le soufisme par le choix des personnages cités.

Le zuhd est donc devenu, vers le V/XIe siècle, une qualité soufie par excellence aux yeux des traditionnistes, alors même que la spiritualité soufie évoluait vers une réflexion plus spéculative et plus émotionnelle quant à la qualité de la relation entre l’homme et Dieu, le renoncement rejoignant l’attention exclusive accordée à l’Aimé divin.

LE SOUFISME

Le soufisme est la dimension intérieure de l’islam, sa mystique si l’on veut. Mais loin d’être un phénomène marginal ou déviant, il fut un trait dominant de la vie spirituelle et intellectuelle du monde musulman entre le VI/XIIe et le X/XVIe siècle et garda son influence jusqu’à la fin du XIXe siècle. Il débuta dès le II/VIIIe siècle par un courant de piété ascétique qui ne portait pas encore ce nom. Ses représentants, Ḥasan al-Baṣrī, Rābiʿa al-ʿAdawiyya (m. 185/801), Dhū’l-Nūn al-Miṣrī (m. 245/859 ou 248/862), Hārith al-Muḥāṣibī, Abū Yazīd al-Basṭāmī (m. 260/874), recherchaient la proximité de Dieu par la privation, l’humilité, des actes de piété surérogatoires et la méditation du Coran.

À partir de la seconde moitié du III/IXe siècle, l’appellation de soufis fut décernée aux mystiques de Bagdad qui partageaient, au moins dans les grandes lignes, une doctrine et un mode de piété définis. Le but du cheminement (suluk) était la réabsorption de l’être créé de l’homme dans l’Être réel de Dieu, une expérience décrite comme l’évanouissement ou l’annihilation de l’ego du mystique (fanāʾ), suivi de la surexistence en Dieu (baqāʾ). Des rituels spécifiques apparurent : prière monologique (dhikr), audition de poésie et de musique (samāʿ), investiture avec réception d’un froc de laine (khirqa)20.

Deux courants finirent par s’y distinguer : celui de la « sobriété » (ahl al-sahw) porté par Junayd al-Baghdādī (m. 298/910-1), et celui de « l’ivresse » (ahl al-sukr) dont le chef de file fut al-Manṣūr al-Ḥallāj, (m. 309/922). Le second se focalisait sur l’idée d’un amour réciproque et passionnel (ʿishq) entre Dieu et l’homme et recourait à la poésie profane, amoureuse ou bachique, et à des formules scandaleuses (shatḥ). Malgré les accusations de blasphème et d’hérésie et la mise à mort de Ḥallāj, de nombreux spirituels se réclamèrent de ce courant au V/XIe siècle au Khorassan et en Asie Centrale (Abū’l-Ḥasan ʿAlī b. Aḥmad Kharaqānī, m. 425/1033 ; Abū Sa‘īd b. Abī’l-Khayr, m. 440/1049 ; Abū ʿAlī al-Fārmadhī, m. 477/1084-5) et influencèrent la poésie persane soufie naissante21.

Parallèlement à la Ṣūfiyya de Bagdad, des mouvements mystiques aux vues et pratiques similaires, mais non désignés par ce terme, existèrent dans d’autres lieux de l’empire musulman, et en particulier sur les territoires de la Perse antique : Karrāmiyya au Sistan, Malāmatiyya au Khorassan, « Sages » en Transoxiane. Sahl ibn ‘Abd Allāh al-Tustārī (m. 283/896) élabora une mystique de la Lumière divine, tandis que Abū ʿAbd Allāh al-Ḥakīm al-Tirmidhī (m. entre 318/936 et 320/938) développa le concept de l’amitié avec Dieu (walāya), complétée par une cosmologie teintée de néoplatonisme. La malāmatiyya était un courant de piété discret, focalisé sur le dressage de l’âme charnelle par le blâme (malāma) ; elle s’opposait à la Karrāmiyya, ascétique et prosélyte. Ces différentes mouvances furent peu à peu intégrées au soufisme bagdadien grâce à des synthèses originales. Cette assimilation est particulièrement visible au Fārs (Ibn Khafīf al-Shīrāzī, m. 371/982), au Khorassan (Abū ʿAbd al-Raḥmān al- Sulamī, m. 412/1021) et en Transoxiane (Abū Bakr al-Wāsiṭī, m. 320/932).

Avec la diffusion du soufisme hors d’Iraq et le besoin de présenter la doctrine à de nouvelles audiences, une littérature normative apparut au IV/Xe siècle, avec les premières vues d’ensemble et les premières compilations biographiques en arabe22. Dès le V/XIe siècle, ce mouvement s’exprima également en persan. Des traductions d’ouvrages importants furent effectuées, à l’exemple du Sharḥ al-taʿarruf d’Abū Ibrāhīm Mustamlī Bukhārī (m. 434/1042), un commentaire persan d’al-Taʿarruf li madhhab ahl al-taṣawwuf (« L’Introduction à la voie des soufis ») de Kalābādhī, ou de la Risāla Qushayriyya. Des traités furent également composés directement en persan, comme Le Dévoilement de ce qui est occulté (Kashf al-maḥjūb) d’Abūʾl-Ḥasan ʿAlī ibn ʿUthmān al-Jullābī al-Hujwīrī (m. 456/1063-4 ou 464/1071), ou Les Générations des soufis (Ṭabaqāt al-ṣūfiyya) de ‘Abd Allāh Anṣārī (m. 481/1088).

L’un des principaux soucis de ces théoriciens soufis était de démontrer la parfaite compatibilité du soufisme avec la Tradition musulmane. Ils contribuèrent ainsi à façonner un soufisme « sobre » et modéré, expurgé de tout ce qui aurait pu paraître suspect aux yeux de l’islam majoritaire. Les frontières entre le soufisme et les sciences religieuses traditionnelles s’amenuisèrent, ce qui conduisit à un enrichissement mutuel, dont la figure emblématique est Abū Ḥāmid al-Ghazālī (m. 505/1111), auteur de la Revivification des sciences religieuses (Iḥyā’ ʿulūm al-dīn). Suite à cette entreprise de légitimation, le soufisme devint progressivement un phénomène populaire s’étendant à toutes les couches de la société23.

Un autre facteur de popularisation du soufisme fut l’apparition et l’institutionnalisation croissante de communautés soufies, en particulier au Khorassan dès la première moitié du V/XIe siècle. Abū Isḥāq Ibrāhīm Kāzarūnī (m. 424/1033) dans le Fārs, ‘Abdallāh Anṣārī (m. 481/1088) à Ghazna, Abū Saʿīd b. Abi’l-Khayr à Mayhāna, Abu’l-Qāsim ʿAbd Allāh Kurragānī (m. 465/1073) à Tūs, et Aḥmad Ghazālī à Bagdad semblent avoir été à la tête de larges groupes d’aspirants, auxquels ils dispensaient un enseignement et une règle de vie24. Les fraternités se développèrent sur les territoires des Seldjoukides jusqu’à la moitié du VI/XIIe siècle, avant d’essaimer dans le reste du monde musulman, donnant naissance à des confréries (ṭarīqa/ ṭuruq) dont les saints éponymes s’inscrivaient dans une continuité initiatique (khirqa) remontant au Prophète. Cependant, cette préoccupation fut le plus souvent celle de leurs disciples qui, après leur mort, fixèrent leur héritage spirituel et les érigèrent en modèles.

L’école soufie de Bagdad des III/IXe et IV/Xe siècles fut la matrice de nombreux ordres. La première à se constituer fut la Qādiriyya, du nom de son shaykh ʿAbd al-Qādir al-Jīlānī (m. 561/1166), un Persan originaire du sud de la Caspienne, juriste hanbalite, dont l’influence se diffusa d’abord dans les milieux hanbalites du Yémen et de Syrie. La Rifāʿiyya se structura rapidement dans le Bas-Iraq du vivant de leur shaykh Aḥmad al-Rifāʿī (m. 578/1183). La Suhrawardiyya eut pour initiateur Abū’l-Najīb al-Suhrawardī (m. 563/1168), un autre Persan qui eut pour maître Aḥmad Ghazālī, et fut ensuite développée par ʿUmar al-Suhrawardī (m. 632/1234) dans le sens d’un équilibre entre Loi et Voie.

L’Iran et l’Asie centrale ne furent pas en reste, mais s’appuyèrent en général davantage sur Abū Yazīd al-Basṭāmī que sur Junayd. Dans la première moitié du VI/XIIe siècle, Yusūf al-Hamadānī (m. 535/1140) revivifia la Malāmatiyya : l’un de ses disciples, ʿAbd al-Khāliq al-Ghujduwānī (m. 617/1220), fut l’initiateur de la Naqshbandiyya, tandis qu’un autre, Aḥmad al-Yasawī (m. 562/1166), fut à l’origine de la mouvance Yasawiyya regroupant des derviches errants d’origine turque, imprégnés de chamanisme. La Kubrawiyya fut fondée par Najm al-dīn Kubrā (m. 618/1221) qui reçut sa khirqa de plusieurs maîtres, dont deux disciples d’Abū’l-Najīb al-Suhrawardī. On évoque parfois cette confrérie en rapport avec ʿAṭṭār, mais sans pouvoir étayer solidement cette affirmation25.

LA TRADITION LITTÉRAIRE PERSANE

La Perse connut, à la période sassanide, une tradition littéraire propre en moyen-perse, avec une poésie ayant certaines règles prosodiques et métriques, ainsi que des belles-lettres en prose. Dans une civilisation qui réservait l’écrit à la religion et à la politique, cette littérature essentiellement orale, portée par des poètes-ménestrels, disparut presque complètement à l’époque islamique, même si elle laissa de nombreuses traces dans les lettres arabes et persanes. Après l’invasion arabo-musulmane, l’arabe s’imposa comme langue de la culture et de la religion, et les Persans participèrent massivement à l’enrichissement de la littérature arabe. Cependant, le moyen perse survécut en tant que langue vernaculaire et donna naissance, deux siècles plus tard, au persan.

La tradition littéraire en persan naquit au III/IXe siècle. Fruit d’une civilisation cosmopolite avec un système littéraire hérité de la tradition arabe, elle se caractérisait par une prédominance de la poésie et par le poids des conventions. La maîtrise de l’écriture était à l’époque limitée à une élite politique et religieuse et le patronage était d’une importance fondamentale. La poésie était essentiellement récitée en des occasions spéciales, pour glorifier un moment ou un événement particulier. Les parties orientales de l’Iran (Sistan, Khorassan et Transoxiane) furent les premières à utiliser le vernaculaire par écrit, alors que l’arabe conservait sa suprématie dans l’Ouest et le Sud26.

La prosodie et les formes de la poésie persane classique constituent le signe le plus évident de ses liens avec la littérature arabe. La poésie panégyrique, s’exprimant dans la forme monorime de la qaṣīda, une forme d’origine arabe préislamique, se compose généralement de trois parties : l’exorde, l’éloge et la requête. L’exorde (naṣīb) aborde quantité de thèmes (amour, description de la nature, éloge du vin, fête, événement important, bataille, festin, partie de chasse, description des saisons, etc.). L’éloge (madīḥ) du prince ou du mécène est le véritable objet du poème et sa partie la plus développée : elle liste les qualités prêtées au dédicataire et le donne en modèle à ses sujets. La requête (ṭalab) permet au poète de solliciter une récompense en priant pour celui qu’il a chanté, et d’énoncer sa propre identité. La qaṣīda fut la principale forme poétique persane jusqu’au VI/XIIe siècle inclus et le lieu privilégié du déploiement de la technique poétique.

