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ABÉLARD PIERRE (1079-1142)



Introduction
Si l’œuvre et la carrière d’Abélard font de lui le type des premiers professeurs urbains, l’histoire de sa vie personnelle est singulière. Il vient parmi les tout premiers en trois domaines : philosophie, logique et théologie scolastique. Mais son apport dans ces deux dernières disciplines a été très vite intégré ou dépassé. En un siècle où le savoir s’accroît sans cesse, sa position d’avant-garde et son influence ont rapidement décliné. Philosophe, la vigueur de sa pensée est exceptionnelle, mais il l’exerce sur un terrain étroit, négligeant même de vastes secteurs que n’ignoraient pas ses contemporains (sciences, philosophie de la nature). C’est, à tous points de vue, une personnalité remarquable et qui déconcerte : attachante et irritante, archaïque et déjà moderne. C’est en tout cas un contresens, commun à certaines autorités religieuses de son temps et à plusieurs historiens, que de voir en lui un adversaire ou un critique de la tradition. Son indépendance et son originalité en respectaient les limites.

• Vie et œuvre

Pierre Abélard naît au Pallet, près de Nantes, en 1079. Aîné d’une famille de petite noblesse, il décide de se consacrer aux lettres, et particulièrement à la logique (la dialectique). La première partie de sa vie se passe en études, en controverses : études itinérantes, où il a notamment pour maîtres Roscelin et Guillaume de Champeaux ; controverses avec le même Guillaume et Anselme de Laon, maître en Écriture sainte. Il enseigne à Corbeil, à Melun et à Paris où il parvient enfin à s’installer ; déjà célèbre, il y explique à de nombreux étudiants les textes fondamentaux de la logique et l’Écriture ; il y acquiert gloire et argent. Après quelques années de succès paisible, il séduit Héloïse, fille fort lettrée, nièce du chanoine Fulbert ; un fils leur naît, qu’Héloïse nomme Astrolabe ; Fulbert les contraint à un mariage, qu’ils veulent garder secret. Héloïse s’étant retirée au monastère d’Argenteuil, Fulbert la croit répudiée et fait émasculer Abélard. Les deux époux entrent en religion, elle à Argenteuil, lui à Saint-Denis (1118). Abélard continue à enseigner la philosophie, mais surtout la science sacrée, plus adaptée à sa nouvelle vie. Il écrit une Théologie qui est condamnée par le concile de Soissons (1121). Envoyé à Saint-Médard de Soissons, puis revenu à Saint-Denis, Abélard se querelle avec ses confrères, s’enfuit en Champagne, obtient une relative liberté de mouvement. Il reprend son enseignement, en pleine campagne, auprès d’un oratoire qu’il a dédié à la Trinité, et qu’il nomme ensuite le Paraclet. Vers 1125, il est élu abbé de Saint-Gildas de Rhuys (diocèse de Vannes) ; il y passe une dizaine d’années, persécuté par ses moines qu’il veut réformer, puis il s’enfuit. En 1136 il enseigne à Paris. En 1140, sa dernière Théologie est condamnée à Sens ; il veut aller à Rome pour en appeler au pape. Malade, il est recueilli à Cluny par Pierre le Vénérable et meurt en 1142.

L’œuvre conservée d’Abélard comprend essentiellement : a) deux séries de gloses sur les classiques de la dialectique connus à l’époque (Isagoge de Porphyre ; Catégories et Interprétation d’Aristote ; divers traités de Boèce), qui datent de la première partie de sa vie ; vers 1136, sans doute, il commente encore Porphyre ; vers 1120, il compose une Dialectique ; b) un Traité sur l’unité et la Trinité divines (Tractatus de Unitate et Trinitate divina, ou Theologia Summi Boni), condamné à Soissons ; une Théologie chrétienne (Theologia christiana) ; une Introduction à la théologie (Introductio ad theologiam, ou plutôt Theologia scholarium), condamnée à Sens ; le Sic et non (dossier de textes patristiques classés par sujet avec un prologue sur l’interprétation de l’Écriture et des Pères) ; des commentaires scripturaires, des sermons ; l’Historia calamitatum, fort intéressante autobiographie (première pièce d’un ensemble dont l’essentiel est constitué des lettres échangées avec Héloïse) ; une Éthique (Ethica sive scito teipsum) ; un Dialogue entre un philosophe, un juif et un chrétien. Beaucoup de ces écrits sont difficiles à dater précisément.



• Doctrine

En philosophie, Abélard est surtout connu pour son opposition radicale à toutes les formes du « réalisme » (bien que l’on relève aussi chez lui une indéniable tendance au platonisme). Dans ses deuxième et troisième Gloses sur Porphyre, il établit avec beaucoup de force et de subtilité que les « universaux » (universalia : ce sont les genres et les espèces) ne peuvent aucunement être des choses qui résideraient dans les sujets singuliers, ou en lesquelles « se rencontreraient » ces sujets : une chose est, par essence, individuelle, distincte de toute autre. L’universalité est le fait d’être prédicat de plusieurs sujets : elle ne peut appartenir qu’aux mots (voces ; dans ses dernières gloses, Abélard dit : aux sermones, désignant par là le mot en tant que signifiant ; il n’use alors du mot vox que pour désigner le son proféré, qui est une chose). Mais les prédicats ne s’attribuent pas au hasard : si l’on dit que Socrate est un homme, et Platon aussi, c’est parce qu’ils « se rencontrent dans l’être-homme » (conveniunt in esse hominem), c’est-à-dire dans un « état », une « nature », non une chose. Généralement, Abélard s’efforce d’éliminer tout usage indu de la catégorie de chose. Ainsi, en logique, il nie que « ce que disent les propositions » soit une chose : elles expriment « une manière d’être des choses ». La vérité nécessaire ne se formule pas dans une proposition catégorique (« l’homme est animal »), mais dans une hypothétique (« s’il est un homme, il est animal »), qui vaut même si les choses que ces termes désignent n’existent pas. L’image vers laquelle se porte l’âme, dans le processus de la connaissance, « n’est rien ». En herméneutique comme en morale, Abélard met au premier plan l’intention qui anime le vocable ou le fait : le Sic et non formule une règle d’interprétation qui rappelle la théorie du sermo : les mêmes mots peuvent être employés en des sens différents par des auteurs différents ; l’Éthique distingue soigneusement du vice, de l’acte mauvais, de la délectation, le péché, qui n’est rien qu’un « consentement au mal » et non une « substance ». Toutes ces thèses procèdent visiblement du même esprit que le refus du réalisme, lui-même issu d’une réflexion de logicien sur le langage et la nature du prédicat. De même, la théologie d’Abélard se tient, le plus souvent, au niveau des énoncés, cherchant non pas à expliquer la Trinité, comme l’ont cru notamment Guillaume de Saint-Thierry et saint Bernard, mais à construire des modèles logiques qui prouvent que la croyance en ce dogme ne conduit pas à formuler des propositions absurdes. Ce sont en dernière analyse la logique et la grammaire qui fondent la pensée d’Abélard – et qui la limitent. Ignorant, de son propre aveu, les mathématiques, peu curieux des sciences naturelles, Abélard a tout fondé sur la dialectique. Mais il n’a pu pratiquer suffisamment des traités d’Aristote, notamment les Réfutations sophistiques, dont l’étude a permis à des contemporains plus jeunes d’amorcer des progrès capitaux, particulièrement en sémantique. Au total, ce penseur de grande classe a produit une doctrine brillante, profonde, mais vite dépassée en logique du moins ; c’est surtout sur la méthode de la théologie qu’il a influé.



