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La présente transcription est inspirée de celle qui est proposée par Madame
Joyce Blau dans le Manuel de kurde

t /a/: se réalise comme une voyelle orale postérieure,
légerement arrondie, ouverte.

4 /a/: se réalise comme une voyelle centrale moyenne, non
arrondie. C’est une voyelle breve.

¥ /o/: se réalise comme une voyelle orale arrondie, ouverte,
d’aperture moyenne, tendue. Comme dans « dome ».

¥ /u/: se réalise comme une voyelle labialisée, a demi-fermée.
C’est une voyelle bréve, comme dans « genou ».

s# /G/: se réalise comme une voyelle orale arrondie,.d’aperture
minima, tendue. Comme dans « lourd ».

¢ /i/:se réalise comme une voyelle orale, trés courte, d’aperture
moyenne, relachée, non labialisée.

« /1/: se réalise comme une voyelle orale antérieure, trés fermée
d’aperture minima.

& /&/: se réalise comme une voyelle “antérieure, moyenne.
Comme dans « désir ».

< /b/: se réalise comme une occlusive bilabiale sonore. Comme
le « b » frangais.

< /p/: se réalise comme une occlusive bilabiale, sourde, aspirée.

o /t/: se réalise comme une occlusive dentale, sourde, aspirée.

+ /1 /: se réalise comme une occlusive, aspirée, emphatique.
& /th/: inter-dentale, comme dans le mot anglais « think ».
3/d/: se réaliseccomme une occlusive apico-dentale, sonore.
5 /dh/: se réalise,comme une inter-dentale comme celle du mot
anglais « that ».
> /r/:se/réalise comme une vibrante apicale a battement unique.
Cette réalisation ne\se trouve jamais a 'initiale d'un mot.

2 /r/:se réalise comme une vibrante apicale a plusieurs
battements. Cette réalisation se trouve a toute position.
5 /z/: se réalise comme une fricative sifflante apico-alvéolaire,
sonore.
5 /j/: se réalise comme une chuintante, sonore.
o /s/: se réalise comme une fricative sifflante, sourde.

v /s /: se réalise comme une fricative, sourde, emphatique.

» /d/: se réalise comme occlusive apico-dentale; sonore,
emphatique.

b /z/: se réalise comme une fricative sifflante apico-alvéolaire,
sonore, emphatique.
¢ /’/ ou hamza : se réalise comme une fricative pharyngale, sonore.



¢ /gh/ : se réalise comme une fricative dorso-alvélolaire, sonore.

< /K/: se réalise comme une occlusive vélaire, sourde aspirée.
Cette dorsale est fortement palatalisée lorsqu’elle se trouve au contact avec
les voyelles antérieures.

< /g/: se réalise comme une occlusive vélaire, sonore. Cette
dorsale est fortement palatalisée lorsqu’elle se trouve au contact avec les
voyelles antérieures et la demi-voyelle/Y/.

J /1/: se réalise comme une continue latérale non fricative,
sonore. C’est une apico-dentale qui se réalise antérieure. Cette réalisation se
trouve en toute position.

'} /1/: se réalise comme une continue latérale, amico-dentale,
vélarisée. Elle n’apparait jamais a l'initiale d’'une mot.

f /m/: se réalise comme une occlusive bilabiale nasale.

o /n/: se réalise comme une occlusive apico-dentale nasale. Elle
se réalise sonore au contact d'un phonéme vocalique ou d’uné-consonne
voisée et elle s’assourdit au contact d’une sourde. Elle se vélarise“fortement
devant une consonne vélaire.

* /h/: se réalise comme une fricative glottale, sourde.

C/h /: se réalise comme une fricative pharyngale, sourde.
¢ /kh/: se réalise comme une fricative dorso-alvélaire sonore.
t /dj/: se réalise comme une affriquée palato-alvéolaire.
& /ch/: se réalise comme une affriquée palato-alvéolaire, sourde.
o /f/: se réalise comme une fricative labio-dentale, sourde.
J /v/: se réalise comme unefricative labio-dentale, sonore.
¢ /q/: se réalise comme une occlusive uvulaire sourde.
> /w/: se réalise comme une bilabiale continue.
s/y/: se réalise comme une palatale continue.
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INTRODUCTION GENERALE



0-1- Préambule

Le choix d'un sujet n’est guére innocent, surtout lorsqu’il
s’agit d'une ceuvre aussi complexe que celle de Mahwi. Il est un des
poétes classiques kurdes qui ont introduit, au sein de 1’« Ecole de
Nali », un nouveau langage marquant son affinité avec la tendance
soufie. Notre choix est motivé aussi par le fait que la poésie mystique
kurde est quasi absente lorsqu’on aborde la littérature mystique
musulmane. Nous avons tenu aussi a présenter une version frangaise
de l'ccuvre de Mahwi, en sachant que la traduction'de la poésie est
semblable aux fleurs du revers du tapis, comme ‘le poete de Daghstan,
Hamzatof, le souligne avec tant d’exactitude.

Nous sommes partis du postulat suivant: si Mahwi était un
poéte soufi, cela supposerait tout {d"abord que son univers poétique
traduit « un tempérament plutét.quune doctrine, une atmospheére plutét qu'une
philosophie»'. Dans le prolongement de cette citation, précisons que
I'ceuvre de Mahwi organise d’'une maniére ou d’une autre son propre
espace de contradiction. Le texte s’inscrit fortement dans la pensée
islamique..Néanmoins, il tente d’établir ses propres regles, qui ne les
sont jamais une fois pour toutes. De la vient cette tension textuelle qui
doit laisser une empreinte personnelle aussi bien dans la littérature
kurde que dans la poésie mystique. Pouvons-nous lire un texte sans
qu'une interprétation s'impose ? Comme Daniel Bergez le souligne :
« toute lecture est déja une interprétation. Dés les premiers mots, c’est la totalité du
sens qui est en jeu. Selon la logique de la langue, I'assemblage des mots postule un

niveau de signification supérieur a chacun d'eux. Le sens reste donc toujours potentiel ;

! Bronté Emily : Expérience spirituelle et création littéraire, Paris, Jacques Blondel, P.U.F., 1989, p. 189.



il s'élabore pas & pas a partir d’hypothéses construites et sans cesse validées ou

o2
rectifiées. »

0-2- Présentation de Mahwi : Muhammad ‘Uthman de Balkh

Aprés la Fondation de Sulaymaniyya, ville du Kurdistan d’Irak,

par Braim Péasha (Ibrahim Pasha), le pére de Mahwi s'y installe. Mahwi est

donc né & Sulaymaniyya, en 1830. Il y poursuit ses études. Ensuite, il part
pour Sanandudj et Mahébad, deux villes au nord-ouest de I'Iran, et enfin
il séjourne a Bagdad pour y obtenir de sa licence (idjiza. )(de fin d'études

aupres du mufti Zahawi.

En 1862, il revient a Sulaymaniyya-.et devient magistrat. En
1868, il donne sa démission pour se consacrer.a l'enseignement. Selon la
tradition familiale, il devient le disciple’ de Shékh Bahdudin de Tawéla,
'un des grands shékhs de l'ordre de Nagshbandiyya. Puis nous ne savons
pas pour quelle raison Mahwi,/avec quelques autres professeurs, est exilé a
Bagdad en 1874. Apres son pélerinage a la Mecque en 1883, il va a Istanbul
afin d’y rencontrer’le\sultan ‘Abdulhamid II. Un décret du sultan lui
permet d’ouvrir une, confrérie dans sa ville natale, jusqu'en 1906, date de
sa mort. En'plus de ses préoccupations professorales, il compose des

poésies.

2 Bergez Daniel : Introduction aux Méthodes Critiques pour ’analyse littéraire. La critique thématique,
Paris, Bordas, 1990, p.16.



0-3- Description du corpus

Afin de donner quelques traits généraux du texte de Mahwi,
nous nous proposons d’en faire une description globale. Une commission
sous la direction d”’Ali Kamal Bapir décide d’éditer I'ccuvre compléte de
Mahwi en 1922. Mahwi était déja connu en tant que poéte bien avant la
parution de cette édition. Tégayshtini Rdsti, journal en langue kurde,
dans le numéro 32, en date du 10/06/1918, parle déja du talent du poéte et
de son ceuvre établie. Sous la direction de I’Académie Scientifique Kurde,
la seconde édition parait en 1977. Cette réédition est beaucoup plus
compléte, au plan des commentaires et des annotations. Elle est
considérée comme celle qui fait autorité, car des spécialistes des ceuvres
classiques tels que Malad ‘Abdulkarimi Mudaris et Muhammadi Mala
Karim y ont collaboré. La méme version a été rééditée en 1984. Pourtant,
entre la deuxiéme édition et la“troisieme, beaucoup d’études ont été
faites.’> Par exemple, sousld ditection d’Abdulldh ‘Aziz Khalid, un

ouvrage, d’une dizaine d’auteurs critiquant 1’édition du 1984, voit le jour.

Nous meénerons notre étude en nous fondant sur 1’édition de
1984 qui contient cing cent quatre-vingt-sept pages. En prenant pour base
un bon nombre de références kurdes et/ou arabes, I'ouvrage débute par
une courte biographie du poete. Muhammadi Mald Karim consacre deux
pages de notes aux manuscrits et une bréve explication de la préparation

de I'ceuvre. Cette entreprise remonte aux années 1960-1961.

3.
A titre d’exemple nous citons : ‘Abdulléh ‘Aziz Khalid, remarque sur I’introduction de 1’édition de 1977, in Asot
Zanko, n° 10, 1978. ‘Omar Ma’rQf Barzindji, Lumiére sur I’édition de 1977, in Roshinbiri nwé, n° 68, 1978. Hasan

Qizildji : La Nouvelle édition de Mahwi, in Pashkoi Irak, n° 18-19, 1978. Soran Mah wi : Lumiére sur Diwani
Mahwi, in Roshinbiri nwé, n° 87, 1979, etc.
* La barat Mahwi lutkawa : a propos de Mahwi : le Grand, ‘Abdullah ‘Aziz Khalid, Bagdad, 1986.



Ensuite, viennent deux pages zincographiées, écrites par Mahwi
lui-méme, puis une courte introduction, qui présente une vision globale

mystico-poétique, et quelques lignes générales sur 1'époque de Mahwi.

Mahwi, comme les poetes classiques, composait ses poémes en
trois langues : le kurde, I'arabe et le persan. L'ouvrage se divise donc en

trois parties : une dans chaque langue.

L’organisation de la premiére partie comporte cent cinq poémes
classés selon l'ordre alphabétique. Nous illustrerons les premiére et
troisiéme parties par ces tableaux qui a la fois peuvent indiquer le nombre
de poemes et leurs rimes, en alphabet kurde, et leur, tfanscription.
Comme la tradition le veut, et puisque les poémes™n‘ont pas de titres, la
classification de l'ceuvre classique kurde est organisée selon les rimes, de

alif ai.

I- La premiere partie. Tableau n° 1

16 alif,-a- cide
6 bé -b- o
13 té -t- o

1 thé -th- o
1 djim -dj- >
2 chim -ch- P
2 hé -h- >
1 khé -kh- o>

10



2 dal -d-

2 dhal -dh- Js
5 ré -r- s
1 zé -z- ¥
2 jé -j- ¥
2 sin -s- o
2 shin -sh- ¢
1 s 4d -s- e
1 d ad -¢- -
1 té-t- b

1 z€-z- b

2 ‘ain.*- o4

1 ghain -gh- ot

1 fo - &

3 qaf -q- T

5 Kaf -k- s
1 ghaf -g- .
4 1am -I- r?
12 mim-m- .

11




7 ndn -n- 035

5 wau -u-
14 hé -h- b
15 1-1- e

La partie kurde contient aussi 48 quatrains et 16\ vers uniques

« tdkakdn ».

Une sous-partie est consacrée aux poémes purement religieux qui sont les

suivants :

a- Collier de la foi ;
b- Eloge de Dieu ;
c- Priere ;

d- Mer de lumiére ;

e- Eloge de Mawlana Khalidi Nagshband.

12



II- La partie arabe comporte un seul poéme

ITI- La partie persane illustrée par le tableau n° 2

8 i
4 <
5 W]
1 [}
1 A
4 &
1 C
1 ¢
11 ?
1 3
2 J
1 J
1 o
1 o
1 e
2 o

13



1N

1 masnawi

2 quatrains

4 poémes en cinq vers

7 vers uniques

14




Enfin, une annexe contient tout d’abord quelques remarques de
Muhammadi Mald Karim et des documents que nous subdivisons en
deux parties. La premiére est composée de poémes de neuf poétes qui sont
«a cheval » sur les XIX™ et XX*™* siécles et qui mettent l’accent sur le
talent du poete et sur sa personne. La seconde partie comporte quatre

textes en prose. Chacun dévoile un aspect du poéte.

Pour corpus, nous avons choisi les cent trente-deux poémes de
la premiére partie. Nous pensons qu’ils constituent l’essentiel du texte de
Mahwi. Quant aux quatrains, qui forment une sous-partie, réunie a la
premiere partie, si I’on fait abstraction de leurs formes, ils ne constituent
pas une partie isolée du texte. En revanche, la partie ‘purement religieuse
est la moins importante selon nous. Dans le but de ne pas donner une
image fragmentée de la poésie de Mahwi, dans-l’annexe nous présentons

la traduction des cent trente-deux poémes.

0-4- Quelques problemes'de.traduction.

« Traduiresune, ceuvre, c'est traduire une totalité textuelle
unique, aussein de laquelle existe une unité, @ chaque fois
elle-méme “unique, entre la « forme » et le « contenu », la
« languie » et le « dit »°.

Il ne s’agissait pas de traduire un seul poéme. Notre tiche était
de traduire une ceuvre, donc de préserver une totalité. Comment est-il
possible de traduire cette totalité, a savoir une diversité d’aspects qui
échappent a la traduction : non seulement l’aspect linguistique, mais aussi

la culture, la croyance, le style, la forme? Bref, est-il possible de

* Berman A. : in La traduction littéraire scientifique et technique (actes du colloque International organisé par
I’ Association Européenne des Linguistes et des Professeurs de Langues (AELPL) les 21 et 22 mars 1991 a I'Ecole
Normale Supérieure des Arts et Métiers de Paris , La Tilu, Paris, p. 9.
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transmettre cet ensemble dans une autre langue, en l'occurrence le
frangais, langue assez éloignée du kurde, malgré leur appartenance a la
méme famille linguistique ? Est-il possible de traduire une telle ceuvre,
en raison des fortes différences de milieux de production respectifs, de

I’écart historique, bref de leurs univers singuliers ?

D’une part, la particularité des ceuvres classiques kurdes® nous
pose a nous, lecteurs contemporains, beaucoup de problémes. Leur
spécifité consiste en une influence nette de la poésie persane sur
'ensemble de la poésie classique kurde. Il en résulte donc une imbrication
dans le texte de mots d’origine persane. Sans recours.‘audictionnaire

persar/, il nous paraissait impossible d’aborder un.tel projet.

D’autre part, on se trouve en présence d'un riche vocabulaire

d’origine mystique. A titre d’exemples citons quelques-uns de ces termes :

e«wahdat al-wudjiid », que nous» avons tout d’abord traduit par
« monisme », avant de constater\que le monisme est un terme du
systeme philosophique occidental. Contraints de l’abandonner, nous
avons choisi de conserver“le terme originel en l’accompagnant d’une
explication. Nous javons cherché donc son explication au sein de la

doctrine d'Ibn ‘Arabi, ce concept lui étant propre.

*« mihrdb » : Est-il possible de le traduire par « sanctuaire » ? Le mihrib
posséde une connotation sacrée ; il symbolise la gibla, orientation
spirituelle vers la Mecque, tandis que le « sanctuaire » est dépourvu de
cette connotation. Etant donné que l'allusion au « mihrdb » n’est pas

gratuite, I’emploi de ce terme a deux fonctions, 1'une esthétique, l'autre

5 La poésie dite classique, notamment celle de Mah wi obéit aux régles suivantes :

1- Regle khurassanienne.

2- Regle irakienne.

3- Regle indienne. (La bdrai Mahwi lutkawa : & propos de Mahwi : le Grand, ‘ Abdullah ‘Aziz Khalid, Bagdad, 1986.

p. 261°
" Nous

avons consulté le Dictionnaire persan-frangais, Gilbert Lazard, Kéln, E. J. Brille, 1990.

16



liée a son contenu sacré. Nous avons décidé, par fidélité au texte, de

garder le mot « mihrdb », en I'expliquant par la suite.

En outre, le texte de Mahwi contient des lexiques coraniques.
Pour eux, nous avons consulté la traduction de Kasimirski en gardant
sous les yeux la version arabe. Les citations coraniques sont donc tirées de
la traduction mentionnée. Il faut noter aussi que les interprétations infra-
paginales de la version kurde, faites par Mald ‘Abdulkarimi Mudaris et
Muhammadi Mald Karim, nous ont été trés utiles, surtout pour les
allusions coraniques. Le probléme était que les citations coraniques
n’étaient pas accompagnées des numéros des sourates et.des.versets. Pour

notre recherche, nous avons jugé nécessaire de les.indiquer.

Il faut signaler également que le'texte de Mahwi est rythmé et
rimé selon la métrique classique de la,poésie orientale. Nous n’avons pas
pu conserver la musicalité propre‘aux métres classiques et tout autant la
musicalité propre a la langue kurde ; néanmoins, nous avons taché de
conserver un certain rythme dans nombre de vers libres, tiche d’une

certaine difficulté.

0-5- Quelques traits généraux de l'aspect formel de la poésie

classique

Mahwi suit une tradition poétique formelle introduite par
I'« Ecole de Nali » qui posséde la technique fort élaborée des métriciens de

Basra®, laquelle est fondée sur une succession le plus souvent par

8 « On attribue la classification des metres arabes & un grammairien de 1’Iraq, Al-Khalil ibn Ahmad, mort a Basra & la
Jin du VIIF™ siécle de I’ére chrétienne. C’est, dit-on, en prétant l'oreille au rebondissement du marteau sur I’enclume,
dans la rue des Forgerons de sa ville, qu’il eut ’idée de mesurer et de comparer le rythme des différents vers en usage

17



alternance de syllabes bréves et longues. Mais on remarque également que
ce systéme est a la fois accentué et quantitatif. On parle de seize metres ;
chacun répond a une prosodie spécifique. Il faut dire au passage que la
poésie non savante kurde n'obéit pas a cette régle.'” Nous allons donner
quelques exemples, en transcription alphabétique, pour illustrer la

constitution de ces prosodies.

Dam u zari tid mabétawa rangéri riq amma,

Pia1éki ‘aqiqa, pir la badéki ‘aqlq amma. "

Agar to (i ba kha1éki la Layla shokh u zé&batir,

Minish ashfta halaéki la Qaysm shét u shaydatir.”

chez les poétes de son temps ». René R. Khawam, La Poésie arabe, Phébus, Paris, 1995, p. 32. Pour avoir plus de
renseignements sur la métrique de la poésie orientale, voir,les, pages 447-457 du méme ouvrage.

® Pour plus d’informations, voir Histoire de la littératiire arabe, Régis Blachére, Paris, Ardient-Maisonneuve, 1952,
p.359.

' Nikitine Basil, 2 propos de lagk, relate ceci :*.chez les Kurdes, au contraire, du moins dans les créations
poétiques vraiment populaires qui échappent @ toute imitation des modéles étrangers, comme les ldwj(sic), on

est en présence d'une liberté complete, on dirait méme d'une anarchie d'expression. » : Les kurdes et le
Kurdistan. Imaginaire Nationale, Paris, p»269.

'" Diwani Mahwi : établi par Mala ‘Abdulkarimi Mudaris et Muh ammadi Mala Karim, Bagdad, Académie scientifique
kurde, 1984, p. 30. On peut coristater que dans ce vers la rime n’est pas le dernier mot « amma », mais la

pénultieme : r~ig et ‘aqig. Ce procédé est adopté quand les derniers mots sont identiques. Les rimes du poé¢me n°® 10
sont organisées de la manilre suivante :
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Bé mihru bé mirdati to har ‘ala al-khuss

Darhaq fidaiani djgar sokhtay khulds .°

Gar ‘azimi zidrati ka’bay mah abati

Ré : chaki di1, ‘alamati ré : dagh u shuéni dagh."

Nagaiya damani dasti du’ad, dja dabma khaki r-é1

Tar, iqati gosha ghiri bar dadam, amdjara ré dagrim{®

------------ rafig ammad

'2 Diwani Mahwi : établi par Mala ‘Abdulkaimi Mudaris et MuhammadiMala Karim, Bagdad, Académie scientifique
kurde, 1984, p. 125. Ce poéme est constitué de neuf vers, chacun/deseize syllabes dont les rimes sont organisées
ainsi :

------------- zébatir

------------- shaidatir

------------- binatir
13 Diwani Mahwi : établi par Mala ‘Abdulkarimi Mudaris et Muhammadi Mala Karim, Bagdad, Académie scientifique

kurde, 1984, p. 154.
14 Diwani Mahwi : établi par Mala ‘Abdulkarimi Mudaris et Muhammadi Mala Karim, Bagdad, Académie scientifique

kurde, 1984, p. 171.
15 Diwant Mahwi : établi par Mala ‘Abdulkarimi Mudaris et Muhammadi Mal4 Karim, Bagdad, Académie scientifique

kurde, 1984, p. 218.
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Il nous semble nécessaire de mentionner au préalable que
I'école coranique est la principale institution d'enseignement. Au c6té du
kurde, l'arabe est non seulement la langue sacrée, mais aussi la langue de
référence. La langue turco-ottomane et la littérature persane également
avaient une grande importance, transmises aussi oralement. La
cohabitation linguistique était donc remarquable. Lorsque Nali compose
son premier poéme, il est considéré comme un poeéte vulgaire, puisque le
dialecte sorani n'avait jusqu'alors que le statut d'oralité. Il est certain que
le fossé entre les érudits et le peuple était important, du fait que 1'école
coranique constituait un microcosme. Au Kurdistan, ‘tous les grands

poetes classiques sont issus des écoles religieuses.

Comme il l'a été indiqué, les écoles-coraniques formaient les
annexes des mosquées, et étaient la source principale d'enseignement
jusqu'au milieu du XIX*™ siécle. On ¢omprend ainsi a quel univers la
poésie kurde doit ses racines, ‘sa portée et ses fondements. Le systéme

d'enseignement coraniquém'est pas seulement un systéme théologique et

législatif, mais porte également avec lui un modeéle poétique préétabli.

Excepté.~dans le dialecte gordni, les poésies kurdes sont
composées d'un meétre décasyllabique avec pause a 1'hémistiche,
particulierement dans la poésie populaire. Les autres adoptent les formes
de base de la poésie arabo-persane et disposent de ce fait d'une grande

quantité de possibilités et de nombreux moyens stylistiques :

Qasida : poéme lyrique monorime de plus de 15 distiques et de moins de
30. Le matla’ , exorde ou premier distique d'un poéme, doit avoir dans les

deux hémistiches une rime qui leur soit commune. D’aprés le métricien
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Abl al-Hasan al-’Ahfas, le terme gasid couvre plusieurs métres dont

'appellation demeure incertaine et énigmatique.'®

Ghazal : il signifie faire la cour aux femmes, terme emprunté a l'arabe. Au
cours du temps, il a subi un glissement de sens pour désigner une forme
poétique aux meétres « monorimés ». Le nombre de ses distiques varie
tres souvent de 7 a 13 vers, mais il peut parfois dépasser les 21 distiques ou
ne pas excéder 5 vers. En ghazal comme en gasida, 'exorde doit avoir une

rime dans les deux hémistiches.

Quatrain : strophe composée de quatre vers, dont la rime du premier vers,

celles du deuxiéme et du quatriéme, sont identiques.

Nous notons que, jusqu'au XIX*™ siecle, pour l'écrivain kurde,
la langue écrite était celle de la poésie. L'origine de la prose s'enracine
dans l'oralité, comme c'est le cas pour les hakdyat (récit), distan(épopée),
afsdna (récit 1égendaire) et bait (récit-versifié). Cela veut dire que le genre
poétique est le genre unique d'écriture pratiqué par les intellectuels et les

érudits de 1'époque.

En ce qui concerne la langue de la prose, jusqu'a la fin du XDx*
siecle, ce fut le persan qui s'imposa parmi les Kurdes. Il est intéressant de
noter qu'au XVI*™ siécle, le grand historien kurde, Sharaf Khan de Batlis,
rédige son Sharafndma, qui relate les histoires des dynasties kurdes, en
langue persane. C'est seulement a la fin du XIX*™ siécle, avec l'apparition

du journal « Kurdistan », qu’une autre écriture, la prose, se démocratise.
0-6- Apercu général du contexte historique de I'époque de Mahwi

Le XIX*™ siécle est considéré comme une période riche en

événements politiques, socioculturels, non seulement dans l'histoire du

16 Régis Blachere, Histoire de la littérature arabe, Paris, Ardient-Maisonneuve, 1952, p.362.
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peuple kurde, mais également dans I'histoire de l’ensemble des peuples
orientaux. Aprés la fondation de la ville de Sulaymaniyya, la ville natale
du poéte, par des Babans", le dialecte de cette tribu devient la langue
"officielle”, comme c'était le cas pour les autres principautés. Les poétes
comme Nali (1800-1856 ), Salim (1800-1866) et Kurdi (1809-1849) ont fondé
la tendance d’écriture qui, bien qu'elle soit diachronique, est
communément connue sous l'appellation de I'« Ecole de Nali». Cette

forme d’écriture perdure jusqu'a nos jours au Kurdistan d’Irak.

Le cadre socioculturel de I'ceuvre de Mahwi est fourni par la
principauté des Babans, qui portait en son sein le germe d'un-Etat pour les
Kurdes, mais dont l'intervention turque a fait s’évanouir l'espoir. Cette
principauté, fondée vers 1678, jouissait d'une ecertaine autonomie 2
I'égard de 'Empire Ottoman et de celui des‘Perses. En 1789, aprés avoir
abandonné Qald Cholan, bourg non 10in de la future capitale, Braim

Péasha fonde la ville de Sulaymaniyya,

Mahwi s'inscrit & "Ecole poétique fondée par ses ainés, quelques
décennies plus tot. Ce qu'il faut retenir de cette période, c’est d’abord que
ces poetes adoptent le ‘dialecte de sordni (kurmandji du Sud) comme
moyen d’expression alors qu’auparavant le dialecte gorani et/ou le
dialecte de (kurméndji du Nord) furent l’expression poétique des
dynasties de Botdn ou d’Ardalan. L'éloge par Nali des princes est un

élément important dans la mesure ou il se charge d’une dimension quasi

7
: Nom d'une famille importante du Kurdistan d'Irak qui fonda une dynastie. C'était une famille du Pishdar,

d'origine obscure, qui se fit connaitre au début du XVI /XVII'*™ sicle en la personne d'un certain Fagé Ahmed, dont
le fils devint puissant, et le petit-fils plus puissant encore, dans la région de Sharizur. Ils installerent leur
principauté a Qala Cholan, qui reste le centre baban jusqu'a la fondation de Sulaymaniyya en 1783 ; et, en dépit
d'une tentative malheureuse d'invasion de la Perse et d'une destinée mouvementée a l'intérieur de sa nouvelle
principauté, Sulayman Beg obtint une certaine reconnaissance par le sultan, et transmit 2 ses fils le rang de prince
ou tout au moins des prétentions princiéres. Sous le régne de son petit-fils, Bekr Beg, dans les premiéres années du
XVIII*™ siécle, la puissance baban, qui était peu solide et dénuée de toute administration réguliere, s'étendit du bas
Zab jusqu'au Sirwan (Diyala). L'intervention militaire ottomane en 1850 met fin au regne de la dynastie. Voir
Nikitin Basil, Les Kurdes et le Kurdistan.
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patriotique, surtout avec son fameux poeme écrit a Damas pour son
contemporain Silim. D’autre part, tous ces poétes sont issus de 1’école
coranique ; autrement dit, ils se nourrissent de poésie orientale tant pour

la forme que pour l'univers qu'ils créent.

Comme la tradition poétique le veut, chaque poete doit
respecter certaines regles formelles et thématiques, en tenant compte de
son style personnel. Au plan de la forme, la poésie classique kurde suit
une tradition persane, tandis que les thémes varient selon l'univers
intellectuel du poete. Mahwi, tout en respectant cette régle préétablie,
compose ses poemes en s'inspirant de 'univers mystique, mais a partir de

sa mysticité propre. Nous y reviendrons.

Au XIX®™ siecle, cette partie du monde; est extrémement agitée,
a cause des révoltes successives des féodaux‘kurdes, qui sentent que leurs
intéréts sont menacés: en 1806, révolte de ‘Abdulrahmin Baban a
Sulayméniyya ; en 1818, révolte\ de Balbds; en 1832, révolte de Mir
Muhammad de Rawandiiz ; en~1843-1846, révolte Bédir Khan, etc. Si I’on
excepte quelques principautés qui se trouvent sous la domination de
I’'Empire perse, toutes les autres principautés sont tombées sous la
domination del‘Empire Ottoman. La Porte Sublime, le siege du Califat,
devient le centre du pouvoir qui, & sa maniére, exprime l'esprit de

I'Islam.

Pour situer Mahwi en terme de génération littéraire, prenons la
classification faite par Abdoullah Ahmed, dans sa thése consacrée a
I'histoire de la littérature du Kurdistan méridional de 1820 a 1920 : cette
période est divisée en trois générations. La premiére, celle des fondateurs

de I’Ecole des Babans, a savoir Nali, Kurdi et Salim, s'étale de 1820 a 1860.
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La deuxieme, de 1860 a 1908, voit le développement de cette école au-dela
des frontieres de l'ancienne principauté des Babans, dans d'autres régions
du Kurdistan méridional. Enfin, la troisiéme génération s'étend de 1908 a
1920. Cette derniére période constitue un tournant important dans
I'histoire de la littérature kurde. En effet, I'année 1908 est marquée par le
coup d’Etat des "Jeunes Turcs", suivi de la limitation des pouvoirs du
sultan ‘Abdulhamid II. Pendant cette période, nous assistons a une
ouverture vers le monde extérieur. La création d’associations et
d’organisations politiques, sociales et culturelles vont favoriser cette
ouverture. L'importance de la diffusion des revues <etl.des journaux

permet aux Kurdes de définir leur identité.

Mahwi fait partie de la deuxiéme génération. Il n'a que vingt
ans lorsque la principauté des Babans tombe jaux mains des Turcs. Cette
occupation crée un vide au sein de I'« administration kurde », laisse une
blessure profonde au cceur de la population, notamment parmi les lettrés.
Ainsi, fondateur de I’Ecole, il prend le chemin de l'exil. Aprés un court
séjour a Damas, Nali accomplit son pélerinage a la Mecque, pour aller

s'installer définitivement.dans la capitale des Ottomans.

Siules poetes de la premiére génération avaient un rapport trés
intime avec les princes des Béabans puisqu’ils ont vécu pendant la période
ou la principauté jouissait d'une certaine autonomie, les poetes de la
deuxiéme génération, eux, n'ont connu que des récits du temps ou les
Bébéns jouissaient d’une prospérité éphémeére. Parmi ces poétes de la
deuxieme génération, citons Shékh Raza Talabani (1835-1910), qui va se
consacrer a la poésie satirique, ou Hadji Qadir Koi (1824-1897), qui crée
une nouvelle tendance, sous l'influence des idées nationalistes venant de

I'Europe, a travers la Turquie. Dans cette perspective, la poésie devient
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l'instrument du réveil national pour les Kurdes. Ce réveil est fondé sur le
sentiment d’appartenance a une méme nation. En revanche, Adab (1859-
1912)"* s’adonne a la poésie galante ; son pseudonyme exprime nettement

son unique préoccupation.

Mahwi, lui, développe une poésie mystico-lyrique, n'évoquant
presque jamais le souci d’appartenir a sa propre ethnie, celle des Kurdes.
Cela est dii au fait qu’il se propose d’expliquer le monde selon le point de
vue de l'étre humain, plus large et plus profond. Pour lui, semble-t-il, le
fait d’écrire en kurde est un engagement suffisant. Que Mahwi n’évoque
pas son appartenance a une ethnie n'implique pas pourrautant qu’il n’en
ait pas eu conscience, lui qui était lecteur de Nali“et de"Salim. Ces deux
poétes ont clairement exprimé leur souci d’appartenir a une ethnie autre
que la persane et la turque, a savoir la kurde! Mais le fait « d’étre au
monde » est une énigme a laquelle (le, « nationalisme » n’est pas en
mesure de répondre une énigme quiile dépasse naturellement . L'univers
dans lequel les poémes de Mahwi prennent racine est assez complexe et
multiple. Il y a, d'une part;isa fidélité a la shari’a, puisqu'il est un disciple
de Nagshbandiyya, d'obédience shifi’t, qui en donne une lecture stricte ;
d'autre part, I'univVers“mystique, avec ses codes "préétablis" par l'ordre de
la confrérie, laissent a chacun la marge de liberté d'exploiter et d'explorer
son propre monde. Car la poésie soufie est avant tout, une poésie « du
gout »: celle d’une expérience personnelle. C’est la, en effet, réside

'essentiel du probléme, de la poésie de Mahwi en tout cas.

0-7- L’hypothese et sa validation

18
L'histoire de la littérature kurde, Bagdad, Sadjadi, 1971. p.437.
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Nous avons construit 'hypothése du travail en nous appuyant sur

la triade dont Corbin parle et que nous citerons plus loin. L'ceuvre de

Mahwi est le résultat d’une tension entre l'esprit de la Loi telle qu’elle

est envisagée par l'islam orthodoxe et la vérité comme expérience

personnelle dont le but est d’atteindre le divin. Le théme autour

duquel le texte s’organise est 'image de la bien-aimée.

0-8- Positions théoriques

Comment aborder le texte de Mahwl en.‘tegard de la
multitude d’approches littéraires qui chacune neus/proposent, avec
des arguments souvent fondés, une orientation de lecture. Ces
diverses appréhensions possibles du domaine-littéraire peuvent étre
reliées a l'investigation pluridisciplinaire : formaliste, rhétorique,
stylistique, thématique, psychanalytique, ou encore génétique.... Nous
avons longtemps hésité. Comment serait-il possible, en effet,
d’appliquer une méthode “élaborée au sein de la civilisation
occidentale qui a, ¢connu’ une évolution historique différente de
l’arabo-musulmane)..'ou la culture kurde tient une place plus
particuliére,encore, méme si elle en est une variante pour une large

part ?

