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ABBADIDES



Introduction
On donne le nom d’Abbadides à une dynastie hispano-musulmane d’origine arabe, celle des Beni ‘Abbād. Elle régna à Séville, de 1023 à 1091, et fit de cette ville la capitale d’un État qui s’agrandit progressivement, surtout vers 1050-1080. À l’ouest, il engloba le pays compris entre le bas Guadalquivir et le bas Guadiana, les régions autour de Niebla, Huelva et Saltes, Mertola et Silves (dans le sud du Portugal actuel). Il s’étendit vers le sud-est et le sud dans les zones de Morón, Arcos, Ronda et Algesiras-Tarifa ; vers le nord et le nord-est, sur le pays cordouan et sa capitale Cordoue (prise en 1070, perdue en 1075, reprise en 1078) puis sur la partie de l’émirat de Tolède située au sud du Guadiana ; enfin même, vers l’est, jusqu’à Murcie et toutes ses dépendances (1079).

Avant d’être une famille souveraine, les Abbadides furent illustrés par un homme de loi, Ismaïl ibn Aḃbad, puis par son fils, juriste lui aussi devenu cadi de Séville : Abou-l-Qasim Mohammed. Peu après la dislocation du califat omeyyade de Cordoue (1010), ce cadi s’attribua le pouvoir à Séville, y prenant en 1023 (414 de l’hégire) le titre de hadjib (« chambellan », c’est-à-dire maire du palais). Il devint ainsi un prince indépendant de facto, tout en reconnaissant encore une suprématie à la dynastie de souche arabo-marocaine des Hammoudides, qui s’attribuait à Cordoue l’autorité califale. Mais, bientôt, il rejeta cette suzeraineté, devenant un émir de rang royal, d’autant que le califat hammoudide de Cordoue se résorba dès 1031 en un émirat. C’était l’époque où al-Andalus, c’est-à-dire l’Espagne musulmane, se fractionnait en royaumes dits de taïfas.

Après des luttes obscures contre les taïfas voisines, l’Abbadide Abou-l-Qasim mourut en 1042, ayant bien assis son émirat sévillan. Son fils Abou Amr Abbad, alors âgé de vingt-six ans, lui succéda, prenant le nom d’al-Motadid billah (« Celui qui compte sur Dieu »). Autoritaire, ambitieux, rusé, cruel, sans scrupules, homme de cabinet plus que chef militaire, ce prince fut jusqu’à sa mort, en 1069, le plus en vue des rois de taïfas du groupe hispano-arabe comprenant les chefs berbères qui avaient constitué des États, notamment l’émir ziride de Grenade. Durant un temps, afin de faciliter sa politique, al-Motadid feignit d’avoir retrouvé et restauré le dernier souverain omeyyade de Cordoue, le calife Hicham II (renversé en 1009, rétabli en 1010, disparu en 1013) qu’il prétendait maintenir à l’abri de tous contacts, pour lui éviter une nouvelle disparition. Par la suite, il n’en fut plus question.

Ce politique impitoyable fit périr asphyxiés dans des thermes dont il avait fait boucher les issues de petits princes berbères d’Andalousie qu’il avait invités à un banquet : ceux-ci venaient de se rallier à lui, mais il doutait de leur sincérité. Il n’hésita pas davantage à tuer son fils Ismaïl, qui avait tenté de se tailler une principauté indépendante. Philosophe, fataliste par certains côtés, il était aussi raffiné, épicurien ; poète, il parlait et écrivait un arabe très élégant et entretenait à sa cour un cénacle de versificateurs et de rhétoriciens. Mais, plus heureux ou plus habile contre les princes musulmans, ses rivaux, que contre les chrétiens, il avait dû « acheter » la paix à Ferdinand le Grand, le roi qui régnait sur la Castille, le León et la Galice, lui versant chaque année un tribut de plusieurs milliers de pièces d’or. Respectueux de la foi chrétienne, il autorisa en 1063 le transfert, de Séville à León, des restes de saint Isidore, le grand docteur de l’Église wisigothique des VIe et VIIe siècles.

Le fils et successeur d’al-Motadid, Mohammed, né en 1040, régna de 1069 à 1091, sous le nom d’al-Motamid billah (« Celui qui s’appuie sur Dieu »). Son père lui avait fait apprendre l’art de gouverner, en le plaçant très jeune à la tête de la province de Silves. Il y avait connu un jeune poète, Ibn Ammar, avec qui il se lia d’une grande amitié ; devenu roi, il en fit son conseiller et son vizir. Il poursuivit, avec les mêmes méthodes que son père, la même politique d’expansion. Poète lui aussi, protecteur des musiciens et des médecins, créateur d’un jardin botanique, il n’était pas dépourvu de noblesse. Lorsque le roi García de Galice fut vaincu et détrôné en 1071 par ses frères Sanche de Castille et Alphonse VI de León (ces trois princes s’étant partagé en 1065 l’héritage de leur père Ferdinand le Grand), al-Motamid hébergea plusieurs mois le monarque chrétien fugitif, à qui il avait antérieurement payé tribut (car c’est le roi de Galice qui avait hérité en 1065 de ce versement annuel sévillan obtenu par Ferdinand le Grand).

Cependant, l’expansion abbadide avait pour corollaire l’affaiblissement des autres royaumes de taïfas. Tant que l’Espagne chrétienne avait été elle-même très divisée, un équilibre avait pu se maintenir. Alphonse VI, en réunifiant le quart nord-ouest de la Péninsule, devenait menaçant. En 1074, al-Motamid augmenta encore la puissance financière de ce grand roi chrétien en lui versant une forte somme pour obtenir son alliance contre Grenade ; en 1078, Alphonse VI traversant l’État tolédan, qui était aussi son tributaire, et lançant un raid jusque sous les murs de Séville, al-Motamid effectua un nouveau paiement important pour obtenir son repli. Afin de lui faire contrepoids, il se lança alors sur la taïfa de Murcie ; mais, une fois encore, il dut monnayer chèrement la nécessaire alliance du comte de Barcelone ; et cette affaire se termina par une rupture, définitive cette fois, entre l’émir et son vizir Ibn Ammar, qu’il exécuta en 1084. Cependant, depuis 1082, la guerre avait repris entre al-Motamid et Alphonse VI qui, attaquant aussi son tributaire tolédan, s’empara de Tolède en 1085.

