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AVANT - PROPOS

Il y a quelques années, juste avant d’avoir choisi notre sujet d’étude nous 
avons eu la possibilité d’étudier un manuscrit turc du XIVe siècle, Les Menâkib- 
ul-Kudsïya fi Menâsib-il-Unsiya d’Elvan Çelebi. En étudiant ce manuscrit, nous 
avons remarqué qu’il contenait de nouveaux renseignements, forts intéressants, 
au sujet de la Révolte de Baba Resul, qui s’était déroulée à l’époque des Seld- 
joukides d’Anatolie.

Cet évènement ayant eu une importance considérable dans l’histoire - non 
seulement politique mais également socio -religieuse- de l’Anatolie, méritait 
d’être réexaminé. Nous sommes personnellement persuadé qu’il doit être pris 
comme un point de départ pour l’étude de l’histoire socio-religieuse de la Tur
quie et pour une meilleure compréhension des mouvements populaires anatoli- 
ens et de la formation de l’hétérodoxie musulmane en Anatolie. C est la raison 
pour laquelle nous avons choisi comme sujet, cette révolte qui s est produite 
dans la première moitié du XHIe siècle.

Nous devons cependant reconnaître que la complexité du sujet nous 
a d’abord quelque peu rebuté et devant 1 insuffisance des sources concernant 
l’évènement, nous avons éprouvé quelques hésitations à commencer une étude 
aussi difficile. Mais les encouragements et les aimables incitations de nos maît
res nous ont donné le courage dont nous avions besoin. Si nous avons réussi a 
apporter une petite contribution à l’étude de cette période embrouillée, ce fut 
d’abord grâce aux précieux travaux des différents chercheurs éminents, tels F. 
Kôprülü, Claude Cahen, Osman Turan, Irène Mélikoff, etc.

Nous avons tenté dans cette étude de traiter d abord des causes de la révol
té de Baba Resul, et d’identifier le véritable chef du soulèvement. Ensuite, nous 
avons essayé de faire une analyse des faits, au point de vue politique et socio- 
religieux autant que nos possibilités nous la permettent. Mais nous tenons a 
préciser que ce travail est bien loin d’être un travail exhaustif. C est une tentatû 
ve cherchant à expliquer ce que représente la révolte de Baba Resül pour This-' 
toire de l’hétérodoxie turque au XHIe siècle en Anatolie. Nous espérons que 
dans l’avenir, de nombreux documents et de nouvelles études, contribueront a 
mieux élucider ce sujet.

Nous avons préféré, dans le texte, utiliser le système de transcription de 
l’/riam Ansiklopedisi. Nous avons laissé aux mots arabes, persans et turcs passés 
en langue française, leur orthographe habituelle, tels sultan, cheik, calife etc. No
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X AVANT — PROPOS

us avons ajouté à la fin une arbre généalogique, deux tableaux et deux cartes 
donnant un aperçu général du mouvement babaï.

Nous tenons, ici, à remercier Monsieur Claude Cahen, pour tous ses pré
cieux conseils, et notamment Madame Irène MélikofT, pour ses encouragements 
infinis et toute son aide, et enfin Mademoiselle Catherine P. d’Hauterive, pour 
avoir bien voulu traduire le texte latin de S. de Saint-Quentin. En outre, nous 
devons citer particulièrement les noms du regretté Osman Turan et Abdülbâki 
Gölpinarli à qui nous devons beaucoup de chose.

Strasbourg, 1978 Ahmet Ya§ar Ocak
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APERÇU CHRONOLOGIQUE

1219 Début de l’invasion mongole sur les terres musulmanes. Début de l’émig
ration des derviches vers l’Anatolie.

1220 Avènement de cAlà’ud-Dîn Keykubàd I.
Conquête de Belh par Cengis Han et devastation du Horàsân.

1230 Défaite de Calâl’ud Dïn Hàrezmçàh par ‘Alâ’ud Din Keykubäd I et en
trée de Turcs Hàrezmiens au service du sultan.

1237 Mort de 'Alà’ud-Din Keykubäd I et avènement de Ûiyàs’ud’Din Keyhus- 
rev II.

1239 Début de la propagande de Baba Resül (Baba Ilyàs) parmi les Turco
mans contre l’Etat Seldjoukide. Soulèvement de Baba Ishàk dans la régi
on de Kefersud et premiers conflits entre les Turcomans et les forces go
uvernementales.

1240 Mort de Baba Resül à Amasya.
Bataille de Malya et mort de Baba Ishàk.

1243 Début de l’occupation mongole en Anatolie.

1246 Mort de Ôiyàs’ud-Dïn Keyhusrev II.
Début des conflits entre les membres de la dynastie seldjoukide.

1256 Apparition des Karamanides.

1261 Retour de Muhlis Pa§a de l’Egypte.
Soulèvements des Turcomans contre Kihcarslan IV.

1273 Règne temporaire de Muhlis Paça à Konya.
Mort de Mevlànà Celàl’ud-Dîn-i Rümi.

1277 Campagne du sultan égyptien Baybars en Anatolie.

1293 Mort de Sari Saltik

1307 Mort de Barak Baba à Gïlàn.

1318 Désagrégation de l’etat Seldjoukide d’Anatolie 

1335 Fin de l’hégémonie mongole en Anatolie.
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INTRODUCTION

I. SOURCES

La révolte de Baba Resul, qui avait si dangereusement secoué l’Etat Seldjo
ukide d’Anatolie au milieu du XIII e siècle, n’a cependant pas de répercussion 
considérable dans les sources de l’époque, exception faite d’une chronique tur
que rédigée en persan et de deux chroniques chrétiennes (rédigées, l’une en la
tin, l’autre en syriaque). Certaines chroniques arabes lui donnent très peu de 
place, alors que d’autres ne la mentionnent même pas, alors qu’elles abondent 
en renseignements concernant les Seldjoukides d’Anatolie1. Mais malgré cette 
pauvreté quantitative des sources contemporaines au mouvement, les renseigne
ments donnés par les trois sources mentionnées sont qualitativement assez pré
cieux. Ils nous permettent de retracer cet évènement si important pour l’histoire 
de l’Etat Seldjoukide d’Anatolie.

D’autre part, on peut trouver des renseignements relativement abondants 
dans les différentes sources postérieures à la révolte. Celles-ci sont d’autant plus 
précieuses qu’elles contiennent des renseignements remontant à des sources 
plus anciennes, mais qui ne nous sont pas parvenues.

Nous allons passer en revue d’abord les sources, (soit contemporaines, soit 
postérieures), concernant directement la révolte de Baba Resul, ensuite celles 
qui mentionnent la continuation du mouvement babaï, c’est à dire, les activités 
des cheiks et des derviches babaïs à la fin du XlIIe et au début du XlVe sièc
les.

A. SOURCES DE LA REVOLTE DE BABA RESUL: 

a. Sources contemporaines:

i’. Ibn Bîbî (Nàsr’ud-Din Hüseyn b. Muhammed b. Ali al Ca farï) —al- 
Avàmir'ul- Alàïya fi’l-Umür’il- Alàïya:

L’auteur, connu plutôt sous le nom d’Ibn Bibi à cause de sa mère astrolo
gue (muneccime), était d’origine iranienne. Il provenait d’une famille émigrée

1 Parmi ces chroniques arabes contemporaines qui ne parlent pas de la révolte des Babais, 
on peut citer Bug yal’ut-Taleb fî Târïh’i Haleb, de Kemâl’ud Dïn ibn al-Adïm (1262), (éd. E. Bloc
het, Paris 1900), ÂïZâb’ur-RavzaZéyn de Kâdi Abu Çâma (1267) (Le Caire 1871-75, 2 volumes) et al- 
Âlàk’ul-Hatïra d’Ibn Çeddâd (1285) (éd. Sami ad-Dahhan, Damas 1963, 2e édition).

F. 7
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2 LA REVOLTE DE BABA RESUL

du Curcan, d’abord à Damas, ensuite à Konya sous 'Alà’ud-Dïn Keykubäd I.2 
On ne sait presque rien de sa vie, sauf ce qu’il raconte lui-même dans son ouv
rage: il était secrétaire à la cour seldjoukide, grâce à quoi, il put suivre de très 
près les affaires de l’Etat. Il mourut après 12843

L’ouvrage d’Ibn Bibi, al-Avamir’ul "Alâïya, est une semi-chronique, semi-his
toire pragmatique couvrant une période allant de 588/1192 à 679/1280. C est 
un ouvrage important en tant qu’une des sources les plus importantes de la pé
riode mentionnée. Il est écrit dans le style littéraire persan de l’époque. La par
tie la plus importante de l’ouvrage est celle qui commence en 1232, date à la
quelle l’auteur entra à la cour seldjoukide4, car elle relate des évènements aux
quels il participa.

Mais étant fonctionnaire d’Etat, Ibn Bibi manque d’objectivité: il n’arrive 
pas à cacher ses sentiments hostiles envers les Turcomans se révoltant contre le 
gouvernement seldjoukide.

Al-Avâmir’ul- Alâïya nous est parvenu dans trois versions différentes:

1) Le manuscrit original, complet, de la bibliothèque d Ayasofya, écrit pour 
le sultan Öiyäs’ud-Din Keyhusrev III.5

2) Une version turque, presque littérale de l’historien ottoman Yazicizâde 
AH, incluse dans son ouvrage. Selçuknàme, écrit en 1436/1437 et dédié au sul
tan Murad II.6

3) Un abrégé écrit en persan par le frère d’Ibn Bibi, Emir Nâsir’ud-Dïn 
Yahyâ, également édité par Th. Houtsma7.

2 . Simon de Saint-Quentin Historia Tartarorum (Histoire des Tartares):

On ne connait pratiquement rien de S. de Saint Quentin, excepté quelques 
renseignements donnés par lui-même dans son ouvrage. D après ce qu il racon
te, il faisait partie de la mission dominicaine dirigée par le Frère Ascelin, qui 
avait pour but de rentrer en contact avec le général mongol Noyan. Il apparte
nait aux missions dominicaines de Terre-Sainte et de Grèce, installées en 
Chypre. Il fut choisi par Ascelin à cause de sa connaissance des langues orien
tales. Pendant son voyage en Anatolie en 1246, il rencontra plusieurs mercenai

2 Cf. H. W. Duda, £72, “Ibn Bibi”.
3 Cf. op. cil., loc. cit.
4 Cf. Nejat Kaymaz, Pervane Muinuddin Süleyman, Ankara 1970, Pa8e I2,
5 Cet exemplaire complet est édité en fac-similé (A. Sadik Erzi, Ankara 1956) et traduit en 

allemand (H.W. Duda, Die Seltschukengeschichte des Ibn Bibi, Copenhagen 1959)
6 Bibliothèque du Musée de Topkapi (Revan) nr. 1391. Cette version a été éditée par Th. 

Houtsma {Recueil de Textes Relatifs à l’Histoire Seldjoukide, Leiden 1902, vol. 3)
7 Op. cit., vol. 4. Cet abrégé a été traduit en turc par N. Gencosman (Ankara 1941).
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 3

res latins qui y vivaient depuis longtemps, et c’est grâce aux informations recue
illies auprès d’eux, qu’il composa sa chronique intitulée Historia Tartarorum.

Le texte originel de l’ouvrage, rédigé en latin par Simon de Saint Quentin, 
s’est perdu. Mais heureusement un historien français, Vincent de Beauvais 
(XVe siècle), s’en était servi dans son Speculum Historiale*. Après un travail mi
nutieux, Jean Richard a réussi à reconstituer le texte original de Y Historia Tar
tarorum, et l’a publié9. L’ouvrage de Simon de Saint Quentin donne des infor
mations très importantes sur l’Empire Seldjoukide de Rum au milieu du XHIe 
siècle, et surtout sur la révolte de Baba Resul. En effet, l’auteur, qui s’était ren
du à Tabriz en 1246, pour atteindre le quartier général des Mongols, était pas
sé par Antioche, la Petite Arménie, l’Empire Seldjoukide et la Géorgie, et trou
va l’occasion de rencontrer les mercenaires latins qui avaient participé, dans 
l’armée seldjoukide, à la campagne contre les Turcomanes. C est pourquoi 
YHistoria Tartarorum constitue une source d’une importance capitale pour l’étu
de la révolte de Baba Resul.

3’. Barhebraeus (Ibn aF'lbri, Abu’l-Farac Grégoire) -Chronographie:

Abu’l Farac Grégoire, connu sous le nom de Barhebraeus (en arabe Ibn al- 
cIbrï), parce que son père, étant juif, est une des personnalités les plus impor
tantes de la littérature syriaque de son temps. Il naquit en 1225-26, à Malatya; 
c’était le fils d’un médecin juif au service d’un général mongol.10 II fit ses étu
des dans différentes villes de la Syrie et était versé en philosophie, en théologie 
et en médecine11. En 1253 il lut métropolite d’Alep et fit des séjours en Syrie 
et en Iraq12. En 1264, il fut élevé à la dignité de chef des églises jacobites 
d’Orient13. Il mourut en 1286 à Maraga (Azerbaycan).

Abu’l-Farac Grégoire s’est consacré à l’étude sa vie durant. Il connaissait 
très bien l’arabe, le syriaque, l’hébreu et le persan. Grâce à ces connaissances, 
il put recueillir une énorme masse d’informations et put écrire environ trente et 
un ouvrages, dans divers domaines14. Mais il est surtaout connu par sa Chronog
raphie rédigée en syriaquel’. Cet ouvrage, se compose de trois parties dont la 
première couvre une période allant de la création du monde jusqu’en 1286. La 
deuxième et la troisième parties sont consacrées à l’histoire de l’Eglise d’Orient.

a Traduction française par J. de Vigny, Paris 1495, 5 volumes.
’ Histoire des Tartares, “Documents relatifs à l'Histoire des croisades", Paris 1965, tome VIII.

10 Cf. J. B. Segal, EP, “Ibn’al-'lbri”.
" Cf. Abul-Farc Tarihi (chronographie), traduit par Ö. Riza Dogrul, Ankara 1945, vol. I, intro

duction, pp. 9-11.
12 Cf. Claude Cahen, la Syrie du Nord à l’époque des Croisades Paris 1940, p. 97.
13 Cf. Ab. Farac, p. 27.
14 Cf. op. cit., p. 29-33. L’auteur donne des renseignements détaillés sur ses ouvrages.
15 La Chronographie a été traduite en anglais par Ernest A. Wallis Budge (Oxford 1932). On 

a utilisé ici la traduction turque, faite d’après la traduction anglaise, publiée par la Société Tur
que d’Histoire (voir, supra, note 11 ).
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4 LA REVOLTE DE BABA RESUL

La vaste connaissance de l’auteur sur les différentes civilisations, religions et co
ûtâmes, rend son ouvrage très précieux. Il est particulièrement important pour 
l’histoire de la Turquie Seldjoukide du XlIIe siècle, car l’auteur passa une 
grande partie de sa vie à Malatya, et fut le témoin oculairé des évènements qui 
se déroulèrent à cette époque-là, soit lors de l’invasion mongole en 1243, ou 
durant les années suuivantes. Surtout en ce qui concerne la révolte de Baba, 
Resul, la Chronographie nous apporte des témoignages particulièrement impor
tants.

La Chronographie fut traduite partiellement (première partie) en arabe par 
l’auteur lui-même, à la demande de ses amis musulmans. Cette traduction por
tant le titre du Tarih-u muhtasar id-duval, ne comprend pas les parties concer
nant l’histoire de l’Eglise jacobite et de l’Eglise nestorienne. Il utilise pour cette 
traduction arabe, plusieurs sources arabes et persanes16 17

4'. Sibt ibn’il-Cevzi (§ems’ud-Dïn 'Abd’ul-Muzaffer Yüsuf b. Kizoglu) 
—Mir’ât’uz-Zamân fi Tarih il-A‘yàn:

L’auteur étant le fils d’un affranchi turcu appartenant à la cour abbasside, 
il naquit en 582/1186,7. Sa mère était la fille d’Ibn al-Cevzî, célèbre prédicateur 
baghdadien; c’est à cause d’elle qu’il fut célèbre sous le nom de Sibt ibn al- 
Cevzï. Après avoir étudié les sciences religieuses, il devint, comme son grand- 
père, un prédicateur réputé et enseigna dans différentes medrese à Damas où il 
vint s’installer.

A Damas, l’auteur eut des rapports étroits avec des princes ayyoubides, no
tamment avec al-Malik al-Mu'azzam auquel il dut de nombreuses informations 
dont il s’est servi dans sa chronique18. Après une vie tranquille à Damas, il 
mourut en 654/125619 20.

Sibt ibn’al-Cevzï a rédigé une chronique, intitulée Mir’ât’uz-Zamàn fi 
Târih’il-A'yân (Miroir du Temps sur l’histoire des Notables), qui, ainsi que le 
dit Cl. Cahen, est la soruce fondamentale de toute la riche historiographie da
masquine postérieures, ainsi que de diverses autres oeuvres historiques . L ouv
rage nous est conservé sous deux formes légèrement différentes l’une de l’autre. 
Le premier texte, probablement de la main de l’auteur21, comporte des lacunes,

16 Le Târih-u muhtasar’id-duval fut édité pour la première fois en langue arabe, par Antoine 
Salhani (Beyrouth 1890).

17 Cf. C. Cahen, la Syrie, p. 64; du même, EP, “Sibt ibn al-Djauzi”.
18 Cf. C. Cahen, la Syrie, p. 64.
” Cf. Kâtip Çelebi, Kesf’uz-Zunûn, édition Ç. Yaltkaya, R. Bilge, Istanbul 1972, 2e édition, 

vol. 2, p. 1647.
20 Cf. EP, “Sibt ibn al-Djauzi”.
21 Cf. la Syrie, p. 65.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 5

mais c’est tout de même la version la plus détaillée22. L’autre est un abrégé ré
digé par Kutb’ud-Dïn Müsä B. al-Yünini (726/1313.23.

La Mir’ât’uz-Zamàn couvre une période allant de la création du monde jus
qu’au temps de l’auteur, soit jusqu’en 1253. C’est une source de première im
portance pour le XHIe siècle, surtout pour la région de Damas et, bien enten
du, la Syrie, car le dernier chapitre repose sur les propres expériences et témo
ignages de l’auteur. Mais il est vraiment très regrettable que cette chronique si 
précieuse ne comprenne qu’un petit passage au sujet de la révolte de Baba Re
sul. Elle a été plusieurs fois partiellement éditée.24

b. Sources postérieures:

I. Chroniques Ottomanes:

1’. Orüc b/Adil al-Kazzàz —Tevârïh-i Al-iz Osman:

L’auteur, connu plutôt sous le nom d’Orüc Beg, est, avec Neçrï et 'Âçikpa- 
çazàde, l’un des premiers et des plus célèbres chroniqueurs ottomans du XVè- 
me siècle. Il vécut au temps de Mehmed II (1451-1481) et Bayezid II (1481- 
1512). On ne sait pas beaucoup de choses sur lui25. Sa chronique est l’une des 
meilleures sources pour la période de la fondation de l’Empire Ottoman. Elle 
va jusqu’au début du règne de Bayezid II. Le titre, Tevârih-i Àl-i ‘Osman (His
toire de la Maison Ottomane) est le même pour toutes les chroniques de cette 
époque26.

Parmi ses soruces, il semble qu’Orûc Beg a utilisé l’ouvrage d’Elvan Çelebi 
(dont il en sera question ci-dessous) pour le récit concernant la révolte de Baba 
Resul, car il décrit l’évènement d’une façon différente des autres sources et sa 
narration correspond exactement à celle d’Elvan Çelebi.

2 . Al-Cannâbî (Abü Muhammed Mustafà b. Hasan al Huseynï) —Al-Ay
lam ’uz-Zôhir fi Ahvâl’il-Avâil va ’l-Avâhir:

Né à Amasya, il fit ses études à Bursa où sa famille s’était installée, et de
vint le disciple du célèbre juriste ottoman Abu’s-su'ud Efendi, auquel il dut ses

22 Dans les différentes bibliothèques d’Istanbul, il y a quelques manuscrits contenant la pre
mière rédaction détaillée. Par exemple, celui de la Bibliothèque du Musée des Oeuvres Islamo- 
turques (Türk-lslam Eserleri Müzesi) est l’un des meilleurs (nr. 2138, 15 volumes). Nous nous 
sommes servi, ici, du 15e volume de ce manuscrit. Cf. aussi, Bibliothèque du Musée de Topkapi 
(Hazine) nr. 2907-2930, XIV volumes.

23 Cf. Kàtip Çelebi, op. cil, loc. cit.
24 Par exemple J.R. Jewat, Chicago 1907; Ali Sevim, Ankara 1968. (le 12 ème volume, con

cernant les Seldjoukides).
25 Sur la biographie d’Oruc Beg, voir l’introduction de Franz Babinger dans Die Frühosma- 

nischen Jahrbücher des Urudsch, Hannover 1925.
26 La chronique a été éditée pour la première fois, en Allemagne, par F. Babinger (voir, 

supra note 23). Nihal Atsiz l’a adapté en turc moderne (Oruç Beg Tarihi, Istanbul 1973).
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6 LA REVOLTE DE BABA RESUL

connaissances en sciences religieuses. Il se spécialisa en droit musulman et fut 
nommé le juge (kadi) d’Alep où il resta jusqu à sa mort, en 999/159® •

Mustafa al-Cannâbi rédigea sa chronique en arabe. Celle-ci traite de l’his
toire des prophètes, des Perses, des Grecs, des Romains, et enfin des Etats mu
sulmans. La partie la plus précieuse d’aZ- Aylam’uz-Z^T est> b*en entendu, la 
dernière qui traite également de l’Empire ottoman27 28. L ouvrage arabe qui 
compte deux grands volumes, n’a pas encore été édité. L’auteur l’a traduit lui- 
même en turc et en a également fait un abrégé29. Bien que sa narration de la 
révolte de Baba Resul soit très courte et rédigée trois siècles après les évène
ments, le récit d’al-Aylam’uz-Zâhir est néanmoins digne d’intérêt, car il corres
pond exactement à celui que rapporte la chronique d’Abu’l-Farac. On peut di
re que al-Aylam’uz-Zâbir est la Plus véridique des sources tardives. Il semble 
certain que l’auteur a utilisé des sources anciennes aujourd’hui perdues.

3’. Müneccimbaçi (Dervi§ Ahmed Dede b. Lutfullâh): -Câmi ud-Duval:

L’auteur qui fut l’astrologue du sultan Mehmed IV, est connu sous le nom 
de Muneccimba§i (astrologue en chef) Il naquit en 1631, à Salonique, où il fit 
partie de l’Ordre de Mevleviya, plus connu sous le nom de “derviches tourne
urs”. Après avoir fait des études primaires en sciences religieuses, il se rendit à 
Istanbul pour les parachever. C’est là qu’il apprit l’astrologie, ce qui lui valut 
d’entrer au service du sultan. Après une vingtaine d’années de service, il se ren
dit au Hadjaz. Quand il mourut, en 1132/1702, il était le grand cheik du Mev- 
levïhane de la Mecque30.

La chronique de Müneccimbaçi, intitulée “Câmi ud-Duval” (recueil des His
toires des Etats), rédigée en arabes, est l’une des meilleures chroniques ottoma
nes. C’est une histoire générale, non seulement des Etats musulmans, mais éga
lement des Etats non-musulmans31 32. Il utilise de nombreuses sources, la plupart 
perdues. La partie consacrée à l’histoire ottomane se termine en 1083/1672. 
L’ouvrage a été traduit en turc, sous le règne d’Ahmed III (1703-1730), par une 
commission présidée par le célèbre poète Nedïm. Cette traduction porte le nom 
de “Sahâ-if’ul-Ahbâr”î2. En ce qui concerne notre sujet, le Camî ud-Duval a exp

27 Cf. Mehmed Tahir, Osmanli Müellifleri (Auteurs Ottomans) Istanbul 1342, Vol. 3, p. 39.
28 Cf. F. Rosenthal, EP, “al-Djannabi”.
29 On trouve des manuscrits d’al- Aylam ’uz-^àhir dans certaines bibliothèques d Istanbul, tel

les la Bibliothèque Suleymaniye (Ayasofya) (nr. 3033) et Nuruosmaniye (nr. 3099-3100), deux volu- 
mes.

30 Cf. M. Tahir, op. Ci'/., vol. 3, p. 142; M. Tayyip Gökbilgin, IA, “Müneccimbaçi”.
31 Le Câmîud-Duoal est conservé dans un certain nombre de manuscrits, dans différentes 

bibliothèques d’Istanbul. L’original comprenant deux gros volumes se trouve à la Bibliothèque 
Nuruosmaniye (voir, nr. 3171-3172).

32 Les Sahâif’ul-Ahbâr, Istanbul 1283, 3 volumes. Mais cette édition contient beaucoup de la
cunes; aussi faut-il toujours se reporter au texte arabe. Une traduction en turc moderne est en co
urs (Ismail Erünsal, Müneccimbaçi Tarihi, Istanbul 1974’ deux volumes)

Ins
titu

t k
urd

e d
e P

ari
s



LA REVOLTE DE BABA RESUL 7

loité, semble t-il, la chronique d’Ibn Bibï, dont il ne diffère pas, sauf pour quel
ques petits détails.

Il faut enfin ajouter à cette liste, la petite chronique de Mehmed Pa$a, sur
nommé Niçancî (chancelier), rédigée en 1481, intitulée Târih-i Niçâncï, qui traite 
de la révolte de Baba resul en quelques lignes, visiblement inspirées d’Oruc 
Beg33.

II. Sources diverses:

f. Elvan Çelebi —Menâkib’ul-Kudsïya fî Menâsib il-Unsïya:

Elvan Çelebi est l’auteur d’un ouvrage qui, malgré sa rédaction tardive, 
juste un siècle après la révolte de Baba Resul, est l’une des sources les plus im
portantes, voire même la plus importante, concernant cet évènement. La raison 
en est qu’Elvan Çelebi était l’arrière petit-fils de Baba Ilyàs-i Horâsànî, l’un des 
deux principaux personnages de la révolte. Le père d’Elvan Çelebi, A§ik Paça, 
est une des figures les plus connues de la littérature mystique turque du XlVè- 
me siècle. Elvan Çelebi était lui aussi, un poète mystique. On ne sait presque 
rien de lui, ni sa date de naissance ni de sa vie littéraire. Il n’avait pas de 
grand renom en tant que poète34. Il ne figure dans aucun recueil biographique 
des poètes de son époque (tez.kire-i $u carâ). En revanche, il semble avoir été un 
personnage connu en tant que mystique3’. Il avait une zaviya à Mecidôzü, près 
de Çorum, dans laquelle il exerçait sa vocation36. Il mourut probablement ap
rès les années 1360-5, à Mecidôzü, et fut enterré dans sa zaviya qui est aujo
urd’hui un lieu de pèlerinage fréquenté par la population environnante.

L’ouvrage d’Elvan Çelebi, intitulé Menâkib’ul-Kudsïya, est une source qui n’a 
encore jamais été exploitée, bien que sa découverte remonte à vingt ans37. Ce
pendant, cet ouvrage n’était pas tout à fait inconnu. On connaissait son existen
ce par les chroniques et les sources ottomanes, telles que Tévârih-i Al-i Osmân 
d’Oruç Beg et Sakàyik’un Nu màniya de Taçkôprülüzàde Ahmed. Mais ce ne fut 
qu’en 1957 que l’on en découvrit un manuscrit. Cependant, depuis cette décou
verte, aucune étude ne lui a encore été consacrée, malgré l’importance du texte, 
surtout en ce qui concerne le mouvement historique qui fut l’objet de cette étu
de.

Les Menâkib’ul-Kudsïya comprennent les biographies de Baba Ilyàs, de son 
fils Muhlis Paça, ainsi que de ‘Àsik Paça le père de l’auteur, traitées de façon

33 Niçânci Mehmed Paça, Tàrïh-i Ntsâncï, Istanbul 1290, pp. 98-99.
34 Cf. F. Kôprülü, IA, “Açik Paça”.
35 Cf. Semavi Eyice, “Çorum-Mecidôzü’nde Âçik Paça oglu Elvan Çelebi zaviyesi” (la zaviya 

d’Elvan Çelebi, fils de Âçik Paça, à Mecidôzü-Çorum), TM, XV (1969), p. 212.
36 Cf. F. Taeschner, “Das Heiligtum des Elvan Çelebi in Anatolien”, fF^ÄM.LVI (i960) pa

ges 227-231; S. Eyice, op. cit. loc. cit.
37 Cf. Mehmed Onder, “Eine neuendeckte Quelle zur Geschichte der Seltschuken in Anato

lien”, WZKM, (1959) pp. 84-88.
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8 LA REVOLTE DE BABA RESUL

semi-hagiographique. Mais l’intérêt principal de l’ouvrage, ce sont les témoigna
ges qu’il rapporte au sujet de la révolte et qui constituent la narration la plus 
longue de cet évènement. Nous nous proposons dans la présente étude, d exp
loiter pour la première fois cette source si précieuse.

2. En deuxième lieu, nous parlerons très brièvement de trois ouvrages qui 
se contentent de mentionner en quelques lignes, la révolte de Baba Resul, mais 
d’abord les Menàkib’ul-Ärifin, d’Ahmed Eflâki38, qui ne fait que mentionner la 
révolte, mais qui apporte un témoignage important au sujet des rapports entre 
Baba Resul et Hâci Bektàç39 40. Le deuxième ouvrage s’intitule al-Valad’u}- §afik; 
il fut écrit par un encyclopédiste du XlVe siècle, Kàdi Ahmed de Nigde . Cet 
ouvrage, rédigé en persan, est très important pour l’histoire religieuse de l’Ana
tolie du XlIIe et du XlVe siècles41, et qui n’a malheureusement pas encore été 
suffisamment exploité. Le troisième est la célèbre a$-§akàyik un Nu mâniya, écrite 
par le biographe ottoman du XVIe siècle Taçkôprülüzâde42. Il mentionne éga
lement la révolte dans la biographie de Baba Ilyas43.

III. Chroniques arabes:

Malheureusement, on ne trouve que très peu de renseignements sur le mo
uvement babai dans les sources arabes, généralement tardives. On peut citer 
parmi celles qui le mentionnent, le Tàrih ’ul -Islam de §ems ud-Dîn Ahmed az- 
Zahabï grand historien arabe du XlVe siècle (m. 1348)44. Dans cette énorme 
chronique en vingt et un volumes, traitant de l’histoire générale des Etats mu
sulmans, deux lignes seulement sont consacrées à la révolte de Baba Resul. Le 
deuxième ouvrage qui le mentionne est dû à Cemâl ud-Dïn Yüsuf b.Tagribirdï 
(m. 1469), un égyptien d’origine turque. Sa chronique ne consacre au sujet que 
deux lignes45.

