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. STANISEAWA PELASKOWICKA-RYMKIEWICZ

Une etude sur la stylistique turque

Quelques motlfs poétiques dans les oeuvres des poetes du XIIIe siecle:
Sultan Veled Ahmed Fakih et Seyyad Hamza* _ '

Le role important joué par les métaphores et les comparaisons dans les oeuvres
poétiques turques, tout comme dans les oeuvres arabes et persanes, est bien connu.
Pour certains poétes, le contenu du poéme n’était pas ’essentiel, ils reprenaient les
vieilles trames poétiques. Il s’agissait de démontrer de quelle fagon nouvelle on pou-
vait présenter un sujet d¢ja connu. Le but des poctes con51stalt a déployer toutes leurs
possibilités rhétoriques. B

Ies métaphores formaient alors un condensé d’éléments allégoriques, émotionnels
et intellectuels. Ce n’était pas la chose facile: sans une clé, elles devenaient parfois
incompréhensibles. Pour les pénétrer, il faut se représenter avec exactitude 'image
crée par les poetes, image & la base de laquelle se trouvent les impressions des sens.
Le poéte créant une image, choisit deux objets, les compare et sortant quelque peu
de cadre des impressions communes, crée une metaphore. '

Comparant deux objets, le poéte peut s’appuyer sur toutes sortes de sensations,
sensations de la vue, de 'ouie, du toucher, du gotit, de 'odorat. Les ¢léments alle-
goriques dans chaque métaphore peuvent étre hétérogénes; une vision optique,
auditive, etc. peut se former simultanément. Chacune des visions des sens est le point
de depart d’une spéculation de la pensée. L’association des formes, des couleurs,
des sons, permet de former d’autres images ‘nouvelles, et de “ces images naissent
2 leur tour des liaisons, des assocmtions ‘des éléments mtellectuels
Il est évident que 'on ne doit pas chercher dans toutes les metaphores plus1eurs
s1gn1flcat10ns a la fois. Il y a des metaphores consacrées par 'usage dans la langue
courante qui ne sont plus ressenties comme des metaphores Il vy en a des tradition-
nelles dans la poesw et s1 le poete les omettmt et les remplac;mt par des metaphores

el

* Le professeur Pertev Naﬂl Bora tav a bien voulu lire cette etude e’c m’a

fa1t des remarques prec1euses Je I’en remerci¢ ici bien v1vement
L Ali'Nihad Tarlan, Seyhi divamnt tetkik, t. 1, p. 63.
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nouvelles qui lui étaient propres, elles n’étaient pas reconnues®. Il est donc naturel
que les mémes associations d’objets paraissent dans les métaphores et qu’elles forment
toujours les mémes images. Les deux types de meétaphores s’imposent involontaire-
ment au poete.

La plupart du temps, le poéte créant une metaphore part du sens de la vue, les
images des métaphores sont dépeintes. (’est alors que nous pouvons parler des motifs
poctiques introduits par les podtes dans différentes sortes de métaphores comme on
le dit des motifs dans la peinture ou dans Parchitecture ?. Dans les comparaisons et les
metaphores traditionnelles et consacrées par 'usage apparaissent les motifs tradition-
nels qui deviennent intéressants surtout lorsqu’ils apparaissent dans des associations
nouvelles et originales.

En étudiant les oeuvres des poétes d’Anatolie du XIIT® siécle, tels que Sultan
Veled, Ahmed Fakih et Seyyad Hamza, nous insisterons sur quel-
ques motifs poétiques qui se rencontrent fréquemment dans leur poésie *.

e motif du soleil apparait chez Sultan Veled dans une com-
paraison consacrée par 'usage, avec ’idée de quelque chose de trés clair, de distinct:
«tu verras clair comme le soleil, ou bien plus clair que le soleily.

La clarté la plus parfaite sur terre, le soleil, est identifiée par le poéte a la plus
parfaite clarté dans le monde de ’Ame, c’est-a-dire Dieu, a qui le poéte donne le nom
de soleil. Comme la comparaison du soleil existe dans la langue usuelle, on ne ressent
pas 'acuité de la clarté, de la force de la lumiére si on emploie simplement la déno-
mination soleil pour Dieu. Cest alors que le poete écrit:

Reb. 158. Bunda buldilar erenler, bil bum,
diin i¢inde gordiler bellii giini,
- «Ic1 bas ont trouvé les Bienheureux, apprends-le,
dans la nuit ils ont vu clair le soleily.

La nuit signifie ici obscurité, les ténébres de Pesprit. Le poéte compare au lever
du soleil la connaissance de Dieu par les hommes, son apparition dans leur vie:
G.XTI,5. Ulu, kigi sini sever, sini ister, sézif soyler,

glines gibt yiiziifi togar, kamu ‘dlem niruii tolds.

> Ibid. -

> Parlant de motifs de fable, J. Krzyzanowski donne au mot motif
la signification suivante: ¢situation formant une certaine intégrité autonome, ou bien
action d’un étre ou d’une unitér, Morfologia bajki, Lublin—Krakéw, 1947, p. 6.
~* Nous étudions ici les motifs poétiques qui se rencontrent dans Ibtidaname, Rebab-
name et les Gazels de Sultan Veled (ed. Mecdut Mansuroglu, Sultan
Veled’in tiirkce manzumeleri, Istanbul 1958) dans le Carhname de Ahmed Fakih
(ed. Mecdut Mansuroglu, Istanbul 1956), et dans les poésies de Seyyad
Hamza (Necmettin Halii Onan, Seyyad Hamzamn iki yeni gazelt dolayisile,
Ankara Universitesi Dil ve Tarth-Cografya Fakiiltesi Dergisi, cilt VII, say1 4, 1949,
Mecdut Mansuroglu, weyyad Hamzamn bes manzumest, «Oriensy, 10, 1, 1957,
Mecdut Mansuroglu, Dre Gedichte Sayyad Hamza’ as, UAJb, XXVIII, 3—4,
1955). Nous étudierons par la suite les autres oeuvres de Seyyad Hamza.
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- «Grands et petits t’aiment, te désirent, disent ta parole
ton visage se léve comme le soleil, ta clarté se répand dans le monde
. ' . entiery.
I.a métaphore Dieu-soleil, est développée dans diverses oeuvres:
G.XIX,S. Sen giines sen, gok tahtufi é pasa! '
Cayir u giimen niirundafi oldr ¢ag.
«T'ot soleil, le ciel est ton trone, 6 seigneur!
champs et prés sous ta lumiére ont pris la couleur de
la turquoisen.
Nous voyons la ressemblance entre le soleil-planéte dont la place est au firmament,
et Dieu-soleil, qui réside au ciel — son trone. I.’idée du trone céleste ditfére chez