Du coup, en accord maintenant avec les autres rois de taïfas, al-Motamid demanda aide aux Almoravides, qui venaient d’installer leur pouvoir sur le Maroc et l’ouest de l’Algérie actuelle. Une première expédition de secours arrêta en 1086 l’avance chrétienne ; mais, à peine les Africains rentrés au Maroc, il fallut de nouveau les solliciter. L’empereur almoravide décida alors de prendre lui-même en main tout al-Andalus, les plus éminents « docteurs en science coranique » déclarant d’ailleurs les rois de taïfas indignes d’exercer le pouvoir. En 1090-1091, les Almoravides conquirent donc le royaume d’al-Motamid, qu’Alphonse VI essaya inutilement de secourir et qui combattit avec héroïsme jusqu’à sa capture à Séville en septembre 1091. Accompagné de son épouse préférée, l’ancienne esclave Romaïqiya, il fut déporté à Meknès ; puis ils furent tous deux transférés à Aghmat : en cette petite localité du Haouz marocain, on montre aujourd’hui encore deux humbles tombes, qu’on dit être les leurs.

Lors de la conquête de l’État sévillan par les Almoravides, une Abbadide, belle-fille d’al-Motamid, la princesse Zaïda, veuve du prince al-Mamoun tué en défendant Cordoue contre les Africains, horrifiée à l’idée de tomber entre les mains de ces « Barbares », s’enfuit en terre chrétienne. Elle arriva à la cour d’Alphonse VI. Celui-ci en fit sa maîtresse. Convertie au christianisme sous le nom d’Isabelle, elle donna au roi vers 1100 le seul fils qu’il eut, l’infant Sanche qu’il légitima. Ce fils d’une Abbadide serait devenu roi de Castille, de León et de Galice s’il n’était mort avant son père.


Charles-Emmanuel DUFOURCQ
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‘ABBAS IBN AL-AHNAF AL- (748 env.-env. 808)



À la différence des autres poètes de son temps, al-‘Abbās s’est refusé à n’être qu’un amuseur ou un panégyriste. Il est plutôt le chantre de l’amour, de l’espérance qui le voit naître, des déchirements qui le voient finir. Toutefois cet élégiaque demeure dans les limites de l’« esprit courtois » dont il est, après Bassār, et bien plus que Muslim, le représentant le plus parfait.

Issu d’une famille arabe qui avait séjourné en Perse orientale avant de revenir à Bassora, en Iraq, al-‘Abbās vécut jusqu’à son adolescence dans ce centre où les études grammaticales et la poésie étaient en grand honneur. Bagdad, fondée en 762 par le calife ‘abbāside al-Manṣūr, exerça sur al-‘Abbās ce fascinant attrait éprouvé par maints de ses compatriotes. Les relations du jeune poète avec la famille des Barmakides, parvenus à l’apogée de leur crédit auprès de Hārūn al-Rašīd, attestent la place qu’il avait réussi à se faire à la cour et parmi l’aristocratie de Bagdad. Un tout autre public que ces mécènes raffinés et tyranniques devait cependant déterminer les choix du poète. Les dames de la famille régnante s’engouèrent d’un talent qui avait découvert sa voie en écrivant des élégies d’amour.

Dans son aspect actuel, l’œuvre d’al-‘Abbās se présente à nous soit sous la forme de fragments, soit sous l’aspect de poèmes relativement étendus. Les mètres employés sont ceux qu’utilisent les élégiaques arabes de toutes les époques et notamment, dès la fin du VIIe siècle, les « Hedjaziens » de l’école de ‘Umar ibn Abī-Rabī‘a ; ce sont des rythmes courts, se prêtant sans difficulté à une mise en musique du vers. La langue du poète, comme celle des « Hedjaziens », est fluide, exclusive de toute préciosité, marquée simplement par quelques artifices ou comparaisons qui décèlent un esprit soucieux de faire valoir son art et son métier.

En l’épanouissement de l’esprit d’al-‘Abbās il y a bien plus que la réponse au goût du public féminin blasé, épris d’évasion romanesque et d’appel à d’idéales amours. Chez lui se retrouvent tous les thèmes et tous les clichés qui caractérisent le genre courtois. Par des circuits que l’on devine, son œuvre semble avoir exercé une indéniable influence sur les élégiaques arabes de Sicile et d’Espagne. Par là, on peut poser qu’al-‘Abbās joua un rôle important dans le développement des formes que revêtit l’« esprit courtois » en Occident.


Régis BLACHÈRE



‘ABBASIDES



Introduction
Dynastie de califes arabes, fondée par al-‘Abbās, oncle de Mahomet, les ‘Abbāsides régnèrent de 750 à 1258 à Bagdad. À l’origine, ils étendaient leur pouvoir sur la quasi-totalité du monde musulman. Puis des régions de plus en plus nombreuses leur échappèrent, même si elles leur reconnaissaient dans beaucoup de cas une autorité théorique. À l’intérieur même des territoires qu’il continuait à contrôler directement, le calife voyait son pouvoir réel diminuer de plus en plus.

• La révolution ‘abbāside

La dynastie ‘abbāside accéda au pouvoir à l’issue d’une véritable révolution contre les Omeyyades. Ceux-ci, représentants de la vieille aristocratie mecquoise qui avait longtemps combattu Mahomet, étaient depuis 660 environ, en tant que califes, successeurs et lieutenants du Prophète, à la tête d’un empire arabe dont la capitale était Damas. Les Arabes dominaient et exploitaient un immense empire qui s’étendait de l’Inde et des confins de la Chine au sud de la France. Cet empire était habité en grande partie de peuples autres qu’arabes ou musulmans. C’était le début du processus d’islamisation et, pour certains peuples, d’arabisation – la dynastie omeyyade mettant davantage l’accent sur le pouvoir arabe que sur la foi musulmane. Au Khorassān, les mécontentements diffus se cristallisèrent autour d’un chef militaire, Abū Muslim. Celui-ci forma un groupe révolutionnaire au nom d’Ibrāhīm ibn Muḥammad, descendant de l’oncle du Prophète, al-‘Abbās.