Dans l'appréhension d’un texte littéraire, comment
pourrions-nous étre le plus objectif possible ? On ne peut pas établir

un corpus sans une orientation précise. Il est impensable d’étre dans

9

«une complete ignorance »”*, comme nous le dit J. Starobinski. Nous

19
Jean Starobinski : La Relation critique, Paris, Gallimard, 1970, p.32.
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sommes face a un texte qui se veut une ceuvre soufie. Le texte soufi
est obligatoirement inscrit dans la triade dont Henry Corbin parle : «La
polarité de la shari'at et de la hagiqat est donc essentielle & sa vie ( de soufi) et sa
doctrine ; plus complétement dit : la triade formée par la shari’at (donnée littérale de la
révélation), la tarigat (voie mystique), la haqigat (la vérité spirituelle comme
réalisation personnelle). »*, pour tenter par la méme de comprendre le texte
de l'auteur. L’auteur, par son texte, crée non seulement un nouveau
rapport avec lui-méme, mais aussi avec ce qui " entoure. L’écriture est
donc un dévoilement. De la notre intérét pour une approche qui
s’inspire de la critique thématique, selon laquelle « la littérature est moins
objet de savoir que d’expérience, et (selon laquelle) celle-ci est d‘essence spirituelle. »*'
La préoccupaﬁon essentielle de cette recherche se.donne plutdt autour
des thémes qui relevent du domaine de la littérature soufie que de la

forme poétique.

Nous rappelons que le,but d’une réflexion méthodologique
est d’établir des régles de travail. Notre premiére préoccupation est de
partir du texte pour fonder toute notre recherche. Donc, nous
aborderons les modeles de 'amour dans la poésie de Mahwi, parce que
I'amour est unprincipe essentiel d'une telle poésie, du genre dont elle
se réclame : celui de la poésie mystique. Il est le moyen par lequel le
poete parle de son expérience spirituelle, et, en définitive, devient son
drame. Ainsi, le texte poétique est-il la traduction de cette expérience.
Il élabore des données, des modéles préexistants en les argumentant
d’une touche personnelle. Nous traiterons des modeles de ’amour

préexistant au texte de Mahwi, puisqu’il nous y invite. Le poéte y

20
Corbin Henry : Histoire de la philosophie islamique, Paris, Gallimard, 1964, p.264.

2! Bergez Daniel : Introduction aux Méthodes Critiques pour l’analyse littéraire. La critique thématique. Paris,
Bordas, 1990, p.86.
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recourt en effet afin de fonder, sa propre vision de 'amour. Le texte est
un univers en lui-méme qui nait grace a I'amour et qui invite le poéte
a réver la Beauté du visage et la Beauté de la nature devenues alors

paysage intérieur.

Une autre préoccupation de ce travail est d’étudier la tension
entre l'exotérisme ou l'esprit de la Loi (zdhir ): l'aspect extérieur de la
révélation divine, autrement dit « la shari’a », et l’ésotérisme (bdtin) :
intériorité de cette méme révélation : « la hagigat ». Il nécessite donc
d’abord une recherche minutieuse au sein de la pensée_iSlamique. Et
celle-ci est d’autant plus difficile que jusqu’a un certain point ces deux
entités, 'exotérisme et I'ésotérisme, ne sont pas.séparées. Puisque le
texte de Mahwi, par nature, n’est pas, un jtraité soufi ou une
spéculation théorique, on peut considérer cette recherche comme une
lecture de la poésie de Mahwfi, une lecture qui propose sa propre ligne
de conduite. La tiche épineuse en‘elle-méme l’est rendue plus encore,
lorsqu'il s’agit de la création'poétique. La poésie, par définition, reléeve
de la vision du poete, et\secrée progressivement a travers son « acte
verbal ». Elle posséde, donc un caractére mouvant. L’acte de création
s'étale dans untemps et dans un espace inventés. Or, l'esprit de la Loi
est figé depuis que 1'« idjtihdd »*?, -l’effort personnel- selon 1'Islam,
est clos, et qu’en vertu de la Loi révélée, nous assistons a une fixation
des régles au plan rituel comme au plan de la jurisprudence. Quand la
Vérité se manifeste comme le fruit d'une contemplation et d’une
expérience personnelle, elle est fortement liée a I'inspiration du poete.

Ainsi, I'état objectif et l'état subjectif se superposent-ils. Jusqu'a quel

« Complément d’efforts consistant a toujours renouveler 'interprétation des préceptes de 1'Islam et leur
nécessaire adaptation au monde en marche. Exégése coranique en vue d’appréhender la dimension temporelle du
message divin.» Chebel Malek : Dictionnaire des symboles musulmans, Paris, Albin Michel, 1995, pp.212-213.
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point est-il possible que cette expérience se traduise en langage ?
Comment linterpréter au-dela? car, si la création poétique est un
«acte actif », le poete, lui, a besoin d'une extréme passivité pour que la
manifestation divine se réalise en lui & partir de lui, manifestation
relative a l'aptitude du cceur, lieu supréme ou elle advient. De quelle
maniére la poésie de Mahwi s’articule-t-elle & ces deux tendances ? Au
cours de ce travail, nous ticherons d’apporter quelques éléments de
réponse. Quelles sont les contradictions qui résident dans sa vision de
I'amour ? Est-ce, par le biais de 1 "amour, que Mahwi est en mesure de
dépasser une lecture littérale de la shari’a? Est-il la_ sotirce de la
connaissance ?

D’ores et déja, nous pouvons dire que neus nous attacherons
au texte avant qu’en fin de compte nous ne'révenions au poéte pour
analyser les trois axes suivants:

1- La bien—aiméé comme fruit de\l"fmagination. Ou l'image de la
femme ;

2- L’esprit de la Loi, « la shati’a », et ses rapports avec le texte ;

3- La Vérité, «lahagiga», comme expérience personnelle, et ses

dimensions cachées.

Pour'le premier axe, nous supposons que l'image inspirant
Mahwi se situe au centre du texte ; elle contient sa propre signification.
D’abord, nous allons étudier cette image a travers des valeurs
esthétiques auxquelles il a recours dans son élaboration littéraire. Le
fait que l'image de la bien-aimée se trouve au centre n’est pas anodin,
puisque tout le texte pivote autour d’elle, et puisque l'accés au centre,
comme le dit Mircea Eliade, « équivaut & une consécration, a une initiation ; a

une existence, hier profane et illusoire, succede maintenant une nouvelle existence, réelle,
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durable et efficace. »*°. Dans quelle mesure la bien-aimée détient-elle les
attributs du monde sensible ? Les éléments de l’esthétique littéraire de
I’époque sont-ils présents dans la valorisation du corps ?** Comment
le poete forge-t-il une vision symbolique de lui-méme et de son réve ?
Littérature s’impose alors comme une ontologie, un discours sur
’étre. Car le texte est non seulement « un modéle d’écriture » mais aussi

A 2z

. s 25 { gt :
«un savoir et une mémoire. »~ Par cette écriture, Mahwi établit son propre

rapport a l'existence et il s’inscrit dans une filiation.

Nous allons donc en premier lieu aborder le motif, du corps
de la bien-aimée et ses éléments constitutifs afin d’étre'en mesure de
saisir ce qui implique foncierement le poéte ‘dans son dessein. En
second lieu, nous tacherons de fouiller dans/les sources antérieures
afin d’interpréter les modéles de l'amour, car l'amour est non
seulement le fondement de I’entreprise-mystique, mais aussi la source

de la connaissance.

Quant au deuxiéme axe, il serait impossible de 1’aborder sans
faire référence aunfondement de l'esprit de la Loi de l'Islam. C’est
pourquoi le Coran,la Tradition prophétique « hadith », viendront en
premier lieu. Il est clair que sur ceux-ci, au cours des siécles écoulés,
tout un imaginaire s’est greffé. Une explication symbolique est donc
indispensable, parce qu’au-dela d’une signification littérale, une portée
symbolique nait du texte comme une strate historiquement élaborée

qui posséde sa propre grammaire. A cet égard, la poésie en tant «

2 Mircea Eliade : Le myrthe de I’éternel retour, Paris, Gallimard, 1969, p.30.

24 . . 1 . .

Dans les pages consacrées au « régime nocturne de I'image,» dans son maitre-livre, Durand dit ceci : « {...} chez
les grands mystiques le langage de la chair recouvre la sémantique du salut, c’est le méme verbe qui exprime le péché
et la rédemption », p. 292.

2
5 Charles Michel : Introduction a I’étude des textes, Paris, Seuil, 1995, p. 37.

30



souffle individuel » n’entre-t-elle pas en contradiction avec cet esprit
qui est souffle divin, dont le Coran serait l'incarnation parfaite pour le
croyant ? En ce sens, la Loi n’est-elle pas u.n obstacle a l'inspiration
personnelle ? Ou, au contraire, la poésie mystique, en l'occurrence
celle de Mahwi, agit-elle comme une traduction de la Loi avec sa
propre interprétation ? Nous sommes devant une difficulté : ot sont
les limites de cette Loi? Sans doute, l'idée d’interprétation est le
dynamisme méme de cette poésie, car toute la littérature mystique
musulmane fut une entreprise de recherche d’autres interprétations
que celle du pouvoir, temporel ou spirituel. La confrérié.de gadirit :
autorité spirituelle, ne forme-t-elle pas avec l’autorijté, temporelle des
Babéns le pouvoir local, comme plus globalement, celui de I’'Umma,

représenté par la personne d’’Abdulhamid.]II; le;Sultan de I'Islam ?

Notre problématique consiste~donc a trouver l’articulation
possible entre la poésie comme eréation individuelle et la Loi comme
ensemble de régles révélées,“indiscutablement admises au sein de

I'Umma, la communauté\des croyants.

Enfin;'nous aborderons la Vérité en tant qu’ultime but de la
démarche de Mahwi, car, dans la pensée mystique, sa réalisation est
I'objectif primordial. Nous n’essaierons pas de définir la Vérité,
néanmoins ; nous tacherons de sonder comment elle émerge du texte.
Quelle dimension prend la vérité a travers la poésie de Mahwi ? Pour
respecter la démarche méthodologique, c’est dans l’espace de 1’ceuvre
que I'on devra chercher des unités de signification. Si la Vérité a une
dimension spirituelle, alors, elle ne sera abordable que dans sa

manifestation.
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Nous étudierons le regard, qui, souvent tourné vers
I'intérieur, est un élément fondamental de la poésie de Mahwi.
Concernant I'imagination et de regard, nous ne pouvons pas négliger
les travaux de Bachelard, pour qui « le regard est un principe cosmigue. »*° La
manifestation de l'image de la bien-aimée, comme une face de la
vérité, est changeante ; elle n‘apparait presque jamais dans sa totalité.
Pourtant, elle est organisatrice du texte de Mahwi. Nous opterons pour
la démarche bachelardienne, afin d’examiner en lui la Vérité dans ses
dimensions cachées a travers l'imagination matérielle. Notre but n’est
pas de mettre en paralléle le résultat auquel Bachelard parvient, et

I'univers mahwien, puisqu’un écart culturel important les sépare.

26 . . .
Bachelard Gaston cité par Bergez Daniel, Introduction aux méthodes critiques pour ’analyse littéraire, Paris,
Bordas, p. 91.
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I
I AMOUR ET'SES SOURCES




INTRODUCTION

Entre la description d'un sentiment d’amour et le sentiment
lui-méme, en passant par la régle et la prescription qu’on lui doit,
Mahwi accomplit son devoir d’amant épris par l'image. Par des

qualifications variables et riches, d’un état a l'autre, de l'ivresse a la

lucidité lumineuse, il entreprend son chemin périlleux.“Ott Mahwi

trouve-t-il son inspiration? Nous ticherons d’abord, examiner les

8

modeles littéraires antérieurs qui intéressent Mahwi. Certes, il puise a

des sources orientales, qu’elles soient littéraire ou picturale, et

notamment a des miniatures iraniennes; Certes, le texte de Mahwi est

I'ceuvre d’une personne, mais il ‘est* constitué de diverses strates
d’influence, en provenance de’Arabie anté-islamique aussi bien que
de l'antiquité persane et de‘la littérature mystique, sans parler de
’univers mystique de “Nagshbandiyya, qui instaure un rapport
particulier avec la poésie: Son fondateur est, en effet, aussi bien poéte

que docteur és théologie.

Mahwti est un poéte de I'amour, le poéte d’un amour oscillant

entre 'ombre et la lumiére, entre la présence et l'absence, entre la
séparation et 1'union, et pour finir entre la vie et la mort. Il tente de
donner corps a ce sentiment, par des qualifications concrétes, ou d’en

faire sa propre religion. Pourtant, il souffre. C’est seulement grace a

I'invocation de Dieu que Mahwi pénétre dans un monde ou

momentanément les oppositions s’effacent pour s’installer de

nouveau. Il est dans la lignée d'une poésie enracinée depuis plus de dix
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siecles dans la culture orientale, que I'on trouve chez le grand maitre

Hallaj, exécuté pour s’étre ouvertement adressé au public en disant:

«Je suis la Vérité », comme chez Hafiz, ‘Attar et chez Rimi, fondateur

de la confrérie connue en Occident comme celle des Derviches

tourneurs.

Comment, a travers l'amour mystique, Mahwi essaie-t-il

d’attribuer, par le biais d’un acte poétique, des qualités palpables & cette
image dont il est amoureux ? Qui est-elle, la bien-aimée ? A quelles
sources le poéte puise-t-il son amour pour elle ? Par quels moyens le
poete congoit-il I'image de la bien-aimée, et quels sont, les)éléments
esthétiques dont le poete s’inspire ? L’apparition et la.manifestation de
cette image apportent-elles ’apaisement au poéte‘ou au contraire sont-
elles source de souffrance ? Le lieu géographique n’est qu’un symbole ;
la référence au lieu réel quasiment absente. (Et\la porte derriére laquelle

se cache la bien-aimée a une dimension symbolique dans la poésie de

Mahwi: chevelure emmélée, khol{aux yeux, mains teintes de henné,

taille de cypres, visage lunaire, bouche de rubis, robe trainant par terre,
pleine de poussiére qui exhale'le parfum du musc, de I'ambre et des

plantes d’Egypte.

Or, la description physique de la bien-aimée nous conduit, en
quelque sortepa‘chercher a reconstituer cette image fragmentée, floue et
insaisissable. Il nous semble utile d’aborder ces questions et, en guise de
réponse, d’apprécier comment la concrétisation d’un amour idéal se
réalise. Nous organiserons cette étude autour de deux axes. Nous
n’essaierons pas de tracer une ligne de démarcation entre amour sacré

et profane, car elle est floue.

Arrétons-nous tout d’abord a la description du corps de la bien-

aimée.
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La premiere étude porte donc sur le corps féminin. Mahwi nous

parle d’une beauté non séparée de la « Beauté primordiale ». Or, & bien

des égards, Mahwi considére que le monde d’ici-bas n’est pas séparé de

l'au-dela. Reste a savoir de quel corps il s’agit. Nous serons amenés a

nous poser la question suivante: Mahwi est-il épris de l'image

féminine, ou bien de la femme proprement dite? Puis nous
chercherons des modeles de 'amour dans la littérature orientale. Les
mystiques musulmanes puisent dans les références profanes leur
maniere d’exprimer leur amour ardent de Dieu. Une phrase telle que
«Je suis la Vérité » équivaut a « Je suis Layla ». Dans l'oppesition, on
distingue aussi la complémentarité. L'image du désert et celle de la
montagne s’opposent et se complétent tout a la fois. C’est une addition
qui tend a I'effacement. La premiére renvoie a l‘amour du Fou de Layla,
a savoir Majniin, et la seconde a Farhidd, symbole de l'injustice et par
conséquent martyr de I'amour. Ces_detx figures se retrouvent aussi

bien dans l'opposition que dans la complémentarité. Ensuite, afin

d’appréhender l'image féminine & laquelle songe Mahwi, nous

découvrirons dans le modele san’anien la matiére complémentaire aux
modeles des sources ‘d’inspiration mahwienne. Certains éléments de
I'univers mystique 'nous semblent importants ; ils alimenteront le
second axe de réflexion. Parmi eux, la taverne mystique, qui dégage une
atmospheére exhalant un parfum d’ivresse. La taverne, bien qu’elle soit
un univers fermé, est aussi ouverte au monde qu’a l'imagination. La

taverne, en fait, est la cristallisation des lieux évoqués sous la plume de

Mahwi. Tantdt, il s’agit du « domaine de I'amour », tantdt du « monde

de l'amour », ou bien du «pays de l'amour». Nous parlerons

briévement de ses constituants.

36




L’articulation entre ces deux axes est possible dans la mesure ou
la présence de la bien-aimée dans la taverne est une nécessité. Ce
rapport n'est pas aussi net qu’il le semble, puisque I'union des deux fait

disparaitre les frontieres. Ainsi, tout baigne dans la méme atmosphere.
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I-1- AMOUR ET SES SOURCES

Les sources sont multiples lorsqu’il s’agit de la description de la
bien-aimée. Elles ne se superposent pas, mais se complétent 1'une et
l'autre. Grace a un travail d’alchimiste, les types de 1l’amour
s’imbriquent l'un dans l'autre pour former une image recelant ses
propres contradictions. Cette image est corporelle, matérielle aussi,

puisqu’elle est devenue la matiére méme de la poésie.
I-1-1- Le corps féminin

Il n’est pas simple d’aborder l'image du cofps féminin dans la

poésie de Mahwi, puisqu’il est d'une extrémelfugacité, et que d’autre
part il en est fragmenté. Nous ne sommes jamais face & un corps dans
sa totalité, ce qui élargit 'espace de l’imagination. Lorsque nous parlons
du corps, nous parlons d'une réalité; or, le corpus mahwien échappe a
cette réalité ; c’est-a-dire qu’il\ne.nous décrit nullement le corps en tant
qu'élément de la réalité, ‘Il nous introduit ainsi dans un monde

purement imaginaire. “Avec la notion d’«imaginaire-souvenir » de Nelli

René, nous pouvons comprendre que le corps dont Mahwi nous parle

dans son texteest le fruit d’'un modéle déja existant dans la littérature

kurdo-persane.

Pour «reconstituer » en quelque sorte I'image de la bien-aimée,

nous aurons recours aux éléments constitutifs de cette image, que le

texte présente séparément. Mahwi s’intéresse ainsi a la partie

supérieure du corps : le visage, les yeux, les joues, les lévres, la bouche,

la chevelure, les boucles, les mains, les cils et les sourcils. Nous ne
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pensons pas que Mahwi, décrivant I'image de la bien-aimée, aura pensé

a ce que dit Nelli dans son ouvrage L'amour et les mythes du ceeur :le
corps de la femme, du visage a la ceinture, constitue la partie
supérieure, création de Dieu; mais de la ceinture aux pieds, elle est
I'ceuvre du Diable. La partie supérieure est donc objet de contemplation
et d’admiration, a un point tel que la distinction entre I’objet contemplé
et celui qui contemple s’efface. Pourtant, la description faite de 1'image
de la bien-aimée nous invite a la penser comme telle. Nelli souligne
également que dans la linguistique de I’Amour, le « Toi » n‘est qu’un
des aspects du « Moi ». C’est un « Moi » auquel on s’adresse et de qui

on attend une réponse. A cet égard, il est nécessaire de citét 1'un des

poetes les plus importants de la littérature soufie qu'évoque Mahwi

dans son ouvrage. Il s’agit de Shabestari,' l'auteut. de La Roseraie du
Mystere , objet de longs commentaires, comme /par exemple celui de
Lahiji :

« En résumé, I'amour terreStrenéprouvé pour une beauté,
pour autant qu'il soit pur.et"chaste, est une contemplation
de Dieu ; un tel amour ne s'écarte pas de la religion, c’est
une attitude_juste, non une faute. Bien entendu, il conduit
vers l'amout. réel, car le véritable amour chasse du caur de
l'amoureux tout ce qui n’est pas l'amour méme ; quand
V'amour, I'emplit et que le feu de l'amour I'embrase,
l'individualité du bien-aimé terrestre se consume, la dualité
disparait et l'amoureux demeure avec un amour sans

objet. » 2

Les éléments terrestres inspirent Mahwi dans sa contemplation

de la Beauté, mais ils n’échappent pas au gofit esthétique de son temps.

L’ceil occupe une place sans égale dans la poésie dite orientale. Dans un

! Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 315.
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échange amoureux, tout peut devenir regard. La littérature soufie nous
offre des exemples, comme nous l'indique le commentaire de Lahiji,
du vers de Shabestari : « Dans cet eil, Son il voit Son propre @il»’, ou ceci :

« I'homme est I'eeil du monde par lequel Dieu voit Ses propres ceuvres. »*

Il est intéressant de noter que 'eeil est la partie du corps la plus
souvent évoquée. C'est pourquoi il occupe une place trés importante
dans le corpus mahwien. Le regard est ce danger caché o1 I'on se risque
par imprudence ! C’est la sentence du destin que le poéte attend. Le
regard est l'instrument par lequel on dévoile: il peut «susciter le

trouble. »

I-1-2- L'ceil :
Une comparaison est faite entre les yeux‘de la bien-aimée et

ceux de la gazelle, et le narcisse.

« Elle a donné I'autorisation a celle qui a des yeux de la gazelle
de prendre la poussiére de sa qmarche ; depuis, le vendeur de
khol a perdu sa réputation »s

« Avec ses clins d'eil, lacoquette Cypres alla dans le jardin, ses
Yyeux de narcisse devinrent blancs, ses pétales flétrirent » ¢
D’une maniére “générale, dans la poésie orientale, tous les
attributs physiques” de la gazelle, corps, attitude, démarche ont servi

pour décrire\\]'amante, comme le souligne M. Chebel dans Le

Dictionnaire des Symboles Musulmans. Mahwi emprunte cette topique

pour son usage personnel. Les yeux sont le « lieu idéal d'habitation.» Nous
avons deux figures qui, en fin de compte, n’en font qu’une seule:

I"'amant habite dans les yeux de la bien-aimée afin de ne pas se dérober a

* Shabestari : La Roseraie du Mystére, traduite du persan, présentée et annotée par Djamshid Mortzavi et Eva de
Vitray-Meyerovitch, Sindbad, 1991, Paris, p.169.

* Ibidem. p 209.

* Ibidem. p.209.

3 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p.290.

¢ Ibidem. p.333.
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eux, ou bien il cache la bien-aimée dans ses yeux pour la contempler a
jamais. Ce jeu nous rappelle le fameux vers de Hall3j traduit par Louis
Massignon : « Ton image est dans mon ceil, Ton mémorial sur mes Ievres, - Ta
demeure en mon ceeur, mais oit Te caches-Tu donc ? »” Il y a 1a un rapport intime
entre le cceur et les yeux; «le regard pénetre le ceeur ». 1l est le foyer du
secret ; de la vient la lumiére qui surgisse des yeux. Il est & noter que la
treizieme question posée a Shabestari porte sur «le langage
symbolique ». Elle est formulée de la maniére suivante : « Que signifient
les expressions du mystique ? Que désigne-t-il par « I'eil » et par «la levre », «la
joue », « la boucle de cheveux », « le duvet sur la levre », « le grain de beauté...?» Les
réponses sont aussi symboliques que les questions. Il dit que « par Ses

yeux, tous les ceeurs sont embrasés {...} Chaque regard de Son oeil estrun piege, {...}Par
Son il notre sang bouillonne. » * La beauté terrestre est l¢ reflet du monde

invisible. L'eil est un piege chez Mahwi, voire porteur du mauvais

sort. Il est utilisé comme une arme. L’ceil est aussi associé i toute une
gamme de fonctions symboliques. L’univers se transforme en un

regard dans lequel le poéte se noie./Une opposition entre l'ceil nu et

l"ceil du cceur est établie dans le«corpus de Mahw1. Le premier est source

de danger, il peut a tout moment susciter des troubles, entrainer celui
qui est touché, au bord du'fossé vertigineux. Tandis que le deuxiéme est

lucide, il est doté d'un\pouvoir qui peut percer le mysteére et l'invisible.

« Soudnin elle Ieve les yeux fendant les foies des amoureux,
chaque clin d'ceil brise les cceurs, telle la foudre, mais sans
éclat.»’

« Trouve des arguments, en m'assassinant, métamorphose-toi,
pour éviter le mauvais ceil, regarde comme je suis. »"

« Ton moindre effort suffit: d'un seul clin d'eil tu peux
assassiner ton amant. »"

’ Husayn Mans0Or Hallj. Diwdn, traduit et présenté par Louis Massignon. Seuil, 1981, Paris. p. 133.

® Shabestari : La Roseraie du Mystére, traduite du persan, présentée et annotée par Djamshid Mortzavi et Eva de
Vitray-Meyerovitch, Sindbad, 1991, Paris, p. 74.

“’Malpwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 292.

'% Ibidem. p. 302.

""Ibidem.p.303.
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I-1-3- Le cil et le sourcil :

Ils se sont associés au « poignard ». Le cil est « faucon du destin »,

« lame de ses cils » ; les « sourcils sont assassins ». Le sourcil est « le mihrdb de

la mosquée », le « mihrdb », étant le lieu dans lequel se place I'imdm pour

conduire la  priére collective. Sourcil = croissant de lune,

sourcil = mihrdb :voici des associations métaphoriques rappelant la

forme du croissant et du mihrdb, mais elles unissent également un
élément profane et un autre sacré, qui créent un étonnement chez le
lecteur. Le mihrdb est un lieu purement sacré ; ’ofientation directe vers
le gibla invite I'individu a la soumission totaley; dans le méme temps,
le croissant de lune annonce la venue d/une date sacrée. Dans un
registre comme celui de Mahwi, nous'sommes quasiment obligés de

penser a la féte du sacrifice, dans‘laquelle le poeéte lui-méme est un

sacrifice.
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« Tout le monde attend la manifestation de la lune, ils meurent
dans l'attente, les uns apres les autres ».”?
Le cil et le sourcil sont presque toujours employés comme des
armes redoutables afin de creuser I'abime pour le poéte. Ils dégagent
aussi des signes dans le dessein d’inviter le poéte, mais finissent par se

transformer en instrument redoutable.

I-1-4- La bouche et la lévre:

Elle sont «le reméde » unique pour l’amant. Elles ressemblent
trés souvent a une «rose », de couleur vive comme celle d'une « coupe
d'agate ». Elle est « pleine de perles ». Pour trouver la bouche~de la bien-
aimée, il faudrait « pénétrer dans le néant ». La description des objets
sensoriels sont « comme les ombres de 'autre monde ». Selon/Shabestari, « ces

mots, dans leur emploi originel, furent d’abord assignés aux mysteéres. Ensuite
seulement, ils désignerent les objets sensoriels par I'usage’du vulgaire, car que sait le

vulgaire de ces mystéres ?»

Les lévres et la bouche ne trahissent pas la sensualité. Elles sont
une Région humide et salée. Elles)détiennent aussi bien le secret que
I'annonce du sucret. La bouche,.quant a elle, a la forme d’une rose ; elle
est active, dans son épanouissement, mais elle peut étre comme le
bouton, qui détient, un” talisman. Il faut noter que cette mise en
paralléle des parties’'du corps et de la végétation est non seulement
remarquable j\on leur attribue également 1’état onirique primitif, a

travers lequel le poete réve et contrdle son objet révé.

I-1-5- La « main hennée », ou « couleur du sang » :
Elle fait référence a l’amante assassine. Dans la tradition
islamique, le sang marque le territoire du pur et de I'impur. Comme

Chebel le souligne, dans la mystique halagienne, le sang est non

2 Ibidem. p.320.
'* Shabestari : La Roseraie du Mystére, traduite du persan, présentée et annotée par Djamshid Mortzavi et Eva de
Vitray-Meyerovitch, Sindbad, 1991, Paris, p.72.
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seulement le témoin de I’homme, mais également le «héraut de la vérité
divine »'*. La main est également considérée comme le signe de la

puissance divine. En outre, le corpus mahwien nous parle d'une main

qui « tient la coupe », qui est « le ceeur du maitre.» Mahwi, par sa poésie, se

situe dans le registre du sacrifice qui devient le caractére le plus
marquant de son itinéraire. Ainsi, «la main hennée » est le signe

sacrificiel. Une main bellement ornée donne la mort aussi.

« Viens, ma belle, viens tremper tes doigts dans mon sang. O
belle image viens.»"”

I-1-6- Les cheveux et la boucle :

Ils sont le piége le plus redoutable, surtout les cheveux défaits,
symbolisant ’envoiitement et la magie que la’bien-aimée provoque. La
boucle, par sa forme proche de la lettre.( C ) «ch» de lalphabet
kurde, est souvent mise en relief, dans la poésie du méme nom. Elle a
la forme du serpent : c’est un,piege. Si le visage symbolise le matin et la
clarté, la boucle symbolise ‘le soir. C’est elle qui cache constamment le
visage, elle est en ‘mouvement perpétuel. La ressemblance entre la
boucle noire et le_Serpent est trés intéressante. C’est un jeu entre
domestication+et ‘danger redoutable. C’est ’angoisse méme du poete.
Tout le mal, en fait, vient de boucles, elles assiégent toujours quelque
chose : le cceur, le grain de beauté, la nuque, la foi. En définitive, elles

deviennent la matiére angoissante, voire obsessionnelle, du poéte.

« Lorsque I"ascete vit les boucles sur son visage, il dit : « Quelle
blaspheme entoure la foi ? »»"

' Chebel Malek. Le dictionnaire des symboles musulmans. Albin Michel, 1995, Paris. p. 376.

'S Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe, p.288.
' Ibidem. p.307.
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« Mahwi est aujourd hui trés malade, il a trés peu de chance de
gquérir, sinon par le parfum de Ses boucles et de Sa
chevelure. »"

I-1-7- La « joue est une rose » :

Elle l'est, non seulement par sa couleur, mais aussi par sa
forme ; elle est également la source de la lumiere. C’est la raison pour
laquelle on lui attribue une forme lunaire, forme qui revient
constamment quand le poéte décrit la beauté de la bien-aimée. Nous
savons qu’il s’agit de la joue d’une jeune fille, puisque le duvet
I'entoure, ce qui est un signe de jeunesse et de beauté. Le symbolisme
sheberstanien voit dans la joue l’expression de la Beauté divine, et dans

le Duvet l'accés vers la Toute-Puissance.

L’abondance de couleurs dans la poésie de Mahwi reléve de son

goit et de sa sensibilité pour le domaine“visuel. Un regard furtif
explique ce fait. Le noir, sauf quand il est la noirceur de la chevelure,
qualifie souvent la tristesse : « jour moir », « péchés noirs », « douleur
noire », «étoile noire : malchance », «folie noire ». Par le rouge, on
désigne « les larmes », « le cceur-, ou «les yeux », mais, couleur rubis,
il est aussi la bouche ou‘les-lévres. Par ailleurs, le vers suivant tente

d’associer le visuel, l'olfactif et le gustatif.

« Les traits verts cerclent ses joues roses, le cédrat est touché par
les doigts de trindjok.» '*

I-1-8- Dans le texte, nous pouvons lire ces occurrences de « duvet » : les
« duvets au-dessus de ses levres », « le duvet remplit les joues », la « trace du duvet
sur le visage », et le duvet qui «entoure les rubis de ses levres.» En quoi ce
duvet évoque-t-il la beauté ? Dans l'univers mystique, il est
I'équivalent du basilic, parce que 'odeur de cette plante a été désignée

par le Prophéte comme l'une des plus agréables. Il est a relever

'7 Ibidem. p.365.
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également que la description du corps féminin chez Mahwi s’inscrit

dans la sphere florale. Par ailleurs, le duvet entoure « le grain de beauté »,
et celui-ci a une signification toute particuliére. La poésie de Shabestari
établit un étroit rapport en faisant du duvet « la croissance dans le monde

spirituel. Par le noirceur de Sa boucle, Il transforme en nuit le jour, 1l est appelé « la
demeure de la vie » {...} Dans Son duvet, recherche la source de vie {...} Sache que le

caeur est « le trone de Dieu sur I'eau », Le duvet sur la joue est 'ornement des dmes. » '°

La figuration du duvet chez les jeunes filles ou les jeunes
gar¢ons est d’ailleurs treés remarquable dans les miniatures iraniennes.

Ces « figures » sont souvent présentées dans des jardins paradisiaques.

Il nous semble que Mahwti a été influencé ou inspiré par ces'images qui

ornaient notamment les livres de littérature soufie. Cette constatation

est avérée lorsque Mahwi octroie au duvet le parfum venu d’un Mahwi

ailleurs. L’apparition du duvet fait plonger ‘certainement le poéte dans

un état second. Sinon, a quoi servirait,Ja.comparaison suivante :

« Lorsque le duvet autour de’ ses levres est apparu, tous les
amoutreux ont été étourdis comme des fumeurs de chanvre. »*

« Le duvet entoure\le“grain de beauté sur tes levres, je n'ai
jamais remarqué \que l'ambre tombait dans le piege du
musc.»”

I-1-9- Le grainide beauté est « Iz Ka'ba des fideles ». Il représente 1'un des
sommets de la beauté féminine. Selon la tradition mystique, il est
considéré comme la manifestation de l'unique. De la vient cette
ressemblance avec la Ka'ba, noire, de forme cubique: maison
prééternelle, nombril du monde. Dans les notes faites par les

traducteurs de l'ceuvre de Shabestari, on indique que « le grain de beauté

'® Ibidem. p. 330.
'* Shabestari : La Roseraie du Mystére, traduite du persan, présentée et annotée par Djamshid Mortzavi & Eva de
Vitray-Meyerovitch, Sindbad, 1991, Paris, p.76.

* Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p. 317.
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signifie le point de I'Unité-l'ipséité-, simple en elle-méme mais embrassant tous les

phénoménes.» *2

Quel désir anime Mahwi lorsqu’il veut se changer en grain de

beauté ? Ne serait-ce pas un désir qui lie la partie et le tout, et un retour

finalement vers 1'Unité, sous couvert d'un procédé métaphorique ?