Sultan Veled del’idée du ciel dans le Coran?, ol le trone divin doit embrasser
le ciel et la terre, et, par conséquent, étre au-dessus du ciel. C'est a cette sphere situce
au-deld du ciel et au circuit effectué par le trone céleste que pense Ahmed Fakih
lorsqu’il écrit a propos de Muhammed:
(Carh.78. Burdk issi, Haku#i dostr, habibi,
afia Mi‘vdc u “ars iistiiydr seyran.
«Lui qui posséde Burak, 'ami de Dieu, I'aim¢,
pour lui ’ascension et le parcours au-dela du trone
était une promenade d’agrémenty.
Puisque le siege de Dieu est le coeur du fidele, de ’homme qui I'aime, la poitrine
de cet homme est comparée au ciel par Sultan Veled:
Reb.138. Gevdediir ol, ben cam, biliiii bum,
ook gibidiir gogst anufl, ben giint.
«Il est le corps, moi son ame, sachez-le,
sa poitrine est comme le ciel, moi, son soleily.
Pour créer un univers commun 3 Dieu et ses fidéles, le poete les compare aux
é¢toiles brillant de la clarté du soleil:
Reb.25. Ol giinesdiir evliyalar yulduz,
- diikeline ol degiiriir uruzu.
«I1 est soleil, les saints ses étoiles,
4 tous il permet d’atteindre leur destinéey.
Nous comprenons qu'ils sont unis par 'harmonie de I'univers par ’harmonieux
mouvement des astres®. '
Le poéte appelle les saints «les ailes et les bras de Dieun:
Reb.143. Hem bulardan dogalar has Rullarum,
kim bular kanatlarumdur, Rollarum.
«Et d’eux naissent mes serviteurs a mot
qui sont mes ailes, mes bras».

> Coran, 5. 11, v. 256.

6 Sur ce motif est basée la danse rituelle des derviches mevlev.
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Pour exprimer la beauté, il v a des metaphores traditionnelles. Le visage de la
beauté, c’est le soleil, la lune, ou encore la rose. Les poctes ne cherchent pas i sortir

du cadre de ces métaphores, car n'importe quelle association ne serait pas appréciée.
Nous les retrouvons chez Sultan Veled: '

G.XXIII.1. Siniifl yizifi giinesdiir, yoksa aydur,
canum aldr, gozifi dake ne aydur? _
«T'on visage, c’est le soleil ou encore la lune,
Ton oeil m’a ravi la vie; que dit-il encore ?».
"Et Seyyad Hamza:
. Pasam giines yiiziifie garsu ben ay: girdiim,
her lahga secde qilur alnunda 1 hilale’.
«Seigneur, devant ton visage de soleil ’ai vu la lune
a chaque instant elle se prosternait devant le croissant sur ton

. _ - fronts.
Le soleil ainsi que la lune sont anthropomorphisés et animisés par Sultan

Veled: L
Ibt.3. Olmedin tiz 6lifi, agui goge,
Rim sizi ay ile giines ége. __
«Sans mourir, mourez vite, montez au ciel,
_ pour que le soleil et la lune vous glorifienty.
~De méme nous avons chez Seyyad Hamza: )
Ay u giines, yedi yilduz sini oger gamu diip diiz,
sintin soziinden ayruq séz hatadur ya Resila’ llahs.
«Lia lune et Ie soleil et les sept étoiles, tous te glorifient,
toute parole autre que la tienne est erreur, 6 envoyé de Dieuly
Et plus loin, Sultan Veled dit: | -
G.IX,2.  E ay u giines kului, alduii canum: bu gin;
” ger bir baka sen bafia, eksiik ne ola sinden? |
«La lune et le soleil son tes serviteurs, tu as pris .
_ mon 4me aujourd’hui,
s1 tu me regardes une seule fois, qu’y perdras-tu
Ibt.60. Giines u yél am yéye, bilgil,
o yashgs gide, kalmaya, bilgil,
“«Le soleil et le vent Pavaleront (goutte), sache-le,
Phumidité s’en ira, disparaitra, sache-le ». S
Nous avons mentionné le réle, semblable a celui du soleil, joué par la lune
dans I'idée de la beauté. Visage de lune signifie le beau visage de I’étre chéri, de I’étre
humain, et aussi la beauté absolue. C'est 2 la beauté absolue que pense Sultan
Veled lorsqu’il écrit:

7 «Oriens», 10, 1, 1957, 1V, 5.
® Ibid., p. 51, II, 5. - -
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Ibt.13. Gendiiziiile 1¢1 ¢iRmaya sen,
gozsiiz ol ay yiize bakmaya sen.
«Seul par toi-méme, tu ne pourras t’élever,
‘sans yeux tu ne pourras regarder ce visage de luney.
Dans G.IX,10. nous trouvons une image beaucoup plus complexe:
Ger sen dilemez sen kim bini delii éde sen,
ol ay viiz tle giindiiz damda mgse gezer sen.
«S1 tu ne veux pas me rendre fou,
pourquoi marches-tu en plein jour sur le toit avec ce visage
de lune»?’
Image qui signifie: sans cesse tu me rappelles ta présence dans le ciel, 6 le plus
beau (au visage de lune), car tu désires que je te connaisse, que je t'aime par-dessus
tout, a la folie. Fou, aliéné, est ’homme qui se perd dans 'amour de Dieu. Le toit,
ici, désigne le ciel”.
De la beauté humaine parle le poete dans les vers suivants:
G.1X,4.01 Ay yiiziific gordiim, gavur goziifie sordum,
aytdum: «Ne cikarur sen bir gexde bini dinden»
«J’ai vu ton visage de lune, j’ai demandé a tes yeux infideles,
i’ai dit: ,,pourquoi me détaches-tu en un instant de la foi”»?
G.XVIL9, Yori é Veled, ki bu giin siicii Tesiriden 1¢eviiz;
cayw u ciimen igcinde ayumusx yizin gorevis.
«Va, & Veled, afin qu’aujourd’hui nous buvions le vin de Dieu,
afin que, au milieu des champs et des prés, nous voyions le visage

de notre luney.
Le motif de lune n’a pas le caractére d’'une métaphore dans les oecuvres de H ey -

vad Hamza dontil est question dans cette ¢tude. Dans toutes ses oeuvres, comme
dans son Histoire de Youssouf et Zuleikha, quand le poete dit:
«Semblable & Ia lune il sortit de la picce!®»
ou encore: _
«Son visage est semblable 4 la pleine lune»'’
c’est 14 une comparaison et non une métaphore.
Ce n’est pas 4 la beauté extérieure, mais 4 la beauté de Pdme que pense Ahmed
Fakih lorsqu’il écrit:
(Carh.37. Eger hayruii agw gelse, i devlet,
yiiziifi ag ola hem pun mah-1 taban.
«Si ta bonté pése lourd, c’est un grand bonheur,
ton visage deviendra blanc comme la lune brillantey.

Sultan Veled compare aussi les saints, des fous de Dieu» 2 la lune, et
leurs doctrines, a la clarté de 1a lune:

v

> Coran, s. 11, v. 20.

19 Seyyad Hamza, Yusuf u Zehha ed D. Dllc;ln Istanbul 1946,
p. 40, v. 3: Cikdr hiicreden ol benzer aya. '

11 Thid. , P. 61, v. 13: Dolu aya benzer olur hem Vi1,
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Reb.88. Ay bigi “dlemde aydinhk vériir,

yiizr nirindan karaiiulik varur.

«De méme que la lune éclaire I’univers,

a la clarté de son visage, les ténébres se dispersent ».

Dans les deux distiques ci-dessous, la lune est employée comme une image 4 double
signification: Dieu et saint.

G. XXVIII, 1. Siniifi eviiii by géce nity dutir;

Anuiigiing, kim icinde ay diisti.

2. Karafiu kalmaya anda, ki bu ay

Rarafiuyr nir ile dasra yitti,

«l'a maison ce soir resplendit de lumicere,

car la clarté de la lune a pénétré dedans.

Il n’y restera plus d’obscurité, car cette lune

de sa lumiére, a repoussé les ténébresy.

Bien que Uon puisse comprendre littéralement ces deux vers, la maison, ici, repré-

sente I'dme humaine; Pobscurité, le manque de connaissance de Dieu, et la clarté
de la lune, la connaissance de Dieu. 1] faut considérer, ici, le double sens que porte

say diis-» qui est aussi utilisé pour la lumicre de la lune qui tombe sur un objet,
qui pénetre dans un lieu clos.

Dans G. VI, 6. le poéte nous offre une image originale et intéressante:
Kuymetiifi artuk ola, ay safia yastuk ola;
seve sint g6k u yér, ger seve sen Tefiriyi.
«I'a valeur croitra, la lune te servira d’oreiller,
t'aimeront le ciel et la terre, si tu aime Dieuy.

L association lune-oreiller est imprévue; quelle ressemblance a trouvé le podte
entre ces deux motifs poétiques? Il voulait montrer ascension dont jouira "homme
qui sera moralement élevé. Il sera comme quelqu’un qui
se sert de la lune comme oreiller.

Sultan Veled introduit le motif dela ros e:
G XTILS. Geldi delim hos giil bigi, oldum afia ben kul bigi,

geldi bini opti delim; aytt, ki: «Dut, kucgil biniy.
«Il est venu 2 moi comme une belle rose, Je suis devenu son esclave,
il est venu, m’a embrassé, il m’a dit: ““Saisi-moi, prends-moi dans

arrive a monter au ciel et

tes bras’ ».
Ce motif n’est pas employé par Ahmed Faki h, mais nous le retrouvons
chez Seyyad Hamza:

Geldr yine “15q biilbiili é dsigan-1 Mustafa,

acildr mii'minler giili, érdi nisan-i Mustafa'>.
Deriifiden agilur giiller, sozufiden sehd u sekkerler
siniifile Rasta goiuller sifadur yva Resila’ llah'?.

2 «Oriens», 10, I, 1957, p. 50, 1, 1.
** Ibid., p. 51, II, 3.
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«Il est revenu le rossignol d’amour, 6 amants du Prophéte,
la rose des fideles est éclose, le signe du Prophete est apparu.
De ta sueur sont écloses des roses, le miel et les douceurs de tes
| paroles,
orice a toi les coeurs malades guérissent, 6 envoyé de Dieu». '
Sultan Veled comparele prophetealarose, Jeyyad Hamza Pappelle
la rose des fideles, car la rose est la plus belle des fleurs.
Sultan Veled emploie le motif de la rose avec une signification différente:
Ibt.17. Dikeni var bwrak, giiller algi!
Kamusinmi Rogil batia gelgil.
«Renonce aux ¢pines, prends la rose,
abandonne tout, viens a moiy.
Ici, les épines représentent les biens de ce monde, la rose signifie Dieu, ['éternité.
Seyvyad Hamza appelle «ruines» le monde temporel:
Dilar isan, Sayyad Hamza, qila Haq canuiii rahat,
safia dunyd ola “1brat; gdl a, tark et bu virani.
«31 tu veux, peyyad Hamza, que Dieu donne la paix 4 ton dme,
que le monde te serve d’exemple, viens, abandonne ces ruines».