Ce groupe avait pour programme le remplacement de la dynastie des Omeyyades par un calife issu de la famille du Prophète sans plus de précisions sur la personne dont il pouvait s’agir. Cet avènement devait signifier un retour à la pureté supposée de l’islam originel, un État plus profondément musulman où les Iraniens islamisés auraient une place égale à celle des Arabes. Abū Muslim réunit autour de lui, en plus des Arabes opposés aux Omeyyades, des indigènes iraniens, de petites gens et des esclaves enfuis, qui donnèrent, semble-t-il, au mouvement un certain caractère social. Abū Muslim déclencha l’opération en 747 et la victoire fut acquise à la bataille du Grand Zāb en 750. Ibrāhīm étant mort entre-temps, Abū Muslim proclama calife son frère Abū l-‘Abbās, dit as-Saffāḥ, en 749 à Kūfa.



• L’empire ‘abbāside

Le pouvoir central ‘abbāside se déplaça de Syrie en Irak et y prit pour capitale Bagdad, ville neuve, fondée en 762.

Les ‘Abbāsides prétendirent appliquer la doctrine de l’islam idéal, interprétée comme préconisant une société sans classes, une fraternité de croyants sous l’autorité d’un chef politico-religieux, issu de la famille du Prophète, faisant régner la justice et l’ordre selon les préceptes du Coran et de la tradition. Les juges (qādī), nommés désormais par le calife, devaient appliquer la šarī‘a (loi religieuse) considérée théoriquement comme la seule norme valable. Cependant, un vizir (wazīr), au titre à résonance religieuse, était bientôt chargé de réorganiser une administration qui avait tendance à proliférer. Celle-ci comprenait des secrétaires (kuttāb) répartis en deux clans : les chrétiens nestoriens liés au sunnisme et défenseurs de l’autorité du calife, et les musulmans shī‘ites tablant au contraire sur la faiblesse du souverain.

L’armée, composée de Khorassaniens fidèles au souverain et d’Arabes, était un autre pilier de l’État. Ceux de ces derniers qui combattaient aux frontières étaient de plus en plus organisés selon un mode autonome et coupés de l’armée régulière proprement dite. Les autres, stationnés à l’intérieur du pays, étaient un élément de désordre et perdirent bientôt leur droit à pensions. C’était la fin du privilège ethnique arabe, résultat le plus sûr de la révolution.

Les luttes extérieures furent limitées, les frontières de l’Islam étaient stabilisées après les grandes conquêtes omeyyades. Face à Byzance et aux Khazars les fronts bougèrent peu.

La période ‘abbāside fut marquée par un immense essor économique. Des échanges commerciaux intenses entre les différentes régions de l’empire et avec l’extérieur permettaient une division du travail poussée et des spécialisations locales ou régionales. Des richesses énormes s’accumulaient entre les mains des commerçants et des propriétaires fonciers. Les villes se développaient. L’État omeyyade où dominaient la caste militaire arabe et la propriété rurale se transforma en un empire urbain, cosmopolite, bureaucratique avec un secteur développé de capitalisme financier et commercial. Bagdad étant située dans l’ancien domaine sassanide, la tradition iranienne donna le ton à une vie sociale et culturelle où s’étalait le luxe le plus éblouissant. La littérature et l’art étaient alors à leur apogée.
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Les premiers califes ‘abbāsides, Abū l-‘Abbās as-Saffāḥ (749-754), Abū Ǧa‘far al-Mansūr (754-775), al-Mahdī (775-785) et Hārūn ar-Rašīd (786-809) durent lutter pour défendre leur pouvoir contre les soulèvements révolutionnaires qui canalisaient les déceptions provoquées par l’aboutissement de la révolution et les « idéologisaient » en doctrines politico-religieuses au sein de multiples sectes. L’exécution d’Abū Muslim par Mansūr marqua la rupture avec l’extrémisme. Les Khāridjites et, en Syrie, les partisans des Omeyyades fomentaient des troubles. Dans le milieu shī‘ite déçu par la révolution, un courant qui s’affirmait peu à peu reportait ses espoirs sur les descendants directs du Prophète par Fāṭima, déniant tout droit aux descendants de ‘Abbās. En Iran, de nombreux mouvements apparaissaient qui mêlaient les revendications sociales, religieuses et d’égalité ethnique. L’empire perdit l’Occident. Dès 756, l’Espagne se donna un prince omeyyade. Au Maghreb, des États khāridjites et autres se constituaient malgré les répressions. En 800, le califat passa un accord avec les Aghlabides qui régnaient en Tunisie et à Tripoli. Ils reconnaissaient l’autorité de Bagdad, mais gardaient cependant une certaine autonomie.

En 803, Hārūn ar-Rašīd se débarrassa des vizirs de la famille de Barmak (les « Barmécides ») qui gouvernaient depuis dix-sept ans. Il s’agissait, avant tout, sans doute, d’écarter des personnages devenus trop puissants. Mais le problème du shī‘isme alide, que les Barmécides avaient essayé de régler par la douceur, passa au premier plan sous le règne de Ma’mūn (814-833), fils de Hārūn.

Après avoir vaincu son frère Amīn (809-814), Ma’mūn donna la prépondérance aux influences orientales sur l’élément irakien. Il proclama un Alide héritier du trône et adopta comme doctrine officielle le mo‘tazilisme, qui créait un terrain d’entente avec le shī‘isme modéré. Il persécuta les opposants doctrinaux et notamment Aḥmad ibn Ḥanbal dont se réclamera par la suite un mouvement sunnite extrémiste à base largement populaire.