« Ce sera une grice que de m'accepter comme le plus noir de tes
les plus petits de grains de beauté. »*

A travers ces organes sensoriels, Mahwi nous décrit'une beauté

qui nous renvoie a la Beauté. Pourquoi ne décrit-il’ pas un corps

complet ? L’absence de certaines parties du~corps est une raison

majeure d’admettre qu'a travers cette \image Mahwi a voulu

contempler l'amour. Poursuivant son\dessein, Mahwi a envisagé de

concrétiser son sentiment brélant ‘par cette image qui l’habite. Les
éléments choisis pour décrire/ce corps absent témoignent en quelque
sorte de la sublimation du'corps de la bien-aimée. 1l serait utile de poser
la question du pourquoi..Est-ce l'interdit musulman qui I'empéche de
parler librement dii-corps ? ou bien s’agit-il de jeux poétiques, destinés a
interpeller I'imagination pour s’emparer de l'image la plus profonde ?
ou encore d’un mélange des deux ? Un jeu s’élabore ambigu, entre le

réel et I'imaginaire.

En effet, Mahwi, suivant la trace de ses aieux, instaure une

A

relation personnelle avec I'étre imaginé ; son objet d’amour est plutot

! Ibidem. p 365.
*? Shabestari : La Roseraie du Mystére, traduite du persan, présentée et annotée par Djamshid Mortzavi & Eva de
Vitray-Meyerovitch, Sindbad, 1991, Paris, p. 219.

# Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe p. 303.
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un étre révé qu’un étre vu ou qu’un corps éprouvé. Pour quelle raison,

donc, n‘avons-nous pas un corps entier ? Parce que Mahwi veut
préserver l'image de sa bien-aimée dans cette indécision ; c’est-a-dire
qu’il évoque plutdt l'état et le sentiment de celui qui aime, que la
description minutieuse du corps de la bien-aimée, sans pour autant

oublier la dimension symbolique a laquelle il se livre.

I-2- L'image de la femme

Les termes employés pour décrire ou apostropher la bien-aimée

dans la poésie de Mahwi sont « ydr », « shokh », « dulbar » et « aw » :

pronom personnel neutre de la troisiéme personne du singulier. Nous

avons consulté quatre dictionnaires, 1- Hanbdna boxing®%.: dictionnaire

kurde-persan, 2- Farhangi Khd] * : dictionnaire ‘kurde-kurde 3- Al-

gdmis al-kurdi al-hadith* : dictionnaire Kurde-arabe, 4- Dictionnaire

persan-frangais”’, pour expliciter ces premiers termes.”®

Le terme «yar» pourslenh.b. est 1- ami et camarade, 2-
amoureux ; pour fkh. ami_ intime, pour q.k, ami, amant, amante ; pour
d.p.f. ami, compagnon, «camarade, ami intime. Il faut ajouter que dans
la poésie kurde savante ou populaire le terme « yar » désigne plutot la

bien-aimée que_ le“bien-aimé. Le terme « dost » désigne le bien-aimé.

En ce qui concerne le terme « shokh », le h.b propose la
«belle » ; le f.kh. propose la « sveltesse » et «belle »; le gq.k propose
«jovial » en soulignant que le terme est du persan moderne, et le d.p.f

propose «jovial, gai, badin, plaisant, facétieux ; spirituel. »

2% Hanbana borina, dictionnaire kurde-persan, Hajar, Téhéran, Marddkh RQhani, 1369.

** Farhangi Khal, tome III, dictionnaire kurde-kurde, Muhammadi Kha1, Sulaymaniyya, Kamarén, 1976.
* Al-gamas al-kurdi al-hadith, dictionnaire kurde-arabe, Al Saidu Goréni, Amman, 1985.

*™ Dictionnaire persan-frangais, Gilbert Lazard , Kéln, E. J. Brill, 1990.

*® Nous proposons les abréviations suivantes pour les dictionnaires consultés, le ler, h.b., pour le 2eme f.kh., pour
le 3¢me q.k., et pour le 4¢me d.p.f.
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Enfin, pour le terme «dulbar » ou «di]bar », le h.b. propose la

«bien-aimée » ; le f.kh. propose « celle qui vole ou prend le cceur ». Ce

dernier sens est littéral, puisque «di] », c’est le cceur, et « bar »

prendre. Le g.k. propose la «ravissante », et le d.p.f. « charmant », et
« ravissante, bien-aimée, maitresse ». Ces indices, entre autres, nous
ont permis, dans notre traduction, de choisir le terme de la bien-aimée.

Il faut ajouter au passage que ces termes sont employés aussi bien dans

les poésies soufie que profane. Outre Mahwi, les poétes soufis kurdes

emploient ces termes sans aucune hésitation, bien qu’il§ jettent un
voile d’ambiguité. En revanche, ce probléeme est beaucoup’ plus criant
dans la poésie soufie d’expression arabe. Dansde Chant de l'ardent
désir , Ibn ‘Arabi®” emploie explicitement les.termes féminins pour
parler de la bien-aimée, sans aucune équiveque:’ A ce propos Sami-Ali
dans l'introduction du Chant de 'ardent-désir souligne que « la passion ,
précisément, nait de la beauté que la femie incarne. »*° D’autant plus qu’au
contraire du kurde, en langue arabe, les indices du genre féminin et

masculin sont d’une évidence fulgurante.

Par ailleurs,)des poemes de Mahwi nous posent des questions,

surtout lorsqu’ils, évoquent l'image féminine et 'amour ardent de cette

image. De quelle image féminine nous parle Mahwi, homme pieux ?

Dot en aurait-il tiré les éléments constitutifs ? des houris promises par
le Coran dans la vie future au musulman fidéle : nourriture de son
imaginaire ? ou de cette femme idéale qui est la muse des poétes ? La
femme mahwienne a-t-elle un statut social, ou est-elle une

création purement poétique, fruit de l'imagination ? Sans l'image, ne

** A la Mecque, Ibn ‘Arabi rencontre la trés belle fille d’un shékh et compose les poémes réunis sous le titre Chant de
I’ardent désir . Inspirés par un br0lant amour mystique, les poémes furent considérés comme tout simplement
érotique, bien qu’ils rappellent plutdt les rapport de Dante et de Béatrice.

** Ibn ‘Arabi, Le Chant de I’ardent désir, traduit de I’arabe et présenté par Sami-Ali, Sindbad, Paris, 1989, p. 17.
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pourrait-on pas parler d’expérience du divin, pour reprendre le mot de

Jung®' ?

De toute la tradition poétique orientale, c'est-a-dire kurde,
arabe, persane, et turco-ottomane, l'image féminine est le socle, et elle
couvre aussi bien les traditions profane que soufie. Une particularité de
la langue kurde, comme de la langue persane, est qu'elle est dépourvue
des genres masculin et féminin. Cela jette un voile d’ambiguité sur
I'objet aimé. La description léve partiellement cette ambivalence, mais
jamais totalement. Cette ambiguité, & notre avis, est entretenue par le
poéte, jusqu’a l'androgynie : archétype d’une image parfaite. Un
créateur et une créature androgynes: telle serait l'idée\ Tatente du
premier récit de la Genese, beaucoup moins souvent ‘commenté et
illustré que le second : « Dieu créa 'homme a son‘image, a I'image de

Dieu il le créa-homme et femme il les créa.»"

« ce récit postule une bissexualité'de"Dieu et montre en
sa double image, I’Adam et |'Eved’avant la Chute, une
cohabitation harmonieuse “du masculin et du féminin.
Occulté par I'exégese judéo-chrétienne, la bissexualité de
Dieu et de I'homme, d‘avant la faute, a été au contraire
une tradition “wivante dans certains commentaires
rabbiniques et'notamment dans le Zohar , qui enseigne
l'existence d'un Adam Cadmon dont 'androgynie serait
le reflet fidele de la bipolarité divine. »”

Mahwi suit une tradition littéraire déja constituée dans sa

forme ou dans ses symboles. Par ailleurs, Jung le souligne dans La vie
symbolique, psychologie et vie religieuse : « La nature bisexuée du divin en

tant que fondement universel est caractéristique de I'expérience mystique. »>* 1l ajoute

' C.G. Jung, La vie symbolique, psychologie et vie religieuse, Albin Michel, Paris, 1989, p. 173.

*? Marie Miguet, Dictionnaire des mythes littéraires, sous la direction du Pr. P. BRUNEL, nouvelle édition
augmentée, du Rocher, 1988. p. 57.

** Ibidem. p. 16.
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que « l'image de dieu est une complexe représentatif de nature archétypique. »** Les
religions plus anciennes tirent leur forme de I'imago maternelle, et les
religions plus modernes de l'imago paternelle. Il faut noter au passage
que le terme imago® remplace le terme archétype dans les études de

Jung, terme d’une portée aussi bien individuelle que collective.

L'image de la bien-aimée, dans la poésie de Mahwi, posséde une force

qui, a la fois, entraine le poéte dans le tourment, comme elle peut lui
porter remede. C’est une création idéale au lieu que réelle. Elle est le

leitmotiv du poete, la source de son angoisse créative.

En effet, la fonction de l'imagination est de transcender le réel.
Les éléments du réel sont d’ores et déja transformés de‘telle maniére
qu’ils résistent aux aléas du temps. L'image idéalisée §’'incarne par la
création poétique. La représentation de l'image-sous forme verbale est
donc le résultat de deux canaux : I'un littéraire; I"autre 1ié a I’expérience
mystique. Le réel, comme 'espace référentiel, est absent. Elle est « le voile

matériel d'une idée », selon 1’expression. desMarmontel.

"L'imagination n'est pas={...} la faculté de former des
images de la réalité; elle est la faculté de former des images
qui dépassent larénlité, qui chantent la réalité. " *°

La femme “mahwienne n'a d’autre fonction que celle que lui
offre le texte» voire, elle crée le texte. Ces deux dimensions se
travaillent mutuellement. Elle ne pourrait pas avoir de statut social, car
il la rendrait éphémeére, précaire dans sa substance méme. Grace i la

poéticité, elle est dynamique, vivante et insaisissable. Comment peut-

* C.G. Jung, Métamorphoses de I'dme et ses symboles, Librairie de I’université George & Cie, S.A. Geneve, 1953,
p.123.

* Selon Jung, représentation élaborée dans une relation intersubjective qui se fixe dans I'inconscient du sujet et
oriente ultérieurement sa conduite et son mode d’appréhension d’autrui. Grand Larousse en cinq volumes, 1993,
p.1590.

* Bachelard G., : La Poétique de la réverie. Paris, PUF., 1957, p. 46.
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on affirmer qu’il s’agit d’'une image de la femme et non d’une femme

précise ?

Tout d'abord, nous constatons que la bien-aimée dont Mahwi

nous parle constamment dans ses poésies n'est pas identifiable.
Aucune source critique n’indique qu’elle ait jamais existé. Ensuite, la
description n'est jamais compléte. Nulle part, il ne s’agit d’une
dénomination rigoureuse. Pourtant, la tradition poétique kurde nous
offre des exemples du poéte apostrophant son bien-aimé ou sa bien-

aimée, par leur prénom®. Nous pensons qu'il y a quelques traits

communs entre la poésie de Mahwi et la tradition pétrarquiste, comme

le souligne Lazard Madelaine :

« L'idéalisation de la beauté féminine rejoint |'exaltation
quasi  mystique de la dame ( Courtoise et ['idée
néoplatonicienne de la femme, reflet de la beauté divine,
pour faire d une simple mortelle un ange.»*

Cette image vient_d’une profondeur éprouvée. Le texte lui-
meéme en est le témoin.\Elle n’est pas réelle, mais elle posséde une force
susceptible de devenircréation, en conséquence positive. L'absence des
parties du corps,est évidente. La description se limite aux yeux, puis aux
cils, aux sourcils, a la chevelure et aux boucles qui ne sont que les piéges
d'un amour impossible. Le visage tantot est assimilé a la lune, tantdt
au soleil, selon les valeurs esthétiques de l'époque; le podte s'y

intéresse davantage qu’au corps.

*” Habiba fut la bien-aimée du poete Nali et Qala fut le bien-aimé de Kurdi. Par ailleurs, les deux sont antérieurs 2 ’ere
de notre poéte.
% Lazard Madelaine : Images littéraire de la femme & la renaissance, Paris, P.U.F., 1985, p.8.
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La description minutieuse incarne le désir de l'amant, par
toutes sortes de métaphores mythologiques puisées dans la tradition
poétique orientale. Layld et Shirin deviennent deux symboles d'un
amour inaccessible, d’'un amour entrainant ’amant au bord de la folie a
mort, pour golter un sentiment qui échappe a l’ordre préétabli, pour
que l'amour devienne but et moyen. En fin de compte, peu importe les
sources: on évoque un amour impossible. La femme n'est qu'un
prétexte, le relief de l'expérience. Les références littéraires s’y ajoutant

s’inscrivent dans une logique intertextuelle.

1-3- Quelques éléments de 1'univers de I'amour

Dans quelle mesure est-il possible de distinguer amour divin et
profane ? Comment un monde intangible ‘est-il’exprimé a travers le

monde sensible ?

Cette distinction est rendue‘possible par la fagon dont Mahwi

oppose espaces diurne et nocturne. L'opposition met en évidence les
deux faces d'une méme ptofondeur. Dans l'espace diurne, le corps de la
femme apparait, tandis que, dans l'espace nocturne, il est symbolisé par
la flamme autour.de laquelle le papillon tourne. Pourtant, par cette
opposition, Yespace de l'intimité et celui du monde deviennent
consonants. Comme le souligne Bachelard: « Quand s‘approfondit Ia

grande solitude de I'homme, les deux immensités se touchent, se confondent .»>°

Il est a noter que I'image du papillon se briilant & la chandelle
n'appartient pas seulement a la culture occidentale. Cette ambivalence
de 'espace le rend a la fois sacré et profane. Dans l'espace nocturne, et

selon le mot de Gilbert Durand, « {...} dans la profondeur de réverie nocturne»,

*® Bachelard Gaston : La Poétique de l’espace, Paris, P.U.F., 1967, p.184.
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* s’effectuent l'une la méditation mentale et I'observation mondaine.
L'incarnation du poete en papillon se développe par étapes, selon

l'intensité de la contemplation.

Nous sommes dans un espace nocturne, mais farouchement
éveillés. C'est un moment de méditation pour « cueillir les bouquets de la
lumiére. » Pour s’anéantir dans cette lumiére fulgurante afin d'accomplir

I'amour, il faut respecter la régle que le papillon nous a prescrite.

Si I'on s’anéantit dans l'intimité, sans bruit, c’est que, selon la
doctrine de Nagshbandiyya, le bruit ne fait pas de lumiére~ C’est une
regle pour les disciples. Il s’agit probablement du dhikr ‘muet. Dans
I'espace diurne, I'amour prend une autre ampleur/ pour devenir
I'amour profane. Cette opposition est tout a fait atbitraire, puisque la

ligne de démarcation disparait.

« Les rossignols ne chantent pas pour les roses ce matin,
mais parce que Sa gorge rayonnait:s

Nous pouvons constater que le rossignol est l'autre face du
papillon, cest-a-dire,_lautre face de l'amour. C’est le passage
remarquable de l’amour ‘mystique a une autre forme d’amour qu'on
pourrait appeler-profane. Mais une tension réside entre ces deux faces
du méme amout. L’alternance de jour et de nuit ne subit pas la loi

naturelle des choses ; plutét, elle crée sa propre loi.

« Un papillon dit a un rossignol curieux : « Les amoureux
cherchent la brtilure, et non plus les murmures.»

“* Durand Gilbert : Les Structures anthropologiques de I’imaginaire, Grenoble, Allier, 1960, p. 287.
“! Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe . p. 342.
2 Tbidem. p. 334.
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Par l'opposition entre lumiére et ombre, un dynamisme

travaille 'ensemble du texte. Mahwf est un lecteur de Hafiz, lequel est

un disciple de Ruzbihan, auteur de plusieurs ouvrages sur l'amour
divin et I'amour profane. Ruzbihan puise sa source dans la théosophie
orientale de Suhrawardi connu sous le nom de Shékh al-Ishrdg. Les
principaux symboles sont puisés dans des sources musulmanes et non
musulmanes. Pour les sources musulmanes, l'influence de Ghazalj,
l'auteur de Le Tabernacle des Lumieres, est remarquable, surtout
lorsqu’il s’agit du rapport entre la lumiere et des ténébres. Quant a
I'emprise de Hall3j, elle est sans précédent. En ce qui concerne les
sources non musulmanes, il puise dans le zarathousttisme, le
pythagorisme, le platonisme et 1’'hermétisme des symboles et en fait la
synthése afin de forger sa propre doctrine aux composarites suivantes :

1- La sagesse est la théosophie dont la lumiere est la source ;

2- La doctrine est fondée sur l'apparition dés'lumieres intelligibles ;

3- Cette théosophie est orientale, tirée/de.celle de Sages de l'ancienne

Perse.

Si I'existence tout entiére ne constitue pour Suhrawardi que de

la lumiére graduée, Mahwi considére que c’est grace au visage de sa

bien-aimée que la Lumiére est répandue dans 'univers.

« L'univers, tel un disque, penche son soleil, sollicitant de
ton visage les particules de lumieres. »*
Mahwi tache en suivant son «maitre », le papillon, de se

consumer définitivement dans la lumiére comme ultime preuve.

« De la lumiére de la coupe se dégage la beauté de ma bien-
aimée, que fera le coeur s'il ne suit pas I'ordre du maitre

papillon ?» #

* Ibidem. p.294.
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Il n’est donc pas surprenant de constater que le jeu entre la
lumiére et I'ombre est comparable a celui qui s’établit entre 1'absence et
la présence ; I'une peut évoquer l'autre. Dans la doctrine mystique, le
terme d'absence (ghaybat) signifie celle de toutes choses, Dieu exceptée
dans le cceur du sdlik : le disciple. Cette absence prend une telle
ampleur que la personnalité et méme la conscience de I'état d'absence
disparaissent du cceur du silik. En conséquence, une disparition d’un
tel degré d'intensité indique une présence de Dieu, et vice-versa. Ainsi
cette présence intensive de Dieu fait disparaitre toutes choses du cceur
du sdlik ; elle met un terme a toute relation que le silik peut-avoir avec

lui-méme.

« La régle d'amour est de se consumer discrétement : il n’est
pas permis au papillon de gémir comme un rossignol.» “

Dans la graduation de la lumiére, 1’Est est considéré comme la

pure lumiere, et 1'Ouest comme “la\pure matiére. Dieu est considéré

comme la lumiére des lumiéres. Dans 'univers de Mahwi, il serait a la

fois la rose, la lune, le soleil, préts a se confondre pour qu’une unique image
en émerge. « Plotin coupare I'UN (principe créateur premier) & la lumiére en général,
Vintellect, au soleil (8)5 Fame universelle & la lune (@). »*On associe le symbole
du Principe Un“au soleil dans la littérature mystique musulmane,
comme le souligne René Guénon. Le visage de la bien-aimée
représente l'éternel, face a la rosée qui est I'éphémere. Il y a un jeu
constant entre la présence et l'absence, entre l'ombre et le soleil ; la

présence de l'un induit I'absence de l'autre.

“* Ibidem. p.289.

** Ibidem. p. 352.

““ C.G. Jung, Métamorphoses de 1'ame et ses symboles, librairie de 1'université George & Cie, S.A. Genéve, 1953,
p. 245.
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« Ou se leve le soleil d'amour aux joues de la rose, tu es
effacé ? Que doit-il faire dans ce lieu, si la rosée est

raisonnable ?» ¥

La bien-aimée peut-elle devenir ce soleil dont les mystiques
parlent : « quand leur recueillement les plonge dans la profondeur de leur étre le plus
intime, ils trouvent dans leur propre ceeur I'image du soleil ? »** Il n’est nulle part
question de cohabitation. Il serait amplement satisfaisant pour le poéte
d'atteindre les pans de la robe de la bien-aimée. C’est un déchirement pour le
poéte de ne pas réussir a faire cohabiter ces contradictions. L’amour ne
constitue nullement un état de plénitude, de lucidité et de
bienveillance ; tout au contraire, il tourmente sans cesse le“poéte, et le

traine inévitablement vers la mort. Outre la métaphore, de la mort, ce

terme revient quarante-huit fois sous la plume detMahwi. La mort est

omniprésente dans l’esprit du poéte :

« Je ne possede, Mahwi, que la boissort de la mort, on ne trouve
point sur terre d'eau limpide ».”

Mahwi, habilement, utilise les mots a sa manieére, il leur enléve

le sens du dictionnaire. Les roses peuvent devenir des épines lorsque I
monde est beau et doux_;/c’est l'expression d'un pessimisme certain. Il s’agit

non seulement,de personnifier le monde, mais également de présenter

sa nature profonde. Nous comprenons chez Mahwi l'idée essentielle

relative a la création. Il s’ensuit qu’elle est le résultat d'un péché, auquel

il faut donc renoncer.

T Mahwf, voir notre traduction dans I’annexe, p. 289.
** C.G. Jung, Métamorphoses de I’ame et ses symboles, librairie de 1'université George & Cie, S.A. Genéve, 1953,
p 222.

*® Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p. 289.
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« Si le monde est doux et beau, affectueux en apparence, ses
roses sont des épines, son miel est venimeux, ses promesses

sans fondement.»*

Par quoi peut-on arroser [‘unique rose, sinon par des larmes.
Devant la Beauté par excellence, l'admiration n'est plus suffisante.
Nous sommes toujours face a une souffrance, unique preuve de
I'amour ; finalement il faudrait rendre 'ame pour témoigner de son
amour. Cette singularité et cette rareté de « 1'Unique » ne signifie que

son absence.

« Telle une rose, de mes pleurs, rit ma bien-aimée ; dans
mon jardin, le bouton s’épanouit sous la pluie. » >

L’amour profane offre 8 Mahwi des matériaux conceptuels pour

construire l'univers d’un amoureux linguistiquement communicable
pour ses contemporains. Le vocable («jalousie » revient trés souvent

I'amant est jaloux de ses rivaux. \Méme le reste de la végétation
personnifiée est extrémement jalouse devant l'unique rose. Le poete
lui-méme emprunte a la rose, pour la décrire, sa couleur vive, la
couleur de sang de Farhad, figure mythique hautement représentative
d’'un amour impossible. Cette polyvalence de la couleur rouge,
donnant au ‘texte un équilibre esthétique indiscutable et formant un
tableau tragiquement dessiné par la couleur du rubis, de la tulipe, de la

rose, la couleur du sang, et la rougeur des yeux, est un élément

prépondérant de l'univers poétique de Mahwi. Il est possible d’établir

une symbolique des couleurs, d’en tirer un champ sémantique d’une

portée visuelle.

5° Ibidem. p. 298.
*! Ibidem. p. 303.
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Son systétme de correspondances et d’associations d’idées
construites autour du scheme de la ressemblance et de la contiguité
permet, a plusieurs reprises, un paralléle entre le sang qui sourd de la
poitrine et les roses dans un panier. La rose est asexuée; elle peut
prendre le doux visage de Shirin, comme nous l'avons dit auparavant

avec la figure de Farhad.

Le systeme de correspondances fait que les choses ont deux

faces, 'une extérieure, montrant son aspect terrestre, et l’autre

intérieure et symbolique. Voici les deux faces de la rose selon Mahwi.

L’aspect extérieur est celui d’'« un terrain caillouteux ».C 'est la dureté de la
vie que l'on éprouve. Par conséquent, il peut désigner l'esprit de la loi
qu’il faut suivre, a savoir celle de la shari’a qui simpose a l’'Umma, la

communauté musulmane. L'intérieur, symbolique, se préserve comme

une roseraie, chemin de la vérité, la hagigat, provoque la perte de la vie

de celui qui le suit. Il existe donc deux ‘chemins, 1'un collectif, I’autre

individuel, impliquant chacun un effort douloureux.

« L'exotérisme de “\l'amant est un terrain
caillouteux, I'ésotérisme de la bien-aimée est une
roseraie, mais.rocheuse »*.

Cette ambivalence est trés courante dans la poésie de Mahwi : le

cceur, trone divin, peut devenir une rose pour certains, comme il peut
devenir pour d'autres une dure coque d'amande. La rose est une langue
et son ame un bouton. Nous trouvons dans le récit suivant un exemple
de I'ambivalence de la rose : lorsque Hall3j est suspendu au gibet pour
que les passants le lapident, Junayd, son ami, arrive ; quelques instants
apres, il jette une rose, Halldj le regarde et lui dit: Ce n'est que

maintenant que je souffre.

*? Ibidem. p. 319.
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« Je m'étonne de son corps élancé et de ses yeux en amande,
son ceeur doux, te une rose, dur comme umne coque
d’amande.»

La rose chez Mahwi est multiforme. Comme elle peut prendre

la couleur des joues de la bien-aimée, elle peut également prendre

celles du vin, ou du rubis. En outre, souvent Mahwi tente de faire

correspondre les parties anatomiques du corps aux lettres de 1'alphabet
kurde. Pour la rose, nous avons la lettre L et pour la lévre la lettre B
qui, en kurde, ont les formes respectives suivantes : ( (j »et ().
On peut établir deux sortes de correspondances, 1'une( iconique, l'autre
symbolique. La premieére, évidente, est une analegie plus ou moins
exacte entre la forme anatomique et la graphie des lettres, mais la
deuxieme est plus subtile. René Guénon,_consacre un ouvrage a
I'ésotérisme islamique et au taoismej dans lequel un chapitre s’attarde

sur la valeur numérique des lettres(arabes :

"L'alif est la lettre “polaire” (qutbaniyah) dont méme la
forme est «celle “de I'"axe” suivant lequel s'accomplit
I""ordre”(divin; et la pointe supérieure de I'alif, qui est le
“secret.des secrets” (sir el-asrar), se reflete dans le point du
ba, en*tant que ce point est le centre de la "circonférence
premiere” (ed-dairah el-awwaliyah) qui délimite et
enveloppe le domaine de [I'Existence universelle,
circonférence qui d'ailleurs, vue en simultanéité dans toutes
les directions possibles, est en réalité une sphere, la forme
primordiale et totale de laquelle naitront par différenciation
toutes les formes particulieres.»>

53 Ibidem. p. 336. .
% Guénon René : Apercus sur islamique et le taoisme, Paris, Gallimard, 1973, p. 56.

60



De plus la lettre bé (> ) est non seulement horizontale, mais
passive. On lui attribue la valeur numérique: 2, tandis qu’a la lettre

lam ( d ) on attribue la valeur numérique : 30.

« Surgissant de ton visage la rose de tes levres— ldm et bé,
I'élégance des boutons éclipsa le jardin.»

L'Un/ le multiple, la lumiére/l'ombre, la présence/l’absence

I'eau/les poussiéres, le ciel/la terre, la sécheresse/ 1’humidité, le

vent/la tempéte, le blanc/le noir sont des éléments auxquels Mahwi

donne des significations propres a son dictionnaire, poétique. Ces
contrastes sont mis en rapport , en mouvement ; I se-peut substituer
a l'autre et vivre une métamorphose. Si 'amant.est extrémement triste
et affligé par la séparation, il ne supporte pourtant pas la présence de la
bien-aimée. Lorsqu'elle est présente, I'amant connait 1'évanouissement
du cceur, un éblouissement aveuglant:\En revanche, lorsqu'elle n'est
plus en sa présence, il subit la souffrance. Voici par alternance un jeu

constant entre l'ombre et la lumiére.

L'un des g¢léments majeurs de la poétique mahwienne, la
poussiére, est,un actant qui travaille, dynamise le texte de l'intérieur,

évoqué a maintes reprises. Outre sa valeur coranique de« nous sommes de

poussiere et nous retournerons @ la poussiere », Mahwi lui attribue aussi le

présage de la venue de la bien-aimée : la poussiére est le parfum ou le
khol. C'est le zéphyr qui l'apporte. La poussiére dans cette perspective a
la fonction d’évoquer une atmosphére paradisiaque. L'unité de la
nature reprend son droit ; chaque élément est au service de cette image

de 1'Unique.

** Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe, p. 365.
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La poussiere n'est pas en opposition avec I'élément aquatique.
Elle-méme peut engendrer la vie, telle I'eau de la vie, selon la légende
de Khedr. Ce personnage devenu immortel vit a la fois hors du temps

et de l'espace et au dedans des deux axes.

«Pour demeurer a jamais, Khedr but l'eau de la vie, la
poussiere devant la porte de ma bien-aimée me donna une

vie éternelle. » *°

« Le zéphyr est au service de la poussiére sur les chemins de
ma bien-aimée, il nous porte toujours de bonnes nouvelles,et
des salutations de musc. »*

L’autre aspect de l'univers de 'amour c’est que la Ka'ba est dans
la tradition islamique non seulement(lejlieu sacré, mais aussi une

obligation, parmi les cing que les ‘musulmans devront accomplir,

(parmi elles, le pelerinage). Mahwi-déplace le lieu de Ka’'ba pour fonder

son propre lieu sacré ; la demeure de la bien-aimée devient le lieu sacré
du poete. Il agit comme,une géographie sacrée et symbolique. L’absence
presque totale de/lieux référentiels ajoute a cette poésie une portée

suggestive.

« Avertissement : les amoureux ne doivent point roder
autour de la demeure de la bien-aimée, mais par quelle

fatwa, est-il interdit de roder autour de la Ka'ba. »*
Nous l'avons signalé au début du chapitre, la femme dont

Mahwi nous parle est une image gravée dans la poitrine de l'amant

3¢ Ibidem. p. 299.
57 Ibidem. p. 330.
%% Ibidem. p. 335.
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(poitrine a chez lui un sens figuratif, et signifie 1'dme ou le cceur),
comme un signe jusqu'a la résurrection. Porter 1'image de la bien-aimée
est source de souffrance; en effet, 'amant n'est pas en mesure de la

porter, car elle est trop pesante.

« Avec des ongles, sur ma poitrine j'ai gravé l'image de ma
bien-aimée, le jour de la résurrection, je serai le livre de moi-

méme.» >

« L'dme m’abandonne, le foie se consume, le cceur briile et
les yeux submergés de larmes, je ne trouve nulle part de
place pour l'image de ma bien-aimée.» ©

On trouve d'une maniére constante, une’ oscillation ambigué,
entre présence et absence, entre séparation et-union, entre sucré et salé.
Lorsque s’établit le moindre dialogue avecla bien-aimée, c'est une féte.
Si ce dialogue est entamé pars un ordre’venu de la bien-aimée, c'est un
soulévement, mais d'une extréme rareté; il est vite remplacé par la
souffrance et la désolation."La séparation n'est pas définitive, puisque le
cceur est prét a quitter; sa_demeure et a poursuivre la bien-aimée. Le
cceur est un oiseau qui,quitte son nid. Nous sommes face a un spectacle
changeant comme, ‘celui des saisons, comme le monde qui ne connait

nullement la persévérance. C'est la bien-aimée qui en est l'origine.
Elle agit sur la géographie du texte en rapport avec une

géographie sacrée dont la référence est mentale. De la demeure de la

bien-aimée, Mahwi n'évoque que la porte. C'est une demeure réduite a

une porte. L'amant se trouve au seuil de cette porte qui est

définitivement fermée. La porte n'est donc pas fonctionnelle, elle est

%° Ibidem. p. 340.
¢ Ibidem. p. 353.
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purement symbolique comme la porte de la Ka'ba. Le texte de Mahwi

ne nous permet pas de situer son lieu géographique. Le lieu est effacé,

cette demeure n'a donc qu'une valeur symbolique.

Probablement, les miniatures iraniennes sont-elles son
domaine visuel favori, d’oi1 il compléte les traits d’une image féminine
idéalisée qui est une élaboration hautement poétique. Cette
représentation ne reflete rien de la réalité, si ce ne sont quelques
éléments picturaux tirés de ces miniatures. Elles ornaient souvent des
recueils de poésies soufies et illustraient les épopées de Firdisi. On peut
immédiatement apprécier la finesse du visage dans_la~miniature
orientale. Comme le souligne Germaine Guillaume, “un poil d’écureuil
suffisait pour les traits du visage”. Cette image féminine”éstmée d'un climat
artistique. Elle est par conséquent coupée du réel, awun point tel qu’on
ne pourrait l'appréhender que dans la profondeur des choses, « des

océans » :

« Qui s'écarte du rationnel et(de.ce qui est consciemment
controlé et gagne par des«voies tortueuses les ténebres, le
limon premier ou la viela~d’abord surgi. C'est dans ces
profondeurs qu’onspeut remonter aux origines obscures,
féminines. C'estunerégion oii ne régne pas le brillant Logos
de l'intellect mais le sombre Eros des instincts. »*!

Enfin, I'union du haut avec le bas s’effectue par le croisement
d’une ligne verticale et d’une ligne horizontale. Ainsi, l'univers céleste
est-il I'un des poles de cette lumiére que le soleil dégage, 'autre pole
demeurant caché dans un milieu aquatique, la mer : lieu discret, chaud
et mystérieux. C'est un état particulier que I'imagination poétique nous

offre.5?

°' Harding Esther: Les Mystéres de la femme, Paris, Payot, 1978, p. 43.
*? Chez les fideles de Vérité (ahl al-Haq) il existe un Pacte au sein de la Perle primordiale. A cet égard, Mokri dit
ceci : « Dieu créa une Perle blanche qui flottait sur les eaux de I’océan primordial. Cet océan est naturellement
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D’ou la bipolarité de I'amour dans l'optique de Mahwi: 1'une
est tournée vers le moi, l'autre tournée vers l'extérieur. On nourrit la
premiere par des éléments mystiques, tandis que la seconde est le fruit

d’éléments mondains. Les modeéles littéraires antérieurs, influences sur

lesquelles Mahwi batit son texte, en sont témoins.

« Sans pénétrer dans le néant, ne pourras-tu trouver la
bouche de la bien-aimée ? Pour gagner cette perle, tu devras
plonger dans la mer.»®

I-4- Les modeéles de I’amour

Dans l'expression du sentiment d’amour, il faut un contexte
pour un meilleur relief. Ainsi, le poete~déploie-t-il son sentiment en
'imbriquant a sa fagon dans des récits déja existants. C’est le moyen par
lequel le poete parlera de son histoire et de son drame personnel ; leur
sera octroyée une dimension “collective. N’est-ce pas une méthode

habituelle pour rendre son‘texte plus accessible aux lecteurs, sachant

que depuis fort longtemps ces récits d’amour dont Mahwi s’inspire

circulaient dans“la~population kurde? Il part fondamentalement de
trois récits dans,son élaboration poétique. Nous allons donc les aborder.
Ces trois modeles ne sont pas juxtaposés, ils s'imbriquent et décrivent

une vision de l'amour. Par eux, cette vision devient-elle réguliere chez

Mahwi ? En premier lieu, nous aborderons le Fou de Layla. L’écho de ce

nom, depuis tant de siécles, retentit dans les oreilles des amoureux. En

susceptible d’avoir é1é créé un peu avant ou en méme temps que la Perle, I'euf cosmique. C’est de ces eaux qu’émane
la vie avec toutes ses potentialités ; elles représentent aussi I'infini divin et le siége de l’esprit de Dieu. » Persico-
Kurdica, Etudes d ‘ethnomusicologie, de dialectologie, d’histoire et de religion. Mohammad Mohammad Mokri ,
Peeters Louvain-Paris, 1995, pp.372-373.

> Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p.344.
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second lieu, nous traiterons l’histoire de Shirin et Farhad, le fils de
montagne, et enfin, de celle du Shékh épris d’une jeune chrétienne : le

modeéle san’anien.

I-4-1- Mahwt et le Fou de Layla (Majnin)

Pour prouver 'amour de l'intérieur et se confondre avec 1’objet

d’aimé jusqu’aux confins de la folie, Mahwi devra choisir le chemin du

désert. C’est l'espace dans lequel il se retrouve en solitude totale, en
harmonie absolue avec ses réveries.A ce propos, la folie signifie la perte
de soi dans l'autre, ou que I'autre devient soi. C’est un jeu, dangereux
pour le «je» qui subit alors des examens douloureux,”C’est un jeu
poétique qui dépasse l'art de la versification, puisqu’il perturbe méme

'ordre de la vie. Il comporte une double référence, a la fois au langage

et a la vie comme un champ d’expérience,ouverte. Mahwi se référe au

personnage de Majniin, qui littéralement signifie le Fou, ou le Fou de
Layla, lequel apparait dans une ‘histoire trés répandue au Moyen-
Orient, originaire de la péninsulé~arabique. En arabe, ce récit est connu
sous le titre de Majniin Layld, en kurde Layli u Majniin ; en persan,

elle s’intitule Layld wé\Majniin, soit Layld et Majnin.

Pour la ‘premiére fois, le grand poéte d’expression persane,
Nizdmi (Ilyas Ibn Yusuf)*, (1140-1209), composa l’année 1189, en langue
orientale non arabe et en vers I'histoire de Layla et Majnéin, un chef-

d’ceuvre de la littérature persane.

¢ Nizami (1140-1209) poéte persan. I vécut 2 Gandja, en République d’Azerbaidjan. Un des poétes majeurs de son
temps, il a su allier la culture savante, la culture populaire et la mentalité soufie. Ses cinq grands poé¢mes (Khamsa)
ont marqué toute la littérature persane. Le premier fut son Trésor des mystéres, vingt conseils au roi et a tout homme,
illustrés chacun par un conte a visée politique ou morale. « Khasraw et Shirin » racontent 1’amour du roi d’Iran et de
la reine d’ Arménie ; les fonctions canoniques de I'intrigue y sont magistralement développées. Layld et Majnin,
roman repris de la tradition arabe, conduit a son terme la notion de pur amour, en germe dans le précédent roman. Les
sept Princesses est fait pour I'éducation sentimentale et politique du prince. Le dernier poéme, le Roman d’Alexandre
ol Alexandre le conquérant, sage et finalement prophéte, est un maillon important dans la tradition médiévale du
Roman d’Alexandre.
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Nous ne voulons pas entrer dans la polémique concernant
I'origine du poeéte car certains auteurs kurdes, Ma'rGf Khaznadar
notamment, avancent des arguments peu convaincants sur son origine
kurde.® La source est-elle Kurde ou non ? Cela mériterait une profonde

étude qui n’entre pas dans nos objectifs.

En revanche, il existe plusieurs histoires de Layla et Majn(in en
kurde, aussi bien en dialecte kurmandji du nord qu’en dialecte sorani,
et également en goréni, la langue officielle d'« ahl al -Hag », les gens de

la vérité.

Selon Khaznadar, il existe un manuscrit (conservé a la
bibliotheque de Marbourg a Berlin, et deux autres chez le kurdologue
Oscarman récupérés lors de son voyage au Kutdistan; 1'un fut rédigé
en 1732, le second, en 1880.

L'histoire de Majniin fut longtemps transmise oralement chez
les kurdes et, avec le temps, ‘elle a“pris la forme d’une histoire locale.
Dans la population illettrée, on ignore totalement que l'origine de
I'histoire est arabe, et qu’elle relate 'amour du poéte d’Arabie, Qays bin
Mulawah. Ce personnage semi-légendaire, semi-réel, nous intrigue

toujours par la ‘nature de son amour, qui ne connait ni loi, ni régle.

La biographie du poéte est confuse ; il n'y a pas de filiation
exacte, mais plutdét un fort doute sur son existence réelle. Toutefois,
nous sommes d’accord sur le fait que Majniin appartient a la tribu de
Banu Amir, comme Layla, sa cousine et son amie d’enfance. Son
histoire est simple : Layla et Majn{in sont deux enfants qui gardaient les

troupeaux de leur famille sur les flancs du mot Tawbad. Selon la source

Les ceuvres de Nizdm1 ont €té souvent illustrées par les miniaturistes persans.
* Voir « La babat méjat adabi kurdiyawa» Khaznadar Ma'r0f, Bagdad, 1984. p. 171.
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kurde, les deux enfants sont éléves de l’école coranique.®® Avant méme
que leur relation ne soit officielle, Qays commence a chanter son
amour pour Layla. Ainsi, la tribu est-elle au courant de la relation entre
Qays et Layla. Selon la tradition bédouine, Layla ne peut plus se marier
avec Qays puisque son nom a été divulgué. Cet obstacle majeur
entraine Qays a perdre la raison. Alors, il commence a errer sans fin, a
chanter son amour pour Layla jusqu’aux confins de la Syrie. Désormais,

il est connu sous le nom de Majniin Layl4, le Fou de Layla.

L'incertitude de la biographie du poéte donne a l'histoire un
caractéere légendaire, et le héros incarne I'amour fou de tous-les temps.
C’est une raison suffisante pour que cette histoire dépasse.largement
son cadre géographique et devienne une histoire”d’amour orientale.
Les kurdes ont tellement adopté cette histoire qu’aujourd’hui ces deux
étres sont deux étoiles qui brillent en été dans 1€ ciel du Kurdistan. Les
Kurdes les observent avec beaucoup d’admiration et de tristesse
puisque les amoureux qu'elles symbolisent sont condamnés a la

séparation jusqu’a la résurrection.

L’essentiel de cette histoire, comme le souligne André Miquel
avec beaucoup d’exactitude, réside dans le fait que « I'amour d’un
Majniin, a contre-tribi. a contre-code, revient en fait, et cette fois pour

la tribu entierea mettre en question ledit code.»®

Mahwi considére Majnlin comme « le roi des amoureux. » En

sachant que le réve est l'unique espace dans lequel Majn{in est en
mesure de retrouver Layla, puisque désormais la loi de la tribu est un
obstacle majeur. Il est facile d’observer que l'histoire de Majn{in se

subdivise en deux parties : d'abord, la vie de campement ou Layla est

¢ Nous constatons que la version kurde est postérieure a la conquéte arabo-musulmane, car la mention de 1’école
coranique ne figure pas dans le récit-type anté-islamique.
¢ Miquel André : Dewx histoires d’amour. De Majnin & Tristan., Paris, Odile Jacob, 1996, p. 33.
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présente, mais inaccessible. Ensuite, c’est 'absence de Laylj, la fuite de

Majntn dans le désert, la folie et la poésie. Mahwi fait de cette fuite la

régle d’un vrai amour, et son «domaine est le désert ». Le domaine du
désert est une condition sine qua non pour que notre poéte puisse
prouver son amour. Toutefois, il le met en paralléle avec « la montagne »,
domaine principal d’une autre figure d’amour oriental, a savoir Farhad

qui est communément connu sous l'appellation de Shirin u Farhad.

La folie serait-elle la condition nécessaire pour prouver son
amour ? En ce qui concerne Majniin, vivre l'amour est une vérité.
L’amour en soi suffit et donne sens a Majniin. Pourtant, la vérité pour
Mahwi est d’une autre nature, comme le souligne’ André Miquel :

« Sainteté et folie tracent, hors du monde, un champ d’exception a l'impérissable et
transcendante vérité.» °° Majniin va jusqu’a l'incarnation totale de Layla. Il

est habité par elle.

Mahwi doit attendre le« jour\de'la résurrection » pour retrouver sa

Layla, sachant trés bien que les.retrouvailles ne sont plus possibles. Il

considere comme Majniin_qu'il mérite d’étre lapidé, sinon, il n’est pas
digne de ce nom.\S%agissant de I'amour, Mahwi met en paralléle,

I’amour de Majntin-et celui de Mansir. Dans les deux cas, les amants

ont le méme sort. L'un est exécuté sur le gibet, Iautre est lapidé par des

passants. MajnGn transcende les codes préétablis par les lois

coutumiéres de la tribu ; Mansir transcende les lois prescrites légales.

*® Ibidem. p. 81.
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« Majnfin et Manstiir nous ont bien dit que la part des

amoureux est pour l'un la lapidation et pour l'autre le

gibet.» @

Mahwi considére Majniin comme le « roi des amoureux » ’°, son

véritable domaine, c’est le « désert» et il est « encerclé de murailles de malheur ;

au-dessus de la tente: un soupir; grice a l'amour (il est) le roi et des palissades

I'entourent.» !

Pourquoi la préférence est-elle donnée a Majnin et non a
Farhad ? Dans les deux histoires, I’amour n’aboutit pas a I’'union. Dans
la premiére, la folie et la mort achévent I’histoire. Dans le deuxiéme
cas, c’est le suicide du héros, aprés qu'il a apprisdeysuicide de Shirin.
C’est un coup monté par Khasraw et exécuté par une vieille femme.
Dans I'histoire de Majntin, l'amour établit sa‘loi. En définitive, il est
contre la société, tandis que, dans I'histoire de'Farhad, il y a un contrat
social. Khasraw, I'amant de Shirin, pose-une condition draconienne a
Farhad : s’il parvient a construire wne route qui franchit les montagnes
de Béstun dans le but de faciliter le¢'commerce caravanier, il aura Shirin

comme épouse. Il y a la un‘accord entre « deux partenaires ».

Nous constatons que Mahwi voit dans l'histoire de Majnin
une véritable histoire d’amour puisque 1'objet n’est pas 1’étre aimé mais
le sentiment d’amour. Nous lisons cela dans la version de Abu Faraj al-
Asfahéni, l'auteur du « Livre des chansons » cité par André Miquel

dans son ouvrage consacré a I'histoire de Majniin et a celle de Tristan :

¢ Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 312.
7 Ibidem. p. 308.
™ Ibidem. p. 351.
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« la bien-aimée de Majnfin vint le voir un jour; elle le
trouve criant : « Layld ! Layld ! » et jetant sur sa poitrine
de la neige qui fondait aussitot a son ceeur enfiévré. « Qays,
lui dit-elle, c'est moi, Layld ! » Alors, en la regardant, il lui
langa » « va-t'en ! Ton amour m’occupe entier ! Tu es de
trop I» ™

Le méme auteur considére que Majniin n’est pas seulement en
rupture avec la société mais également avec Dieu. Il est ainsi_.considéré
comme un zandig, terme qui désigne tous ceux qui‘tombent dans

I'hérésie ; Majniin n’accepte pas l’arrét divin.

En d'autres termes, nous pouvons ‘dire que pour Mahwi,

I'important ne réside pas dans le fait,qie'Majnéin soit zandig ou non.

L'unique préoccupation de Mahwi en ce qui concerne l’amour de

Majniin est de voir commentiil établit a sa fagon « une régle » d’amour,

qui elle-méme ne connait ni régle, ni loi.

Mais nous(ne, sommes pas en mesure de savoir si Mahwi a lu

tel ou tel manuserit, s’il I’a lu dans sa version arabe, persane ou kurde.
Bien qu'il y ait de légéres différences dans les versions, l’essentiel
demeure identique, c’est-a-dire la traversée d’une épreuve tres
douloureuse achevée par la mort. La mort et I'amour forment ce

couple indissociable dans la vision mahwienne de I’amour.

7> Miquel André : Dewx histoires d’amour. De Majnan a Tristan, Paris, Odile Jacob, 1996, p. 82.
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I-4-2- Mahwi et le Fils de montagne (Farhad)

La montagne est aussi une autre forme du désert. On est en
rendez-vous avec soi-méme. On est dans une logique qui nous
condamne a aller jusqu’au bout. Elle ne connait pas de demi-mesure.

C’est un défi et une épreuve qui pousse l'individu dans ses derniers

retranchement. Mahwi est aussi son fils, il doit la dompter. Cette

identification avec Farhdd, le Fils de montagne, éleve Mahwi au

niveau des martyrs. Pourquoi I'histoire de Farhdd prend-elle cette

envergure dans la recherche spirituelle de Mahwi ? Qui est-il, Farhad ?

Khasraw Parviz” est fils et héritier de"Hormuzd IV ( 579-590
apr. J.-C.). L’histoire de Khasraw et de Shirin(est.inspirée de la vie de ce
roi sassanide. Comme celui de Vis et dé Ramine, 'amour de Khasraw
et de Shirin, une princesse arménienne, a été l'un des sujets de
prédilection de plusieurs poetes) des périodes tardives. Dans le
Shdhndma de Firdasi, il est vrai, 1’histoire d’amour n’est qu'un aspect
secondaire de la vie de Khasraw II. Nizdmi, en revanche, fait des
vicissitudes et du sert, tragique de la jeune femme le pivot de son
épopée, composéedla fin du XI*™ siecle, comme le souligne Vesta
Sarkhosh Curtis. Il écrit son poéme romantique une centaine d’années
apres l'achevement du Shidhnima, et il adopte en vers la lecon ou
FirdGsl évoque Khasraw et Shirin, la méme attitude que dans
I’Askandarnidma. Il mentionne FirdGsi, mais juge fort sec son récit de
I'histoire des deux amants. Il annonce qu’il ajoutera bien des éléments

a I'histoire de leur amour, et il le fait. Le poéme de Nizami est construit

" Roi de perse sassanide fils d’Hormuzd. A la mort de son pere, il doit lutter contre 1’usurpateur Bahram VI

Tchobén, avec I'appui de Maurice, empereur byzantin, et peut se rendre maitre du trone (été 591) ; en échange, il
abandonne a Byzance Dara, Martyropolis et une partie de I’ Arménie perse. Aprés 1’assassinat de Maurice (602)
par Phokas, Khasraw II se pose en vengeur de I'empereur et déclare la guerre aux Byzantins (603). Il conquiert

d’abord presque tout I’Orient byzantin, prend Jérusalem (614), emportant la sainte Croix. Mais Héraclis,
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autour de la passion de Khasraw pour Shirin, de sa lutte pour ’obtenir,
et du conflit dans le cceur de Shirin entre son amour pour Khasraw et
sa crainte, justifiée, d’étre abandonnée par lui une fois qu’il l'aura
conquise. Il n’est pas sans intérét de noter que la mére de Shirin, pour
la mettre en garde, la presse de se souvenir de Vis, et de ne pas
s’exposer a la méme déchéance et a la méme honte. D’autres épisodes
du récit de Nizdmi, comme l'amour de Khasraw pour une autre
femme, suivi par ses regrets et son retour vers Shirin, ou les longs
dialogues entre les deux amants, sont des réminiscences du « Vis et
Ramine » de Gurgani: manifestement, le poéte connaissait le célébre
roman antérieur, mais ne jugeait pas moralement acceptable sa ligne

directrice.

Khéanay Qubadji, poete kurde, qui vécut au XVIII*™ siécle, rédige

également l'histoire de Khasraw et Shirin. “II' mentionne Nizaimi

comme un poéte talentueux. En revanche, selon Muhammadi Mala
Karim, I'histoire de Qubadi est plus descriptive et il va méme jusqu’a
dire qu’elle est plus élaborée. Hélas,nous ne savons pas grand-chose de
la vie de Qubadi, mais son style et la maniére dont il expose des
problémes épineux du domaine théologique montrent bien que Qubadi
fut un éminent théplogien de son temps. En ce qui concerne le style
poétique, il a adopté le masnawi, vers en deux hémistiches, respectant
larime: A A, B B, CC, etc. Il faut signaler également que le roman est

rédigé en dialecte gorani.

L’histoire peut étre divisée en deux parties : la premiére va du

début de I'histoire jusqu’a l'apparition de Farhad, et la seconde de son

apparition jusqu’a la fin. La raison de cette bipartition est que Mahwi

s'intéresse davantage au personnage de Farhad comme symbole du

successeur de Phokas, prend en charge I’offensive et marche sur Ctésiphon. Peu apres, un des fils de Khasraw II,
soutenu par la noblesse, fait jeter son pere dans un prison, ol il est assassiné.
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martyr, dans la deuxiéme partie. La qualification de « kokan », adjectif

désormais substitut du nom propre -c’est-a-dire de Farhdd-, revient

constamment sous la plume de Mahwi. Le « kokan », « celui qui creuse

la montagne », est mentionné dans le premier vers de l'histoire de

Qubadi.

Il faut rappeler que I'histoire de Shirin et Farhdd comme celle
de son homologue arabe, Majntin Layl4, est considérée comme un
patrimoine des peuples du Moyen-Orient. Nazim Hikmet, le poeéte turc
des temps modernes de renommée internationale, s’inspirant de
I'histoire de Shirin et Farhad, écrivit une piece qu’il intituld Shirin et

Farhad.

De la I'histoire de « Shirin u Farhdd,», Mahwi cherche a saisir

le sens essentiel pour ensuite le mettre en contraste avec I'histoire de

Majniin et Layla. D’'une maniere évidente Mahwi établit une triade, a

savoir : la montagne, le « Kokan »et la tulipe. Dans le texte mahwien,
ces mots peuvent se fondre 1'un dans l'autre ou l'un peut se substituer
a l'autre, ou encore l'inyoeation de 1'un faire appel a l'autre. Par cette
procédure, Mahwi crée,un espace propre a chaque type d’amour. La

montagne est 1’habitat de Farhdd comme le désert est celui de Majnin.
Le « Kokan », ‘désormais, symbolise un effort perdu surtout dans le

domaine de l'amour; la tulipe enfin, de la couleur du sang,
symbolisera le martyr. Si Mahwi s’intéresse a ces histoires, c’est qu’elles

sont un moyen d’évoquer sa bien-aimée. Mahwi travaille & rendre le

texte antérieur plus dynamique. II nous propose sa propre

interprétation, mettant en exergue la supériorité de son amour et sa

prédominance. Mahwi est trés prudent; dans ce procédé de

contextualisation, il cherche a copier le récit tel qu'il a été relaté, simple
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aide-souvenir, en n’oubliant pas la singularité de l'expérience de
I'amour, de sa propre expérience apte a engendrer un état unique en
son for intérieur. Chaque fois, I'image de Layld est plus saisissante et
plus profonde. Il apparait comme un paradoxe, mais c’est la fugacité de

Iétat qui est la nature intrinseque de son amour. Nous lisons ceci :

« O Majntin, viens avec ta Layld devant la porte de Cette
Layla, elle est une reine devant laquelle des tétes de Farhdd
et de Shirin par milliers viennent de tomber.»

Si lI'amour de Majniin devient désormais une regle pour

Mahwi, le taglid 7 est le seul chemin que le poéte voudrait, prendre. Le

taglid semble signifier tout a la fois imitation~servile, dogme et
finalement contrefagon. Lorsqu’on prend le chemin, de Farhad, cela ne
peut avoir que deux sens: entreprendre ‘un/projet qui dépasse la
capacité naturelle de I’étre humain, ou mourir comme ultime preuve

de ’'amour.

Nous ne devons pas oublier que la mort de Farhad était le fruit

d’une ruse injuste. En effet, Mahwi parle de 'injustice commise contre

Farhad pour évoquericelle commise contre lui-méme.

« Quand je vois les roses, les tulipes & la campagne, je me
souviens de Farhdd, son sang répandu injustement ondule dans
les montagnes ».”

Dans le vers suivant, Mahwt attribue la puissance de Khasraw

A by

et 'élégance de Shirin a sa bien-aimée, en réunissant les qualités du

héros et de I’'héroine en un seul personnage imaginé, celui de sa bien-

7 Mahwt, voir notre traduction dans I’annexe, p. 305.
’* Taqlid : imitation stricte ; I'imitation ici a un sens particulier: il ne veut pas dire copier, mais suivre un modele, en
ayant sa propre expérience. Dans I’univers mystique, il y a autant de chemins d’amour que d’individus.
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aimée. Il faut rappeler que Mahwi a une vision globale de l'image

féminine, objet d’amour.

« Depuis que tu es puissant comme Khasraw et élégant
comme Shirin, je suis comme Farhid, attristé, peiné et plein

de regret.» 7

Il faut noter que l'histoire de Khasraw de Parviz remonte a
I'époque anté-islamique. C’est le roi qui détruit la lettre que le Prophéte
lui envoie, en lui proposant d’embrasser la nouvelle religion. C’est

I'acte qui aboutira a la fameuse guerre de laquelle les musulmans

sortiront vainqueurs. Mahwi justifie le dénouement <devla vie de

Khasraw, a savoir son assassinat par son propre fils, comme la
conséquence ultime de la destruction de la lettre du Prophéte. Cette
lecture met en évidence le fait que l’existencerde-'Islam précéde toutes
les autres religions. Ainsi, ’homme musulman s’inscrit-il dans la

totalité.

Pourtant, dans l'optique.de l'Islam, la distinction entre les
dénouements de I'histoire..de Khasraw et celui de Farhad est
impossible, puisque 4 les“deux personnages sont =zarathoustriens.
Toutefois, sous la plume de Mahwi, I'un devient le symbole du tyran et

le second le symbole du martyr d’un amour absolu.

Dans le texte de Mahwi, a deux reprises, le nom de Khasraw est

évoqué, et, dans les deux cas, Mahwi lui donne une connotation
négative, tandis que 1'évocation de Farhad prend la forme absolue d’un
immense effort dans le chemin de I’accomplissement d’un amour qui

ne se retrouve que dans la mort.

7¢ Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe, p.309.

76



Si on considére que Khasraw a deux faces, a savoir celle du roi

et celle de I'amant, Mahwi s’intéresse au personnage de Khasraw

comme roi plutdt que comme amant de Shirin. Il n'en emprunte pas
moins le nom de son cheval a la métonymie de la vitesse, tout en
procédant aussi aun jeu de mots, puisque dans le terme de « Shabdiz »
I'élément « shab » signifie en persan la nuit. Son équivalent kurde
serait « shaw ». L'histoire nous apprend que le cheval de Khasraw est

noir comme la nuit et rapide comme le vent; de cette association nafit

la notion du temps. Ainsi, Mahwi voit-il dans cet animal _le symbole

du temps nocturne, a savoir la nuit et le jour qui«aménefont.I’homme aux

confins de la mort ». Existe-t-il un rapport entre la représentation du temps,

chez Mahwi, par un cheval noir et un autre blanc, ét celle de Platon ?

Selon ce dernier :

« Les dieux s'imprégnent, des idées ; ils ont des lors accés i
I’Etre. Or les hommes, quissont sous l'influence de tel ou tel
dieu, le suivent_dans~cette course : maladroitement, car
I'attelage de l‘dme humaine est composé d'un cheval blanc
et d'ung _cheval noir (comprendre 'intelligence et
l'instinct)qui ont des tendances contradictoires.» ”°

L’alternance du jour et de la nuit est en lutte contre I’homme.
Dans l'optique mahwienne, le temps, d’une maniére précise, a une
connotation péjorative. Face au «temps sacré» qui est celui du
«Possesseur du Temps »: Dieu, il existe «le temps bancal » «la

vilenie des temps », « le temps vil », ou encore «le temps malfaisant »,

7 Ibidem. p.361.

"® Il est a noter que le dieu du temps, Zurvan, engendra deux fils : Ohrmazd et Ahriman, dont la lutte commenga dans
le ventre méme de leur géniture. A ce propos voir Persico-Kurdica, Etudes d ‘ethnomusicologie, de dialectologie,
d’histoire et de religion. Mohammad Mokri , Peeters Louvain-Paris, 1995, p.4.
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finalement, «le temps chatie I'homme » : il est méme en paralléle avec

le «Satan ». Il est donc celui qui conduit I'homme jusqu’a la mort.

« Ce sont deux chevaux qui t'ameneront jusqu’aux confins
de la mort, Mahwf, réfléchis sérieusement, la nuit est un

Shabdiz, le jour est un cheval argenté. » *

Il est & noter que le cheval de Khasraw est le fruit d’une vision :
le grand-pére, Anushirvan, apparait en réve a Khasraw. Il lui dit qu’il
va bientot rencontrer I'amour de sa vie, qu’il trouvera un nouveau
cheval, nommé Shabdiz, dont méme la tempéte ne saurait soutenir
I'allure, qu’il possédera un trone royal et qu’il aura un ménestrel appelé
Barbad, capable par son art de transformer méme le-poison en délice. Le
réve intervient comme un élément essentiel pour prédire l’avenir que

I’'homme est obligé de suivre. Il oriente son destin.

La couleur du tulipe attire Mahwi ; ¢lle est a la fois celle de la passion
et comme celle du martyre. La villeyn'est plus le lieu idéal pour aimer.
Ce désir ardent fait de Mahwh un étre inlassablement séduit par la

solitude afin de méditer “son destin. Est-ce qu’il subira le sort de Shékh

San’an ?

I-4-3- Mahwi: I'héritier de Shékh San’an

Cette attirance n’est pas aisée, mais existe bel et bien. Une

question qui tourmente Mahwi. Il lui faut tout abandonner. Renoncer a

la vie. Errer dans les temples pour contempler la Beauté : Celle qui est

attribuée a cette jeune fille chrétienne dont ‘Attar parle dans le Langage

" Claude-Gilbert Dubois : Image de I’amour : (actes de colloque) : Cahier du Laboratoire Pluridisciplinaire de
Recherches sur I'Imaginaire Appliquée a la Littérature. Université Michel de Montaigne-Bordeaux III. 1992, p. 25.
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des Oiseaux®’, qui décrit minutieusement l’'amour insensé du Shékh
San’an pour une jeune fille. Selon ‘Attir, le Shékh San’dn était un
saint de son temps. Il passe cinquante années dans la méditation.
Comme dans l'histoire de Khasraw, le réve intervient pour faire
basculer 'ordre établi. Selon le songe, le Shékh San’an devait se rendre
en Gréce ou 'on adorait une idole. Il se rend en Greéce avec ses disciples.
Ils parcourent le pays, et apergoivent par hasard un balcon élevé sur
lequel est assise une jeune fille, d’'une beauté céleste. Coup de foudre !
Et I'histoire débute... Le Shékh finit par perdre sa foi, perdre ses
amis...C’est grice aux prieres de ses disciples durant quarante jours et
quarante nuits que la porte de la grace divine s’ouvrira et que le Shékh

San’an retrouvera la foi.

C’est la description faite par ‘Attar de cette jeune fille qui nous

intéresse. Nous allons ensuite la comparer@a’l'image féminine a

laquelle Mahwi songe. Enfin, nous verrons l’état intérieur dans lequel

le sentiment d’amour est exprimé..Nous allons d’abord souligner les

lignes qui coincident parfaitement avec la description faite par Mahw.

Nous lisons ceci :

« C'était\ume jeune fille chrétienne, d'une figure
angélique, qui possédait des facultés contemplatives dans le
chemin de Dieu. C'était un soleil sans déclin sur la sphére de
la beauté et sur le zodiaque de la dignité. L'astre du jour,
par la jalousie que lui inspirait I'éclat de son visage,
paraissait dans la rue qu'elle habitait plus jaune que le
visage des amants. Quiconque liait son ceeur a la chevelure
de cette jeune fille ceignait la ceinture des chrétiens en
songeant a cette chevelure ; quiconque plagait son dme sur_le
rubis des levres de cette beauté ravissante perdait la téte
avant méme d’avoir mis le pied dans le chemin de I'amour ;

**Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p.297.

79



N

I'aurore prenait une teinte noire 4 cause de_ses noirs
cheveux ; {...} Son sourcil formait comme le cintre de la
lune de son il ou se repose la prunelle. Lorsque cette
prunelle de son il agissait avec énergie, elle saisissait
comme une proie I'dme de centaines d’hommes. Son visage,
sous ses cheveux lisses, brillait comme un charbon ardent ;
I'humide rubis de ses lévres rendait altéré un monde entier ;

le narcisse de ses yeux langoureux avait pour cils cent

poignards ; celui qui avait soif de l'eau pure dont on
s'abreuve 4 sa_bouche, ainsi qu'une_source vive, ressentait

sur son ceeur le piquant de ses cils_comme autant de

poignards. {...} la forme de sa_bouche était celle du trou

d'une aiguille ; et sa taille, aussi mince qu'un cheveu, était
en outre serrée par son zunndr. {...} Des perles aussi
brillantes que le soleil ornaient ses cheveux ; elle”avait le
visage couvert d'un voile d'étoffe noire. {...} le visage de sa
belle, semblable & la lune. {...} Cheveux embrouillés .» *

L’histoire du Shékh San’dn illuStre trés bien un amour sans

borne. Mahwi voudrait emprunterde méme chemin qui aboutirait a se

ceindre du zunndr comme le Shékh San’an, c’est-a-dire & perdre sa foi

dans le chemin d’amour.

A maintes reprises, le terme d’«idole » revient lorsqu’il décrit sa
bien-aimée : « le visage de mon idole », « O mon idole », « notre idole », « l'idole
en argent et en ivoire » ou encore « conquérir le ceeur d'une idole ». Nous
constatons également que « la figure angélique » apparait trois fois, «le
rubis des lévres » quatre fois, « le narcisse de ses yeux » une fois, «les yeux
langoureux » une fois, « la lame de ses regards ou la lame de ses cils» six fois. Le

fait d’attribuer la couleur noire aux cheveux qui sont entremélés

revient également & plusieurs reprises. Pourtant, une seule fois, Mahwi

fait explicitement allusion au Shékh San’an lorsqu’il dit :

*'*Attar: Le Langage des Oiseaux, 1996, Albin Michel, 1996, Paris, pp. 85-107
82 Tbidem. pp. 85-107.
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« Le zunndr de la chevelure de la bien-aimée est attachée
par une main de mala. Si je ne me convertissais pas au
christianisme comme Shékh, que pourrais-je faire ? »

Nous remarquons qu’il y a une certaine similitude entre 1’état
dans lequel Shékh San’an se retrouve et notre poéte. Il faut prendre la
similitude dans le sens d’ambiance. Il est trés audacieux de sa part
d’aller jusqu’a prétendre qu’il est désormais 1'un des soufis capable de
créer sa propre voix. C'est une maniére de rejeter la rectitude légaliste
du mysticisme organisé. Aprés avoir perdu l’esprit, il est en train de
perdre la foi. Car le chemin rationaliste n‘est en aucun dassuffisant
pour dévoiler le monde d’apparence. Son but est de, pénétrer dans

'univers spirituel ou tout resplendit de Beauté. La desctiption de cette

«jeune fille »n’est qu'un procédé par lequel, Mahwi manifeste son état

intérieur. C’est ainsi que San’an s’adresse, d"un discours emporté a son

idole. Une série de phrases interrogatives, exclamatives, surprenantes :

« Oh | combien est pénible pour moi I'amour que je ressens
pour cette jeune chrétienne ! »

« Quel est cet amour, quelle est cette douleur, quelle est cette
chose ? »

« J'ai rejeté.mon"chapelet de ma main, afin de pouvoir me
ceindre du-zunndr chrétien. »

« Ou est le. mihrab de la face de mon amie, afin que je n'aie
désormais d’autre soin que d'y faire le nammaz ? »

« A défaut de la caaba, il y a I'église. Je suis en possession de
ma raison dans le caaba, mais je suis ivre dans I'église. »

« Puisque j'ai une amie au visage céleste, j'ai & ma portée la
route du paradis, si je veux y arriver. »

« Laisse la coquetterie et la fierté »

« la face sur la poussiere de ta porte. »

« Tu es le soleil ; comment pourrais-je m’éloigner de toi ? Je
suis l'ombre ; comment pourrais-je exister sans toi ?

« Je ferai tout ce que tu me diras, et j'exécuterai passivement
ce que tu me commanderas. Toi, dont le corps est blanc
comme l'argent, je suis ton esclave ; mets a mon cou, pour
faire connaitre mon esclavage, une boucle de tes cheveux. »*

8 Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p. 340.
™ 'Attar : Le Langage des Oiseaux, Paris, Albin Michel, 1996, pp. 85-107
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Que la jeune chrétienne soit le fruit de l'imagination ou non, ce
qui est clair dans I'histoire d”Attar, c’est que nous sommes face a une
jeune femme décrite de maniere réaliste dans la mesure ou la trame
des événements est plutdt classique et ol la propre logique de I’histoire

nous fait croire que la bien-aimée est bel et bien existante. En revanche,

«la jeune femme » dont Mahwi nous parle constamment n’est qu’une

image exaltée. La porte dans les deux textes est un élément important ;

Mahwi, dans son univers, ne franchit pas « le seuil de la porte ».

Nous pouvons remarquer que l'état intérieur qui est-le but de

Mahwi, cette exaltation, cette passion démesurée, cétlamour au bord de

la folie appelle un univers dans lequel le poéte.serait en symbiose, en
harmonie avec son entourage afin que la-manifestation de l'image
angélique fit en accord avec l'état de son cceur. Comment le poéte
travaille-t-il son langage? La description de l'univers mystique
nécessite le recours au sensible. Le point du départ est le monde d’ici-
bas, la taverne ou l'on entend un air musical, une atmosphére
exaltante. Et son sdgi qui donne des coupes d’ivresse aux « clients » est
décrit comme un mauvais garcon, imberbe, tendant des piéges aux
novices. La taverne-etla cérémonie du dhikr ne vont-elle pas de pair,
lorsque ce dernier se déroule dans la taverne? Pour analyser cet
univers, il est nécessaire de comprendre quelques éléments

fondamentaux des mystiques musulmanes, le fondement de la poésie

de Mahwi.
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I-5- Les sources mystiques dans la poésie de Mahwi

S'il est impossible d’aborder 1’ensemble des sources mystiques

de la poésie de Mahwi, pourtant, il y a quelques termes-clefs : la taverne

mystique, le vin, le dhikr et quelques autres, que nous jugions

nécessaire d’expliciter. Toutefois, cette approche ne saurait étre

exhaustive.