Il convient cependant d’ajouter à ces sources que nous venons de mention
ner, une hagiographie consacrée à un célèbre soufi du Xle siècle, Täc ul- ärifin 
Seyyid Abu’l-Vafä’al-Bagdädi (501/1107-8) qui a un certain rapport avec Baba 
Ilyäs-i Horäsäni. L’auteur, §ihâb’ud-Din Ahmed b/Abd’ul-Mun'im al-Vâsiti, 
rédigea son ouvrage intitule Tefiiirat’ul-Muttakïn ve Tab sir at ul-Muktedin, en 773^

38 Voir ci-dessous, pp.
39 Cf. Menàkib’ul-Àriftn, édition T. Yazici, Ankara 1959, vol. 1 p. 381.
40 Al-Valad’u}-$afik, Bibliothèque Süleymaniye (Fatih) nr. 4518 fol. 296 b.
41 Cf. F. Kôprülü, “Anadolu Selçuklu Tarihinin yerli kaynaklari” (Sources indigènes de 

l’Histoire des Seldjoukides d’Anatolie), Belleten, VII (1943)-
42 Voir ci-dessous, p.
43 Cf. Edimeli Mecdï, Terceme-i Sakàyik, Istanbul 1269/1854. vol. 1, p. 23.
44 On trouve des manuscrits de cette chronique dans différentes bibliothèques d’Istanbul: 

par exemple, Süleymaniye (Ayasofya) nr. 3005-3015). L’abrégé en deux volumes, fait par 1 auteur 
lui-même, a été édité à Hayderabad, en 1333/1915.

45 Cf. infra, pp. 12-13.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 9

1371, soit deux siècles et demi après la mort du cheik. Mais, d’après ce qu il 
dit dans l’introduction, il utilisa comme sources de base, deux hagiographies 
(menâkibnâme) écrites au temps du cheik Tàc-ul-'ârifin, dont la première s’intitu
le Kitâb-u Devhat-i Ulï’s-Safâ fi Menâkib-i Seyyid Abi’l-Vafa . La Teçkirat ul Mut- 
takin de Çihàb’ud -Dïn Ahmed dont on ne connaît rien, a été traduite en turc, 
sous le titre de “Menâkib-i Tàc’ul'Ànfin”, à l’époque de Bayezid II . Ce mena- 
kibname contient des renseignements non négligeables sur l’ordre religieux de 
Tàc’ul-'ârifin Seyyid Abu’l-Vafâ. Elle n’a pas encore été suffisamment etudiee.

B. SOURCES CONCERNANT LA SURVIVANCE DU MOUVEMENT BABAI:

a. Chroniques arabes:

f Al-Birzâlï (‘Alem’ud-Din Abü Muhammed al Kàsim b. Muhammed) 

-Tàrîh.
Il naquit à Damas en 665/1267. Après avoir étudié les sciences religieuses, 

il voyagea dans différentes villes de Syrie et d’Egypte46 47 48. A partir de 688/1289, 
il se fixa à Damas où il rédigea sa chronique intitulée tout simplement Tanh 
(histoire)49, il donna des cours de. Hadïs dans les medrese damasquines et mou
rut en 739/134050. Le Târïh de cAlem’ud-Dïn al-Birzàli ne semble pas avoir été 
très exploité, comme le fait remarquer Cl. Cahen, à cause de l’impossibilité 
d’une consultation méthodique. En réalité, cet ouvrage est une chronique biog
raphique, avec un plan chronologique’1. Il a été abrégé et continué par un cer
tain Takiyy’ud-Din b.Raff, à partir de 736/1335-36, date à laquelle se termine 
l’ouvrage original ’2.

Le Tarih nous donne des informations intéressantes concernant Barak Ba
ba; ce sont les plus anciennes, exception faite du Târïh’u Olcaytu Hudabende.

2. Ibn Dokmàk (Sârim’ud-Dïn Ibrâhîm b. Muhammed al-Misri) -Nuzhat’ul 

Anâm:

Il est l’un des grands chroniqueurs égyptiens. Il naquit vers 750/1349 et 
mourut en 809/140653. On ne connait pas beaucoup de choses sur lui, si ce

46 Cf. Teg,kirat’u/-Afuttakïn, Bibliothèque Nationale de Paris, De Slane, Ara. nr. 2036, vol. 1,

fol. 2a. . . j •
47 On trouve une dizaine de manuscrits de cette traduction turque, conserves dans certaines 

bibliothèques d’Istanbul, par exemple, Bibliothèque de l’Université d’Istanbul, mss turcs, nr 1560; 
Bibliothèque Süleymaniye (Halet Efendi), nr. 2427.

48 Cf. F. Rosenthal, El2, “al-Birzali”.
49 Cf. Claude Cahen, la Syrie, p. 81.
50 Cf. F. Rosenthal, op. cit, loc. cit.
51 Cf. Bibliothèque du Musée de Topkapi (Ahmed III) nr. 2951.
52 K. Çelebi, Ke{f, vol. 1, p. 287.
53 Cf. K. Çelebi, op. cit., vol. 2, p. 102. . _
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IO LA REVOLTE DE BABA RESUL

n’est qu’il fut un hanefite extrémiste’4. Il écrivit deux ouvrages historiques: une 
histoire d’Egypte intitulée Nuzhat’ul-Anâm, qui couvre une période allant jus
qu’en 779/1377”; l’autre, une histoire des sultans égyptiens, qui se termine 
avec l’année 805/1402. Les témoignages de la Nuzhat’ul-Anâm concernant Barak 
Baba, sont à peu prés les mêmes que ceux de ‘Alem’ud Dïn al-Birzâlî.

3. Ibn Hacar (Sihàb’ud-Dïn Abu’l-Fazl Ahmed b.'Alï al-'Askalànï —Ad- 
Durar’ulKàmina fi a yàn’il-Miat’is-Sâmina:

Il est aussi connu en tant qu’historien qu’en tant que mahaddis (savant en 
hadis). Il naquit en 773/1372. Malgré sa formation juridique, il abandonna le 
droit pour s’adonner à l’étude de hadis (tradition prophétique). Aussi fit-il des 
voyages en Egypte, Syrie et au Hedjaz. Il se fixa en Egypte où il enseigna dans 
différentes medrese. Il mourut en 852/1449. On lui doit plusieurs ouvrages sur 
les hadisi(>. Mais c’est surtout son ad-Durar’ul-Kâmina (Perles Cachées), qui nous 
interesse ici. C’est un gros recueil biographique concernant des personnages ré
putés du XlII-XIVe siècle, classés selon l’ordre alphabétique, et se terminant 
en 830/14 27’7. L’auteur le prolongea jusqu’en 837/1433-34. L’ouvrage a été 
abrégé par Celàl’ud-Dïn Suyütï et par Ibn’ul Mubarrad ’8.

Ad-Durar’ul-Kâmina rapporte des témoignages intéressants au sujet de Barak 
Baba.

4'. Al-'Ayni (Bedr’ud-Din Mahmüd b.Ahmed) -cIkd’ul-Cumân fi Tàrih-i 
ahl’iz-Zamân:

Bedr’ud-Din al-'Aynï, né en 762/1360 à 'Ayintàb appartenait à une famille 
noble. Après avoir étudié sous la direction de son père, Kàdi Çihàb’ud Dîn 
Ahmed, il se rendit à Jérusalem, puis en Egypte où il s’installa. Il occupa plu
sieurs postes importants, mais subit un revers de fortune et termina sa vie dans 
la gêne. Il mourut en 855/1451 au Caire54 55 56 57 58 59. Il était un savant versé dans les sci
ences religieuses, ainsi que dans l’histoire.

La chronique de Bedr’ud-Din al-'Aynï, intitulée " Ikd’ul Cumân (Collier de 
perle), est une histoire générale qui commence par la Création et s’étend jus
qu’en 850/1446. C’est une compilation de nombreuses sources, qui couvre vingt 
gros volumes60. Elle comprend non seulement les évènements politiques, mais

54 Cf. I. Petersen, EP, “Ibn Dukmâk”
55 LaNuzhat’ul-Anam a été imprimé en 12 volumes, Le Caire, (sans date).
56 Cf. F. Rosenthal, EP “Ibn Hadjar”.
57 Ad-Durar’ul-Kämina, Hayderabad 1348^50/1929-31, 4 volumes.
58 Cf. K. Çelebi, op. cit., vol. 1, p. 287.
59 Cf. Adile Abidin, “Ayni’nin Ikd’ul-Cumâri indu Osmanlilara dair verilen mâlumât” (rense

ignements apportés par Ikd’ul Cumân de ‘Ayni sur les Ottomans), TSD, II (1938) pp. 117-132.
60 L’un des meilleurs manuscrits de l’ouvrage se trouve dans la Bibliothèque Bayezit (Veliy

yuddin Efendi) nr. 2377-2396, 20 volumes.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 11

aussi les faits sociaux et économiques. La partie la plus originale de 1 ouvrage 
est, naturellement, celle qui concerne son époque, car elle contient ses propres 
témoignages et ses expériences. Le 'Ikd’al-Cumân est également riche en biog
raphies parmi lesquelles figure celle de Barak Baba.

5". Ibn Tagribirdï (Abu’l-Mahàsin Cemâl’ud-Dïn Yüsuf) -Al-Manhal’us-Sâfi 
va 'l-Müstavfi bad al- Vâfi:

Il naquit au Caire en 812/1409-10. C’était le fils d’un affranchi turc nom- 
mé Tanriverdi qui fut un des favoris du sultan égyptien Barkük61. Il fut 1 élève 
du célèbre géographe al-Makrizi62. Après avoir rédigé plusieurs ouvrages, il mo
urut en 875/1469. Il est connu par deux grands ouvrages: le premier, intitulé 
an-Nucüm’uz Z^ra (Astres brillantes), est une histoire très détaillée de la pério
de contemporaine à l’auteur63; le deuxième, et le plus original, est un diction
naire biographique appelé al-Manhal’us-Sâfi (Source pure), qui contient près de 
3000 notices concernant surtout les notables militaires de l’Egypte du XlIIe au 
XVe siècle64 65 *.

6L as-Safadi (Salâh’ud-Din Halil b. Aybek) -Târihu A'yân’il'Asr ve A'vàn’in- 

Nasr:
Historien arabe d’origine turque, il naquit en Egypte vers 697/1296-97. Ap

rès avoir travaillé dans les sen ices du secrétariat à Safad, à Alep et à Rahba, il 
s’installa à Damas où il mourut en 764/1363 b\ Il écrivit plusieurs ouvrages . 
Mais il est surtout connu par deux dictionnaires biographiques: le premier, in
titulé al-Vâfi bi’l-Vefeyât se compose de trente volumes et comprend quatorze 
mille notices biographiques67. Le deuxième, appelé Tàrih, qui nous interesse 
notamment au sujet de Barak Baba, se compose de dix volumes68. L’auteur 
servit de sources aux biographes postérieurs.

b. Chroniques ottomanes:
1'. cA§ikpa§a-zàde (Dervi§ Ahmed b. §eyh Yahyâ) Tevârih-i Àl-i Osmàn

Petit-fils du célèbre poète mystique cÂ?ik Pa§a, il fut l’un des plus anciens 
chroniqueurs ottomans. Il naquit à Elvan Çelebi, village portant le nom de son 
oncle, situé près de Çorum69. On ne sait pas grand chose sur sa vie, si ce n’est

61 Cf. W. Popper, EP, “Ibn Tagribirdï”,
62 Cf. J. Sauvaget, Historiens Arabes (Initiation à l'Islam: V), Paris 1946, p. 171.
« Le Caire, 1929-49, 10 volumes; édition W. Popper, Berkeley 1915-29, 10 volumes.
64 On trouvera des manuscrits de l’ouvrage à la Bibliothèque du Musée de Topkapi (Ah

med III) nr. 3018 (un gros volume), à la Bibliothèque Nuruosmaniye, nr. 3428-29 (deux volumes).
65 Cf. F. Krenkov, El', “al-Safadi”.
06 Sur ses principaux ouvrages, cf. note 63 ci-dessus.
67 Istanbul 1931, voider (édité par H. Ritter); Damas 1949’59> vo1- 2e’4e (édité par Sven De- 

dering).
68 Cf. Bibliothèque Süleymaniye (Ayasofya) nr. 2965-2970, dix voulemes.
69 Osmanli Tarihleri (Histoires Ottomanes), éd. Nihal Atsiz, Istanbul 1949, p. 79.
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12 LA REVOLTE DE BABA RESUL

ce qu’il raconte dans son ouvrage. Il fit plusieurs voyages en Egypte et au Hed
jaz où il rencontra plusieurs cheiks70. Il était lui-même cheik dans la zaviya de 
son oncle Elvan Çelebi, et halife (successeur) de 'Abd’ul-Latïf al-Mukaddesï 
(856/1452)71. Il mourut après 908/150272. De son vivant, 'Àçik paça-zâde ne fut 
connu ni en tant que mystique, ni en tant qu’historien. Il ne figure dans aucu
ne source biographique des XVe et XVIe siècles.

La chronique d’cÂçikpaça-zâde contient ses propres témoignages, ainsi que 
des renseignements tirés d’anciennes sources aujourd’hui perdues. C’est ce qui 
fait la valeur de ses Tevärihi Âl-ic Osman, surtout importantes par les renseigne
ments qu’ils donnent sur les derviches combattants (derviç gaziler) qui entourai
ent les premiers sultans ottomans73. Il est, donc, l’une des premières sources 
pour la persistance du mouvement babaî.

2’. Mehmed Neçrï -Cihân-numà-.

L’auteur, né dans une ville de l’Anatolie de l’Ouest, fut l’un des chroni
queurs les plus connus du XVe siècle. Il se rendit à Istanbul et entra au service 
de sultan Bayezid II. Il enseigna dans les medrese de Bursa, et de Sultâniye, où 
il mourut en 926/1520.

Bayezid II avait chargé Mehmed Neçrï de rédiger une histoire générale, co
uvrant la période ottomane et contemporaine74. Ce fut ainsi qu’il composa le 
Cihàn-numâ (Miroir de l’univers), divisé en six grands chapitres. Malheureuse
ment, les cinq premiers chapitres se sont perdus; il ne reste que le sixième qui 
couvre, heureusement, la période seldjoukide de l’Anatolie et la période ottoma
ne75. L’ouvrage, qui comprend le règne de Bayezid II, donne des renseigne
ments exceptionnels sur l’époque de la fondation de l’Empire ottoman, et sur 
les derviches turcomans. '

3'. Kemâlpaça-zâde (§ems’ud-Dïn Ahmed b. Süleymân) Tevârïhi Àl-i c0s 
mân:

§ems’ud-Dïn Ahmed, né en 873/1468-69, à Tokat, fut surtout célèbre com
me théologien. Il est connu sous le nom de Kemâlpaça-zâde (fils de Kemâl Pa-

70 D’après N. Atsiz, ce serait 795/1393 (voir, op. cit. ibid), alors que, d’après Franz Taesch- 
ner, c’est 803 (1400) (voir, El2, “‘Âshik pashazâde”).

71 Cf. F. Kôprülü, IA, “Â§ikpa§a-zâde”.
72 Cf. op. cit. loc. cit.; d’après N. Atsiz, il fut le halife d’Abul-Vafâ qui appartenait à l’Ordre 

de Bekriya (voir op. cit p. 80)
73 Cf. F. Kôprülü, op. cit, loc. cit.

L’ouvrage a été édité deux fois: par “Âlï Beg (Istanbul 1332/1914), et par Friedrich Giese 
(Leipzig 1929).

74 Cf. M. Tahir, Os. Mü. vol. 3, p. 150; cf aussi, Çahabeddin Tekindag, IA, “Ne§ri”.
75 Cf. M. Tahir, op. cit. loc. cit.

Sur les manuscrits de l’ouvrage, voir F. Taeschner, “Ne$ri Tarihi’nin elyazmalari üzerine 
ara§tirmalar” (recherches sur les manuscrits de l’Histoire de Neçri), Belleten, LX (1951), p. 501). Il 
a été édité deux fois: F. R. Unat-M.A. Kôymen, Ankara 1949-52, 2 volumes; F. Taeschner, Leip
zig 1951-55, deux volumes.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 3

sa), car son grand-père avait été un général ottoman. Il termina ses etudes. Se 
destinant d’abord à la carrière militaire, il fut nommé juge dans une ville ana- 
tolienne avant de devenir professeur dans différentes medrese de province . Il 
était versé en droit musulman et em théologie. Sous le règne de Selim I (1512- 
,.2O) il fut nommé au poste du kadiasker de l’Anatolie et après la mort de 
Zenbîlli 'Ali Efendi, en 1526, il débuta le Çeyhulislam (grand Mufti) de Soliman 
le Magnifique (1520-1566)77. Il avait acquis une grande réputation , qu il gar
da jusqu’à sa mort, en 940/1534, à Istanbul.

Kemâlpaça-zàde est l’auteur de plusieurs ouvrages de théologie79. Mais il 
écrivit aussi une importante histoire générale des Ottomans qui couvre une pé
riode allant du début de l’Empire Ottoman jusqu’à l’époque de Soliman le 
Magnifique, c’est à dire jusqu’en 933/1526. Cet ouvrage, dont chaque volume 
est consacré à un sultan, se compose de dix volumes*0. Le dixième est consacre a 
la campagne de Mohaç, en 1526s'. L’auteur les rédigea à la demande de Selim 
I, de même qu’Idris-i Bitlisi composait en persan son He;t Bihi$t (Huit Paradis).

4'. Hoca Sa'd’ud-Dïn b. Hasan Can -Tâc’ut Tevârïh:
Il naquit en 946/1539 à Istanbul, d’une famille originaire d’Isfahan. Son 

père était l’un des intimes de Selim I.82 Après avoir terminé ses études dans les 
medrese d’Istanbul, il fut nommé müderris (professeur) et enseigna dans differen
tes medrese*'. En 981/1573, »1 fut nommé précepteur du prince Murad fils de 
Selim II, ce qui lui valut son surnom de “Hoca”84. Ce poste important lui per
mit d’avoir quelque influence sur son élève, devenu Murad III. En 1006/1597- 
98, il fut nommé Seyhulislam*', et joua un grand rôle pendant la bataille de Ha- 
çova. Il mourut en 1008/159986.

Hoca Sa'd’ud-Dïn rédigea une histoire des Ottomans intitulée Tac ut Teva 
rîh (La Couronne des Histoires), qui commence par le règne de Osman I (1299- 
1326), et se termine avec les dernières années du règne de Selim I . L ouvrage

7‘ Cf. Tezkire-i, Latifî Istanbul .314/1896, p. 7T cf. aussi Ismet Parmaksizoglu, IA, “Ke- 

malpa$a-zade”,
77 Cf. K. Çelebi, Kerf, vol. 1, p 257.
78 Cf. I. Parmaksizoglu, op. cit. loc. cit.
79 Cf. Latifî, p. 80.

Sur ses oeuvres religieuses, voir, I. Parmaksizoglu, op. cit. loc. cit.
80 Le premier et le septième ont été édités par Serafettin Turan (Ankara 1957, 1970).
81 Le dixième defter portant le titre de Mohâcnâme, a été édité, avec une traduction française, 

par Pavet de Courteille, {Histoire de la Campagne de Mohacz, Paris 1859).
82 Cf. M. Süreyya, Sicill-i Osmani, Istanbul 1315 (1897), vol. 3, p. 18.
83 Cf. S. Turan, IA, “Sa’deddin”.
84 Cf. M. Süreyya, op. cit. loc. cit.
85 Cf. op. cit. loc. cit. „
86 Cf. K. Çelebi, Kesf, vol. 1, p. 269; cf. aussi, M. Tahir, Os. Mu., vol. 3, p. °7-
87 Le Tâc’ut-Tevârih, Istanbul 1279-80 (1862-63), 2 volumes. Il a été traduit en Italien par

un certain Banoti (cf. Os. Mü, ibid.)
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14 LA REVOLTE DE BABA RESUL

a été continué par des personnages inconnus (peut-être l’auteur lui-même ou 
son fils?), jusqu’en 961/1554.88.

5'. 'Âlï (Mustafa b. Ahmed) -Kunh ’ul-Ahbàr:

Un des plus grands historiens ottomans, il naquit en 948 (1541), à Gelibo- 
lu. Il fut le secrétaire de Lala Mustafa Paça, précepteur de Selim II, et conqué
rant de Chypre89. Puis, après avoir été defterdar à Amasya, et occupé différents 
postes à Bagdad et à Bozok90, il fut nommé de nouveau secrétaire de Mustafa 
Pa§a et le suivit jusqu’à sa déstitution qui lui valut de tomber dans une situati
on difficile. En 1008/1600, il fut nommé mutasarrif (govemeur) de Cedda, et il 
mourut la même année.91

Le grand ouvrage de Àlï, le Kunh’ul-Ahbàr, (Essence des Histoires), se com
pose de quatre grandes parties couvrant l’histoire générale du monde, depuis la 
Création à son temps. Seule la quatrième partie est consacrée à l’histoire otto
mane, depuis ses débuts jusqu’à son époque92. L’ouvrage est d’autant plus pré
cieux pour 1 histoire ottomane que l’auteur fait preuve d’un remarquable sens 
critique. Il contient aussi des renseignements intéressants au sujet des Babas 
turcomans.

c. Sources diverses:

1 . Eflâki (Ahmed b. Ahi Nàtur) -Menàkib’ul Àrifin: Malheureusement, on 
ne connait pas beaucoup de choses d’Ahmed Eflâki. Il n’y a aucun renseigne
ment sur sa biographie ni dans les dictionnaires biographiques, ni dans de di
verses sources, excepté quelques notices dans la Sefîne-i Mevlevïye, et quelques 
lignes dans son ouvrage lui-même. D’après la Sefîne-i Mevlevïye de Sàkib Dede, 
Ahmed Eflâki était le fils d’un certain Bedr’ud-Din-i Tebrîzî auquel il dut sa 
connaissance dans les différentes sciences. Il se spécialisa notamment en astro
nomie (Jelekiyyàt), ce qui lui valut d’être surnommé Eflâki (astronome). Il fit 
plusieurs voyages dans différents pays et, en 690/1291, il se rendit à Konya où 
il entra en relation avec Sultan Veled. Après la mort de celui-ci, Eflâki s’initia 
à l’Ordre de Mevlevïya et fut le disciple d’Ulü 'Àrif Çelebi, halife de Sultan Ve
led93.

Dans son ouvrage, Eflâki ne parle ni de son père, ni de sa famille, ce qui 
laisse supposer qu’il n’eut probablement pas de contact avec les siens94. En

88 Sur la continuation de l’ouvrage, voir M. Münir Aktepe, “Tacüttevarih ve bunun zeyli 
hakkinda “(Du Tacüttevarih et de sa continuation), T M, XIII (1967), pp. 106-110.

89 Cf. K. Süssheim-R. Mantran, EP, “cÀli”.
90 Cf. M. Tahir, Os. Mü. vol. 3, pp. 85-86.
91 Cf. op. cil. loc. cit: cf. aussi, Süssheim-Mantran, op. cit. loc; cit.

be Kunh ul-Ahbär a été édité en cinq volumes (Istanbul, 1285/1868) qui contiennent les 
premières trois parties et quelques chapitres de la quatrième. Le reste est encore en manuscrit. 
Pour les autres ouvrages de l’auteur, voir, Süssheim-Mantran, op. cil., loc. cit.

93 Cf. Sefme-i Mevleviye, Le Caire 1283/1869, vol. 3, p. 5.
94 Cf. Âriflerin Menkibelen, tr. Tahsin Yazici, Istanbul 1964 vol. 1, introduction, pp. V-VIII.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL «5

716/1316, il se rendit en Iran avec Ulü "Àrif Çelebi, et à la mort de son cheik, 
il s’attacha à son fils ‘Àbid Çelebi. Il mourut en 761/1360, à Konya95.

L’ouvrage d’Eflâki, rédigé à la demande d’Ulü ‘Àrif Çelebi, entre les anné
es 718-754/1318-1353, contient des renseignements très précieux sur Mevlànâ, 
son père Sultàn’ul-'Ulemà, et les personnages qui les entouraient96. Reposant 
partiellement sur des légendes, l’ouvrage se base sur les témoignages et des 
propres observations de l’auteur. En outre, il exploita plusieurs sources mevl- 
evis, telles que Rebäbnäme, Menàkib-i Sipehsälär, Makälät-i §ems-i Tebrîzt etc. Ce
pendant, son admiration pour Mevlànâ, lui fait attribuer à celui-ci un pouvoir 
de miracles éxagérés97. L’ouvrage comprend aussi le premier témoignage sur 
Hàci Bektàç-i Veli, ce qui est très important pour notre connaissance de la per
sonnalité mystique de ce dernier.

2. Vilâyetnâme (Menäkib-i Häci Bektâ$-i Veli)'.

Cette hagiographie, rédigée dans la deuxième moitié du XVe siècle par un 
auteur inconnu98, contient la seule biographie de Hàci Bektà§-i Veli. Cette bi
ographie est inéluctablement mêlée à la légende. Exception faite des Me- 
näkib‘ulfÄrifin, c’est le plus ancien texte concernant le célèbre Baba turcoman. 
Cependant, malgré son apparence légendaire, il contient des renseignements 
précieux non seulement sur Hàci Bektàç, mais également sur son entourage et 
sur des personnages célèbres de l’époque, avec qui Hàci Bektàç avait eu des re
lations. Selon Abdülbaki Gölpinarli, l’ouvrage respecte la takiyya et tend à voiler 
les indices shiites qui transparaissent dans certaines légendes (menkabe)99.

3'. Làmi‘i Çelebi (§eyh Mahmüd b.'Osmàn) -Terceme-iNejehât’ul-Uns:

Làmi'î.né en 877/1472 à Bursa, fut l’un des poètes mysitiques ottomans les 
plus réputés du XVIe siècle. Dans son enfance, il fut l’élève des savants renom
més, puis il devint le disciple d’Emîr Ahmed al-Buhàri, célèbre cheik nakçiben- 
dï, et le resta jusqu’à sa mort100 en 938 (i53I-32) à Bursa, où il fut enterré près 
de la mosquée de son père101. A cause de l’abondance de son oeuvre, il fut 
surnommé Càmi-i Rüm.

95 Cf. op. cil. loc. cit.
96 Les Menàkib’uTÀrifin ont été traduites pour la première fois, en français, par Cl. Huait, 

sous le titre de “Les Saints des Derviches Tourneurs” (Paris 1918-1922, 2 volumes). Mais c’est T. Ya
zici qui les a édités, pour la première fois, dans le texte original persan (Ankara 1959-1961, 2 vo
lumes) et les a traduits en turc (voir, supra, note 95).

97 Sur la critique historique de l’ouvrage, voir l’introduction de T. Yazici, en tête de la tra
duction turque.

98 D’après Abdülbaki Gölpinarli, éditeur du Vilâyetnâme (Istanbul 1958), ce serait un certain 
Ilyas b. Hizir surnommé Uzun Firdevsi qui l’aurait rédigé (voir, introduction, p. XXIII).

99 Op. cit., introduction, p. VII.
100 Cf. M. Süreyya, Sicill, vol. 4, p. 86; cf. aussi A. Karahan, IA, “Lami i”.
101 Cf. op. cit., loc. cit.
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i6 LA REVOLTE DE BABA RESUL

Mais l’ouvrage de Làmi'ï le plus interessant pour nous, est son Terceme-i 
Nefahàt’ul-Uns (ou bien Futùh’ul-Mucâhidïn li-Tervïh-i Kulûb’il-Mü^àhidïny02. C’est 
la traduction turque d’un dictionnaire de biographies mystiques dû au grand 
poète mystique iranien Câmi (1492). Càmï avait écrit son ouvrage en 881/1476, 
d’après des sources anciennes et l’avait intitulé Nefehât’al-Uns (Odeurs d’Ami- 
tié)102 103. Mais l’ouvrage de Làmi'i ne fut pas une simple traduction; il y ajouta 
plusieurs biographies de mystiques anatoliens parmi lesquels figurent Hâci Bek- 
tà§, Geyikli Baba, Tapduk Emre, etc. Et c’est ce qui donne une valeur à son 
ouvrage.

4*. Mecdï Mehmed Efendi - Terceme-i §akàyik-i Nu mànïya:

La version originale de l’ouvrage qui nous interesse, a été écrite en arabe 
par Taskôprülü-zàde Ahmed Efendi, un savant du XVIe siècle et auteur des 
Mevzu ât’uf Ulùm (Les Sujets des Sciences). La Çakâytk’un-Nu mâniya est un dicti
onnaire biographique mentionnant plusieurs cheiks et ulemâ de l’Empire otto
man104. Cet ouvrage a été traduit, à la même époque (en 995/1587), par Mecdï 
Mehmed Efendi d’Edime (999/1590-91)'°5. Il enrichit sa traduction (al- 
Hadâik’un-Nu mânïya) de nouvelles notices qui la rendirent encore plus précieu
se106. Elle a été continuée par Nev'ï-zàde 'Atàyï107. Elle contient des renseigne
ments précieux sur les babas turcomans.

5. Evliyà Çelebi (b. Derviç Mehmed Zillï)- Seyâhat-nâme:

Il est l’un des personnages les plus célèbres de toute l’époque ottomane. 
Mais cette célébrité ne date que d’un siècle, car il resta dans l’oubli jusqu’au 
début du XIXe siècle, jusqu’à la découverte de son gigantesque Seyahatnqme. Il 
naquit en 1020/1611 à Istanbul. Il ne nous est connu que par ses propres ré
cits. 108

Evliyà Çelebi est un écrivain imaginatif, préférant les légendes aux simples 
faits et se livrant volontiers à l’éxagération. Quoi qu’il en soit, en nous rappor
tant les hagiographies et les légendes des derviches, il nous donne des renseig
nements abondants et précieux, à condition toutefois de faire preuve de sens 
critique. Aussi le Seyàhatnâme est-il une source inépuisable au sujet des dervic
hes et des cheiks qui vivaient autrefois en Anatolie109

102 Cf. Latife, p. 292. Sur les ouvrages de Lami'î, voir, Sicill, p. 86.
103 Istanbul 1270(1853-54).
104 Le Caire 1299 (1882); Beyrouth 1976, (2e édition).
105 Istanbul 1269 (1852), 2 volumes.
106 Cf. M. Tahir, Os. Mü., vol 3, P. 139.
l07^ey/-f Çakâyik ’un Nu mâniya, Istanbul 1268. 2 volumes.
108 Sur la biographie d’Evliya Çelebi, voir Cavit Baysun, IA, “Evliyà Çelebi”; et J.H. Mordt- 

mann-H.W. Duda, EP, “Ewliya Çelebi”
109 Le Seyâhlnâme a été partiellement édité et même traduit dans diverses langues européen

nes. Il a été entièrement édité pour la première fois à Istanbul à l’Imprimerie “Ikdâm” (1314-18/ 
1896-1900, ler-6e volumes; 1928, 7e-8e volumes; 1938, 9e volume). Cette édition n’est cependant 
pas tout à fait sûre.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL O

6". Bursali Belïg - Güldeste-i Riyaz-i ‘Irfan:

Cet ouvrage, écrit au début du XVIIIe siècle par un certain Belïg, n’est 
qu’un recueil hagiographique concernant les dervisches et les cheiks ayant vécu 
à Bursa. Il comprend des légendes hagiographiques transmises oralement par la 
population de Bursa et de sa régionll0.

II. TRAVAUX:

Aucun travail spécifique n’a encore été consacré à l’ensemble des problè
mes de la révolte de Baba Resul, exception faite de deux articles dont nous 
parlerons ci-dessous. C’est pourquoi, nous examinerons plutôt les renseigne
ments donnés par différents livres qui ne sont pas directement consacrés au su
jet. Il est par conséquent indispensable de diviser les travaux en trois groupes 
qui seront examinés dans l’ordre chronologique.