Jean JOLIVET
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ABRABANEL (1437-1509)



Introduction
Abrabanel ou Abarbanel (Isaac ben Juda ou Yzḥaq ben Yehūdah) est considéré comme le dernier philosophe juif d’Espagne. Il fut d’abord un homme d’État et servit la maison royale d’Espagne jusqu’à l’expulsion des Juifs, en 1492. Il se réfugia alors en Italie où il composa ses ouvrages, qui consistent surtout en des commentaires. Ces œuvres sont le reflet de l’époque : par leur étendue d’abord et par un raffinement scolastique un peu verbeux qui marque la fin de l’aristotélisme ; par leur érudition et par l’accumulation des discussions qui cache mal une pensée peu originale ; enfin, par des conclusions souvent contradictoires, qui reflètent le déchirement de la génération de l’Expulsion.

Le conflit entre les théories philosophiques universalistes et un attachement plus proprement religieux à la tradition existait depuis plus de deux siècles chez les penseurs juifs. La philosophie sous sa forme averroïste admettait généralement que la vérité philosophique ne différait de la vérité religieuse qu’en ce que la première est démontrée aux savants capables de la comprendre, tandis que la seconde, nécessaire à la vie politique, est destinée au peuple. Dans la période du grand danger couru par l’ensemble du peuple juif, savant et non savant, qui fut celle d’Abrabanel, le conflit ne pouvait être que plus aigu encore. Deux attitudes étaient possibles : retourner à un judaïsme fidéiste en acceptant la tradition, à laquelle s’identifiait souvent la Kabbale – c’est celle qu’adopta (avec beaucoup de modération) Isaac Abrabanel –, ou bien s’assimiler plus encore à la culture humaniste du monde chrétien – c’est ce que fit Judas, son fils (Léon l’Hébreu), qui se fixa en Italie et composa les Dialoghi d’amore.

C’est à la manière philosophique traditionnelle qu’Abrabanel aborde les grands problèmes posés à la conscience religieuse médiévale (création, prophétie), c’est Maimonide qu’il défend contre les attaques de Crescas. Mais la solution qu’il adopte finalement est influencée par la Kabbale et Isaac Arama : Dieu ne peut aucunement être connu par réflexion philosophique. La création du monde ex nihilo est la seule hypothèse religieusement acceptable, bien qu’elle ne puisse être philosophiquement démontrée. Quant à la question du temps dans lequel se placerait l’acte créateur, Abrabanel tente de la résoudre en émettant l’idée que Dieu crée des mondes innombrables et les détruit après un temps donné.

La prophétie est définie comme un phénomène surnaturel qui vient corriger les défauts naturels du prophète, son imagination comme son intellect, mais la prophétie ne peut résider que dans un homme dont l’âme est constamment tournée vers Dieu. Cela n’est possible que dans une nation libre vivant sur sa terre, la terre d’Israël, et non point lorsque le juif, accablé de calamités, est asservi au bon vouloir des rois.

La Loi (Tōrah) est une loi divine qui n’a plus grand-chose à voir avec les événements de l’histoire humaine dans lesquels nous vivons : il y a deux histoires, l’histoire humaine et naturelle, l’histoire divine et surnaturelle ; à la rencontre des deux, se trouve l’histoire biblique où Dieu est intervenu. Le Messie n’est pas le Roi vainqueur qui rétablira l’indépendance du peuple juif et le restaurera sur sa terre par ses vertus militaires, comme il l’était pour Maimonide, mais un inspiré de Dieu, dont les miracles s’insèrent dans un contexte de guerre, de révolution, de fin du monde.

L’originalité d’Abrabanel est surtout visible dans ses théories politiques. Pour lui, l’histoire humaine, naturelle, en fait, ne l’est pas du tout ; elle est artificielle, car la vraie « nature » est d’essence miraculeuse. La vie d’Israël dans le désert, celle où tout dépendait de la générosité divine, est analogue à la vie, authentiquement « naturelle », d’Adam avant la faute. La faute d’Adam a bouleversé tout l’ordre de la nature : la civilisation, avec ses villes et son gouvernement, est une rébellion contre Dieu ; la seule vie vraiment naturelle est celle d’hommes libres et égaux, vivant une vie agreste. Lorsque Abrabanel discute du meilleur gouvernement possible dans notre civilisation, c’est dans le contexte de cette vie fausse ; et il s’agit plutôt du moins mauvais gouvernement, car tous sont mauvais à la base ; seul le règne messianique rétablira la vie humaine naturelle.

La monarchie assurait, disait-on, les trois conditions de la bonne marche de la société : unité, continuité et pouvoir absolu. Selon Abrabanel, la société peut se maintenir et subsister dans des gouvernements autres que la monarchie absolue ; l’unité peut être atteinte par la volonté unanime de plusieurs personnes. Et le philosophe cite le gouvernement par des juges, tel qu’il s’exerce dans les villes italiennes de Venise, Florence et Gênes. Quant à Israël, son vrai guide est Dieu, qui le garde par sa providence particulière.

Ainsi, s’il reste très médiéval dans ses conceptions philosophiques et religieuses, Abrabanel, par ses idées politiques, est nettement un homme de la Renaissance.


Colette SIRAT
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ABRAHAM BEN DAVID DE POSQUIÈRES (1125-1199) 



Célèbre dans le monde juif du XIIe siècle par son école talmudique (yeshīvah), Abraham ben David est né à Narbonne, où son père Abraham ben David, qui a eu une influence durable sur son orientation, était président du tribunal religieux. L’école dont il prit la direction à Posquières recevait des savants de tous les pays d’Europe, et plusieurs de ses disciples sont devenus des rabbins et des autorités scientifiques éminentes en Provence.

Son activité personnelle était centrée sur l’explication du Talmud. Ses commentaires, renommés pour leur clarté et leur rigueur scientifique, ont été incorporés dans le corpus talmudique. Bien que certains auteurs affirment qu’il a écrit un commentaire du Talmud entier, seuls quelques chapitres en sont conservés (Baba Qama, éd. London, 1940 ; Abodah Zarah, 1960 ; Kiddushim, I et II, éd. Wacholder, 1966). Ses commentaires sur la Mishna (Eduyyot Kinnim) sont imprimés avec le texte dans les éditions standards du Talmud. Abraham ben David de Posquières fut le premier à commenter les recueils midrashiques (le commentaire sur Mek hilta n’est pas conservé ; sur Sifré, éd. Weiss I. H., Vienne, 1862) soulignant leur importance dans la transmission de la tradition. Sa critique du Mishné Tora de Moïse ben Maimon (Maimonide), qu’il commente et souvent conteste phrase par phrase, est imprimée avec le texte du Code (Constantinople, 1509). Ses responsa en matière de législation religieuse sont imprimées sous le titre Tummat Yesharim (Venise, 1622 ; édition plus complète par Y. Kafah, Jérusalem, 1964). Bien qu’aucune de ses œuvres ne contienne des allusions à la doctrine kabbalistique, les auteurs contemporains ou de peu postérieurs (Isaac d’Acco, Shem Tov ibn Gaon, Menahem de Recanati) le regardent comme l’un des plus importants représentants du cénacle des kabbalistes de Provence (L. Twersky, Rabad of Posquières, 1962, avec bibliographie complète).