I-5-1- La taverne mystique, le vin et I’échanson

Le monde se transforme aux yeux de Mahwi en\une taverne,

d’ou il observe sa bien-aimée, Il nous dit clairemeént qué « hormis les
portes des tavernes, il n'a rien. »* Par ailleurs,le théeme de la taverne
mystique est extrémement significatif. La poésie Orientale nous en offre
une quantité impressionnante d’exemples: Nous remarquerons que le
langage employé dans la poésie mystique est audacieusement tourné
vers la boisson enivrante et la descriptions des états dont ils découlent.
On instaure avec Dieu un rapport de proximité, comme s'il s’agissait
d’'un amour mondain. Dans’son ouvrage, M. Molé, Les mystiques

musulmans, souligne ‘que :

« L'amour de Dieu est une des notes dominantes de cette
mystique. C'est aussi un de ces traits qui scandalisent le
plus les docteurs. Etant donné, la transcendance absolue de
Dieu et son incommensurabilité avec leurs créatures, il leur
parait scandaleux d’envisager leur rapport en terme
érotigue. Toute la mystique postérieure emploiera un
vocabulaire érotique comme des amants. La poésie soufie

% Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe, p. 311.
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popularisera ces images qui constitueront un théme de
prédilection de poetes persans, turcs ou urdus .»*

Ce terme nous fait immédiatement penser au vin et au jeune et
bel échanson. Il faut noter au passage que le théme du vin dans la
littérature profane ou sacrée remonte & la nuit des temps. Le célebre
passage biblique du Cantique des Cantiques : « tes discours, un vin exquis ! »
est une image sensuelle évoquant 1'amour de Dieu; ainsi, la frontiére
entre I'amour profane et I'amour sacré est-elle presque abolie. La
culture médiévale nous parle également du célébre philtre d’amour,
un breuvage magique inspirant a celui qui le boit une passion qui le
conduit aux confins de la mort. Ainsi, en va-t-il du philtre, préparé par
la mére d'Iseut, breuvage mélangé au vin, qui rend amoureux méme
au-dela de la mort. Les boissons enivrantes et les verbes incantatoires se

rejoignent dans toute une symbolique de 1’amaur.

Dans la poésie persane, notamment chez Rimi (1515-1585) et

Hafiz Shirazi (1320-1389), le théme ‘du Vin et de la taverne enferme une

certaine ambiguité propre a‘effaceér la frontiére entre le sensible et

I’abstrait. C’est ainsi que Riimi s’adresse a Dieu :

« Si je suis tvre, tu es Fou. Qui nous ramene chez nous ?
Pourtant\je't'ai dit cent fois : bois deux ou trois coupes de
moins\. Chere dme ! viens a la taverne gofiter les joies du
Bien-aimé. »

ou Shirazi:
« Le vin nocturne. Les boucles en désordres, tout en sueur, la

levre riante et ivre. La robe déchirée, chantant un poéme et
le verre a la main. »

* Molé Marijan : Les Mystiques Musulmans, Paris, P.U.F., 1965, p. 41.
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Ce n'est pas le vin comme substance qui est pris en

considération, mais 1’état qui en découle. Dans un poeme de Nietzsche,

nous constatons que le vin de Hafiz et I'eau de Nietzsche coulent de la

méme source. Ce qui est pris en compte, c’est l'état, l’exaltation

intérieure. Nous pouvons lire ceci :

A quoi bon, a quoi bon du vin ?

(A Hafiz, Toast ; question d’un buveur d’eau.)

« L'auberge que je me suis bitie

est plus grande que toute maison ;
les ligueurs que j'y ai préparées,

le monde ne saurait les boire toutes ;
I'Oiseau qu’on nomma Phénix

est devenu mon hote ;

la souris qui accoucha d"un Mont

- je la suis presque.

je suis toutes choses et rien, Auberge et Vin,
Phénix, Mont et souris’;

je retombe éternellement en moi,

je prends éternellement essor loin de moi ;-
je suis I’Abime de toutes cimes,

la Lueur de‘tous abimes ;

je suis Iivresse de tous les Enivrés :

- & quoi bon, & quoi bon du vin ? »¥

L’'image de la taverne ne serait pas compléte, si nous omettons
la musique, puisque celle-ci « évoque dans I'dme le souvenir des mélodies et
harmonies célestes qu'elle avait gofitées avant sa séparation d‘avec Dieu.»*® Les

instruments favoris sont les «daf», tambourin, «santur», cithare a

*7 Nietzsche : Pages Mystiques, Extraits traduits et accompagnés d’éclaircissements par A. Quinot, Paris, Robert
Laffont, 1943, p. 91.
* During Jean : Musique et extase, Paris, Albin Michel, 1988, p. 78.
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cordes frappées, « nay», la flite. Nous savons que, selon l'ordre de

Nakshbandiyya, on préconise la séance du dhikr muet. Cela n’empéche

pas Mahwi d’évoquer a maintes reprises l’ambiance musicale et son

admiration pour la sonorité de la fliite. Les mélodies ne favorisent-elles

pas l’enchantement ?

« Hormis Mahwi il n"y a personne sans ressource, dit-on ;

qu'on vienne écouter maintes mélodies sous chaque
cheveu. »*

« Depuis que je me suis séparé de mon intime bien-aimée,
me voici, telle une flite, sans son, sans mélodie. » *

« O ceeur ! gémis, joue de la harpe pour la féte ded’amour,
le vin est le sang du foie, il exige une mélodieChagrine. » *

Les termes de « maykhdna », « kliargbdt » désignent la taverne ;
tant6t elle est le lieu ou les novices se retrouvent pour méditer et ot se
déroule la séance du dhikr, tantdt' le monde prend l'allure d’une
taverne. Les termes « may », «shardb » désignent le vin. La taverne,
donc, englobe tout. A I'image’du monde réduit, elle est le microcosme

des soufis.

« Mahwi est heureux de comprendre que le monde n'est

qu'une taverne, de qui me rapprocherai-je, si ces gens sont
ivres morts ? »”

% Mahwi, voir notre traduction dans I'annexe, p. 294.
°° Ibidem. p. 332.
°! Ibidem. p. 331.
°? Ibidem. p. 337.
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« Lorsqu’on consulte le diwdn de Hdfiz dans le but de
connaitre ma maladie, on lit: « Le reméde est le vin et
I'échanson. » »

La taverne de Mahwi est I'endroit unique ou se réfugier, ot étre
en contact intime avec soi-méme, o demeurer lié fortement a 1’objet
de son amour. En effet, le terme «kundji maykhina », le coin de la
taverne, prend la dimension symbolique de coin ou l'on se purifie. Le
monde extérieur est hostile a 'égard de Mahwi, d’un coté des conflits

pour le pouvoir, de l'autre des hypocrites, dont le seul but est de
donner une autre image que la leur. Cette retraite, bien, qu’elle soit

occasionnelle, permet a chacun de retrouver la_sérénité. C’est un

véritable secours pour Mahwi.

« O mon Dieu! si nous devions quitter”la taverne, ou

irions-nous, 4 qui demanderons-nous dw secours ? » **

Mahwi nous parle dulvin’en tant que symbole de l'ivresse
spirituelle. Mais il joue aussi avec l'ambiguité de la notion de vin,
puisque d’une part ]'Islam-le considére comme une boisson illicite, et
que d’autre part, dans la vision mystique, le vin symbolise la proximité
avec Dieu. En, effet, Mahwi ne cache pas son écart par rapport a la

religion établie. Lui-méme doute que l'état d’ivresse soit licite pour les

croyants. On assiste & une transformation qui fait douter Mahwi de ses

états antérieurs et postérieurs. Car l'état d’ivresse dépasse les limites

imposées pas la loi dite canonique ; pourtant, l'ivresse est le sommet de

* Ibidem. p. 322.
° Ibidem. p. 345.
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cette exaltation afin d’atteindre la lumiére divine. C’est I'amour qui

rend « le maitre désespérément ivre. »*

Il faut noter qu’il existe une étape antérieure et une autre

postérieure a chaque état et que chaque fois l'on est comme un

nouveau-né. L'état dans lequel Mahwi se trouve ici est cette ivresse qui

n’est qu'un stade de la vie du mystique et que Ralph LEWIS explique

ainsi :

« C'est une période d’extase spirituelle, un souffle inspiré on
la conscience prend des ailes et s'éléve au-dessus de tous les
intéréts terrestres, quelquefois au détriment de son ,bien-
étrex»

Il convient ici de préciser que l'ivresse spirituelle est un état
parmi trois autres de l’extase spirituelle,‘états qui sont des dispositions

particulieres données par la seule, volonté divine; c’est une grace

divine. Mahwi, étonné, s’interroge :

« Sur mon.tapis de priére se répand du vin, je suis nu,
corps ensanglanté, je doute fort que désormais mes prieres

soient exaucées. »”

Qu’est-ce que l'état supréme de l'extase, sinon cette gaieté par
laquelle I'ame prouve sa lucidité et par laquelle les horizons s’ouvrent
a l'ceil du cceur. Puisque la boisson mystique donne des ailes a I’ame, le

soufi doit étre toujours assoiffé davantage. Le cceur ou l'dme se

°5 Shabestari : La Roseraie du Mystére, traduite du persan, présentée et annotée par Djamshid Mortzavi et Eva de
Vitray-Meyerovitch, Paris, Sindbad, 1991, p.89.
° Ralph. M. Lewis : Le sanctuaire intérieur, Paris, Rosicruciennes, 1958, p. 12.
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transforment pour atteindre des sensations d’extréme légereté

ineffable :

« C'est par I'extase de I'amour qu’on artive a I'état supréme,
c’est du feu que la lumiere surgit. »*

« Mon cceur, tel un lion enflimmé erre hors ma poitrine en
extase ».”

« Dans quelle ruelle, I'extase du parfum du jardin fait-elle que,
mon dme comme un oiseau s ‘envole de mon corps ».'”

Il est lié bien évidemment & I'état d’ivresse qui revient quatre
fois, «ivre, ivres » dix fois et « enivrant » une seule fois. La taverne,
c’est ’échanson : « sdqi », qui donne les coupes #emplies de boissons
enivrantes aux novices. Ce terme en arabe. est’ masculin, il est
couramment utilisé dans la poésie kurdo-persane. Nous laisserons de

cOté l'ambiguité de ce terme. Noussupposons dans le chapitre

précédent que la bien-aimée de Mahwi.est une femme. De quel délice

Mahwi nous parle-t-il ? de ce délice qui existe dans la douceur de la

piété, des délices de la grace miraculeuse et du plaisir qui résulte de
l'intimité avec Dieu? La'suavité de cet état a suggéré aux soufis de
considérer le vin ¢omme la boisson appropriée au cceur humain. Cet
état d’ivresse\ permet au poéte de transcender la loi dite écrite en

s’adressant aux dépositaires de la Loi :

« 51 la bien-aimée est un échanson, le juge et I'enquéteur
devront se saisir de la coupe pour annoncer que le vin est

licite.» '

o Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 334.
% Ibidem. p. 295.
*® Ibidem. p. 305.
1% Ibidem. p. 343.
'°" Ibidem. p. 308.
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La taverne ne serait-elle pas le lieu ot les novices se
rencontrent pour célébrer la séance du dhikr ? Le lieu out 'on pratique
le dhikr individuel comme le dhikr collectif, ou le lieu intérieur, ou la
cérémonie intime se déroule? Une vraie connaissance de Dieu
nécessite obligatoirement la submersion dans cet état; et par
conséquent, « Par amour pour lui, les dévots perdent la téte {...} Il rend I'un croyant

et l'autre, impie. »'

I-5-2- Le dhikr

Le terme du dhikr est arabe et signifie «se rappeler », se
souvenir, dans son sens habituel. Si l’on utilise /dans son sens
mystique, il désigne selon Le Dictionnaire des symboles musulmans, a
la page 13, comme I'Invocation divine, la Remémoration ou encore
I’'Oraison. Le Coran nous fournit de nombreux)versets dans lesquels le
dhikr dans ses acceptions les plus larges a été cité. Il est un terme-clef
des confréries mystiques, grace auquel les soufis espeérent atteindre le
degré supérieur du soufisme, a savoir I'Union avec Dieu. Bien que le
but soit le méme, chaque confrérie développe a sa maniére les

cérémonies collectives du“dhikr. Non seulement parce que le poéte
Mahwi est un discipletde l'ordre de Nagshbandiyya, il nous faudra
présenter les régles générales du dhikr dans cet ordre, mais aussi, parce
que a maintes reprises, Mahwi nous laisse des « traces » de 1’ambiance

dans laquelle la cérémonie du dhikr se déroule.

Nous nous appuierons essentiellement sur l’article consacré au dhikr
de M. Mokri, publié dans [’Encyclopédie des mystiques, sous la

direction de M. DAVY. Son intérét vient de ce que le manuscrit sur

192 Shabestari : La Roseraie du Mysteére, traduite du persan, présentée et annotée par Djamshid Mortzavi et Eva de
Vitray-Meyerovitch, Paris, Sindbad, 1991, p.89.
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lequel Mokri s’appuie est rédigé par un poéte kurde ‘Abdulrahim
Wafa'l, 1844-1902, secrétaire de Shékh ‘Ubaydallah Shamdhinani

Nagshbandiyya mort en 1886, comme le note Mokri :

« lequel fut un chef religieux puissant qui gouverna un
certain temps dans la région de Nihri en Turquie preés de la
frontiere de I'lran. 1l exerca également une profonde
influence sur les habitants kurdes de 'Iran et de I'Empire
ottoman et eut de nombreux disciples en Iran, en Inde et en
Asie centrale. » '

Pour mieux saisir la portée du dhikr, nous allons‘reprendre les

huit locutions en usage chez les cheikhs Nagshbandiyya'selon Mokri'%.

Ensuite, nous passerons en revue le texte de Mahwi pour relever les

traces du dhikr :

1- Yad-kard, « re-mémorisation », est une formule (dhikr) que l'initiateur
(murchid) suggere au disciple (murid) ou.au chercheur (tdlib). Cette
formule est répétée a voix haute “‘ou~mentalement. Le terme « yad-

kard » signifie aussi «se souvenir» de quelqu'un ou invoquer

quelqu’un. Sous la plume desMahwi, nous lisons cela sans équivoque :

« Mahwi, ne connais personne, sauf Dieu, n'invoque que

I'Un, e reste est préjudice, comme le tzar. » '*

2- Bdz-gasht, « révision », consiste a prier Dieu. Aprés la répétition de
«la re-mémorisation du nom majestueux de Dieu » (dhikr djaldla ),
pendant chaque tour d’égrenage du chapelet, c’est-a-dire cent fois, le

disciple prononce la priere suivante :

!9 Mokri M., : In I’Encyclopédie des Mystiques, tome II Paris, Robert Laffont & Jubiter, sous la direction de Davy
M. 1996, pp. 518-519. Nous avons conservé la méme transcription que celle faite par Mokri.
'* Nous avons gardé la méme transcription que celle proposée par Mokri.

'% Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p.313.
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«O Dieu tu es ma fin et ton consentement est mon désir.» Il la répétera
oralement, avec la conviction du cceur. Le débutant s’entraine a cette
priere tant que le maitre juge cela nécessaire.

3- Negdh-ddsht, « préservation »: le disciple garde son coeur de toute
tentation et ne laisse y pénétrer que Dieu le Tres-Haut. Cela consiste a

répéter la formule de négation (il n’y a de Dieu) et de confirmation (que

Dieu lui-méme). Mahwi ne dit-il pas la formule tout entiére pour des

raisons que nous expliquerons en détail dans les pages suivantes :

« Quel est le sens de cette métaphore : A la recherche de illd
Allah, le 1a ildha'™ te suffira, si tu t'orientes vers da

vérité.»""

4- Yad-ddsht, «rappel»: il ne faut se souvenir que de Dieu. Sans
intervention du mot, de la voix et de l'esprit. Cet état est nommé par
certains maitres mushdhadah, «vision », c‘est-a-dire l'observation a
travers soi-méme du monde spirituel., Cette observation s’acquiert en
principe par l'extase. C’est une station a laquelle le disciple parvient

apreés des efforts considérables. [Le'cceur contient tout ; ainsi, le cceur est-

il tout. Mahwi, dans le vers suivant, décrit cet état dans lequel les

contradictions se réunissent :

« Il faudrait que le cceur soit vaste comme l'univers, pour que
la nuit et le jour, I'union et la séparation sy installent. ».'*

5- Hfish dar-dam, « présence de l'esprit » : il s’agit de ne pas penser un

N

seul soupir sans «présence» et que toute l'dme soit liée a cette

109

« présence ». Sa’dadini Kashgharaly'™ note que le disciple ne devrait

s’absenter méme entre deux respirations. Mahwi polémique sur le fait

1% L4 ilaha illa Allah : profession de foi musulmane : « il n'y a de Dieu que Dieu lui-méme »

' Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p. 364.
'% Ibidem. p.329.
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qu’il serait absurde que Dieu et les créatures en méme temps puissent

contenir le cceur. Il nous interroge en faisant une priorité absolue de la

présence de Dieu.

« Quel avantage ! si Dieu et les autres occupent nos caeurs !
ce ne sont que des levres qui récitent : « C'est toi . . . c'est

toi. » »10

6- Nazar bar qadam, « regard jeté sur les pas » : 8 aucun moment le regard
du disciple ne doit se laisser distraire, ni subir de défaillance. Il
inclinera la téte vers le bas et jettera son regard sur ses pas afin de
stabiliser la concentration de son cceur. Il a également unsens abstrait

qui met en garde le disciple dans son voyage intérieur: Il doit étre trés

prudent. Nous pouvons prendre « pas » dans son sens figuré. Mahwi,

tres souvent, et se souvient du fait qu'il ne deit-pas dissiper son esprit,
sachant que son voyage est tumultueux.

7- Khalwat dar anjuman, «retraite au milieu du tumulte » : le soufi
s’occupe en apparence de ses transactions avec le monde, mais dans son
for intérieur il se consacre a Dieu.

8- Safar dar watan, «voyage.dans sa demeure méme »: il s’agit de
transformer la vilenie ‘de"son caractére en pureté et de transfigurer les
attributs humains’en “attributs angéliques. Le terme « watan » signifie
littéralement, «patrie », mais nous le comprendrons aussi dans son
sens figuré ; le fait d’étre attentif aux cinq subtilités du corps, d’étre en
mesure de voyager facilement entre ces parties subtiles du corps. Cette

allusion faite au « chemin du cceur » comme pélerinage mental est un

voyage difficile.

' Amin ‘Ala’addin Nagshbandi, Tasauf chiya ? Dar al-Huriya, Bagdag, p.422
"% Renvoi au verset : « C'est toi que nous adorons, c'est toi dont nous implorons le secours. » ( Coran I :

4).
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« Si I'homme résolu veut visiter la Ka’ba d’amour ; le
Chemin est dans son cceur, le signe du chemin: la
douleur et sa trace »"

Il est clair que Mahwi n’a développé nulle part ni les étapes

concernant le dhikr ni aucune énumération. Mais cet univers est
tellement présent par imprégnation dans son texte que nous ne
pouvons pas le négliger. Cette imprégnation touche aussi bien le
niveau lexical que le niveau sémantique. S'il n’utilise pas d’une
maniere excessive le terme dhikr, il emploie un autre terme aussi

significatif. Son but, nous semble-t-il, est de suggérer, non de désigner.

En guise de précision, signalons qu’il y a deux _sortes de dhikr .
L’un est le dhikr d’Allah ou de l'essence ou encore celui de splendeur
(djaldla) ; le deuxiéme est le dhikr de la négation. et de la confirmation ;
nous l'avons abordé plus haut. En ce qui concerne le premier dhikr,
nous pouvons énumérer ses étapes de la-maniére suivante :
1- Le disciple doit réserver la formule'\(Alldh) avec la matiére subtile
(immatérielle par rapport a la matiére proprement dite) de 'dme qui se
localise au-dessous du sein droit. Le disciple répete sans cesse cette
formule jusqu’a ce que la mémorisation et la conscience qu’il a du nom
de Dieu prédominent:
2- Le disciple doit-concentrer cette formule dans «la subtilité de
'intérieur »_{sirr), qui se localise sur le sein gauche jusqu’a ce que
formule participe a la nature de cette « subtilité ».
3- Clest vers «la subtilité du caché» (sans doute s’agit-il de

I'inconscient) localisée sur le sein droit qu’on doit concentrer la

récitation du dhikr. Le disciple a ce stade est de temps & autre hors de lui,
il lui arrive de sombrer avec son « moi » dans I’anéantissement et dans
I’absence absolue de tout état non transcendant.

4- Le stade de «la subtilité du plus caché », est localisé au milieu de la

poitrine. C’est alors que le disciple oublie jusqu’a lui-méme et ma-siwi

"' Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 324.
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«ce qui nest pas Lui ». Il ne pense a rien d’autre qu’a Dieu ; c’est 1’état
dans lequel le disciple sera hors de lui et dominé, a la suite de
I'anéantissement de son « moi », par le désir et I’amour pour Dieu.

5- « La subtilité du nafs » (latifay nafs), de I'ame liée au corps, est localisée
dans le cerveau face au front, par lequel on se concentre pour le dhikr.

6- L'étape du sultan al-adhkdr, « le plus haut du dhikr », est celle au cours
de laquelle tous les membres et parties du corps deviennent librement

et spontanément récitants.

Le deuxiéme dhikr consiste a retenir la formule (ld ildha illa
Alldh) de la maniére suivante : le disciple doit donc retenir le « Id »,
localisé au-dessous de «la subtilité du plus caché », jusqu’a ce qu'il
atteigne «la subtilité du nafs », localisée dans le cetveau face au front.
Ensuite, il doit retenir «ildha » jusqu’a «la subtilité de l’dme »,
localisée au-dessous du sein droit et vers «la,subtilité du caché ». En y
retenant le « illd » vers «la subtilité de l'intérieur » (latifay sirr) qui se
localise sur le sein gauche. Puis, d“une’ maniére trés saccadée, en
retenant le « Alldh », on le relache dans le cceur. En répétant cette
formule, le disciple ne doit efi,aucun cas ni penser aux lettres des mots,
ni a une forme quelconque: Ainsi, s’élabore une topographie du corps

ou sont localisés des+principes intellectuels ou spirituels.

Il est inutile de rappeler que chaque ordre apporte des éléments
nouveaux pour se démarquer de l'empreinte personnelle de son
fondateur. En effet, il est plus intéressant de se pencher sur des

pratiques nouvelles qui ont été apportées par Mawlana Khalid.
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1- Le lien au Shékh et au fondateur de la branche, c’est-a-dire a
Mawlana ;

2- La khalwa, retraite de quarante jours. ( Pourtant prohibée par
Bahaddin lui-méme, et que Mawlana imposait au néophyte) ;

3- Sultin al-adhkar, état mystique dont 'origine est indienne ;

4- Le lien a la mort, rdbita al-mawt, appelé aussi « contemplation de la
mort » ; tefekkur al-mawt, exercice au cours duquel le soufi doit se
visualiser mort, en état de décomposition avancée. La « contemplation
de la mort» est généralement couplée avec la pratique du dhikr
silencieux ; elle apporte une note émotionnelle forte a la pratique de ce

dernier exercice.

Nous constatons que Mahwi met en question'le fait d’invoquer

Dieu verbalement, tout en ayant dans le cceur autre chose que Lui.
Cette attitude n’est que « la répétition de mots» sans valeur spirituelle. Le
cceur est le vrai foyer de Dieu; sans l'amour de celui-ci, le dhikr
devient caduc. Nous développeronsjla place de la notion de cceur dans
la littérature soufie dans un autre chapitre ; toutefois, nous ne pouvons
pas parler du dhikr sans ‘patler du cceur. Au XI*™ siécle, Ghazali
considérait que « le caeur,cest I'étre humain lui-méme et sa vérité. »'> Selon le
méme auteur, le _coeur est «une chose spirituelle, on ne l'atteint pas par les
sens ». Il faut noter que le cceur tient une place importante dans le
corpus coranique, il est cité une trentaine de fois. Pour les soufis, le

cceur est donc le siége du trone divin.

« Je suis seul, moi, personne ne comprend mon langage, ils
sont toujours méconnaisseurs de Dieu, pourtant le mot
Dieu est toujours sur leurs levres.» "’

"2 Al-Ghazali : Risala fi al-ma’rifa, Al-'ani, Bagdad, 1990, p.18.
'3 Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe, p. 287.
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« Je préte serment @ Dieu que le ceeur dont l'extase est
absente n'est que la répétition de la lettre divine.» '’

Nous constatons que « le souvenir » et la Remémoration sont
plus efficaces qu’une simple répétition du nom puisque l’actualisation
de la langue est un processus par lequel on matérialise le verbe, tandis
que se souvenir et se remémorer restent abstraits. Dans le vers suivant,
nous pouvons retrouver le quatriéme stade dont Mokri parle, a savoir
celui de « la subtilité du plus caché », localisée au milieu de la poitrine. L3, le
disciple oublie jusqu’a lui-méme, « md-siwd », ce qui n'est(pas Lui, ne
pense a rien d’autre qu’a Dieu ; c’est I'état par lequel le disciple sera hors
de lui-méme et dominé, a la suite de I’anéantissement ‘de son « moi »,
par le désir et 'amour pour Dieu. Le coeur doit nécessairement se vider

de tout ce qui n’est pas Dieu'" :

«un remede, une ordonnance/ que~ Dieu lui-méme a
prescrite, au moyen de saintes \Révélations qui descendent
du Temple de la Guérison gordnique (sic), afin de guérir
notre mal primordial.- ce'mal qui obscurcit I'ceil de notre
ceeur intime et nous empéche de participer aux dévoilements
lumineux deJaision de Dieu. » "

«Mahwi, ne connais personne, sauf Dieu, n'invoque que

I'Un, le reste est préjudice, comme le tzar.» '

"4 Ibidem. p. 287.

''3 Ce voyage peut étre divisé en deux étapes: 1-aller par I’annihilation de soi vers I'Etre absolu, 2 partir de I'étre
phénoménal, et 2-demeurer en union mystique avec I’Etre absolu, et avec Lui étre 2 nouveau manifesté dans la
pluralité. « On dit que la voie consiste en deux pas, séparer et unir ; / Tu es uni & « I’Ami » quand tu es séparé de toi-
méme. » Shabestari : La Roseraie du Mystere, traduit du persan, présenté et annoté par Djamshid Mortzavi et Eva de
Vitray-Meyerovitch, Paris, Sindbad, 1991, p.213.

'16 Shayegan Daryush : Hindouisme et Soufisme, Paris, La Différence, 1979, p. 103.

""" Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p. 313.
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Le deuxieme dhikr doit suivre normalement les premier. C’est un
niveau plus élevé dans la pratique de la cérémonie du dhikr. Car la
premiere partie de la chahdah est la formule par excellence du dhikr, a
savoir : Ld ildha illi Alldh, «il n'y a de Dieu que Dieu lui-méme ».
Cette shahdda est une formule-clé qui symbolise I'entrée effective dans
I'Islam. Elle est la parole excellente : « Toute bonne parole et toute bonne action

montent vers lui... » ( XXXV : 10).La formule de la shahdda comporte deux

parties, la premiere, négative et la seconde, positive. Pour Mahwi, la

premiere partie, c’est-a-dire celle qui comporte la négation de tout-
autre-que-Dieu est suffisante. En effet, l'importance de la premiére

partie vient du fait que le disciple

«doit réfléchir et méditer profondément sur lesisens de”ld
ildha, cette réflexion doit étre accompagnée de_l'élimination
de toute pensée étrangere qui lui vient dans,le ceeur. 1l doit
se dire : je ne veux rien, je n'ai aucun bus, aucune bien-
aimée, si ce n'est Dieu lui-méme 'y, ainsi élimine-t-il toutes
les pensées avec 14 ilah.» '

Pourquoi Mahwitne tient-il pas compte de la deuxiéme partie

de la formule ? La négation, semble-t-il, porte en elle l'affirmation de

'existence d’Allah (Dieu). Il faut noter qu’il s’agit d’un stade avancé de

la méditation:, Si cela signifie effectivement que Mahwi n’avait pas
pratiqué le dhikr, pourquoi alors I'a introduit-il explicitement dans son
texte ? Il prend une position claire a I'égard de la répétition verbale.
Nous pouvons-méme considérer ce procédé comme un écart par

rapport aux formules prescrites.

"' Shayegan Daryush : Hindouisme et Soufisme, Paris, La Différence, 1979, p. 106.
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« Quel est le sens de cette métaphore : A la recherche de illd
Allah, le 1a ilaha™ te suffira, si tu t'orientes vers la

vérité. »%’

Cet écart s’accroit. Mahwi n'obéit pas a la lettre & tout ce qui

vient d'un haut qui soit formulé par Mawladna Khalid, lequel qui a
pourtant enrichi I'ordre de Nagshbandiyya, ou par un autre murshid. Il
faut rappeler que Mawlana a introduit quatre éléments nouveaux. Le

premier élément réside dans le fait de renforcer le lien entre le disciple

et le fondateur de la branche : Mawlana lui-méme. Toutefois, Mahwi se

dispense avoir eu un maitre spirituel, sans pour autant.déclarer qu'’il
est lui-méme un maftre ; tout au contraire, il a de grands doutes sur

son état, le degré spirituel auquel il est parvenu. Pour reprendre

I'expression de Henri Corbin Mahwi cherche @ trouver « une affiliation

céleste personnelle, directe et immédiate ». Nous ne pensons pas que Mahwi ait

cherché ce lien, puisque d'une part il@était’le calife de Bahdudin Shékh
‘Uthmén de Tawéla et que d’autre‘part, nous ne trouvons dans les

textes aucune allusion évidente..d ce type d’aspiration. En outre, le

quatriéme vers insiste sur'lefait que Mahwi devait se plier a certaines

exigences établies, comme celle de renforcer le lien entre lui et un

maitre spirituel supréme.

Mais sa solitude est a mettre en relation avec cet état de
séparation dont les soufis nous parlent. Le premier vers est révélateur
dans la mesure o1 il supplie Dieu de trouver pour lui une solution.
Dans le deuxiéme vers, nous constatons qu'il est dans un trés grand
désarroi, comme si tous ses liens avec autrui étaient définitivement

rompus. Le troisiéme vers, lui, parle de la souffrance inhérente i sa

"'* La illaha illa Allah : profession de foi musulmane : « il n'y a de Dieu que Dieu ... »
12 Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe, p. 364.
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solitude : il désire retrouver ses « amis » ; il ne s’agit pas d’une sorte de

nostalgie des cérémonies du dhikr collectif ! ou de la volonté d’étre

aupres d'un guide !

1-« Je ne connais personne, pas de bien-aimée devant ma
porte, 6 Dieu, sauve-moi, je suis seul sans demeure. » '

2- « Que faire ! je ne suis ni celui qui en instruit un autre, et

ni celui qui a pu, auprés d'un autre, devenir quelqu’un.» '

3- « La vie en solitude n'a pas de sens pour moi, méme.le
paradis sans amis n'est rien.» '’

4-« Ne te dis pas Brave, parce que tu montres ta face au
monde, il te tourne le dos: il est fils de Zd], comment

« cette vieille » "' ne I'accepte-t-elle pas. » '

I-5-3- Autres termes mystiques

Outre le dhikr, ‘quir était la formule-clé du mysticisme

musulman, le corpus de Mahwi contient un nombre considérable de

termes relevant~de/ce domaine, et ceci bien que la confrérie de
Nagshbandiyyatait pris position contre l'un des principaux dogmes

soufis, formulé de surcroit par Ibn ‘Arabi: celui de l'unicité de

'existence ou 1'unicité de l'étre (wahdat al-wudjiid ), dogme qui était

défendu par Mahwi.

2! Ibidem. p. 314.
'22 Ibidem. p. 318.
'2 Ibidem. p. 319.
24 Vielle dame = le monde.

'25 Mahwf, voir notre traduction dans I’annexe, p. 357.
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« Hormis le wahdat al-wudjad,'” il n'est rien dans

I'existence, le multiple est une illusion, ce n'est que la
répétition du Un, le nombre est source de la chimére. »'”

Nous ne nous étendrons pas sur les autres termes techniques
du langage mystique ; nous nous contenterons de les traduire. Nous y

reviendrons dans d’autres chapitres. En voici la liste :

* Wasl, I'union qui vient a quatre reprises ;
* Djilwa, la manifestation & quatre reprises ;

® Le miroir a deux reprises ;

* Fayd l'effusion divine a une reprise ;
* Fand’, la finitude, bagd’, 'existenciation opposée a fani’ ;

* Djalal et djamal, 1a beauté et la splendeur a (une fois.

Il faut aussi citer les différentes, stations dont Mahwi parle dans
son corpus :

e le repentir (tawba), I'abstention'de tout ce qui est illicite ;
¢ le renoncement(wara’) ;

°* le détachement (zuhd) ;

¢ la pauvreté (fagr) ;

o la patience (sabr)

¢ la réunion (ittihdd) ;

¢ la liaison et I'Union (al-ittisdl wal ittihid) ;
¢ la perfection (al-kamadl) ;

¢ I’abandon confiant a Dieu (tawakul) ;

* le contentement (ridd).

'* wahdat al-wudjtd : I’Unicité de I’existence ou I'unicité de I'étre.

'¥" Mahwi, voir notre traduction dans I'annexe, p. 311.
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CONCLUSION

Les sources des modeles de 'amour chez Mahwi sont d’une

grande multiplicité. Les limites géographiques s’effacent. Les références
sont essentiellement orientales; elles ne sont pas forcément
musulmanes. L’histoire du Fou de Layla est anté-islamique, originaire
de la péninsule arabique, tandis que l'histoire de Farhad, citée dans le

Shihndma'*, est probablement zarathoustrienne; la « figure

angélique » dans laquelle Mahwi associe la beauté de la bien-aimée a

celle qui est évoquée par ‘Attdr dans Le langage des oiseaux'* est
originaire des Grece. Il est question aussi dans La Reséraie du mystere

d’idoles et des jeunes chrétiens.

Mahwti utilise cette diversité pour.fonder sa vision de I’amour.

Elle suppose les données suivantes : 1¢ Transcender la raison et adopter

la folie de Majn{in ; 2- La mort est l'ultime preuve de I'amour, Mahwi

s’identifie alors a Farhad ; 3=.La perte de la foi.

Nous pouvons la résumer jainsi: le poéte nous parle plutét de 1’état
amoureux que d’une situation réelle. Cet état traverse le temps, il se
fonde sur une vision-sacrée qui emprunte des éléments au domaine du
profane. Toutefois, il ne s’écarte pas d’une tradition poétique, que ce
soit dans la forme ou dans le recours aux figures rhétoriques; ou

encore en faisant siennes des valeurs esthétiques antérieures.