1) Les informations se trouvant dans différents livres:

Le premier auteur qui traite de la révolte de Baba Resul, fut Joseph de 
Hammer. Cet historien autrichien résume très brièvement l’évènement dans le 
premier volume de son Histoire de l’Empire Ottomanux. Son récit repose sur le té
moignage A'al-Aylam 'uz-Z^hir.

Ensuite, ce fut Hüseyin Hüsameddin qui aborda le sujet en détail, dans 
son Amasya Tarihi (Histoire d’Amasya) "2. En écrivant ce dangereux mais pré
cieux ouvrage, il a apparemment exploité plusieurs sources anciennes dont la 
moitié nous est inconnue. Il étudie la révolte dans les deux premiers volumes 
de son ouvrage. Dans le premier, en parlant du Hankàh-i Mes udi, à Amasya, 
il cite parmi les cheiks de ce couvent au XlIIe siècle, Baba Ilyàs et Baba Ishàk. 
Après avoir examiné les rapports entre les deux personnages, il donne des ren
seignements douteux sur la croyance et les idées religieuses de Baba Ishàk. Il 
mentionne quelques sources, mais avance en même temps des interprétations 
osées et personnelles, sans mentionner aucune référence. Dans le deuxième, il 
s’occupe plutôt du déroulement de l’évènement dont il rapporte les aspects mi
litaires et politiques. Toutes ses interprétations manquent de fond.

Ce fut Fuat Kôprülü qui s’intéressa longuement à la révolte de Baba Re
sul. Il traita le sujet dans ses différents ouvrages et articles. Il en parla pour la 
première fois dans son ouvrage capital, intitulé Turk Edebiyatinda Ilk Mutassavvif- 
lar (Les Premiers Mystiques dans la Littérature Turque), dans le deuxième cha
pitre, consacré à Yunus Emre113. En examinant le soufisme anatolien au XlIIe

"° L’ouvrage a été édité en 1302/1884-85, à Bursa, par Kasapzâde E§ref Efendi, qui y a ajo
uté des notes précieuses.

111 Histoire de l'Empire Ottoman, Paris 1835, vol. I, pp. 43-44.
112 Istanbul, vol. 1 (1327/1912), pp. 180-182, 223-240; vol. 2 (1330/1915), pp. 362-374.
111 2ème édition, Ankara 1966. pp. 177-179.

F.
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i8 LA REVOLTE DE BABA RESUL

siècle, il résuma très brièvement les faits et signala notamment l’importance de 
cet évènement pour l’histoire religieuse de la Turquie. Ensuite il cita quelques 
témoignages tirés de différentes sources. Dans ce petit résumé, Kôprülü soulig
na pour la première fois l’influence de cette révolte dans le cours des premiers 
siècles de l’Empire ottoman.

Il reprit le même sujet, mais cette fois plus en détails, dans son article inti
tulé “Anadolu’da Islâmiyet” (l’Islam en Anatolie)114 115 116, et ceci pour corriger et com
pléter l’article de Franz Babinger, qui portait le même nom11’. Dans cet article, 
Kôprülü se penche notamment sur le problème des idées religieuses des babas 
turcomans, ainsi que sur les causes socio-économiques et religieuses de la révol
te. Il parle également de la personnalité de Baba Ishàk et de Baba Ilyàs, ainsi 
que du problème de la fondation du Beylicat Karamanide. Il touche, en deuxi
ème lieu, à l’influence du mouvement babaï pendant la formation de l’Empire 
ottoman, ainsi qu’à celle du Bektachisme.

Kôprülü reprit les mêmes idées dans son article sur “Les orgines du Bektac- 
hisme”i}b, où il examine la personnalité de Hàci Bektàç-i Veli en tant que chef 
babaï, mais cette fois-ci, contrairement à ce qu’il avait dit dans “Türk Edebiya- 
tinda Ilk Mutasavviflar”-, il explique le rôle du mouvement babaï dans le Bektac
hisme.

Les recherches de Fuat Kôprülü furent suivies par celles d’Abdulbaki 
Gölpinarli, auteur plutôt connu par ses travaux concernant Mevlànâ Celàl’ud- 
Dïn-i Rümi. Il s’intéressa surtout à l’aspect religieux de l’évènement et traita de 
la personnalité et des idées de Baba Ishàk, dans ses deux ouvrages principa
ux117 118.

Le dernier auteur qui touche à la révolte de Baba Resül, fut Osman Tu
ran. Il s’intéressa aussi bien aux problèmes culturels et religieux de l’histoire 
seldjoukide qu’à l’histoire politique. Il reprit d’abord la question dans un article 
écrit pour VIslam Ansiklopedisi"*, puis dans son ouvrage intitulé “Selfuklular za
maninda Türkiye” (La Turquie à l’époque des Seldjoukides)119; il examine le su
jet d’après les données des sources principales, et il s’efforce d’en expliquer les 
causes économiques, sociales et religieuses, ainsi que le déroulement des faits. Il 
accorde une place assez considérable à la personnalité de Baba Ishàk.

114 EFM, (Revue de la Faculté des Lettres de l’Université d’Istanbul), IV-VI (1338-40/1922- 
24), pp. 303-II.

115 Franz Babinger, “Islam in Kleinasien”. Cet article paru dans ^DA/G, a été traduit en turc 
par Ragip Hulusi dans la même revue (EFM, III (1338/1922), pp. 188-199)

116 Actes du Congrès International d’Histoire des Religions, Paris 1925, tome II, pp. 397-407. Voir 
pour la traduction turque, “Bektâjiligin men$e’leri”, T F. III 7 (1341/1925) pp. 121-140.

117 Meulânâ Celâleddin, Istanbul 1959, 3ème éd., pp. 6-8; Yunus Emre ve Tasavvuf (Yunus Emre 
et le soufisme), Istanbul 1961, pp. 46-47.

118 Cf. Ä4, “Keyhusrev II”.
119 Istanbul 1971, pp. 421-424.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 19

On peut également citer trois écrivains qui ont, eux aussi, traité de cette fa
meuse révolte du XlIIe siècle dans leurs ouvrages, mais en utilisant seulement 
les recherches de Hüseyin Hüsameddin, Fuat Kôprülü et Abdulbaki Gölpinarli. 
Ce sont Tahir Harimi Balcioglu'20 H. Ziya Ülken121, Cevat Hakki Tarim'22 et 
un historien moderne, Speros Vryonis123.

2) Les travaux spécialement consacrés à la révolte de Baba Resul:

Le premier travail consacré à ce sujet fut un article de 1 éminent spécialiste 
de l’histoire turque préottomane, Claude Cahen, dans la deuxième édition de 
l’Encyclopédie de l’Islam™. Dans cet article, l’auteur traite brièvement, mais fon
damentalement, du mouvement babai, avec tous les aspects sociaux, économi
ques et religieux, en se basant sur les sources et les recherches concernées. 
C’est le premier travail qui touche à peu près à tous les problèmes soulevés par 
le sujet, après Fuat Kôprülü.

Le deuxième travail fut celui d’Ernst Werner125. Dans la première partie de 
son article, après avoir donné un aperçu général du soufisme turc anatolien de 
l’époque, Ernst Wemer se toufne vers la révolte de Baba Resul, et en examine 
notamment les causes économiques, en se basant particulièrement sur les trava
ux des turcologues russes. Sauf pour quelques point, l’auteur accepte en géné
ral les interprétations marxistes de ces turcologues, tels Gordlevskij et Novicev. 
En tout cas, c’est le premier travail assez volumineux consacré au sujet.

Il convient également d’ajouter à cette liste les travaux superficiels faits en 
Turquie par différents chercheurs amateurs à tendances marxistes, qui ont créé 
une mode tendant à étudier les soulèvements populaires de 1 histoire turque, au 
point de vue marxiste. Parmi ces travaux dont le nombre est déjà considérable, 
celui de Çetin Yetkin offre un exemple typique126. Dans le chapitre consacré à 
la révolte des Babaïs, l’auteur étudie d’abord les situations socio- économiques 
et religieuses des Turcomans au XlIIe siècle, ensuite il présente Baba Resül 
(Baba Ishàk) comme un leader populaire qui voulait sauver les masses turcoma
nes, exploitées par la bourgeoisie seldjoukide, et il parle de l’hégémonie du go-

l2u Turk Tarihinde Mezhep Cereyanlari (Les Courants Sectaires dans l’Histoire Turque), Istan

bul (sans date), pp. 151-154.
121 Türk Tefekkür Tarihi (L’Histoire de la Pensée turque), Istanbul 1934, vol. 2, pp. 275-278.
122 Tarihle Kir}ehn-GülSehri (Kirçehri-Gülçehn dans l’Histoire), Istanbul 1948, 2e édition, pp. 

94-102.
123 The Decline of Medieval Hellenism in Asia Minor, London-Berkeley-Los Angeles, 1971, pp.

'34. 376.
124 EP, “Bâbâi”.
125 “Sozial-religiöse Strömungen in der Welt des Islam: Baba Ishaq , Fetschrift Walter Baetke,

Weimar 1966, pp. 368-379. - , ■
126 Türk Halk Hareketlen ve Devrimler (Les Mouvements Populaires Turcs et les Révolutions), 

Istanbul 1974, vol. 1, pp. 82-88. Dans son ensemble, l’ouvrage couvre une longue période, allant 
des Seldjoukides d’Iran à la fin de l’époque ottomane.
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20 LA REVOLTE DE BABA RESUL

uvemement de l’époque. L’auteur conclue en disant que cet évènemet était le 
premier soulèvement populaire turc contre l’impérialisme127.

Il faut citer en outre, un autre article: c’est celui de Claude Cahen, mais 
qui, cette fois, est consacré aux personnalités historiques de trois personnages 
du mouvement babaï128. Il s’agit de Baba Ishàk, Baba Ilyàs et Hàci Bektà§. 
Dans cet article, l’auter examine et compare ces trois célèbres babas, fait une 
critique des sources et donne des interprétations très intéressantes sur les rap
ports entre eux. Il revient sur cette question tout comme dans son ouvrage ap
pelé Pre-Ottoman Turkey129. Finalement, il nous propose d’accepter deux cou
rants, indépendant l’un de l’autre, c’est-à-dire, la Ilyâsiya et la Ishakiya.

On doit citer en dernier lieu, l’article de Fujio Mitsuhashi, un turcologue 
japonais, qui traite encore de différentes questions du mouvement babaï 13°.

3) Les travaux concernant les survivances du mouvement babaï:

Il est bien évident que le mouvement babaï eut une grande influence, no
tamment pendant la période de la fondation de l’Empire ottoman, dans les mi
lieux turcomans qui entouraient les premiers sultans. Cette influence s’étend 
également aux différentes principautés turcomanes qui avaient surgi en Anatolie 
après la désagrégation de L’Etat seldjoukide d’Anatolie De nombreux babas tur
comans ayant appartenu au mouvement babaï, avaient des contacts avec la po
pulation dans ces principautés, et ceci se fit sentir jusque dans la deuxième 
moitié du XlVe siècle.

Il y a très peu de travaux spéciaux consacrés à ce sujet, mais il est cepen
dant possible de trouver quelques renseignements dans différents ouvrages et 
articles de Fuat Kôprülü et d’Abdülbaki Gölpinarli, ainsi que chez des cherche
urs occidentaux, tels que Georg Jacob, Paul Wittek, J. K. Birge, Jean Deny et 
Aurel Decei, etc. Ils ont étudié les plus célèbres babas turcomans et notamment 
Sari Saltik, Barak Baba et Geyikli Baba.

On peut cependant citer quelques études spécialisées concernant ces babas, 
notamment un article de Jean Deny, le grand turcologue français, sur Sari Sal
tik, traitant de la personnalité de ce mystérieux personnage, d’après les sources 
contemporaines131. Jean Deny rapporta dans son article des légendes concer
nant Sari Saltik, en y ajoutant des interprétations interessantes. D’autre part, un

127 Cf. op. Cit. p. 88.
128 “Baba Ishaq, Baba Ilyas, Hadjdji Bektash et quelques autres", Turcica, I (1969), pp. 53- 

64.
129 Pre-ottoman Turkey, London 1968, passim.
130 “13-Seiki Anatoria ni okeru Babai un do to sono Kiketsu” (Le mouvement babaï au XIII' 

siècle en Anatolie et ses consequences), Oriento, XVII/2 (1975), pp. 129-142.
131 “Sary Saltyq et le nom de la ville de Babadagi”, Mélanges Emile Picot, Paris 1913, tome II, 
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 21

historien roumain contemporain, Aurel Decei a consacré au même personnage 
un article dans lequel il a éxaminé particulièrement les émigrations turques en 
Dobroudja, sous la direction de Sari Saltik, dans la deuxième moitié du XHIe 
siècle132

Barak Baba et Geyikli Baba, eux aussi, ont fait l’objet d’une étude due au 
sociologue turc Hilmi Ziya Ulken133. Dans deux articles consacrés à ce sujet, 
l’auteur s’intéresse plutôt aux problèmes psycho-religieux et parapsychologiques 
représentés par ces deux babas. Jusqu’à ce jour, ces articles sont restés à peu 
près la première et la dernière exprience de ce genre. On rencontre également 
une série d’études de Fuat Kôprülü consacrées aux biographies des différents 
babas turcomans, portant le titre de “abdal”l34, et publiée dans une encyclopé
die littéraire. Dans ces articles, Fuat Kôprülü étudie les mystiques populaires, 
ayant eu des contacts avec les premiers sultans ottomans.

III. ETAT DE NOS CONNAISSANCES:

La révolte de Baba Resül (ou, comme on dit assez souvent, la révolte de 
Baba Ishàk), a fait très peu l’objet de recherches spécialisées, bien que son 
énorme importance, au point de vue de l’histoire religieuse et socio-économique 
de l’Anatolie à travers des siècles, ait déjà été soulignée, il y a plusieurs années, 
par Fuat Kôprülü. Comme on a pu le constater, la plupart des historiens et des 
chercheurs s’intéressant à l’histoire religieuse de la Turquie, ont estimé que ce 
sujet était secondaire, exception faite de quelques chercheurs modernes. Il faut 
cependant dire que la pauvreté et l’incertitude des sources en ont été la cause 
principale.

Dans la grande majorité des cas, les chercheurs se sont surtout intéressés à 
l’aspect politique de l’évènement; il y en a également certains qui se sont occu
pés en même temps du côté socio-religieux, comme par exemple Fuat Kôprülü, 
Claude Cahen et Osman Turan. Ils ont particulièrement étudié les conditions 
économico- sociales et religieuses des milieux turcomans à l’époque où le mou
vement se développa.

S’il faut, ici, jeter un coup d’oeil sur l’état actuel du sujet dans son ensem
ble, on peut le résumer de la façon suivante:

132 “Le problème de la colonisation des Turcs Seldjoukides dans la Dobrogea au XHIe sièc
le”, TAD (Revue des Recherches Historiques), VI (1968), pp. 85-111.

133 “Anadolu tarihinde dini ruhiyat mu§ahedeleri” (Observations psycho-religieuses dans l’his
toire de l’Anatolie), M M., 13-14 (1340/1924) pp. 434-448.

134 “Abdal Kumral“, “Abdal Mehmed”, “Abdal Murad” et “Abdal Musa” Turk Halk Edcbiyati 
Ansiklopedisi (Encyclopédie de la Littérature Populaire Turque), Istanbul 1935. L’article de “Abdal 
Musa”, étant incomplet, a été réédité deux fois par Dr. Orhan Kôprülü: la première, dans 
Kôprülüden Seçmeler, (textes choisis de Kôprülü), Ankara 1972, pp. 109-123, et la deuxième dans la 
revue de T K. (Culture Turque), 123 (1974), pp. 198-207.
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22 LA REVOLTE DE BABA RESUL

En 1237, le sultan seldjoukide de Rum Giyàs’ud-Dïn Keyhusrev II vint au 
pouvoir, aidé par ses complices, après avoir empoisonné son père, Alà’ud-Dïn 
Keykubäd I (Aladin le Grand). L’ordre politique, social et économique du 
pays, qui serait à son apogée à l’époque de son père, se trouva bouleversé à 
l’avènement de ce jeune sultan, à cause de sa mauvaise administration. Surtout 
les crimes politiques et les injustices de son vizir Sa'du d-Din Köpek, créèrent 
une énorme crise dans la vie de la population. Et notamment les nomades 
turcs furent extêmement endommagés par cette mauvaise administraiton. Ce fut 
à cause de ce mécontentemant général qu’une révolte surgit, en 1239, d’abord 
dans les régions du sud de l’Anatolie et ensuite en Anatolie Centrale; Amasya 
en fut le centre. Un certain cheik, nommé Baba Ishàk, s’étant proclamé prop
hète (Resül’ullah: envoyé de Dieu), se mit à ravager le pays et à combattre tous 
ceux qui voulaient s’opposer à lui, grâce à une armée composée de Turcomans 
audacieux. Le gouvernement seldjoukide essaya d’écarter ce danger qui prenait 
de plus en plus d’ampleur, en envoyant de multiples forces armées, mais en va
in. En 1240, après une dernière tentative, Baba Ishàk fut capturé et pendu. En
suite, à l’issu d’une atroce bataille, les turcomans furent vaincus et la majorité, 
femmes et enfants compris, fut massacrée, grâce à l’aide des mercenaires francs. 
Mais cette victoire, qui avait coûté très cher, devait causer la destruction de 
l’Etat seldjoukide par l’invasion mongole, trois ans plus tard.

Les évènements que nous venons de résumer brièvement, soulèvent un cer
tain nombre de problèmes sur lesquels les spécialistes ont différentes idées et 
interprétations.

On rencontre dans certaines sources, à côté de Baba Ishàk, un deuxième 
personnage nommé Baba Ilyàs. Jusqu’à présent, on a dit des choses contradic
toires sur la personnalité de ce baba, dont le nom est également mêlé à celui 
du fondateur du Beylicat Karamanide. La question demeure obscure, bien 
qu’on ait consacré pas mal d’études à ce sujet. On connait relativement peu les 
idées et les croyances propagées dans les milieux turcomans par ces personna
ges ou par leurs homologues.

D’autre part, il est significatif et étonnant que cette révolte se soit rapide
ment étendue dans une région aussi vaste. Et pourquoi les Turcomans, gens 
généreux et simples, se sont-ils rassemblés autour de ces personnages? Et pour 
quel motif se sacrifiaient-ils pour eux, avec leurs femmes, leurs enfants et leurs 
biens?

Enfin, les échecs successifs du gouvernement seldjoukide face à ces masses 
inorganisées, ne sont-ils pas étonnants? Après toutes ces questions, un autre 
problème très important vient à l’esprit» celui de la survivance du mouvement 
babaï et des activités des derviches et des babas jusqu’au XlVe siècle, pendant 
toute l’époque de la formation de l’Empire ottoman, et leur contribution à la 
formation du Bektachisme.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 23

En dernier lieu, et peut être le problème le plus important, est celui de 
l’existence d’un ordre religieux nommé la “Babaïya”, qui aurait été fondé par 
Baba Ilyàs. Jusqu’à présent, les chercheurs, aussi bien turcs qu’occidentaux, 
sont à peu près d’accord sur l’existence de cet ordre et son appartenance à Ba
ba Ilyàs. Il y a pourtant beaucoup de choses qui soulèvent des doutes à ce su
jet.

Quoi qu’il en soit, la révolte de Baba Resül, ou, en d’autres terme, le mo
uvement babai, mérite d’être examiné de près, afin de mieux comprendre l’évo
lution de l’histoire religieuse de l’Anatolie et notamment celle de la formation 
de l’hétérodoxie musulmane en Anatolie.
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CHAPITRE I

INFILTRATION DES DERVICHES HETERODOXES 
EN ANATOLIE.

Avant d’aborder l’étude de la révolte, il serait nécessaire de jeter un coup 
d’oeil sur les différentes vagues d’émigration des derviches, mouvements parallè
les aux émigrations des tribus turques vers l’Anatolie, avant la révolte de Baba 
Resül. Ces derviches hétérodoxes devaient en effet jouer un rôle considérable 
dans cet évènement, dont ils furent les organisateurs et les fomenteurs des mas
ses par le truchement de leur propagande religieuse. Ils représentaient les diffé
rents courants mystiques hétérodoxes.

Il est connu que les Turcs commencèrent à pénétrer massivement en Ana
tolie, au lendemain de la bataille de Malazgirt en 1071, bien que des expéditi
ons militaires temporaires aient déjà eu lieu une vingtaine d’années avant cette 
bataille1. Depuis lors, les vagues d’émigrations turques se multiplièrent sans 
cesse jusqu’au XlVe siècle. Parmi ces masses émigrées, la grande majorité était 
originaire de la Transoxiane, du Hârezm, et également du Horàsàn de 
l’Àzerbycàn et de l’Erràn.

Il sera profitable, ici, de jeter un coup d’oeil exclusivement sur les deux 
immigrations pendant lesquelles de nombreux babas turcomans et derviches 
turcs et iraniens pénétrèrent en Anatolie et y jetèrent les bases du soufisme 
anatolien.

a) Au début du XHIe siècle, à cause des conflits entre les Karahitay et les 
Hârezmieris, la plupart des villes de Ferghane furent complètement détruites, de 
sorte que la population dut définitivement quitter la région.2 Une grande majo
rité émigra en Anatolie3. Et à peu près à la même époque, après la destruction 
de l’Empire Seldjoukide par les Hàrezmiens, encore plusieurs vagues d’émigrés

1 Sur les premières pénétrations turques en Anatolie, voir par ex. M. Halil Yinanç, Anado- 
lu’nun felhi (La conquête de l’Anatolie), Istanbul 1944, pp. 166-169; CE. Cahen, “La première pé
nétration turque en Asie Mineure”, Byzantion, XVIII (1948), pp. 68-69; O. Turan, Self. Türkiye, 
1971, pp. 1-44, 213-216. En fait; il y a plusieurs travaux consacrés à ce sujet.

2 Cf. par ex. Yâkut’ul-Hamevï, Mu cem'ul-Buldân, Beyrouth 1956, vol. 2, p. 45. L’auteur se 
plaint de la destruction des belles villes de la Transoxiane par l’armée de Hârezmçâh Muham- 
med b. Tôki$.

3 Cf. Osman Turan, Selçuklular Tarihi ve Türk-islam Medeniyeli (Histoire des Seldjoukides et 
la Civilisation islamo-turque), Ankara 1965, p. 18g.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 25

turcs, notamment des tribus Oguz, s’installèrent en Anatolie4 5 6 7. Ces émigrations 
sont particulièrement importantes au point de vue de l’installation des populati
ons sédentaires turques et iraniennes en Anatolie. Quoique la majorité ait ap
partenu aux Oguz, il y avait également parmi ces émigrés, des Karluk, des Ha- 
laç et des autres tribus turques?.

b) La deuxième phase qui est en même temps la plus importante, est celle 
des émigrations à la veille et au cours de l’invasion mongole. Pendant la con
quête de la Transoxiane, d’innombrables tribus nomades et semi-nomades oguz 
et karluk fuyant devant les armées de Cengiz Han, se réfugièrent en Anatolie. 
Les Kipçak, après avoir subi à leur tour cette terrible invasion, furent obligés 
d’émigrer vers l’Anatolie. Ensuite, la chute brutale de l’Empire Hàrezmien cau
sa l’émigration des Turcs härezmiens dans les territoires de l’Empire Seldjukide 
de Rum. Enfin, en dernier lieu, la conquête définitive de toutes les régions du 
Horäsan, de l’Äzerbaycän et de l’Erràn par les Mongols, poussa les tribus tur
ques vers l’Ouest, vers leur nouvelle patrie?.

Ce sont ces deux grandes vagues d’émigration qui ont changé l’aspect soci
al, économique, culturel et religieux de l’Anatolie de XlIIe siècle. Dans la pre
mière partie de ce siècle, l’Etat seldjoukide d’Anatolie atteignit son apogée. Les 
immigrés turcs et iraniens, appartenant à différentes classes sociales, contribuè
rent à cette évolution. Notamment les intellectuels iraniens jouèrent un grand 
rôle dans la vie culturelle et religieuse du pays '. Il ne faut pas non plus oublier 
le rôle des Turcs citadins, émigrés des grandes villes de la Transoxiane8, dans 
la vie economique et sociale de l’Anatolie.

Mais nous nous intéresserons surtout aux masses turcomanes nomades et 
semi-nomades, car ce furent eux qui marquèrent l’histoire économico-sociale et 
religieuse de l’Anatolie, fomentant de nombreux mouvements populaires dont le 
premier fut la révolte de Baba Resul. Ces Turcomans non-iranisés, conservant 
encore leurs croyances ancestrales, remplirent l’Anatolie en grandes masses. Les 
Oguz, les Karluk, les Halaç, les Kankli, les Kipçak et même les Uygur se ré

4 Cf. M. H. Yinanç, op. cit. p. 168; F. Sümer, Oguzlar, Ankara 1972, 2e édition, pp. 121- 
122. Sur les conflits entre les Härezmiens et les Seldjoukides, voir L Kafesoglu, Hârezma$halar Dev- 
leti Tarihi (Histoire de l’Etat des Hârezm§ahs), Ankara 1956, pp. 73-108.

5 Cf. F. Kôprülü, Osmanli Imparatorlugu’nun Kuruluju (Les Origines de l’Empire Ottoman), 
Ankara 1972, 2e éd., p. 86.

6 Au sujet de ces émigrations causées par l’invasion mongole, on trouvera des renseigne
ments dans les ouvrages mentionnés ci-dessus.

7 Voir sur les éléments iraniens dans ces immigrations, F. Kôprülü, îlk Mutasavviflar, pp. 
164-166; du même, Turk Edebiyati Tarihi (Histoire de la Littérature Turque), Istanbul 1926, p. 
284; du même, Os. lmp, p. 87-88; M.H. Yinanç, op. cit. p. 172.

8 Voir également sur les turcs citadins immigrés, F. Sümer “Anadolu’ya yalniz gôçebe 
Türkler mi geldi?” (Est-ce que ce furent seulement des Turcs nomades qui émigrèrent en Anato
lie?”, BeUetm, XXIV (i960), pp. 567-594; ibid., Oguzlar w>. 41-42.
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26 LA REVOLTE DE BABA RESUL

pandirent dans leur nouvelle patrie, avec toutes leurs organisations tribales tra
ditionnelles. Le gouvernement seldjoukide de l’époque, les dissémina par petites 
unités à travers les steppes de l’Anatolie Centrale, afin d’éviter un éventuel sou
lèvement9. Ces tribus turques créèrent de nouvelles dynasties portant le nom de 
la famille ou du chef qui les dirigeait, telles que les Artuklu, Daniçmendlu, 
Inallu etc. Ils préféraient vivre dans les steppes, dans les conditions auxquelles 
ils avaient été habitués avant d’avoir émigré en Anatolie. Toutes les régions de 
l’Anatolie centrale, d’Erzincan jusqu’à Kütahya, de Canik jusqu’à Kayseri, étai
ent recouvertes par les Turcomans dont le nombre dépassait déjà celui des po
pulations indigènes.10

Parmi les masses entrées en Anatolie avec ces deux grandes vagues d’im
migration, il yavait plusieurs groupes de derviches venus de différents pays, et 
appartenant à différents courants mystiques. Pour ces personnages, l’Anatolie 
était non seulement un pays où ils éspéraient trouver une vie pleine de sérénité 
et de sécurité, mais c’était également un milieu très propice pour la propagan
de de leurs idées mystiques.

Les derviches et les cheiks venus des grandes villes et des milieux cultivés 
de la Transoxiane, du Hârezm, du Horàsân et des autres pays, préféraient na
turellement s’installer dans les villes. Ils représentaient différentes écoles mysti
ques, dont la majorité se composait de panthéistes, partisans de Suhraverdï, dis
ciples de Necm’ud-Dïn-i Kubrà etc. Ils propageaient leurs idées et leurs systè
mes mystiques dans les milieux aristocratiques et cultivés.

En étudiant leurs activités et leurs idées, on peut distinguer deux grandes 
écoles: l’école occidentale et l’école orientale. La première qui se distingue par 
son caractère actif et moraliste est représentée en Anatolie, dans la première 
moitié du XlIIe siècle, par l’un des plus célèbres mystiques de toutes les épo
ques, Muhyi’d-Dïn ibn’al-'Arabï (638/1241). La deuxième, se montrant par son 
esprit tout à fait opposé à la première, par son caractère esthétique et plus hu
maniste, a trouvé ses représentants dans deux grands ordres religieux appelés la 
Kubravïya et la Suhraverdîya". Ces deux ordres naturellement imprégnés de 
l’ancienne sagesse iranienne, exerçaient leurs activités dans les principales villes 
de l’Anatolie Centrale, telles que Konya, Kayseri, Tokat et Amasya. La Kubra
vïya, représentée par Necm’ud-Dïn Dâya (Ràzi, m. 1256), Bahà’ud-Dïn Veled

’ Cf. M. H. Yinanç, op. cit., p. 173. Un tel soulèvement s’était produit en 1153, à l’poque 
du Sultan Sancar, qui avait même été capturé par les Oguz.

10 Cf. par ex. M. H. Yinanç, op. cit., ibid.
11 Sur la Kubraviya, voir par ex. Henri Corbin, l’homme de lumière dans le soufisme iranien, Pa

ris 1971, 2e éd. pp. 95-147; Marijan Molé, “Les Kubrawis entre Sunnisme et Shiisme aux Ville et 
IXe siècles de l’hégire”, REI, XXIX (1961), pp 61-142. E.G. Browne, A Litterary History of Persia, 
Cambridge 1956, vol. 2, pp. 491-94. Sur la Suhrverdiya, voir par ex. Helmuth Ritter, “Die vier 
Suhrawardi”, Der Islam, XXV (1938), pp. 36-38; S. Van Den Bergh, El', “al-Suhrawardi”.
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(m. 1228) et son halife Burhàn’ud-Dïn Muhakkik-i Tirmizi (m. 1240), et la Suh- 
raverdiya, représentée par Evhad’ud-Din-i Kirmànî (m. 1237) et par ses discip
les, jouirent d’une prépondérance considérable dans la vie religieuse de l’Anato
lie de l’époque12. Et enfin, la confrontation de ces deux écoles donna naissance, 
dans la deuxième moitié du XHIe siècle, à un système mystique syncrétiste, 
représenté par le célèbre Mevlànâ Celâl’ud-Dîn-i Rûmï, qui donna son nom a 
un ordre qui allait devenir un des deux plus grands ordres de 1 Empire Otto
man.

Quant au deuxième de ces ordres, qui représente peut-être le principal as
pect religeux et mystique de l’Anatolie, au XHIe siècle, il fut propagé par des 
chefs religieux populaires, issus des milieux turcomans, qui avaient immigré en 
Anatolie avec les tribus nomades et semi-nomades, et s’étaient installés parmi 
eux, dans les steppes (bozkir) et les montagnes de l’Anatolie. Ces prédicateurs, 
très proches des anciens kam-ozan, prêchaient des doctrines non-conformistes, 
et diffusaient un Islam très simple et plus accessible que celui des fakih.