Et Ahmed Fakih sinspire, lui, des paroles du Prophtte, qui appela ce
monde la prison, le cachot:

(arh.65. Nebt «zindan» démisdiiv diinya iciin,
néte rahat olisar ehl-1 zinddn?1#
«L.e Prophete a nomme prison le monde,
comment les prisonniers peuvent-ils étre tranquilles?»
e motif de PToe1l se retrouve chez Sultan Veled dans le sens

consacré par 'usage: gézim — «mon cher, mon aime». Mais nous le rencontrons
bien des fois employé au sens normal, physique:

ibt.33. Anda gozler yerinde gérmekdiir,
anda, kim g0z gove, ne sormaRdur’
Reb.74. Gevde gdriniiv, can goz gormedt,
can nételrgint uslu sormads.
Reb.75. Can gormmmez, Rim yiizin gozler gore,

gevde degiil, kim gele kRarsu dura.

«L.a, les yeux voient chaque chose a sa place

la, ou les yeux voient qu’a-t-on besoin de demander?
L.e corps est visible, l'oeil n’a pas vu 'ame,

le sage n’a pas demandé I’essence de ’dme.

L’ame est invisible, les yeux ne peuvent voir son visage,
elle n’a pas de corps pour qu’elle puisse paraitrey.

Dans les distiques suivants, le poete nous fournit ses réflexions sur le théme des
yeux:

14 UAJb., XXVII, 1955, p. 81, 3—4, III, 8.
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Reb.76.  “Ibn ile gor can yiizin, ko bu gézi,
_ - -eyle kim ussufi goriir her bir sézi.
Reb.77. - Her neseniifi gozleri ayruksidur
_ sinde yiiz géz var, ditkelini goriir.
Reb.78. Sozleriifi goz1 bayik kulak olur,
gey sozt, yavuz sézi kulak biliir.
Reb.79. Tatmagufi gozi aguzdur gevdede,
datluyt agidan ol gey fark éde.
Reb.80. Her neseneye anuii géziyle bak,

kim gore sen, diismeye ses sen rak.
«Renonce a tes yeux, regarde le visage de ’Ame avec la sagesse,
de méme que ton esprit voit chaque parole.
Chacun possede ses yeux a lui,
chez toi il y a cent yeux, ils voient tout.
Les yeux pour les paroles, c’est 'oreille,
Poreille distingue les paroles bonnes et mauvaises.
Les yeux pour le gott, c’est la bouche dans le corps,
clle distingue la douceur de 'amertume.
Regarde chaque chose avec ses yeux 4 elle
pour que tu puisses voir et ne t’éloigne pas (de la vérité)».
L’dme possede aussi ses yeux, avec lesquels elle doit regarder 'Ame des ames,
c’est-a-dire Dieu. Le motif des yeux, dans le sens des yeux de ’Ame, est trés fréquent

chez Sultan Veled. Dieu lui aussi possede des yeux. Glorifiant la beauté
de Dieu, le poete écrit:

G.XIX,10. Ol ne Rasdur, ol ne gézdiir, can alur,
ol ne boydur, ol ne yiizdiir, ol ne sac.
. XX, 6. Sen bini éttiifi delii ol gox ile;

deliiye bir bak, ne aydur, ne éder.

G.XXIIL, 1. Siniifi yiizifi giinesdiir, yoksa aydur,
canum aldr, goziifi daki ne aydur?

G.XIX,9. Kaglarufi vadur, géziifi oklar atar;
gofiliim ol oRlar iciin oldi amac.
«Quels sourcils, quels yeux, ils vous prennent ’Ame,
quelle taille, quel visage, quels cheveux.
Avec ces yeux, tu m’as rendu fou,
regarde une fois ce fou, que dit-il, que fait-il.
Ton visage c’est le soleil ou encore la lune
ton oeil m’a ravi la vie, que dit-il encore?
T'es sourcils sont un arc, tes yeux lancent des fléches,
mon coeur est une cible pour ces fleches».

Les yeux divins sont noirs:

G.XII,1. Kara Raslar, Rara gézler canum aldi, canum alds;

miisliimanlar nediir bu, kim bafia geldi, bafia geldi?
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G.XXVIIL,9.  Ikiya kaslaruiidan bir soraydum,
kara gozifi baiia ne oklar atti?
«Sourcils noirs, yeux noirs, m’ont pris ’dme, m’ont pris I’Ame;
0 musulmans, qu’est-ce la, que m’arrive-t-i1l, que m’arrive-t-il?
Paurais dii demander aux deux arcs de tes sourcils
qu’étalent ces tleches qu’ont jetées sur moi tes yeux noirs».

Les yeux divins sont «kafir», obscur, noir:

G.IX4. Ol ay viiziifit gordiim, gaovur goziifie sordum,

aytdum: «Ne ¢iRarur sen bir gezde bini dinden? »

«}’a1 vu ton visage de lune, ya1 demandé a tes yeux noirs,
j’at dit: “Pourquoi me détaches-tu de la foi en un instant?’’ »

Le croyant a sans cesse Dieu devant les yeux, ses yeux sont donc le plus splendide
des s¢jours pour Dieu, ils sont le palais divines:
G. XXIIT1,3. Géztimden cikma, kim bu vér siniifidiir;
biniim goziim safia yal$t saraydur.
«Ne quitte pas mes yeux, car cet endroit tappartient,
mes yeux sont pour toi un beau palais».

e motif de la fleche signifiant un regard percant, est une métaphore
traditionnelle. Nous la retrouvons dans les vers déja cités et dans G. XXI11I, 4:
Ne okdur bu, ne oR, kim degdi sinden.
biniim boyum sifiiiydi, simdi yaydur.
«Quelle est donc cette fleche, cette fleche qui est partie de toi (et
m’a frappé),
mon corps €était une lance, maintenant il est un arco.