Rūdakī (m. 329/940), qui vécut à la cour samanide, est souvent présenté comme le premier compositeur persan de qaṣīda panégyrique. Or la qaṣīda persane ne s’est cristallisée qu’à la période ghaznavide au début du V/XIe siècle, grâce à l’appui de Maḥmūd de Ghazna (reg. 387/997-421/1030) et de ses successeurs. Les poètes ghaznavides les plus éminents furent ʿUnṣurī Balkhī (m. 431/1039-40), Farrūkhī Sīstānī (m. 429/1037-8) et Manūchihrī Damghānī (m. ca 432/1041). La poésie persane s’importa à la cour de Lahore avec Abū’l-Faraj Rūnī (à la charnière des V/XIe et VI/XIIe siècles) et Masʿūd-i Saʿd-i Salmān (m. 515/1121). Avec le grand poète et philosophe ismaélien Nāṣir Khusraw (m. entre 465/ 1072 et 471/1078), la qaṣīda s’infléchit vers la poésie religieuse, annonçant celle de Sanāʾī. La deuxième partie de l’époque ghaznavide vit d’ailleurs la naissance de nombreuses innovations au niveau des thèmes de la qaṣīda.

La fondation en Iran du sultanat seldjoukide réunifia le pays du point de vue politique et religieux, et cette situation nouvelle permit aux lettres persanes de conquérir les provinces occidentales. Muʿizzī (m. entre 519/1125 et 521/1127), Anwarī (m. en 585/1189 ou 587/1191) furent les plus prestigieux des panégyristes seldjoukides à l’Est. L’insécurité, qui ne cessa d’augmenter à l’est de l’Iran à partir du milieu du VI/XIIe siècle, amena de nombreux poètes à émigrer vers l’ouest, tandis que des écoles naissaient à Ispahan et en Azerbaïdjan où s’illustra Khāqānī Shirwānī (m. 595/1199), dernier grand compositeur de qaṣīda, alors que le ghazal devenait le genre prédominant27.

Les origines du ghazal persan, genre dédié à l’expression du sentiment amoureux, ont été discutées, certains chercheurs y voyant le fruit de l’émancipation progressive de la première partie de la qaṣīda (nasīb) et d’autres insistant sur l’existence d’une tradition indigène, celle des chansons des ménestrels sassanides, qui aurait bien pu influencer la littérature arabe des premiers siècles de l’Islam. Le ghazal est monorime comme la qaṣīda, mais plus court. La rime est fréquemment enrichie par un radīf ou refrain, habituellement un nom ou un verbe, qui outre ses qualités rythmiques, confère au poème une unité sémantique. Le nom de plume (takhalluṣ) du poète est fréquemment inséré dans le dernier distique, comme une sorte de signature.

S’il existe des poèmes assimilables au ghazal dès les origines de la poésie persane, sa période formative s’étend en réalité du IV/Xe au VI/XIIe siècle, avec ʿUnṣūrī, Farrukhī et Manūchihrī. À partir du VI/XIIe siècle, le ghazal est présent dans les Dīwāns de presque tous les auteurs, qu’ils soient poètes de cour comme Anwarī, Khāqānī et Ẓāhir Fāryābī (m. 598/1201), ou soufis comme Sanāʾī et ʿAṭṭār. Très vite, la fusion entre le profane et le sacré, qui est l’une des caractéristiques du ghazal, défie tout essai de distinction. Les thèmes développés sont l’Amour et les beautés de la nature (printemps, jardin), la rencontre avec l’aimé(e) et la description physique stylisée de ce témoin de la Beauté transcendante, la description du jeu de séduction (nāz wa niyāz), les complaintes au sujet de l’absence, de l’indifférence ou de la cruauté de l’être aimé. Simultanément, des thèmes inspirés de la poésie arabe libertine (mujūn) font leur apparition : les moqueries contre la religion, la consommation de vin, la musique, le jeu, l’homophilie et la fréquentation des lieux malfamés. En se spiritualisant, cette thématique donnera naissance à un courant littéraire original, appelé qalandarī ou rindī, dont Sanāʾī et ʿAṭṭār sont les premiers représentants28.

Le mathnawī, apparu dès le IV/Xe siècle, est très probablement une forme autochtone, non inspirée par la poétique arabe. Il est constitué de vers indépendants à rime interne. Son extension varie énormément, de quelques pages à plusieurs tomes. Il débute généralement par une longue introduction qui comprend la louange du Créateur, du Prophète et des califes, le panégyrique du dédicataire, la justification de la composition du livre. Il se poursuit par un texte fréquemment découpé en parties, et caractérisé par l’usage intensif de la description et de l’anecdote. Il est le genre des contenus narratifs et se décline en trois groupes principaux : l’épopée héroïque, l’épopée romanesque et le poème didactique.

L’épopée héroïque se fonde sur la mythologie iranienne ancienne ; son plus illustre exemple est le Shāhnāma (« Livre des Rois ») d’Abū’l-Qāsim Firdawsī (m. 411/1020). L’épopée romanesque développe l’histoire de deux amants, et le maître incontesté de ce genre est Niẓāmī Ganjawī (m. entre 575/1180 et 613/1217) avec les Cinq Poèmes (Khamsa). Le mathnawī didactique, qui nous intéresse tout particulièrement, comprend des ouvrages très divers dont le but principal est d’instruire : vulgarisation scientifique, préceptes moraux, exposés philosophiques, religieux ou mystiques. Nāṣir Khusraw et Sanāʾī sont les fondateurs du mathnawī religieux, et ʿAṭṭār en a fait le principal véhicule de sa théologie mystique. Le genre recourt abondamment aux anecdotes pour illustrer le sujet théorique et utilise parfois la technique du récit-cadre qui le modèle sur l’épopée héroïque ou, plus souvent, romanesque.

D’autres formes poétiques sont plus rares, néanmoins présentes chez les deux auteurs étudiés. La qiṭ‘a ou muqaṭṭa‘a est un « fragment » de qaṣīda : il s’agit d’une petite pièce libre, d’une dizaine de vers au plus, sur un sujet unique. Cette forme convient particulièrement à l’expression des épigrammes, énigmes et sages devises. On trouve des qiṭ‘a dès les débuts de la littérature persane, mais c’est à partir du VI/XIIe siècle qu’elles occupent un chapitre distinct dans les recueils poétiques. Le quatrain (rubā‘ī, du-baytī, tarāna) est une forme courte d’une grande densité d’expression, très probablement d’origine persane et populaire, monorime à l’origine, puis polyrimique à partir du VII/XIIIe siècle. Le quatrain a été fréquemment utilisé dans le milieu des soufis du Khorassan, y compris pendant les séances d’audition spirituelle.

La poésie strophique est assez rare en persan. Le musammat, forme poétique d’origine arabe, est construit à partir de strophes comprenant un nombre fixe de vers rimant entre eux, la rime changeant d’une strophe à l’autre, et d’un vers final dont la rime est la même dans toutes les strophes du poème. Les tarjī‘āt et les tarkībāt sont deux développements spécifiquement persans de la musammat. Ces poèmes comportent plusieurs strophes dont chacune a sa rime propre, et qui sont séparées entre elles par un seul vers de rime différente. Lorsqu’un seul et même vers (refrain) est répété après chaque strophe, il s’agit d’un tarjī‘. Mais si chaque strophe se conclut sur un vers différent, il s’agit d’un tarkīb.

Dans la tradition classique persane, la prose ne joua qu’un rôle modeste, d’autant qu’elle subit la concurrence du mathnawī dans la plupart des genres narratifs. L’anecdote (ḥikāyat) était un des instruments favoris des prosateurs, même si leur œuvre avait une portée exclusivement utilitaire. L’insertion de fragments poétiques dans la prose et l’utilisation de plus en plus grande de la prose rimée constituent les traits marquants de l’évolution stylistique de la prose persane. Dès la fin du IV/Xe siècle, les écrits en persan couvrirent de façon originale tous les grands domaines scientifiques, mais cette prose était essentiellement utilitaire et dépourvue de prétentions littéraires. Les textes purement littéraires devinrent plus nombreux au V/XIe siècle et surtout au VI/XIIe siècle. Ils comprennent des romans épiques, des recueils de contes et de fables, des miroirs des princes et des textes religieux, tels que des commentaires du Coran, des biographies des prophètes, des hagiographies de saints soufis (dont le Mémorial des Saints de ʿAṭṭār), et des traités mystiques.
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SANAʾI DE GHAZNA (1087 ?- 1130 ?)

ÉLÉMENTS DE BIOGRAPHIE

La collecte d’informations sur les biographies des poètes persans classiques présente un problème récurrent, celui de leurs sources principales, les biographies-anthologies (tadhkirāt). Ces ouvrages se présentent généralement sous la forme d’un recueil d’informations au sujet de personnes mémorables, poètes, savants, calligraphes, classées de diverses manières (chronologique, par générations, par régions). La partie anthologie l’emporte fréquemment sur les informations biographiques. Ces textes ont été beaucoup critiqués pour leur manque de rigueur et leur tendance à l’hagiographie. Quelles que soient leurs limites en tant que sources historiques, ils constituent la seule forme d’histoire littéraire créée par la tradition elle-même, et s’appuient majoritairement sur les renseignements biographiques glanés dans les œuvres mêmes des poètes, ainsi que sur les témoignages les plus anciens à leur sujet. Il est donc obligatoire d’y recourir, tout en essayant de recouper leurs informations avec d’autres types de sources.

Ces sources traditionnelles découpent généralement la vie de Sanāʾī en trois volets : une partie mondaine, suivie d’une conversion qui le pousse à embrasser la voie soufie, et enfin la propagation des acquis de ce cheminement par des œuvres didactiques. Cependant, grâce au travail remarquable de De Bruijn dans Of Poetry and Piety, nous disposons d’un récit de vie plus conforme à la réalité, basé sur l’examen critique des sources traditionnelles et le recours à l’Histoire1. Avant De Bruijn, très peu d’études ont été consacrées à la biographie de l’auteur. La toute première monographie fut publiée en 1936 par le poète afghan Khalīl Allāh Khalīlī sous le titre Aḥwāl wa āthār-i Ḥakīm Sanāʾī. Mudarris Raḍawī discuta de la vie du poète en introduction à sa seconde édition du Dīwān en 1341/1962 et en prélude à l’édition des Mathnawīhā en 1348/19692. En 1965, le savant turc Ahmed Ateș publia un article sur Sanāʾī dans Islâm Ansiklopedisi dans lequel il commençait à remettre en cause la vision traditionnelle de la biographie de ce poète3.