Ces tribus, qui n’étaient encore que superficiellement islamisées, conservai
ent leurs anciennes croyances chamaniques et leurs traditions ancestrales. Ces 
populations, non iranisées et qui contrairement à leurs homologues citadins, 
parlaient la langue turque, acceptaient avec enthousiasme les paroles des prédi
cateurs appelés baba ou dede}\ Ces titres, portés par de nombreux mystiques 
populaires turcs, appartenant aux divers groupes hétérodoxes,14 étaient souvent 
accompagnés d’un autre titre utilisé pour désigner les derviches immigrés en 
Anatolie: c’est “Horasan Erenlen" (Les Saints du Horàsàn). Dans les Menakibname 
de l’époque, chaque derviche immigré était un Horasanereni, un homme du Ho- 
ràsàn, quel que soit l’ordre religieux auquel il appartenait. Ce terme ne doit 
pas être pris dans un sens géographique: il désigne historiquement les différen
tes écoles u Horàsàn, influencées par un grand courant mystique originaire du 
Horàsàn, la Melàmetiya, qui existait déjà depuis le IXe siècle en Iran.

D’autre part, dans les sources orthodoxes de la même époque, on vit appa
raître deux termes, l’un “Hâricï” (l’Hérétique rebelle) et l’autre “Ràfizî” (l’Hété
rodoxe), qui sont utilisés pour tous les derviches hétérodoxes16. Les chronique-

’’ Ces personnages ont fait l’objet de très peu d études spécialisées, alors qu ils ont joué un 
rôle important dans la formation du soufisme orthodoxe de l’Anatolie. Les sources concernées sont 
encore, en majorité, à exploiter.

13 Cf. F. Kôprülü, Anadolu’da islâmiyet, pp. 296-7; du même, “Bektafiligin menye’leri, pp. 133- 
34; Irène Mélikoff, “les Babas Turcomans”, Actes du 1er séminaire international de Mevlànâ, Ankara 
1973, P. 269.

14 Cf. F. Kôprülü, ÏA, “Baba”, dans cet article, il y a des renseignements sur le terme de 
"baba”.

15 Sur le terme de "Horasan Erenlen”, voir par ex. F. Kôprülü, op cit., p. 295» note 2, A. 
Gölpinarli, Mevlànâ dan sonra Mevlevîlik (La Mevleviya après Mevlana), Istanbul 1953, p. 186. Cf. 
aussi les autres études de ces deux auteurs.

16 Cf. par ex. Ibn Bïbi, al-Avàmir, p. 498. Sur le terme de “tfâricf”, voir I. Mélikoff, Abu 
Muslim, Paris 1962, pp. 62, 73, note 4.
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28 LA REVOLTE DE BABA RESUL

urs, utilisant ces termes, ne faisaient aucune distinction entre les différents grou
pes de derviches hétérodoxes17. Il est probable que cela vienne du fait que ces 
groupes en question n’étaient pas encore définitivement organisés en ordres reli
gieux, exception faite des derviches yesevis, et qu’ils présentaient des ressem
blances apparentes.

Ces derviches provenaient de la Transoxiane, du Härezm, du Horäsän et 
de l’Äzerbaycän, fondaient des zaviyas dans les régions où ils s’installaient avec 
leurs familles et leurs tribus. Ils s’intéressaient de près à tous les aspects tempo
rels et spirituels de leur entourage; autour de leurs zaviyas, ils fondaient des 
vakf (donation pieuse), officiellement reconnus par le gouvernement18. Pour 
fonder leurs zaviyas, ils préféraient deux sortes d’endroits, d’abord les villages 
chrétiens déjà assemblés, ensuite les endroits encore non-assemblés. Les zaviyas 
de ce deuxième type, se transformaient, au cours des années, en de nouveaux 
centres de colonisation. C’est pour cela que le gouvernement leur accordait de 
nombreux privilèges, afin de faciliter la colonisation de l’Anatoliel9. Les sources 
historiques donnent des exemples intéressants, surtout pour le règne de 'A- 
làu’d-DIn Keykubäd I, sur l’esprit de tolérance des sultans seljoukides envers 
ces derviches immigrés20.

Au bout de quelques années, parallèlement à l’accroissement des vakf, les 
familles des derviches et des cheiks devenaient riches et puissantes, grâce à le
urs influences religieuses et la puissance économique provenant des vakf qu’elles 
possédaient. C’est ainsi que vers la fin du XlIIe siècle, on voit apparaître en 
Anatolie plusieurs familles de cheiks telles que la famille Emirci Sultan21.

Quoi qu’il en soit, il est possible de classer ces prédicateurs populaires 
prêchant dans les milieux turcomans, dans la première moitié du XlIIe siècle, 
en trois groupes principaux, ces trois groupes, ou ordres religieux, dont le deu
xième et le troisième, étaient d’origine turque, durent participer à la révolte de 
Baba Resül. Il sera donc, indispensable d’étudier leurs activités à la veille de 
l’évènement.

I. KALENDERIS:

Cet ordre mystique hétérodoxe, attesté dès le Xe siècle en Asie centr
ale et en Iran, fit son apparition au Moyen-Orient, vers la fin du XUe siècle,

17 Cf. O. Turan, “Selçuk Türkiye’si din tarihine ait bir kaynak” (Une source concernant 
l’histoire religieuse de la Turquie Seldjoukide). Fustât’ul-'Adâla”, Mélanges Kôprülü, Istanbul 1953, 
PP- 546-47-

18 Cf. Ö. Lutfi Barkan, “Kolonizatör türk dervi$leri” (les derviches colonisateurs turcs), VD, 
H (1942). P- 292.

” Sur les rôles des zaviyas dans la turquisation de l’Anatolie, voir l’article mentionné ci-des-
SUS.

20 Cf. par ex. Oruç Beg, Tevàrih-i Àl-i ‘ Osmàn, p. 11: “O1 zamanda çok ulùlar ve çeyhler vâr 
idï zrâ Sultan Alâuddïn §eyh lere muhib oldugïçün kamû ânin memleketine gelmiçleridï”.

21 A. Ya$ar Ocak, “un cheik yesevi et babai dans la première moitié du XlIIe siècle en Ana
tolie: Emirci Sultan”, Turcica (sous presse).
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 29

après avoir été réorganisé par un grand cheik nommé Cemâl’ud-Dïn-i Sàvi (m. 
630/1232-1233)22. Les derviches kalenderis s’infiltrèrent en Anatolie, en nombre
ux groupes, fuyant l’invasion mongole, tout comme les autres derviches appar
tenant aux différents courants mystiques23.

Beaucoup de derviches kalenderis immigrés en Anatolie, étaient des aventu
riers éloignés des véritables pensées mystiques24, des derviches errants, apparte
nant à un ordre peut-être d’origine indienne2’. Il yavait aussi des cheiks et des 
derviches kalenderis appartenant à un haut niveau de pensée mystique, tels que 
Abü Bekr-i Niksâri, §ems-i Tabrizî, prêchant dans différentes zaviyas. Les der
viches kalenderis aventuriers, vagabondant seuls, ou en différents groupes, à tra
vers les villes et les villages anatoliens, mendiaient leur nourriture.26 Ils avaient 
fait voeu de célibat, ne respectaient pas les règles morales et religieuses, portai
ent des vêtements bizarres27, se rasaient complètement les cheveux, la barbe, les 
moustaches et les sourcils28. Ils appartenaient en général aux couches sociales 
basses. A cause de leurs attitudes, méprisant toutes les règles de la société et de 
la religion, ils s’attiraient, notamment dans les villes, l’hostilité des soufis ortho
doxes. 29

Dans le Saltihnäme d’Abul-Hayr-i Rümi, il y a un passage intéressant qui 
nous apprend que 'Alâ’ud Dïn Keykubäd 1er détestait les Kalenderis et les em
ployait dans les champs de blé et dans les carrières comme ouvriers30.

22 Cf. O. Turan, Selfuklu Türkiyesi din tarihine ail bir kaynak p. 542. Sur la biographie de Ce- 
mâl’ud-Dïn-i Sàvi, voir Hatib-i Färisi, Menäkib-i Cemâl'al-Dïn-i Sàvi, éd. Tahsin Yazici, Ankara 
1972, introduction.

La Kalenderiya a été jusqu’à présent l'objet de très peu d’études parmi lesquelles on peut 
citer par exemple, celles de Cl. Huart (EI2, “Kalender”), F. Babinger (El2, “kalenderi”), F. 
Kôprülü (Anadolu’da Islamiyet, Beftâjiligin men}e’leri) et Richard Grämlich (Die Schulischen Derwischor
den Persien, Wiesbaden 1965, pp. 74-78.).

23 Cf. Par ex. F. Kôprülü, Anadolu’da Islamiyet. p. 298; du même, Bektajihgm menye’leri, p. 
132; A. Gölpinarli, Mevlânâ Celâleddin, p. 149.

2,1 F. Kôprülü, Os. Imp., pp. 167-168.
25 II est très intéressant de constater des similitudes entre les derviches kalenderis et les moi

nes bouddhistes, au point de vue de leur mode de vie et de leur mentalité (cf. par ex. André Ba- 
reau, Les religions de l’Inde (Bouddhisme), tome III, Paris 1966, pp. 14-15 et passim; G. Widengren, 
Les religions de l’Iran, Paris 1968, p. 84.

26 F. Kôprülü, Anadolu’da Islamiyet, pp. 298-300; du même, Tùrkiye Tarihi, Istanbul 1927, P- 
199; du même, Os. Imp, pp. 167-168. Cf. aussi S. Vryonis, The Decline, p. 368.

27 Au sujet de l’accoutrement des kalenderis, il y a des descriptions abondantes dans les so
urces arabes, telles que Tàrïh-i Birzah, al-Manhal etc. En ce qui concerne les rapports de l’accout
rement des kalenderis avec celui des chamans turcs et mogols, voir par ex. F. Kôprülü, Influence, 
p. 17; Mircea Eliade, Le Chamanisme, Paris 1974, 2e éd. pp. 131-132.

28 Cf. Men. Cem, p. 32 et passim; cf. aussi supra, note 26. L’action de se raser appelée cihar- 
darb, s’est infiltrée par l’intermédiaire des kalenderis dans certains autres ordres hétérodoxes, tels 
que les premiers Bektaçis (voir, par ex. A. Gölpinarli, Mevlevî âdâb oe erkâni, Istanbul 1963, p. 146.)

29 Cf. F. Kôprülü, Os. Imp. p. 167.
30 Cf. Bibl. du Musée de Topkapi (Hazine), nr. 16i2, fol. 322b-323a.
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30 LA REVOLTE DE BABA RESUL

Un ouvrage intéressant, vers la fin du Xlle siècle, dû à un auteur seldjou
kide Muhammed b. Mahmüd el-Hatib, et intitulé “Fustatu’l-adâle fi kava idi’s- 
saltana”3', donne des descriptions concrètes sur les croyances et les activités des 
derviches kalenderis en Anatolie. Il utilise les termes de “ibahïya” nihilistes et de 
“^enâdika” (hérétiques) et les compare aux Hurremis et aux Mazdéens32. Selon 
l’auteur, ils se disent Cevâlika33. Ils ne respectent pas les lois de la sen at ni cel
les de la morale, ils ne reconnaissent pas les interdictions religieuses, ils ne font 
pas les cinq prières journalières, et utilisent la drogue publiquement et boivent 
du vin; il y a même parmi eux des homosexuels qui n’éprouvent aucune honte 
à cette pratique34.

L’auteur ajoute que ces cevâlikï abusaient surtout les jeunes ignorants et 
profitaient de leur crédulité. Et enfin, en plusieurs endroits de son ouvrage, il se 
plaint de l’indifférence des hommes d’Etat et des ulema en face de cette lamen
table situation35. Profitant de cette indifférence, ils osent même entrer dans les 
mosquées avec leurs chiens et ils s’y adonnent à la drogue36. D après 1 auteur, 
ils ne sont pas musulmans, bien qu’ils se prétendent derviches; ils sont adorate
urs de la nature, de l’eau, de la lune et du soleil37.

Tous ces renseignements donnés par Muhammed b. Mahmüd el-Hatib, 
nous permettent de conclure que dans la deuxième moitié du XHIe siècle, les 
masses populaires n’étaient pas encore profondément islamisées. Les vagues 
successives d’émigration apportaient sans cesse de nouveaux éléments hétérodo

xes.

31 C’est F. Kôprülü qui a parlé pour la première fois de cet ouvrage dans son Anadolu Selçuk- 

lulari tarihinin yerli kaynaklan (voir pp. 433-34)-

32 CL Fu^‘foL 50 a: J ÙU.I
33 Ibid. 51a. Le mot de “Cevalika" ou “Cevlakiyân” est au pluriel. Le “cevlak? signifie celui

oui porte un vêtement dit “cevlak”, spécial aux kalenderis. . . .
P* Ibid fol sob-54b. D’après Eflàki, Mevlànâ aurait dit à Çemsi Trabnzi, lorsqu il lui a do -

né son fils Bahàu’d-Din Veled comme disciple: “Mon fils n’utilise jamais de drogue et il n est pas 

homosexuel” (Men. Ar.vol. 2, p. 633)
35 Fustàl, passim, p. ex.:

Lut-y 'y12“-’ ^) ^) F’Je“ £=*J1

Au sujet de l’utilisation de stupéfiants chez les kalenderis, dans le Chamanisme, le Zoroastrisme et 
les religions de l’Inde, voir M. Eliade, le Chamanisme, pp. 313-14; G. Widengren, Les religions de 

L’Iran, pp. 90-91.
36 Ibid. fol. 51 a. ,

...... Xljb JJ fli. «SJ «bfrjb
....... cl. J ‘iLj Ah- js**) s-* J'A*

37 Ibid. fol. 53b.
»Lj ùliiljl ljJ‘*<)
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 3'

Bien que l’auteur se plaigne de l’irrévérence des derviches kalenderis envers 
les règles religieuses, le peuple ne partageait apparemment pas ses idées, car le 
grand cheik des kalenderis de l’époque, Abü Bekr-i Niksàri-i Cevlaki, était un 
personnage assez vénéré, même à Konya, capitale des Seldjoukides, il vint à 
Konya avec ses disciples et s’y installa. Chaque année, ses nombreux disciples 
lui apportaient de l’argent et des cadeaux précieux38. Selon Eflâki, il avait de 
bonnes relations avec Mevlänä Celâl’ud-Dïn-i Rümî39.

Les Kalenderis si tolérés parmi le peuple, sont mentionnés dans les sources 
historiques de l’époque sous différents noms: Tâife-i ibâhïya, Tâife-i zenâdika, Ce- 
vâlika, Kalenderân et Tâife-i Abdâlân. Il est bien évident que les deux premiers ne 
sont que des appellations données par des auteurs orthodoxes à cause de leur 
mépris envers les règles religieuses et morales, les autres dénominations sont 
celles qu’ils utilisent eux-mêmes. Le terme le plus utilisé par les kalenderis est 
le nom de “Abdal” qui a, sans doute à l’origine, un rapport avec l’ésotérisme 
musulman40. Dans ce sens, le mot est utilisé aussi par Mevlänä41. Mais les au
teurs iraniens utilisaient ce mot depuis le douzième siècle pour désigner les der
viches kalenderis. Vers la fin de ce siècle, ce furent les derviches kalenderis et 
hayderis qui portaient le nom d'Abdâl, surtout en Anatolie “, et cette appellati
on se répandit, du treizième au seizième siècle, parmi les Bektaçis et les Hal- 
vetis43.

Quoiqu’il en soit, au treizième siècle, seuls les derviches kalenderis et hay
deris portaient ce titre. D’après le témoignage des sources, nous sommes en 
mesure de croire que Cemâl’ud-Dïn-i Sàvï et Kutb ud-Din Haydar, fondateur 
de la Haydariya portaient également ce titre44.

En conclusion, nous pouvons dire que les Kalenderis, infiltrés en Anatolie 
durant les immigrations, constituaient une majorité dans les milieux turcomans 
et propageaient leurs idées dans une ambiance de grande tolérance.

38 Ibid. fol. 52b

” Cf. Men. Ar., vol. 2 p. 596.
40 Dans l’ésotérisme musulman il y a un ceratin nombre de saints invisibles (Rtcâl’ul-gayb), 

constituant une hiérarchie, qui maintiennent l’harmonie universelle. Les Abdâl occupent la cinqui
ème place dans cette hiérarchie. Ils sont en général, quarante. Le mot d’Abdàl est le pluriel de Ba- 
dal (substitut). Sur ce sujet voir par ex. E. Blochet, “Etudes sur 1 ésotérisme musulman , JA, 1 
(1902), pp. 528-30; I. Goldziher, “Abdal" EP. Voir aussi, L. Massignon, “Essai sur le lexique techni
que de la mystique musulmane“, Paris 1968, 3e éd. pp. 112-113.

41 Cf. Men. Ar., vol. I, p. 548.

42 Cf. F. Kôprülü, THEA, “Abdal”.
43 Cf. H. J. Kissling, EP, “Abdal”.
44

V>1. il- I* IMaaHng, > ziuuui ■ , ,
44 Cf. Men. Cem., p. 32 et passim; Devletçâh, Tezkirat'uf $u arâ, Ed. Muhammed Abbas, Te-

heran (sans date) pp. 212-213.
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IL HAYDARIS:
L’un des ordres religieux hétérodoxes très actif en Anatolie, au XlIIe siede, 

était la Haydariya, de même que la Yesevïya45. D’ailleurs F Koprulu la consi
dère comme une branche de la Kalenderiya46. Cet ordre fut fonde par un cheik 
turc nommé Kutb’ud-Din Haydar (m. après 618/1221), et eut un essor rapide 
dans les milieux turcomans47. Cheik Kutb’ud-Din jouit d’une grande réputation 
à Zàvah où il fonda une importante zaviya48. Ses disciples prêchaient en Asie 
Centrale et en Iran jusqu’à l’invasion mongole. Ensuite, ils durent, comme les 
autres, se réfugier en Anatolie où ils jouèrent un rôle assez important dans is

lamisation du pays49.
Les derviches haydaris partageaient, apparemment, les mêmes idées que les 

Kalenderis, ils portaient un collier en fer appelé “tavk-i hayden”' , et egalement 

le titre d’Abdâl.
Dans la deuxième moitié du XlIIe siècle, en Anatolie, on connait deux 

cheiks hayderis très célèbres. Le premier, Hâci Mubârek-i Hayden qui vivait a 
Konya où il avait une grande zaviya. Eflâki le cite avec une grande veneration, 
en utilisant le terme mystique de “Mafharu ’s-sulaha ” (Gloire des Saints) . D ap
rès cet auteur, il entretenait des relations avec Mevlânâ dont il était 1 un des in
times. Il faisait souvent des réunions auxquelles assistaient des personnalités 
aristocratiques52. Le deuxième était §eyh Muhammed-i Haydari, l’un des amis 
de Hâci Mubàrek, un jardinier’3.

Les Haydaris jouèrent également un grand rôle à cette époque en Syrie et 
en Egypte. Dès le XVe siècle, on rencontrait des derviches haydaris à peu près 
dans tout le Moyen-Orient54.

45 Cf. F. Kôprülü, Türkiye Tarihi, p. 199; du même, THEA, p. 37, “Abdal”.

" S 'Shve Tarihi, s. 200. Pour la biographie de Kutb’ ud-Din Haydar voir Mu'ïn’ud-Din 

Asfiràzï, Ravzqt’ul-Cennàt, Teheran 1338, p. 299- Dans cet ouvrage, écrit au XVe siede, le c e. 

est mentionné avec une grande vénération.
4» Zàvah (Iran) était, au XlVe siècle, une région riche qui comprenaU cinquante V! llag'8 ( ' 

ir Hamdu’llàh Mustevfi, Nuzhat’ul-Kulûb, tr. angle G. Le Strange, GMS, XXIII, Leiden .919 P-

,52')4’ Malheureusement, à l’encontre de l’abondance des renseignements sur les Kalenderis dans 

les sources on ne trouve à peu près rien sur les activités des Haydaris, excepte quelques passages 
dans Aflàkï. Il est probable que cela soit dû au fait que les auteurs na faisaient aucune distinction 

entre ces derviches, si ressemblants en apparence.

50 Cf. Mu'ïn’ud-Din Asfirâzi, op.cit. loc. cit.
« Sd'Ï’auteur’.e mentionne comme étant le ha.ife de Kutb’ ud-Din Haydar, mais ce n’est 

pas possible à cause du décalage de temps entre les deux cheiks.
s’ Cf. Mn. Ar., vol. 2, p. 773. ,
54 Cf. p. Kôprülü, Türkiye Tarihi, p.200; A. Gölpinarli, Mevlana Celaleddm, p.243.
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Enfin la mention de Kutb’ud-Dïn Haydar dans le Vilàyetnâme (Menakib-i 
Hâci Bektâ}-i Veli) nous apporte la preuve de la diffusion et de la réputation de 
l’ordre en Anatolie, ainsi que ses relations avec la Bektaçiya et aussi avec la 
Yeseviya”.

III. YESEVIS:

Ce grand ordre religieux turc, fondé par le célèbre cheik Hàce Ahmed Ye- 
sevï (m. 562/1167) en Transoxiane, vers le milieu du XUe siècle, se répandit 
rapidement dans les milieux turcomans, grâce à sa simplicité et sa spontanéi
té55 56. Influencé dès l’origine par la Melâmetïya, à cause de Hàce Yüsuf Heme- 
dânï (m. 534/1140), le maître d’Ahmed Yesevi, cet ordre dut s’adapter aux mi
lieux turcomans, dont la majorité conservait encore leurs croyances ancestrales 
chamaniques avec des traces de Bouddhisme’7. Mais il devait aussi subir l’in
fluence des courants chiites du Turkestan occidental’8. L’existence des propa
gandistes turcs bàtinï (Ismaéliens), dans plusieurs forteresses du Turkestan’9, est 
bien connue. Grâce à ces propagandistes, les tribus nomades ne restèrent pas 
étrangères aux idées ismaéliennes. Travaillés par ces influences complexes, les 
derviches yesevis dits “baba” ou “dede”, interprétaient les croyances islamiques 
d’une façon superficielle, bien qu’étant des musulmans sincères. En tous cas, 
on ne saurait considérer la Yesevïya comme un ordre religieux orthodoxe60. El
le n’a aucun rapport avec les idées profondes et complexes du Panthéisme, ma
is elle préconise une sagesse mystique populaire, simple et spontanée, adaptée 
aux milieux nomades turcs61.

Grâce à son caractère simpliste, la Yesevïya put s’infiltrer d’abord en Tran
soxiane, ensuite au Härezm, participant au renforcement de la culture populai
re islamique parmi les turcomans özbay. A l’époque des Hàrezmçâhs, dans la 
plupart des tribus kipçak et oguz, les babas yesevis jouissaient d’une grande 
prépondérance part rapport aux derviches kubrevis62. Au Horäsän, ils menèrent 
leur propagande dans toutes les régions habitées par les Turcomans63.

55 Cf. Le LiTôyetnâme, p. 9. Dans l’ouvrage, Kutb’ud-Dïn Haydar se considère comme nefes 
eulâdi (enfant du souffle) d’Ahmed Yesevi.

56 Sur la biographie d’ Ahmed Yesevi et la Yesevïya, l’ouvrage de Kôprülü (Ilk Mutasavvifler) 
est encore unique monographie.

57 Cf. du même, IA, “Ahmed Yesevi”, et Influence p.7. Cf. aussi Irène Mélikoff, Abu Muslim,
p. 61.

58 Cf. Kôprülü, “Anadolu’da Islamiyet”, p.292, et “Ahmed Yesevi”, IA.
59 Cf. Par ex. 'Alà’ud-Dïn-i Cuveynï, Târih-i Cihân-gu}ày, Leiden 1937, vol. 3, p. 335-
60 Cf. F. Kôprülü, op. cit, loc. cit.
61 Cf., du même, ftk Mutasavviflar, p. 100.
62 Cf. F. Kôprülü, Türk Edebiyati Tarihi, p. 240; Z. Velidi Togan, “Yesevilige dair bazi not- 

lar” (Quelques notes sur la Yesevïya), Mélanges Kiprùlit, p. 525> h Kafesoglu, Hàrezm$ahlar, pp. 
291-2.

63 Cf. F. Kôprülü, op. cit. p. 228.
F. 3
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34 LA REVOLTE DE BABA RESUL

La première infiltration des babas yesevis en Anatolie, eut lieu au début du 
XlIIe siècle, pendant les conflits entre les Hârezmjâhs et les Karahitays dont 
nous avons déjà parlé, et qui obligèrent plusieurs groupes de derviches yesevis 
à quitter la Transoxiane pour émigrer en Anatolie, avec les Turcomans. Mais 
ce fut surtout l’invasion mongole qui causa les grandes vagues d’immigration 
durant lesquelles les babas yesevis tout comme leurs homologues, fuyant devant 
les armées de Cengiz Han, se réfugièrent en Anatolie64. Ces derviches venant 
de la Transoxiane, du Hârezm, du Horàsân, et de l’Àzerbaycàn, continuèrent 
leurs activités dans leur nouvelle patrie. Ils apportèrent avec eux la tradition 
orale d’Ahmed Yesevi: ils prêchaient leurs idées mystiques avec la même sim
plicité que le maître et ses halife. Ce fut du reste grâce à ces babas immigrés 
que de multiples légendes (menkabe) de derviches, telles que les métamorphoses 
en oiseau, faire mouvoir les rochers et les pierres, et tuer les dragons etc., se 
multiplièrent dans les menâkibnâme composés en Anatolie et dont celui de Hâci 
Bektàç constitue le prototype.

Encore très proches du Kam-Ozan, à la fois prêtre, sorcier, médecin et po
ète, les baba, les dede ou les ata étaient aussi les conservateurs des vieilles légen
des65. Avec l’émigration des derviches yesevis, les légendes et les traditions ora
les concernant Ahmed Yesevi se répandirent en Anatolie et s’infiltrèrent parmi 
la population66. Mais étant donné la pénurie des documents et des sources po
ur les XlIIe et XlVe siècles, on ne rencontre pas de textes yesevis avant le XVe 
siècle. Cependant si ces traditions n’avaient pas existé, la composition de textes 
tels le Menâkib-i Hâci Bektà§ qui repose sur les légendes d’Ahmed Yesevi et de 
tant d’autres, aurait été impossible.

A la fin du XVIe siècle, un historien ottoman, Mustafa 'Àlï de Gelibolu 
rapporte une longue légende yesevi qui ne se trouve pas dans le Vilâyetnâme6'. 
Cette légende entendue par l’auteur dans une zaviya à Bozok, comprend la 
plupart des éléments typiques des légendes yesevi, et nous fait connaître la per
sonnalité d’un cheik yesevi immigré en Anatolie au début du XlIIe siècle; il 
s’agit d’Emïr-i Çin 'Osmân (Emirci Sultan)68.

Et enfin au XVIIe siècle, Evliya Çelebi nous rapporte dans son Seyâhatna 
me, les noms des différents babas yesevis ainsi que leurs légendes. Il cite, dans 
plusieurs passages de son ouvrage, les noms de multiples baba ou dede yesevis 
immigrés en Anatolie. Ce voyageur turc, accusé d’avoir eu un esprit trop imagi
natif, ne faisait que recueillir les légendes, transmises par tradition orale, et qui

64 Cf. par ex. du même, Ilk Mutasavviflar, pp. 39, 47, et Os. Imp. p. 166; I. Kafesoglu, op. 
cil. loc. cit.

65 Cf. I. Melikkoff, Abu Muslim, pp 40-41.
66 Cf. F. Kôprülü, Ilk Mutasavviflar, pp. 39, 47.
67 Cf. Kunhu’l-ahbâr, vol. 5, pp. 58-61.

„ 68 II sera question de ce personnage dans le quatrième chapitre.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 35

continuaient à vivre, à son époque, dans les milieux populaires et dans les anci
ens menâkibnâme. On peut mentionner ici, quelques uns des derviches yesevis, 
cités par Evliyà Çelebi.

Pir Dede, venu à Merzifon où il avait construit une zaviya aurait été un 
meczub (extatique), qui dormait souvent dans les hamambr>. Cheik Nusret aurait été 
l’un des halife d’Ahmet Yesevi et aurait émigré du Horäsän avec Hâci Bektàç 
Veli. Il se serait installé à Zile et y aurait fondé une zaviya70. Emîri Çïn Os 
màn, septième halife d’Ahmed Yesevi selon la légende, serait venu du Turkes
tan et se serait installé à Bozok, dans un village près de Hüseyinabad (Alaca)71. 
Gajgaj Dede aurait été un grand derviche yesevi, installé à Tokat où il fonda 
une zaviya72. Evliyà Çelebi mentionne encore deux cheiks nommés Davud Ba
ba73 et Pertev Sultàn (à Nigde)"4, qui d’après lui, auraient été aux aussi yesevis. 
Il cite encore plusieurs noms, et rapporte plusieurs légendes concernant les dif
férents baba ou dede installés en Anatolie centrale (Tokat, Amasya, Sivas, Çan- 
kiri etc) Il est très probable qu’il se trouvait parmi ces derviches nommés baba 
ou dede, des derviches yesevis.

Aujourd’hui, il existe encore en Turquie, d’innombrables villages portant le 
nom de “baba” ou “dede” et qui possèdent une “türbe” (mausolée)7’; il est pro
bable qu’un certain nombre de ces villages doivent leur nom à ces derviches 
dévoués dont les souvenirs sont déjà oubliés ou transformés en légendes.

Nous venons d’énumérer les trois groupes de derviches qui ont particulière
ment marqué l’Anatolie, à la veille de la révolte de Baba Resùl. Ils devaient 
jouer un rôle fondamental dans l’évolution des évènements, et, parmi eux, ce 
furent surtout les yesevis qui eurent une importance prépondérante sur le mou
vement qui nous intéresse.

69 Cf. Seyàhatnâme, Istanbul 1314, vol. 2, p. 398. D’après sa légende, il serait venu en Anato
lie du Horäsän, par ordred’Ahmed Yesevi lui-même. L’auteur décrit la zaviya de ce cheik et les 
derviches qui y vivaient à son époque.

70 Op. cit., vol. 3, p. 238. L’auteur décrit également la zaviya en détails.
71 Op. cit., vol. 3, p. 237.
72 Op. cil., vol. 5, p. 60. L’auteur rapporte quelques unes de ses légendes.
73 Op. cit., vol. 2, p. 52.
74 Op. cit., vol. 3, p. 194.
75 Cf. Kâylerimiz, publié par le Ministère de L’Ihtérieur, Ankara 1933, passim.
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CHAPITRE II

CAUSES DE LA REVOLTE DE BABA RESUL
ï. CAUSES PRINCIPALES:

A. CAUSES ÉCONOMIQUES:

Parmi les différentes causes de la révolte de Baba Resül, l’aspect économi
que a attiré dès le début l’attention des chercheurs, et on a signalé en général 
que dans cette révolte les mauvaises conditions économiques de l’époque avai
ent joué un rôle important. Les Turcologues russes se sont particulièrement in
téressés à cet aspect: ainsi par exemple W.A. Gordlevskij a essayé d’expliquer 
cette révolte, à la lumière des seules causes économiques, comme un soulève
ment des paysans anatoliens '.