Le désordre financier, aggravé par le luxe de la cour et dû sans doute à des causes plus profondes, faisait sentir de plus en plus ses effets corrosifs. Vers le second tiers du IXe siècle, les militaires turcs eurent une influence grandissante et bénéficièrent de l’affermage des revenus d’État, pratique de plus en plus courante. Ils dominèrent finalement le calife. Les ‘Abbāsides quittèrent Bagdad, où le peuple leur était hostile, et s’installèrent dans la nouvelle ville de Sāmarrā de 833 à 892. Mutawakkil (847-861) se rapprocha des bases populaires en renonçant au mo‘tazilisme et en réagissant contre les shī‘ites, les chrétiens et les juifs. Mais l’évolution centrifuge s’accentua. Les dynasties tāhiride (820-872), çaffāride (867-903) et sāmānide (874-999), en Iran, et les Toulounides (868-905), en Égypte et en Syrie, se rendirent pratiquement indépendants. L’Irak ne fut pas épargné : les Zanǧ, esclaves noirs des plantations irakiennes, se révoltèrent (869-883). Mowaffaq qui détenait le pouvoir réel sous le règne de son frère Mu‘tamid (870-892) rétablit l’ordre en Irak ; il mit fin à l’anarchie créée par les prétoriens turcs, mata les Zanǧ et limita les empiétements des dynastes iraniens. Grâce à leur énergie, les califes Mu‘taḍid (892-902) et Muktafī (902-908) réussirent des prouesses semblables.

Mais les problèmes demeuraient entiers et se compliquèrent d’éléments nouveaux. Le shī‘isme extrémiste canalise, sous la forme révolutionnaire de l’ismaélisme, de multiples mécontentements diffus. À partir de 890, les qarmates ismaéliens secouent tout le Proche-Orient. En 909, un calife ismaélien prit le pouvoir au Maghreb. La dynastie bédouine haṃdānide (929-1003) s’installa au nord de l’Irak. Les bouïdes, shī‘ites iraniens des montagnes du Daylam (932-1055), fondèrent une dynastie en Iran. Le prince bouïde Mu‘izz al-Dawla prit Bagdad, en 945, et se fit nommer par le calife émir suprême (amīr al-umarā’ : titre créé en 936). Cette nomination lui conférait pratiquement la totalité du pouvoir.



• Le califat protégé d’Irak

Le calife passa alors sous le protectorat du souverain bouïde, appuyé par les soldats daylamites. Désormais, les califes, qui conservaient la souveraineté théorique sur tout l’Islam sunnite, furent à la merci des souverains temporels. Quoique shī‘ites modérés, ces bouïdes se gardèrent bien de remplacer le calife sunnite par un imām shī‘ite qui aurait eu trop d’autorité propre. Ils défendirent même sa suprématie ainsi que, bien entendu, leurs intérêts politiques et économiques, contre le califat concurrent des Fātimides, établi en Égypte depuis 969, qui se rattache à l’extrémisme shī‘ite ismaélien.

L’émiettement du pouvoir bouïde aboutit à la victoire des Turcs seldjoukides de tendance sunnite. Leur chef Tugrïl-Beg entra à Bagdad en 1055 et prit le pouvoir avec le titre nouveau de sultan, et la protection du calife. En dépit de l’intermède curieux de l’année 1059, qui vit le chef turc Basāsīrī occuper Bagdad et y faire prononcer le prône au nom du calife fāṭimide, le pouvoir seldjoukide se maintint solidement pendant un certain temps et mena un combat vigoureux pour le sunnisme et contre le shī‘isme. L’immigration des Turcs s’accentua et marqua le début de leur suprématie dans le Proche-Orient, qui devait durer jusqu’en 1918.

L’émiettement de l’État seldjoukide fut la chance des califes qui parvinrent à regagner une partie de leur pouvoir temporel en utilisant les rivalités des Seldjouks et de leurs atabeks. Mustaẓhir (1094-1118) fut le premier à user de cette politique avec quelque succès. En 1171, l’Égypte reconnaissait une nouvelle fois le califat ‘abbāside. Le calife Nāṣir (1180-1225) joua un grand rôle politique et idéologique. Il reconquit certaines régions de l’Iran occidental en combattant le Khwārizm Shāh ‘Alā’ ad-dīn. Il se rapprocha des shī‘ites et même des ismaéliens et réorganisa une sorte de franc-maçonnerie (futuwwa) pour servir ses ambitions. Ses faibles successeurs ne purent qu’attendre le coup fatal que leur portèrent les Mongols lorsque Hūlāgū s’empara de Bagdad le 10 février 1258 et fit exécuter le dernier calife, Musta‘sim.
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• Le califat ‘abbāside du Caire

De 1261 à leur chute en 1517, les sultans mamelouks du Caire entretinrent à leur cour des califes de la famille ‘abbāside. Ceux-ci, en figurant aux cérémonies d’intronisation, leur apportaient une référence traditionnelle et un semblant de lustre. Aussi, quelques rares souverains étrangers, pour les mêmes raisons, leur accordèrent un certain crédit. Mais ils ne détenaient pas le moindre pouvoir politique. En annexant l’Égypte en 1517, le sultan ottoman Sélim Ier abolit ce pseudo-califat. Le récit sur la transmission par le dernier « calife » de ses prérogatives au sultan ottoman paraît apocryphe.



Maxime RODINSON
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‘ABD AL-HAMID IBN YAHYA (VIIIe s.)



Introduction
La célébrité de ‘Abd al-Ḥamīd tient au fait qu’il est le premier « secrétaire » dont l’existence historique soit confirmée par une œuvre littéraire passant pour l’une des premières manifestations de la littérature arabe en prose.

• La tradition des « secrétaires » arabes

La dynastie omeyyade qui, en 661 de notre ère (41 de l’hégire), prend la direction de la communauté islamique et choisit Damas pour capitale, se signale par l’implantation d’une administration centrale cohérente et hiérarchisée, notamment à partir du début de notre VIIIe siècle, sous le règne du calife ‘Abd al-Malik (685-705). La réforme fondamentale consiste alors dans l’introduction de l’arabe comme langue administrative, alors que les souverains précédents avaient prudemment maintenu l’usage du grec et du persan, consacré par les administrations antérieures.

Le personnel, hérité des administrations byzantine et sassanide, va dès lors s’arabiser et s’islamiser de plus en plus, mais le processus ne s’achèvera que beaucoup plus tard. D’une certaine façon, on peut même dire que seule l’arabisation sera complète : des fonctionnaires chrétiens – voire parfois juifs, comme sous les Fāṭimides – continueront d’occuper les postes dans les administrations arabes du Proche-Orient jusqu’à l’époque actuelle.

C’est parmi ces fonctionnaires, qui portent le nom de « secrétaires » (kātib ; pluriel, kuttāb) pratiquement à tous les échelons, souvent originaires de communautés minoritaires, que se recrute une bonne partie des cadres lettrés. Par la force des choses, ils enrichissent le patrimoine arabe d’une masse d’éléments provenant de la tradition hellénistique et byzantine d’une part, indo-iranienne et sassanide d’autre part.