Prénommé Majdūd, Sanāʾī naquit entre 480/1087 et 484/1091 à Ghazna d’un père appelé Ādam. Sa date de naissance n’est rapportée par aucune source et a été calculée par déduction puisqu’il atteignit quarante ans entre 520/1126 et 524/1129-1130. Son nom de plume est une dérivation à partir du mot sanāʾ, « splendeur », peut-être forgée en l’honneur du souverain ghaznavide Masʿūd III (r. 492/1099 - 508/1115), dont l’un des surnoms (laqab) était Sanāʾ al-Milla (« Splendeur de la Communauté »). Deux épithètes sont fréquemment accolées à son nom : celle de ḥakīm, « sage », fréquemment attribuée aux savants religieux de l’est de l’Iran dès le III/IXe siècle, et celle de khātim al-shuʿarā, « sceau des poètes », calquée sur la qualification de khātim al-anbiyāʾ (« sceau des prophètes »), attribuée au Prophète de l’islam. Au moment où il naît, l’Empire ghaznavide a perdu ses territoires en Asie centrale et sur le plateau iranien au profit des Seldjoukides, et son centre de gravité s’est déplacé vers l’Inde du Nord.

Issu d’une famille appartenant à l’élite religieuse locale, Sanāʾī reçut une bonne éducation, englobant les sciences religieuses, la langue arabe et les lettres. Il s’intéressa certainement aux divers courants de pensée de son époque, notamment la théologie ashʿarite, la philosophie et le soufisme. Précoce, il était à peine adolescent lorsqu’il fit ses débuts comme poète professionnel auprès d’officiels cultivés, hommes politiques, militaires ou juristes. Uthmān Mukhtārī (m. entre 513/1118 et 515/1121)4 est réputé avoir été son maître en poésie ; il l’introduisit auprès d’un de ses mécènes, et Sanāʾī lui servit aussi de copiste. Il connut également le célèbre poète Maṣʿūd-i Saʿd-i Salmān (m. 515/1121) dont il contribua à collecter l’œuvre. Mais lui-même n’était alors encore qu’un panégyriste mineur.

Sanāʾī s’établit ensuite entre 500/1107 et 508/1114 au Khorassan, sans que l’on connaisse la raison exacte de ce déplacement. Les conflits intérieurs que lui prête la littérature hagiographique sont sujets à caution ; plus probablement il était à la recherche de meilleures conditions d’existence. Il s’arrêta d’abord à Balkh, où il rédigea le Kārnāma-i Balkhī, un court mathnawī oscillant entre satire et panégyrique, critique sociale et nostalgie lyrique5. Balkh appartenait alors au Seldjoukide Sanjar (gouverneur du Khorassan de 490/1097 à 511/1118, puis souverain suprême de 511/1118 à 552/1157). Sanāʾī y sollicita la protection de plusieurs hauts responsables religieux, mais il n’y séjourna que quelques années. Il rencontra des difficultés avec un patron et se vit contraint de partir précipitamment pour Sarakhs. Il raconta sa mésaventure dans une longue qaṣīda qui ressemble au Kārnāma6. Durant cette période, il semble avoir commencé à composer quelques poèmes religieux, même si son œuvre est encore majoritairement panégyrique.

C’est à Sarakhs qu’il devint enfin célèbre après avoir rencontré, entre 513/1119 et 517/1123, le cadi Sayf al-dīn Abū’l-Mafākhir Muḥammad-i Manṣūr qui devint son principal mécène pendant plusieurs années. Cet influent membre du clergé hanafite joua un rôle important dans l’administration de l’empire seldjoukide au moment des réformes de Niẓām al-Mulk. Il fut également un guide spirituel et un prédicateur réputé. Sous son influence, Sanāʾī se consacra de plus en plus à la poésie religieuse. Plusieurs de ses poèmes prennent Sayf al-dīn pour objet (mamdūḥ, « personne louée »). Un tarkīb-band en dix strophes traite de l’amour mystique et du voyage spirituel, présentant le cadi comme un modèle de perfection, avant de décrire la relation de patron à poète et les qualités attendues du panégyrique7. Sanāʾī y dévoile la double nature de sa relation avec cet homme qu’il considère à la fois comme son guide spirituel et le patron qui lui offre son entretien matériel. Une qaṣīda débute par la louange du Prophète avant de se consacrer à celle du cadi en jouant sur la similarité de leurs prénoms ; Sanāʾī y compare son rôle auprès du cadi à celui du poète arabe Ḥassān al-Thābit auprès de Muhammad8. Une qiṭʿa célèbre la fondation par Muḥammad-i Manṣūr d’un khānqāh, lieu d’accueil des voyageurs, dotée d’une bibliothèque et d’un dispensaire9.

Le poète lui adressa également l’une de ses plus célèbres œuvres, le mathnawī Sayr al-ʿibād min al-madbaʿila’l-maʿād (« Le Cheminement des serviteurs de Dieu de l’origine au lieu du retour »), un conte initiatique qui narre le périple de l’âme vers l’Un. La seconde partie de ce long poème consiste en un long panégyrique de Sayf al-dīn identifié à l’Homme Parfait que rencontre le pèlerin à l’issue de son périple. Il a été composé pour fêter le cinquième anniversaire de la rencontre des deux hommes et illustre leur coopération, basée sur le zèle religieux et l’intérêt réciproque : la poésie religieuse permet d’illustrer la prédication, et le panégyrique est une action de grâce pour les bienfaits reçus.

Sa relation avec le cadi n’était cependant pas exclusive. Il eut d’autres patrons, notamment Khwājā Qiwām al-dīn Darguzīnī et Muʿīn al-dīn Abū Naṣr Aḥmad b. Faḍl, tous deux vizirs des Seldjoukides. Il écrivit quelques élégies à l’occasion de la mort du poète Muʿizzī avec lequel il ne semble pas avoir entretenu de relation personnelle. Il se rendit à Hérat où il écrivit pour quelques notables locaux et fréquenta un groupe de savants, prédicateurs et mystiques proches du célèbre Aḥmad-i Jām-i Zhanda-Pīl (m. 536/1141). Il visita également brièvement Nīshāpūr, mais n’effectua probablement jamais le pèlerinage à la Mekke que certaines sources lui prêtent.

De même, il ne semble pas y avoir eu de conversion spectaculaire au soufisme. Si Sanāʾī fut très lié au milieu des prédicateurs, ses liens directs avec le soufisme furent beaucoup plus ténus. Sa connaissance des doctrines soufies est indubitable, mais fut sans doute acquise par des lectures, puisque l’on sait que des copies du Kashf al-Maḥjūb (« Dévoilement des secrets ») de Hujwīrī (m. 456/1063-1064 ou 464/1071), de la Risāla qushayriyya, du Commentaire du Taʿarruf, et de l’Iḥyāʾ ʿulūm al-dīn (« La Revivification des sciences religieuses ») d’Abū Ḥāmid al-Ghazālī (m. 505/1111) circulaient alors dans l’Est de la Perse. C’est ʿAlā al-Dawla Simnānī (m. 736/1336) qui, le premier, fait de Sanāʾī un disciple d’Abū Yaʿqūb Yūsuf Hamadānī (m. 535/1140)10, idée que reprennent ‘Abd al-Raḥmān Jāmī (m. 896/1492) et Dawlatshāh Samarqandī (m. 900/1494 ou 913/1507), tandis que des sources plus tardives lui attribuent d’autres maîtres.

Vers 520/1126, Sanāʾī, dès lors considéré comme un poète de premier rang, revint à Ghazna, auréolé de sa gloire nouvelle. Entretemps, Masʿūd III était décédé et après une période de troubles due à l’affrontement de ses fils pour le pouvoir, Bahrāmshāh (r. de 511/1117 à 545/1150 et de 547/1152 à ca 552/1157) était monté sur le trône avec l’aide de Sanjar, ce qui avait fait de lui de facto un vassal des Seldjoukides. Le nouveau sultan ghaznavide proposa à Sanāʾī de devenir l’un de ses poètes de cour, offre qu’il déclina, mais il écrivit pour lui son œuvre majeure, un manuel de soufisme et de morale sous la forme d’un mathnawī, le Fakhrī-nāma ou Ḥadīqat al-ḥaqīqa (« Jardin de la vérité »), ainsi que des ghazals panégyriques. Le Jardin de la Vérité contient plusieurs séquences de louanges adressées à Bahrāmshāh, ainsi que des excuses pour avoir refusé de s’établir à la cour, environnement non compatible avec son mode de vie ascétique. Il mentionne aussi l’existence d’un certain Khwāja Aḥmad, juge et prédicateur, qui fut un ami cher de Sanāʾī et peut-être son scribe, mais dont l’identité n’a pas été établie.

Les biographies-anthologies donnent différentes dates de mort, entre 520/1126 et 590/1193 dont les plus extrêmes peuvent être aisément écartées, ce qui permet de situer le décès du poète entre 525/1130-1 et 537/1142-3. Selon l’hypothèse la plus plausible et mieux étayée par les sources, Sanāʾī serait mort à Ghazna en 525/1130-1. Sa tombe fut constamment vénérée au fil des siècles.

Sanāʾī fut apprécié dès son vivant et de nombreux poètes du VI/XIIe siècle lui rendirent hommage, à l’instar de Sayyid Ḥasan Ghaznawī (m. 556/1161), Anwarī (m. en 585/1189 ou 587/1191), Abū’l-ʿAlā Ganjawī (m. ca 555/1160), Khāqānī Shirwānī (m. 595/1199), Niẓāmī Ganjawī (m. entre 575/1180 et 613/1217), Jamāl al-dīn Iṣfahānī (m. 588/1192), Kamāl al-dīn Iṣfahānī (m. 635/1237) qui reconnaissent tous avoir subi son influence.

La première anecdote littéraire concernant Sanāʾī se trouve dans le Livre de l’épreuve de ʿAṭṭār : au cours d’une errance en ville, Sanāʾī rencontre deux personnes, un balayeur de rue et un muezzin, et il lui apparaît que tous deux gagnent leur pain quotidien, si ce n’est que le premier remplit son office humblement et honnêtement, tandis que le second trompe son monde et lui-même en manifestant sa piété de façon ostentatoire11. ʿAṭṭār lui attribue ainsi des idées proches du courant iranien de la Malāmatiyya (« école du blâme »). Dans son ouvrage géographique Āthār al-bilād (« Vestiges des contrées », 674/1276), Zakariyāʾ Qazwīnī donne quelques indications sur Sanāʾī au détour de sa description de Ghazna, le décrivant comme un sage, un mystique et un poète ayant renoncé au monde pour vivre dans la pauvreté et la solitude12. Ce texte témoigne de l’existence d’un récit hagiographique concernant ce poète un peu plus d’un siècle après sa mort. Nombreux sont ensuite les poètes et mystiques de tendance malāmatī ou qalandarī qui récupérèrent la figure de Sanāʾī pour en faire l’un des leurs et le protagoniste de récits édifiants.

Dans les biographies traditionnelles et les ouvrages historiques, il apparaît à la fois comme un poète réputé et un saint mystique. Tārīkh guzīda (« Faits historiques choisis », 730/1339) de Ḥamd Allāh Mustawfī lui consacre deux notices distinctes, l’une dans la section dédiée aux mystiques et la seconde dans celle des poètes13. On retrouve cette double qualification dans Tadhkirat al-shuʿarā (« Mémorial des poètes », 892/1487) de Dawlatshāh Samarqandī14 et Nafaḥāt al-Uns (« Les Haleines de la familiarité », 881/1476) de Jāmī15, deux autorités qui ont inspiré tous les ouvrages biographiques postérieurs. Sanāʾī est systématiquement présenté comme un soufi, alors qu’il n’existe en réalité aucune preuve tangible de son appartenance officielle au soufisme.