En effet, les causes économiques occupent une place considérable dans 
l’histoire de cette révolte et ceci apparait clairement quand on étudie où le mo
uvement s’est déroulé. Ces causes, touchant de très près la vie des Turcomans, 
sont directement liées au régime terrien de l’Etat seldjoukide d’Anatolie autre
ment dit c’est la détérioration du régime terrien seldjoukide qui apparait avoir 
été à l’origine de cette révolte.

Dès leurs premières conquêtes, les Seldjoukides s’étaient trouvés devant un 
grand fossé économique et social, entre les riches propriétaires terriens et les 
masses populaires au Horàsàn; après avoir pénétré an Anatolie, ils se trouvèrent 
devant le même fossé séparant l’aristocratie byzantine terrienne et les populati
ons indigènes1 2. Pour éviter une crise sociale, ils appliquèrent le régime mzrï (do
manial) et celui des ikta militaires, qui étaient extrêmement conformes à leur 
tradition nationale. Ils ont ainsi empêché jusqu’au XHIe siècle l’apparition d’un 
système de féodalisation. Tous les territoires conquis étaient considérés le prop
re bien de l’Etat. Néanmoins, sous certaines conditions, la propriété privée était 
admise, mais elle ne constituait pas une entité importante. Cette propriété terri
enne privée comprenait des jardins, des vignes et des petits champs de blé se
més à proximité des villes et des villages3.

1 W.A. Gordlevskij, Gosudarslvo Seldzukidov Maloj Agit, (Oeuvres Complètes de l’auteur), vol. 
ï, Moscou i960, pp. 120-129.

2 Cf. O. Turan, “le droit terrien sous les Seldjoukides de Turquie”, REI, XVI (1948), p. 47; 
du même, Selçuklular ve islâmiyet, pp. 21-22.

3 Cf. du même, le droit terrien, p. 37-38; du même, Selçuklular Tarihi, p. 274.
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A côté de cette sorte de propriété privée, il y an avait une autre qui, sous 
forme de propriété terrienne, était donnée par le gouvernement aux personna
ges, au service de l’Etat, mais cette propriété ne pouvait être vendue, ni don
née, ni transmise aux héritiers, cela rappellait le dwânï mâlikâne de l’époque ot
tomane4 5.

Mais le régime terrien fondamental chez les Seljoukides de Rum, était celui 
des ikta militaires, octroyé par le gouvernement aux begs (chefs) turcomans, qui 
étaient les représentants de la classe militaire, et aux fonctionnaires de 1 Etat . 
Ces ikta conférées aux begs turcomans et sur lesquelles vivaient de nombreuses 
tribus et des villageois, constituaient la majorité des territoires mïri Les villageo
is turcs et chrétiens, qui vivaient dans un ikta, étaient chargés de payer au dé
tenteur une sorte d’impôt annuel appelé par les musulmans, ufr et par les 
chrétiens haràc. Ils n’étaient que les usufruitiers des territoires sur lesquels ils vi
vaient.

En ce qui concerne les ikta des begs turcomans, ils étaient en la possession 
des tribus nomades turcomanes, conformément aux principes de l’ancienne 
propriété collective tribale6. C’est à dire que ces tribus nomades utilisaient col
lectivement les territoires de leurs begs, en lui payant un impôt annuel. Mais il 
ne s’agissait pas d’une propriété privée. Les nomades se servaient de ces terri
toires comme paturâge pour les animaux. Cette tradition de propriété collective 
persistait aussi chez les Turcomans passés à la vie sédentaire: ceux-ci continuai
ent à appliquer ce système non seulement pour les paturâges, mais aussi pour 
les terres servant à l’agriculture7 8.

Tel était le régime terrien en Anatolie lors des immigrations turcomanes 
jusqu’au début du XHIe siècle. Le gouvernement seldjoukide installait des tri
bus turcomanes dans le pays conformément à leurs habitudes tribales, et distri
buait des terres aux immigrés. On ne peut donc pas parler du moins jusqu’au 
XlIIe siècle, d’un féodalisme seldjoukide. Mais à partir du début du XHIe sièc
le, la même situation se détériora. Après la mort de Kilicarslan II, en 1192, le 
pays eut à subir plusieurs querelles dynastiques qui ont duré pendant des an-

z Hnees .
Puis après la mort de Öiyäsu’d-Din Keyhusrev I, une deuxième série de 

conflits entre 'izzu’d Dïn Keykävus I et son frere Alà’ud-Dïn Keykubâd, a éb
ranlé les fondements de l’Etat. L’administration générale du pays eut à suppor

4 Cf. du même, Le droit terrien, p. 39
5 Cf. op. cit., pp 46-47; C. Cahen, “le régime de la terre et l’occupation turque en Anatolie”, 

CHM, II (1955), pp. 572-5; du même, PO, Turkey, p. 179-181.
6 Cf. C. Cahen, le régime de la terre, p. 571.
7 Cf. O. Turan, le droit terrien, pp. 43-45.
8 Cf. par ex. Ibn Bïbi, al-Avàmir, p. 22; cf.'aussi Cl; Cahen, PO Turkey, pp. 114-117, et O. 

Turan, Self. Türkiye, pp. 225-229, et pp. 237-247.

Ins
titu

t k
urd

e d
e P

ari
s



38 LA REVOLTE DE BABA RESUL

ter de cet état de choses et il est fort possible que cela se soit répercuter sur le 
régime terrien. Ce fut probablement à cette époque que, malgré l’apogée politi
que, économique et culturelle de l’Etat, le régime d’ikta commença à se dégra
der de sorte que la propriété privée terrienne si importante dans la vie des tri
bus nomades se développa au détrimen de la propriété collective. Cet état de 
faits se constate également dans les villages où l’on voit apparaître une aristocra
tie terrienne possédant des propriétés terriennes assez considérables.9. Sur leurs 
territoires ils empyoyaient des villageois comme des ouvriers (irgat) et l’on voit 
se former une classe intermédiaire entre les villageois et l’Etat, celle des proprié
taires terriensl0.

Dans la première moitié du XlIIe siècle, on voit d’autre part se produire 
un deuxième événement, aussi important que le premier: il s’agit de la transfir- 
mation des zTcZ/militaires en donations pieuses (vakf). Certains détenteurs d’ikta 
tels que les Sipâhi, les ümerâ, transformaient leur iktaen vakf pour que leurs hé
ritiers puissent bénéficier de ces territoires après leur mort". En effet, lorsqu’un 
détenteur d’ikta mourait, l’Etat reprenait les biens sauf une petite partie qui 
était transférée à son fils. Cette transformation d’ikta en vakf accéléra la dimi
nution des territoires collectifs où nomadisaient les turcomans.

En conclusion, on peut dire que les Turcomans, devant le danger vital cau
sé par ces transformations éprouvèrent de plus en plus de difficultés à trouver 
des pâturages pour leurs troupeaux et des kifak pour passer l’hiver. Ceci dut 
naturellement créer une crise fondamentale dans leur vie, crise qui bouleversa 
l’ordre économique et social séculaire.

Il ne faut pas non plus oublier un élément très important qui vint sans do
ute aggraver les conditions de vie des Turcomans, il s’agit de la densité démog
raphique des tribus turcomanes sans cesse accrue par les immigrations continu
elles.

Durant les premières immigrations, après ces premières conquêtes, le gou
vernement seldjoukide n’eut aucune difficulté à installer et assimiler les tribus 
immigrées. En effet, les steppes de l’Anatolie étaient presque vides, car la majo
rité de la population indigène qui avait déjà eu à souffrir de l’aristocratie terri
enne byzantine, s’était retirée vers l’ouest devant les nouveaux venus. L’Etat dis
tribuait donc aux immigrés des terres vides, s’appuyant sur son droit de propri
été. C’est ainsi que l’installation des masses oguz n’a jamais constitué, au dé
but, un trouble pour l’Etat12. Les Oguz et les autres tribus turques, remplissai-

’’ Cf par ex. F. Kôprülü, Os. lmp, pp ioo-ioi.
10 Cf. op. cit., loc. cit.

11 Cf. par ex. M. Akdag, “Türkiye’nin iktisâdi ve içtimai Tarihi” (Histoire économique et socia
le de la Turquie), Istanbul 1973, 2e éd., vol. 1, pp. 36-37.

12 Cf. O. Turan, le droit terrien, pp. 47-48.
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ent les vastes steppes anatoliennes qui comprenaient les régions de Sivas, Tokat, 
Amasya, Çorum, Kayseri, Bozok, Kirçehir, Çankiri et même Eskiçehir. En plus, 
les turcomans, installés dans les régions frontalières rendaient de grands services 
au gouvernement en organisant des razzias au-dela des frontières byzantines. 
Certaines tribus abandonnaient même la vie nomade, s’installaient dans des vil
lages anciens ou en construisaient et s’adonnaient de plus en plus à l’agricultu

re13.
Durant deux siècles jusqu’au XlIIe, toutes les régions de 1 Anatolie centrale 

dont les conditions naturelles étaient si semblables à celles de 1 Asie centrale, 
où les turcomans avaient séjourné avant leur émigration, avaient été colonisées 
par ces nouveaux venus. Mais vers le début, et surtout dans le premier quart 
du XlIIe siècle, les nouvelles vagues successives d’immigration, y compris celles 
provoquées par l’invasion mongole, amenèrent en Anatolie, un surcroît de tri
bus turcomanes, qui bouleversèrent la vie de la population. Les territoires, étant 
devenus insuffisants, le gouvernement seldjoukide eut beaucoup de difficultés à 
les installer.14 En outre, les turcs devenus sédentaires ne voulaient rien changer 
à leur nouveau mode de vie, tandis que les nouveaux venus avaient besoin de 
patûrages pour leurs troupeaux et de kijlak (hivernage) pour hiverner. Evidem
ment, il y eut des confrontations entre les anciens et les nouveaux venus, et ce
la s’accrut lorsque les masses turcomanes fuyant devant les armées de Cengiz 
Hân, remplirent encore une fois les steppes de l’Anatolie centrale, ainsi que les 
régions de l’Anatolie du Sud-Est et de la Syrie du Nord.

Il est évident qu’un tel état de faits fut un facteur décisif dans le méconten
tement général qui s’était manifesté à la veille de la révolte parmi les masses 
turcomanes cherchant des patûrages et refusant de se soumettre aux impératifs 
de l’administration. Peut-être faudrait-il chercher à la base de ce soulèvement le 
désir de ces populations simples, de continuer à tout prix à mener leur vie no
made, régie par leurs anciennes traditions tribales, dans un pays nouveau, par
mi leurs frères sédentarisés.

Il faut donc chercher la cause du développement de la révolte dans cette 
multitude turcomane qui avait recouvert l’Anatolie à cette époque. Une des 
autres causes et peut-être même la plus importante était due à leur mode de 
vie. Leurs activités économiques principales consistaient essentiellement en éle
vage. Ils avaient des troupeaux de moutons, de chevaux et même de chameaux 
qui les obligeaient à monter chaque été dans les montagnes pour chercher des 
patûrages et à redescendre chaque hiver dans les plaines pour se protéger du 
froid. Ces migrations continuelles en grande masse avec tous les troupeaux,

13 Cf. par ex. F. Kôprülü, op. cit., pp 99-100; M. Akdag, op. cit. pp 431-432.
14 Cf. par ex. Paul Wittek, Osmanli imparatorlugunun Kurulupt, (Les origines de l’Empire Otto

man), tr. Güzin Yalter, Istanbul 1971, p. 3°; O. .Turan, Selçuklular ve Aßmiyet (Les Seldjoukides 
et l’Islam) Istanbul 1971, pp. 89-90.
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causaient de grandes perturbations dans la vie de la population sédentaire: les 
champs et les vignes détruits par les troupeaux créaient souvent pendant leur 
passage, des bagarres qui nécessitaient l’intervention de l’Etat. Parfois les tribus 
se faisaient la guerre entre elles à cause des pâturages et des kiçlak.

A ces confrontations continuelles avec la population sédentaire, venaient 
s’ajouter les razzias que les tribus faisaient parfois dans les villages et les villes 
se trouvant sur leur chemin. Les Turcomans faisaient ces razzias pour se procu
rer leurs besoins matériels. Ils attaquaient également les caravanes.15

L’intervention du gouvernement pour empêcher ces razzias provoquait sou
vent des conflits armés entre les Turcomans et les forces gouvermenetales. Les 
sources historiques de l’époque sont remplies d’exemples concernant les activi
tés de pillage des turcomansl6.

B. CAUSES SOCIALES ET PSYCHOLOGIQUES:

Les contrastes entre la vie sociale et économique des Turcomans et celle 
des Turcs sédentaires raffinés et iranisés étaient une cause de mépris réciproque 
et même d’hostilité. Les Turcs citadins considéraient les Turcomans, Turcs 
comme eux, mais restés fidèles à leurs anciennes traditions, avec un certain 
mépris; ils voyaient en eux des adversaires des turcs urbanisés17 18. Les auteurs de 
l’époque-même, ceux de la deuxième moitié du XlIIe siècle, employaient pour 
désigner les Turcomans, et les distinguer de leurs frères sédentarisés, des mots 
offensants tels que Etrâk-i bï idràk (Turcs sans compréhension)lt!, Etrâk-i mütegal- 
libe (Turcs usurpateurs)19 Etrâk-i nà-pàk (Turcs Sales)20 et surtout Haricï ou 
/faztâric (Rebelles hérétiques)21.

En revanche, les Turcomans éprouvaient de la haine et du mépris envers 
les Turcs urbanisés; ils employaient à leur tour pour les désigner des termes 
tels que yatuk (paresseux) par exemple22.

D’autre part, le gouvernement seldjoukide partageant les sentiments des 
Turcs citadins et villageois, favorisait les éléments iraniens et les accueillait cha

15 Cf. P. Wittek, op. cil. p. 25; F. Kôprülü, op. cil. p. 94. Cf. aussi M. Akdag, op. cil. vol. 1; 
pp. 29-30, et O. Turan, Selç. Türkiye, pp. 420-21.

16 Cf. par ex. Kemâl’ud-Dïn ibn ’ul-cAdïm, ^_ubdat 'ul-Haleb, éd. Sami ad-Dahhan, Damas 
1968, vol. 3, pp. 257-59; Barheberaeus, Ab. Farac, vol. II, pp. 439-40 et 447-8.

17 Cf. par ex. Cl. Cahen, “le problème ethnique en Anatolie”, CMH, II (1954), pp. 355-356.
18 Ce mot a été utilisé abondamment, même à l’époque ottomane, jusqu’aux derniers siècles.
19 Cf. par ex. Kerim’ud-Dïn Aksarâyï, Musâmarut’ut Ahbâr ve Musâyarut’ul Ahyâr, éd. O. Tu

ran, Ankara 1944, p. 71.

20 Cf. op. cit. loc. cit.
21 Cf. op. cit. loc. cit.; Dïvàn-i Sultan Veled, éd. Kilisli Rifat Ankara 1941, p. 225. Sur ce der

nier terme, voir I. Mélikoff, Abu Muslim, p. 62, 73 note 4.
22 Cf. F. Sümer, op. cit., p. 41. '
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 4’

leureusement. Ces intellectuels iraniens, employés dans les hautes missions de 
l’Etat, méprisaient également les Turcomans23 Cette double attitude méprisante 
de leurs frères citadins et de leur propre gouvernement excitait sans aucun dou
te les Turcomans contre l’ordre central. On rencontre, dans l’histoire des Tur
comans, une situation analogue en Iran à l’époque des Grands Seldjoukides. 
Voyant que l’Etat qu’ils avaient fondé eux-mêmes était dirigé par des iraniens, 
les Oguz se révoltèrent en 1153, contre le sultan seldjoukide Sancar et pillèrent 
toutes les villes et les villages. Le sultan ne réussit pas à maitriser cette révolte 
et tomba aux mains des Oguz qui le gardèrent en otage pendant deux années 
durant lesquelles ils continuèrent à piller et à dévaster le pays.24 En 1155, l’Etat 
Seldjoukide avait perdu sa puissance et s’affaiblissait de plus en plus en atten
dant sa destruction par les Harezmçâhs.

En comparant ces deux évènements, on trouvera des similitudes au sujet 
des attitudes des Turcomans envers le gouvernement. On voit apparaître ici le 
même phénomène, c’est à-dire mépris et hostilité de la population et de l’admi
nistration envers les Turcomans. Une fois de plus, ce mépris interviendra pour 
une grande part dans cette révolte qui causera une fois encore, comme au sièc
le précédent, la destruction de l'empire, mais cette fois par les Mongols.

D’autre part, il est significatif que le gouvernement seldjoukide n’a jamais 
essayé de rassembler les Turcomans pour former une force défensive contre les 
Mongols. Ceci constitue une nouvelle preuve du mécontentement des Turco
mans à l’égard du gouvernement et des Turcs urbanisés.

Il faut également mentionnér les oppressions insupportables du gouverne
ment à l’égard des Turcomans, en particulier après l’avènement de Giyàs’ud- 
Dïn Keyhusrev II. Dès son arrivée au pouvoir, en 1237, ce sultan s’adonna aux 
divertissements avec sa femme géorgienne, organisant des parties de chasse et 
des beuveries2’. Il se désinterressa des affaires de l’Etat, les laissant aux mains 
de son grand vizir Sa'd’ud-Dïn Köpek et des autres ministres. Sa'd’ud-Dïn et 
son équipe administrait le pays selon leur bon plaisir, distribuant les charges 
gouvernementales en échange de” pots de vin”26 Les employés locaux grevaient la

23 On peut rencontrer dans les sources de l’époque, de nombreux personnages portant de 
noms iraniens et qui occupaient des postes importants dans les cadres gouvernementaux (voir par 
ex. Musàmarat’ul-ahbàr, p. 90.}

24 Sur cette grande révolte des Oguz au Horasan, voir par ex. I. Kafesoglu, Hwârezmjahlar, 
pp. 44-73; M. Altay Kôymen, “Büyük Selçuklu Imparatorlugu’nda Oguz isyani” (la révolte des 
Oguz dans le Grand Empire Seldjoukide), DTCFD. V (1947) pp. 159-173 O. Turan, Selçuklular 
Tarihi, pp. 180-181.

2’ Cf. par ex. Ibn Bfif, el-Evâmir, pp. 483-85; Barhebraeus, Ab. Faroe, vol. 2, p. 537; cf. aussi 
O. Turan, Self. Türkiye, p. 415.

26 Sur les actions de Sa'd’ud-Dïn Köpek, il-y a des renseignements détaillés dans al-Avâmtr 
(voir passim). Cf. aussi Cl. Cahen, PO, Turkey, pp. 133-6, et O. Turan, op. cil., pp. 405-15.
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42 LA REVOLTE DE BABA RESUL

population d’impôts. En quelques années, la situation économique du pays fut 
gravement détériorée. En devant déjà faire face à un mauvais état économique 
dû à leurs confrontations avec la population sédentaire, à la difficulté de trouver 
des pâturages et des kislak, les Turcomans furent poussés à bout de leur resis
tance par ces oppressions. Les employés intolérants écrasèrent leur économie par 
ailleurs déjà insuffisante. Tous ces mauvais traitements donnèrent aux Turco
mans un prétexte pour se révolter et assouvir leur désir de piller les villes et les 
villages. Du reste, ce phénomène se manifestera d’une façon très claire durant 
toute la révolte.

II. CAUSES SECONDAIRES

A. CIRCONSTANCES RELIGIEUSES:

Les différences et les contrastes entre la vie sociale et économique des Tur
comans et celle des populations urbaines existaient aussi dans le domaine reli
gieux. Les citadins, beaucoup plus ouverts aux influences et aux enseignements 
scolastiques des medrese, présentaient un caractère plus strictement attaché à 
l’Islam orthodoxe officiellement soutenu par le gouvernement seldjoukide. Alors 
que les Turcomans nomades et villageois conservaient une attitude hétérodoxe, 
causée par la persistance de leurs anciennes croyances et traditions qui se mon
traient d’autant plus tenaces qu’elles étaient renouvelées et alimentées par les 
immigrations successives de Turcomans jusqu’au XlVe siècle27. On peut égale
ment dire que c’est à cause de ces immigrations que le nomadisme a duré si 
longtemps dans ce pays.

Pour ces gens simples, généreux et sincères, encore peu préparés aux idées 
religieuses complexes, les règles strictes de l’Islam orthodoxe avec ses cinq priè
res journalières ne s’accomodaient pas à la vie nomade. Ils préféraient les pro
pagandes tolérantes et plus ouvertes des babas turcomans à leurs habitudes de 
se réunir, hommes et femmes ensemble; c’est là d’ailleurs qu’il faut chercher la 
raison du succès des derviches yesevis auprès des tribus nomades. Un auteur 
seldjoukide du XlVe siècle, Kàdi Ahmed de Nigde, donne des exemples inté
ressants et concrets sur la vie religieuse des tribus nomades de l’Anatolie cen
trale, dans son ouvrage intitulé Al-valad’u§-§afik. D’après lui, les Gökböriogullari, 
les Turgutogullari, les Ilmin (?) ogullari et les autres tribus nomades qui habitai
ent dans la région de Luluva et de Nigde, étaient toutes des mulhid (athées). Ils 
suivaient, dit-il, la religion mazdéenne et ils avaient une liberté sexuelle illimi
tée28.

27 Cf. F. Kôprülü, Influence, pp. io-ii.; A. Inan, “Müslüman Türklerde Çamanizm’in kalinti- 
lari” (Les Vestiges du Chamanisme chez les Turcs musulmans), Makaleler ve incelemeler, Ankara 
1968, pp 463-4; cf. aussi Cl. Cahen, le problème ethnique p. 352.

28 Cf. at-Valad’uj-$afîk, Bibi. Süleymaniye (Fatih) nr. 4518, fol. 574 a.

Ins
titu

t k
urd

e d
e P

ari
s



LA REVOLTE DE BABA RESUL 43

Ce n’était pas seulement les tribus nomades qui faisaient preuve d’une atti
tude indifférente aux règles du sunnisme; les Turcomans sédentaires des villes 
et des villages conservaient aussi leurs idées hétérodoxes. Un géographe iranien 
du XlVe siècle, Zekeriyâ Muhammed Kazvïnï rapporte une anecdote très inté
ressante dans son ouvrage intitulé Asâr’ul Bilâd: il raconte qu a Sivas, dont la 
population musulmane était turcomane, les mosquées étaient presque vides 
pendant la prière et les gens buvaient beaucoup de vin29.

Bref, les propagandes religieuses des babas créaient un climat enthousiaste 
et excessif qui se transformait facilement en état insurrectionnel, dans ces milie
ux extrêmement émotifs et perméable à toutes les idées hétérodoxes et non con
formistes. Il semble que si la propagande de Baba Resül a eu tant de succès 
parmi eux, c’était certainement dû au caractère et aux dispositions des Turco
mans.

On peut également supposer l’existence d’une propagande ismaélienne par
mi les Turcomans vivant dans l’Anatolie du Sud-Est et dans la Syrie du Nord. 
Si l’on rappelle qu’ils avaient déjà été en contact avec les Ismaéliens en Iran, 
dès le Xlle siècle,30 cette supposition peut se justifier. La Syrie du Nord, qui 
fut l’un des centres où la révolte de Baba Resül fut fomentée, était depuis pres
que un siècle, un territoire extrêmement favorable aux propagandes ismaélien- 
nes. On connait plusieurs forteresses ismaéliennes qui exerçaient leurs activités 
dans ces régions où les tribus turcomanes nomadisaient depuis longtemps avec 
leurs troupeaux31. On sait égalemént qu’ils avaient des pratiques qui n’étaient 
pas étrangères aux Turcomans, admettant les femmes à leurs réunions pendant 
lesquelles on buvait du vin32. Il est donc probable que les Turcomans aient été 
influencés par les propagandes ismaéliennes, dans la Syrie du Nord, pendant 
deux siècles. On peut même aller jusqu’à dire que des ismaéliens figuraient 
parmi les babas turcomans qui prêchaient au milieu de leurs frères.

Il faut ajouter qu’une nouvelle vague de propagandistes ismaéliens fuyant 
devant l’invasion mongole s’infiltra en Syrie du Nord, ainsi qu’en Anatolie33.

29 Cf. Asâr’ul Bilâd ve Ahbâr’ul- Ibâd, Beyrouth i960, p. 537:

fijPj olfy ùjji-iij lSjUvj qui . oij-jtitj «j;35' rj? J’.k Uh-u
...... ijMi, pjkJLt ÂJUaJIj J—Ül b jl Jpj oljUUI uui JU»

30 Cf. cAlâ’ud-Din-i Cuveynï, Târihi-Cihân-gufây, vol. 3, p. 335.
31 Cf. par ex., Ibn Çaddâd, al-AÙâku’l-Hatira fi $kr-i Umarâ’ i}-$âm va’l-Cazira, p. 140. D’ap

rès l’auteur, en 520/1126, Hâce Behrâm,’ célèbre 'dai ismaélien, avait eu des contacts avec 
Necm’ud-Dïn Ilgâzï b. Artukqui aurait été obligé de garder de bonnes relations avec lui pour 
protéger ses territoires des activités de ce da f.

32 Cf., Ibn’ul-'Adïm, Bugyat’ut-Talabfi Târih’i Haleb, tr. E. Blochet, Paris 1900, pp. 215-20.
33 Cf. Cl. Cahen, Baba Ishaq, p. 54; cf. aussi F. Mitsuhashi, "13-Seiki Anatoria... , pp. 132-

133-
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On sait d’ailleurs que juste après l’invasion mongole, certains ismaéliens se cac
haient à l’intérieur des ordres soufis34. C’est la raison pour laquelle on peut 
supposer l’existence d’idées propagées par les ismaéliens parmi les tribus turco
manes de l’Anatolie Centrale et de l’Anatolie du Sud-Est; il est même possible 
de dire qu’elle leur était déjà habituelle depuis longtemps.

Nous pouvons conclure en disant que les Turcomans constituaient une am
biance extrêmement favorable pour la propagation des idées religieuses de Baba 
Resül.

B. CIRCONSTANCES POLITIQUES:

A la mauvaise et dangereuse administration du sultan Giyàs’ud-Dïn Keyh 
usrev II, il faut ajouter quelques causes de provocation provenants non seule
ment de l’intérieur, mais aussi de l’extérieur.

En ce qui concerne les provocations intérieures, ce furent particulièrement 
celles des Turcs hàrezmiens qui semblent avoir excité les Turcomans à se ré
volter.

Aussitôt après la destruction de l’Empire hàrezmien par les Mongols, les 
soldats originaires des tribus Kankli et Kipçak, se réfugièrent en Anatolie en 
1231. Poursuivis par les Mongols, jusqu’en Anatolie de l’Est, les soldats harez- 
miens se séparèrent en deux groupes; le premier entra au service de 'Alà’ud- 
Dïn Keykubâd, le deuxième passa en Syrie et préféra se mettre sous la protecti
on ayyoubide35. Keykubâd I installa les Hàrezmiens en Anatolie Centrale et ce
ux-ci lui restèrent fidèles jusqu’à sa mort36. Mais sous Keyhusrev II, tout fut 
changé. Ce sultan ne faisant pas confiance aux Hàrezmiens, et craignant une 
révolte de leur part, emprisonna leur chef, Kayir Hàn, dans la forteresse de Za- 
manti, sur l’instigation de Sa'du’d-Dïn Köpek. Kayir Hàn mourut quelques 
mois plus tard, à Zamanti, à cause des conditions inhumaines de la prison. Ce 
fut le commencement de la révolte des Hàrezmiens. Fuyant le danger éventuel, 
les autres chefs quittèrent les territoires de l’Anatolie Centrale avec les soldats 
hàrezmiens et pénétrèrent dans la région de Malatya37, pillant les villes et les 
villages se trouvant sur leur chemin. Le sultan chercha à se réconcilier avec

34 Cf. H. Corbin, Histoire de la Philosophie Islamique, Paris 1964, pp. 138-140; Cl. Cahen, “le 
problème du Schiisme dans l’Asie Mineure pré-ottomane”, Le Shiisme Imamiie “(Colloque de Stras
bourg 1969), Paris 1970, pp. 118-9; S. Hussein Nasr, “Le Shiisme et le Soufisme”, op. cit. p. 227.

35 Cf. Ibn Bibî, al-Avàmir, pp 430-435; Barhebraeus, Ab. Farac, vol. 2, p. 530; cf aussi O. Tu
ran, Self. Türkiye, p. 378.

36 Dans le Vilâyetnâme, il y a une anecdote qui correspond exactement à cet évènement et 
qui se déroule entre un certain Kâvus Hàn et 'Alâ’ud-Dïn Keykubâd. Il est fort probable que cet
te anecdote, qui n’a jamais encore attiré l’attention, soit un reflet légendaire de cet évènement (vo
ir pp. 42-44)

37 Cf. Ibn Bïbi, al’Avàmir, pp. 468-70; cf. aussi O. Turan, Self. Türkiye, p. 407.
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eux, mais ce fut en vain38. Les Härezmiens continuèrent à piller toutes les régi
ons de l’Anatolie du Sud-Est alors, une force turcomane de soixante dix-mille 
hommes se joignit aux troupes harezmiennes. Urfa, Harran et Suruc furent 
également pillées par ces soldats surexcités39.

Il est remarquable que c’est justement à ce moment là que la Révolte de 
Baba Resül éclata. Nous sommes tentés d’établir une éventuelle relation et mê
me un contact entre Baba Resül et les Härezmiens40. Il semblerait que les acti
vités de ceux-ci encouragèrent ce cheik et le décidèrent à se révolter. Quoi qu’il 
en soit, le déroulement des évènements démontre que c’était le moment propice 
pour l’insurrection. D’autre part, il est également possible que Baba Resül et 
les Härezmiens aient agi ensemble.

Quant aux provocations extérieures, on pense aussitôt aux conflits entre les 
Seldjoukides et les Ayyoubides qui existaient depuis la fin du XUe siècle en 
Anatolie du Sud-Est et en Syrie du Nord. Ces conflits s’aggravèrent notamment 
pendant le règne de ‘izz’ud-Dîn Keykävus I (1211-1220). Ces régions passèrent 
tour à tour entre les mains des Seldjoukides et des Ayyoubides, jusqu’au règne 
de Keyhusrev II (1237-1246). Bien entendu, ces régions qui étaient surtout im
portantes du point de vue économique attiraient toujours les convoitises des de
ux Etats, car la plupart des centres commerciaux dirigeant l’économie du Mo
yen-Orient, par exemple Alep, Diyarbakir, Mardin, etc, se trouvaient dans ces 
régions. Au début du règne de Keykubäd I, c’était al-Malik al-Kàmil, sultan 
ayyoubide, qui possédait toutes ces villes. Mais après avoir établi une adminis
tration solide en Anatolie, en 1234, Keykubäd I attaqua les Ayyoubides et les 
obligea à se retirer en Egypte. Il reconquit toute la région de l’Anatolie du Sud 
Est41.

A la mort de Keykubäd I, Keyhusrev II forma en Anatolie du Sud-Est une 
coalition avec les princes locaux et en Syrie du Nord, avec al-Malik al-Nàsir, 
prince zenguide contre le sultan ayyoubide al-Malik al-Kàmil. Mais ce dernier 
ne cessa jamais de convoiter ces territoires: il préparait une expédition contre le 
sultan seldjoukide lorsqu’il mourut en 123842. Mais ses successeurs ne se désin
téressèrent pas de ces régions. Il est donc tout à fait possible que les sultans ay-

38 Cf. Ibn Bibï, ,o/>. cil., pp. 485-87; Barhebraeus, Ab. Farac. vol. 2, p. 537. Cf. aussi O. Tu- 
ran, op. cil., pp. 407-8.