• ‘Abd al-Ḥamīd et le genre de l’épître

Natif des bords de l’Euphrate, il n’est sans doute pas d’origine arabe, mais client d’une famille apparentée à la tribu du prophète Muḥammad. Il aurait débuté comme maître d’école itinérant avant d’entrer dans l’administration omeyyade. Il y conquiert une place de premier plan sous le dernier calife de cette dynastie, Marwān ibn Muḥammad (744-749). Lorsque les ‘Abbāsides balayent les Omeyyades, il semble avoir partagé leur sort et avoir été exécuté en 750 (132 de l’hégire) au cours de la fuite des derniers survivants de la dynastie en Égypte. On lui connaît dans ce pays des descendants qui joueront un rôle dans l’administration ṭūlūnide.

‘Abd al-Ḥamīd est le fondateur du genre épistolaire en arabe.

Il faut distinguer deux sortes d’épîtres (risāla ; pluriel, rasā’il) :

– les pièces de chancellerie proprement dites, celles qui – de façon plus ou moins authentique – entrent dans la catégorie des documents d’archives ;

– les épîtres littéraires qui sont composées, en général, dans un but didactique et véhiculent les principes d’une éthique qui s’incorporera à la tradition arabo-islamique.

Les écrits de ‘Abd al-Ḥamīd comprennent quelques pièces de chancellerie et lettres privées. Ces documents sont rédigés en prose rimée (sadj‘) et, par leur style recherché et parfois obscur, n’ont aucun des caractères de la correspondance administrative telle que nous la concevons. C’est pourtant ce style qui l’emportera définitivement dans l’administration des pays arabes, notamment lorsqu’il aura été brillamment illustré par de hauts fonctionnaires épistoliers au Xe siècle (Sāḥib ibn ‘Abbād, Ibn al-‘Amid, Badī‘ al-Zaṁān al-Hamad-hānī), au point qu’il caractérise la totalité des pièces d’archives des pays arabo-islamiques jusqu’à une époque relativement récente.

Les épîtres ayant plus spécialement un caractère littéraire ne diffèrent guère des précédentes par leur style. Elles ont pour particularité de faire passer en arabe, sans doute pour la première fois, les éléments d’une éthique individuelle et sociale héritée des traditions antérieures, mais revêtus d’un vernis islamique. C’est ainsi que la longue épître adressée à ‘Abd Allāh, fils du calife Marwān, accumule des conseils de conduite privée, d’étiquette et d’art militaire. D’inspiration plus nettement pédagogique encore est l’Épître aux Secrétaires, rédigée dans une langue plus simple et plus fluide. C’est le premier exemple attesté d’un genre qui fleurira dans la littérature arabe, au point de tourner rapidement au poncif, mais qui sera d’autre part le noyau de la littérature à la fois didactique et récréative dite « littérature d’adab » : le genre de l’adab al-kuttāb, ou du « manuel du parfait secrétaire ». Ce genre trouve sa justification dans l’incontestable impréparation – d’un point de vue arabe et islamique s’entend – du personnel administratif, le plus souvent non arabe et non musulman, hérité des régimes précédents. Les règles de l’administration sassanide, mais aussi les méthodes militaires byzantines, inspirent nettement cette épître de ‘Abd al-Ḥamīd, et s’incorporent ainsi à la nouvelle éthique du monde islamique sédentaire en gestation.

L’influence de ‘Abd al-Ḥamīd en qualité d’épistolier, dans le domaine du style, se fera sentir dans la prose de chancellerie de toutes les époques. Pour ce qui est plus précisément de son influence sur la littérature d’adab, les idées qu’il véhicule, par l’intermédiaire de son disciple et émule Ibn al-Muqaffa‘, vont se retrouver chez les grands polygraphes du IXe siècle qui sont les créateurs d’un adab élargi, comme al-Djāḥiẓ et Ibn Qutayba.



Gérard LECOMTE
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‘ABD AL-MU’MIN (entre 1094 et 1106-1163)



Propagateur d’un mouvement qui provoquera une révolution sans précédent dans l’histoire de l’Occident de l’islam, créateur d’un empire et d’une dynastie, revendiqué comme héros national par l’Algérie nouvelle, ‘Abd al-Mu’min est une des plus grandes figures de l’Occident musulman, figure encore mal connue, malgré les importantes découvertes des manuscrits de la bibliothèque de l’Escorial par E. Levi-Provençal.

Il naquit dans le petit village de Tadjara près de Nedroma à une date imprécise, entre 1094 et 1106 (487 et 500 de l’hégire). comme pour nombre d’hommes illustres, sa naissance fut entourée de miracles et, comme la plupart des réformateurs musulmans, il se construira une ascendance arabe et prophétique bien qu’il fût d’une humble origine et issu de la tribu berbère arabisée des Kumya (groupe des Zénètes). L’élément décisif et prodigieux de sa vie fut sa rencontre avec Ibn Tūmart, près de Bougie (actuelle Bejaïa), au cours de son voyage en Orient (1117). Le Maître du Sous reconnut en lui l’homme prédestiné : « La mission sur quoi repose la vie de la religion ne triomphera que par ‘Abd al-Mu’min, le flambeau des Almohades. »

Ibn Tūmart, « l’Impeccable », enseignera à son disciple préféré le dogme de l’« unicité » divine et l’entraînera vers le Maroc jusqu’à son village natal d’Igli. ‘Abd al-Mu’min s’installera avec lui à Tinmāl d’où le mahdi des Almohades prêchera la guerre sainte contre la dynastie des Almoravides dont la capitale, Marrakech, s’étend au pied de l’Atlas. Il lui succédera à la tête de la communauté almohade en 1130. Il lui faudra, néanmoins, trois ans pour imposer son autorité à tous ses sujets (1133). Dès lors commence une carrière politique en tout point admirable.