Gabrielle SED-RAJNA



ABRAHAM BEN ISAAC DE NARBONNE (1110 env.-1179) 



Talmudiste et chef spirituel de la communauté de Provence, Abraham ben Isaac de Narbonne est l’auteur du Sefer Eshkol, son ouvrage le plus célèbre, qui est le premier code de juridiction religieuse écrit dans le sud de la France. Président du tribunal de Narbonne, Abraham jouissait d’une autorité juridique incontestable auprès de ses contemporains ; son disciple le plus connu fut Abraham ben David de Posquières, son gendre. Il joua un rôle important dans la transmission des traditions des communautés espagnoles en direction de la France et des écoles du nord de la Loire. Tout en soulignant l’importance des communautés du Midi et en sauvegardant leurs lois et leurs coutumes, il recueillit également les traditions des écoles du Nord. Nombre de ses Réponses ont été conservées et publiées (S. Assaf, Sifran Sehl Rishonim, Jérusalem, 1935 ; Y. Kafah, Jérusalem, 1962). Ses commentaires sur le Talmud sont fréquemment cités par des auteurs postérieurs (Nahmanide, Salomon ben Adret), mais seul son commentaire sur Baba Batra est conservé (en manuscrit, publié partiellement dans Ozar Hayyim, 12, 1936).


Gabrielle SED-RAJNA



ABRAHAM IBN DAUD (1110 env.-env. 1180) 



Historien, philosophe et astronome juif, Abraham ben David Halevi dit Ibn Daud ou Rabad Ier (Rabbi Abraham b. David) est connu des théologiens et philosophes latins du Moyen Âge sous le nom d’Avendauth et, notamment, à travers son œuvre de traducteur de l’arabe en latin (dont il s’acquitta parfois en collaboration avec Gundissalinus, comme pour le Fons vitae d’Ibn Gabirol), sous ceux de Jean d’Espagne et de Jean de Séville. Albert le Grand l’appelle « David le Juif » et lui attribue la rédaction, ou plutôt la compilation, du célèbre Liber de causis, ouvrage qui fut considéré longtemps comme étant d’Aristote ou de son école et dont les lecteurs attentifs, notamment Thomas d’Aquin, découvrirent autour de 1270 qu’il était composé d’extraits de l’Elementatio theologica du néo-platonicien Proclus.

Petit-fils du mathématicien et astronome Isaac b. Baruch Albalia, Abraham ibn Daud naquit à Cordoue ; il fut l’élève de son oncle Baruch b. Isaac Albalia et acquit une culture hébraïque, grecque, arabe et latine. Il dut fuir Cordoue après la conquête almohade et s’installa à Tolède, où il s’illustra comme un des grands traducteurs de ce centre intellectuel au XIIe siècle. Il y mourut martyr dans des conditions qui restent ignorées.

Son œuvre historique majeure, le Sefer ha-Qabbalah (Livre de la Tradition), est un traité dirigé contre les karaïtes, démontrant l’authenticité des traditions défendues par les tenants du rabbinisme ou rabbanites. Il suit la transmission de la Loi depuis Moïse, les prophètes, l’époque du second Temple, la rédaction du Talmud. Il relate l’histoire des grands foyers du savoir de Kairouan, de l’Égypte, de la France et surtout de l’Espagne en son temps, insistant sur les transitions d’un foyer à un autre. Deux annexes complètent l’ouvrage : Zikhron divré Romi, une histoire de Rome, de sa fondation à la création de l’empire musulman ; Divré Malké Israel be Vait Šeni, une histoire des rois d’Israël de l’époque du second Temple. L’œuvre historique d’Abraham ibn Daud demeure importante pour l’étude de l’Espagne du XIIe siècle. Éditée à Mantoue en 1514, elle a fait l’objet d’une édition critique et d’une traduction anglaise par Gerson D. Cohen (Sefer ha-Qabbalah, The Book of Tradition, Philadelphie, 1967).

L’ouvrage philosophique d’Abraham ibn Daud, écrit en arabe sous le titre Al-‘Aqīda al-Rafī‘a, est connu sous le titre hébreu de Sefer ha-Emouna ha-Rama (Livre de la Foi sublime). D’inspiration aristotélicienne, il rejette le néo-platonisme en vogue chez les auteurs juifs. Tenant pour acquis l’accord entre la Tōrah et la philosophie, il admet les preuves de l’existence de Dieu d’Aristote et d’Avicenne sur le « premier moteur » et sur la nécessité pour tous les êtres contingents de tirer leur origine d’un être nécessaire qui est Dieu. Pour lui, l’âme humaine est une substance indépendante du corps et le monde a été créé ex nihilo ; le libre arbitre de l’homme face à l’omniscience divine s’entend comme un simple possible n’existant que jusqu’à la décision. L’éthique de l’ouvrage s’identifie à celle de la Tōrah, qu’il considère comme l’expression la plus parfaite des principes philosophiques.

Sur l’œuvre astronomique d’Abraham ibn Daud, on ne dispose que d’une mention d’Isaac Israeli dans son Yesod ‘Olam.


Gérard NAHON



ABRAHAM IBN EZRA (1089-1164) 



Commentateur, grammairien, philosophe et astronome, Abraham ibn Ezra, né à Tudela, est l’une des plus grandes figures de la pensée juive du Moyen Âge. Sa carrière se divise en deux périodes bien distinctes. Pendant la première, jusqu’en 1140, il vit en Espagne, où des liens d’amitié le lient à Juda Halévi, dont il épouse la fille. Des cinq fils issus de cette union, un seul, Isaac, est connu. Selon la légende, celui-ci se convertit à l’islam, ce qui incita le père à quitter son pays pour passer le reste de sa vie à voyager.

C’est pendant ses années de pérégrination qu’Abraham ibn Ezra écrivit tous ses grands ouvrages : à Rome, son traité de grammaire (La Balance de la langue sacrée, Mozney leshon ha-qodesh, Venise, 1546) ; à Lucques, un bref commentaire sur le Pentateuque et un autre sur les livres historiques, qui n’est pas conservé ; à Mantoue, un traité sur le calendrier (Sefer ha-‘Ibbur, 1874) et un ouvrage sur les nombres (Sefer ha-mispar, 1895). En 1147, il quitte l’Italie pour la Provence, puis pour le nord de la France. C’est là qu’il écrit son long commentaire sur le Pentateuque, dont seuls subsistent quelques chapitres sur la Genèse et sur l’Exode (Sefer ha-Shem, 1834), ainsi que des commentaires sur le livre de Daniel, les Psaumes, le livre d’Esther, le Cantique des cantiques, les Douze Prophètes dits mineurs. Il y écrit aussi ses ouvrages astrologiques (Mishpetei ha-Mazzalot, Sefer ha-Moladot, inédits ; Sefer ha-Meorot, 1932 ; Sefer ha-Olam, 1937). Il s’y lie d’amitié avec R. Jacob Tam. En 1158, il est à Londres, où il rédige son ouvrage de philosophie, Yesod Mora (Constantinople, 1530). Suivant la tradition, à la fin de sa vie, il accomplit un voyage en Terre sainte. Étant donné le caractère mouvementé de sa carrière, ses ouvrages ne sont pas organisés d’une manière méthodique et sont en majorité composés de brefs traités.

Dans ses commentaires scripturaires, Abraham ibn Ezra s’efforce d’exposer le sens littéral des termes, faisant un large usage des commentaires talmudiques ; ses explications sur le Pentateuque concernent surtout l’étymologie et la grammaire des termes, comportant des excursus sur des termes midrashiques, parfois une note de polémique antikaraïte, des développements ayant trait à la vie contemporaine, voire à des expériences personnelles de l’auteur au cours de ses voyages. Dans son commentaire sur les Psaumes, il expose son opinion sur leurs auteurs ; dans le commentaire sur le livre d’Esther, il explique pour quelle raison le nom divin n’y est pas mentionné. Il regarde le Cantique des cantiques comme une allégorie de l’histoire du peuple juif, depuis Abraham jusqu’à la venue du Messie, et la seconde partie du livre d’Isaïe (du chap. XL à la fin) comme l’œuvre d’un prophète de l’Exil.