39 Les chroniques arabes de l’époque consacrent plusieurs passages à ces pillages. Voir par 
ex. Ibn’ul-'dïm, guidât’uZ-//aZeA, vol. 3, pp. 247-259; voir aussi, Abu’l-Fidä Isma'il, Kitàb’ul Muhta- 
}arfi Ahbàr-il Bafar, Beyrouth (sans date), pp. 68-70.

40 Cf. F. Kôprülü, Os. lmp., p. 97; Cl. Cahen, PO. Turkey, pp. 136-7.
41 Sur ces conflits seldjoukido-ayyoubides, il ya a suffisamment de détails dans les chroniques 

de Kemàl’ud-Dîn ibn’ul 'Adïm (^ubdat’ul-Haleb) et de Sibt ibn’ül-Cevzï (Mir’àt’uz-Zamàn). Cf. aus
si C. Cahen, La Syrie, pp. 627-8; 645-6; du même, PO. Turkey, pp. 129-132, et O. Turan, Self. 
Turkiye, pp. 379-383.

42 Cf. par ex. O. Turan, op. cit., pp. 405-7.
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46 LA REVOLTE DE BABA RESUL

youbides aient voulu profiter de toutes les occasions offertes pour permettre de 
reconquérir l’Anatolie du Sud-Est. C’est pour cette raison que l’on peut suppo
ser que les Ayyoubides ont exploité et encouragé le mécontentement des Tur
comans établis dans ces régions. D’autre part, il est également possible de pen
ser à une provocation mongole, surtout lorsqu’on se rappelle leur désir de con
quérir l’Anatolie le plus vite possible43.

En matière de conclusion, on peut dire que les immigrations successives 
avaient amené les tribus turcomanes à s’établir dans les steppes de l’Anatolie 
où elles durent faire face à des conditions de plus en plus difficiles pour pouvo
ir continuer à mener la vie nomade à laquelle elles étaient inéxorablement ha
bituées. En outre, le mépris et l’hostilité du gouvernement et de la population 
sédentaire, ainsi que les conflits continuels d’une part, les oppressions d’une 
mauvaise administraiton d’autre part, aggravèrent considérablement les conditi
ons sociales et économiques de leur existence. Ces conditions défavorables et 
ouvertes à toutes sortes de propagandes hétérodoxes créèrent un terrain propice 
aux différentes provocations et les menèrent à la révolte.

43 Cf. F. Kôprülü, Beklafiligin mense’leri, p. 135; du même, Anadolu’da Islâmiyet, pp. 305-6.
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CHAPITRE III

REVOLTE DE BABA RESUL
I. PROBLEME DE L’IDENTIFICATION DE BABA RESUL, CHEF DE LA 

REVOLTE:

Avant d’étudier la Révolte de Baba Resül, il serait nécessaire de toucher ici 
au problème de l’identification du véritable chef de cette révolte connue jusqu’à 
présent sous le nom de “Révolte des Babaïs” ou “Révolte de Baba Ishàk”. A 
quelques exceptions près1, tous les chercheurs anciens ou modernes traitant du 
sujet et se référant au témoignage d’Ibn Bibï ont pris Baba Ishàk, un cheik tur- 
coman de Kefersud en Anatolie du Sud-Est, pour chef de la révolte. Mais un 
ouvrage écrit par un auteur du XIV e siècle, Elvan Çelebi, nous oblige à réexa
miner attentivement, tout ce qu’on a écrit, jusqu’à ce jour, sur cet évènemet. 
L’ouvrage en question met en scène, non seulement Baba Ishàk, mais aussi Ba
ba Ilyàs-i Horàsàni.

En réalité, l’existence de ces deux cheiks côte à côte, durant la révolte, est 
quasiment connue dès le début. Cependant, Baba Ilyàs-i Horàsàni est considère 
toujours en dehors de l’évènement, en dépit de son rapport avec Baba Ishàk. 
Ce fut, pour la première fois, Claude Cahen qui souleva dans son article intitu
lé “Baba Ishaq, Baba Ilyas...”, ce problème de la relation entre les deux cheiks, 
sans toutefous aboutir à une conclusion2.

Bien qu’il cherche à voiler la vérité, les témoignages d’Elvan Çelebi démon
trent parfaitement que Baba Resülullàh n’était autre que Baba Ilyàs-i Horàsàni, 
c’est à dire son aïeul; c’était lui qui s’était proclamé envoyé de Dieu, et qui 
avait décidé de se révolter contre ûiyàs’ud-Dîn Keyhusrev II3. Mais, d’après El-

1 D’après le témoignage oral du Professeur Irène Mélikoff, M. Claude Cahen pressentait dé
jà dans les années 1950, que le véritable chef de la révolte pourrait être Baba Ilyàs.

2 II propose dans cet article, d’admettre deux milieux proches l’un de l’autre, soit le milieu 
de Baba Ishàk et celui de Baba Ilyàs (voir, p. 60) Ensuite dans son “Problème du Schiisme dans 
l’Asie Mineure préottomane” (Le Shiisme Imamite), il fait la même proposition sans rien dire au su
jet du rapport de Baba Ilyàs avec la révolte, en admettant, comme les autres, que Baba Ishàk en 
était le chef.

Cf. AYeti. Kud., fo. 26 b. jÇb

Jj-j (►*

Cf aussi, fol. 28 a: ùi (ij? «JS"/- êrrr-j d J1
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48 LA REVOLTE DE BABA RESUL

van Çelebi, l’appellation de ResûUullah attribuée à son aïeul aurait été une ca
lomnie forgée par ses adversaires, et qui était destinée à accuser le cheik d’avoir 
conspiré contre le sultan; il aurait été illogique que Baba Ilyâs se lasse procla
mer Resülullâh, alors que le dernier prophète est Muhammed4.

Il est en effet étrange qu’Elvan Çelebi, emporté par son zèle de laver son 
aïeul de tous les soupçons, n’ait rien dit sur Baba Ishàk en ce qui concerne cet
te proclamation. Il se contente de mentionner que celui-ci était le principal hali
fe de Baba Ilyâs, chargé de mener sa propagande dans la région de damas5.

Quand on étudile les chroniques du XlIIe siècle, qui nous relatent la Ré
volte de Baba Resül, on peut constater que le témoignage d’Elvan Çelebi n’est 
pas le seul; son témoignage est corroboré par un chroniqueur syriaque, Grego
rius Abu’l Farac (Barhebraeus) mort quarante six ans après la révolte (1286). 
D’après sa chronique “un vieil ascète turcoman très réputé qui habitait à 
Amasya, s’est proclamé envoyé de Dieu. Il s’appellait “Papa” et se disait 
“Resül”... Cet homme a envoyé son disciple nommé Cheik Ishàk à Hisn-i 
Mansür (Adiyaman) afin de faire propager ses prophéties, et de convaincre les 
Turcomans de ses idées”6. Il est étonnant que ces lignes si claires d’Abu’l-Farac 
n’aient pas été prises en considération jusqu’à ce jour par certains chercheurs. 
Ce témoignage est digne de confiance à certains points de vue: d’abord parce- 
qu’il a écrit son ouvrage dans un monastère tout près de Malatya, région voisi
ne de celle où la révolte s’est produite. Il est donc peu probable qu’il se soit 
trompé en distinguant les deux personnages, Baba Ilyâs et Baba Ishàk.

D’autre part, il est significatif qu’aucun chroniqueur contemporain, éxepté 
Ibn Bïbi, n’ait mentionné le nom de Baba Resül. Il est cité dans les chroniques 
chrétiennes sous le nom de “Papa” ou “Paparroissole”, et dans les chroniques 
musulmanes (arabes et turques) sous le titre de “Baba”. Les chroniqueurs par
lent seulement d’un certain cheik turcoman qui avait incité les Turcomans à se 
révolter contre le sultan seldjoukide, en se proclamant envoyé de Dieu.

Ainsi par exemple, Simon de Saint Quentin, chroniqueur latin contempo
rain de la révolte et qui est le premier à en avoir parlé, le désigne sous le nom 
de “Paparoissole”7. Un autre chroniquer contemporain, Sibt ibn’il-Cavzï, mort 
dix sept ans après la révolte, mentionne le fait ainsi: “En 638 (1240) un Turco-

* Cf. op. cit., loc. cit.
5 Cf. op. cit., fol. 30 b, 31 b.
6 Cf. Ab. Farac, vol. 2, p. 539
7 Cf. Histoire des Tartans, p. 62: “Anno Domini. MCCXL videlicet anno secundo antequam 

Tartan Turquiam destruxissent, quidam Turquemannus in regno Turquie contra soldanum se ex- 
tulit ac per duos menses et fere dimidium debachacionem suam exercuit. Hic Paparoissole voca- 
batur et bajulacionem habebat super quatuor casalia.”
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 49

man appelé (al-Bâbà) s’est proclamé envoyé de Dieu au Rüm et a demandé à 
ses disciples de l’appeller (Lâ ilâhe ill’allâh va’l-Bäbä Veliyyu’llâh)8...

A notre avis, si Baba Resül avait été Baba Ishàk, il aurait été étonnant 
qu”un écrivain damasquin, tel Sibt ibn’ul Cavzï, n’arrive pas à identifier les 
évènements qui se déroulaient dans une région si proche de la sienne, l’Anato
lie du Sud-Est, et ne connaisse pas le nom de son chef. Il est, par contre, signi
ficatif que Sibt’ibn’ul-Cavzi, tout comme Abu’l-Farac, place Baba Resül au 
Rüm, c’est à dire en Anatolie.

Seul le chroniqueur seldjoukide Ibn Bibï associe le nom de “Ishàk” à Baba 
Resül. D’après lui seul, Baba Resül, c’est Baba Ishàk. Il vient à l’esprit qu’Ibn 
Bibi a confondu les deux babas; d’ailleurs on ne rencontre jamais dans sa chro
nique, le nom de Baba Ilyàs-i Horàsànï, il ne mentionne que Baba Ishàk. Mais 
quand on examine de près les témoignages d’Ibn Bibï, cette confusion ressort 
assez clairement. Il y a une citation, dans le passage concernant la révolte de 
Baba Resül, qui n’a pas attiré jusqu’à présent, l’attention, et qui a donné lieu à 
des interprétations erronées: “Baba Ishàk, ayant vécu longtemps dans son hani- 
kah (grande zaviya) à Kefersud, aurait subitement émigré vers un endroit in
connu. Mais quelques temps après, il aurait réapparu dans un village près 
d’Amasya et y aurait vécu.”9

Comment expliquer cette disparition subite de Baba Ishàk, et son installati
on dans un village près d’Amasya? Quelques chercheurs ont essayé d’interpré
ter cet évènement; par exemple selon E. Wemer, cette disparition de Baba 
Ishàk, correspondrait à une période d’emprisonnement ou de travail chez un 
aga10. Mais la plupart n’ont jamais cherché à approfondir le sujet.

Il nous parait que cette histoire de disparition subite, et d’installation à 
Amasya, prouve qu’Ibn Bibï a cherché à expliquer une certaine incohérence 
dans son récit, autrement dit, les renseignements donnés par Ibn Bibï sur Baba 
Ishàk et la révolte s’appliquent en réalité à Baba Ilyàs, qui fut le véritable chef 
de la révolte et le vrai Baba Resül. A cette époque là, il n’y avait qu’un seul 
“Baba”, historiquement connu, installé dans un village près d’Amasya et propa
geant ses idées: Baba Ilyàs-i Horâsànî. D’ailleurs, Elvan Çelebi le confirme dans 
son ouvrage, et même donne le nom de ce village, Çat

Il nous parait que la confusion faite par Ibn Bibï, à cause de la ressem
blance entre le nom d’Ilyàs et celui d’Ishàk, soit la cause des erreurs inhérentes

8 Cf. Mir’âtu’z-zamân, vol. 15, fol. 165 a.
’ Cf. el-Evâmir, p. 499

.. JUljJ
10 Cf. E. Wemer, ‘Sozial religieuse", p. 376.
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5° LA REVOLTE DE BABA RESUL

au nom de Baba Resül. Il serait même nécessaire d’ajouter que les chercheurs, 
en étudiant la personnalité de Baba Ishàk, ont étudié, en réalité, à leur insu, 
celle de Baba Ilyàs-i Horâsâni12. Quant à Baba Ishàk, il était le principal halife 
et le prédicateur de celui-ci, et aussi le deuxième chef de la révolte, comme le 
disent Abu’l-Farac et Elvan Çelebi.

Mais ces deux auteurs ne sont pas les seuls à avoir redressé la situation: 
Mustafa Cennàbï, un chroniqueur ottoman du XVIe siècle, lui aussi exprime 
cette réalité, dans sa chronique intitulée al- Aylam’uz-Zâhir.. Selon lui “un per
sonnage appelé “Bàbà” -il ne cite pas son véritable nom-s’est proclamé envoyé 
de Dieu à Amasya... L’armée du sultan Giyàs’ud-Dïn a vaincu celle de baba... 
et le sultan a capturé non seulement baba mais aussi son haRfe Ishàk et les a 
fait tuer13. Il est fort possible que Mustafa Cennabi ait utilisé comme source, 
les Tevârih-iÀl-TOsmàn d’Orüc Beg se basant sur Menâkib’ulKudsïya.

En conclusion, on peut dire qu’à cause du témoignage d’Ibn Bibî, des er
reurs se sont glissées dans les autres sources historiques.

Il faut enfin ajouter quelques mots au sujet du titre de “baba”, donné à II- 
yàs-i Horàsànï. Comme nous venons de le dire, aucun chroniqueur ne cite le 
véritable nom de Baba Resül, excepté Ibn Bibî, mais tous sont d’accord sur le 
fait que ce personnage était connu sous le seul titre de Baba. Elvan Çelebi vi
ent confirmer ce témoignage. D’après lui, c’était Abu’l Bakà Ilyàs-i Horàsànï 
qui était connu sous le titre de “Baba”14. En parlant de Baba Ishàk, il n’utilise 
jamais le titre de Baba, mais se réfère à lui en tant que Ishàk-i §àmï (Ishàk le 
Damasquin)15. Ceci aussi prouverait que (Baba Resül) n’était autre que Baba 
Ilyàs-i Horàsànï.

Il est donc nécessaire d’étudier tout d’abord, la biographie de Baba Ilyàs 
qui fut le véritable chef de la Révolte.

II. BABA ILYAS-I HORASANÏ:

Abu’l-Bakà §eyh Baba Ilyàs b.'Alï al-Horàsànï était un cheik turcoman 
émigré en Anatolie. Dans toutes les sources historiques qui parlent de la révol
te, on ne trouve aucun renseignement sur sa vie avant son arrivée en Anatolie.

12 II sera donc nécessaire de reporter les renseignements donnés par Ibn Bibî, et les cherche
urs modernes qui se sont servis de lui, sur Baba Ilyâs-i Horâsâni.

13 Cf. al-Aylam’uz-Zâhir, fol. 471 a.
IL .... (H-1 >*j '-J^ ûLJ—^1 .... SjJI tUI *) Jli Js-j 4_»W îaL f

....

14 Cf. Men. Kud., fol. 8b-ga:
.... IL J^ill j-iJI UJIjft jXlj J-tSUl j-i

15 Cf. op. cit. passim.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 51

Seul l’ouvrage d’Elvan Çelebi donne quelques informations concernant son arri
vée et son installation en Anatolie.

Selon Elvan Çelebi, Baba Ilyàs était venu au pays de Rum (Anatolie) en 
qualité de halife de Dede Garkin et s’était installé à Amasya16. Bien qu’il ne 
donne pas de date, cette installation eut lieu sous le règne de Alà’ud-Dïn 
Keykubäd I, car une anecdote rapportée dans l’ouvrage nous montre ce sultan 
rendant visite à Baba Ilyàs et devenant son disciple après avoir été témoin de 
ses miracles17. Il commença à prêcher ses idées dans sa zaviya. Il fut suivi par 
de nombreux disciples et acquit une grande réputation, tout en conservant de 
bonnes relations avec ‘Alà’ud-Dïn Keykubäd I18. D’après Hüseyin Hüsameddin 
qui ne cite malheureusement pas de source, Baba Ilyàs aurait été le cheik du 
Hânikqh-i Mesüdï, depuis 628/1230-31 jusqu’à la date de la révolte19. Mais El
van Çelebi le désigne comme le cheik d’une zaviya se trouvant dans un village 
nommé Çat, tout près d’Amasya20.

Malheureusement, c’est tout ce que nous savons de lui avant la révolte; no
us n’avons aucun renseignement ni sur son origine, ni sur sa famille. Nous 
connaissons seulement le nom de ses cinq fils, grâce à Elvan Çelebi: ce sont 
‘Orner Pà§à, Yahyâ Pàçà, Mahmüd Pàçà, Hàlis et enfin Muhlis Pàça de qui 
dérive la famille du célèbre historien ottoman ‘A§ikpà§à-zàde Dervî§ Ahmed21.

A. DEDE ÖdfiÄlN ET BABA ILYAS:

Aucune des sources parlant de Baba Ilyàs ne mentionne de rapport entre 
celui-ci et Dede Garkin. Seul Elvan Çelebi le désigne comme étant hälfe de ce 
cheik. Selon l’auteur des Menâkib’ul-Kudsïya, Dede Garkin l’aurait choisi comme 
son principal halife et l’aurait envoyé au pays de Rum avec quatre autres halife: 
Hàci Mihmàn, Bagdin Hàci, §eyh ‘Osmàn et ‘Ayna Dôla ( Ayn’ud-Devle) . il 
les avait chargés de propager l’Islam au pays de Rum23. Etant venu au pays de 
Rum, Baba Ilyàs installa les quatre halife de Dede Garkin dans les différentes

16 Cf. op. cit., fol. Il b- 13b.
17 Cf. op. cit., fol. igB-2ob. Selon C. Cahen, il était venu au pays de Rum dans la toulee des 

Härezmiens installés par 'Alâ’ud-Din Keykubäd I en Anatolie, (voir, “Baba Ishàk", p. 59)

18 Cf. op. cit. loc. cit.
19 Cf. Amasya tarihi, vol. 1, p. 235.
20 Cf. Men. Kud, fol. 22b. Cf. aussi, Orûç Beg, p. II.
21 Cf. op; cit., fol. 17a. Hüseyin Hüsameddin cite dans son ouvrage trois autres noms, dont 

deux sont complètement différents. Ces trois fils auraient été Çems’ud-Din Mahmüd Tugrat, Fah 
r’ud-Dïn 'Ali et Muhlis Pa?a (voir, Amasya tarihi, vol. 1, p. 224)

22 Cf. fol. 1 ob-12a.
23 Cf.Loc. cit:

c-pte- O y-J jjï’jb -U
• (J-üS’ jly. ûj.' lS-Uj C.;.py ùyç-
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52 LA REVOLTE DE BABA RESUL

régions, pour qu’ils propagent leurs idees mystiques conformement aux instruc
tions de Baba Ilyàs24.

Il parait donc probable qu’il y ait eu des rapports entre Baba Ilyàs et Dede 
Garkin et nous pouvons en conclure que ces deux cheiks étaient issus d un mê
me milieu

Jusqu’à ce jour, on ne connait Dede Garkin que par un passage du Vila 
yetnâme25. Mais aujourd’hui, grâce à un chapitre de l’ouvrage d Elvan Çelebi, 
qui est plus ancien que le Vilâyetnâme, nous pouvons ajouter des renseigne
ments complémentaires.

D’après ce chapitre, Dede Garkin vint avec ses disciples dans la région 
d’Elbistan et s’y installa. Il acquit une grande réputation et eut d’innombrables 
disciples. Le sultan de l’époque (probablement le sultan seldoukide, dont le 
nom ne figure pas dans le texte) eut de bonnes relations avec le cheik, sans do
ute après avoir vu ses miracles, et lui fit don de dix-sept villages26. Dede Garkin 
continua ses prédications durant des années. Le nombre de ses disciples aug
mentait sans cesse: il avait quatre cents halife dont nous avons cité les principa
ux27. Il les envoya au pays de Rüm, avec Baba Ilyàs.

D’après ces renseignements, on peut supposer que ces deux cheiks, Dede 
Garkin et Baba Ilyàs soient venus en Anatolie dans la même foulée d’émigrés 
et qu’ils aient été issus du même endroit. Est-il possible de dire qu’ ils avaient 
immigré avec les Turcomans hàrezmiens et qu’ils se soient installés à Elbistan? 
Nous n’avons en tous cas aucun témoignage précis à ce sujet. De toute façon, 
on peut admettre sans difficulté l’existence de Dede Garkin dans la région d’El
bistan, dans la première moitié du XlIIe siècle, ainsi que son rapport avec Ba
ba Ilyàs.28 Cela impliquerait que ce dernier était installé à Elbistan avant de ve
nir dans le village de Çat. Ce fait ressort d’un passage du Vilâyetnâme, d’après

24 Cf. op. cit., fol. 12b-13a. On parlera de ces quatre halife dans le quatrième chapitre.
25 Cf., p. 22. Il est dommage que le chapitre où il est question de Dede Garkin ne soit pas 

complet, car il manque quelques folios au début. Il est probable qu’Elvan Çelebi rapporte dans 
ces folios des renseignements précieux sur la personalité de Dede Garkn. Malheureusement l’ouv
rage ne nous renseigne que sur la période qui suit son installation dans la région d Elbistan.

26 Cf. op. cit., fol. 5a-5b.
j i» da JL: ^-4 '-U'

1 JCaj C5-2,
27 Cf. op. cil., fol. ßb-ya.
28 Du reste on connait l’existence d’une zaviya à Göskun, au XVIe siècle, portant son nom, 

mais on ne peut pas identifier aujourd’hui son tombeau qui doit exister au même endroit (voir F. 
Sümer, Oguzlar, p. 313). D’autre part, aujourd’hui, on peut rencontrer en différents endroits 
d’Anatolie des tombes attribuées à Dede Garkin et qui sont lieux de pélérinage. On peut citer De
de Kiri à Çumra (Konya) (cf. Dr. Hikmet Tanyu, Ankara ve Çevresinde Adak ve Adak Terleri, Ankara 
1967, p. 267) et Dede Kôyü (Mardin) (cf. Nejat Gôyunç, XVI. Tüzyilda Mardin Sancagi, Istanbul 
1969. PP-a5‘l6)-
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 53

lequel Hàci Bektàç aurait, lui aussi, pénétré au Rüm par le pays de Zulkadir, 
c’est à dire par la région de’Elbistan 29. Hàci Bektàç eut un disciple nommé 
Ibrâhîm Hàci, auquel il donna un tac (couvre-chef) en peau de cerf qui devait 
faire l’objet d’un désaccord, après sa mort, entre ses disciples et ceux de Dede 
Ôarkin qui, eux aussi, portaient le même tac. Ce furent les disciples de dede 
Ôarkin qui gardèrent le droit de porter ce tac en peau de cerf.30.

A la lumière des témoignages d’Elvan Çelebi et du Vilâyetnâme, on peut 
conclure que Baba Ilyàs, aussi bien que Hàci Bektàç étaient issus du même mi
lieu31, et qu’ils appartenaient au même ordre religieux32.

B. TAC’UL-'ARIFIN SEYYID ABD’L-VAFA BAÔDADI ET BABA ILYAS:

D’après ‘Açik-pàçà-zàde, son aïeul aurait des rapports avec un autre cheik 
très connu qui s’appelait Tàcul-‘Arifin Seyyid Abü’l-Vafà Bagdàdï. Baba Ilyàs, 
dit-il, est le halife de celui ci33. En outre, le célèbre Geyikli Baba, étant en rela
tion avec le sultan ottoman Orhàn, avait été, d apres les témoignages de tous 
les historiens ottomans du XVe siècle, le disciple de Baba Ilyàs et appartenait à 
la tarikat de Seyyid Abü’l-Vafà34. Il parait donc probable que Baba Ilyàs ait eu 
un certain rapport avec la tankat de ce cheik; mais, une liaison directe entre les 
deux cheiks est historiquement impossible, car Seyyid Abü’l-Vafà était mort en 
501/1107. Baba Ilyàs a pu être en rapport avec d autres cheiks appartenant a

Il y a également quelques villages qui portent le nom de “Dede Karkin” ou “Ôarkin” (par 
exemple à Birecik (Mardin) et entre Mucur et Haci Bekta§ à Kirçehir). Celui de Birecik était, au 
XVIe siècle, un village assez riche et assez grand, qui avait pour revenu annuel, 36.500 akçe (cf. N. 
Gôyünç, op. cit. loc. cit.) Le voyageur allemand C. Niebuhr rencontra, en 1706, une tribu turco- 
mane nommé Dede Ôarkin, qui nomadisait dans la région de 'Ayntàb (Gaziantep) (cf. op. cit. loc. 
cit.)

29 Cf. p. 22.
30 Cf. op; cit. loc. cit. , , .
31 Le quatrain suivant d’Elvan Çelebi, mentionnant Dede Garkin avec une grande venerati

on, est à ce sujet assez significatif:

32 Dans sa communication intitulée “Les Babas Turcomans,” I. Mélikoff fait une allusion aux 
rapports de Baba Resul avec Dede Ôarkin, qui corrobore le témoignage d’Elvan Çelebi. De plus, 
elle admet l’existence d’un certain ordre religieux qui aurait été fondé par Dede Garkin (voir p.

273)- c ,
33 Cf. cA;ikpasa-e,âdt, p. 1: “Ben ki fakir dervï? Ahmed A§ikiyem ibn Çeyh Yahya ibn Çeÿh 

Süleymân ve ibn Bâli Sultân-ul-'Ali 'A§ik Pâ§àyem ve ibn Mürçid’ul-âfâk Muhlis Pâ§àyem ve ibn 
Kutb’ud-devrân Baba Ilyâs halïfet’us-Seyyid Abu’l Vefâ Tàc’ul 'Arifin newera’Uàhu kabrehum”. 
Cf. aussi J. Spencer Trimingham: “The sofa orders in Islam, ’ London 1971, p. 7°-

34 Cf. par ex. Ne§ri, Ci hânnumâ, vol. ï, p. 47; cf. aussi, 'Ajikpajazâde, p. 46.
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54 LA REVOLTE DE BABA RESUL

cette tarikat™. Qui était donc ce cheik avec qui Baba Ilyàs aurait été en relation 
d’après cA§ikpâ§â-zâde?

Grâce à son menâkibnâme intitulé Tezkirat’ul-muttakïn ve tabsirat’ul-muktedïn 
(ou Menâkib-i Tâc’ul- "Arifin), rédigé en 773/1371 par un certain Çihâb’ud-Dîn 
Ahmed al-Vâsiti, Seyyid Abû’l Vefâ nous est assez bien connu35 36. Il s’appellait 
Muhammed b. Muhammed et serait d’origine kurde non seulement par son 
père, mais également par sa mère. Il était né dans une région nommée Küsân, 
en Iraq. Après avoir terminé ses études à Bagdad, il se rendit à Buhara où il 
étudia les sciences religieuses. Ensuite il retourna à Bagdad et devint le disciple 
d’un cheik appelé Abu Muhammed ‘Abdu’llàh Talha aç-Çunbukï. Ce fut à cet
te époque là que son maître le surnomma Abü’l Vafâ37 38.

D’après son menâkibnâme, il était seyyid™, et il jouissait d’une grande réputa
tion en Iraq, où il était considéré comme l’un des plus grands cheiks de son 
temps39. Il écrivit un ouvrage sur le droit islamique et une risâle sur le soufis
me, intitulée Hulâsat’ut-tevhïdfi kava" id’it-tasavvuf40.

Seyyid Abü’l-Vafâ avait d’innombrables disciples appartenant à toutes les 
couches sociales; d’après l’auteur du menâkibnâme, le calife abbasside de l’épo
que, al-Kâim bi-emri’llâh (1031-1075) prit ombrage de son trop grand pouvoir, 
craignant qu’il ne convoite la dignité de calife parce qu’il était seyyid4'. Le calife 
le convoqua à un débat public auquel participaient les savants les plus célèbres 
de Bagdad, afin qu’il se justifie des accusations d’hérésie portées contre lui. 
Seyyid Abü’l Vafa eut raison de ses adversaires en prouvant devant le calife et 
le peuple la fausseté de ces accusations42. Bien que l’auteur du menâkibnâme 
cherche à dissimuler la vérité, on peut supposer que Seyyi Abü’l-Vafâ professait 
des idées hétérodoxes et non conformistes. Une intéressante anecdote contenue 
dans le menâkibnâme justifierait cette supposition: un jour al-Kâim bi-emri’llâh

35 Selon Abdülbaki Gölpinarli, ‘A§ikp§a-zäde aurait cité le nom de Seyyid Abü’l-Vafâ, parce 
que les autres cheiks, contemporains de Baba Ilyàs n’étaient pas si réputés: (voir Tunus Emre ve 
Tasavvuf, p. 48)

36 Malgré l’intérêt qu’il présente, ce menâkibnâme n’a encore fait l’objet d’aucune étude. En 
dehors de l’exemplaire de la Bibliothèque Nationale de Paris (De Slane, Ara. ri 1036) il existe des 
traductions turques conservées dans les bibliothèques d’Istanbul (par ex. Süleymaniye (Halet Efen
di) ri 2427; Bibliothèque de l’Université d’Istanbul, mss turcs ri 1560.)

37 Cf. Tezkirat’ul Muttakïn, vol. 1, fol. 4b, 8b; vol. 2, fol. 86a-88b. Sur la biographie de §eyh 
Çunbuki, voir aussi, vol. 1, fol. 6b.

38 Cf. op. cit., vol. 2, fol. 85b:
• • • • ùU ch j x—Il y. .... x^ ftüjJI x—1'j

39 Cf. aussi, 'Abd’ul-Vahhâb a$-Ça‘rânî, Tabakât’ul-Kubrà, Le Caire 1360 (1941), vol. 1, p.
107.

40 Cf. Teçkirat’ul-Muttakïn, vol, 2, fol. 85b.
41 Cf. op. cit. vol. 1, fol. 45 b.
42 Cf. op. cil. loc. cit.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 55

lui envoie avec un de ses serviteurs, une coupe de vin et une lettre. Seyyid 
Abu’l-Vafâ, ayant vu la coupe avant d’ouvrir la lettre, demande au serviteur ce 
qu’elle signifie; ce dernier lui dit de lire la lettre. Le cheik l’ouvre et lit la phra
se suivante: “Chaque fois que tu réuniras chez toi des hommes et des femmes 
ensemble, il serait très convenable de leur offrir du vin dans cette coupe que je 
t’envoie”43.

Cette anecdote semble refléter le fait que Seyyid Abü’l-Vafâ organisait des 
réunions auxquelles participaient hommes et femmes et pendant lesquelles on 
buvait du vin. Cela rappelle évidemment les réunions du célèbre mystique turc 
Ahmed Yesevi, en Transoxiane, et qui étaient conformes aux traditions des 
Turcs nomades. Lui aussi, tout comme Seyyid AbüTVafa avait été 1 objet de 
sèvères critiques de la part des ulema de son temps44 45.