La conquête du Maroc, par le sud et les montagnes, fut longue, obstinée. Fès ne fut prise qu’en 1146, Marrakech, enfin si proche du berceau almohade, en 1147 seulement. Désormais maître du Maghreb almoravide, ‘Abd al-Mu’min s’attaqua à l’Algérie centrale et orientale puis à l’Ifrikiya (Tunisie) occupée en 1159 et 1160. Il poursuivit la conquête de l’Espagne musulmane, commencée dès 1145. En 1154, Grenade lui était livrée. ‘Abd al-Mu’min lui-même passa dans la Péninsule. Il s’apprêtait à une nouvelle campagne à partir de l’immense camp retranché établi face à Salé, le Ribat Al Fath (le camp de la victoire, l’actuel Rabat), lorsqu’il mourut, en mai 1163.

L’homme qui avait, en quelque trente ans, constitué un empire allant des rives de l’Océan aux Syrtes et du Sahara à l’Espagne centrale avait une psychologie complexe, un caractère qui se dégage mal des jugements contradictoires des contemporains et des historiens : réserve et piété, sens du compromis et esprit de conservation, mais aussi énergie, détermination et cruauté. L’intelligence politique est incontestable ; elle éclaire toute l’œuvre.

Cette œuvre est particulièrement importante, au-delà de la construction relativement fragile de la dynastie et de l’empire, dans le domaine de l’administration et de la civilisation. ‘Abd al-Mu’min, devenu Amir al-Muminin, se pose en concurrent du califat abbasside d’Orient. Il constitue une administration où s’allient les règles de la loi musulmane, les traditions de son entourage berbère, les nécessités imposées par la vastitude de son empire. L’organisation du makhzen du Maroc moderne conserve, à travers les siècles, beaucoup de ses principes.

Son rôle propre, celui de ses conseillers « almohades de la première heure » et celui des lettrés andalous auxquels il fait appel sont difficiles à évaluer. En fait, c’est de la puissante synthèse entre l’énergie berbère et la délicate culture andalouse imposée par une personne hors du commun que naît l’âge d’or almohade. Il se manifeste en art avec notamment les grandes mosquées de Taza, de Marrakech ou de Sfax, les forteresses comme celle de Rabat. Il brille aussi dans la littérature et la poésie. Le XIIIe siècle maghrébin a été un des grands moments de la civilisation.


Jean-Louis MIÈGE



ABU BAKR (570 env.-634)



Premier calife musulman, ami, beau-père et successeur du Prophète Mahomet ‘Abd Allāh, Abū Bakr reçut le surnom de ‘Atīq (affranchi), puis celui d’al-Siddīq (le crédule), parce qu’il aurait été le premier à avoir cru immédiatement à l’histoire du voyage nocturne de Mahomet à Jérusalem (isra’). Son père ‘Uthmān (qui est nommé aussi Abū Quḥāfa) b. ‘Āmir et sa mère Umm al-Khayr bint Ṣakhr appartenaient au clan Taym de la tribu Kuraysh qui faisait partie de la bourgeoisie mecquoise et dont Mahomet lui-même était issu. Abū Bakr, avant sa conversion à l’islam, était, comme la plupart des membres de sa tribu, un marchand (tādjir) de la bourgeoisie moyenne. Sa fortune, évaluée à 40 000 dirhams, si elle ne le rangeait pas parmi les riches commerçants de La Mecque, lui permettait néanmoins de mener une vie aisée. La nouvelle religion avait séduit notamment cette moyenne bourgeoisie, libérale et opposée à la classe dirigeante mecquoise, aristocratique et conformiste. Abū Bakr, dont on dit qu’il fut l’ami de Mahomet dès avant l’annonce de son message, fut parmi les premiers qui ont apporté leur adhésion et leur soutien à ce dernier. Il témoigna d’un attachement indéfectible à la cause de la nouvelle religion et à son inspirateur. Homme courageux, plein de bon sens et de pondération, il sut acquérir une place importante au sein de la petite communauté musulmane naissante. Il joua auprès du Prophète le rôle de principal conseiller, et l’homme qui avait la réputation d’un fidèle inconditionnel savait parfois exercer sur les décisions du Prophète une influence modératrice.

Quand les membres de la communauté choisirent l’exil en Abyssinie pour fuir les persécutions des couches dirigeantes de la société mecquoise, Abū Bakr demeura à La Mecque aux côtés de Mahomet. Celui-ci le choisit pour l’accompagner dans son émigration à Médine (622), événement auquel le Coran fait allusion (chap. IX, verset 40) et qui lui conféra un grand prestige. Abū Bakr fut rejoint à Médine par sa famille (à l’exception de son fils ‘Abd al-Raḥmān qui demeura à La Mecque, combattit les musulmans à Badr ainsi qu’à Uḥud, mais se convertit à l’islam avant la conquête de La Mecque). Il s’installa dans le faubourg al-Sunḥ où il se fit construire une maison. L’amitié entre le Prophète et son disciple et la position particulière que celui-ci occupait dans la communauté musulmane furent consacrées par le mariage de Mahomet avec ‘Ā’isha, la fille d’Abū Bakr. Celui-ci participa aux expéditions conduites par le Prophète, l’assistant de ses avis et de ses conseils. Il fut le premier à être informé du but véritable de l’expédition de 630, an 8 de l’hégire, au cours de laquelle La Mecque fut conquise. Mahomet le chargea de conduire le pèlerinage de l’année suivante et de diriger la prière publique à Médine pendant sa dernière maladie, marques dans lesquelles on a vu une sorte de désignation à la succession. La mort de Mahomet (8 juin 632) fut un moment critique pour le jeune État islamique, la cohésion de celui-ci étant pendant un temps menacée par les partis rivaux cherchant à s’emparer du pouvoir. ‘Alī ibn Abī Ṭālib, cousin et gendre du Prophète, et les siens se prévalaient de leur parenté avec Mahomet et se considéraient comme ses légitimes successeurs. Les Anṣar médinois, qui avaient accueilli et protégé Mahomet ainsi que sa petite communauté dans les moments les plus difficiles et qui furent écartés du pouvoir réel, accaparé par les Mecquois, désiraient du moins le partager avec eux. Mais le triumvirat, comme dit Lammens, composé de Abū Bakr, de ‘Umar ibn al-Khaṭṭāb et de Abū ‘Ubayda ibn al-Djarrāḥ, les principaux conseillers influents de Mahomet, participait déjà au pouvoir et entendait le conserver. Il réussit à persuader l’assemblée réunie dans la Saqīfa des Banū Sā‘ida, pour débattre du problème de la succession, d’accepter l’investiture d’Abū Bakr. Celui-ci fut désigné khalīfat rasūl Allāh (successeur de l’envoyé de Dieu). Ainsi prit naissance l’institution du califat (al-Khilāfa).