Bien qu’il n’ait pas créé un système de grammaire original, Abraham ibn Ezra est tenu pour le plus grand grammairien de la langue hébraïque, parce qu’il fut le premier à composer ses ouvrages de grammaire en hébreu et à introduire en Europe le principe des racines trilitères repris des œuvres de Hayyuj, qu’il traduisit d’arabe en hébreu.

Sa doctrine philosophique se trouve dans son traité sur les noms divins (Sefer ha-Shem), dans l’interprétation des commandements (Yesod Mora) et dans de nombreux passages de ses commentaires bibliques. Dans sa théorie sur la Création, il combine la doctrine néo-platonicienne de l’émanation avec la théorie platonisante de la Création. La Création décrite dans le chapitre Ier de la Genèse est celle de la matière, à laquelle le monde intelligible préexiste selon un mode d’être intemporel. L’univers se compose de trois sphères : le monde intelligible des anges, le monde intermédiaire des sphères célestes, le monde sublunaire, le seul qui soit créé dans le temps. Sa psychologie est de tendance purement néo-platonicienne. Il voit la source de l’âme rationnelle dans l’âme universelle, l’immortalité étant le retour de la première à son principe d’origine. Il considère la vision prophétique comme une union temporelle de l’âme rationnelle et de l’âme universelle. Dans ses ouvrages astrologiques, il essaie de concilier le déterminisme astral avec la providence divine ; cette dernière est conçue sur un mode général et ne se manifestant d’une manière particulière qu’à l’égard des êtres qui ont acquis la perfection intellectuelle (G. Vajda, Introduction à la pensée juive du Moyen Âge, 1947 ; H. Greive, Die Religionsphilosophie des Abraham ibn Ezra, 1973).


Gabrielle SED-RAJNA



ABU FIRAS AL-HAMDANI (932-968)



Introduction
Sans doute l’exil compte-t-il au nombre des grandes voix de la poésie universelle. Le mérite d’Abū Firās fut de renouveler, sur ce mode, les thèmes traditionnels du lyrisme arabe, ou du moins certains d’entre eux. Ses accents très personnels, remarquablement accordés à une brève existence de bravoure et de malheurs, lui ont valu, dès le Moyen Âge qui le baptisa « soleil du temps », une de ces épithètes conventionnelles peut-être, mais auxquelles seuls les très grands eurent droit.

• Prince arabe, prince-poète

Prince-poète, Abū Firās al-Ḥamdānī appartient à la grande famille des Ḥamdanīdes qui régna sur la haute Mésopotamie et la Syrie du Nord au Xe siècle de notre ère. Le destin du poète est indissociable de celui de la dynastie, en butte aux rivalités internes, aux entreprises des nomades du désert, aux campagnes des Byzantins. Né en 932 (320 de l’hégire), éduqué à Alep, Abū Firās partagera sa vie officielle entre les fonctions de gouverneur de province et le métier des armes, connaîtra la captivité, quatre années durant, à Constantinople et, de retour en Syrie, périra dans une révolte, à l’âge de trente-six ans.

Le milieu naturel de la poésie d’Abū Firās, c’est d’abord la cour d’Alep. La décadence du califat de Bagdad, c’est-à-dire de l’autorité souveraine de l’Islām, avait favorisé l’éclosion de principautés indépendantes, de fait ou de droit : Alep, l’une d’elles, eut, comme ses sœurs, son souverain et sa cour, alors synonymes de mécénat : aux côtés d’Abū Firās, la poésie arabe y comptera un autre nom plus célèbre encore : Mutanabbī.

Les Ḥamdānides sont des Arabes. Avec eux règne à la cour d’Alep l’ancestrale tradition de bravoure, de générosité, d’ambition ombrageuse, toutes qualités auxquelles Abū Firās conformera sa vie. Sa poésie n’y est pas moins fidèle ; en des formes classiques, elle exalte, souvent avec grandeur, l’héroïsme du prince-poète et de sa famille :

Tout un chacun, dans notre tribu, se trouve parmi  les meilleurs ; si le lacet se resserre autour d’elle,  il la garde.
Veut-elle un avis ? Il devient son sage. Fait-elle la  guerre ? Il est son héros.
Et quand on dresse les tentes, c’est à la sienne qu’on  vient se réfugier, après avoir frappé à la porte  des autres.



• L’amour et l’exil

Cette poésie au grand cœur condescend parfois, dans le goût de Bagdad et sur le mode mineur, aux thèmes de l’amitié et de l’amour. Mais la grande œuvre d’Abū Firās, la plus bouleversante en tout cas, ce sont les poèmes écrits pendant la captivité au pays byzantin ou, comme on disait alors, chez les « Romains » : d’où le nom de Rūmiyyāt donné à ces quelque huit cents vers où se mêlent les reproches à la famille et aux amis, soupçonnés de trop bien se passer de l’exilé, la nostalgie des jours heureux et de la patrie perdue, la soif de liberté ; le tout atteint son point culminant avec un admirable et célèbre poème sur la mort de la mère :

Mère du prisonnier, la pluie descend sur toi, la pluie  que tu ne voulais pas, loin de ton prisonnier !
Mère du prisonnier, la pluie descend sur toi,  tourbillon immobile qui ne va ni ne vient.
Mère du prisonnier, la pluie descend sur toi, mais  pour qui viendra, avec la rançon, le porteur de  bonne nouvelle ?
Mère du prisonnier, à qui donc vont aller,  maintenant que tu es morte, les tendres  pensées ?...
Ah ! puissent te pleurer tous les jours de tes jeûnes,  passés sans faiblesse, dans l’embrasement des  midis !
Ah ! puissent te pleurer toutes les nuits de veille,  jusqu’aux premières lueurs de l’aube !
Ah ! puissent te pleurer tous les persécutés que tu  as recueillis, quand la peur leur faisait les asiles  si rares !...
Ô ma mère, combien de longs chagrins emportés  avec toi, sans une consolation ?
Ô ma mère, combien de secrets gardés jalousement,  qui meurent avec toi sans avoir vu le jour ?
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ABU L-‘ALA’ AL-MA‘ARRI (979-1058)



Introduction
Le poète aveugle de l’Islām, Abū l-‘Alā’ al-Ma‘arrī, fait entendre, vers l’an 1000, une voix singulière : misanthrope et réformateur, musulman sincère et penseur audacieux, détaché des honneurs officiels et passionné de gloire personnelle, le personnage est à coup sûr attachant, unique en tout cas dans la littérature arabe, même si ses accents retrouvent, dans l’histoire de la pensée universelle, des échos mieux connus de nous.

• Vie d’un « prisonnier »

Abū l-‘Alā’ est né en 979 (363 de l’hégire), au sud-ouest d’Alep, dans la petite ville de Ma‘arrat an-Nu‘mān, qui lui a donné son nom de Ma‘arrī. D’entrée de jeu, la vie installe l’enfant dans le drame : il perd la vue à l’âge de quatre ans. Tout ce à quoi le destinait une famille ancienne, honorée et cultivée, paraît compromis. Mais c’est mal connaître les ressources de ce caractère ; comme, plus près de nous, un Tahā Ḥusayn, il se consacre avec passion au seul recours possible, celui de l’étude. Servi par une mémoire tôt entraînée et de toute façon exceptionnelle, il s’engage sur une voie étroite, tourmentée, singulière.