On peut se demander si Seyyid Abü’l Vefa était vraiment un mystique kur
de. N’aurait-il pas plutôt été d’origine turque et n’aurait’il pas prêché parmi les 
tribus turques? Cela paraîtra d’autant plus vraisemblable si l’on ne se souvenait 
que les auteurs arabes utilisaient le terme “kurde” pour désigner les nomades 
qui vivaient en Syrie du Nord et en Irâk-i Acem. L existence des cheiks turcs 
parmi les halife de Seyyid Abü’l-Vafâ, renforce cette hypothèse. Le menâkibnâme 
mentionne les noms suivants qui sont, sans aucun doute, des noms turcs .

1. aç-Çeyh Boga ibn Batü t > )

2. a§-§eyhMuhammed et-Türkmâni( )

3. a§-§eyh Turhan ( )

4. a§-§eyhTekin ( )

5. a§-Muhammed ibn Belikisa (?) ( y. >
Ces cheiks turcs qui comptaient parmi les plus célèbres halife de Seyyid 

Abü’l Vafâ propagaient parmi les Turcomans du Moyen -Orient 1 ordre religie
ux de la Vafâïya-Çunbukiya46, qui avait à l’origine une couleur hétérodoxe.

Ici, deux problèmes importants se posent: premièrement, d après les témo
ignages d’Elvan Çelebi et de cA§ikpâ§à-zâde, il parait certain que Baba Ilyàs ait 
été le halife de Dede Garkin et qu’il appartenait à l’ordre religieux de Seyyid 
Abü’l Vafâ Bagdâdï, c’est à dire la Vafâïya-Çunbukiya. Alors quelle était la po

43 Cf. op. cit., vol. 1, fol. 46 b-47a:

.... oi» iU U Li eJJi ûii >1 là» J A-Jb Ju-Ji bl

44 Cf. F. Kôprülü, îlk Mutasavviflar, pp. 23
45 Cf. Teçkirat’ul-Muttakïn, vol. I, fol. 53b-54a, b.
* Cet ordre religieux fondé par Abü’l-Vafâ est en général connu sous le nom de son maître 

Çeyh Çunbukï (voirJ.S. Trimingham: The Sufis, p. 281.)
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56 LA REVOLTE DE BABA RESUL

sition de Dede Garkin? Etait-il lui aussi un cheik vafâî, ou bien était-il l’un des 
nombreux cheiks yesevis émigrés en Anatolie dans la première moitié du XIIIe 
siècle?47, puisqu’il parait probable qu’il ait émigré du Hârezm en Anatolie. De- 
uxièmements, s’il était un cheik yesevï, Baba Ilyâs ne devrait-il pas être lui aus
si un eheik yevesi, ainsi que ses disciples?

En ce qui concerne la première question, il est extrêmement difficile d’y 
apporter une réponse, car les sources ne nous disent rien ni sur l’ordre religie
ux de Dede Garkin, ni sur ses idées mystiques. Mais, quand on pense à l’ap
partenance de Baba Ilyâs à la Vafâiya-Çunbukïya, on peut admettre également 
celle de Dede Garkin. D’autre part, il est possible d’admettre, qu’il ait été éga
lement un cheik yesevi, quand on pense à la grande proliféraition des derviches 
et des cheiks yesevis en Anatolie, à cette époque-là.

Quant à Baba Ilyâs, les témoignages de ‘Açikpâçâ-zâde et des autres chro
niqueurs ottomans du XVe siècle, permettront d’admettre son appartenance à 
la Vafàïya-Çunbukiya, quoi qu’aucune source du XIIIe siècle ne mentionne 
l’existence d’un ordre appelé la Vafâiya-Çunbukïya. D’ailleurs aucun ordre reli
gieux hétérodoxe n’est cité dans les sources de l’époque autrement que sous le 
terme Ràfizî.

Cependant, un passage très important des Menàktbu’l-Kudsïye implique que 
Baba Ilyâs, tout comme Dede Garkin, aurait pu être un cheik yesevi. Ce passa
ge nous apprend que Baba Ilyâs faisait des réunions communes aux hommes et 
aux femmes, comme n’était pas du tout étranger à la coutume turcomane48. 
Cela prouverais peut-être qu’il y avait un certain nombre de similitudes entre 
les deux ordres religieux répandus dans les milieux nomades turcs. En outre, 
ne pourrait-on pas penser à la coexistence de cheiks ou de derviches yesevis et 
vafâis, prêchant dans l’Anatolie du XIIIe siècle des idées mystiques très proches 
l’une de l’autre. De toute façon, il semble impossible, du moins pour le mo
ment, de préciser à quel groupe appartenait la majorité de ces derviches. Mais 
une chose parait probable, c’est l’existence de traditions yesevis, même au sein 
de la Bektâ§ïya, ce qui est suffisant pour démontrer la prépondérance des che
iks yesevis à l’époque, alors qu’on ne trouve presque rien sur Seyyid Abu’l Vafâ 
Bagdàdï dans la tradition populaire turque.

47 Cf. supra, chapitre ï.
48 Cf. Men. Kud., fol. 15 a-b.

Joy* Xjjb L$jij*

y J*) J5* «y-j;

jjTij fix Jjl

Ai/4
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 57

Malgré l’insuffisance des renseignements au sujet de l’ordre religieux auqu
el appartenait Baba Ilyäs-i Horäsäni, nous possédons néanmoins assez de témo
ignages sur sa personnalité mystique et son mode de vie.

Selon Ibn Bibï, Baba Resül conduisait aux champs les moutons du village 
où il s’était installé49. Il menait une vie ascétique, ne mangeait presque rien et 
n’acceptait aucune rémunération. En peu de temps, il réussit à acquérir un 
grand prestige dans la région et construisit une zaviya sur une petite colline 
près du village, où il s’installa avec ses disciples. Tous les habitants du village, 
et même ceux des autres villages voisins, devinrent ses disciples. Il sut gagner 
leur confiance en leur rendant différents services; on le croyait doué de tous les 
pouvoirs: en effet, il guérissait les malades, réconciliait les couples brouillés, grâ
ce à ses amulettes50. Toutes les sources sont unamimes à ce sujet pour dire 
qu’il s’occupait de magie, ce qui, bien entendu passait pour être le pouvoir de 
miracles51.

Ces renseignements nous montrent clairement que ce baba turcoman n éta
it autre qu’un ancien chaman turc. Il est notoire que les chamans turcs étaient 
à la fois prêtres et magiciens. Ils dirigeaient toutes les cérémonies religieuses en 
tant que prêtres et guérissaient les malades par des méthodes magiques occupa
it une place importante dans la vie religieuse turcomane52. Les chamans turcs 
dits Kam-Ozan étaient extrêmement respectés dans la société nomade turque. 
Bien que l’Islam interdise totalement la magie, les Turcomans n’y avaient ja
mais renoncé, et ils ont conservé tous les anciens termes s appliquant aux cro
yances magiques.

Il ressort aussi du témoignage des sources que Baba Ilyàs était un ancien 
chaman turc, recouvert d’un vernis islamique. Ce phénomène se présentera 
plus clairement quand on examinera sa proclamation d envoyé de Dieu. Un 
autre point à signaler, c’est que, quand on examine les témoignages d’Elvan 
Çelebi, on a l’impression que Baba ilyäs-i Horàsàni était un seyyid, soit un chef 
shiite:

“Il était le cheik au trône céleste et au drapeau vert

49 Cf. el-Evâmir, p. 99. Cf. aussi l’abrégé persan d’Ibn Bibï édité par Th. Houtsma, pp. 227- 
8; Yazicizâde 'Ali, Selçuknàme fol. 313 a-b. Nous rappelons encore une fois que les témoignages 
d’Ibn Bibï concernant Baba Ishàk après son installation à Amasya, devraient s’appliquer en réalité 
à Baba Ilyâs-i Horàsàni.

50 Cf. op. àt. loc. cit. c
51 Cf. op. àt. loc. cit. cf. aussi Barhebraeus, Ab. Farac, vol. 2 p. 539. al-Aylum’uz Z^> fol- 

474 a; Müneccimbaji, Sahâifu'l-ahbâr, vol. 2, p. 567. Naturellement, ce pouvoir magique de Baba 
Ilyäs-i Horäsäni, est considéré comme un pouvoir de faire des miracles, par son amère petit-fils 
Elvan Çelebi, qui en parle avec vénération.

52 Cf. Hilmi Ziya, “Orta Asya’da Turkmen dini” (la religion turcomane en Asie Centrale), 
MM, X (1340/1924), p. 340; cf. aussi F. Kôprülü, Edebiyat Arajtirmalari, (Recherches Littéraires), 
Ankara 1966, pp. 57-58; A. Inan, Tarihle ve Bugün Samanizm, p. 80.
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5« LA REVOLTE DE BABA RESUL

Il était le cheik au cheval gris et à turban de lumière53

Il était vieux, son cheval gris et son vêtement vert,

Dieu s’était fait de lui un ami”54

Dans ces vers, ce sont surtout les termes de “drapeau vert”, “turban blanc” 
et “vêtement vert” qui méritent notre attention; car ce sont les signes distinctifs 
des seyyid (descendants de la famille du prophète), et de la plupart des dynasties 
shiites55. Particulièrement le drapeau vert était devenu le symbole des dynasties 
shiites56. Ainsi par exemple, d’après les sources iraniennes du XVI' siècle, Çâh 
Ismâ'il avait lui aussi des drapeaux verts57. Mais le drapeau vert est également 
utilisé par les bektaçis qui avaient, sans doute, à l’origine, des rapports directs 
avec Baba Ilyâs-i Horâsànî58 et par les autres ordres religieux à tendance shiite.

III. REVOLTE:

A. PHASE PREPARATOIRE:

1) Proclamation de Baba Ilyàs-i Horâsànî comme envoyé de Dieu (Resùlu’llàh) et sa 
propagande:

La quasi-totalité des sources parlant de cette révolte qui bouleversa la Tur
quie Seldjoukide du XIII' siècle, sont unanimes sur le fait que le chef de la ré
volte s’était proclamé prophète, et que une grande majorité de Turcomans le 
croyaient sincèrement. Seules deux chroniques arabes, Mir’àt’uz-Zamàn et 7a 
rih’ul Islam disent que le Baba faisait réciter à ses disciples “Baba valiyy’ullâh” 
(Baba est l’ami de Dieu)59. Malgré cette différence leurs récits concernant le dé
roulement des évènements concorde avec celui des autres sources. Abü’l Farac 
va jusqu’à dire que Baba réfutait le prophète Muhammed et se prétendait le 
véritable prophète.60

Comme nous l’avons déjà exposé, le “Baba” qui se proclamait “Envoyé de 
Dieu” n’était autre que Baba Ilyâs-i Horâsânï. Cet évènement est raconté par 
Simon de Saint Quentin d’une façon légendaire. D’après ce qu’il apporte dans

53 Cf. Mm. Kud., fol. 14 b.

jyj j^jy jy çr’ J-Ai
54 Cf. op. cit., fol. 55a:

Jsl» jï JJ* J~j ^3» jy. ÿü ja _>*£"

55 Cf. F. Kôprülü, “Bayrak”. IA.
56 Cf. J. David Weill, “'alarn” EP.
57 Cf. F. Kôprülü, op. cit. loc. cit.

58 Cf. Le Pï&yetnâme, p. 100. Cf. aussi, Dos Vilajetname des Hadschim Sultan, éd. Dr. G. Ja
cob. Dr. R. Tschudi, Berlin 1914, pp. 7-8

59 Cf. Sibt ibn’ul-Cavzï, Mir’àt, fol. 165; az-Zahabi, Târih’ul-Islàm fol. 253a.

60 Cf. Ab. Farac, vol. 2, p. 539.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 59

sa chronique, le messager de Dieu apparut à Paparoissole sous la forme d un 
paysan, alors qu’il se promenait un jour dans la forêt. L homme lui demanda 
de sauver son fils enlevé par un loup. Paparoissole agréa cette demande et sau
va le fils du paysan. En récompense de ce service, ce dernier qui était le messa
ger de Dieu, lui dit alors de retourner auprès de son peuple et de lui raconter 
ce qui lui était arrivé. C’est ainsi que, d’après Simon de Saint Quentin, Paparo
issole reçut du messager de Dieu l’autorisation de se révolter contre le sultan61. 
Peut-on dire que cette histoire de l’apparition du messager de Dieu soit le reflet 
de la croyance des Turcomans en la prophétie de Baba Resülullàh? C est bien 
possible et il est très probable que Simon de Saint Quentin 1 ait entendue de la 
bouche d’un témoin.

En ce qui concerne Elvan Çelebi, il refute la véracité de la proclamation de 
son aïeul comme prophète et la tient pour calomnieuse62.

Quoi qu’il en soit, le témoignage des sources est formel: Baba Ilyäs-i Hora 
sànï s’était proclamé prophètè et menait une vaste propagande contre le sultan 
seldjoukide Ûiyàs’ud-Dîn Keyhusrev II. D’après le déroulement des évènements, 
il parait avoir été très bien renseigné sur le désordre politique, social et écono
mique qui dominait le pays, et savait en tirer parti. Il dénonçait les injustices 
du sultan et la tyrannie des hommes d’Etat à l’égard du peuple. Le sultan, di
sait-il, et ses ministres passaient leur temps dans des divertissements, ils négli
geaient les affaires d’Etat, ils ne suivaient plus le chemin du prophète et de ses 
compagnons; ils étaient coupables vis à vis de la Çeri ah63. Pour sauver le peup
le, disait-il, Dieu l’avait nommé son envoyé et lui avait promis la victoire et la 
domination du pays64. Il sut exciter le mécontentement des Turcomans par des 
prédications qu’il leur prêchait. La vie ascétique qu’il menait depuis des années 
parmi eux contribua à l’efficacité de sa propagande. Il influença non seulement 
la population musulmane, mais aussi la population chrétienne.

2) Moyens utilisés par Baba Ilyàs pour la propagande de la révolu et le champ de 
ses activités:

Tout d’abord, il faut examiner les moyens utilisés pour la propagande de 
Baba Ilyàs-i Horàsàni parmi la population. Pour ce faire, il se servait en premi-

61

62

63

64

65

66

Cf. His. Tart., pp. 62-63. 
Cf. Men. Kud., fol. 28a: J' ÛJ

jA* J-

Cf. el-Evâmir, pp 499-500; cf. aussi, Amasya Tarihi, vol. 2, p. 372, et Self. Turkiye, p. 422.
Cf. His. Tart. p. 64.
Voir ci-dessus, chapitre premier.
Cf. F. Kôprülü, Bektâjiligin MenSe’leri, p. 134; du même, Os. Imp. p. 166; C. Cahen, El , 67

“Bâbâ’i”.

67 Cf. el-Evâmir, p. 499
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6o LA REVOLTE DE BABA RESUL

er lieu de ses propres disciples qu’il envoyait dans le pays en qualité de delegu
és; puis des différents derviches ou babas appartenant à la Vafaiya, à la Kalen- 
deriya, à la Yeseviya et à la Haydariya, qui eux aussi, vivaient dans des milieux 
nomades et populaires.

Si l’on rappelle l’extension de ces trois groupes de derviches, à travers toute 
l’Anatolie vers le milieu du XlIIe siècle65, on comprendra 1 ampleur prise par 
la propagande de Baba Ilyâs-i Horâsâni. Les Vafais, Les Kalanderis, les Hayda- 
ris et les Yesevis ayant des idées religieuses très proches les unes des autres, 
constituaient une source presque inépuisable pour la porpagation des idées de 
Baba Resül. Ce fut grâce à eux qu’il put exciter et soulever des milliers de per
sonnes contre le sultan. On peut dire que ce furent ces partisans dévoués qui 
préparèrent le champ d’actions de la Révolte de Baba Resül66.

Baba Ilyâs envoyait ses émules dans les différents villages et notamment 
dans les milieux turcomans pour exciter et préparer le soulèvement. Partout où 
allaient ses disciples, ils s’adonnaient à la magie pour mieux émouvoir et conva
incre la population67.

Quant aux champs d’activité de ces propagandistes, nous pouvons le parta
ger en deux parties:

ï) la première était l’Anatolie centrale qui comprenait d’abord Amasya, vil
le où se trouvait la zaviya de Baba Ilyâs, puis Tokat, Çorum, Sivas et tous les 
villages environnants68.

2) la deuxième, apparemment la plus importante, était l’Anatolie du Sud- 
Est qui comprenait principalement Mara§, Kefersud69, Malatya, Elbistan et le
urs environs.

Ces deux régions étaient différentes l’une de l’autre, au point de vue de la 
structure sociale et économique. L’Anatolie centrale présentait à l’époque un 
aspect social et économique assez développé. La vie sédentaire dominait, dès le 
début de la pénétration turque en Anatolie, et le nomadisme n’occupait qu’une 
petite place. Les villes et les villages étaient assez évolués, grâce à des activités 
commerciales qui s’étaient développées sous ‘Alâ’ud-Dïn Keykubâd I.70 Les 
Turcs sédentaires venus avec les immigrations, avaient préféré s’installer dans 
cette région où ils avaient fondé plusieurs nouveaux villages. En plus, beaucoup 
de Turcs nomades s’étaient sédentarisés au cours des années grâce à l’évolution 
agricole71. Cette région qui avait connu une période relativement prospère jus
qu’à l’avènement de Öiyäs’ud-Din Keyhusrev II, allait subir des désordres so-

68 Cf. Amasya Tarihi, vol. 2, p. 368.
69 Cf. el-Evâmir,p. 500.
70 Cf. M. Akdag, Türk. i(t. ikt. tar., p. 91.
71 Cf. op. cit., p. 432; cf. aussi, F. Kôprülü, op. cit., pp. 99-100.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 61

ciaux et économiques, causés par la crise politique créée par la mauvaise admi
nistraiton de ce sultan. C’est naturellement à ces désordres que Baba Ilyâs-i 
Horâsânï dut le succès de sa propagande parmi la population de l’Anatolie cen
trale opprimée par le régime du nouveau sultan et de ses fonctionnaires. Il faut 
ici, signaler la particularité religieuse de cette région. Notamment la partie Est 
de l’Anatolie centrale, y compris le haut-bassin de Kizilirmak (Halys) où se si
tuent Ladik (Laodicée), Niksar (Néocésarée), et Divrigi (Tephriké), avait été le 
champ d’activités des Pauliciens aux Ville et IXe siècles72. Fondée par un per
sonnage nommé Paul, originaire d’Arsamosate ou de Samosat d’Arménie, entre 
Erzurum et Erzincan73, la secte de Pauliciens se rattachait, dit-on, a des hérési
es plus anciennes, c’est à dire à celle de Marcion, d’après H. Grégoire, ou bien 
à celle de Manichée74. La principale doctrine de cette secte dualiste était qu’un 
jour le Père Céleste enverrait un sauveur sur la terre afin de combattre le 
mal75. La secte a essaimé, de l’Arménie, de l’Euphrate supérieur, jusqu’en 
Thrace, dès le Ville siècle76. Elle avait des églises à Ladik, à Divrigi, à Niksar 
et dans les autres villes de la région77. Les Pauliciens furent, dès le IXe siècle, 
l’objet de persécutions par les Byzantins, sous Michel I (811-813) et Léon (813- 
820)78.

Quant à la deuxième région qui allait devenir la scène principale de la 
propagande babaï, c’est à dire l’Anatolie du Sud-Est, elle présentait un caractè
re socie-économique tout à fait différent de la première. En outre, cette région 
avait été depuis près d’un siècle, l’objet de différents conflits politiques entre les 
Ayyoubides et les Seldjoukides, ce qui empêchait les habitants de mener une 
vie stable. A côté de quelques anciennes villes telles que Diyarbakir, Urfa, Mar
din et Maraç, le nomadisme prédominant dans cette région depuis les premiè
res immigrations turques, de même que dans la Syrie du Nord. D ailleurs, elle 
avait été, durant des siècles, le point de passage des tribus, turques immigrées 
entre l’Iran et l’Anatolie.

Parmi les tribus qui nomadisaient, vers le milieu du XlIIe siècle, en Anato
lie du Sud-Est, les Doger, les Bayat et les Agaçeri avaient pris une importance

72 Cf. par Ex. Henri Grégoire, “les sources de l’histoire des Pauliciens”, BuU. de l’Acad. Roy. 
de Belgique, XXII (1936), p. 95; du même, “Précisions géographiques et chronologiques sur les 
Pauliciens”, loc. cit. XXXIII (1947), pp 293-297! cf. aussi, S. Vryonis, The decline, pp^ 61-63; Paul 
Lemerle (sous la direction de), “Les sources grecques pour l’histoire des Pauliciens”, Traoaux et 
Mémoires, Paris 1970, vol. 4, pp. 3-207.

73 Cf. “Précisionsgéographiques", p. 297.
74 Cf. "Les sources de l’histoire des Pauliciens’’, p. 95 S<T
75 Cf. Louis Brehier, La Cioilisation Byzantine, Paris 1970, 2e éd. p. 123.
76 Cf. H. Grégoire, “Les sources de l’histoire des Pauliciens", p. 95.
77 Cf. op. cit., p. 103.
78 Cf. Précisions géographiques", p. 319; cf. aussi Georges Ostrogorsky, l’Histoire de l’Etat Byzan

tin, Paris 1977, 2e éd. p. 250.
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Ö2 LA REVOLTE DE BABA RESUL

considérable79. Les Agaçeri, l’une des plus anciennes tribus immigrées dans cette 
région, occupaient surtout les territoires forestiers qui s’étendaient de Malatya à 
la Cilicie, dont le centre était Maraç et Elbistan80.

Quant aux tribus turcomanes qui nomadisaient en Syrie du Nord, elles se 
composaient en majorité, des Yiva (ou des Yarùki) qui vivaient dans la région 
d’Alep et de Damas81. Toutes ces tribus qui hivernaient dans la Syrie du Nord, 
se rendaient chaque été sur les plateaux de l’Anatolie centrale pour faire paître 
leurs troupeaux82. Elles étaient par conséquent en contact avec la population de 
cette région.

A l’époque musulmane, notamment durant les Xle, Xlle et XlIIe siècles, 
la Syrie du Nord subit des propagandes extrêmement actives de la part des Is
maéliens. De multiples forteresses ismaéliennes furent érigées dans diverses régi
ons de la Syrie du Nord. Il paraîtrait évident que les Turcomans immigrés, en
core profondément non islamisés, qui nomadisaient dans les environs de Da
mas, Alep, Musul, Lazkiye, etc, aient été influencés par ces différentes propa
gandes religieuses83.

Si l’on résume les particularités de cette région, on peut constater deux ca
ractéristiques essentielles qui les rendaient propices à la propagande de Baba 
Resül:

ï) La densité des tribus turcomanes, surtout aux environs de Maraç, Elbis
tan et Kefersud,

2) La complexité et la variété des croyances religieuses.

Il faut encore ajouter un troisième élément favorable: c’est l’activité des 
Hàrezmiens expulsés de l’armée seljoukide. Depuis ce temps; ils erraient dans

79 Sur ces tribus, voir C. Cahen, “Les tribus turques d’Asie Occidentale pendant la période
seldjoukide, W^ÂjW, LI (1948-52) pp. 180-184; T Sümer, Oguzlar, pp. 133-134 et 165-166. On pe
ut trouver également des renseignements détaillés dans les articles suivants de C. Cahen: “Quelqu
es textes négligés concernant les Turcomans de Rum, au moment de l’invasion mongole”, Byzanti
on, XIV (1939), pp. 131-139; du même, “le Problème ethnique en Anatolie”, CHM, Il (1954), pp. 
347-362; “Selgukides, Turcomans et Allemands au temps de la troisième croisade”, LVI
(i960), pp. 21-31.

80 Cf. C. Cahen, les Tribus Turques", p. 184; F. Sümer, “Agaç Eriler” Belleten, XXVI (1962), 
PP- 521-23-

81 Cf. C. Cahen, op. cit. loc. cit.; F. Sümer, Oguzlar, p. 165.
82 Cf. M. Akdag, op. cit., vol. 1, p. 88.
83 Cf. ci-dessus, chapitre deuxième: circonstances religieuses. Il est évidemment impossible, 

aujourd’hui, de prouver ces différentes influences. Mais il parait tout de même, historiquement et 
logiquement impossible de les nier. D’ailleurs les chercheurs, tels que F. Kôprülü, Gordlevskij etc, 
ont toujours pris en considération le rôle de ces influences dans la révolte des Babaïs (voir par ex. 
F. Kôprülü, Anadolu’da islâmiyet, p. 302, note 2; Gordlevskij, Gosudartsvo Seldzukidov Maloj Agii, loc. 
cit.; voir aussi, O. Turan, Self. Türkiye, p. 421.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 63

la région, en pillant ce qu’ils trouvaient sur leur chemin84. Ils constituaient un 
élément de désordre aussi bien sur le territoire ayyoubide que seldjoukide. Pro
fitant de leur mécontentement à l’égard du gouvernement, Baba Ilyäs-i Horä
säni envoya des émissaires à Harran et à Ruha (Urfa), pour les convaincre de 
prendre son parti85.

On peut donc dire que l’Anatolie du Sud-Est était extrêmement favorable à 
la propagande de révolte, surtout quand elle était dirigée par quelqu’un d’aussi 
habile que Baba ilyàs-i Horàsàni, alias Baba Resül86. Parmi les instigateurs, il y 
avait un personnage nommé Ishàk (Baba Ishàk ou Ishàk-i §àmï) qui gardait 
dans ses mains l’initiative de l’action en Anatolie du Sud-Est.

3) Baba Ishàk et son rôle dans la révolte:

Malgré le silence de Simon de Saint Quentin et d’Ibn Bibï sur les rapports 
entre Baba Ilyàs-i Horàsàni et Baba Ishàk, il ressort des témoignages d’Abü’l— 
Farac et d’Elvan Çelebi, que Baba Ishàk était le principal halife de Baba Ilyàs. 
D’après Abü’l-Farae, celui-ci l’avait envoyé à Hisn-i Mansur (Adiyaman), pour 
convaincre la population à sa prophétie87. D’après Elvan Çelebi, il était le prin
cipal halife dans la région damasquine88.

L’auteur d’Amasya Tarihi, Hüseyin Hüsameddin, fait de lui un soi-disant 
converti chrétien nommé Isaac, membre de la famille Comnène, qui aurait eu 
pour but la fondation d’un empire grec à Amasya89. Pour garantir son succès, 
il aurait cherché à faire une sorte de syncrétisme christiano-musulman90. Avant 
d’être le disciple de Baba Ilyàs, il aurait séjourné en Iran, auprès d’un chef is- 
maéli nommé Hand 'Alà’ud-Dïn ibn Muhammed qui lui aurait enseigné les 
principes ismaéliens. Puis il se serait rendu à Kefersud, en qualité de halife de 
Baba Ilyàs, mais en réalité pour y propager les principes qu’il avait appris91.

Comme Hüseyin Hüsameddin ne donne aucune source à ses assertions, il 
ne semble pas possible d’en tenir compte. Toutefois, Baba Ishàk aurait pu avoir 
des rapports avec les Ismaéliens, car la région où il menait sa propagande

84 Cf. ci-dessus, ch. deuxième; circonstances politiques.
85 Cf; el-Evâmir, p. 499.
86 Cf. op. cit. p; 500.
87 Cf. Ab. Farac, vol. 2, P. 540.
88 Cf. Men. Kud.,io\. 30b;

.... «.LU fli

et aussi fol. 31 b:
(JJü8-U-. Aîjjl A U-U ji

89 Cf. vol. 2, pp. 263-373
90 Cf. op. cit. loc. cit.
91 Cf. op. cit. pp. 363-364.
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64 LA REVOLTE DE BABA RESUL

n’était pas étrangère aux idées ismaéliennes. L’absence de sources ne nous per
met pas de préciser quels furent ces rapports.

D’après Elvan Çelebi, Baba Ilyàs lui avait donné l’autorisation d’agir seul, 
au nom de son maître, et avait demandé à la population de se soumettre à son 
autorité92. De plus, il lui avait donné son turban comme preuve de cette auton- 
sation93. Baba Ishàk-i §àmi devait d’ailleurs prouver qu’il était digne de cette 
confiance, car il réussit pleinement à rallier la population à Baba Ilyàs; en effet, 
les Turcomans vendirent leurs troupeaux afin de se procurer des armes . Pour 
mieux dominer les esprits des Turcomans, il pratiquait la magie, ce qui le fai
sait passer pour thaumaturge95. Il déclarait, dans les milieux hostiles au gouver
nement seldjoukide que tous les butins de guerre seraient partages, en parts 
égales, entre les participants96.

Bref, Baba Ishàk incita consciencieusement les Turcomans et les autres po
pulations mécontentes, à prendre les armes à la date fixée par Baba Ilyàs .

B. COMMENCEMENT ET DEVELOPPEMENT:

1) Rupture décisive entre Baba Ilyàs et Giyâs’ud Dïn Keyhusrev II:

La quasi-totalité des sources contemporaines ne mentionne que les opérati
ons menées par Baba Ishàk, dans la région de Maraç et d’Elbistan. Alors que 
des chroniqueurs ottomans postérieurs, tels Orûc Beg et Taçkôprülüzàde 
Ahmed disent que l’initiative vint de Ôiyàs’ud-Dïn Keyhusrev II qui attaqua 
Baba Ilyàs à l’improviste. D’après eux, le sultan se doutait depuis quelques 
temps d’un soulèvement probable des disciples du cheik98. Un chroniqueur ot- 
taman du XlXe siècle, Hayrulläh Efendi, va même jusqu’à dire que le sultan 
s’était décidé à attaquer Baba Ilyàs, à la suite de rumeurs selon lesquelles ce 
dernier et ses disciples avaient eu pour but de s’emparer du pouvoir99.

92 Cf. Men. Kud., fol. 32 a-32 b:

93 Cf. op. cit. loc. cit. fol. 31 b:

jiji tîji j* J1

Jbb

jlbjl SI yj Aÿ
f }j^ 

JL) «i*

94 Cf. Ab. Farac, vol. 2, p. 540
95 Cf. Men. Kud., fol. 30 b:
96 Cf. el-Evâmir, p. 500

97 Cf. op. cit. loc. cit.
98 Cf. Tevârih-i Al-i'Osmân, p. 86.

... «-r ûU x b?

i-Jj-bl 1-3J* bb ÙAürjl t—-

Cf. aussi, P- 23- , .,, , .
. cj-ty J5 Jj "" u*u

99 Cf. Hayrulläh Efendi Târihi, Istanbul 1273 (1856-7), vol. 1, p. 105
...... ûjSi JBj J? .-i-/»- AM
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Tous ces témoignages rapportés par les historiens que nous venons de 
mentionner, semblent s’appuyer sur Elvan Çelebi. En effet, on trouve des rense
ignements détaillés sur la rupture entre le cheik et le sultan, dans les Menàkibul- 
Kudsïya. D’après lui, le sultan se serait inquiété de la réputation grandissante de 
Baba Ilyâs-i Horâsâni. Ce fut un certain Köre Kadi ( ), juge de
Çat, qui sema la discorde entre le cheik et le sultan: Baba Ilyâs possédait un 
très beau cheval gris qui n’avait pas son pareil au monde100. Köre Kadi suggéra 
au sultan de demander au cheik de lui vendre ce cheval; mais il cherchait en 
réalité à provoquer le sultan contre Baba Ilyàs, car il était sûr que le cheik ne 
le lui vendrait pas101. D’autre part; il faisait des pressions sur Baba Ilyâs pour 
qu’il accepte la proposition du sultan. En fin de compte, dit Elvan Çelebi, il ré
ussit à convaincre ce dernier que Baba Ilyâs avait l’intention de se révolter con
tre lui et qu’il s’adonnait à la magie pour gagner la confiance de ses disciples. 
Convaincu par Köre Kadi, Giyàs’ud-Dïn réunit ses conseillers et ses comman
dants d’armée et leur ordonna d’aller attaquer le village de Baba Ilyâs102. 
Ayant appris l’arrivée de l’armée seldjoukide, le cheik quitta le village et se ré
fugia avec ses disciples, dans la forteresse d’Amasya appelée Hara§na 
( )103. Ce fut à ce moment là que, dit Elvan Çelebi, Ishâk-i §âmï
se révolta1(M.