La popularité de Sanāʾī comme poète religieux se manifeste aussi dans les nombreuses allusions ou citations de son œuvre par des auteurs postérieurs. Aḥmad Ghazālī (m. 520/1126) et ‘Ayn al-Quḍāt Hamadānī (m. 525/1132) semblent avoir été les premiers à citer les vers de Sanāʾī pour illustrer leurs propres idées. Dans son commentaire coranique d’inspiration mystique intitulé Kashf al-asrār wa ʿuddat al-abrār (520/1126), Rashīd al-dīn Maybudī illustre ses idées par de nombreuses citations des poèmes de Sanāʾī16. Le Jardin de la Vérité a inspiré, dans son contenu comme dans sa forme, d’autres ouvrages du même type, comme le Trésor des secrets (Makhzan al-asrār) de Niẓāmī, le Livre des secrets (Asrār-nāma) de ʿAṭṭār et le Mathnawī-i maʿnawī de Jalāl al-dīn Rūmī dit Mawlawī (m. 672/1273). Par ailleurs, le penseur mystique Rūzbihān Baqlī Shīrāzī (m. 605/1209) a construit le premier chapitre de son Jasmin des fidèles d’amour (Abhar al-ʿāshiqīn) sur le passage de la Ḥadīqa où Sanāʾī décrit l’apparition du Maître : il y narre l’arrivée de la bien-aimée après une nuit de séparation17.

Cette extrême popularité représente aussi une difficulté pour le chercheur, car elle a entraîné des manipulations nombreuses de son œuvre. À la charnière des XI/XVIe et XII/XVIIesiècles, l’œuvre de Sanāʾī connut un regain d’intérêt qui se matérialisa dans la production de nombreuses copies remaniées, corrigées ou revisitées selon le goût du jour, d’où un grand nombre de variantes dans les manuscrits, ce qui complique l’établissement d’éditions critiques de ses ouvrages.

Un examen attentif de la tradition manuscrite révèle également l’accroissement du nombre des œuvres attribuées au poète au fil du temps, en particulier des mathnawīs courts, des ghazals et des qaṣīdas. Les plus anciens manuscrits des œuvres complètes (kulliyyāt) de Sanāʾī (Bagdatli Vehbi, Istanbul, daté 1157 et India Office, daté 1444) ne contiennent que le Dīwān, le Fakhrī-nāma, le Sayr al-ʿibād et le Kār-nāma. Le manuscrit Velieddin, daté 1284, comprend en outre le ʿAql-nāma (« Livre de l’Intellect ») et le Taḥrīmat al-kalām (« La Consécration de la Plume »). Quant aux copies les plus tardives, elles incluent également le Gharīb-nāma (« Livre de l’Étranger »), le ʿIshq-nāma (« Livre de l’Amour »), le Sanāʾī-Ābād (« Refuge de Sanāʾī ») et le Ṭarīq al-Taḥqīq (« Voie de la Réalisation »)18. Parmi les mathnawīs, seuls le Kār-nāma et le Sayr al-ʿibād sont d’une authenticité au-dessus de tout soupçon. Pour les ghazals et les qaṣīdas, il est encore plus difficile de démêler avec certitude les poèmes authentiques de ceux qui ont été attribués à Sanāʾī par la suite.

UNE ŒUVRE PHILOSOPHICO-MYSTIQUE : LE VOYAGE DES SERVITEURS DE DIEU

Le Voyage des serviteurs de Dieu des origines vers le lieu du retour (Sayr al-ʿibād min al-mabdaʾ ilā’l-maʿād), dédié à l’Imam Sayf al-Ḥaqq Muḥammad-i Manṣūr, le mentor et protecteur de Sanāʾī, compte 800 distiques et se clôt sur le panégyrique du Cadi. Il a été édité trois fois par Saʿīd Nafīsī, Riḍā Māyil Hirawī et Muḥammad Taqī Mudarris Raḍawī19. Aucune de ces éditions n’est vraiment critique20. Ce poème didactique peut être lu comme une allégorie du développement de l’esprit humain qui apprend à décrypter les symboles et le sens profond de ce qu’il voit dans le monde qui l’entoure, et accède à la compréhension de sa propre essence. Il raconte le voyage qui illustre le retour de l’âme vers Dieu, retour guidé par un mystérieux Vieillard juvénile.

Les chercheurs se sont généralement accordés sur le caractère novateur de ce mathnawī ascétique et mystique de Sanāʾī. Seuls deux courts mathnawīs attribués à Nāṣir Khusraw21 semblent l’avoir précédé, le Rawshanā’ī-nāma et le Saʿādat-nāma, dont on ne peut manquer de relever les ressemblances avec le Voyage des serviteurs de Dieu. Le choix par Sanāʾī du mètre khafīf a marqué les esprits, puisqu’à partir de ce moment, la plupart des mathnawīs didactiques d’esprit religieux seront composés dans ce mètre : c’est notamment le cas du Makhzan al-asrār de Niẓāmī et de l’Asrār-nāma de ʿAṭṭār. Sanāʾī a utilisé ce même mètre dans les ghazals traitant de la théorie de l’amour et dans les qaṣīdas sapientiales22.

Le Voyage des serviteurs de Dieu partage nombre de préoccupations et de conceptions communes avec le conte initiatique avicennien23 et la pensée des Frères de la Pureté24. Tout d’abord une cosmologie d’origine péripatéticienne : l’Un se déploie donnant naissance au cosmos, par-delà l’Intellect universel et l’Âme universelle, dont émanent les sphères liées aux planètes jusqu’à aboutir au monde de la génération et de la corruption, ou monde des quatre éléments, dont découlent à leur tour les trois règnes que couronne l’homme. Dans les récits, ces différents éléments sont figurés par des contrées richement caractérisées et peuplées d’êtres soit imaginaires (monstres), soit empruntés au monde animal ou humain. Le poème débouche ensuite sur une théorie néoplatonicienne de l’âme, parcelle lumineuse issue de l’Intellect, exilée dans un monde étranger et retenue prisonnière dans un corps, aspirant au retour à la patrie originelle. Enfin, il présente une sotériologie organisée autour du Réveil et de la Rencontre avec le Sage/Intellect agent, de la prise de conscience de la « chute », de la délivrance, et du périlleux voyage de retour.

UN ESSAI HOMÉLITIQUE EN VERS : LE JARDIN DE LA VÉRITÉ ET LA LOI DE LA VOIE

Le Jardin de la Vérité et la Loi de la Voie (Ḥadīqat al-ḥaqīqa wa sharīʿat al-ṭarīqa) est une œuvre maîtresse qui a exercé une profonde influence sur toute la littérature persane religieuse. C’est Jalāl al-dīn Rūmī dit Mawlavī (m. 672/1273) qui la consacra définitivement, en écrivant à son imitation le Mathnawī-i maʿnawī (« Mathnawī spirituel »). Pourtant, comme le fait remarquer Jabre25, le jugement de la plupart des chercheurs modernes en littérature persane lui a été défavorable. En dépit de la vision assez élogieuse de l’œuvre de Sanāʾī par les historiens Furūzānfar et Safā’26, Zarrīnkūb décrit la Ḥadīqa comme étant « une chose froide, sèche, et ennuyeuse »27, tandis que Muṣaffā estime, qu’à l’exception des ghazals et des poèmes d’esprit qalandar, Sanāʾī est très inférieur à Nāṣir Khusraw avec lequel il présente bien des similitudes28. Browne est le plus cruel : la Ḥadīqa est un poème plus moral que mystique, écrit dans un mètre « peu attrayant et boiteux » ; il s’agit au final d’un des livres persans « les plus ennuyeux, plein d’anecdotes sans sel et de truismes stupides »29. Bertels et Rypka tempèrent ce jugement négatif en insistant sur le caractère novateur de ce type de poésie30.

En conséquence, ce texte fondamental a longtemps été négligé par la recherche moderne. Il pose d’abord d’épineux problèmes philologiques dus aux conditions de sa rédaction et aux multiples interventions des copistes. L’histoire du texte reste assez obscure, faute de sources fiables ; dans sa nouvelle édition de ce mathnawī, Maryam Husaynī s’est efforcée de la reconstituer à partir de la tradition manuscrite31. L’ouvrage fut composé par Sanāʾī, après son retour dans sa ville natale, pour le sultan ghaznavide Bahrāmshāh, sous le titre de Fakhrī-nāma, le surnom honorifique (laqab) de ce roi étant Fakhr al-Dawla (« Splendeur du Gouvernement »). Cependant, des portions de l’ouvrage furent subtilisées de façon indélicate avant qu’il ait pu être offert à son dédicataire. Sanāʾī travailla à le compléter jusqu’à ce que son orthodoxie se trouvât mise en doute par des officiels de la Cour. Il aurait alors expédié cette nouvelle version à Bagdad pour la faire examiner et établir sa conformité à la doctrine islamique. Toujours est-il que l’ouvrage resta inachevé à la mort du poète. C’est l’un de ses disciples Muḥammad b. ʿAlī al-Raffā, qui établit une version partielle, comptant 5 000 vers environ, et la remit au Sultan Bahrāmshāh.

De cette version courte, nous possédons quatre manuscrits. Le manuscrit Bagdatli Vehbi 1672 (Istanbul, 1157) est le plus ancien manuscrit connu à ce jour du Fakhrī-nāma. Dans le manuscrit de Kaboul (2e moitié du XIIe siècle), le Fakhrī-nāma occupe 5 400 bayts, regroupés en parties sous-titrées. Le manuscrit de Chicago (Halil Inalcik, 1192) contient un texte incomplet (3 800 beyts) et désordonné, intitulé Ilāhī-nāma. C’est aussi le titre attribué à la copie contenue dans le manuscrit de Vienne (Bibliothèque nationale de Vienne, 1269) qui inclut environ 5 000 bayts, précédés d’une introduction en prose de Muḥammad b. ʿAlī al-Raffā. La dénomination d’Ilāhī-nāma (« Livre divin ») est plus une appellation générique en usage dans le cercle de Rūmī qu’un titre à proprement parler.

Il existe également une version plus longue du même ouvrage que certains manuscrits des VI/XIIe et VII/XIIIe siècles présentent comme étant le fameux texte envoyé à Bagdad pour en garantir l’orthodoxie. Raffā prétend que cette seconde version, auquel Sanāʾī lui-même aurait donné le titre de Ḥadīqat al-ḥaqīqa wa sharīʿat al-ṭarīqa, s’adressait à une plus large audience, ce qui aurait entraîné des modifications dans l’organisation du contenu. Les copies de cette version longue comptent entre 9 000 et 14 000 distiques, et contiennent des lettres attribuées à Sanāʾī32. Le manuscrit Asad Efendi 1387 est probablement le plus ancien de la version longue et, bien qu’imparfait, pourrait constituer la base d’une nouvelle édition33.

À la charnière des XI/XVIe et XII/XVIIe siècles, de nouvelles copies de ce texte virent le jour. Le lettré moghol ʿAbd al-Laṭīf b. ʿAbdallāh ʿAbbās (m. 1048/1638) établit une nouvelle vulgate de la Ḥadīqa et l’accompagna d’un commentaire intitulé Laṭāʾif al-ḥadāʾiq min nafāʾis al-daqāʾiq (« Subtilités des parterres des précieuses réalités »). Au XIXe siècle, trois éditions lithographiques complètes furent publiées en Inde (Bombay 1859, Lucknow 1878 et 1886). En 1911 à Calcutta, le Major J. Stephenson publia une édition et une traduction du premier chapitre de la Ḥadīqa34.