Ce n’est pas, certes, qu’il n’essaie, lui aussi, d’être ce que furent les autres : son apprentissage de la culture traditionnelle débouche sur une poésie de convention, où le panégyrique tient une place essentielle. Va-t-il rivaliser avec son grand prédécesseur, ce Mutanabbī habitué, pendant neuf ans, de la cour princière d’Alep, mort en 955, et qu’il admire ? Pas pour longtemps. Très vite il renonce à ces exercices, qu’il estime incompatibles avec sa liberté. Dès lors, le refus de l’écriture de circonstance, l’impatience du joug seront deux de ses attitudes majeures.

Impatience, aussi, du cadre provincial, ou du moins le croit-il.

En 1008, il part pour Bagdad, la vieille capitale politiquement diminuée, mais la ville du savoir par excellence. Étape décisive autant que brève. Au bout d’un an et demi, c’est le retour au pays natal. Que s’est-il passé sur les bords du Tigre ? Non pas, sans doute, un changement brusque du caractère, mais une cristallisation des grandes tendances qui se discernaient déjà avant même le départ pour l’Irak, et beaucoup moins, au total, crise que prise de conscience. C’est en cela que le passage par Bagdad apparaît décisif : comme test suprême, révélateur dernier d’une personnalité foncièrement un peu partout mal à l’aise.

Abū l-‘Alā’ ne quittera plus Ma‘arrat an-Nu‘mān ; ce sont les autres, parfois des plus grands, qui viendront à lui. Content de peu, ascète et végétarien, assidu du jeûne, enfermé malgré lui dans sa cécité et volontairement dans sa retraite syrienne, « doublement prisonnier » comme il le dit lui-même, il se complaît dans une philosophie pessimiste et solitaire que compensent un peu les hommages reçus. Il vivra ainsi, après le retour de Bagdad, un demi-siècle ou presque, la mort ne venant qu’en 1058 (449 de l’hégire).



• Les malheurs du temps présent

Il disparaît au moment ou l’Islām change de maîtres, à l’aurore de l’hégémonie turque : en 1055, Tugrilbeg installe à Bagdad, dans l’ombre du calife, un véritable pouvoir de fait qui va réunifier, sous la bannière de l’islām « orthodoxe » ou sunnite, une bonne partie de ses territoires alors au bord de l’anarchie. Mais, de ce sursaut de l’Islām, Abū l-‘Alā’ n’aura connu que les veilles sanglantes, les convulsions d’une histoire dont le spectacle, ajouté à ses propres malheurs, aura nourri son pessimisme. Princes ḥamdānides d’Alep, bédouins du désert, Būyides protecteurs du calife de Bagdad, sans oublier le califat rival, celui des Fāṭimides du Caire, tous ces pouvoirs font de la Syrie du Xe siècle finissant le malheureux champ clos d’ambitions rivales qui confirment la décadence générale du pouvoir politique, affaiblissent l’autorité musulmane et favorisent les entreprises de l’étranger : Byzance maintient sur ces régions une pression très forte.

C’est dans ce contexte de désastres, personnels et collectifs, que s’élabore la production d’Abū l-‘Alā’ : œuvre difficile, fondamentalement celle d’un poète doublé d’un érudit, chargée de symboles et de mots rares, elle ne prétend pas ériger un corps de doctrine, structuré comme tel, mais livre une pensée en train de se faire et de se dire. Les sursauts, les retours sur soi-même, les contradictions aussi, sont le prix d’une lecture vers à vers. Mais l’analyse globale restitue heureusement à cette pensée son unité essentielle et son originalité, si fermes, si tranchées que la civilisation à laquelle elle appartient a parfois refusé de s’y reconnaître.

L’orgueilleuse solitude d’Abū l-‘Alā’ n’est souvent rien d’autre, dans le fond, que la première, la plus immédiate des manifestations de son pessimisme. C’est la déploration sur la folie des hommes qui appelle la volonté hautaine de n’être pas comme eux :

Les hommes ont beau différer de caractère et de  conduite, la perversion de leur nature est partout  égale.
Ah ! si tous les enfants d’Ève étaient comme moi !  Mais le mal tient tout ce qui vient d’Ève.
Loin des hommes, je me guéris de leurs maladies ;  près d’eux, la raison et la religion souffrent.

Le sage, qui n’a plus qu’à « mourir avec sa colère », doit-il s’étonner de la folie du siècle où il vit : l’absurde, l’innocence tuée, la défaite des justes, la corruption générale ? Certes non, car le mal est à la racine, dans l’homme et surtout dans la femme, dans le vouloir-vivre et dans le pouvoir, et ce mal, le mal suprême en tout cas, c’est la mort, dont toute existence se gangrène aussitôt que créée :

Les plantes de ce monde s’appellent maladies, et  la jeunesse trouve un poison subtil dans l’eau  douce.

Les réponses possibles, on les devine : la résignation, la sérénité ou ce défi suprême qu’est l’indifférence. « J’ai été jeté ici-bas malgré moi », dit le poète, qui compose lui-même son épitaphe :

Tel est le crime de mon père, envers moi ; du moins  ne l’ai-je, moi, commis contre quiconque.

Et puisqu’en ce monde, « tout n’est que douleur », la mort même devient espérance :

Mon Dieu, quand m’en irai-je de cette terre ? Ah !  j’y ai séjourné trop longtemps.



• Les sursauts d’un musulman

Ces détresses sont éternelles. Plus près de nous, un Vigny, pour ne parler que de lui, en connaîtra de semblables. Défions-nous pourtant de ce genre de parallèle. Abū l-‘Alā’ appartient à un siècle et à une religion bien déterminés, même s’il en prend parfois à son aise avec leurs idées reçues. Et d’abord, contrairement à une croyance trop répandue, l’islām n’est pas une religion de fatalisme désespéré. La toute-puissance de Dieu s’y concilie avec la nécessité de l’action et le devoir de la vie communautaire. La poésie d’Abū l-‘Alā’ ne se dérobe pas devant ces obligations. A priori, bien sûr, celles-ci peuvent paraître contradictoires avec son attitude de solitaire. En fait, à y bien regarder, la méditation de l’homme seul ne se sépare pas, ici non plus, du spectacle du monde. Qui n’est pas aveugle comme lui, Abū l-‘Alā’ ? Et qui, à commencer par lui, est véritablement pur ?

Tous les hommes sont des égarés. Il n’y a jamais  eu et il n’y aura jamais, jusqu’à la Résurrection,  un seul ascète...
Vienne à passer un aveugle, ayez pitié de lui, dans  la certitude que vous aussi vous l’êtes, même si  vous voyez.

Le navire est donc le même pour tous, et le seul mérite que puisse finalement se concéder le philosophe est celui de la lucidité. Du coup, la pitié, l’indulgence resurgissent devant la misère du monde, et aussi le souci de réformes. Ce passionné de la solitude ne cesse de prêcher le retour à des normes de vie familiale, sociale et politique plus proches de l’idéal communautaire, puritain et charitable, de l’islām.

Solitaire par désespoir devant les réalités de l’islām à son époque et communautaire par fidélité aux devoirs de l’islām idéal, Abū l-‘Alā’ vit, on le voit, dans la constatation d’une contradiction douloureuse. Les mêmes déchirements animent sa spéculation métaphysique. D’un côté, il est pleinement, fidèlement musulman, définissant avec force son Dieu comme unique, créateur et transcendant, exaltant le Prophète, le credo et les obligations canoniques de l’islām. Mais d’autre part, son rationalisme sceptique s’insurge contre le Dieu schématique et exclusif des théologiens de tous bords. À la limite, le dialogue s’engage avec les autres religions, dépositaires, comme l’islām, d’un absolu qui dépasse le contenu formel de leurs dogmes, et même avec les incroyants, dans les termes d’un certain « pari » :

À l’astronome et au médecin qui nient la résurrection des corps, je dis :
Si ce que vous croyez est vrai, je ne perds rien ;  mais si ce que je crois est vrai, vous êtes perdants.