A la fleche est encore comparée la puissance divine qui pénetre les deux mondes:

Ibt.76. (Celebiiii kudrett ‘agim, cokdur,
ikt “dlem Risinde bir okdur.
«La puissance de ton maitre est grande, immense,
dans les deux mondes, elle est une flechev.

Le motif de 'arc servant a qualifier les sourcils est également traditionnel.
Les sourcils ont la forme d’un arc, cette comparaison est fondée sur les effets optiques.
La comparaison du regard a une fleche est basée sur association d’acuité et la ligne
droite parcourue par la fleche et le regard jusqu’a 'objet auquel ils vont, qui est leur

but. Dans cette association, les yeux, les sourcils et le regard créent I'image de 'arc
et de la fleche:

G.XIX,9. «I'es sourcils sont un arc, tes yeux lancent des fleches,
mon coeur est devenu une cible pour ces fléches».
G . XXVIII,O. «}’aurais di demander aux deux arcs de tes sourcils

qu’éetatent ces fleches qu’ont jetées sur moi tes yeux noirsy.
Le motif de 'arc prend chez Ahmed Fakih un sens différent: c’est Parc
de la destinée qui envoie la fleche de la mort:
Carh.21. Kaza yayr ecel oklarin atar,
safia dahi doRinur ol okdan.

10 Rocznik Orientalistyczny t. XXXV, z. 2
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~«L’arc de la destinée divine lance les fleches de la mort,
une de ces fleches t’atteindra toi aussi».
Carh.22. Ol okuii zahmina kimsene durmaz,
gortir élmez vériy mahn Rurban.
«Nul ne peut résister aux blessures de cette fléche,
s'il ne meurt pas il donne ses biens en sacrifice».

Les motifs de I'arc et de la fleche ne sont pas toujours aussi fortement lids dans
une méme image, c’est ce que nous avons remarqué dans le G. XXIII, 4, cité plus
haut. La fleche est le régard divin et I'arc, la silhouette humaine, qui, satisfaite d’elle-
meéme, pleine d’aplomb, se tenait droite comme une lance, mais qui, sous 'influence
du regard divin, s’est courbée avec humilité en prenant la forme d’un arc.

Le motif de la mer conserve chez Sultan Veled son sens usuel

dans les vers ol le poete €voque les événements de la Bible, tels que le Déluge ou le
passage de la Mer Rouge par Moise.

Deux motifs, ceux de la mer et de la goutte servent au podte
a démontrer et expliquer la théorie du panthéisme: Vahdet-i viiciid, unité de 'Etre,
de I’Existence. 'Toutes les existences sont des gouttes qui, dans leur ensemble, con-
stituent la mer de Toute-Existence. L’homme, ainsi que toutes les autres existences,
est une goutte dans la mer de Toute-Existence. Dieu est partout, tout est en Iui.
Dieu, est Toute-Existence, et 'homme qui ne croit pas en Lui est une existence
solitaire. En croyant, il se libérera de lui-méme, il s’unira 4 Dieu, et formera avec
Lui une unite. Clest ainsi que nous le décrit Sultan Veled:

Ibt.57. Kanki tamla, kim bu defiize gele,
gendiiden Ruritla, bir defiiz ola.
Ibt.58. Lerii ol ikiydi, bir olds,

tamla, Rim gendii defitzin buld:.

«T'oute goutte, qui arrivera jusqu’i cette mer,

se liberera d’elle-méme et deviendra la mer.
Auparavant ils étaient deux, ils sont devenus un,
car la goutte a trouvé sa propre mer ».

Reb.11. Goziime ag, kim sini bellii girem,
tamla gibi defiize girem, duram.

Reb.12. Néte kim tamla defiize karilur,
ki kRalmaz tamla, deitiz bir olur.

Reb.13. Ben dak: tamla gibi defiiz olam,

olmeyem, defiiz gibi diri kalam.

«Ouvre mes yeux, afin que je puisse te voir clairement,
afin que tel une goutte, je tombe dans la mer et 'y reste.
De méme que la goutte se méle a la mer,

il n’y a plus deux, la goutte et la mer deviennent un.

De méme qu’une goutte, je deviendrai mer,

je ne mourral pas, comme la mer je resterai vivanty.
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Reb.161. Tamla bigr ol defiize givdiler,
gendiilevini defiize vérdiler,
Reb.162. Tamla déma anlara, defiiz dégil,

anlart dutgil, kalanin kogil.

«Comme une goutte ils sont tombés dans Ia mer,
ils se sont livrés a la mer.

Ne les appelle pas goutte, appelle-les mer,
demeure aupres d’eux, abandonne le reste.

Par sa forme, une goutte ressemble 4 une perle. Une perle, c’est une matiére,
une pierre précieuse:
G.XXVIIL6.,  Ne gevher old: bu bir tamla cdnum,
ki yiiz bin deniz ana girdi bait.
«Quelle perle est devenue cette seule goutte, mon adme,
pour que cent mille mers s’y soient versées, y aient sombré».

Dans le l-er vers, nous avons une allusion & la croyance relative & la formation
de la perle par une goutte de pluie d’avril tombée dans le coquillage de huitre.
De méme que "dme humaine est la goutte, une goutte d’une matiére précieuse,
de méme Dieu est la perle:
G.X11,7. Veled geldr size aydur, ne ister siz sigiifilediir;
rRim usluysa bint bildi, defiiz oldr, gither bulds.
«Veled est venu, et vous a dit: “tout ce que vous voulez est avec vous,
celut qui est sage m’a connu, est devenu mer, a trouvé la perle’».