En 1950 parut l’édition de Mudarris Raḍawī, basée sur le manuscrit Majlis 2346, une édition pionnière et précieuse, mais péchant par son manque de précision et ses choix arbitraires parmi les manuscrits35. L’édition de Maryam Ḥusaynī (2003), basée sur le Bagdatli Vehbi comme manuscrit principal, ainsi que sur les manuscrits de Kaboul, Chicago et Vienne, constitue désormais l’édition de référence des chercheurs36. Elle présente la version « courte » du célèbre mathnawī.

D’un point de vue formel, le Fakhrī-nāma se présente comme un chapelet de fragments didactiques, moraux et mystiques, assemblés souplement, et illustrés par des contes ou anecdotes. Muḥammad Taqwā s’est efforcé d’expliquer le moindre succès de Sanāʾī par rapport à ʿAṭṭār ou Mawlavī par une maîtrise inférieure de l’art du récit. De fait, les récits de Sanāʾī sont toujours fortement dépendants du discours qui les précède et dont ils ne sont qu’une illustration tirant son sens du contexte. Ces anecdotes, souvent très courtes, relatent dans la majorité des cas une conversation entre deux personnages37.

La Ḥadīqa a la réputation d’être obscure, tortueuse et désordonnée. Les interventions, volontaires ou pas, des copistes, qui ont ajouté, supprimé ou transformé de nombreux passages, y sont pour beaucoup. Les découpages arbitraires et les sous-titres sans rapport avec le contenu des sections, apparus a posteriori dans différents manuscrits, ont également contribué à brouiller la cohérence du texte, de sorte que le lecteur perçoit difficilement le fil conducteur de cette somme spirituelle. Maryam Ḥusayni s’est efforcée, de façon très convaincante, de reconstituer sa progression38.

Le titre arabe du livre est un premier indice : il est un jardin où l’on prend connaissance des deux voies qui mènent au monde de la Réalité (ḥaqīqat) et donc à Dieu : la Loi (sharīʿat) et le cheminement mystique (ṭarīqat). Le pèlerin s’y dirige par l’intellect (ʿaql), puis par l’amour (ʿishq), la charnière se situant au moment de sa rencontre avec le Maître (pīr). La première partie est plus « mystique » et philosophique, célébrant le Créateur, décrivant la structure du cosmos et la place de l’homme, puis le rôle de son intellect dans le cheminement. La seconde partie, plus ascétique, s’attarde sur la condition humaine en ce monde, le combat à mener, les difficultés externes et internes de la voie, et les pratiques spirituelles.

UN RECUEIL DE POÈMES COURTS : LE DĪWĀN

L’étude de la tradition manuscrite permet de distinguer six versions indépendantes du Dīwān, élaborées à différents moments durant une période de cinq siècles à partir de l’époque de Sanāʾī. Il ne semble pas y avoir eu un seul Dīwān autorisé, mais plutôt un certain nombre de petits recueils constitués en fonction des centres d’intérêt de leurs propriétaires et ensuite refondus en plusieurs ensembles plus étendus. Si, comme l’affirment certaines sources, Sanāʾī a lui-même présidé à l’élaboration de son Dīwān, ce texte a disparu ou n’a pas été exploité par les copistes, car il ne semble pas y avoir d’ancêtre commun aux différentes versions qui nous sont parvenues. Jusqu’au XI/XVIe siècle, le classement traditionnel propre aux Dīwāns n’est pas en vigueur : il n’y a pas de division en fonction des genres prosodiques, ni de classement des poèmes d’une section selon l’ordre alphabétique des rimes. Des sous-titres ou en-têtes précèdent les poèmes, en particulier les qaṣīdas panégyriques et religieuses ; ils paraissent avoir été ajoutés à l’occasion de recensions à différents moments de l’histoire du texte. Il en va de même pour les introductions en prose et les tables des matières.

Les éditions dont nous disposons présentent toutes des défauts. Une première édition lithographique (Dār al-Khilāfa) a été effectuée à Téhéran en 1858 ; elle comprend quatre sections respectivement dédiées aux qaṣīdas, aux ghazals, aux muqaṭṭaʿāt et aux quatrains39. L’édition lithographique de Bombay ne comporte que deux parties : les qaṣīdas et les ghazals40. La première édition scientifique du Dīwān de Sanāʾī par Mudarris Raḍawī (1941) s’appuie surtout sur la lithographie de Téhéran et propose une introduction biographique41. L’édition de Maẓāhir Muṣaffā (1957) contient une longue analyse préliminaire de l’art poétique de Sanāʾī, mais ne présente pas d’amélioration en matière d’édition42. La deuxième édition de Mudarris Raḍawī (1962) est toujours basée sur la lithographie de Téhéran, mais l’auteur l’a revue à la lumière de quelques manuscrits anciens. Malgré ses imperfections, c’est à ce jour la seule édition véritablement critique que nous possédions43. Elle contient 312 qaṣīdas, 408 ghazals, 537 quatrains, 179 muqaṭṭaʿāt, et 8 poèmes strophiques.

En 1977, à l’occasion du 900e anniversaire de Sanāʾī, le chercheur afghan ʿAlī Asghar Bashīr a publié à Kaboul une édition photographique du manuscrit du Musée de Kaboul, l’un des plus anciens dont nous disposions (XIIe siècle) sous le titre Kulliyāt-i ashʿār-i Ḥakīm-i Sanāʾī44. L’édition non critique de Parvīz Bābāʾī (1996) se base sur l’édition de Kaboul de 1977, l’édition de Mudarris Raḍawī et celle de Maẓāhir Muṣaffā. Elle contient une introduction sur la vie et le style de Sanāʾī par Badīʿ al-Zamān Furūzānfar et prétend corriger les erreurs des précédentes éditions, mais sans préciser la méthode de travail et sans mention de l’apparat critique45. L’édition de Muḥammad Baqāʾī Mākān (2005) comprend une introduction à l’œuvre de Sanāʾī et des explications philologiques, mais ne mentionne pas les textes utilisés pour l’édition : il s’agit en fait des mêmes que Bābāʾī, avec une préférence pour l’édition de Mudarris Raḍawī. Le texte le plus correct, bien que non critique, est sans doute celui de Bābāʾī. Il faut également signaler que Shafīʿī Kadkanī a publié deux anthologies qui s’appuient également sur le manuscrit de Kaboul et présentent un texte équivalent à celui de Bābāʾī, mais également non critique46. Il sera extrêmement difficile d’effectuer une édition critique en l’absence d’unité entre les différentes traditions manuscrites47. Nous utiliserons essentiellement les éditions de Bābāʾī et Mudarris Raḍawī.

La qaṣīda est la forme la plus représentée chez Sanāʾī, mais les classements de son Dīwān d’après les formes prosodiques sont postérieurs au XVIe siècle, et les délimitations entre ces formes sont parfois minces, certains poèmes passant d’une catégorie à l’autre selon les éditions. Ainsi l’édition de Mudarris Raḍawī contient 312 qaṣīdas, mais aussi près de 170 poèmes identifiés comme zuhdiyyāt, madāyiḥ, qalandariyyāt, bien que relevant de la forme de la qaṣīda, le tout occupant près des deux tiers de l’ensemble du texte, tandis que l’édition de Bābāʾī compte quelque deux cents poèmes identifiés comme des qaṣīdas, tandis que d’autres poèmes considérés comme des qaṣīdas par Mudarris Raḍawī sont classés par Bābāʾī dans la catégorie des ghazals.

Les qaṣīdas de Sanāʾī relèvent de différents registres thématiques, dont les deux les mieux représentés sont l’épidictique et l’homélitique. Dans l’édition de Mudarris Raḍawī, les diverses variantes de l’éloge concernent soixante-dix poèmes, dont une majorité de panégyriques et une dizaine de satires. Dans l’édition de Bābāʾī, ce thème est représenté par environ quatre-vingts poèmes, avec une écrasante majorité de panégyriques, plus quelques satires, élégies et jactances.

La poésie épidictique de Sanāʾī, bien que riche par son vocabulaire, se démarque peu de la création des poètes de son époque, et allie louange des grands, autolouange (fakhr), satire des rivaux et complainte contre les mécènes peu généreux. Il est un héritier de la seconde école ghaznavide, éclose à Lahore, s’épanouissant à Ghazna à la fin du V/XIe siècle, et représentée par Masʿūd-i Saʿd-i Salmān48, Abū al-Faraj Rūnī (à la charnière des V/XIe et VI/XIIe siècles)49 et ʿUthmān Mukhtārī. Elle présente des innovations dues aux contacts culturels avec l’Hindoustan et à une plus forte influence de la littérature arabe50.

Shafīʿī Kadkanī estime que, dans les domaines du panégyrique et de son prélude romantique (taghazzul), de l’autolouange (fakhr) et de l’élégie (marthiyya), Sanāʾī se montre inférieur à Abū’l-Qāsim Ḥasan ʿUnṣurī (m. ca 441/1049-1050), Farrukhī Sīstānī (m. 429/1037-1038) ou Manūchihrī Damghānī (m. ca 432/1041), alors que dans la satire, il est largement surpassé par Sūzanī Samarqandī (m. 569/1173-4)51. Muṣaffā se montre encore plus sévère : la qaṣīda panégyrique de Sanāʾī est une imitation très moyenne de celle de Farrukhī et Manūchihrī ; s’il n’avait composé que ce type de poèmes, la postérité aurait à peine retenu son nom52.

Le registre homélitique est représenté par une quarantaine de poèmes chez Mudarris Raḍawī et une soixantaine chez Bābāʾī. Les frontières entre les différents registres sont parfois assez floues. Ainsi un panégyrique peut contenir des conseils adressés au destinataire de l’éloge, tandis que beaucoup de poèmes religieux ont aussi des accents panégyriques. La jactance mêle autolouange et autocritique, ou s’oriente vers les thèmes de la vieillesse ou de la lamentation contre la cruauté du destin. La critique de ce bas monde et des travers humains oscille entre homélitique et satire. Par ailleurs, des poèmes en apparence purement profanes peuvent trouver une résonance spirituelle en fonction du contexte. Sanāʾī fut largement imité au VI/XIIe siècle, dans le domaine de la qaṣīda homélitique, notamment par Qawāmī Rāzī (m. 559/1164), Jamāl al-dīn Iṣfahānī (m. 588/1192) et Khāqānī.

Muṣaffā, De Bruijn et Shafīʿī Kadkanī sont unanimes à considérer que c’est la poésie homélitique et de conseil (que Sanāʾī qualifie lui-même de zuhd wa mathal) qui a assuré le renom du poète, en raison de sa grande maîtrise dans la forme comme dans le contenu. Celle-ci présente une thématique nouvelle dans le cadre éprouvé de la qaṣīda. Elle exprime une spiritualité de type ascétique, ponctuée d’appels au repentir et au renoncement, examine des questions théologiques de façon simple et abordable, énonce une critique sociale et politique courageuse et humaniste. Ces chercheurs ont relevé les similitudes que ce registre de l’œuvre de Sanāʾī présente avec la poésie didactique de l’ismaélien Nāṣir Khusraw. Certains ghazals portent également cette thématique morale et spirituelle53.