L’originalité d’une telle pensée, qui interdit de rattacher expressément Abū l-‘Alā’ à telle ou telle école définie de l’islām, l’a parfois fait traiter de libre penseur ou d’athée par certains musulmans. En réalité, Abū l-‘Alā’ appartient de plein droit, il faut y insister, par sa culture et les thèmes de sa philosophie, à la civilisation et à la religion qui l’ont vu naître. Les réserves d’une certaine tradition musulmane à son égard ne font pas finalement autre chose, selon nous, que reconnaître cette originalité.

Certains spécialistes ont évoqué la possibilité d’une influence de l’Épître du pardon, d’Abū l-‘Alā’, sur l’œuvre de Dante. La question est loin d’être résolue. Contrairement à ce qui a pu être fait par Enrico Cerulli, à propos de certains souvenirs dans La Divine Comédie des récits relatifs à l’ascension de Mahomet, le parallélisme, si intéressant soit-il, de certains thèmes de l’Épître (notamment la visite au paradis) avec ceux de Dante n’a pu encore être étayé par des preuves historiques sûres touchant le cheminement des textes.



André MIQUEL


Bibliographie
Œuvres d’Abū l-‘Alā’-al-Ma‘arrī


Saqṭ az-zand (L’Étincelle du silex) ; Rasā’īl (Correspondance) ; Risālat al-gufrān (Épître du pardon) ; Luzūmiyyāt (Imperatives)
Trad. in G. SALMON, Le Poète aveugle, Paris, 1904
L’Épître du pardon, trad. V. Monteil, Gallimard, Paris, 1984 ; Rets d’éternité, trad. Adonis & A. Wade-Minkowski, Fayard, 1988.

Études


M. ASIN PALACIOS, La Escatolgía musulmana en la Divina Comedia, Madrid, 1919
H. LAOUST, « La Vie et la philosophie d’Abū al-‘Alā’ al-Ma‘arrī », in Bul. d’Et. Orientales, t. X, Damas, 1944
QUSTĀAQĪ AL-HIMSĪ, « Al-Muwāzana bayn al-Ul‘ūba al-ilāhiyya wa Risālat al-gufrān », in Rev. Acad. arabe de Damas, t. VII, l927 ; t. VIII, 1928
M. SALEH, « Abū l-‘Alā’ al-Ma‘arrī, bibliogr. crit. », in Bull. d’Études orientales, t. XXII, 1969, et t. XXIII, 1970.



ABULAFIA ABRAHAM BEN SAMUEL (1240-apr. 1291) 



Kabbaliste né à Saragosse, Abulafia voyage dès sa première jeunesse en Palestine, où la guerre des chrétiens contre les musulmans l’arrête à Acre et le force à revenir en Europe. Il se marie en Grèce, puis séjourne quelque temps en Italie, à Capoue, où il étudie sous la direction de Hillel ben Samuel de Vérone et de Baruch Togarmi, auteur d’un commentaire du Sefer Yesira. Il commence à enseigner lui-même à Barcelone à partir de 1271.

Il entreprend à travers l’Europe, en 1273, un second voyage au cours duquel il écrit ses premiers grands ouvrages : l’un de ses traités, Les Mystères de la Torah (Sitrey Tōrāh), est un commentaire kabbalistique de l’ouvrage du philosophe Moïse Maimonide, Le Guide des égarés, auquel Abulafia attribue des tendances mystiques. En 1280, il se rend à Rome pour obtenir du pape l’allégement des souffrances imposées aux Juifs. Le pape le fait condamner au bûcher, mais meurt avant l’exécution de la sentence.

Abulafia, libéré, se rend à Messine, où il écrit plusieurs ouvrages et annonce l’avènement du Messie pour 1290, ce qui éveille des oppositions et des méfiances. Parmi ses adversaires se trouve la plus grande autorité rabbinique de l’époque, Salomon ben Adret de Barcelone. Abulafia est obligé de fuir à l’île de Comino, où il écrit en 1288 son ouvrage prophétique Le Livre du signe (ou Le Livre des lettres). En 1289, il rédige un commentaire sur la Torah et un commentaire sur le Sefer Yesira, qui renferme une critique sévère du christianisme. En 1291, il achève son plus grand ouvrage, Paroles respectueuses (Imrey Shefer).

La kabbale d’Abulafia diffère de celle des kabbalistes espagnols par les méthodes d’herméneutique auxquelles elle recourt et par ce qu’elle enseigne sur la puissance de prophétie sur laquelle elle fonde celles-ci (cf. G. Scholem, Les Grands Courants de la mystique juive, Paris, 1962).
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ADAM DE LA HALLE (1235 env.-env. 1285)



Introduction
Fils de Henri le Bossu, bourgeois aisé d’Arras, nommé parfois lui-même Adam le Bossu (en picard, Bochu), né vers 1235, Adam de la Halle entreprit des études (peut-être à l’abbaye de Vausselles) mais revint à Arras où il épousa une certaine Maroie, que l’on considère, à tort ou à raison, comme l’inspiratrice de la plupart de ses poésies d’amour ; il quitta quelque temps la ville (en 1262, ou vers 1275) afin de poursuivre ses études à Paris, mais peut-être contraint à cet exil par un conflit municipal. Entré, comme poète et musicien, au service du comte d’Artois, il le suivit dans l’expédition envoyée par le roi au secours de Charles d’Anjou, après les Vêpres siciliennes : c’est probablement à Naples qu’il mourut, entre 1285 et 1288.

Il fut l’un des poètes importants du XIIIe siècle et le principal représentant de cette académie originale que fut, à Arras, la société du « puy ».

Son œuvre poétique comprend une partie musicale qui est de grande importance pour la compréhension de l’ars nova.

Les Jeux apportent une nouveauté également intéressante : ils attestent, dès le XIIIe siècle, le besoin d’un théâtre dépourvu d’éléments religieux.

• L’œuvre poétique et musicale

Son œuvre se caractérise par sa diversité. Les inspirations qu’elle manifeste sont principalement polarisées par des éléments tirés de la tradition lyrique des trouvères. Pourtant, Adam se situe aux confins de cette esthétique et d’un ars nova dont il est l’un des premiers créateurs, d’où une certaine dualité, et parfois l’ambiguïté de sa poésie. On y peut distinguer un type de poème artificiel, formant un monde clos, constitué par la modulation du chant selon un registre d’expressions (motifs, métaphores, vocabulaire) plus ou moins figé, aux parties autonomes et où l’originalité réside dans le réarrangement d’éléments formels. Il s’y oppose un type ouvert à l’allusion autobiographique, à l’anecdote, au témoignage personnel, et de forme moins concentrée, plus discursive, comportant un déroulement progressif.

Essentiellement lyrique, cette œuvre comprend une importante partie musicale, monodique et polyphonique. S’agissant de la monodie, on connaît une trentaine de chansons de type courtois conventionnel, reprenant presque toutes le thème de la « fine amour », et une vingtaine de « jeux partis », échanges de couplets sur un thème amoureux donné. C’est dans le domaine de la polyphonie qu’Adam fait vraiment œuvre originale : quelques motets à texte profane sur teneur liturgique, de facture traditionnelle, font d’Adam le premier trouvère à être en même temps « déchanteur » ; il faut y ajouter seize « rondeaux », en comprenant également sous ce nom virelais et balettes. Les rondeaux comptent parmi les monuments les plus importants de la musique du XIIIe siècle ; ils constituent de petits chefs-d’œuvre de poésie allusive, dépouillée de toute charge didactique ou descriptive, et conservent de la convention courtoise la seule transparence d’un langage parfaitement adapté à son contenu.