La taverne mystique est un espace clos le lieu privilégié pour les

initiés. Bien qu’il soit membre de la confrérie de Nagshbandiyya, Mahwi,

en évoquant les cérémonies du dhikr, s’écarte des instructions

'%8 Shahndma : Le Livre des Rois, de Fird0si, podte €épique persan. Il consacre sa vie a composer son épopée. Vaste
poeme d’environ 60 000 distiques.
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normatives et formelles. Il exprime son admiration pour les cérémonies
musicales, et ne s’attache donc pas au dhikr muet, comme le
Nagshbandiyya le recommande. C’est l'ivresse qui conduit le poéte a
atteindre la bien-aimée. Une ivresse libére I’dme de la prison du cceur. En
effet, dans la taverne, toutes les régles s’abolissent, sauf celles de I’amour.

Tout en suivant formellement la trace de ses ainés de l'école de NAlj,

Mahwi invente en dialecte de sordni un nouveau langage, propre au

mysticisme. Enfin, Mahwi est un poéte de 'amour, celui d’'un amour

oscillant entre 'ombre et la lumiére, entre la présence et 'absence, entre
la séparation et l'union, entre la vie et la mort. Il demeure toutefois sur le

seuil : la porte de la bien-aimée est fermée. C'est seulement grace a

I'invocation de Dieu que Mahwi pénetre dans un’ monde ou s’effacent

momentanément les oppositions pour presque-aussitot s’y installer de
nouveau. Il y a donc une tension qui traverse T'ensemble de sa poésie,
tension oscillant entre le bien et le mal : le’bien c’est I'union entre le poéte
et la bien-aimée, le mal c’est la séparation. Mais ses textes semblent
habités par une autre forme de tension: y a t-il une Loi venue de
I'extérieur qui impose sa pesanteur au texte a pour le réduire quelques
éléments normatifs, ou, au contraire, tout en s’inscrivant au sein de la
pensée islamique, le ‘texte tente-t-il d’échapper aux régles préétablies ?
Jusqu’ou ce jeu peut-il conduire ? Dans les pages suivantes, nous allons

aborder 'ampleur, de cette tension.

' Voir Le langage des oiseaux, traduit du persan par Garcin de Tassy, Paris, Albin-Michel, pp. 85-107.
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IL

LE RAPPORT ENTRE LA CHARI’A ET LA
POESIE DE MAHWI



INTRODUCTION

Aprés avoir étudié dans la partie précédente, la question de

I’'amour dans I'ceuvre étudiée de notre poete, il est utile d’aborder ici le

role de l'esprit de la Loi et son rapport avec la poésie de Mahwi. Nous

ne nous étendrons pas ici sur l’aspect historique et les nécessités selon
lesquelles l'esprit de la Loi, en l'occurrence la Loi islamique, a été

élaboré, et est devenu un dogme durable. En revanche, nous nous

intéresserons au rapport existant entre la poésie de Mahwi et1’esprit de

la Loi.

La poésie, surtout celle des soufis, est par, définition une écriture
qui échappe aux régles normatives. Nous ne\pensons pas aux régles

métriques classiques, mais & son mouyement interne. A ce propos,

Daniel-Pope dit :

« Si le poete arrive a faire tenir, dans le plus humble objet,

tant de richesse spirituelle, ce n’est point parce qu'il en a
analysé la structure,"mais parce qu'il I'a aimé {...} En
mystique, on.ne.connait que ce qu'on aime, et l'on ne peut
pas connaitre si l'on n'aime pas. Il n’y a pas deux
opérations de 'esprit, dont l'une serait de l'intelligence,
connaitre, et I'autre de la sensibilité, aimer. »!

Cela reste-t-il vrai pour un texte qui tire ses racines des textes
canoniques, que ce soit de la Vulgate coranique ou de la tradition
prophétique comme les hadith ? Comment cette articulation est-elle

possible, d’autant que la poésie mystique posséde sa propre dynamique

et que sa codification dépasse une lecture littérale du Livre révélé ?

1 Daniel-Pope, in Fontaine, revue mensuelle de la poésie frangaise, n® 19-20 Paris, Saint-Germain-des-Prés, 1942,
p.34.
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Pourtant, de prés ou de loin, apparait 'ombre doctrinale qui
travaille le texte, et qui en organise méme une part considérable. La
poésie, dans cette perspective, n'est pas seulement un message adressé
aux lecteurs avertis; elle crée aussi sa propre loi, qui n’est pas
forcément en contradiction avec l'aspect doctrinal et le fond
théologique. C’est le probléme de l'interprétation qui est le fondement
de la poésie mystique. Elle donne au texte son mouvement et le pousse
aux confins du réel. C'est le travail de l'imagination qui modéle la
poésie et joue le role du lien entre le visible et l'invisible. C’est-a-dire
que dans la sphere de pensée islamique, il existe une autre maniére
d’aborder les questions fondamentales, a savoir la connaiSsarice et les

rapports établis avec les textes canoniques.

Certes, Mahwi n’envisage pas d’élaborer.une doctrine qui lui

soit propre. Pourtant, ici et 1a, dans son-corpus, des éléments de cette
portée apparaissent. Pour les dégagef, nous diviserons cette partie en

trois chapitres.

L'un traitera des citations coraniques, et des niveaux de cette
articulation ; le second“recensera les citations tirées de la parole du
Propheéte ; enfin, nous “aborderons dans le dernier chapitre la question

de la limite dée.Ja.Loi dans le texte.

Le probléme qui se pose est de savoir si nous nous trouvons devant un

phénomeéne d’intertextualité. Il est donc nécessaire de savoir comment

le texte de Mahwi entretient « un dialogue » aussi bien avec le corpus

coranique qu’avec les hadith . Le poids de la shari’a est-t-il si lourd, que
le texte demeure dans un cercle fermé, ou bien le dépasse-t-il afin

\

d’atteindre la Vérité ? Nous consacrerons a cette ultime question la

derniére partie.
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II- LE RAPPORT ENTRE LA SHARI’A (I'esprit de la Loi) ET LA
POESIE
II-1-1- Shari’a -l’esprit de la Loi-

Nous parlerons briévement du shafi'isme, la doctrine
essentielle du Kurdistan, surtout du Kurdistan d’Irak. Il convient de le

mentionner car il est le fondement du Nagshbandiyya, ’'ordre mystique

auquel Mahwi appartient. Il nous semble judicieux d’aborder les

conditions dans lesquelles les quatre écoles doctrinales apparaissent et
se développent dans le monde islamique. Du fait de.son extension,
I'Islam est désormais non seulement en contact “avec d’autres
civilisations, comme celle de la Perse ou celle des Syriens?, mais aussi
avec la communauté musulmane élargie;\et, comme Massé le
souligne, « les conquétes montraient de plusyen plus l'insuffisance des bases

législatives sur lesquelles s'était organisée la société;musulmane. »3
I ajoute que:

« les Ommayyades, “régnant @ Damas, s'étaient a peu prés
comportés comme les monarques de l'antique Arabie, au
grand scandale des piétistes qui, confiés @ Médine, y
mainténaient tant bien que mal la stricte observance de la
loi : ily avait alors comme une scission entre l'autorité
spirituelle et 'autorité temporelle ; et cet état de choses ne
laissera pas d’entraver I'accommodation de la jurisprudence
a la vie pratique. »2

2 Le VII™ siécle avait été une époque de renouveau dans la culture syrienne. Au moment de la conquéte musulmane, et
dans les premiéres années qui suivirent, un certain nombre de grands noms brillerent au premier plan de
I'intelligence syriaque. Nous citons 2 titre d’exemples : Sévere Sebokht, le créateur de 1'école gréco-syriaque de
Kinnesrin, Jacques d’Edesse, grammairien, théologien, traducteur, philosophe, commentateur des textes saints. Pour
plus de détails, voir I'article de A. ABEL : « La polémique damascénienne et son influence sur les origines de la
thélogie musulmane », in L’élaboration de 1'Islam, Strasbourg, P.U.F., 1959, p. 61.

3 Massé Henry : L’Islam, Paris, Armand Colin, 1930, p. 91.
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Nous allons revenir sur le shdfi’isme de maniére un peu plus
détaillée, car notre probleme est de savoir d’une part comment l'esprit
de la Loi, en I'occurrence le shifi’isme, avec lequel le Nagshbandiyya est

en symbiose, se manifeste, et d’autre part comment le rapport intime

entre la poésie de Mahwi et la Loi s’articule. Mais avant tout, nous

allons présenter les quatre écoles de la jurisprudence dans l’ordre
chronologique :

II-1-a- L’école malikit (715-795) est fondée par Malik, juge de Médine.
Cette école s’appuie sur le droit coutumier de Médine ; elle s’est

répandue en Afrique du Nord, au Soudan et en Afrique Noire.

II-1-b- L’école hanafit est fondée par I'imdm Hanifa (699-767), juriste
d'Irak, d’origine iranienne. Cette doctrine est fondée ‘'sur le principe
d’analogie par déduction: «gids »; elle préconise 1'avis personnel :
«ra’i  », le jugement préférentiel: «istihsin », et l'effort de
compréhension et d’analyse : « idjtihdd » Lles Turcs l'ont adoptée pour

son efficacité de résorption des divergences politiques. Le Turkistan,

I’Afghanistan, I'Inde et la Chine ont fait de méme.

[I-1-c- L’école shafi'it est fondée par Abu ‘Abudalladh Muhammad Ibn
Idris al-Shafi't (767-820),,un qorayshit de la tribu méme du Prophéte,

auteur d’une fameuse épitre « Risdla », et mort au Caire. Le shafi’'isme
prone un retour au Coran et 4 la Sunna, a la tradition du Prophéte et a

ses compagnons. Cette école a toujours été tres influente, car elle a

légitimé la Vulgate coranique et les six recueils de hadith reconnus
unanimement authentiques. Sa base est le consensus unanime
« idjmd’ » des docteurs d'une époque donnée sur une question
donnée. Nous y reviendrons. Elle s’est répandue, aujourd’hui, en
Arabie, en Basse-Egypte, en Afrique orientale et au Kurdistan.

II-1-d-L’école hanbalit est fondée par Ibn Hanbal, un disciple de Shafi'i

qui vécut et mourut en Irak (780-855). Théoricien du Coran incréé, il
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prétend que Dieu demeure inaccessible a la raison de 'homme. Cette

école est opposée a toute innovation, elle est fondée uniquement sur le

hadith . Aujourd’hui, elle est répandue surtout en Arabie Saoudite.

Elle forme avec les trois précédentes l'armature juridique de la Sunna,
c’est-a-dire de la shari’a, qui est la loi divine de I'Islam et du « figh »,

jurisprudence, interprétation de la loi.

La shari’a est donc 'esprit de Loi, I'ensemble de ces tendances
sur lesquelles l'Islam sunnite repose. Le Dictionnaire des Symboles

Musulmans la définit en ces termes :

« La Loi islamique représentant la « Voie tracée » (II1, 195
XLV, 18, XLVI, 30) par les Ancétres et a laquelle tout
Musulman doit adhérer. C'est aussi un corpus de textes
anciens (IX" siécle.) sur lesquels se fonde le juriste musulman
(graphisme anglo-saxon : Shar'd). 1l comprend les textes
fondamentaux (Coran, hadiths) et les jurisprudences de la
Sounna,  Quiyas  (Raisonnemeft”, analogique) et
Ijma’(consensus omnium). »*

Le shéfi'ilsme est donc\l'tne des principales écoles de la
jurisprudence. Il faut rappeler.que le shafi'isme prone un retour au
Coran et a la Tradition«observée par le Prophéte et ses Compagnons.

Comme Massé le souligne, I« idjmad’ chez Chafé’t » est « l'accord unanime entre

les docteurs d"une période donnée. {...} Cet idjmad consacra par exemple le texte définitif
du Coran, les six ‘recueils canoniques de traditions (hadith), les fétes-anniversaires
instituées en I’honneur du Propheéte, la croyance a ses miracles, l'existence, le pouvoir

d’intercession et le culte des saints. » 5

Le shafi'isme est considéré comme 1 ’«origine des fondements.» 6
Selon cette optique, il semble qu‘avec le Shafi'l nous assistions a la mise

en place de la pierre angulaire de I'Islam. Autrement dit, la Loi selon

4 Chebel Malek : Dictionnaire des Symboles Musulmans, Paris, Albin Michel, 1995, p.90.
5 Massé Henry : L’Islam, Paris, Armand Colin, 1930, p. 95.
6 Adonis : Athabit wal mutahawil,Tome I, Beyrouth, Dér al-’awda, 1986, p. 14.
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Shafi’l trouve sa racine dans le Coran, dans la Sunna et, par analogie,
dans le fait qu’elle doit étre conforme au Coran et a la Sunna en ne

mettant pas l’accent sur le « ra’i », 'opinion. Donc, les fondements de la

jurisprudence (usil al-figh), selon Shafi'i, sont par ordre d’importance :
le Coran, la Sunna, idjmad’ et qids (la ra’i n’étant pas considéré comme
une base solide). Il faudrait revenir sur l'idjmd’, car c’est une notion
bien particuliere pour Shafi'l, comme Gaudefroy-Demombyne le note :
« une expression inconsistante ; une sorte de vérité latente autour du Coran et de la

. . . . . T 7
Sunna, qui doit de toute nécessité exprimer la volonté divine. »

En nous inspirant de I'exposé de Massé, nous comprendrons

que l'importance qu’il attribuait au consensus amena“,logiquement

Shafi'i a rejeter le «ra’i » (opinion personnelle);\l’istihsdn hanafit et

I'istislah  malikit; il ne maintient que le, g4éas, raisonnement par
analogie (peut-étre par réaction contre les adversaires de ce procédé),
déclarant, dans sa Risala (« Epitre », exposé’de sa doctrine) qu’on doit en
faire usage « dans les cas dont ne<traitent ni le Coran, ni la Sunna, ni

l'idjma’ », ce qui le réduit & un xdle mineur?.

Par ailleurs, le role*de.idjmi’ est réduit de telle maniére que les
docteurs d’une époque-donnée doivent se mettre d’accord sur ce qui est
dit dans le Coran ‘et dans la Sunna. En d’autres termes, ils doivent
rectifier tout ce qui a été révélé. Il en résulte que la shari’a islamique
dans son interprétation stricte comme le note Adonis se trouve alors
fondée sur deux mots : « fais et ne fais pas. »° Il va méme jusqu’'a dire que
« Le beau est tout ce que la loi islamique ordonne et le laid est tout ce qui est a éviter

selon la méme loi ; la raison discursive donc n'a pas de rdle en cela .»10

7 Massé Henry : L'Islam, Paris, Armand Colin, 1930, p. 95.

8 Al-Shafi'i, Al-Risdla : L’Epitre, Bibliotheque de I'Université de Yarmuk, Amman, Jordanie, n°32454. pp. 203-
204.

9 Adonis : Athabit wal mutahawil, Tome II, Beyrouth, Dar al-’awda, 1986, p. 26.
10 1bidem. p. 26.
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Le fait de mettre 'accent essentiellement sur le Coran et sur la
Sunna concrétise le dogme du shafi'isme d’une maniere trés nette,
comme Ibn al-Qim le dit : « Shifi't a divisé la jurisprudence en deux volets : celle

qui obéit a Alldh et au Prophéte et celle qui n’obéit pas . » 11

Les fondements dont Shafi'i parle sont le Coran et la Sunna,
d’une origine immuable, couvrant passé comme présent ou futur. La
connaissance dans cette optique n’est pas le résultat du contact entre
I’homme et son environnement. C’est une somme qui lui est
extérieure. La connaissance de l'origine est destinée au groupe et non a
I'individu, c’est-a-dire que la connaissance n’est admise qué dans le
cadre de l'intérét collectif. Le role de l'individu n’est, pas'de rechercher
une connaissance personnelle, hors de l'intérét du groupe. La
connaissance n’est donc pas une expérience personnelle.

Adonis résume la pensée de Shafi'l de la maniére suivante :

Elle est fondée sur deux principes :

1- La ressemblance et la conduites I'homme doit prendre l’origine
comme le Modeéle ; il doit I'imiter‘car l'origine est un tout entier ;

2- La continuité : ’homme doit essayer de ressembler a son origine.

I ajoute:

« Cette optique exclut les facteurs temporel et spatial, bref
les événements historiques ne participent pas dans la
production de la connaissance. Cette pensée théorique est
applicable en politique dans la mesure ot le seul pouvoir
légitime est celui du calife, c’est une politique qui est tournée
vers le passé, c’est-a-dire vers l'origine. La pensée de Shafi'i
ne produit pas une nouvelle connaissance, en revanche, c'est
une reproduction de la connaissance préalable. »12

La connaissance chez Shafi'f est avant tout la compréhension de

la connaissance qui a précédé. Il ne cherche pas a découvrir le

Hipidem. p. 15.
12 Adonis : Athabit wal mutahawil, Tomell, Beyrouth, Dar al-’awda, 1986, pp. 27-28.



nouveau ; il ne sonde pas I'inconnu, mais il tente de maitriser notre
connaissance premiere : la religion, qui ne saurait étre en contradiction
avec le bien de 'homme, et cela de tout temps. Sous 'angle historique :
« Shafi'i représente selon la pensée religieuse, un moment de tension entre un monde qui
s‘acheve, qui devient clos et un autre qui veut s'ouvrir.»'3 Le shafi’lsme appartient

donc & un monde achevé.

Par ailleurs, regarder I'Islam d’un point de vue temporel est en

contradiction avec la vision méme de I'Islam, puisque :

« La conscience religieuse de I'lslam est centrée non pas sur
un fait de I'histoire, mais sur le fait de la métahistoire (ce
qui veut dire non pas post-historique, mais transs
historique). Ce fait primordial, antérieur au temps de notre
histoire empirique, c’est l'interrogation divine pesée aux
Esprits humains préexistant au monde terrestre.; « Ne suis-
je pas votre Seigneur ? » (Qordn, VII/171). K acclamation
d'allégresse qui répondit a cette question coniclut un pacte
éternel de fidélité, et c’est la fidélité a cepacte que, de période
en période, sont venus rappeler-aux’ hommes tous les
prophetes ; leur succession forme lewwcycle de la prophétie ».
De ce qu’ont énoncé les prophetes, résulte la lettre des
religions positives : la loi divine, la shari‘at. La question est
alors celle-ci : y a-t-ild en rester a cette apparence littérale ?
(Les philosophes n’auraient alors plus rien a faire ici.) Ou
bien s’agz‘t-ill de‘comprendre le sens vrai, le sens spirituel, la
haqigat ? »

Nous ‘allens analyser le texte de Mahwi a la lumiére de ces

données afin de voir comment sa poésie s’articule avec l'esprit de la
Loi, & savoir le shifi'isme comme fondement théorique, au moins sur

le plan dogmatique, de l’ordre de Nagshbandiyya.

A ce sujet, a plusieurs niveaux notre poete méle & son texte des

citations coraniques pour créer son univers poétique. Il existe donc

13 Adonis : Athabit wal mutahawil,Tome 1I, Beyrouth, Dér al-'awda, 1986, p. 20.
14 Corbin Henry : Histoire de la philosophie islamique, Paris, Gallimard, 1986, p. 24.
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entre son texte et le texte coranique une relation d’intertextualité pour

engendrer un nouveau sens. Dans le but de faire revivre, Mahwi

entretient un dialogue avec le texte coranique. Car toute connaissance
demeure morte, si ce dialogue est absent. Mais il est important de
souligner de quel type de dialogue il s’agit et & quel niveau il s’instaure.
Outre une lecture littérale, il en existe une autre, symbolique, que l’on

devrait intériorisée. Il convient de parler brievement du Coran dans le

but de pouvoir, par la suite, situer le texte de Mahwi.

II-1-2- Le Coran

Le Coran est le code des préceptes et des lois que:Muhammad

donna aux musulmans comme chef supréme de la religion et comme
souverain. Il comprend 114 sourates divisées en-6,219 versets ou « dydt

». Le Coran a pour dogme la croyance ef 'un Dieu unique dont

Muhammad est le Prophete. Le Coran ‘a été révélé en deux périodes : la

premiére, la période mecquoise et‘la seconde, la période médinoise.
C’est pendant le califat de«Uthman, le troisieme calife (644-656)
succédant & ‘Omar, qu’on fixe la Vulgate, qui n’est organisée ni selon
un ordre chronologique, ni’selon un ordre thématique. En revanche,
elle commence par-delongues sourates et finit par des sourates moins
longues. 1l faut ajouter que « le Coran est une étape clé dans la

constitution de 'imaginaire religieux et demeure, incontestablement,
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son référent premier.»' La littérature mystique s’appuie sur cet aspect,

car il est trés fécond pour engendrer l'univers poétique.

II-1-3- Les vocabulaires théologiques

Ce chapitre est divisé en deux sous-chapitres. L'un se propose

d’étudier les versets coraniques imbriqués dans la poésie de Mahwi. Le

second se propose de compléter ce premier chapitre, puisque le Coran et

la Tradition sont le socle sur lequel 1'Islam est bati. Notre tache est donc

de voir comment Mahwfi utilise les versets coraniques d'une part et la

tradition prophétique d’autre part, a savoir les hadith , C'est-a-dire les

paroles et les actions du Prophéte.

II-1-4- L'imbrication des citations coraniques'dans la poésie de Mahwi

Nous allons tout d’abord constituer le corpus mahwien dans
lequel il existe un verset ou quizywfait allusion. Nous indiquerons
premiérement si la révélation-.est mecquoise ou médinoise, pour

ensuite les analyser l'une<et\l’autre. Nous nous arréterons briévement
sur l’aspect linguistique :*“Mahwi imbrique-t-il le verset tel qu’il est, ou
le modifie-t-il, ou eéncore le traduit-il en kurde ? L’emploie-t-il dans le
sens premier, a,savoir le sens de la révélation, ou le modifie-t-il pour

son propre compte ? Enfin, les versets employés jouent-ils un role

poétique ou sont-ils au service de l'esprit de la Loi : la shari'a ?

Nous savons que l'importance du Coran aux yeux des
musulmans est si grande que les poetes classiques orientaux ne
pouvaient pas s’en passer, parce que le langage coranique n’est pas une
simple inspiration, il est I'oracle méme. « Le Prophete lui-méme recoit la

révélation, non pas comme un confident a qui serait confiée une parole secréte, mais

15 Chebel Malek : L’imaginaire Arabo-Musulmane, Paris, P.U.F., 1993, p. 108.
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comme un instrument qui doit exécuter un ordre: « Proclame au nom de ton

Seigneur.»16

Nous constatons que Mahwi s’intéresse aux versets coraniques

de la premiére période, mais aussi a ceux de la quatrieme, en passant
par la deuxidme et la troisiéme. Cette classification faite par Régis
Blachére, nous l’emploierons dans le but d’élucider la démarche
chronologique. Il est & noter que les versets de la premiére période

selon Blacheére sont:

« des versets, courts en général, formant Souvent des
ensembles @ rime unique, sonore et riche\La-phrase est
fréquemment elliptique, toujours ardente, oratoire, coupée de
serments, de questions impérieuses. Souvent reviennent des
formules, des clichés dont la monotonig agit en obsession sur
I'auditeur. Ces premires révélations laissent concevoir
I'impression profonde produite par une prédicgtion dont le
style et le fond sont en si-complete harmonie.»

Nous allons nous, attarder sur les vers dans lesquels les versets
de la premiere période'sont évoqués. Nous mettrons en gras le verset
en question, puis, la/sourate entiére si celle-ci est courte, faute de quoi
nous nous contenterons d'un ou deux versets afin de mieux
contextualiser le texte. Nous nous fonderons essentiellement sur la
traduction de Kasimiriski, mais nous la comparerons avec celle de
Blachére si cela s’avére nécessaire. Nous n’entrerons pas dans la
problématique de la traduction coranique, mais toutefois, si nous

doutons de points de traduction, nous le signalerons.

16 Nwyia Paul : Exégése coranique et langue mystique, Paris, Lettre, 1970, p. 358.
17 Blachere Régis : Le Coran, Paris, Larousse, 1966, p. 13.
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II-2- L’analyse des vers
Nous avons choisi les vers les plus représentatifs ol les

imbrications sont les plus remarquables.

1- « La gifle du maitre rougit les roses de ses joues. Que les
deux mains d’Abu- Lahab- I'impoli- périssent, et qu'il
périsse lui-méme ! >

1a- « Elle m’affligea et celui qui fut séditieux sera le
bficheron de I'enfer, elle est porteuse de bois. »

De la sourate nous lisons :

1- Que les deux mains d’Abou-Lahab(sic) périssent, et qu‘il
périsse lui-méme.

2- Ses richesses et ses ceuvres ne lui serviront a rien.

3- Il sera brlé au feu flamboyant,

4- Ainsi que sa femme, porteuse de bois,

5-A son cou sera attachée une corde de” filaments de
palmzer “(trad., Kasi., p. 505)

Nous constatons que Mahwi emploie dans ce poéme deux

versets de la sourate « Al-Masad ». Kasimiriski traduit ce titre par Abou-
Lahab et Blachere propose «La corde ». La sourate CXI est mecquoise,
elle est considérée comme une sourate de la premiére période. Le
Prophete manifeste”son hostilité a l'égard de son oncle et de son
épouse, qui sont ‘considérés comme ses opposants les plus farouches,

surtout au début de la prédiction. D’ot1 le titre de la sourate « Al-Masad. »

Dans le vers «1», Mahwi parle d'un professeur de 1’école

coranique qui agit méchamment contre un éléve. Le poete

«emprunte » ce verset dans un but pédagogique ; il n’existe pas de

18 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 295.
191bidem. p. 296.
20 coran, trad., Kasi., p. 505.
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similitude entre la circonstance dans laquelle Muhammad réagit contre
Abu-Lahab et celle dans laquelle Mahwi écrit son vers. Pourtant, nous

observons que Mahwi exprime sa colére contre un systeme d’éducation.

En outre, il existe une différence notable entre ce vers et ’ensemble de

la poésie de Mahwi.

Le changement de registre est remarquable entre le vers « 1» et

le vers « 1a », car, dans le deuxiéme vers « la bien-aimée » est qualifiée,

comme 1’épouse d’Abu-Lahab, de « porteuse de bois ». Mahwi ressent

une grande affliction a cause de sa bien-aimée. N'est-il"pas sous le fait

de la séparation ?

Une grande ambiguité caractérise ces deux vers. Dans l'un, on
voit Abu-Lahab s’incarner dans la persomne du professeur de l’école

coranique et dans le second ’épouse 'd’Abu-Lahab est incarnée dans la

bien-aimée. Nous pensons que le coup de colére de Mahwi l'a poussé a

écrire dans un style hyperbolique. Dans les deux cas, Mahwi ne traduit

pas les versets, sans doute, parce que le style arabe est d'une grande

force évocatrice.

2- « Lorsque ton poignard me fend le ceeur, il m’annonce la
nouvelle de la délivrance, on écrit sur les pages de
U'intérieur, I'exégese: « N'avons-nous pas ouvert ton
ceeur ?»

Sourate XCIV :

1-N'avons-nous pas ouvert ton coeur

2- Et affligé ton fardeau.

3- Qui accablait tes épaules ?

4- N’avons-nous pas élevé haut ton nom ?

21 Mahwi, voir notre traduction dans I'annexe, p. 308.



5- A coté du bonheur est l'adversité.

6-A coté de l'infortune est le bonheur.

7- Quand tu auras achevé I'ceuyre, travaille pour Dieu.

8- Et recherche-le avec ferveur.

La sourate mentionnée est mecquoise. Non seulement le cceur

tient une place prépondérante dans la tradition mystique, nous allons y
revenir dans le deuxiéme chapitre, mais le Coran lui assigne une place
d’importance égale. Dans la poésie mystique comme dans le corpus
coranique, l'image du cceur est polysémique. Les mystiques ont
longuement médité sur cette sourate, car elle possede une portée

mystique. A cet égard, Nwyia Paul note ceci :

« A partir de cette image d'une poitrine ouverte par, Diew,
la Tradition batira la légende suivante: «Alors que
Mahomet était encore petit enfant, un ange s’approcha de
lui, lui ouvrit la poitrine, en sortit le ceeury le lava et
U'emplit de foi et de piété .» »
Poitrine et cceur sont synonymes; la frontiére entre eux et

I’ame est tellement fragile qu’elle s'effondre sans peine. L'image d’une

poitrine ensanglantée revient ‘constamment dans la poésie de Mahwi.

L’un renvoie a l'autre..Mahwi ne traduit pas le verset, il I'imbrique
dans sa forme arabe. En effet, les versets de la premiére période ont une
charge hautement'poétique. Le fait d’ouvrir la poitrine ne signifie rien
d’autre qu'une ouverture de 'ame et qu’on lui enléve tout sauf Dieu.
La main de la bien-aimée agira comme la main de cet ange qui a ouvert
la poitrine du Prophéte. C’est une renaissance pour le poete, c’est une

étape initiatique dans la démarche soufie. Mahwi s’en réjouit malgré la

souffrance subie. Ce voyage périlleux vers un cceur immaculé n’est pas

aisé ; Mahwi nous parle plus de cette souffrance que de la plénitude a

laquelle les soufis aspirent. Son admiration pour le texte coranique est

22 Coran, trad., Kasi., p. 488.
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évidente, de sorte qu’il préfere le citer en arabe. Mais il le traduit

lorsqu’il le juge nécessaire.
)

3- « La Science c’est I'honneur, ne vois-tu pas que le plus
honorable a recu la recommandation de « lire ? » »

La sourate XCVI :

1- Lis, au nom de ton Seigneur qui a créé tout ;

2- Qui a créé I'homme de sang coagulé.

3- Lis, car ton Seigneur est le plus généreux.

4- Il t'a appris l'usage de la plume ;

5- I apprit a I'homme ce que I'homme ne savait

pas. (trad., Kasi., p.490).
et

La sourate XVII :

15- Lis dans ton livre, lui dirons-nous ; il suffit que tu fasses
toi-méme ton compte aujourd’hui.

3a- « Quand le roi a ordonné de faire la «lecture», méme
s'il avait ordonné la mort, qui dira non ? »

Le titre arabe de la sourate'.est « Al-"Alag ». Kasimiriski le
traduit par « Le sang coagulé », mais Blachére propose « L’Adhérence ».
Il y une divergence quant,a la‘traduction du terme « ’gra’», qui est le
mot-clé de cette sourate, Pour Kasimiriski, il signifie «la lecture » (le
terme dérivé serait'« lis ») tandis que Blachére le commente de fagon
critique et propose”«préche ». L'emploi de la premiere sourate a une
haute signification, non seulement parce qu’elle est la premiére, mais
aussi parce qu’elle recéle une pensée fondamentale. Selon Bukhari,
c’est la premiére sourate qui a été révélée au Propheéte dans la Caverne
de Hird, montagne sacrée aux alentours de la Mecque. Hira, caverne
chargée de tous les symboles, est le premier lieu de la méditation pour

le Prophete et le premier lieu de contact avec Dieu, par l'intermédiaire

23 Nwyia Paul : Exégese coranique et langage mystique, Beyrouth, Librairie Orientale, 1970. p.92.
24 Mahwi, voir notre traduction dans I'annexe, p. 295.

25 Coran, trad., Kasi., p.- 220.

26 Ibidem. p. 490.



de I'Ange Gabriel. Mahwi s’intéresse au premier mot du premier

verset : « lis », « 'gra’ », et 'introduit dans son poeme en conservant sa

forme arabe. La lecture chez Mahwi prend tout entiére une dimension

qui englobe la connaissance de la science occulte, a savoir le rapport
intime avec Dieu. Lire n‘est pas un acte anodin, puisqu’il est

l'incarnation du texte divin. Toute une légende se tisse autour de cette

sourate pour démontrer que Muhammad était analphabéte, les

historiens corroborent ce fait. Lorsque 1’Ange Gabriel lui dit trois fois

« lis », Muhammad fut effrayé par cet événement extraordinaire. A ce

moment, il recevait la Science, la connaissance.

Il faudrait souligner que la Science dansile vocabulaire de

Mahwi a une portée théologique. Elle est la\Science de connaitre la

réalité du Coran. « Le savant » est donc (celui qui regoit I'honneur, et le
plus honorable parmi eux est le Prophéte lui-méme, car il a requ le
privilege d’étre en mesure de connaitre ce secret.

L’importance de la lectureest désignée aussi dans le vers «3a », celui-ci

fait allusion au verset 15.de\la sourate XVIIL.

4-« L'effroi du jour de la résurrection et les états des
amfoureux coincident avec « as-tu jamais entendu
parler du jour qui enveloppera tout ?» » %7

La sourate LXXXVIII :

1- As-tu jamais entendu parler du jour qui enveloppera
tout ;

2- Ot les hommes, le front humblement courbé,

3- Travaillant et accablés de fatigue,

4- Brfilés au feu ardent, N

5- Boiront de I'eau bouillante ?  (trad. Kasi., p. 493).

27 Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe, p. 306.

28 Coran, trad., Kasi., p. 493.
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La sourate LXXXVIII est d’une tonalité différente, bien qu’elle
soit de la premiére période, mais elle appartient au deuxiéme groupe

selon la classification de Blachére. C’est-a-dire que :

«dans les sourates les plus anciennes, ce sont les
développements eschatologiques .{...) Ce qui revient sans
cesse, au contraire, comme une obsession accusée par la
minutie du détail autant que par la puissance de
I'évocation, c’est le rappel de la fin du monde et du
Jugement Dernier. Allah est le Seigneur d'équité qui
assignera a chacun, selon ses ceuvres, les délices du Paradis
ou les tortures de I’Enfer. »

Dans le vers «4», Mahwi évoque la nature eschatologique
pour tracer une ligne de démarcation entre les amouréux et les non
amoureux. Mahwi emprunte a ce verset cette image terrible dont
souffrent les incrédules. Le Jugement Dernief, le jour de Compte, sont
des termes dont Mahwi abuse. Nous.remarquons a maintes reprises
qu’il fait usage de ces termes pourddissuader ses adversaires, afin de
leur rappeler que la vie d’ici-bas‘est éphémeére et que l’homme n’est
que la somme de ses actes. Mais lorsqu’il parle de la Résurrection, il en
parle comme d’une mort “provisoire : la Résurrection intermédiaire,

c’est une mort volontaire.