Le motif de la perle et du corail a un sens différent chez Ahmed Fakih:
Carh.8. Saiia bir kac ogiitier véreyin ben,
Rt her birist dilr ola, ya mercan.
«Que je te donne quelques conseils,
dont chacun sera une perle ou un corail».

l.e motif de Peau, qui conserve son sens propre dans certains cas, la des-

cription du déluge, par exemple, est employée par Sultan Veled dans une
meétaphore: 'eau qui donne "immortalité.

Ibt. 21. Ol busiardan, ki Higr su 1cds,
dirt Raldr u nefsini bigdi,
Ibt.22. iciirem ben safia, ki kurtila sen,

Tefirt yolin anuii gibi bula sen.
«De cette source, dont Hizir a bu,
il est devenu immortel, il s’est vaincu lui-méme,
je te ferai boire, afin que tu puisses te sauver,
et que tu trouves comme lui l2 route vers Dieuv.
La source d’immortalité chez Sultan Veled, c’est la mer de Toute-Exi-
stence. Voici ce qu’il dit a ce propos:
Ibt.29. Ne baliklardur ol defitz icre!

Ger saiia Tefirt ol sudan iciire,

10*
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Ibt.30. defirz icre baliRlarin gore sen,
ol baliklar ile bile dura sen.
Ibt.31. Duruban anda sen balik ola sen,
ne, kim ister 1sefi, bayik bula sen.
Ibt.32. Olmegi ol deitizde gérmeye sen,

gore sen, ne Ri varsa, sormaya sen.

«Quels poissons qui se trouvent dans cette mer!
S1 Dieu te fait boire de cette eau

tu verras les poissons dans cette mer,

et tu demeureras méme avec ces poissons.

En demeurant la-bas, tu deviendras poisson,

tout ce que tu desireras, sirement tu le trouveras.
Dans cette mer tu ne verras pas la mort,

tu verras tout ce qui existe et tu ne questionneras pas)y.
Seyyad Hamza parle d’une facon toute différente de la source de 'immor-
talité:
Magamui Kave-1 Zemzem, hemise qa im u muhkem,
Huzwr dimmetiifie her dem sagadur ya Resiila'llah!'?
«T'a place, c’est la Kaaba du Zemzem, toujours constante et forte,

Hizir fait toujours boire tes fideles, 6 envoyé de Dieuly.
Dans un autre poeme, nous trouvons les vers suivants:

Sen sen §eft -1 mahser, sani' -1 sun -1 eRber,
saqi-1 havg-1 Kevser §ay an i’ llah yva Muhammad!'®
«I'u es le mediateur le jour du Jugement dernier, le createur des

orandes oeuvres
le distributeur de la boisson du réservoir de Kauser, au nom de

Dieu, ate pitié, 6 Muhammed!»
Et dans un troisi¢me poéme:
Risvan u Ab-i Kevser, Ab-1 H ayat-1 Zemzem
susayicak geliirler ayzufidayr Ziildale'’.
«Le paradis et ’eau de Kauser, ’eau de vie de Zemzem, quand 1ils
ont soif, viennent pour boire de 1’eau délicieuse de ta bouchenv.

Celui qui distribue 'eau de la vie, c’est Hizir ou le prophéte Muhammed. Outre
cette meétaphore usuelle d’eau d’'immortalité, d’eau de la vie, nous rencontrons une
image beaucoup plus originale chez Sultan Veled, celle de 'eau de la
verite, sincérité, fidélité
Ibt.45. Stdk suyi, kim az durur, Ruriya,

cok degiil, kim Furdt gibi yoriya.

'5 «Oriens», 10, 1, 1957, p. 51, II, 12.
1o Ibid., p. 51, III, 2.
‘7 1bid., p. 53, IV, 4.
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«I’eau de la fidélité, laquelle est peu, se desséche,
si elle n’était pas abondante, elle ne pourrait pas courir comme

I’ Euphrate».
Le poete écrit encore:

Ibt.47. StdR bagr biteydi giiilinden
kurtyamayaydr kRéki ulindan.
«Que le verger de la fidelité tleurisse dans ton coeur
et les racines ne se desséchent du bouty.
Seyyad Hamza parle de P'eau du péché:
Sdyle bicare qaldug, giinah suyimna daldug,
sefa‘at uma geldiik, say’an I’ llah ya Muhammad!'®
«Nous avons €té bien misérables, nous nous sommes plongés dans
’eau du péche,
nous sommes venus espérant ton intercession, au nom de Dieu,
ate pitié, 6 Muhammedy.
Pour posséder ’eau de la fidélité, 'eau de 'immortalité, pour s’unir a la mer de

Toute-Existence, avec Dieu, il faut Le connaitre, vivre ainst qu’ll 'ordonne, c’est
a dire «gravir sa route», Sultan Veled nous dit:

Ibt.12. Sarp isdiir, bunt édemeye sen
yvalufiuz bu yola gidemeye sen.
«C’est une tache difficile, tu ne pourras ’accomplur,

seul, tu ne pourras gravir cette route».
Ibt.14. Iste am, ki yoli varmisdur,

cammr Hak nurtna karmusdur.
«Désire celur qui a gravi ce chemin,
qui a confondu son dme avec la clarté de Dieuy.

L’homme, seul, ne trouvera pas le chemin menant a dieu. Il faut que quelqu’un
le lu1 montre. Le poete nous dit:

Ibt.18. Ol yola ben eyii Rulavuzvan
sen biniim siidiim ic, kim aguzvan.
«Sur cette route je suis un bon guide,
bois mon lait, car je suis colostrum ».
Par le lait, le poéte entend la science et les indications spirituelles, 'enseigne-
ment divin. Il ne s’agit pas 14 du lait ordinaire, mais du colostrum, le lait que tete la

créature qui vient de naitre et qui n’est pas encore adaptée a la vie. Cette nourriture
est indispensable au néophyte, dont ’esprit doit se fortifier.