Adam nous a laissé trois poèmes non musicaux, en strophes dites « d’Hélinand » (douze octosyllabes rimés aabaabbbabba), surtout intéressants par la relative nouveauté de leur forme : les Vers de la Mort (fragment) développant un thème moral traditionnel, l’éloquent Dit d’amour, sans doute antérieur à 1262, qui se range dans la tradition des palinodies courtoises, et un Congé, l’une de ses œuvres les plus « modernes ». Adam l’a composé à l’occasion de son départ d’Arras, selon un modèle qui semble avoir été propre à la tradition arrageoise du XIIIe siècle : nous possédons deux autres « congés » de ce temps, qui ne sont peut-être pas sans rapport avec le futur genre du « testament ». Celui d’Adam est fait d’une série de variations sur le thème de la séparation (d’avec ses amis, sa dame, ses ennemis) et mêle des éléments traditionnels de l’éloge courtois au motif de la « clergie » (l’étude, opposée à l’amour) et à diverses allusions à la vie municipale.



• Un théâtre non religieux

Dans les mêmes circonstances, sans doute, Adam composa, pour une confrérie locale, un Jeu de la Feuillée dramatique qui pourrait être l’ancêtre des « sotties » du XVe siècle. On l’a comparé à nos « revues » modernes : ce n’est là que l’un de ses aspects. Trois éléments thématiques s’y nouent en un dialogue assez décousu, illustré de quelques refrains chantés : le motif burlesque de la folie qui embrasse le monde ; une suite d’interventions grotesques ou de tirades satiriques concernant des personnages ou événements arrageois (l’auteur se met lui-même en scène ainsi que plusieurs de ses concitoyens) ; et la fiction folklorique d’une visite nocturne des fées dans la ville.

Le Jeu de Robin et Marion, d’un type très différent, date probablement des années napolitaines d’Adam et constitue une sorte de divertissement de cour : les thèmes traditionnels des «  pastourelles » lyriques (rencontre d’un chevalier et d’une bergère ; vaine tentative de séduction ; fête paysanne et amours champêtres) y sont mis en dialogues, animés par la chorégraphie, le chant (quatorze intermèdes musicaux), la mimique. Cette œuvre exquise nous est parvenue précédée d’un bref et peu intéressant Jeu du Pèlerin, prologue probablement posthume qui peut avoir été ajouté à la pièce lors d’une reprise à Arras. Les deux « jeux » d’Adam sont les plus anciens exemples français d’un théâtre entièrement dépourvu d’éléments religieux : ils témoignent de la montée, au XIIIe siècle, d’un besoin dramatique qui s’épanouira aux XIVe et XVe siècles.

Les fonctions occupées par Adam à Naples l’amenèrent peut-être à entreprendre un poème à la gloire de Charles d’Anjou. Conçu selon le schéma formel de « laisses » de longueur égale (vingt alexandrins rimés), il prend pour modèle les chansons de geste, genre qui, vers 1280, était d’ores et déjà archaïque. Cette Chanson du roi de Sicile resta inachevée, et s’interrompt après la laisse XIX.



Paul ZUMTHOR
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ADÉLARD DE BATH (XIIe s.) 



Philosophe, mathématicien et naturaliste du début du XIIe siècle, Adélard de Bath, par les traductions qu’il rapporta d’Orient, augmenta singulièrement le savoir de l’Occident latin dans les sciences du nombre et de la nature. Sa naissance à Bath, sa formation à Laon et à Tours, et ses voyages en Sicile, Syrie, Palestine, Espagne, où sa connaissance de l’arabe lui permit de s’initier plus largement aux sciences, ne donnent pas lieu jusqu’ici à des vérifications précises. Il apparaît lié à l’évêque de Syracuse, Guillaume, entre 1105 et 1116. Il enseigne ensuite à Laon et apparaît encore en 1130.

Parmi ses ouvrages mathématiques comptent surtout sa Geometrica, traduction, sur l’arabe, des Éléments d’Euclide, qui restera le texte de base en géométrie pendant des siècles ; un traité, De l’astrolabe une traduction de l’Arithmétique d’al-Khuwārizmi (éd. Suter, 1914) ; un traité, De l’abaque (éd. Boncompagni, 1881) ; un traité plus général de physique, fondé sur la science arabe et composé entre 1105 et 1116 : Quaestiones naturales seu physicae (éd. Mueller, 1934), recueil de discussions sur la nature de l’homme, les météores, l’astronomie, la botanique et la zoologie.

D’une plus grande envergure philosophique est son traité De eodem et diverso (éd. Willner, 1903), dédié à l’évêque Guillaume de Syracuse. Il cherche à y accorder Aristote et Platon (qu’il connaît par le Timée), Chalcidius et Macrobe, sur le problème des universaux, à l’intérieur d’une théorie des sept arts. D’Aristote il retient surtout que genres et espèces sont dans les choses, d’où seule la perception les sépare ; et de Platon, qu’ils sont aussi dans l’Esprit divin. « On voit se préparer en lui, écrit É. Gilson, les synthèses chrétiennes du XIIIe siècle, qui s’inspireront d’Aristote pour interpréter l’ordre du sensible et de Platon pour interpréter l’ordre du divin. »


André CANTIN



AIMERI ou AYMERI DE NARBONNE



Personnage des chansons de geste ; baron de Charlemagne. Aimeri n’est pas un personnage historique ; sa légende est d’origine méridionale. Les chansons d’Aimeri constituent un groupe distinct à l’intérieur du cycle de Guillaume d’Orange, l’un des fils d’Aimeri. La première chanson du groupe d’Aimeri, Girart de Vienne (attribuée à Bertrand de Bar-sur-Aube, début du XIIIe s.), raconte les exploits du jeune Aimeri, fils d’Ernaut de Beaulande. L’intrigue de la chanson d’Aimeri de Narbonne se passe après le retour de Charlemagne de Roncevaux. Il trouve soudain sur sa route une ville occupée par les Sarrasins : c’est Narbonne. Aimeri prend la ville, qu’il reçoit en fief. Il épouse ensuite Ermenjart, sœur du roi des Lombards, avec laquelle il aura sept fils dont la France sera « toute fleurie ». La geste Les Narbonnais relate le départ des fils d’Aimeri pour lutter contre les Sarrasins. Quatre chansons sont consacrées aux guerres des fils d’Aimeri contre les Sarrasins en Espagne (Le Siège de Barbastre, Bovon de Commarcis, Guibert d’Andrenas, Prise de Cordoue et de Sevile). La dernière chanson du groupe est la Mort Aimeri. Les Sarrasins réussissent à prendre Aimeri par trahison et ils veulent l’obliger à renier Dieu, mais ses fils viennent à son secours et le délivrent. Aimeri mourra en combattant les Centaures.

Victor Hugo, qui a connu le poème de Bertrand de Bar-sur-Aube, a utilisé le thème d’Aimeri dans La Légende des siècles pour son Aymerillot.