Abū Bakr consacra son califat, qui dura un peu plus de deux ans (632-634), à réprimer le mouvement sécessionniste politico-religieux qui se déclencha à la mort de Mahomet et que les historiens arabes appellent la ridda (littéralement : apostasie). Les tribus incomplètement islamisées ou celles qui étaient soumises au paiement du tribut se soulevèrent contre le pouvoir central de Médine. Conduit par des chefs dont quelques-uns se présentaient comme des prophètes, le mouvement menaça l’existence même du jeune État musulman. Abū Bakr, mesurant l’importance du danger, mobilisa toutes les forces musulmanes pour l’enrayer. Il lui fallut un an pour soumettre les sécessionnistes et réduire leurs principaux centres de résistance (le Yémen qui avait pour chef al-Aswad al-‘Ansī ; la tribu de Ḥanīfa dans la Yamāna, qui était dirigée par Musaylima ; les tribus Asad et Ghaṭafān, sous la conduite de Ṭulayḥa ; celle des Tamīm, sous la direction de la prophétesse Sadjāh ; le Baḥrayn et ‘Umān). Une fois le mouvement réprimé, Abū Bakr fit preuve de beaucoup de clémence vis-à-vis des chefs prisonniers. Après avoir rétabli la pax islamica en Arabie, il amorça le mouvement de la conquête musulmane dans les Empires byzantin et perse.

Durant l’été 633, l’habile stratège Khālid ibn al-Walīd entreprit des expéditions dans les terres persanes de la Chaldée. Il menaça al-Ḥīra, qui paya 60 000 dirhams pour être épargnée. Vers la fin de la même année et en 634, d’autres expéditions furent envoyées en Syrie et en Palestine ; le 13 juillet, l’armée byzantine fut défaite à Adjnādayn (al-Djannābatayn). Abū Bakr mourut le 23 août, laissant à ses successeurs la tâche de continuer le mouvement d’expansion musulmane. Il fut enterré à Médine, à côté du Prophète Mahomet.


Khalifa SOUA



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 ?



André MIQUEL
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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.
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ABU L-‘ATAHIYA (747 env.-env. 825)



Introduction
« Tête folle », sobriquet sous lequel est resté célèbre un des plus purs lyriques en langue arabe, de son nom Ism̄‘il ibn al-Qāsim, né à Coufa avant 747 (129 de l’hégire) et mort à Bagdad entre 825 et 828 (210 et 213 de l’hégire).

• Du libertinage à l’ascétisme

Abū l-‘Atāhiya tirait son origine de paysans araméens fixés en Babylonie et qui étaient tombés en servage lors de la prise d’‘Ayn Tamr (en 634). Sa famille, après avoir embrassé l’islām, fut affranchie et vint se fixer à Coufa où son père, dit-on, aurait été potier ou poseur de ventouses. Les charmes physiques d’Abū l-‘Atāhiya et la précocité de ses dons poétiques lui épargnèrent toutefois un destin identique. Très tôt, il paraît avoir été pris par l’inconstance et l’inquiétude intellectuelle qui, depuis toujours, perturbaient Coufa. Vers ce temps, de nombreuses anecdotes nous montrent le jeune homme en rapport avec des libertins passionnés de poésie ; il semble notamment avoir fréquenté la petite coterie qui se pressait autour du trop fameux Wāliba, personnage trouble et licencieux dont, en dépit de quelques brouilles, il paraît avoir subi la perversion comme le jeune Abū Nuwās. Bientôt, d’ailleurs, tout ce monde, fasciné par les perspectives qu’offre Bagdad qui vient d’être fondée en 762, abandonne Coufa.

Pour Abū l-‘Atāhiya, c’est une vie nouvelle qui s’annonce. Sous le calife ‘abbāside al-Mahdi, de 775 à 785, il semble avoir ses entrées à la cour ; au souverain, il adresse quelques panégyriques qui évoquent l’idée d’une position officielle auprès de lui ; des maladresses, des imprudences le font jeter en prison, soit parce qu’il a compromis une princesse, soit bien plutôt parce qu’il affiche trop sa sympathie pour des théories manichéennes. Sous le califat de Hārūn al-Rachīd, de 786 à 809, il rentre en faveur ; il sert la politique pro-arabe du souverain et, dans des panégyriques ou des pièces de circonstance, il lance l’anathème contre le parti pro-iranien décapité depuis la disgrâce des Barmakides ; parallèlement, Abū l-‘Atāhiya répond aux fantaisies du calife et de son entourage ; il écrit ou improvise des pièces légères, prend part aux fêtes de la cour, entretient des relations suivies avec des musiciens compositeurs, en particulier avec le cantor Ibrāhim al-Mawṣili et avec son fils. Pour prix de ses services, le poète reçoit une pension. Pourtant, si l’on en croit les récits anecdotiques, il vit modestement dans un quartier pauvre, parmi ce petit peuple qu’il a connu à Coufa dans sa jeunesse. Très loin de lui sont alors les souvenirs de sa vie libertine.

Selon des indices sérieux, vers 800 – il a dépassé la cinquantaine – la crise éclate ; la vie de cour lui apparaît dans toute sa pompe fallacieuse et niaise ; il tente de briser ses chaînes. Hārūn al-Rachīd se fâche, le fait jeter en prison. Il faut céder, et le poète reprend son rôle de panégyriste. Tout donne cependant à penser que, désormais, il ne cesse plus de composer des pièces d’inspiration ascétique qui lui assureront une durable célébrité. Les troubles qui marquent la succession d’al-Rachīd ne changent rien à son sort ni à son dédoublement comme poète lyrique et panégyriste. Sous le calife al-Ma’mūn, il marque encore sa présence comme poète officiel. Puis l’ombre vient, et Abū l-‘Atāhiya s’éteint modestement et retourne à l’éternel silence, dans un humble cimetière de Bagdad.