La poésie amoureuse et libertine, sous la forme du ghazal et de la qaṣīda « semblable au ghazal » (ghazalwār), représente cependant le volet le plus original de l’œuvre de Sanāʾī, celui qui a inspiré toute une tradition au point de devenir le genre le plus répandu à partir de la période mongole. C’est ici que Sanāʾī joue un rôle novateur de premier rôle54. On y trouve presque toutes les expressions et les grands thèmes de la pensée soufie persane telle qu’elle s’exprimera chez ʿAṭṭār, Mawlawī, ou Fakhr al-dīn ʿIrāqī (m. 688/1289) : le vin, l’amour et le libertinage.

Sanāʾī est le premier poète pour lequel nous disposons d’une collection ancienne de ghazals, ce qui permet de déduire d’importantes conclusions sur les débuts de cette forme littéraire. L’édition de Mudarris Raḍawī contient 408 ghazals, tandis que celle de Bābāʾī en compte 440. Il est le premier auteur chez lequel le ghazal prend une telle ampleur. Le terme ghazal semble encore y désigner un genre thématique plutôt qu’une forme puisqu’on le trouve, dans les plus anciens manuscrits, à côté d’autres genres, tels que les poèmes ascétiques (zuhdiyyāt) ou « libertins » (qalandariyyāt).

Le ghazal de Sanāʾī n’est pas toujours lyrique, mais aussi souvent didactique, caractéristique qu’il partage avec certains auteurs contemporains comme le poète Masʿūd-i Saʿd-i Salmān (m. 515/1121) ou le poète et prédicateur Ḥasan Ghaznawī Ashraf (m. 556/1161). De même, beaucoup de ghazals de Sanāʾī ne sont pas ouvertement mystiques. Le sens de l’ambiguïté et de l’amphibologie est une caractéristique importante de sa poésie : les images et les métaphores deviennent essentielles pour déterminer le sens général du poème.

L’amour, présenté dans ses deux variantes, métaphorique et véritable, fait naître la souffrance qui est supportée avec patience et stoïcisme. L’amour métaphorique est celui qui s’attache aux créatures, non les femmes, assez peu appréciées par notre poète, mais les jeunes garçons de grande beauté, le plus souvent des artisans ou des guerriers. Sanāʾī souhaite baisers et étreintes, supporte leur coquetterie jusqu’à un certain point, mais s’en sépare s’ils se montrent trop capricieux ou vaniteux. Dans ces poèmes d’amour manifestement profanes, l’aimé est tantôt soumis, tantôt méprisant et cruel (ghazals 14, 41, 73, 76, 85, 92. 157, 161, 166, 183, 204, 215, 379, 380 de l’édition de Mudarris Raḍawī).

Ces amours imparfaites constituent cependant un premier pas vers l’amour véritable. La créature aimée est un témoin (shāhid) de la Beauté éternelle du Bien-Aimé divin et unique. Le pèlerin finit par se détacher de ces amours métaphoriques pour s’adonner à l’amour du Prophète dont la figure terrestre se confond avec celle de l’Homme Parfait d’une part, et du Maître spirituel d’autre part, celui qui mène à l’union et au tawḥīd. De là, les poèmes développent soit les thèmes qalandars (vieillard conduisant le pèlerin à la taverne, lui offrant la coupe de lie, lui présentant des « maîtres khorassaniens » décrits comme des vauriens prononçant des locutions théopathiques, etc.)55, soit la question du Sage de Lumière, image de la perfection humaine et face divine de l’homme, Logos s’incarnant dans les prophètes et les saints56. Mais cette sublimation de l’amour intervient plus souvent dans les qaṣīdas ghazalwār que dans les ghazals.
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ʿAṬṬAR DE NISHAPUR (ENTRE 1145 ET 1158 – ENTRE 1221 ET 1230)

ÉLÉMENTS DE BIOGRAPHIE

La vie de ʿAṭṭār est enveloppée d’un halo de mystère, et les éléments fermement établis sont rares1. On constate d’abord un certain silence des sources proches de l’époque de l’auteur. Seuls trois de ses contemporains évoquent son existence. Muḥammad ʿAwfī (m. après 630/1232) l’insère dans son Lubāb al-albāb (« Les subtilités des tréfonds des cœurs », 617/1220) au chapitre sur les poètes seldjoukides2. Shams-i Qays Rāzī (VII/XIIe-VIII/XIIIe siècles) cite un vers d’un dénommé Farīd-i ʿAṭṭār qui ne figure pas dans le Dīwān attribué à notre auteur. Nāṣir al-dīn Ṭūsī (m. 672/1274), dont les propos sont rapportés par son élève ʿAbd al-Razzāq Ibn al-Fuwaṭī (m. 723/1323) dans le Muʿjam al-alqāb (« Dictionnaire biographique »), aurait rencontré un certain Farīd al-dīn Saʿīd b. Yūsuf b. ʿAlī al-Naysābūrī, surnommé ʿAṭṭār, à Nīshāpūr, « un vieillard cultivé et éloquent qui fut martyrisé par les Mongols »3. Cette histoire de la mise à mort de ʿAṭṭār par les Mongols est ensuite un élément récurrent dans les recueils de biographies, même si les dates de son décès varient.

Le nom du poète apparaît ensuite dans Tārīkh-i guzīda (730/1330) de Ḥamd Allāh Mustawfī, qui lui attribue le recueil de biographies soufies Tadhkirat al-awliyā’ (« Mémorial des saints ») et le célèbre mathnawī mystique Manṭiq al-ṭayr (« Le Langage des oiseaux »). À partir du IX/XVe siècle, il est régulièrement cité dans les anthologies, notamment dans Nafaḥāt al-uns de Jāmī, Tadhkirat al-shuʿarā’ (892/1487) de Dawlatshāh Samarqandī, Majālis al-muʾminīn (« Les Assemblées des croyants ») de Qāḍī Nūr Allāh Shūshtarī (m. 1019/1610), Haft iqlīm (« Les Sept Climats », 1002/1594) d’Amīn Aḥmad Rāzī (fin du X/XVIe s., début du XI/XVIIe s.), Safīnat al-awliyā (« Le Vaisseau des amis de Dieu », 1050/1640) de Dārā Shukoh (m. 1069/1659) et Riyāḍ al-ʿārifīn (« Parterres des initiés ») de Riḍā Qulī Khān Hidāyat (m. 1288/1871).

ʿAṭṭār passa la majeure partie de son existence à Nīshāpūr, la capitale administrative du Khorassan et l’un des plus importants centres intellectuels du monde musulman de l’époque. Contrairement aux poètes de son époque, il ne s’attacha à aucune cour et n’écrivit pas de panégyrique, manifestant son mépris pour cette forme de poésie. On ignore tout de son éducation et de sa formation initiale, de ses maîtres, de ses fréquentations, de ses éventuels voyages. Même ses dates de naissance et de mort sont incertaines et ont fait l’objet de débats passionnés. Depuis la reconstruction de la biographie de ʿAṭṭār par Furūzānfar, il est généralement accepté qu’il soit né près de Nīshāpūr vers 539/1145 et décédé de mort violente en 618/1221 suite à l’invasion des Mongols4. Cependant Shafīʿī Kadkanī donne une série d’arguments en faveur d’une période un peu plus tardive, entre 553/1158 et 627/12305, la dernière de ces dates apparaissant dans la plupart des sources traditionnelles.

Le prénom de ʿAṭṭār est Muḥammad, comme l’attestent quelques allusions dans ses œuvres à son homonymie avec le Prophète de l’Islam6. Les noms de plume qu’il emploie sont ʿAṭṭār (« le parfumeur », « le droguiste ») et Farīd (un prénom qui signifie « unique », « sans pareil »)7. Le nom de son père diffère selon les sources : Ibrāhīm (d’après Dawlatshāh), Maḥmūd (dans le Dīwān Majlis-i Shūrā-yi millī), ou Yūsuf (d’après Ibn al-Fuwatī), ce dernier étant réfuté par Zarrīnkūb et Shafīʿī Kadkanī8. Il serait né à Kadkan, un village près de Nīshāpūr, selon Shafīʿī Kadkanī9, ce que met en doute Zarrīnkūb : cette mention de Kadkan est relativement tardive et sans doute intéressée10. Durant son enfance, le Khorassan fut bouleversé par les invasions des tribus turques, en particulier l’invasion des Ghuzz en 548/1153, qui ravagea Nīshāpūr. Après la mort du Seldjoukide Aḥmad Sanjar (r. 511/1118-552/1157), des luttes dynastiques éclatèrent, la région passa de main en main et souffrit de la famine11. ʿAṭṭār ne fait cependant pas allusion directement à la situation politique et sociale dans son œuvre. Il ne vécut pas de sa plume, mais exerça une autre activité lucrative, probablement celle d’herboriste ou d’apothicaire, à la suite de son père.

La question de l’authenticité des œuvres attribuées à ʿAṭṭār pèse lourdement sur les essais de reconstitution de sa biographie. Dans l’introduction à l’édition par Nicholson du Mémorial des Saints de ʿAṭṭār, qui constituait le premier essai biographique scientifique, Qazwīnī s’était appuyé sur les éléments autobiographiques présents dans les mathnawīs Maẓhar al-ʿajāyib (« Contemplation des mystères ») et Lisān al-ghayb (« La Langue de l’invisible ») qui relatent la conversion du poète au chiisme, la persécution qui en fut la conséquence, ses voyages en Inde et au Turkestan, son départ pour la Mekke. Or les études systématiques du corpus de ʿAṭṭār, entreprises par Shirānī12, puis Nafīsī13 et Ritter14 ont démontré que ces deux ouvrages étaient l’œuvre d’un certain ʿAṭṭār-i Tūnī vivant au IX/XVe siècle. D’autres renseignements apparaissent dans le Mukhtār-nāma dont l’authenticité pose également problème15. Ce qui ne nous laisse quasiment plus aucune indication autobiographique exploitable. Le seul élément autobiographique mentionné par ʿAṭṭār est la date d’achèvement du Manṭiq al-ṭayr, en 572/1177.

Notre homme ne semble pas avoir été connu de son vivant comme un grand poète en dehors de Nīshāpūr. ʿAwfī n’évoque que ses ghazals, et Ṭūsī ne cite qu’un seul de ses grands poèmes narratifs, le Manṭiq al-ṭayr. Son anthologie en prose, intitulée le Mémorial des saints (Tadhkīrat al-awliyā) est la première œuvre à avoir connu le succès hors de sa région natale : elle fut très prisée à partir de la seconde moitié du VII/XIIIe siècle. Mais le génie poétique de ʿAṭṭār ne fut véritablement reconnu qu’à partir du IX/XVe siècle. C’est à cette époque qu’il fut redécouvert, en raison de l’intérêt qui lui était porté à Hérat à la cour du sultan timouride Ḥusayn Bāyqarā (r. 873/1469 - 911/1506) et à Nīshāpūr dans le milieu de la confrérie chiite Ḥaydariyya. Sa biographie fut alors réécrite et étoffée d’éléments hagiographiques créant ainsi autour de lui une légende qui transparaît dans les notices que lui consacrent Jāmī et Dawlatshāh, ainsi que dans les inscriptions portées sur son mausolée construit à Nīshāpūr par Mīr ʿAlī Shīr Nawā’ī (m. 906/1501). De nouvelles copies de son Dīwān furent établies, englobant un nombre croissant de poèmes. Son œuvre s’enrichit également de nombreux mathnawīs16 et Qāḍī Nūr al-dīn Shushtarī alla jusqu’à lui attribuer 114 œuvres, correspondant au nombre des sourates du Coran17 !