5- « O Mahwi, cesse de t'accrocher aux uns et aux autres,
comme les mécréants , tiens-toi seulement a : « Dieu est
un.» » 30

5a- « Vois-tu, ceux qui invoquent le : « Dis : Dieu est
un » dans les coins de la mosquée, se dirigeront vers les
déserts lorsqu’ils entendront le glouglou des carafes.» s

29 Blachere Régis : Le Coran, Paris, Larousse, 1966, p. 13.
30 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 311.
31 Ibidem. P. 334.
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La sourate CXII :

1- Dis : « Dieu est un,
2- C’est le Dieu éternel.
3- 1l n’a point enfanté, e3tzn'a point été enfanté.
4- Il n’a point d'égal. » ( trad., Kasi., P. 506 ).
Une des sourates-clés de la prédiction de l'Islam est celle de
I'Unicité de Dieu, puisque l'Islam « est né des décombres du panthéon arabe
ancien qui comprenait des centaines, voire des milliers de divinités, parmi lesquelles

Allah qui devient par décret divin le Dieu unique de I'Islam. » 33

L'Unicité de Dieu devient un des plus importants~piliers de
I'Islam, la shahdda, qui contient la proclamation et la,confirmation de

cette Unicité. Nous constatons que l’affirmation“de 1'Unicité de Dieu

chez Mahwi revient constamment. Il I’a poussée jvers l'affirmation, le

«wahdat al-wudjiid », a savoir 'unicité-de I'étre et de I'Existant: ce

terme est cher a Ibn ‘Arabi. Lorsque.nous évoquerons la limite de la loi,

dans le deuxiéme chapitre, nous, y ‘reviendrons.

La sourate ‘CXII affirme nettement la Révélation a la
Mecque. Kasimiriski, traduit le titre par « L'Unicité de Dieu », tandis
que Blachere propese’« Le Culte » pour le titre arabe, « al-Ikhlas », qui

contient I'idée de fidélité a un Dieu Unique.

Nous pensons que Mahwi, dans le vers «5», manifeste un

certain doute a l'égard des maitres de son temps ; d’ailleurs, nous
remarquons que cette hésitation revient sous sa plume de temps a
autre. Le fait de couper les liens avec les maitres est une autre manieére

de renouer un lien primordial avec Dieu. Il faut signaler aussi que

32 coran, trad., Kasi., p. 506.
33 Chebel Malek : Dictionnaire des Symboles Musulmans, Paris, Albin Michel, 1995, p.429.
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Mahwi traduit ce verset en arabe. Il crée tres souvent des ambiguités

entre les termes-clés de I'Islam et les termes du vocabulaire mystique,
comme la coupe, le vin, la taverne... S’il nous invite a invoquer le
terme de I'Unicité de Dieu, il pourrait en méme temps nous inviter a

« nous orienter vers le désert ot on entend le vin qui coule. »

Nous remarquons que le vers «5a» détruit le premier sens
dans la mesure ou il établit un autre rapport entre ceux qui sont
préoccupés par la question de I'Unicité de Dieu, dans un coin de la
mosquée. Ils sont invités & s’orienter vers « le glouglou » du vin : lieu

tangible pour retrouver Dieu. Le premier sens est évident/dans la

mesure ot Mahwi s’attache au dogme; dans le deuxiéme sens, on

atteint Dieu, non seulement par une récitation_de termes orthodoxes,
préétablis, mais davantage, par une recherche, éprouvée, personnelle.
La mise en rapport du vin, de la boisson, de l'amour et de Dieu est

réalisée par un effort personnel, intime.'Cette intériorisation de tawhid

(I'Unicité de Dieu) méme Mahwi loin. Parce que la spéculation

théorique n’est pas, a ces yeux, suffisante dans son acte d’adoration, il
doit se donner librement, et\y gofiter. Chacun est ivre a sa fagon ; cette
ivresse est un état patticulier a chaque fois unique. Pour vivre cet état,
il faut nettoyer le.temple du corps, tout précisément le cceur de tous,

sauf Dieu, faute,de quoi le rapport établi avec Dieu est artificiel.

6-« Quel avantage! si Dieu et les autres
occupent nos ceeurs! ce ne sont que des lévres
qui récitent: « C'est toi . . . c'est

toi.»»3

La premiére sourate 1:

1- Louange & Dieu souverain de I'univers,
2- Le clément, le miséricordieux,

34 Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p. 329.
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3- Souverain au jour de la rétribution.

4- C'est toi que nous adorons, c’est toi dont nous implorons
le secours.

5- Dirige-nous dans le sentier droit,

6- Dans le sentier de ceux que tu as comblés de tes bienfaits,
7- De ceux qui n’ont Jpoint encouru ta colere et qui ne
s'égarent point. Amen. ~(trad., Kasi., P. 39).

Il existe une autre sourate qui intéresse Mahwi et constitue

'introit de la priere musulmane : c’est « al-Fdtiha ». C'est une sourate
préliminaire inaugurant le Coran; c’est la raison pour laquelle on la
nomme aussi «la mere des sourates ». Les caractéristiques les plus
remarquables de ces sourates de la premiére période sont ledr-unité du
style, leur richesse musicale, mais aussi qu’elles soient rimées. Elles ont
une fluidité remarquable. Comme Blachére le souligne; cette sourate
n'est «ni une admonition ni une formulation dogmatigue ou juridique. C'est une
priere, ou comme dit Goldziher : « le Pater Noster de ['Islam.» 3¢ C’est une sourate

mecquoise, d’un ensemble qui contient~sept sourates et se clot par

Amen. Dans le vers « 6 », Mahwi afrecours a ce verset dont il garde la

forme arabe. Par l'effet de.l’ellipse, il lui donne une résonance
particuliére : « ‘iydka...wa ‘tydka » : «cC'est @ toi...C'est 4 toi » Le verset
complet est le suivant : test'toi que nous adorons, c’est toi dont nous implorons

le secours. » Comme_mous l'avons signalé, la place du cceur dans la

poésie de Mahwi est trés remarquable. Il n’est pas 1'organe biologique, il

contient une haute signification. Il « est sans doute le niveau le plus élevé de I
spiritualité, le ceeur structure une partie de I'hermétisme coranique et divin, car il est

l'organe qui assure la présence Divine . » 37

Le cceur tient une place de premier rang, il est le trone divin.

Mahwi met 'accent sur l'invocation muette, car la priére vocable n’a

35 Coran, trad., Kasi., p. 39.
36 Blachere Régis : Le Coran, Paris, Larousse, 1966, p.29.
37 Chebel Malek : Dictionnaire des Symboles Musulmans, Paris, Albin Michel, 1995, p.104.
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aucune efficacité si le cceur n’est pas apte a recevoir cette gréace. Il

faudrait donc nettoyer le cceur de toute autre chose que Dieu. Entre la

pensée, la parole et l'acte, Mahwi voit qu’une bonne pensée engendre

non seulement une parole mais aussi un bon acte. Cette triade a déja
existé dans la doctrine de Zarathoustra : bonne pensée, bonne parole,
bonne action. Le langage du cceur est plus réel que celui de la parole. Le
cceur est totalement indispensable dans l’acte de foi. Ibn “Arabi va

jusqu’a dire que« Celui qui ne contemple pas les théophanies par le ceeur les nie. »38

Dieu ne peut partager le cceur de quelqu’un, puisqu’ll entre

dans un cceur occupé aussi par d’autres. Ici, Mahwi fait allusion aux

hypocrites, nous comprenons ce terme dans le sens ‘que le Coran lui
donne, c'est-a-dire ceux qui disent publiquement qu’ils sont des

croyants, mais en réalité ne le sont pas.

7-« L'ascete s'est familiarisé avec le/gofit de la soupe,
U'extase du musc lui est completement étrangere. » 3

La sourate LXXXIII :

22- Certes, les justes seront dans le séjour de délices.

23- Etendus ‘surdes' coussins, ils porteront ¢a et la leur
regard.

24- Tu veftas'sur leur front briller I'éclat de la félicité.

25- Onleur-présentera a boire du vin exquis et scellé.
26-"Le'cachet sera de musc. C'est a quoi tendent ceux qui
aspirent au bonheur. ©

27- Le vin sera mélé avec I'eau de Tasnim.

La sourate mentionnée est :

« de date trés incertaine. Des exégetes musulmans la
considérent, en tout ou en partie, comme de la fin de la
période mekkoise ou du début de la période médinoise. 1l est

38 Addas C : Ibn Arabi et le voyage sans retour, Paris, Seuil, 1996, p. 99.
39 Ibidem. p. 99.
40 coran, trad., Kasi., p. 475-476.
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certain que ce texte est assez ancien mais qu'il confirme
I'existence d‘une opposition déclarée. » 4!
Nous pouvons diviser cette sourate en deux parties.
La premiére va du premier verset au vingt-et-uniéme. Cette partie est
adressée aux incrédules, notamment a ceux qui, dans la vente des
marchandises, pratiquent la fausse mesure: leur séjour promis est

I’Enfer. Cet avertissement peése lourd sur les infidéles.

La seconde partie s’étend des versets vingt-deux a vingt-huit. Mahwi

s’intéresse a la seconde partie, et particuliérement au verset vingt-six,

mentionné ci-dessus. Il s’inspire de cette sourate afin de répartir les

gens de son époque en deux camps. Mahwi oppose les faux‘ascetes aux

vrais. Il use du méme procédé suivant, il fait la comparaison les deux
sens, gustatif et olfactif. Ce procédé est d’ordre-appréciatif. Le premier
sens est lié a I’attachement matériel caractérisé,par « le goiit de la soupe
» et le deuxiéme a l'esprit, caractérisé par «le parfum du musc», qui « fait
partie d'un univers de l'eau bénie par le ciel. » * Tl convient de noter au passage
que, selon la tradition adoptée .dans' les confréries, dans le lieu de la
méditation divine, on préparait également de la soupe pour les novices

et les disciples.

Mahwi eritique ceux qui accordent plus d’attention aux plaisirs

gustatifs qu’au plaisir spirituel. L'un fait obstacle a I'autre. Ainsi, Mahwi

crée-t-il une opposition trés personnelle entre les deux sens. Il n’est pas
obligé toutefois de garder la forme du verset tel qu'il existe dans la
Vulgate ; il la modifie, en la traduisant. Ainsi, I'intégration est-elle plus

« organique ». Cette maniére fait partie du domaine de l'art poétique

chez Mahwi et de sa singularité. Mahwi travaille sur les concepts et

vocabulaires non kurdes de telle sorte qu'il les fait siens. Ces versets ont

41 Blachere Régis : Le Coran, Paris, Larousse, 1966, p.641.
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tellement imprégné le tissu de son texte qu'ils jouent le role de témoins
de la parole éternelle. Ainsi, fait-il de sa poésie un écho venu d’ailleurs,

un ailleurs aussi proche que ses veines jugulaires.

8-« La legon solaire de I'an dernier de ton visage ne m'a
pas convenu, laisse-moi donc, cette année, examiner 4£a
lecon nocturne de ton duvet et de ton grain de beauté. »

La sourate XCI :

1- Par le soleil et sa clarté,
2- Par la lune, quand elle le suit de pres, y
3- Par le jour, quand il le laisse voir dans tout son éclat.

La sourate La nuit : XCII

1- Par la nuit, quand elle étend son voile,
2- Par le jour, quand il brille de tout son éclat,
3- Par celui qui a créé le male et la femelle,
4- Vos efforts ont des fins différentess, ¥
Les sourates XCI et XCII sonts mecquoises ; 1'une est intitulée
« Le Soleil » et la seconde « LasNwuit ». Dans ces sourates, le Prophete

prend les éléments cosmiques a témoins lorsqu’il s’adresse aux

Qorayshits. Nous constatons facilement l'opposition existant entre le

soleil et la nuit. En‘lisant le vers de Mahwi, nous remarquons que la

description du‘visage de la bien-aimée nous montre la méme
opposition : celle entre la lumieére de son visage et la noirceur de sa
chevelure et de ses grains de beauté. Si la clarté du soleil symbolise le

visage de la bien-aimée, les cheveux et les grains de beauté sont

sombres comme l’obscurité de la nuit. Mahwi n’emploie pas les deux

versets dans le sens coranique. Linguistiquement parlant, il conserve

42 Chebel Malek : Dictionnaire des Symboles Musulmans, Paris, Albin Michel, 1995, p.286.
43 Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p.333.

44 Coran, trad., Kasi., p. 485.

45 Ibidem. p. 486.
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les deux mots ; le soleil et la nuit; dans leur forme arabe: (ashams,
algamar). Ce qui est intéressant a noter, c’est le contraste entre ces
éléments cosmiques et les membres de la bien-aimée. Le corps réunit a
la fois le soleil qui est le visage illuminé et la nuit qui correspond aux
boucles et aux grains de beauté. La clarté du visage est un élément du
passé, mais la chevelure et les grains de beauté sont un élément
symbolisant «le monde a advenir ou l'état futur.»* La nuit, donc, est
parfaitement 1'univers de la contemplation, comparable a celui ou le
papillon s’affole autour de la chandelle. C’est un état de fuite vers

I’'obscurité illuminatrice.

9- « J'ai tant dépensé ma vie pour ton amour en espérant
comme : « Celui qui aura fait le bien », et par Ia
séparation tu m’as tué et tu n’as jamais pensé : « Et
celui qui aura commis le mal.» » 47

9a-« Lorsque tu enléves ton voile, on entend les cris mille

fois plus forts que ceux de la résurréction, enléve-le, écoute
les créatures et leur tremblement de terre. » 48

La sourate XCIX :

1- Lorsque la terre tremblera d'un violent tremblement,

2- Qu’elle aura secoué ses fardeaux,

3- L’homme demandera : Qu'a-t-elle ?

4- Alors_elle racontera ce qu’elle sait,

5- Daris, ce'jour, les hommes s’avanceront par troupes pour
voir leurs ceuvres.

6- Celui qui aura fait le bien du poids d’un atome le verra,
7- Et celui qui aura commis le mal du poids d'un atome le
verra aussi. 4 trad., Kasi., p.493).

Pour les vers « 9 » et «9a », Mahwi emploie dans l'un le verset

six et dans le second le verset un. Pour quelle raison Mahwi mélet-il ces

46 Chebel Malek : Dictionnaire des Symboles Musulmans, Paris, Albin Michel, 1995, p. 18S.
47 Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe, p. 335.
48 Ibidem. p. 321.
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versets a son ceuvre ? A quoi lui sert cette opposition entre le bien et le
mal ? L’homme est réduit, selon cette optique, a la somme de ses
ceuvres sur cette terre. Pourquoi cette image de cataclysme ? Comme
Blachére le montre bien, le Prophéte « est encore sous le coup de l'appel divin ;
la représentation du cataclysme qui va emporter le monde et le Jugement Dernier

. . . S0
hantent son imagination.»

Nous pouvons dire que la poésie de Mahwi est une somme de

contrastes. Ici, opposition entre le mal et le bien se manifeste comme
celle entre « 1'union » et «la séparation ». Le poete est faiseur de bien,
selon la régle prescrite dans le Coran ; il doit recevoir une récompense
de son acte. Mais le destin de son amour est écrit de telléxmaniére qu'’il

obtiendra que du mal, c’est-a-dire qu’il doit souffriride la séparation. Ce

procédé implicite donne une singularité entiére/afla poésie de Mahwi.
Si l'on regarde attentivement, on remarque que le terme « union » et le
terme «séparation» n’‘ont été évoqué~ que cinq et quinze fois
respectivement ; ce déséquilibre numérique est en soi une preuve que
le poete souffre du choc de lavséparation, qu’il soit dans l'allégresse ou

dans l'union. Il est évident,que le terme d’union englobe autant le sens

profane que le sens sacré..Il n'est pas étrange que Mahwi confonde la

résurrection avec lunion, qui est une résurrection mineure, comme le
souligne Chayegan. Nous aurons 1'occasion d’en parler un peu plus en

détail.

10-« A quoi servent I'orgueil, la suffisance et la coquetterie,
tu redeviendras poussiere, es-tu fiere de ton origine ?
Quelques gouttes de liquide sont ton origine: »

La sourate LXXXVI:

49 Coran, wad., Kasi., p. 493.
50 Blachere Régis : Le Coran , Paris, P.U.F.,1966 , p. 31.
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5- Que I'homme considere de quoi il a été créé:
6 - D’une goutte d'eau répandue. Sortie des reins et des 0s de
la poitrine. 5!

Nous savons trés bien que Mahwi critiquait séverement un

groupe de contemporains®. De maniére directe et indirecte, ses

arguments sont, dans ce cas, tirés du corpus coranique. Mahwi, dans le
vers « 10 », traduit le verset et le fond a son corpus. Ainsi, lui donne-t-
il une signification propre a critiquer ceux qui détenaient le pouvoir
spirituel. De maniére évidente, les poémes mettent 1’accent sur les faux
ascetes. Mahwi ne parle pas en général positivement *des jascétes ;
'ascétisme devient synonyme de paresse, comme s'il était\d‘accord avec
Shafi'l lorsqu’il dit « Le soufisme a pour fondement\Ja paresse » (Ibn al-
Djawzi, namis, XI). Mais nous devons nuancer €e"propos, parce que les
ascetes dont Mahwi parle ne sont ascétes qu‘en apparence, c’est-a-dire

que leur aspect extérieur montre quils sont des fideles et des vrais

croyants, mais leur intérieur dit le ‘contraire. Mahwi, trés souvent,

critique sans scrupule les apparences qui ne sont pas en accord avec

l’état réel des hommes.

Mahwi critique l'inutilité de la suffisance et de l'orgueil, car
I'Homme est éphémeére sur cette terre par nature. Comme le Coran
I'indique, il est de la poussiére et il y retourne. Afin d’exprimer cette
idée, Mahwti parle de «choré dw », qu'on peut traduire par « quelques

gouttes d’eau», soit du sperme. Dans la sourate LXXXVI: 6,
Kasimiriski le traduit ainsi : « D'une goutte d’eau répandue », et Blachére

propose la traduction suivante : « Il a été créé d'un liquide éjaculé ». Pour

51 Coran, trad., Kasi., p. 479.
5250ran Mahwi, La barai Mahwi lutkawa : & propos de Mahwi : le Grand, *Abdullah *Aziz Khalid, Bagdad, 1986, p.
195.
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notre traduction de l’ceuvre de Mahwi, nous avons suggéré : « quelques

gouttes de liquide », plus en accord avec le sens du poéme et celui du
Coran. Cette sourate, souligne Blachére, « par le style et le contenu, [...] est

trés caractéristigue du tour pris par la prédiction durant la deuxieme période
mekkoise.» 3

11-« Pour les égarés du désert de I'amour, Dieu annonce la
bonne nouvelle : « Que la paix soit sur celui qui suit
la route droite.»»%¢

La sourate XX :

49- Allez et dites: Nous sommes des envoyés de ton
Seigneur ; renvoie avec nous les enfants d’Israél, et ne les
accable pas de supplices. Nous venons chez toi avec un signe
de ton §Seigneur. Que la paix soit sur celui qui suit la route
droite.

11a-« Je m’appuie sur le souvenir de sa taille\pour rester
debout ; c’est le biton sur lequel Moise s‘appuya.»*

18- Qu'est-ce que tu portes dans ta droite ?

19- C’est mon bdton, dit<il, sur lequel je m’appuie et avec
lequel j'approche les\feuilles d ’arbrgs pour mon troupeau, et
il me sert encored d’autres usages.

11b- « Le caeurde Mahwi dans I'étroitesse de sa poitrine est
angoissé, "6 mon Dieu, grdce a Moise, ouvre-moi le ceeur.»

25- Va trouver Pharaon. 1l est impie.
26- Seigneur, dit Moise, élargis mon sein,
27- Et rends-moi facile ma tiche.

53 Coran, trad., Kasi., P. 336-337.
54 Mahwi, voir notre traduction dans I'annexe, p. 287.
55 Coran, trad., Kasi., p. 246.

56 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 294.

57 Coran, trad., Kasi., p. 244.
58 Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p. 309.
59 coran, trad., Kasi., p. 245.
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11c- « M unir & toi c'est le feu, étre loin c'est le jour noir,
tu es comme le soleil, celui qui est proche c’est une braise,
celui qui est loin c'est de la cendre.»

9- Lorsqu'il apercut un feu, il dit a sa famille : Restez ici, je
viens d'apercevoir du feu.

10- Peut-étre vous en apporterai-je un tison, gu bien je
pourrai, a l'aide du feu, me diriger dans la route.

T4 Ha est la sourate XX. mecquoise, elle est considérée comme
une sourate de la deuxiéme période. Elle est caractérisée par une
richesse sonore inouie. On pense que la force évocatrice et musicale a
agi sur ‘Omar, le deuxiéme calife, alors infidele, et qu’ilvest/devenu
attentif a la prédiction. Son entrée en Islam fut une, ‘victoire. Le
commencement énigmatique par les lettres «T/et H» a laissé

longtemps les exégetes en dubitatifs.

De cette sourate Mahwi extrait quatre versets 9, 19, 26 et 49) afin

d’enrichir son texte. Il décontextualise complétement ce verset dans le

vers «11», le verset initialement_adressé au Pharaon de l'époque de

Moise. Ce méme verset a été réactualisé a 1’époque de Muhammad

lorsque celui-ci renveya, un message a Darius, I'empereur de Perse. Le
message débute par’«Que la paix soit sur celui qui suit la route droite. » Dans les

deux cas, le message est adressé a un « tyran.»

Mahwi renverse le sens du verset; pour lui l'égarement est

salutaire, surtout s’égarer dans 'amour infini de Dieu. D’ailleurs, cette
notion est présenté aussi dans son évocation de l'amour de Majntn ; il
en fait une régle. La paix de 'dme ne sera accomplie que si I’homme

suit les traces d’amoureux hors du commun. Nous remarquons une

60 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 314.
61 Coran, trad., Kasi., p. 244.

132



autre opposition celle entre la présence et 'absence. Atteindre Dieu est

s’absenter de soi-méme, présence en soi est absence de Dieu.

De la méme sourate, Mahwi tire un autre verset, le dix-

huitiéme ; il le modifie en gardant la forme arabe. Le pronom
personnel d'un discours rapporté, a la premiére personne «je », est
transformé en troisieme personne du singulier.

Le terme « cceur » revient comme le siége d’amour, d'un amour réel. Il

y a une allusion a la sourate XCIV : 4.

Le symbolisme du feu est trés remarquable dansrla littérature
mystique, notamment avec le fameux épisode du Buisson ardent. Les
soufis méditent longuement ce moment. Moise, en observant le feu,

observe son Seigneur, qui lui ordonne de se ‘déchausser puisqu’il entre

dans l'aire du sacré. Mahwi joue constamment avec les contrastes :

noir /blanc, jour/nuit, feu/cendre, séparation/union. Le moment de la
“tension est tellement fort qu’il organise presque l’ensemble de sa
poésie. Ces deux pdles ne sont\jamais en jonction, comme ils ne sont
jamais complétement sépatés:Si la braise est la conséquence de 1'union,

la cendre n’est que le.résultat naturel de la séparation.

12-«Jacob fut comme Mahwi, la séparation lui fit perdre la
vue ; il'la retrouva lorsque la poussiere de la route porteuse
de bonne nouvelle I'atteignit. »

La sourate Joseph, XII.

96- Lorsque le messager porteur d’heureuse nouvelle arriva,
il jeta la tuniqug de Joseph sur le visage de Jacob, et il
retrouva la vue.

62 Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe, p. 290.
63 Coran, trad., Kasi., p. 194.
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Les sourates de la troisieme période sont considérées comme
appartenant au temps de transition entre les périodes mecquoise et
médinoise. Blachére écrit ces lignes a propos de la période médinoise :
remarquons que la langue coranique « porte trace de cet élargissement de la
prédiction. {...} La prédiction ne s'adresse plus seulement aux Incrédules de la Mekke,
mais i la multitude de ceux qu'elle n'a pas encore touchés et en qui Mahomet espére.» 64
Au cours de cette période, le message coranique élargit sa diffusion. Les

notables de Qorayshs sont remplacés par 1'homme tout court.

Il est & noter que l'imaginaire populaire agit sur le texte
religieux. Le contraire est font aussi valable. L’histoire légendaire de
« Yfisif u Zulaykhd », relatant I'histoire coranique du charmant Joseph
et de la belle épouse du gouverneur d’Egypte, jest” passée d'une
dimension locale, 3 une dimension universelle. Il existe plusieurs
versions, écrites sous forme d’'un roman veérsifié, a c6té de Shirin u

Farhad ou Majniin u Layl4, romans d’amour de premier ordre.

Aprés une longue séparation entre le jeune Joseph et son
pére Jacob arrive le dénouement; les retrouvailles commencent,
moment fort de I’histoire.\A cet effet, il existe toute une démarche
préparatoire, de la‘vyisite des fréres de Joseph a la terre d’Egypte.

L’histoire s’achéve“avec la remise de la tunique de Joseph a son peére.

C’est a ce dernier épisode que Mahwi s’intéresse, surtout en raison de

son caractére légendaire. Lorsque Jacob a requ la tunique de son fils, il a
retrouvé la vue. Le zéphyr est un symbole fort de la littérature
orientale. Trés personnalisé, il est un actant de premier ordre, a la fois

message et messager.

Les versets imbriqués dans les vers que nous allons analyser

sont médinois. La plupart de ces sourates médinoises contiennent des

« éléments organique du droit civil ou criminel en matiére de mariage, de répudiation,

64 Blachere Régis : Le Coran , Paris, P.U.F,, 1966, p. 16.
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d’héritage, de transaction, de répression, etc. De méme, les textes de portée juridique ou
cultuelle constituent bien I'embryon d‘un code, mais ne forment pas un code. »5 Ils
constituent la quatriéme période, selon la classification de Blachere. Au

niveau chronologique, ces sourates s’étendent de 622 a 627 apres J.- C.

13-« Sous le poids de I'amour, les cieux et la terre
gémissent, quelle prétention pour I'ascete, qui porte
difficilement ses guenilles. »

La sourate XXXIII

70- Nous avons proposé la foi au ciel, a la terre, aux
- montagnes ; ils n’ont pas osé la recevoir. Ils tremblaient de
recevoir ce fardeau. L'homme s’en chargea, et il est devenu
injuste et insensé.
L’emploi des versets varie selon le choix_du poete. Dans le vers

«13 », il en modifie le style, en outrepassant\une simple traduction.

Mahwi, dans le vers «13 », parle « du poids de 'amour », tandis que

dans la sourate médinoise XXXIII, lé verset 70 parle de «la foi». Il en
existe maintes interprétations.,la version arabe parle de «amdna»,

quon peut traduire par responsabilité. Blachére propose «la

confiance ». La proposition’de Mahwi est trés significative : il ne parle

ni d'une responsabilité; ni d'une confiance attribuée a ’homme, mais

d’un pacte fondé sur I'amour entre le Seigneur et I'Homme.

Nous constatons que sous la plume de Mahwi le mot ascéte a

presque toujours une connotation négative, car 1’ascétisme ne se borne
nullement a un changement d’aspect, d’allure ou de vétement. C'est
avant tout un pacte d’amour qui le fonde. La dialectique entre

I'extérieur et l'intérieur est mise en évidence. Une autre fois, I’amour

65 Ibidem. p. 19.
66 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 300.
67 Coran, trad., Kasi., p330.
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est vu sous ’angle de la souffrance. Il n’est jamais facile d’entreprendre

le chemin d’amour puisqu’il est un chemin de l'intérieur, introspectif.

Visiter Ka'ba, pour Mahwi, c’est suivre le chemin habituel des pélerins,

mais ce voyage commence par les chemins fissurés du cceur. Nous
rejoignons la vision hallagienne du pélerinage mental. De ce point de
vue, le corps, microcosme, peut étre substitué aux lieux sacrés, alors
intériorisés. Cela revient en quelque a sorte détruire les temples pour
adorer celui qui les a créés et, en définitive, a détruire le temple du

corps pour permettre a 'ame de s’élever.

14-« Mon visage d'amant est pdle, et il est écrit sur mon
visage le verset « d'un jaune trés prononcé.» »

La sourate II :

64- Les Isratlites ajoutérent : Prie ton seigneur de nous
expliquer clairement quelle doit étre sa-couleur, Dieu veut,
leur dit Moise, qu'elle soit d"un jaune trés prononcé d'une
couleur telle qu’elle réjoutsse I'eeil de.quiconque la verra.
La plus longue sourate est celle de la génisse, la seconde apres
(Al-fatiha) « la Liminaire », Le titre proposé par Blachere et par
Kasimiriski est « La génisse-». Le verset 64 se trouve dans la partie ou le

Propheéte s’adresseaux-Juifs de Médine pour but les convertir. Nous

remarquons que, Mahwi n’utilise ce verset que pour sa valeur

chromatique, qu’il met en paralléle, d'une part avec la couleur d’une
génisse, « d'un jaune trés prononcé », et son propre visage. Il est & noter
que la société kurde attribue a la couleur jaune la manifestation du

chagrin d’amour, 1’équivalent d’un visage bléme. La notion de sacrifice

est trés chére a Mahwi, car la génisse en question est consacrée a

I'offrande sur l'autel de Dieu. S'il garde la forme arabe du verset, c’est

68 Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p. 323.

69 Coran, trad., Kasi., p. 64.
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pour donner a cette expression sa valeur référentielle. C’est surtout aux

couleurs rouge et noire que Mahwi s’intéresse, 1'une pour sa valeur

esthétique, l'autre pour décrire son état psychologique. Quant a la
couleur jaune, il ne l'emploie qu’une seule fois, dans le sens de
« pale ». Ce qui mérite l'attention, c’est ce paralléle fait entre la paleur

de son visage et la couleur de la génisse.

15-« Devant la porte d’amour, heureux celui qui est
chagriné : les yeux pleins de larmes, le ceur ensanglanté et
bléme.»

15a-« Mahwi, le Secourable est aussitdt présent dans nos
cris et dans nos pleu7rs, il permet au maitre de pleurer

1
comme un enfant.»

15b-« Le ceeur d'infortune, provoque des batailles d’amour,

sans savoir qu’elles sont perdues d'avance, comme indiqué
72.

dans un verset.»

15¢c-« Mon Ami aime les pleurs etles eris, je récuse mon
sourire ; 0, larmes coulez ! toi,tonmerre gémis sans
cesse. »

La sourate IX :

82- Ceux qui. restérent dans leur foyers a I'époque de
I'expédition ¥de\Tabuk, étaient enchantés de rester en
arriere du(prophete ; il leur répugnait de combattre, dans le
sentier.(de\ Dieu, de leur biens et de leurs personnes. Ils
disaient :> N'allez pas a la guerre pendant ces chaleurs.
Dis-leur : La chaleur du feu de la géhenne est plus briilante.
Ah! s'ils le comprenaient !

83- Qu'ils rient un peu, un jour il pleureront beaucoup en
récompense de leurs euvres.’

La sourate IX est une sourate médinoise, subdivisée en

plusieurs parties. Elle recéle notamment des dispositions touchant aux

70 Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p. 351.
71 Ibidem. p. 358.
72 Ibidem. p. 389.
73 Ibidem. p. 363.
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tréves et aux traités conclus avec les polythéistes de la Mecque, un appel
aux croyants, un retrait, des privileges sacerdotaux des Polythéistes
mecquois, le calendrier islamique et une diatribe contre des convertis
cherchant a s’abstenir d’entrer en campagne. De ’exemption de l’entrée
en campagne! Les quatre vers, 15, 15a, 15b, 15¢, font allusion de
maniére nette au verset dans lequel le Prophéte s’adresse aux

hypocrites. Il faudrait encore comprendre le sens de I’hypocrisie selon

le Coran. Mahwi I'emploie dans ce verset le plus largement possible. Il

parle avec son cceur, il s'adresse aux amoureux. Il faut dire que la

conception de l'amour selon Mahwi est trés pessimiste. Le fait de

pleurer est non seulement la preuve authentique de l‘amour, mais il
nettoie aussi le cceur. Le siége des larmes briilantes n'est pas les yeux,

mais un cceur ardent.

Dans aucun de ces vers, Mahwi n‘intégre les versets dans leurs

formes arabes, sauf dans le vers « 15b »;«dans lequel le mot « If yabku» :

qu'ils pleurent, se retrouve tel quel.

Avant de parler du rapport entre le corpus de Mahwi et la

Sunna, il faudrait{dire”en quelques lignes dans quel sens il en use.
Nous avons tremarqué qu’il y a trois fagons d’employer formellement

les versets coraniques.

1- L’utilisation du verset, sous sa forme initiale, en en changeant
parfois le sens. C’est un procédé d’actualisation du verset, voire
d’intériorisation. Le terme « 'gra’ » est un terme-clef de la prédiction
muhamadienne. Il ne s’agit pas d'une lecture simple d’'un verset ou
d’une sourate. Mais, par la lecture, le poéte essaie de réduire les étapes

afin d’étre en mesure de le recevoir dans son for intérieur. C’est une

74 Coran, trad., Kasi., p. 163.
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méthode qui, dépassant une lecture littérale du Coran, en atteint la

quintessence symbolique.

2- La traduction, qui, dans I’ensemble de son texte, s’harmonise avec la
langue kurde, pour créer son propre verbe poétique a partir du Livre.
Le rapport entre la poésie de Mahwi et le texte coranique est donc
ambigu. Il s’en inspire comme on s’inspire d’un ordre, « amr ».

3- L’allusion au texte coranique. Le Coran constitue précisément

l'arriére-plan du texte de Mahwi, ou une couche inférieure.

Quant au contenu, remarquons que Mahwi emploie les versets

pour convaincre ses adversaires au nom de I'Islam: Dans cette période

agitée, ot un « vide » se profile, Mahwi est porte-parole du Prophéte. II

essaie de raviver les valeurs réelles du message divin. En quatre lieux,

Mahwi rappelle aux musulmans qu’ils ne doivent pas oublier la mort,

et pour cela nettoyer le cceur avec des larmes, fruit de la méditation et

mortification du corps.

Sémantiquement, son message joue le role d’aide-souvenir,

sans rien ajoutér, En cela, Mahwi est un salafi. Pourtant, il trace son

propre chemin, a I’écart du chemin habituel, vers un accomplissement
.

personnel ; Mahwi veut puiser son savoir dans le message divin ; s’il

utilise un langage nourri de citations coraniques, c’est pour fonder sa

propre « révolte » : il sera exilé au sud d'Irak.