Le motif du lait est employé une fois encore par le poete, dans une metaphore
differente:

G.111,10. Kofi savast stz bu giin, seytan basimi dégiir,
stid bigi u bal bigr hos Rarilufi bir bir tle.

18 Thid., p. 52, 111, 14.
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«Cessez aujourd’hui le combat, écrasez la téte du démon,
tels le lait et le miel, unissez-vous le uns aux autresy.
L’unité parfaite du lait et du miel, qui forment une boisson homogéne, douce,
nourrissante, est le modele d’une opposition unanime, du combat contre le mal.

Sultan Veled emploiele motif du vin dans le sens de «connaissance

de Dieu», de «science de Dieu». Le vin de la connaissance enivre, rend fou, mais
guérit aussi de I'ignorance:

G.XXVIIL7.  Baiia sorma: «Nisiin esriik olur sen?»
Bum gor sen, ne siigii, bini dutir.

. VIIIL3. Stcii icevem, siicii, delii olavam delii!

Nem var, vérevem yéle, sini dutavam bir giin.
G.XXI1I1,9. Zihi siigti, ki bir ciir® dst anufl,

bay eyler yolisuli, minis mayra!
G.X1I,2. Miisliimanlar “d@sik oldum, siigii tsdiim, delii oldum,

ditRelt cagurufi goirii: «devd kildi, devd kildr».

«Ne me demande pas: «Pourquoi es-tu ivre?»

vois donc, quel vin m’a enivré.

Du vin, je boirai du vin, fou, je serai fou!

tout ce que je posscde, je le jetterai au vent, un jour je te saisirai.
Quel bon vin que celui dont une seule goutte du fond du verre
transforme un pauvre en riche, bois le vin.

Musulmans, je suis devenu amoureux, j’ai bu du vin, je suis devenu

fou,
tous ensemble, écriez-vous: «,Il est guéri, il est guéril’’»

Le vin de connaissance est en méme temps le vin d’amour. Un fiddle est amoureux
de Dieu:

Reb.68. Isksuz cam olii bilmek gerek,
ol, ki “@siRdur, am bulmak gerek.
G.I11,6. Ben, ki ana “dsitkvam, usiu tken delijvem,
delii gibe wlarvam: taralalla, taralalla.
G.XIX/7. K stnr gore u “astk olmaya
ya eseRdiir, ya ki tasdur, yi agag.
G. X114, Swnt gordiim, geger idiifi, caniim yolin acar idiifi,

‘asiklar secer idiifi, kalamn yuldurum cald:.

«Une 4me sans amour, il faut la considérer comme morte,

lut qui est amoureux, c’est lui qu’il s’agit de trouver.

Mo1 qui Paime, étant sage, je suis fou,

¢t comme un fou je crie: taralalla, taralalla.

Celui qui te voit et ne t’aime pas

est un 4ne, une pierre ou bien un arbre.

Je t’a1 vu, tu passais, tu as ouvert la route do mon dme

tu as choisi les amoureux, 1a foudre a tué le restey.
Pour aimer Dieu, P'intelligence n’est pas nécessaire, il faut étre fou de Dieu:

-
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Reb.58 Ussufit Rogil, delii ol bu vyola,
bu yola bir can veren yiiz can ala.
G.VI.3. Ussufic kogil bu giin, yaylada gorgil diigiin,

delii bigt oynagil, kRim bula sen Teririyi.
«l.aisse ton intelligence, sois fou pour cette route
quiconque donnera son ame pour cette route en recevra cent.
Laisse la ton intelligence aujourd’hus, participe aux réjouissances des
noces (qu’on céelebre) aux campements d’été
danse comme un fou, afin de trouver Diew.
Et beyvad Hamza dit:
Dek ben degiilem yalufiug sini géviiben deliivem
2 neceler biziim bigi “tsquil ile oldy ciiniin'°.
«Je ne suis pas seul a &tre devenu fou en te voyant,
comme nous, combien sont devenus fous de ton amoury.
Les renseignements donnés par Sultan Veled transforment l'infidéle en
un crovant, C’est de la chimie — «la pierre philosophaie»:
Ibt.69. BaRiruii altun éde ol kimya,
daki yiiz bifi bunuii pibi adaya.
«Cette chimie transformera ton cuivre en or,
et te promettra encore cent mille comme celui-ciy.
Pour arriver & Dieu, il faut renoncer aux biens de ce monde, les échanger avec les
biens spirituels. Cet échange, c’est le commerce:

G.XXVIIL11. Veled bazar étti kendii birle;
sini aldi, cthant vérdi, satts.
«Veled a fait le commerce avec lui-méme,
il 'T7a pris, a renonce au monde, 'a venduy.
Le coeur du fidele embrassé par le feu d’amour briile comme de P'aloés:
G.V,2. ‘Od bigi yandr gonliim, goriifi, goridi bu diitiini;
usluya vérgil siiciimi, al basindan ussinz.
G.XXVIIL10. Yiiregiimde ne datlu “iskuii ods?
yiiregiim “od bigi vandiydl, diitti.
«Comme 'aloes, mon coeur s’est consume, voyez, voyez cette fumeée,
donne mon vin au sage, et rends-le fou.
Quel doux feu d’amour dans mon coeur,
mon coeur a brilé comme aloés, s’est consumé en fumaéey.
Toutes ces transformations s’operent chez ’homme sous effet du vin de la

connaissance de Dieu dont parle Sultan Veled. D’un autre vin, celui
de la mort, Ahmed Fakih nous dit:

Carh.53. Ecel cam sarabin ciin ice sen,
diise sen ayru Ramu dostlarufidan.

19 Tbid., p. 53, V, 2.
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«Quand tu boiras le vin du calice de la mort,
tu seras sépare de tous tes amis ».