Il est d’autant plus difficile de démêler la vérité qu’un grand nombre de poètes mineurs ont emprunté le surnom de ʿAṭṭār et se sont parfois attribué certaines de ses œuvres maîtresses18. Un certain Farīd-i ʿAṭṭār, originaire de Transoxiane, qui composa des panégyriques pour le Khwārazmshāh ʿAlā al-dīn Muḥammad (r. 596/1200 - 617/1220) se révèle être l’auteur d’un mathnawī romantique, intitulé Gul wa Hurmuz, qui correspond à ce que nous connaissons sous le titre de Khusraw-nāma, et auquel ont été rajoutées par la suite une introduction et une conclusion empruntées à un autre ouvrage de ʿAṭṭār. Au IX/XVe siècle, le poète chiite ʿAṭṭār-i Tūnī composa deux mathnawīs, Maẓhar al-ʿajā’ib et Lisān al-ghayb. D’un côté, il se désignait comme le « deuxième ʿAṭṭār » ou le « ʿAṭṭār du siècle », et faisait allusion à des poètes de la période post-mongole, tels que Rūmī, Ḥāfiẓ (m. 792/1390) et Qāsim-i Anwār (m. 837/1433). D’un autre côté, il s’attribuait des œuvres du premier ʿAṭṭār, notamment le Manṭiq al-ṭayr et l’Asrār-nāma, malgré d’évidentes différences stylistiques et idéologiques19. C’est également au IX/XVe siècle que de très nombreux mathnawīs furent composés et attribués à ʿAṭṭār, alors qu’ils n’étaient représentatifs ni de sa pensée ni de son style.

La tendance est actuellement à mettre en doute l’authenticité de beaucoup des œuvres autrefois attribuées à ʿAṭṭār. Helmutt Ritter classait les œuvres attribuées à ʿAṭṭār en quatre groupes20. Le premier groupe rassemblait les œuvres qui lui semblaient authentiques (Dīwān, Mukhtār-nāma, Manṭiq al-ṭayr, Muṣībat-nāma, Ilāhī-nāma, Asrār-nāma, Khusraw-nāma, Pand-nāma et Tadhkirat al-awliyā’) et dont la caractéristique la plus fréquente consiste en un récit-cadre bien construit dans lequel sont insérées des anecdotes indépendantes. Le second groupe, d’attribution douteuse, englobait des ouvrages où le nombre d’anecdotes et de thèmes abordés est plus réduit, tournant autour d’une sorte de monisme panthéiste et faisant souvent allusion à Ḥallāj (Ushtur-nāma, Jawhar al-dhāt, Haylaj-nāma, Manṣūr-nāma, Bīsar-nāma)21. Les œuvres du troisième groupe sont incontestablement apocryphes (Maẓhar al-ʿajāʾib et Lisān al-ghayb), étant de la plume du « second ʿAṭṭār »22. La critique interne prouve le caractère également apocryphe du quatrième groupe (Khayyāt-nāma, Waṣlat-nāma, Miftāḥ al-futūḥ, Waṣiyyat-nāma, Kanz al-ḥaqāʾiq).

Reinert présente comme œuvres authentiques le Dīwān, Mukhtār-nāma, Tadhkirat al-awliyā’, Khusraw-nāma, Asrār-nāma, Manṭiq al-ṭayr, Muṣībat-nāma, Ilāhī-nāma23. De Blois compte parmi les œuvres authentiques Khusraw-nāma, Asrār-nāma, Manṭiq al-ṭayr, Muṣībat-nāma, Ilāhī-nāma, Mukhtār-nāma, Dīwān, Tadhkirat al-awliyā’24. Ces deux auteurs écartent donc également le Pandnāma25. Shafīʿī Kadkanī reconnaît le Dīwān (tout en estimant qu’il renferme 30 à 35 % de poèmes d’autres auteurs), Manṭiq al-ṭayr, Ilāhī-nāma, Muṣībat-nāma, Asrār-nāma, Tadhkirat al-awliyā’. Il écarte le Khusraw-nāma26 mais attribue à ʿAṭṭār le Mukhtār-nāma27. Mīr-Afḍalī et Feuillebois ont montré, par des arguments externes et internes, combien cette dernière œuvre était sujette à caution28.

Une autre question très discutée est celle de l’appartenance de ʿAṭṭār au soufisme et de ses maîtres supposés. Sur sa conversion au soufisme circulent diverses légendes, dont la plus connue est celle rapportée par Jāmī. Selon cet auteur, ʿAṭṭār était tellement absorbé par son travail à la boutique qu’il ne prêta aucune attention à un derviche mendiant qui sollicita plusieurs fois quelque aumône de sa part. Ne recevant pas de réponse, le derviche lui demanda comment il mourrait. ʿAṭṭār répondit : « Comme toi ! ». Le derviche lui demanda : « Peux-tu mourir comme moi ? » ʿAṭṭār répondit : « Oui ! » Alors le derviche s’étendit, plaça son bol à aumônes sous sa tête, dit « Allāh ! » et rendit l’âme. ʿAṭṭār fut tellement frappé par cette aventure qu’il liquida sa boutique et entra dans la Voie29. En dehors du côté visiblement hagiographique de cette anecdote, il est peu probable que ʿAṭṭār ait définitivement abandonné son métier. Comme beaucoup de soufis de son temps, il sut concilier vie spirituelle et exigences de l’existence terrestre.

Il semble par ailleurs peu vraisemblable que ʿAṭṭār se soit converti au soufisme à la suite d’un événement extraordinaire. Sans doute a-t-il été attiré par le soufisme dès l’enfance et a-t-il acquis certaines de ses connaissances spirituelles dans les livres. En tout cas, ses connaissances dans les domaines de la théologie mystique, de l’art poétique, de la littérature de sagesse, de la philosophie, des sciences religieuses traditionnelles (droit, hadīth, exégèse coranique, kalām), de la médecine et de l’astrologie sont incontestables. On ignore par contre qui furent ces maîtres. De nombreux candidats ont été proposés : Najm al-dīn Baghdādī (m. entre 606/1210 et 617/1219)30, Najm al-dīn Kubrā (m. 617/1220)31, Rukn al-dīn Akkāf (m. 549/1154) que ʿAṭṭār cite à plusieurs reprises dans son Muṣībat-nāma32, la figure semi-historique de Shaykh Sanʿān, magnifiée dans le Manṭiq al-ṭayr33, un savant ascétique du nom d’Ibn al-Rabīb, fils d’un vizir, mentionné dans le Khusraw-nāma, le soufi antinomique Quṭb al-dīn Haydar (m. 618/1221)34, un certain Imām Aḥmad Khwārī, disciple de Majd al-dīn Baghdādī, auquel ʿAṭṭār fait lui-même allusion35, un poète nommé Shakar, un soufi du nom de Majd al-dīn Kākulī36, et enfin un certain Jamāl al-dīn Muḥammad al-Nughundarī al-Tūsī, surnommé Imām-i rabbānī37.

Furūzānfar a démontré de façon convaincante que ʿAṭṭār n’a pu être le disciple de Najm al-dīn Kubrā, ni de Rukn al-dīn Akkāf, ni de Quṭb al-dīn Haydar38. Historiquement, seul Majd al-dīn Baghdādī aurait pu être son maître, mais aucun indice ne permet de penser qu’il ait existé une relation régulière de maître à disciple entre les deux hommes39. Se basant sur le Khusraw-nāma, Furūzānfar estime que le maître de ʿAṭṭār fut Saʿd al-dīn Abū’l-Faḍl b. Rabīb40. Or nous savons aujourd’hui que ce texte ne peut être considéré comme une source sûre. Shafīʿī Kadkanī penche plutôt pour Muḥammad al-Nughundarī : il se donne beaucoup de peine pour reconstituer une chaîne initiatique (silsila) partant d’Abū Saʿīd b. Abī’l-Khayr pour aboutir à ce personnage, qui ne nous est connu qu’à travers un passage des Mémoires d’un autre contemporain de ʿAṭṭār, Nūr al-dīn Munshī-i Kadkanī, attestant que cet homme était un spirituel reconnu à son époque41. Ces éléments de preuve nous paraissent cependant très fragiles.

Selon une autre théorie, ʿAṭṭār serait un uwaysī, un solitaire n’ayant pas de maître contemporain « en chair et en os ». Le terme d’uwaysī renvoie à l’expérience d’Uways al-Qārānī, un contemporain du Prophète qui adhéra à sa spiritualité sans jamais le rencontrer42. Un uwaysī est initié soit grâce à une relation spirituelle avec le Prophète, à l’exemple de ce personnage, soit par un lien immatériel avec un maître décédé43. Furūzānfar insiste sur les allusions de ʿAṭṭār à une relation spirituelle avec Abū Saʿīd b. Abī’l-Khayr (m. 441/1049)44 : dans une qaṣīda, ʿAṭṭār attribue à Abū Saʿīd tout le don spirituel (dawlat) dont il dispose45 ; il le fait intervenir à dix-huit reprises dans ses différentes œuvres46. ʿAṭṭār ne semble pas avoir adhéré à une confrérie ou un mouvement particulier, ni reconnu l’autorité d’un maître vivant. Reinert remarque cependant que, dans certains passages de Manṭiq al-ṭayr ou du Muṣībat-nāma, ʿAṭṭār semble estimer indispensable le contact avec un maître vivant47. Mais, comme le souligne Hermann Landolt, la Huppe ou le Pīr qui apparaissent dans ces récits ne doivent pas forcément être interprétés comme des personnes concrètes : le Pīr du Muṣībat-nāma apparaît après que le pèlerin ait désespéré de trouver un maître en ce bas monde et il est défini comme un quṭb, sorte de saint apotropéen, inconnu et invisible48.

Shafīʿī Kadkanī s’est efforcé de reconstruire le milieu littéraire et spirituel qui a donné naissance à l’œuvre de ʿAṭṭār. D’après ce chercheur, les premières sources de ʿAṭṭār sont de grandes figures du soufisme classique, tels que Abū Yazīd Basṭāmī (m. 260/874), Ḥallāj (m. 309/922) ou Kharaqānī (m. 425/1033), ou des représentants du soufisme khorassanien composant en prose poétique comme Abū Saʿīd ou Aḥmad Ghazālī. Il a à son tour influencé de grands poètes mystiques plus tardifs, en particulier Rūmī. La connection spirituelle entre les deux hommes est attestée par Shams al-dīn Aflākī (écrit entre 718/1318 et 754/1354-5)49, et confirmée par Rūmī lui-même en plusieurs endroits de son œuvre. Par ailleurs, le Mathnawī-i maʿnawī, composé dans le même mètre que le Manṭiq al-ṭayr, contient 35 contes empruntés à ʿAṭṭār50 et, dans le Dīwān-i Shams, Rūmī n’hésite pas à citer des vers de ʿAṭṭār dans les ghazals où il fait allusion à celui-ci51. Son style poétique allie des caractéristiques des styles dits « khorassanien » et « iraqien »52. Sa narration est d’une grande éloquence, sa poésie fluide et élégante, d’une grande économie de moyens qui la rend particulièrement limpide, en dépit de la difficulté des questions mystiques traitées.