Edina BOZOKY



AIMERIC DE PÉGUILHAN (av. 1175-env. 1225) 



Sa Vida fait naître Aimeric de Péguilhan à Toulouse et le dit fils d’un bourgeois « qui tenait draps à vendre ». Son nom est celui d’un village de la région de Saint-Gaudens et semble indiquer qu’il aurait pu obtenir le château du lieu en fief de l’un de ses nombreux protecteurs. En tout cas, c’est, d’après la Vida, l’amour pour une bourgeoise de Toulouse, sa voisine, qui l’inspire d’abord, et cet amour lui apprend à « trouver ». Mais le mari s’en mêle si bien qu’Aimeric tue le jaloux « d’une épée en la tête ». Et le poète doit s’enfuir, banni de Toulouse. Il est dès lors attaché à divers protecteurs : Gaston VI de Béarn, Bernard IV de Comminges, Pierre II d’Aragon, Alphonse VIII de Castille « qui le couvre de biens, d’équipements et d’honneurs ». Il passe la dernière partie de sa vie en Lombardie, à la cour de Guillaume IV de Montferrat et à celle d’Azzo VI d’Este. En Lombardie, « tous les bons hommes lui firent grand honneur, et en Lombardie il mourut, en hérésie selon qu’on le dit ».

Aventurier et non conformiste, Aimeric de Péguilhan a laissé une œuvre assez abondante : chansons, sirventès naturellement, chants de croisade, tensons (ou épreuves d’amour), planhs, partimens. Il fut célèbre comme en témoignent les citations de ses œuvres chez les critiques du Moyen Âge, de Matfre Ermengaut et Jaufre de Foixa à Bérenguier de Noia et à Dante lui-même qui, dans son De vulgari eloquentia (livre II, chap. VI), le place parmi les dictatores illustres. Si sa célébrité peut paraître un peu usurpée, on peut cependant penser que ce témoin de la génération des troubadours de l’exil dut sa notoriété à la richesse et à l’expérience d’une vie aventureuse, celle d’un poète qui témoignait autour de lui d’une culture et d’une civilisation. Plus qu’à l’œuvre elle-même, la réputation d’Aimeric de Péguilhan est due sans doute au rayonnement de l’homme dans les milieux qu’il a fréquentés.


Charles CAMPROUX



ALAIN DE LILLE (1128-1203) 



Né à Lille, élève de Bernard Silvestre à Chartres, Alain étudie dans la mouvance de Gilbert de la Porrée ; il devient maître ès arts, puis maître en théologie à Paris, avant d’enseigner à Montpellier ; parvenu au sommet de la gloire, il suit l’exemple de son ami Thierry de Chartres et entre comme convers à Cîteaux, où il meurt.

On le surnomme « le Docteur universel », parce que, disait-on, « il savait tout ce qu’un homme peut savoir ». La liste de ses écrits — qui ne sont pas encore tous connus ni attribués, et dont on ne peut dater qu’une faible partie — le prouve. Il représente bien l’effort de l’« école de Chartres », où on lisait le Timée de Platon, par sa contribution à une nouvelle appréhension philosophique de la nature — et par conséquent de l’homme et de sa place dans le monde — et par une vue nouvelle sur les rapports entre raison et foi, entre philosophie et théologie. Il est l’un des premiers grands « sommistes », le type même de l’universitaire de la haute scolastique : suivant Boèce et la méthode rationnelle de la vieille logique (logica vetus) d’Aristote, il réussit à équilibrer en son œuvre les excès des différentes formes du platonisme.

Les Plaintes de la Nature (De planctu Naturae, 1160-1170) est un prosimètre (texte où alternent vers et prose) comme les Noces de Mercure et de Philologie de Martianus Capella (cette forme brillera encore dans La Vie nouvelle de Dante). Pleine de jeux d’esprit et de recherches techniques, c’est une œuvre de théoricien de la littérature, où la forme allégorique sert à la réflexion philosophique. Nature, reine du Ciel, descend vers le poète ; vicaire de Dieu, elle est chargée de faire régner sur terre harmonie, fécondité et vertu ; c’est presque l’« âme du monde » du Timée qui serait soumise à un Créateur.

L’Anticlaudianus (1182-1183) est l’épopée (en six mille hexamètres) de l’homme parfait que la Nature réclame mais ne peut procréer elle-même : elle le compose de vertus et de sciences pour le voyage qu’il accomplit au travers de l’Univers entier sous la conduite de Vertu et de Vice : tableau encyclopédique des connaissances humaines, éloge descriptif des vertus morales et intellectuelles. Prudence et Raison sont la sagesse humaine qui ne peut franchir la limite de la nature (Alain de Lille est à l’origine de l’expression et de la notion de philosophie naturelle). Seule l’apparition finale, en forme d’apothéose, de Théologie peut amener l’homme à la présence divine.

Le Poème sur l’Incarnation et les Sept Arts (Rhythmus de Incarnatione et de Septem Artibus) montre les Arts libéraux avouant leur incapacité à comprendre l’Incarnation : In hac Verbi copula, / Stupet omnis regula (« Dans cette union du Verbe, toute règle reste coite »).

Le sermon Sur la sphère intelligible est un traité de métaphysique paraplatonicienne inspiré de Boèce : l’Univers consiste en quatre sphères correspondant à quatre modes d’être et à quatre modes de connaissance — sensible, imaginative, rationnelle, intelligible —, la dernière sphère étant celle de la divinité. L’Explication du Cantique des cantiques en l’honneur de la Vierge Mère de Dieu (Compendiosa in Cantica canticorum ad laudem Virginis Deiparae elucidatio) proclame, grâce au sens allégorique, l’Immaculée Conception de Marie.

Alain de Lille est aussi un grand prédicateur : dans ses sermons, qui sont destinés d’abord aux clercs et qu’on ne connaît pas tous, se déploie la floraison des trois sens de l’Écriture (Alain intègre le quatrième, l’« anagogie », dans la typologie, ou allégorie au sens strict) et les invectives les plus rudes contre les dignitaires de l’Église. La Somme de prédication (Summa de arte predicatoria), traité de rhétorique conservé partiellement, propose des plans types et des « autorités » (citations de la Bible et des Pères, mais aussi, et c’est plus original, des Anciens : Ovide, Sénèque, Perse) selon les matières qu’on voudra prêcher (mépris du monde et de soi-même, sur chaque type de péché et de vertu) et selon les auditoires (soldats, princes, moniales, clercs et... dormeurs !). Ces travaux signalent l’effort pédagogique de l’Église au cours du XIIe siècle, de même que le Liber poenitentialis (éd. J. Longère, 2 vol., Vander, Namur, 1965), manuel de la pénitence destiné à familiariser les desservants avec la confession, à laquelle le concile de Latran de 1215 fera une obligation de recourir chaque année. À la même veine pénitentielle appartient le traité allégorique Les Six Ailes des chérubins (attribution contestée) : chacune des six ailes a cinq plumes qui représentent les différents degrés gravis par le pécheur, du repentir à la confession et à la pénitence.

Pour servir à la réfutation des hérésies méridionales, le Traité de la foi catholique (1185-1200), contre les hérétiques (les cathares), les vaudois, les juifs et les païens, réfute principalement les erreurs des albigeois et veut ramener à la discipline les vaudois, en répondant point par point à leurs arguments.

Témoignent encore de la fécondité d’Alain des commentaires bibliques, un dictionnaire des termes employés dans la Bible, un livre de proverbes (Liber parabolarum), un commentaire de la Rhétorique à Herennius du pseudo-Cicéron, un livre de Questions naturelles, une sorte de somme théologique, inachevée (ce sont peut-être des notes de cours), le Quoniam homines (dont il reste ce qui concerne Dieu, les anges, les hommes), le traité sur les vertus, les vices et le Saint-Esprit, les règles du droit céleste, les questions sur la foi, et enfin deux traités sur les anges qui remontent directement à Denys l’Ar
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