• Les dimensions de l’œuvre

Grâce au zèle de son fils, une minime partie de l’œuvre du poète a pu être sauvée. À l’évidence, il s’agit d’un florilège. Une mince attention a seule été accordée aux pièces officielles adressées aux califes. De même, un certain dédain semble avoir été affiché pour les pièces d’inspiration érotico-élégiaque. Tout l’effort, en revanche, s’est concentré sur la fixation écrite et la conservation des poèmes ascétiques ; cet effort a été rendu plus efficace encore par l’intervention, au XIe siècle, d’un érudit andalou, Ibn ‘Abd al-Barr (mort en 1070). Comme on le voit donc, ce que nous possédons de l’œuvre d’Abū l-‘Atāhiya ne nous fournit plus qu’une vue fragmentaire et déformée. La mémoire du poète n’a cependant pas eu à en souffrir. Comme chantre officiel et élégiaque, Abū l-‘Atāhiya fut, en effet, un artiste intégralement médiocre ; chez lui, le panégyrique ou la chanson d’amour sont d’une froideur et d’une pauvreté de style attristantes. C’est qu’aussi bien, lui-même l’a senti, ces deux genres n’étaient pas les siens.



• Les poèmes ascétiques

Reste les productions lyriques d’inspiration ascétique. Ce sont, en général, de courtes compositions où les mètres employés sont ceux que préféraient les élégiaques comme al-‘Abbās al-Aḥnaf par exemple. Cette particularité en facilitait la mise en musique, et le Livre des chansons d’Abū l-Faradj̣ ‘Alī al-Iṣfahāni contient de nombreux spécimens de pièces écrites en cette intention. La langue de cette œuvre ascétique est d’une volontaire simplicité ; nulle part ne se rencontrent le gongorisme ni les acrobaties de rhétoriqueur si fréquents chez d’autres poètes du temps, tel Muslim en particulier. Ces pièces offrent souvent des reprises d’une même formule, d’un mot clef et les réminiscences coraniques y sont fréquentes. Visiblement, tout l’art du poète tend à un unique but : toucher et édifier un public simple, populaire, sans goût pour le maniérisme de cour. De là, sans nul doute aussi, cette monotonie qui nous envahit à une lecture d’ensemble. Faut-il toutefois rappeler qu’une telle impression disparaît quand le poème est considéré en soi comme un thème de méditation ?

Dans ses pièces ascétiques, Abū l-‘Atāhiya ne célèbre point l’islām ; il ne chante le prophète Mahomet que d’une manière épisodique ; de même, les dogmes essentiels semblent au poète des vérités si définitivement acquises qu’il paraît superflu d’en faire une confession répétée. Sa visée est à la fois différente et plus profonde ; sous al-Mahdi, cela lui avait valu plus d’une fois d’être inquiété par la police inquisitoriale et, dans ses vers, il avait dû rappeler son indéfectible attachement à la foi révélée. Mais ce n’était là que précautions pour annoncer à son aise ce qu’il se sentait mission de proclamer. Il est le chantre de la vanité de l’être. Il rappelle donc à ceux qui ont des oreilles pour l’entendre et un cœur pour le comprendre que tout ici-bas est évanescence et vanité, que la richesse est un leurre, que le plaisir est sans durée, que la beauté comme la gloire passe, que la sagesse conduit à la pénitence et au refus du monde.



• Situation de l’œuvre poétique

Nous aurions tort de voir seulement dans ces thèmes ce que, tant de siècles auparavant, l’Ecclésiaste avait énoncé. Pour en mesurer l’exacte portée, il convient de les replacer en leur temps et de les juger en fonction d’un public. Songeons à leur effet sur ce monde blasé de la cour bagdadienne où la délectation morose est source de plaisir. Replaçons-les aussi dans cet Iraq du VIIIe siècle finissant, où la mystique s’ébauche et se développe à partir d’une ascèse proche de celle que prêche Abū l-‘Atāhiya. Ne perdons pas de vue, enfin, tout ce qui subsiste du dualisme manichéen à l’époque du poète qui, au surplus, à maintes reprises, dans ses vers, oppose la lutte éternelle entre le bien et le mal dans l’univers créé. Alors, les poèmes ascétiques d’Abū l-‘Atāhiya prennent toute leur importance dans un ensemble qui les explique. Ils sont un effort pour engager la poésie dans une voie autre que l’afféterie du style qui la guette ; à bien des égards, cette poésie représente aussi une forme vivante qui maintient étroit le contact avec la pensée populaire ou avec ce qui lui ressemble ; sur un autre point, enfin, elle constitue un aspect de l’humanisme iraqien, puisqu’elle s’écarte du quiétisme général pour restituer à l’homme sa place dans un monde où il n’est rien et où, pourtant, son instinct le pousse à subsister.



Régis BLACHÈRE
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ABU L-FARADJ ‘ALI AL-ISFAHANI (897-967)



De son nom ‘Ali ibn al-Ḥusayn, un des plus célèbres humanistes arabes du Xe siècle, né à Ispahan, mort à Bagdad. Ses études dans cette ville portèrent à la fois sur les sciences religieuses et sur ce vaste domaine nommé adab qui recouvre à la fois la littérature, l’histoire, la géographie et même la musicologie. Une grande partie de sa vie s’écoula en voyages dans le Proche-Orient ; il fit un long séjour à Alep auprès du prince mécène Sayf al-Dawla, puis il revint se fixer à Bagdad où il jouit d’un grand renom à la cour des Būyides et où il mourut entouré d’un rare prestige dû à sa science. Il était de confession shī‘ite.

De son œuvre, pour la plus grande partie historiographique, subsiste un ouvrage prestigieux, le Kitāb al-Aġānī ou Livre des chansons. Ce titre, plusieurs fois utilisé avant Abū l-Faradj, s’explique par le fait qu’au départ figure l’étude de cent poèmes chantés, constitués en recueil sur l’ordre du calife Hārūn al-Rachīd et définitivement colligés sous l’un de ses successeurs, al-Wātiq. Dès le début, Abū l-Faradj signifie toutefois que son propos est bien plus vaste. Et, de fait, le Livre des chansons renferme à la fois des précisions sur les modes utilisés par les compositeurs de mélodies et aussi des biographies sur les cantors, sur les m
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