Il est difficile d’établir une chronologie de l’œuvre de ʿAṭṭār puisqu’en dehors du Langage des oiseaux, aucune d’entre elles n’est précisément datée. Il semble raisonnable de penser avec Zarrīnkūb qu’il composa d’abord des ghazals et quelques qaṣīdas à la manière de Sanāʾī et qu’il continua à composer des ghazals durant toute sa vie. Parmi les mathnawīs, Asrār-nāma et Ilāhī-nāma semblent antérieurs à Muṣībat-nāma et Manṭiq al-ṭayr dont la pensée est plus élaborée et la forme plus sophistiquée. La rédaction de Tadhkirat al-awliyā’ s’est sans doute étalée sur plusieurs dizaines d’années pour ne s’achever que peu de temps avant la mort de l’auteur. ʿAṭṭār semble avoir commencé très tôt à collecter les dits et faits des soufis, qui formeront le matériau de son Mémorial des saints, mais il ne le termina que vers la fin de sa vie53.

LE DĪWĀN OU L’ÉPOPÉE D’UNE ÂME

La première édition critique du Dīwān fut celle de Saʿīd Nafīsī, publiée à Téhéran en 1319/1940 et rééditée en 1956 et 1960. Elle fut suivie par celle de Taqī Tafaḍḍulī, publiée à Téhéran en 1341/1962, puis constamment rééditée54. Aucune n’est pleinement satisfaisante.

Le Dīwān, majoritairement composé de ghazals, contient un certain nombre de qaṣīdas, ainsi que quelques tarjīʿbands et quatrains, absents ou encore moins nombreux dans les plus anciens manuscrits. Les trois tarjīʿāt contiennent respectivement la louange du Prophète, un exposé sur les différentes étapes et états du soufi, et l’expression du désir d’être libéré de soi et des attachements terrestres. Les quatrains ne sont qu’au nombre de six dans le plus ancien manuscrit (688/1289) et tournent autour de l’amour, de la souffrance et d’un certain désespoir.

Le même manuscrit comprend également quatre qaṣīdas seulement, mais peut-être était-il plus spécialement dédié au ghazal. Les manuscrits postérieurs en contiennent davantage, jusqu’à une centaine. L’édition de Furūzānfar compte quarante qaṣīdas, soit à peine un sixième de la totalité du Dīwān ; il n’y en a qu’une trentaine dans l’édition de Tafaḍḍulī. L’évolution de l’emploi et de la thématique de la qaṣīda est très sensible chez ʿAṭṭār. Aucune n’est consacrée au panégyrique ; quelques-unes relèvent du fakhr, mais en général associé à une réflexion sur les rapports entre poésie et révélation. L’écrasante majorité des qaṣīdas de ʿAṭṭār est consacrée aux thématiques homélitique et ascétique, même si certaines d’entre elles sont plus mystiques.

L’influence de Sanāʾī et de Khāqānī s’y fait parfois sentir. L’une de ces qaṣīdas est consacrée au Prophète et ressemble à celles composées dans le même mètre et sur le même sujet par Sanāʾī, Khāqānī et Saʿdī (m. 691/1292). La réflexion sur la mort est omniprésente : l’homme meurt et s’anéantit, retournant à la terre, mais à la différence des quatrains attribués à ʿUmar Khayyām (m. 517/1123), cette mort annonce le début d’une autre vie, illuminée par l’espoir de la rencontre avec Dieu. Certaines qaṣīdas contiennent le récit de révélations et d’expériences personnelles.

Chez ʿAṭṭār, c’est cependant le ghazal qui domine largement (850 poèmes dans l’édition de Tafaḍḍulī) dans les registres de l’amour et du « libertinage », au moyen desquels sont exprimées les expériences spirituelles. L’amour humain se sublime pour devenir un événement de découverte de Dieu. Il est d’ailleurs assez malaisé de distinguer entre les poèmes d’amour profane et les poèmes mystiques.

OEBPS/nav.xhtml


Contents



		Couverture


		Page de titre


		Copyright


		Sommaire


		ABRÉVIATIONS


		Dédicace


		INTRODUCTION


		MYSTIQUE ET POÉSIE EN IRAN MÉDIÉVAL
		L’ENVIRONNEMENT CULTUREL
		Le droit shāfiʿite et la théologie asharite


		La philosophie


		L’éthique du Renoncement (zuhd)


		Le soufisme


		La tradition littéraire persane






		SANᾹʾῙ DE GHAZNA (1087 ?- 1130 ?)
		Éléments de biographie


		Une œuvre philosophico-mystique : Le Voyage des serviteurs de Dieu


		Un essai homélitique en vers : Le Jardin de la Vérité et la Loi de la Voie


		Un recueil de poèmes courts : le Dīwān






		ʿAṬṬᾹR DE NISHAPUR (ENTRE 1145 ET 1158 – ENTRE 1221 ET 1230)
		Éléments de biographie


		Le Dīwān ou l’épopée d’une âme


		Asrār-nāma (« Le Livre des secrets »)


		Ilāhī-nāma (« Le Livre divin »)


		Muṣībat-nāma (« Le Livre de l’Épreuve »)


		Manṭiq al-ṭayr (« Le Langage des Oiseaux »)






		UNE POÉTIQUE AU SERVICE DE LA MYSTIQUE
		Islam et poésie : la naissance de la rhétorique arabe


		Une théorie mystique de la littérature en terre persane
		Naissance de la poésie persane mystique


		Une réflexion d’inspiration philosophique


		La poésie comme Révélation






		La poétique de Sanāʾī


		La poétique de ʿAṭṭār










		ZUHD – MATHAL – ḤIKMAT : POÉSIE ASCÉTIQUE, HOMÉLITIQUE ET SAPIENTIALE CHEZ SANĀʾĪ
		LES ORIGINES DE LA POÉSIE HOMELITIQUE DE SANĀʾĪ
		La zuhdiyya, poétique du renoncement


		Un contexte d’énonciation particulier : la prédication






		UNE THÉOLOGIE ASHʿARITE
		Dieu


		La Révélation


		Le Prophète de l’islam


		La guidance de la Communauté






		UNE COSMOLOGIE ET UNE ANTHROPOLOGIE GNOSTIQUES
		La procession de l’être


		L’homme


		Le Guide et la Remontée vers l’Origine






		UNE VISION ASCÉTIQUE DU MONDE
		La corruption du monde


		L’inéluctabilité de la mort






		L’ÉDUCATION DE L’ÂME : ENTRE ÉTHIQUE ET SOUFISME
		La pensée éthique profane


		Les passions


		Le cheminement, ses moyens et ses étapes










		SHARĪʿAT – ṬARĪQAT – ḤAQĪQAT : THÉOLOGIE, ASCÉTIQUE ET MYSTIQUE CHEZ ʿAṬṬĀR
		LA VISION THÉOLOGIQUE (SHARʿ)
		Dieu et le tawḥīd


		La Création et la place de l’homme


		La prophétie


		Résurrection, Jugement dernier et vie future


		La gouvernance de la Communauté (imāma, khilāfa)






		LES THÈMES ASCÉTIQUES
		Corruption du monde et inéluctabilité de la mort


		Les passions et la nécessité de l’ascèse


		Savoir et agir : le viatique du cheminement






		LA VOIE (ṬARῙQAT)
		Les étapes d’un voyage


		La nécessité du maître


		Les étapes du cheminement selon le Manṭiq al-ṭayr


		Les étapes du cheminement selon le Muṣībat-nāma






		L’ANTHROPOLOGIE : VERS LA ḤAQĪQAT
		À l’origine de la relation divino-humaine : le Covenant


		L’hybridité de la nature adamique et le paradoxe du corps


		L’esprit et ses facultés
		Les sens externes (ḥiss)


		L’âme (nafs/khud/manī)


		L’imagination (khayāl)


		L’intellect (ʿaql)


		Le cœur (dil)


		L’esprit (rūḥ/jān)






		Le conflit intérieur


		Typologie de l’humanité


		La perfection « humaine » : Lumière et microcosme






		L’ABOUTISSEMENT : LE TAWḤID
		Extinction et surexistence (fanāʾ et baqāʾ)


		L’épineux problème de l’union


		La vision de Dieu


		La théophanie (tajallī)










		AMOUR ET UNIFICATION : LE GHAZAL AMOUREUX CHEZ SANĀʾĪ ET ʿAṬṬĀR
		LES THÉORIES DE L’AMOUR MYSTIQUE
		La question du vocabulaire


		Soufisme et amour divin


		Le soufisme d’amour persan






		L’AMANT
		L’amant dans la poésie profane : une source d’inspiration


		Portrait d’un malade : le fou d’amour


		Ennemis et alliés : le cœur, l’esprit, le « soi »


		La cause de la Quête : douleur et désir ardent


		Trouver l’Aimé : voir, (re)connaître






		L’AMOUR
		Essence et origine de l’amour


		Caractéristiques et étapes de l’amour


		L’union et la séparation






		L’AIMÉ
		Le portrait de l’Aimé


		Théophanie de l’Aimé et Unité de l’Amour










		LA LITTÉRATURE SUBVERSIVE : LES QALANDARIYYĀT, L’ÉVEIL PAR LE SCANDALE
		LES SOURCES D’INSPIRATION D’UNE POÉSIE MYSTIQUE SUBVERSIVE
		La Voie du blâme (malāmatiyya) et le « libertinage » (rindī, qalandarī)


		L’héritage littéraire du « libertinage » (mujūn)






		MÉCRÉANCE ET INVERSION DES VALEURS : KUFRIYYᾹT
		Les mots de la mécréance et de l’infidélité


		L’infidélité de Sanāʾī


		L’infidélité de ʿAṭṭār






		VIN ET IVRESSE : KHAMRIYYᾹT
		Les ambiguïtés de l’ivresse


		L’ivresse chez Sanāʾī


		L’ivresse chez ʿAṭṭār






		AMOURS IRRÉGULIÈRES : HOMOPHILIE ET SHAHIDBAZI
		Le charme toxique des jouvenceaux


		Poètes arabes et persans face à l’homophilie : satire ou esthétisme


		Le shāhidbāzī comme théorie spirituelle


		Le shāhidbāzī chez Sanāʾī


		Le shāhidbāzī chez ʿAṭṭār






		LE « LIBERTIN » COMME MODÈLE SPIRITUEL
		Les premiers chantres de la « sainte infidélité »


		L’infidélité parfaite chez Sanāʾī


		La perfection de l’infidélité chez ʿAṭṭār










		CONCLUSION


		Bibliographie







Guide



		Couverture


		Page de titre


		INTRODUCTION








OEBPS/e9782204142366_cover.jpg
Eve Feuillebois-Pierunek

De l'ascese
au libertinage

Les champs de la poésie
mystique persane
SANAT (1087 %1130 %)

et
ATTAR (ca 1145-ca 1221)

NOUVELLES APPROCHES








OEBPS/e9782204142366_i0001.jpg
EVE FEUILLEBOIS-PIERUNEK

DE L’ASCESE AU LIBERTINAGE

LES CHAMPS DE LA POESIE
MYSTIQUE PERSANE

Sana’'1 (1087 ?—11307?)
et “Attar (ca 1145 —ca 1221)

Islam — Nouvelles approches

LES EDITIONS DU CERF