I1-3- La portée des hadith dans la poésie de Mahwi
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L'importance de la Sunna n’est pas moindre que celle du Coran,
imitation de l'acte divin qui a inspiré Muhammad. Celui qui, le

premier, a imité l'acte divin, indique la voie, les autres musulmans
devront suivre sans hésitation. Elle est ’affirmation et la certitude de
croire en Dieu. Selon Adonis?™, la Sunna fut initialement

l'interprétation du Coran ; ensuite, elle est devenue la somme des actes

et des dires de Muhammad. Avec le Coran était constituée la source du

dogme et de la loi en Islam. La Sunna est littéralement l'imitation du

Prophete. Selon Blachére :

« le substantif sunna signifie originellement : « coutume
ancestrales et consacrée », et, par extension, une « régle tirce
des attitudes, des maniére d'agir de quelqu'un »,\voire de
Dieu méme. Appliqué a Mahomet, ce terme~prend une
valeur abstraite et représente « l'ensemblendes.dicts, des
comportements, des facons de manger, de boire, de se vétir,
de s'acquitter de ses devoirs religieux,detraiter les Croyants
et les Infideles » ; la Sunna est donc\une régle qui, dans le
monde de I'Islam, a constitué une véritable « Imitation du
prophéte.» »

L'imitation du Prophete nous laisse penser qu'il est le prototype
de I'Homme, limage; ‘de’ I'Homme Parfait, selon le mystique

musulman ; il est «l'anthropos universel auquel aspirerait tout soufi. On estime,

par exemple, que le¢ Prophete serait I'équivalent sur terre du prototype de I'Homme
Parfait tel qu'il eshdéfini par ‘Abdel-Karim al-Jili (1365 ou 1366 - 1417). »'7 Le

Prophéte de I'Islam n’est pas un homme ordinaire ; il est la réalisation
du projet divin sur terre. Ses paroles, ses actes, ses comportements

viennent s’ajouter au corpus coranique pour constituer le socle légal du

dogme islamique. A partir de 13, la personnalit¢é de Muhammad agira

sur lesprit des musulmans et demeurera comme l'incarnation de

'esprit divin.

75 Adonis : Athabit wal mutahawil, Tome 1, Beyrouth, Dar al-’awda, 1986,.pp. 131-172.
76Blachere Régis : Le Coran , Paris, P.U.F., 1966, p. 92.
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Mahwi «est seul, personne ne comprend son langage »8. Cette

originalité et ce sentiment ne sont-ils pas le début d’une recherche
personnelle et unique ? Pourtant, il veut suivre pas a pas le Prophéte
jusqu’a ce qu'il revive en lui ce désir assoiffé de le rejoindre, entendu
comme : mourir auprés de son mausolée. Ce lyrisme dont le poeéte

souffre est une solitude prophétique. Fait-il de lui un prophéte déchu ?
II-3-1- Analyse des vers

Pour plus de précision, nous allons analyser les vers‘dans lesquels

Mahwi fait allusion directement aux paroles du Ptophéte, et voir dans

quelle mesure il les intégre. Notons d’emblée que l'exégése et
I’annotation de Mald Karim nous ont été fort utiles. Il est donc
recommandé de suivre la méme méthode. Aprés avoir présenté les

vers contenant les paroles prophétiques, nous donnerons le corpus, les

hadith proprement dit. La ¢raduction de ceux-ci est nbtre. Ensuite,

nous analyserons la portée de chaque citation, aux niveaux linguistique

et poétique, puis enfin au plan de I'ordre et de l'idée.

1- «O; tabeauté est la lumiere des yeux des prophetes, le
soir detes meches est le matin des fétes des fideles. »

la- « Mahwi, si la mort t'accorde encore un peu de temps
pour te rendre @ Hidjdz, tu devras répandre ton dme sur le
mausolée du prophéte. »

1b- « Si cela est la nuit du Voyage Nocturne du_ roi des
prophetes, le soleil devrait se prosterner face & lui. »

77 Chebel Malek : Dictionnaire des Symboles Musulmans, Paris, Albin Michel, 1995, p. 203.
8 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 287.

79 Ibidem. p. 294.

80 Ibidem. p. 316.

81 Ibidem. p. 317.
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1c- « Le Berger n'égale pas mon roi ?2 un Anier n'est pas
I'égal du Chevaucheur d'un Borax. »

1d- « O mon Dieu, grice au roi qui est sur le trone « sans
toi, » elozgne -toi, Mahwi, de cette charogne. »

De prime abord, qu’est le Prophéte aux yeux des soufis ? Il n’est
pas un simple messager envoyé par Dieu pour la prédiction, dont le
Coran serait le Livre... Le Propheéte rentre dans une vision
cosmologique assez complexe. Par la parole qui suit, nous comprenons

que le Prophéte entre dans le projet divin, que son existence précéde la

création méme. Muhammad aurait dit: « J'étais un prophéte alors qu’Adam

était parmi l'equ et l'argile ». Si, aux yeux des orthodoxes, ave¢ le“prophete

Muhammad, le message divin est clos, l'attitude” soufié voit que la

prophétie est interminable, que le Cercle ne péut se clore. Mahwi n’a

jamais prétendu appartenir a ce cénacle dont la prétention serait
d’accomplir le cercle prophétique. La'réalité muhammadienne aurait

existé avant l'existence. Sur ce point;'Shayegan nous dit ceci :

« L'apparition du cyele de ln prophétie est comparée, chez
les soufis, tantot .aunlever ascensionnel de la marche du
soleil, tantot aux ypoints successifs d'une ligne circulaire. Le
symbolisme_est, trés suggestif : depuis Adam, point initial
du cycle de-la prophétie, jusqu’a Mohammad, point final de
ce méme,_cycle, qui fait une révolution complete depuis le
lever du,soleil de la prophétie jusqu'a l'extréme pointe de
son ascension, les différents prophétes qui se sont succédés
(constituant ainsi les marches ascensionnelles du soleil) ont
été, chacun, dans leur réalité spirituelle, I'épiphanie d'un
attribut  d'entre  les attributs de la  Perfection
mohammadienne. Cette épiphanie partielle du logos est le
rapport spirituel qui relie chacun des prophétes 4 la Nzche
aux lumieres de la prophétie (Réalité mohammadienne). >

82 Ibidem. p. 325.

83

« Sans toi, sans to0i, Dieu n'aurait créé l'univers », selon la tradition du Prophete, il aurait existé avant la

création.

84 Mahwi, voir notre traduction dans I'annexe, p. 333.

85 Shayegan Daryush : Hindouisme et Soufisme. Paris, La Différence, 1979, p. 186.
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Dans le vers «1», cette prééminence est trés remarquable. La
beauté du Prophéte rentre dans un ordre mythique et cosmique. Il
contient la beauté absolue. Nous pouvons comparer, mettre en
parallele, la beauté du Propheéte et celle de la Bien-aimée. Le fait de
lever l'opposition soir/matin pose clairement l’'idée d’une beauté
absolue. Dans le vers « 1a » existe cette idée de fusion entre 'dame du
poete et celle du Prophete. Le lieu saint, la Kaba, perd
momentanément sa valeur: au rituel du pelerinage se substitue le
désir du poete de « répandre son dme sur le mausolée du Prophéte.» C’est pour
rejoindre le cercle de la perfection. Hidjaz n’est plus un vaste-territoire,

mais réduit plutdt a une tombe : celle du Prophéte.

Les expressions telles que « Le roi des prophetes », «Chevaucheur du

Borax », « sans toi » montrent que Mahwi adopte une vision mystique

lorsqu’il s’agit du Prophete. La premiere expression montre la

prééminence de Muhammad sur les‘autres prophétes. « Chevaucheur

du Borax » renforce la premiére.expression. La comparaison entre Jésus

«l’Anier », Moise «Le Berger » et Muhammad « Chevaucheur du

Borax » fait allusion, ‘au voyage nocturne du Prophéte. Enfin,
I'expression « sams\tei » suppose que si Dieu a créé le monde, ce n’est
pas sans, mais grace a lui, «lawldka lawldk lamd khuliga al afldk », « sans toi,

sans toi, la création n’aurait pas eu lieu.»

2- « Elle me tue, elle ravage mon foie et mon cceur, elle me
. . . . . 86
dit : « Je suis I'assassin et les biens m’appartiennent.»»

«Celui qui tue un infidele, ses biens lui
appartiendront.» 87

86 Mahwi, voir notre traduction dans 1'annexe, p. 296.

87 Diwani Mahwi : établi par Mala *Abdulkarimi Mudaris et Muhammadi Mala Karim, Bagdad, Académie
scientifique kurde, 1984, p, 49.
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Le vers «2 » a un sens totalement différent du hadith . Mahwi

s’y consideére comme l'infidéle et assigne a sa bien-aimée le rdle d'une
bonne musulmane qui tue, ravage le foie et le cceur. Le fait que le poéte
se mette dans la peau d’un infidele n’est pas si rare dans la tradition
mystique. N'est-elle pas la métaphore d’un autre chemin: celui qui

meéne au vrai amour !

3- « Tu ne sous-estimes pas les soupirs des démunis, la bise
peut ébranler le trone divin. »

« Le tréne divin tremblera de pleurs des opprimés. » 89,

La souffrance et le sentiment d’étre un démuni Sont'les traits les

plus évidents de I'ceuvre de Mahwi. Ce phénomeéne ‘est lié, d'une part a
I'héritage lyrique, et d’autre part, aux mystiques ‘qui ont développé une
grande modestie face a l’effusion d’amour. Le“poete est le prototype de
la victime; ce sentiment est également nourri par toute la
martyrologie, dont le symbole le plus,marquant est le maitre Hallj. Les

« soupirs des démunis » sont ceux des amoureux.

4- «Voici une'parole-qui contient la sagesse : le Donateur est
un, c'est Lui-méme qui empéche de donner. »

« Personne n’empéche ce que Tu donnes et personne ne
peut donner ce que Tu empéches.» 91
Le texte de Mahwi est plein de maximes, dictons populaires et

traits de sagesse des anciens. Le vers « 4 » offre une vision trés fataliste.

C’est l'attitude de quelqu’un qui s’abandonne passivement aux

88 Mahwi, voir notre traduction dans 1’annexe, p. 316.

89 Diwani Manwi : établi par Mala ‘Abdulkarimi Mudaris et Muh ammadi Mala Karim, Bagdad, Académie
scientifique kurde, 1984, p, 136.

90 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 322.

91 Diwani Mahwi : établi par Mali ‘Abdulkarimi Mudaris et Muh ammadi Mala Karim, Bagdad, Académie
scientifique kurde, 1984, p, 167.
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événements ; sinon, il s’agit de taslim, une des stations a laquelle le
soufi doit parvenir. Le taslim est 'abandon entier a la volonté de Dieu,
sa résignation sans la moindre critique. Ab(i Nasr Sarddj, dans son
maitre-livre : al-Lam’, parlant des sciences exotérique et ésotérique,

évoque le taslim comme un composant de la science ésotérique®?. Ce

hadith est trés proche de certains versets qui attribuent & Dieu

I'omnipotence. Tout vient de Lui ; donc, hors de sa volonté il ny a

rien.

5- « Sais-tu que le monde n’est qu'une charogne! il est
regrettable de se disputer autour de ce cadavre, comme des
chiens. » %3

« La vie est une charogne, les désireux sont des
chiens.» %4

5a- « Le temps a transformé en paille I'arbuste'du jardin de
ma jeunesse, mais l'arbre de ma longue espérance ne
commence qu’a bourgeonner. »

« Le fils d’Adam (I'Homme) vieillira, pourtant deux
choses en lui revivront : la cupidité et I'espérance en la
vie .» %
Une étape importante dans la vie des mystiques est ’abandon
du désir matériel pour le seul spirituel. Atteindre Dieu nécessite de

laisser la vie mendaine, juste pourvu du minimum pour survivre.

Etape du dénuement matériel ! Pour le terme d’Eliade, Mahw1 serait un

« anticosmique » pour qui le monde est essentiellement mauvais. Le

vers «5a» renforce l'idée que l'espérance de vie augmente tant que

92 Amin ‘Ala’addin Naqshbandi, Tasauf chiya ? Dar al-Huriya, Bagdag p.227.
93 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 329.

94 Diwani Mahwi : établi par Mala ‘Abdulkarimi Mudaris et Muhammadi Mala Karim, Bagdad, Académie
scientifique kurde, 1984, p, 187.

95 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 346.

96 Diwant Mahwi : établi par Mala ‘Abdulkarimi Mudaris et Muh ammadi Mala Karim, Bagdad, Académie
scientifique kurde, 1984, p, 254.
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I’lhomme vit. Cette démonstration de la nature fondamentale de

I’homme est liée a sa destinée en tant que créature de Dieu. Mahwi vise

ainsi a une autre démarche pour rejoindre les élites de Dieu. Ce

pessimisme est sous-jacent dans toute son ceuvre.

6- « Demain c'est le jour de la résurrection, 0, mes freres,
profitez de cette occasggn, renoncez @ moi pour que personne
ne soit a mes cotés. »

« On ressuscite l'individu avec ceux qu’il aime. » %8

Un des mots-clés de la poésie de Mahwi est(le terme

« résurrection » employé dans une acception large. IIypeut étre un
espace permettant au poete de rejoindre sa bien-aimée. Dans ce sens-1a,

résurrection et présence de la bien-aimée coincident fatalement; le

terme améne l'image mentale de la bien-aimée.' Revenons au hadith

mentionné. Il ne parle que d’une  résurrection majeure, si nous
adoptons la classification de Shayeégan, selon laquelle il existe trois
résurrections :

1- La Résurrection mineure,¢’est la mort naturelle, le passage d’'un état
a un autre ;

2- La Résurrection intermédiaire, c’est une mort volontaire, 1’état des
gnostiques parvénus a l'annihilation (fani’ ) de leur vivant ;

3- La Résurrection majeure, c’est la grande résurrection.

Mahwi ne désire pas ressusciter avec ses proches ou ses amis, car il

ressent un sentiment de culpabilité. Le Coran nous apprend que la
résurrection est proche sans nous en donner le moment exact. Cette
vision eschatologique est une des caractéristiques des versets de la

premiére période mecquoise. Aprés treize siecles écoulés, elle n’a pas

97 Mahwi fait allusion a une tradition du propheéte selon laquelle chaque individu pourra accompagner celui avec qui il
voudrait &tre ressuscité.

98 Diwani Mabwi : établi par Mala ‘Abdulkarimi Mudards et Muhammadi Mala Karim, Bagdad, Académie
scientifique kurde, 1984, p, 222.
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changé. Mahwi nous parle de «demain ». Bien sfir, il s’agit d’un

demain virtuel, mais 1'idée de proximité est fortement présente dans la
pensée de notre poeéte. Le temps congu ainsi perd sa dimension
matérielle, il est d’ordre imaginaire. Face a notre temps il y aurait un
autre temps, d’ordre divin. Selon la conception musulmane du temps,
la résurrection, ou dit autrement le Jugement Dernier, est le seul temps
parfait. Comme le souligne Massignon, « il faut l'attendre avec un

respect sacré. »°

7- « St Dieu octroie le don de retenue, ce don est un
talisman ; pourquoi le foie de Khasraw fut-il déchiré,
sinon  parce —qu'il détruisit la  missive du
Prophéte ! »

« Seigneur ! détruis son royaume, comme-il a
détruit ma lettre.» 101

Dans le hadith ci-dessus, on\peut lire en filigrane I’histoire

suivante : Muhammad avait envoyé'un message d’invitation a Darius
pour qu'il embrasse la nouvelle “prédiction. En guise de réponse, celui-
ci détruisit le message..Lorsque Muhammad l’apprit, il langa ce fameux

hadith . La destructionvdu royaume de Darius était inévitable, puisque

le Prophete ¥avait voulue. Une simple volonté du Prophete était
suffisante pour sa réalisation. Ici, la volonté du Prophéte et celle de

Dieu sont conjointes.

Les hadiths et les faits historiques relevant de la vie du Prophéte

sont une couche importante et nécessaire de la poésie de Mahwi. Ils

99 Massignon L. : La parole donnée, 10/18, Paris, p.354.
100 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 348.

101 piwani Mahwi : établi par Mala ‘Abdulkarimi Mudaris et Muhammadi Mala Karim, Bagdad, Académi
scientifique kurde, 1984, p, 262.
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jouent a la fois dans l'élaboration de la composition poétique et sa
vision mystique, qui, en conséquence, tendent vers un méme but.

L’assimilation de la beauté imaginée du Prophéte a celle de la bien-

aimée indique l'orientation de la pensée de Mahwi. Son amour excessif

va jusqu’a la fusion dans laquelle le «je» perd son identité propre
pour devenir «autre. » Cette vision nécessite une intervention des
éléments cosmiques; dans ce cas précis, le soleil agit et participe a
I'adoration du Prophete, comme cela fut, pour les anges qui devaient
adorer Adam. Le Propheéte, pour accomplir le cercle complet, doit donc

rejoindre Adam dans sa pureté.

Les éléments caractéristiques du texte de” Mahwi couvrent

plusieurs strates ; cette composition personnelle donne sa vision
théologique, mystique et poétique.

Théologique, puisqu’il observe un monde, essentiellement mauvais,
comme |’a dit le Prophéte. Mauvais, .dong, on devrait l’éviter et aller a
’essentiel. La volonté divine est essentielle ; il n’existe rien hors d’elle.
C’est une totalité.

Mystique, puisque, face au Prophete, il cherche un amour fusionnel. Si
le Prophéte est beauj, il- devient la Beauté. Les descriptions des
composantes de la-beauté de la bien-aimée et de celle du Prophéte
s'unissent pour,devenir une beauté seule et unique. Dans les deux cas,
les éléments cosmiques (le soleil, la lune, les étoiles...) sont au service

de I'Unique.

Poétique enfin, puisque Mahwi les utilise pour sa propre création. 1l les
mélange dans son moule. L’'imbrication des versets coraniques et des
citations prophétiques dans sa propre création appelle une autre
remarque. Dans le premier cas, Mahwi est séduit par la forme

originelle, a savoir l’arabe, tandis que, dans le deuxiéme cas, il assimile

si bien les versets a son texte qu'il est difficile de les distinguer. Mais
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Mahwi instaure un rapport varié, & plusieurs niveaux. Entre un regard
éduqué sur le fondement immuable de la vision musulmane de
I'homme : «Le fils d’Adam (I'Homme) vieillira, pourtant deux choses en lui
revivront : la cupidité et l'espérance en la vie» ; et le désir d’un projet plus
personnel et plus expérimental, voild l'espace de Mahwi. Y-t-il une

limite & ce projet ?

De fait, nous allons consacrer ce chapitre a étudier la limite de la

Loi, et a voir la poésie de Mahwi créer sa propre dynamique,.son propre
mouvement, c’est-a-dire la loi qui crée l'économie du texte. Est-elle une
Loi venue de I’extérieur, la somme d’une connaissafice préétablie, ou le
fruit d’un contact immédiat et personnel avec le monde spirituel, apte

a engendrer une poésie inspirée tracant son propre chemin ?

II-4- La portée et la limite de la Loi

Avant d’aborder cette notion de limite, s’impose 1’étude des
présupposés théoriques: Nous allons donc l’aborder selon deux points

de vue: le premier;’celui du shafi’‘isme ; le second celui d’Ibn ‘Arabi. Ce
choix s’impose, parce que le texte de Mahwi joue avec ces références. Il
est d'une part fidele A la doctrine du shafi‘isme, puisqu’il est tout
simplement adepte de cette interprétation ; d’autre part, il ne cache pas
son affinité avec le credo métaphysique d'Ibn ‘Arabi, a savoir le wahdat

al-wudjid, que tantdt 'on traduit par 'Unité d’existence, tantdt par
'Unicité de I’Etre. Ce terme est assez complexe pour mériter une étude
a part entiére. Nous ne présenterons ici que les lignes directrices du

shafi’isme.
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Ce chapitre propose l'étude de quatre éléments fondamentaux
de l'orthodoxie musulmane, qu’il nous parait convenable d’énumérer
ainsi :

1- La connaissance ;
2- L’imagination ;
3- Le bien et le mal ;

4- La récompense : Paradis/Enfer.

Nous avons vu que l'origine de la connaissance selon Shafi'i
est la somme du Coran et de la Sunna ; son origine est immuable, elle
peut étre le passé comme le présent ou le futur. L’homme ne
participant pas a la formation de cette connaissance (doit obéir sans
s’interroger. Mais obéir sans pourquoi, c’est faire du,message de 1'Islam
un ensemble de formules stéréotypées. Dans un’,ouvrage consacré a

Hallaj, Roger Arnaldez s’interroge ainsi :

« S, comme l'enseignie\la stricte orthodoxie, Mahomet est le
sceau des prophétes, si la Révélation n’apporte qu'une loi,
qu’ont a faire les hommes, une fois qu'ils ont regu le Coran,
sinon donnet tous leurs soins a ’observation rigoureuse des
commandements, dans un esprit d'obéissance et
d’humilité ? Cette tendance légaliste a été forte en Islam ;
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néanmoins, elle ne pouvait régner absolument sans faire de
la religion une superstition de la formule et du geste. »

Puisque «la connaissance » reléve d’une nature divine et par
conséquent inaccessible, I’homme est toujours dépassé, sa connaissance
a lui étant limitée. C’est la raison pour laquelle il doit obéir a priori a
cette connaissance révélée. En résumé, l'origine de la connaissance est
la totalité de la Révélation. L'« idjtihdd », c’'est-a-dire 1'exégeése
coranique en vue d’appréhender la dimension temporelle du message
divin, aurait été refoulé deés le IIT"™ siécle de I'Hégire. Car les grandes
écoles doctrinales en Islam ont été éliminées au profit d'une attitude
qui est le « taqlid » : littéralement, le «suivisme.» La cennaissance
n‘est plus alors un effort personnel, mais l’affaire_dé Fensemble de
I'Umma. Autrement dit, elle n'est admise qué collectivement.
D’ailleurs, selon cette perspective, il y a un_rapport entre poésie et
message divin. Celui-ci n’est qu'une maniére ‘parmi d'autres de tracer la
voie de la poésie en paralléle avec“la doctrine; la poésie apparait
comme une exégese de ce message,~par un langage dompté de
I'intérieur. Cela explique que les régles de la poésie ont été imposées de
I'extérieur, avec sa propre‘regles sémantique. Le choix du sujet et le
théme sont soigneusement controlés. La poésie doit étre fonctionnelle :
au service du dogme: Dailleurs, cela n'a jamais empéché que le texte
poétique demeure,au seuil de cette doctrine. C’est I’objectivation de la
poésie qui est ‘congue comme le moyen de dompter le danger de

I'imagination.

Par ailleurs, la connaissance selon le soufisme est une

connaissance du cceur. Elle prend évidemment pour fondement la base

coranique, a travers les sourates : Mu hammad : 26, La délibération : 23

102 Arnaldez Roger : Halldj ou la religion de la croix, Paris, Plon, 1964, p. 53.
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et La Famille de ‘Imrin : 6,9 qui donnent au cceur la tiche essentielle,
en tant que réceptacle de la lumiére divine. En outre, le Coran est riche
de 122 versets concernant le cceur, comme El-Jouzou le souligne dans

sa thése traitant exclusivement de la conception de la raison et du cceur

dans le Coran et la tradition musulmane : hadith :

«...ces versets parlent de plusieurs aspects de I'dme
humaine, de sorte qu’on a l'impression d'étre parfois devant
'une des manifestations de la raison, parfois devant la
raison elle-méme ; parfois, c’est I'ensemble des sentiments et
des sensations intérieures, ou l'ensembles des deux cOtés
sentimentaux et raisonnables, avec en plus _tm
approfondissement et une autre dimension. »04

Si l'étude d’El-Jouzou met en valeur..l'aspect extérieur de
I'Islam, quand il traite de l'interprétation.des soufis, il ne consacre que
quelques lignes & leurs interprétations, plus intimes, voire éloignées
d’une doctrine régie seulement ‘par un raisonnement rationnel et
littéral. Pour ce qui est d’Ibn “Arabi, il est intéressant de voir sa triple
classification des connaissances et la maniére dont le soufi 'acquiert. Le
rapport de ’homme ‘2 la connaissance varie d’une personne a l'autre,
d’une catégorie a une autre. Cette catégorisation est classée de la

maniére suivante :

a- Il y a les disciples de la science du cceur, c’est-a-dire ceux qui
possédent cet organe psycho-spirituel que la physiologie mystique
désigne comme « cceur » (ashdb al-qliib). Selon l'expression de Mahwi

(ahli dil), les «gens du cceur», ce sont les mystiques, et plus

particuliérement les parfaits d’entre les soufis.

103 (Ne méditeront-ils pas le Coran, ou bien leur cceurs ne seraient-ils pas fermés par les cadenas ?2(XLVII : 26).
Diront-ils : Muhammad a forgé un mensonge sur le compte de Dieu ? Certes, Dieu, si cela lui plait, peut apposer un
sceau sur ton cceur, effacer lui-méme le mensonge, et affermir la vérité par ses ordres ; car il connait ce qui est au fond
des cceurs. (XLIT : 23). Seigneur ! ne permets point a nos cceur de dévier de la droite voie, quand tu nous y as dirigés
une fois. Accorde-nous ta miséricorde, car tu es le dispensateur supréme.(II : 6).

152



b-1'y a les disciples de l'intellect rationnel (ashdb al-‘uqiil) : ce sont les
mutakallimin, les théologiens scolastiques ; pour Mahwi, ce sont des
« prédicateurs ». Mahwi les observe avec beaucoup de méfiance.

c- Il y a les simples croyants (mu’miniin). Pour Mahwi, c’est '« ummati

Muhammad » : la communauté de Muhammad, a savoir I'Umma

dans sa totalité.
Cette classification met au moins une chose en évidence, c’est
que la connaissance varie de maniere graduelle d'une catégorie a une

autre. L'effort personnel joue un role prépondérant. Nous, rémarquons

que Mahwi choisit la nuit comme espace idéal pout) restaurer un

rapport intime avec la lumiére de la connaissance. Ce choix est le fruit

d’'une méditation profonde permettant a Makwi de chercher « les

perles de la connaissance. » Le terme de recherche est le mot-clé dans ce
vers. Il met en relief la dimension personnelle de cette quéte vers la

connaissance. Le vers suivant en apporte la preuve.

«Pour celui qui est\a, la recherche des perles de la
connaissance, lanuit est une mer pleine de diamants, on ne
peut s’y noyer.» 105

Qu’est-ce"que’la connaissance du cceur ? Au plan mystique, le

cceur structure une partie de I’hermétisme coranique et divin, comme

le Dictionnaire des symboles musulmans l'indique :

« Il est l'organe qui assure la présence Divine en un étre
donné, le Créateur étant appréhendé non par les yeux, mais
bel et bien par le ceeur. » 106

104 E]-Jouzou Mohamed Ali : La conception de la raison et du ceur dans le Coran et la tradition musulmane, thése de
3eme cycle, sous la direction de Najmod-dine Bammate, Université de Sorbonne, 1977, Paris VII, p. 193.

105 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 348.
106Chebel Malek : Le dictionnaire des symboles musulmans, Paris, Albin Michel, 1996, p. 104.
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En effet, on appréhende la connaissance selon la capacité du
cceur, dont la portée visionnaire s’arrache au pouvoir des normes.
Autrement dit, connaitre Dieu est une expérience personnelle ; elle ne
peut étre réglée par des normes communes. Cette approche conduit a
une connaissance nouvelle ajoutée a la connaissance précédente.
Chaque état est par définition nouveau ; il est fondé sur I'immédiateté.
Lahiji dit avec exactitude, commentant La Roseraie de Mystere de
Shebestrari: «A chaque instant, ces manifestations sont nouvelles et sans

répétition. » 107

Le rapport entre le cceur et cette vision est le fruit de l'imagination.

Dans le texte de Mahwi, en vertu de la connaissance, s’installe le

rapport entre le cceur et I'image de la bien-aimée, Dela cette image
fragmentée, floue et en définitive insaisissable. C’est l'image de
I’Absolu qui est en fuite. Ce reflet occupe le(cceur ou la bien-aimée se

contemple. L’apparition de I'image de la bien-aimée dans le coeur de

Mahwi signifie que celui-ci est illuminé.

Il faut ajouter que,’lorsque nous parlons du cceur, il n’existe
aucune frontiere entreid’esprit, l'intellect et le cceur. On échappe a la
dualité qui tend a opposer corps et esprit. Autrement dit, le cceur est la
métaphore par.excellence de 1'homme dans sa profondeur. Il ne
connait pas d’état définitivement figé. En revanche, il a des dimensions
variables selon le rapport instauré entre le soufi et le divin. Dans le cas
de notre étude, les images de la bien-aimée et du poéte s’entremélent
selon une ligne de partage extrémement floue. La bien-aimée ajoute
encore davantage d’ambiguité lorsque elle prend une dimension
absolue qui se nourrit des éléments esthétiques arrachés a la beauté

terrestre. La présence de la bien-aimée dans le cceur de notre poete est

107 Shabestari : La Roseraie du Mystére, traduit du persan présenté et annoté par Djamshid Mortazavi et Eva de
Vitray-Meyerovitch, Paris, Sindbad, 1991, p.110.
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non seulement signe de plénitude, mais aussi de souffrance. Le cceur
seulement est en mesure de recevoir cette contradiction. En effet, la

présence comme l’absence, le blanc comme le noir, l'extérieur comme

Iintérieur contiennent le cceur. Mahwi, dans les vers suivants,

démarque le cceur de sa contemplation : « Lorsque la splendeur divine occupe
le caeur, c’est comme si le ciel remplissait une hutte. »1% « Il faudrait que le ceeur soit

vaste comme l'univers, pour que la nuit et le jour, l'union et la séparation s’y

installent. »19 Ny a t-il pas la I'écho du hadith suivant: « Toute la terre et

tout le ciel ne peuvent pas me contenir, mais le ceeur de mes fideles serviteurs me

contient ? »

Il est a noter que le cceur a deux faces, 'une /refléte l'aspect
extérieur et l'autre intérieur. Nous remarquons que cette opposition
exprime une fois 'espace diurne et une autre! fois 1’espace nocturne.
Autrement dit, la lumiére et I’obscurité émanent du corps de la bien-
aimée. Son visage en est le symbole, exprimé par la lune ou/et le soleil.
La chevelure symbolisant 1'obscurité peut étre piége tendu au poeéte
d’oti émane de la lumiére noire: la.plus belle illumination de la vision

chromatique. Le rapport entre chevelure et coeur, trés fréquent dans la

poésie de Mahwi, est ‘conflictuel. C’est la chevelure qui tend un piége au

ceeur en l'encerclant, ‘mais les rayons du soleil de son visage le
déterminent. ‘Ces deux espaces sont observés comme les deux faces du
miroir : la métaphore du cceur. La face externe du cceur est toujours
tournée vers une lumiére qui, selon l'expression de Jili, est I’attention
(al-himma) ; cette face est I'ceil du cceur, de sorte que quand un nom
attire l’attention, la face le voit et recoit son impression. A l'autre face,

’attention n’a pas d’acces.

108 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 287.

109 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, p. 361.
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Il suffit de jeter un coup d’ceil sur le texte de Mahwi pour se

rendre compte de l'emploi treés varié du «cceur ». La douleur, la
souffrance du cceur, ou un cceur qui briile, ou bien celui qui se fend,
sont a prendre au premier degré.!' La subtilité et la légéreté lui
enlévent sa caractéristique d’organe biologique : il devient un organe de
perception. Les exemples suivants en sont témoins : le ceeur sera privé de
percevoir la vérité. Le coeur se rue vers la rose du visage. La colombe du cceur. Le coeur

telle une rosée s’en ira. Mon cceur, telle une tourterelle. Si le ceeur de Mahwi est égaré,

allez fouiller dans les coins des vieux monasteres, @ la recherche de ses trésors.!!! La
métamorphose du cceur va jusqu’a réduire le corps du poéte au cceur et
le cceur @ un ceil. Le corps se perd dans un regard. Mais de\quel regard
s’agit-il ? C’est un ceil interne. Qui voit qui ? L'ceil du' cceur est attesté
par la quasi majorité des exégetes tant exotéristes qu’ésotéristes. Nous
pouvons citer a titre d’exemple Ghazali, quivest’considéré comme un
adepte du raisonnement philosophique et ‘qui avance ceci: «il y a

effectivement dans le ceeur (qalb) de I'homme ‘un @il (‘ain) qui posséde cette sorte de
perfection. On l'appelle tantot intellect (‘aql), tantét esprit (rGh), tantdt dme humaine
(nafs insdni.) »!12 Il y aurait donc deux sortes d’yeux, I'un interne et l’autre

externe. L'ceil interne est tourné, vers le Royaume céleste (malakiit), le
soleil intérieur, le Coran et les Livres révélés enfin vers le monde
spirituel, tandis que Vceil ‘externe est tourné vers le monde sensible, le

soleil extérieur ; bref, vers le monde charnel.

De surcroit, dans son traité poétique, Shabestari, répondant a la
deuxieme question posée par son ami (lui-méme un grand soufi de
I'époque), portant sur le rapport entre la pensée et son

conditionnement dans la voie mystique, dit ceci :

”OMa,f)wi, voir notre traduction dans I’annexe, pp. 288, 314, 319, 335, 353.
111 Mahwi, voir notre traduction dans I’annexe, pp. 291, 291, 291, 293, 328, 243.
112 Ghazall, Le Tabernacle des lumiéres, trad., par Goger Deladriére, Seuil, Paris, p.44.
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« Le Non-étre est le miroir de I'Etre absolu,

S’y reflete le rayonnement de la Réalité.

Le Non-étre est le miroir, le monde le reflet, et I'homme
L'l réfléchi de la personne invisible.

Tu es cet ceil reflété et Lui, la lumiére de I'ceil.

Dans cet eeil, Son ceil voit Son propre ceil.

Le monde est un homme et I’homme est un monde.

1l n’y a pas plus explicite! .

1l est a la fois voyant, ceil qui vit, et chose vue. »

Comment le soufi, ou le poeéte, atteint-il le monde spirituel, si
ce n'est par le biais de l'imaginaire ! Avant de pouveir .établir ce
rapport, il faudrait donc recourir a cette vertu. C’est grace a elle que
I'image de la bien-aimée apparait & notre poeéte'sous de multiples
formes. Ce rapport entre le poéte et Iimage de la bien-aimée est
considéré comme la manifestation divine grace a laquelle le coeur est
illuminé. « Le caeur sera purifié apres avoir été brfllé par 1'éclat de ce visage, l12ve donc
ton katan " sous le clair de lune. »15 Cette Hllumination est le résultat d’un
contact avec le monde spirituel, et il est c<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>