Il n’emploie d’ailleurs ce motif qu’une seule fois dans ce sens, pour user 4 plusieurs
reprises d’'un autre: la boisson de la mort. Seyyvad Hamza, lui
aussi, parle de la boisson de la mort dans une de ses oeuvres. La connaissance et

Pamour de Dieu, que Sultan Veled aobtenu sur terre, ne lui suffisent pas.
Dans un de ses gazels, 1l s’écrie:

G.XIX,1. Karnum agdur, kRarnum agdur, karnum ac!
Rahmet étgil Teiiri, baiia kapu ag!
«J’a1 faim, j’ai faim, j’a1 faim,
accorde-mo1 ta miséricorde Seigneur, ouvre-moi ta porte!y
Et voici 'image du mendiant affamé frappant a la porte, implorant la pitié, et
qut dit:
G.XIX,2. Ucmak asindan dilerven bir canak,
nir hamivinden 1Rt ii¢c bazlamag.
«je désire une gamelle de nourriture du paradis,
deux ou trois galettes de pate de lumiérey».

Le poc¢te parle maintes fois dans son oeuvre de la nourriture du paradis:

Ibt.35. Yémek icmek bihistde nivdandur,
hoslugufi ugmak icre hitrdandur.
ibt.34. Anda elsiiz, asuzsuz iemekdiir,
ol ciimende kanatsus ucmakdur.
Ibt.37. Yénus u yaprak anda soylerler,
wriayuban budakda oynarlar.
Reb.150. Kamuiiuze ol tamudan gegiire
ugcmak icre Serbetinden iciire.
Reb.151. Hiirilerle anda ice stz siici,
gormeye siz Rimseden anda kiici.
Reb.152. O/ siiciiden, kim tahiir old: ads,
Teitri Kur’anda adin eyle dédi.
Ibt.51. Kum buwm étdi, korRudan gecdi,
ucmaka girdi, bol siicii icdi.
Ibt.52. Ol siigiiden, ki Tefiri nitridiir,
sarisz ugmak icre hividiir.
G.XXV,5. Tahitrdur Hak siiciist ucmak icre;
eger tanir sen, sen andan igce sen.
Reb.154. Yémek, icmek anda da’ imdiir, biliifi,

cehd édiiii, kim ucmak: bunda bulufi.

«Nourriture et boisson sont de lumiére au paradis,
et ta jote au paradis te vient des houris.

La-bas on mange sans mains, sans bouche,

sur ces prairies, on vole sans ailes.
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La-bas fruits et feulles parlent,
~ chantent et dansent sur les branches.
Vous tous, i1l vous meénera hors de enfer
au paradis vous fera boire sa boisson.
La-bas avec les houris, vous boirez du vin,
- la-bas personne ne vous causera du mal.
De ce vin, dont le nom est tahur,
Dieu ’'a nomm¢é ainsi dans le Coran.
Qui a fait cela, ne ressent plus la peur,
est entré au paradis et bu du vin en abondance.
De ce vin qui est 1a clarté de Dieu,
(celles) qui en versent au paradis sont les houris.
Le vin de Dieu, au paradis, c’est le tahur,
st tu es purifié, tu en boiras,
La, 11 y a toujours a boire et & manger, sachez-le,
faites des efforts, afin de trouver ici le paradis».

Le poete parle ic1 de la nourriture, mais il évoque beaucoup plus le vin, non le vin
de la connaissance et de ’amour de Dieu, mais celui de la clarté et de la magnificence
de Dieu, le vin Tahur, celui de la purification. Sultan Veled, outre une écuelle
de «nourriture» de paradis, demande encore des «galettes de la pate de clarté», qu’il
appelle «bazlamag». 11 ne s’agit pas 14 de pite feuilletée, ni d’une sorte de pite a beig-
nets 2%, ni de pite mélée & du miel??, ni de galettes 4 la confiture22, ni du pain que
Pon mange durant le Ramadan 23, mais de la nourriture des paysans, des pauvres, de
galettes faites de pite sans levure, cuites sur la tdle, et auxquelles on ajoute parfois de
ail et de T'oignon?4. Sultan Veled réclame un petit peu des jouissances

du Paradis en disant qu’il se contentera de peu.

Nous n’avons parlé ici que de quelques motifs poétiques, ceux qui sont essentiels
dans I'art poétique de Sultan Veled. D’autres motifs, celui du rossignol et du

perroquet, par exemple, jouent un réle important dans la poésie des époques postéri-
eures., eyyad Hamza neles emploie qu’une seule fois dans son oeuvre. Quel-
ques-unes des métaphores présentées dans cet article sont si connues, qu’elles n’attirent

plus Pattention, 'eau de la vie par exemple.
11 convient de signaler la finesse de 'emploide’eau du péché parSeyyad

Hamza. Cette métaphore ne nous saisit pas, ne nous bouleverse pas, parce que
nous sommes habitués a une comparaison beaucoup plus forte telle 1e marais

du péché.

““D. Kélékian, Dictionnaire turc-francais, p. 238.
1A Zajaczkowski, Sufiksy imienne i czasownikowe w jezyku zachodnio-

kRaraimskim, Krakéw 1932, p. 94.
2 I0.A. Marasauuk, Iypeyxo-pyccruti caosaps, Mocksa 1945, p. 67.

2> J.'T. Zenker, Dictionnaire turc-arabe-persan, p. 163.
*% Tiirkee sozliik, 1955, p. 92, Tiirk Folklor Arastirmalar:, say1 151, p. 2650.

11 Rocznik Orientalistyezny t. XXXV, 7z, 2
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Il en est de méme pour le motif du vin. Dans notre esprit, le vin se lie aux senti-
ments du jote, de volupté, de plaisir. Et Ahmed Fakih nous étonne quand il
parle du vin de la mort.

Cette courte liste des motifs poétiques rencontrés chez trois poctes du XIII®
siccle nous permet de voir les associations les plus fréquemment employées. La plus-
part de ces motifs seront répétés par les poétes qui viendront plus tard, et leur emploi

sera alors beaucoup plus large. Si certaines métaphores sont mortes, elles demeurent
un mode original de voir et de penser du podte.