Voici l’histoire de la rupture entre Baba Ilyâs et le sultan, ainsi que le rap
porte Elvan Çelebi. Ce témoignage bien que romancé, parait néanmoins assez 
digne d’intérêt, malgré le zèle de l’auteur pour présenter son aïeul comme un 
homme opprimé par les exigeances du sultan seldjoukide. Sur la foi de ce té
moignage, on peut supposer que Baba Ilyâs-i Horâsâni se préparait a la révolte 
et que le sultan, informé de ces préparatifs, envoya son armée contre Baba 
Ilyâs, afin de la capturer avant que n’éclate l’insurrection.

2) Déclanchement de la révolte par Baba Ishàk et ses activités:

Dans la région de Kefersud, Baba Ishàk attendait pour se révolter la date 
fixée par Baba ilyâs-i Horâsâni, tout en achevant ses préparatifs et en cherchant

™ Cf. fol. 20 a-22 b: lu
remarquer que Simon de Saint Quentin, lui 
p; 62)

101 Cf. op. cit. loc. cit.
102 Cf. Op. cit. fol. 28b:

J-0* Il est intéressant de
aussi mentionne le cheval blanc de Paparoissole (voir,

iljjbl ojU (5j^y ■ibb•ljdj.1 Ojl—s- ?"

103 Cf. fol. 29 a-30 b:

eS-dS" «i dJJi
Sur la forteresse de Harajna, voir I. 

pp. 151-152.
104 Cf. Men. Kud., fol. 30 b.

Mélikof, La Geste de Melik Danipnend, Paris i960, vol. 1,

' K ' F. S

Ins
titu

t k
urd

e d
e P

ari
s



66 LA REVOLTE DE BABA RESUL

un prétexte valable. Ce prétexte ne tarda pas. D’après Elvan çelebi, Baba Ishàk 
se révolta à cause d’un incident causé par le collecteur d’impôts du sultan105.

En ce qui concerne la date et le lieu de la révolte, Elvan Çelebi ne donne 
aucune date, mais les autres sources fixent le début de la révolte en 638 de 
l’Hégire, c’est à dire, en 1240 de l’ère chrétienne106. Etant donnée l’unanimité 
des autres témoignages, il vaut mieux admettre l’année 638 (1240). Toutes les 
sources sont unanimes à dire que la révolte a commencé en Automme10 .

Baba Ishàk et son armée composée en majorité de Turcomans, s’emparè
rent d’abord de Kefersud108, ensuite de Hisn-i Mansür, Gerger et Kahta109. Ils 
avançaient vers Malatya, en détruisant tout ce qui se trouvait sur leur chemin; 
ils tuaient, suivant les instructions de Baba Resül, tous ceux qui refusaient de 
croire à la prophétie de leur chef110 111; ils étaient de plus en plus nombreuxin.

Devant le danger croissant, Muzaffer’ud-Din ‘Alïçir, gouverneur de Malat
ya, opposa aux forces de Baba Ishàk une armée de soldats seldjoukides et de 
Chrétiens112. Après une terrible bataille, les forces de Muzaffer’ud-Din furent 
vaincues et durent s’enfuir en abandonnant leurs équipements dans le champ 
de bataille113. Muzafîer’ud-Dïn furent vaincues et durent s’enfuir en abandon
nant leurs équipements dans le champ de bataille113. Muzaffer ud-Dïn rentra à 
Malatya afin de se préparer à reprendre l’affrontement. Il forma une nouvelle 
armée avec des Kurdes et des Germiyan. Mais cette deuxieme fois aussi, ce fu
rent les forces de Baba Ishàk qui l’emportèrent. Après cette deuxième bataille 
ayant eu lieu dans la région d’Elbistan, les Babaïs se renforcèrent et virent leur 
nombre augmenter, grâce à de nouveaux partisans "4.

Quant à Baba Resül alias Baba Ilyàs-i Horàsàni, retiré dans la forteresse 
d’Amasya (ou, d’après Elvan Çelebi, de Haraçna), il tenta de rentrer en contact 
avec Baba Ishàk. Il lui envoya deux disciples pour lui dire de se rendre à Ca- 
nik au lieu de venir à Amasya115. Mais celui-ci s’obstina à aller à Amasya, dit 
Elvan Çelebi, et fit même tuer les deux disciples116.

105 Cf. op. cit., fol. 30 a-31 b.

*“ Cf. par ex. Mir’ât, vol. 15, fol. 165; Hist, tart., p. 62; et Ab. Farac, vol. 2, p. 539.

107 Cf. op. cit. loc. cit.; Men. Kud. loc. cit.

los Cf. el-Evâmir, p. 500.

109 Cf. Ab. Farac., vol. 2, p. 540.

110 Cf. op. cit. loc. cit.; el-Evâmir,, p. 500

111 Cf. op. cit. loc. cit:
.Xitàl J3 -I3 &JJJ3

Les sources donnent des chiffres variés sur la quantité de Turcomans.

1,2 Cf. op. cit. loc. cit.; Ab. Farac, loc. cit.

113 Cf. op. cit. loc. cit., el-Evâmir, p. 501.

114 Cf. op. cit. loc. cit.

1,5 Cf. Men. Kud fol. 32b:
i)Jj'jX-Ji» J jl Ùj-jS" l&U- j'j

116 Cf. op. cit., fol. 33a.
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Pourquoi Baba Ishàk refusa-t-il, pourquoi tua-t-il les deux disciples, et po
urquoi s’obstina-t-il à se rendre à Amasya? En réalité, le seul but de l’auteur, 
c’est de rejeter toute la responsabilité de la révolte qui bouleversa l’Etat seldjou
kide, sur le halife de son aïeul; cela ressort clairement de l’ouvrage. C’est pour 
cela qu’il accuse Baba Ishàk d’avoir aggravé la discorde en se rendant à Amas
ya; car s’il n’y était pas venu, dit-il, la discorde se serait étainte117. Mais il est 
probable, si l’on étudie attentivement le déroulement des évènements, que Baba 
Ilyàs n’ait pas été d’accord avec son halife et que ce dernier se soit peut-être ré
volté sans attendre l’achèvement des préparations de Baba Ilyàs. C’est probable
ment à cause de cela que Baba Ilyàs a été surpris par l’armée seldjoukide et 
fut obligé de se réfugier dans la forteresse d’Amasya. Ou bien, comme le dit 
Abü’l Farac, les Turcomans étaient impatients de voir leur prophète qui leur 
promettait le trône du sultan seldjoukide118. C’est peut être pour cette raison 
que Baba Ishàk voulait le rejoindre à Amasya. Quoi qu’il en soit, Baba Ishàk 
et les Babaïs continuèrent d’avancer vers Amasya.

3) Bataille d’Amasya et mort de Baba Resül:

Les Babaïs envoyèrent d’abord leur avant garde à Sivas. Ayant appris l’arri
vée des Babaïs, les habitants de la ville se préparèrent à les affronter à proximi
té des murailles. Malgré leurs efforts, les soldats et les habitants de Sivas durent 
laisser la victoire aux Babaïs. Hurremçàh, le “igdi$ba$i” (chef des notables) de Si
vas et quelques autres notables, trouvèrent la mort sur le champ de bataille119.

Cette nouvelle bataille gagnée sur l’armée seldjoukide encouragea Baba 
Ishàk et ses partisans. Ils avancèrent vers Amasya en ravageant tout, et en tuant 
ceux qui voulaient leur résister. Devant les succès des Babaïs, les autres popula
tions mécontentes de la région se joignirent aux rebelles. Par exemple, en pre
mier lieu, on peut penser aux Çe/mt120, Turcomans nomadisant à l’époque dans 
la région de Sinop et de Canik; en deuxième lieu, aux Karamanides qui vivai
ent à l’époque de la révolte dans la région de Sivas121. D’autre part, il ne faut 
pas oublier les nombreux aventuriers et vagabonds pour qui la révolte fut une 
excellente occasion de faire un butin. Ces deux éléments anexés aux forces ba
baïs vinrent renforcer leur pouvoir, du moins quantitativement.

117 Cf. op. cit. loc. cit.
1,8 Cf. Ab. Farac, vol. 2, p. 540.

Cf. el-Eoàmir, p. 501.
120 Cf. par Ex. F. Kôprülü, “Anadolu’da îslâmiyet’’, p. 308, note 3. cf. aussi F. Sümer, Oguzlar,

p. 327. D’après F. Kôprülü, les Çepni étaient installés dans la région de Canik plusieurs années . 
avant la révolte (voir, op. cit. loc. cit.) Ibn Battuta devait les rencontrer dans cette même région, 
un siècle plus tard (voir, Voyages d’Ibn Battüta Paris 1854, vol. 2, pp. 352-53

121 Cf. E. Werner, “Sozial-religiose", p. 378. Plus tard, les Karamanides collaboreront avec 
Muhlis Paça, le fils de Baba Ilyàs (voir ci-dessous, chapitre quatrième). Après la révolte, les Kara
manides s’installèrent dans les montagnes d’Ermenak et de Lârende.

\ ' - !.. i
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68 LA REVOLTE DE BABA RESUL

Après être passé par Tokat, les Babaïs entrèrent dans la région d’Amasya. 
Ce fut à ce moment-là que Giyâs’ud-Dïn Keyhusrev II, effrayé, quitte sa capita
le pour se réfugier à Kubàdâbâd et envoya Hàci Mubàriz’ud-Din Armagan§ah 
à Amasya, à la tête d’une armée seldjoukide122. D’après l’auteur d’Amasya Tanht, 
les habitants d’Amasya à la tête desquels figuraient ceratins notables, tels 
Bedr’u-Din Ibrâhîm al-Kaymàrî, Tâc’ut-Dïn Yüsuf at-Tabrizî etc, se préparèrent 
à faire face aux Babaïs123

A ce moment-là, Baba Resül se trouvait encore dans la foreteresse d’Amas
ya. Pendant qu’il était occupé à faire des préparatifs, l’armée de Hâci Mu- 
bâriz’ud-Dïn surgit devant la forteresse. Les Babaïs se battaient avec acharne
ment. Simon de Saint Quentin décrit cette bataille de la façon suivante124:

“Il excitait tous les siens afin qu’ils cobattent avec plus de violence et ne 
craignent rien de mal; en disant que personne d’entre eux ne pouvait être bles
sé. Plein de ette confiance, ils assaillirent donc la place forte et ceux du camp 
tuèrent huit d’entre eux en les fixant hors de la place forte, en bléssèrent un 
grand nombre d’autres. Les autres combattants, affligés, bien entendu, de la 
mort de leur propres frères et parents, dirent à Paparoissole: “pourquoi nous 
as-tu trompés, nous et les autres? Tu mourras, toi comme eux”. Et celui-là ju
rait que c’était ce que le messager de Dieu lui avait dit. Il répondit: Ce fut le 
diable qui te trompa ainsi!” Alors celui-là cherchant sans le trouver un subter
fuge à sa folie disait: “Dieu! Que fais-tu? Est-ce que tu dors?”, et il ajoutait: “je 
parlerai à Dieu, et lui demanderai demain, vous tous étant présents, pouquoi 
ce sort est-il arrivé à moi et à vous?”. Le lendemain, il fit une attaque et fut 
transpercé à mort au milieu des omoplates et se cacha de façon qu on ne put 
pas voir qu’il était mort... “Finalement, Baba Resül ne put pas échapper du pi
ège de Hâci Mubâriz’ud-Din Armagan§âh et trouva la mort, apparemment sur 
le champ de bataille125. Sur la mort de Baba Resül, les sources donnent, des 
renseignements différents; d’après Ibn Bïbi, il aurait été pendu du haut d’une 
tour de la forteresse d’Amasya126; Abü’l Farac dit qu’il aurait été étranglé pen
dant la bataille128. Quant à Simon de Saint Quetin, il dit qu’il fut transpercé à 
mort au miliau des omoplates128.

De toutes façons, on peut supposer qu’après sa mort sur le champ de bata
ille, il fut pendu du haut des tours de la forteresse. Hüseyin Hüsameddin don-

122 Cf. cl-Eoâmir„ p. 501.
.iji jlbli oU JsLa-ly-J -ü-ib ùtSJ ùlkU ùy-

,2Î Cf. vol. 2, p. 374.
124 Cf. Hist. Tart., pp. 63-64.
125 Cf. op. cit. loc. cit.; Ab. Farac, vol. 2, p. 540; el-Evâmir, pp. 501 2.
126 Cf. op. cit. loc. cit.
127 Cf. Ab. Farac, loc. cit.
128 Cf. Hist. Tart. loc. cit.
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ne quelques détails mais sans mentionner de références. D’après lui, le corps de 
Baba Resül (Baba Ishàk, à son avis) était resté pendant toute une journée sous 
le soleil. Après quoi, Hàci Mubàriz’ud-Dïn le fit découper en morceaux. Après 
la tombée de la nuit, les disciples de Baba Resül enterrèrent ces morceaux dans 
un edroit près d’Amasya, qui est connu aujourd’hui sous le nom d’Anbarli Evli
ya Türbesi'29

Quant aux témoignages d’Elvan Çelebi sur la mort de Baba Ilyàs, ils sont 
très intéressants du point de vue de l’histoire religieuse. D’après lui, Baba Ilyàs 
avait été emprisoné dans la forteresse d’Amasya avec un moine chrétien. Il y 
vécut pendant quarante jours et convertit le moine à l’Islam, grâce à son pou
voir de miracles. Celui-ci devint son disciple. Un jour, le cheval gris de Baba II- 
yàs surgit dans la prison en fendant le mur, le cheik monta en selle et disparut 
après avoir dit au moine que sa vie en ce monde était terminée 13°.

Cette scène de la disparition de Baba Ilyàs, ou en d’autres termes, de son 
ascension décrite par Elvan Çelebi dans les Menâkib’ul-Kudsïya, fait penser au 
chaman qui monte au ciel sur son cheval, afin de retrouver le Tengri (dieu cé
leste)129 130 131. On peut penser à un élément chamanique exprimé par Elvan Çelebi 
pour expliquer la mort de son aïeul. Du reste, les Babais ne crurent jamais à la 
mort de Baba Resül pendant la bataille d’Amasya; d’après eux, il s’était rendu 
auprès de Dieu, pour lui parler et lui demander l’aide des anges132. C’est pour

129 Cf. ritnarya Târihi, vol. 1, p. 182. Selon les traditions populaires toujours vivantes de la ré
gion d’Amasya, Baba Ilyas aurait été entérré dans un village nommé “Ilyas Kôyü (ancien Çat) qui 
se situe à 10 km à l’Est d’Amasya. Son tombeau est connu sous le nom de “Sarilik” Evliyasi”; 
c’est un lieu de pèlerinages des populations environnantes pour guérir une maladie appelée “sari- 
lik”. Une famille dite “Pirogullari” qui vit actuellement dans un villages appelé “Kalecik” de Me- 
citôzü (Çorum), se dit descendante de Baba Ilyas (voir H. Cevat Tarim, Kir;ehir Tarihine Dair Ara}- 
tirmalar, Kiqehir 1938, pp. 99-100). Autour du tombeau de Baba Ilyas, figurent quelques ancien
nes ruines qui doivent appartenir probablement à la zaviya du cheik dont l’identité historique est 
complètement oubliée dans la région. La population l’identifie aujourd’hui, à un “pacha” seldjou
kide qui fut martyr pendant une guerre contre les infidèles. Il est interssant de retrouver dans cet
te légende, la vérité historique déformée.

Dans la région d’Amasya, Baba Ilyàs est identifié d’autre part, à Hizir-Ilyâs. Aussi, le 6 mai 
de chaque année, des commémorations ont lieu autour de son tombeau. Aujourd’hui, “îlyas 
Kôyü” est entouré par de nombreux villages alevis, qui vénèrent la mémoire de Baba Ilyas.

130 Cf. Men. Kud. fol. 38 b, 39 a:
cSj'y' Jy

jb' A* Abb' b?< 4*
ji f* ïjt

y y ijji ai-î
C/"** ’

131 Sur ce sujet, voir par ex. H. Ziya, "Orta Asya’da Turkmen dini°, p. 338; F. Kôprülü, Influ
ence, p. 18; et notamment, Mircea Eliade, Le Chamanisme, p. 155. Cette scène de l’ascension sur 
un cheval gris, se retrouve avec de légères différences dans les Menâkib-i Hâci Bektâf-i Veli, d’apres 
les quels, lui aussi, aurait disparu, le jour de sa mort, monté sur un cheval gris (voir, le Füâyrtna 
me, p. 90)

132 Cf. His. Tari., p. 64; Ab. Farac, vol. 2, p. 540.

Ins
titu

t k
urd

e d
e P

ari
s



7° LA REVOLTE DE BABA RESUL

cela qu’ils ne perdirent pas leur courage et continuèrent à combattre avec vio
lence, après la mort de leur chef.

Baba Ilyàs est souvent considéré comme étant resté en dehors de la révolte. 
Apparamment, cette assertion a été faite pour la première fois par Hüseyin 
Hüsameddin et répétée ensuite par d’autres. D’après cet auteur, Baba Ilyàs au
rait été, depuis le début jusqu’à la fin de la révolte, opposé à Baba Ishàk. 
Même lors de l’attaque des Babaïs contre Amasya, il aurait été le premier à vo
uloir faire face aux insurgés133. L’armée seldjoukide étant passée par la zaviya 
de Baba Ilyàs à Çat, après la bataille de Malya, lui aurait permis de rester 
dans la zaviya, parce qu’il était bon musulman134. Il eut toujours de bonnes re
lations avec le gouvernement, jusqu’à sa mort en 657 (1259) *35.

Ces renseignements donnés par l’auteur d’Amasya Tarihi, ne peuvent pas 
être pris en considération car ils ne s’appuyent sur aucun témoignage histori
que. D’ailleurs, aucune source de l’époque ne mentionne le moindre fait sur la 
vie de Baba Ilyàs après la révolte136.

C. REPRESSION DE LA REVOLTE: BATAILLE DE MALYA

Quelques temps après la mort de Baba Resül, Baba Ishàk et les Babaïs ar
rivèrent à Amasya. Hàci Mubàriz-ud-Din leur demanda de capituler, puisque 
leur chef avait été pendu. Lorsque les Babaïs entendirent cette foudroyante no
uvelle, dit Ibn Bibi, ils répondirent qu’il était immortel, transcendant, et qu’il 
était allé demander l’aide des anges. Après quoi, ils attaquèrent, femmes et 
hommes, en criant “Baba Resul’ullah! Baba Resul’ullah! ” et se jetèrent sur l’ar
mée seldjoukide137. Après une atroce bataille, les Babaïs vainquirent les seldjou
kides et tuèrent leur commandant Hàci Mubariz’ud-Dïn Armagan§àh138. Enco
uragés par cette victoire et furieux contre le sultan, les Babaïs commencèrent à 
avancer vers la capitale, Konya.

Ayant appris la défaite de l’armée, öiyäs’ud-Din Keyhusrev demanda im
médiatement le secours de la garnison d’Erzurum qui protégeait les frontières. 
En six jours, les nouvelles forces seldjoukides arrivèrent à Sivas et, après avoir 
achevé leurs derniers préparatifs, elles se rendirent à Kayseri139. Entre temps, 
Baba Ishàk et les Babaïs étaient arrivés, eux aussi, dans la région de Kayseri. 
D’après Elvan Çelebi, ce fut dans cette région, dans un endroit nommé Ziyaret

133 Cf. Amasya Tarihi, vol. 2, p. 374.
134 Cf. op. cil., p. 379.
135 Cf. op. cit. pp. 395-96.
134 L’auteur, selon son habitude, ne donne aucune référence à ses assertions; ce sont probab

lement des interprétations de son cru pour prouver l’innocence de Baba Ilyäs-i Horäsäni.
137 Cf. el-Evâmir, p. 502; cf. aussi, Ab. Farac p. 540.
138 Cf. el-Eoâmir, ibid.
139 Cf. op. cit., loc. cit.
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que se passa une petite bataille entre les forces de Baba Ishàk et les Seldjouki
des140. Simon de Saint Quentin parle lui aussi d’une bataille près de Kayseri, 
qui avait été dirigée par le “chef babaï” choisi par Baba ilyàs, pour continuer la 
révolte, après sa mort141. Il est très probable que les deux auteurs parlent de la 
même bataille.

Après cette nouvelle victoire, les Babaïs continuèrent à avancer en direction 
de Kirçehir et se rassemblèrent dans la plaine de Malya, avec tous leurs trou
peaux, leurs bagages, leurs femmes et leurs enfants142. Ayant appris leur arri
vée, l’armée seldjoukide commandée par Emir Necm’ud-Dîn, se dirigea vers 
Kir§ehir. Cette armée se composait de Turcs, de Géorgiens, de Kurdes et de 
mercenaires francs143. Le commandant en chef de l’armée seldjoukide Emir 
Necm’ud-Dïn envoya une avant-garde en reconnaissance, sous le commande
ment de Behràmçàh Candar, du Géorgien Zahïr’ud-Dïn §ir et du chef franc 
Ferdehala (Frédéric ?). Le gros de l’armée les suivit avec les autres comman
dants 144.

Enfin, probablement au début de Novembre 1240, les deux armées prirent 
place pour combattre, dans la plaine de Malya145. Malgré tous les encourage
ments, les soldats turcs ne voulaient pas commencer le combat; car ils avaient 
peur de la violence belliqueuse des Turcomans146 et des miracles de Baba 
Ishàk. Devant cette situation critique, Emir Necm’ud-Dîn plaça les mercenaires 
francs dans les premiers rangs de l’armée. Les Babaïs ne tardèrent pas à atta
quer avec violence mais leurs flèches et leurs sabres étaient inopérants contre 
les armures des Francs. Aussi, la première attaque des Babaïs fut-elle brisée147. 
En voyant les Turcomans se retirer, les soldats seldjoukides reprirent courage et

140 Cf; Mm Kud. fol. 35 a: __ .
JJ «JJÏ JJ2,J1

141 Cf. His. tart, p. 64. Bien qu’il ne dise pas son nom, ce chef choisi par Paparoissole n’est 
autre que Baba Ishàk, car Elvan Çelebi confirme sa présence à la bataille de Malya.

142 Cf. el-Evâmir, p. 502. La plaine de Malya, connue aujourd’hui sous le nom de “Malya 
çôlü”, est une immense plaine située au nord-est de Kirçehir. Elle recouvre un espace d environ 
35 kilomètres d’est en ouest, et de 40 kilometres du nord au sud. Elle est aujourd hui, recouverte 
d’un.certain nombre de villages, tels Mahmutlu, Barakli, Çigdeli, etc; c est une région très fertile, 
couverte de champs de blé.

143 Cf. His. Tart., ibid; el-Evâmir, loc. cit.; Ab. Farac, loc. cit. Au sujet du nombre des belli
gérants, les sources ne sont pas d’accord. Elles donnent des chiffres différents. D’apres ces chiffres, 
les Turcomans auraient été de 3000 à 6000 combattants, les Seldjoukides de 12000 a 60.000 com
battants dont 300 ou 1000 étaient des mercenaires francs. Ibn Bïbi et Elv an Çelebi n’en disent ri
en.

144 Cf. el-Evâmir, loc. cit.
145 Les sources ne donnent pas de date précise pour cette bataille. D’après Simon de Saint 

Quentin, la révolte avait duré deux mois et demi (voir, p. 65)

146 Malgré le silence d’Ibn Bïbi, les autres, sources sont unanimes sur le sujet de la peur des 
soldats seldjoukides (voir op. cit. loc. cit.)

147 Cf. el-Evâmir, p. 503.
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72 LA REVOLTE DE BABA RESUL

se préparèrent à attaquer leurs adversaires avec les Francs. Certains essayèrent 
de résister en s’abritant derrière leurs bagages, mais cela ne servit à rien. La 
bataille se termina par la victoire décisive de l’armée seldjoukide. La quasi-tota
lité des turcomans (d’après Ibn Bibi quatre mille personnes) furent massacrés, 
sauf les femmes et les enfants148. Baba Ishàk avait trouvé la mort sur le champ 
de bataille149.

Les captifs furent emmenés auprès de öiyäs’ud-Din Keyhusrev II et le bu
tin obtenu fut partagé entre les soldats150. Le sultan donna aux mercenaires 
francs, en récompense de leurs services, trois mille sultàni (unité d’argent seldjo
ukide)151. Il récompensa également les commandants. Quant aux captifs, dont 
le nombre s’élevait d’après Elvan Çelebi, à six cent personnes environ, il voulut 
les faire exécuter, mais l’un des vizirs, Celâl’ud-Dïn Karatàyï intervint et réussit 
à les racheter152.

Ainsi se termina cette grande révolte, qui avait bouleversé l’Etat seldjoukide 
d’Anatolie pendant deux mois et demi, et mit le sultan dans un état de pani
que, ce qui ne l’empêcha pas, une fois le danger enrayé, de retourner à se di
vertissements, dans son palais de Konya153.

IV. ANALYSE DE LA REVOLTE:

A. ASPECT POLITIQUE ET SOCIAL:

La révolte de Baba Resül ou, en d’autres termes, la révolte des Turcomans, 
qui constitue un des plus grands mouvements populaires de toute l’histoire tur
que, a marqué un tournant dans l’histoire de 1 Etat seldjoukide d Anatolie 
L’Etat se trouva secoué par des desordres politiques, sociaux et economiques. 
Trois ans après la révolte, en 1243, les Mongols, profitant de 1 état de faiblesse 
du gouvernement, envahirent l’Anatolie154. Ils ravagèrent le pays, déjà détruit 
par les Turcomans. D’ailleurs ce fut la révolte des Turcomans qui facilita aux 
Mongols l’accès de l’Anatolie. La révolte avait montré la faiblesse intérieure de 
L’Etat seldjoukide malgré sa splendeur extérieure.

148 Cf. el-Evâmir, loc. cit.
149 Cf. Men. Kud. fol. 36a-b.

jÜxL. Ajjl jî < gl» ô?
>11^ ûjîl

150 Cf. el-Evâmir, p. 504.
151 Cf. Hist. Tart. p. 64
152 Cf. Men. Kud., fol. 30b-37b.
153 Cf. el-Evâmir, loc. cit.
154 II faut, ici, signaler que les garnisons seldjoukides d’Erzurum qui protégeaient les frontiè

res avaient été retirées pour faire face à la révolte, et qu’elles n’avaient pas été renouvellées. Ainsi 
les Mongols trouvèrent-ils l’occasion de pénétrer aisément en Anatolie.
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Si l’on compare cet évènement au soulèvement des Oguz contre le sultan 
Sancar en 1153, dans le Horàsân, il sera plus facile de comprendre quelle fut la 
nature de cette révolte turcomane. En 1153, les tribus Oguz, mécontentes du 
pouvoir central, commencèrent à ravager et à piller le Horàsân. Le sultan San
car ne réussit pas à réprimer cette révolte et fut emmené en captivité par les 
Oguz, jusqu’en 1155l55. En deux ans, le Horàsân avait été complètement rava
gé. Après la mort de Sancar en 1157, les Hàrezmiens envahirent l’Empire Seld
joukide d’Iran et fondèrent un autre empire qui est connu dans l’histoire sous 
le nom de l’Empire Hàrezmien.

Dans les deux cas, on trouve un motif identique: l’hostilité des Turcomans, 
indissolublement attachés à leurs propres traditions, contre un Etat qui devenait 
de plus en plus étranger. Le premier soulèvement, celui des Oguz contre San
car, se manifeste sous un aspect purement politique, alors que le deuxième, ce
lui de Baba Resül, apparait sous un vernis religieux; c’est la seule différence 
qui existe apparemment entre ces deux évènements. Baba Resül alias Baba II- 
yàs-i Horàsànï mettait à profit les mauvaise conditions économico-sociales et po
litiques des Turcomans. Il attirait le mécontentement popualire par des propa
gandes religieuses; il touchait non seulement les Turcomans, mais aussi les 
classes pauvres des Chrétiens et des Kurdes.

Les sources sont unanimes à dire que Baba Resül ne cachait pas du tout 
son but politique. D’après Simon de Saint Quentin, il demanda au messager 
de Dieu de le faire sultan156 et il promit aux Turcomans, juste avant sa mort 
devant les murailles d’Amasya, la victoire et la domination du pays157. Les té
moignages d’Elvan Çelebi confirment implicitement qu’il avait pour but l’obten
tion de la couronne et du trône de ôiyàs’ud-Dîn Keyhusrev II158. En plus, si 
l’on examine l’itinéraire de Baba Ishàk à partir d’Amasya jusqu’à Kirçehir, on 
voit que, lui aussi était en train de marcher directement sur la capitale seldjou
kide, Konya. C’est-à-dire que si les Babaïs avaient remporté la victoire dans la 
plaine de Malya, ils se seraient attaquer à Konya pour s’emparer du pouvoir.

Il convient maintenant d’examiner les causes du succès des Babaïs devant 
les armées seldjoukides. Selon le témoignage de Simon de Saint-Quentin, les 
Babaïs avaient remporté douze victoires sur les armées gouvernementales159. 
Après chaque victoire, ils réusissaient à rallier d’autres partisans et leur nombre 
augmentait de plus en plus.

155 Cf. par ex. I. Kafesoglu, Hârezmjahlar, pp. 44-73; M.A. Kôymen, “Büyük Stlfukbt impara- 
torlugunda Oguz isyâni“, pp. 159-173.

156 Cf. Hist. Tart. pp. 62-63.
157 Cf. op. cit., p. 64.
158 Cf. supra, chapitre troisième, p. 51.
159 Cf. Hist. Tart. p. 65.
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Sans doute ce sont les conditions socio-économiques étudiées ci-dessus qui, 
en premier lieu, jouèrent un rôle déterminant. Mais à côté de celles-ci, on peut 
ajouter les facteurs suivants:

D’abord, les structures tribales des Turcomans durent contribuer à établir 
l’unité des tribus autour de Baba Ilyâs-i Horâsâni. Autrement dit, si Baba Ilyâs 
a réussi à rassembler tant de tribus autour de lui, c est essentiellement grace a 
leur solidarité tribale. C’est parce que les clans turcomans conservaient stricte
ment leur organisation traditionnelle, sous l’autorité d’un chef appelé beg . 
Chaque clan était fortement attaché à son beg, et les beg étaient attachés à leur 
tour au chef de tribu. Elles ne connaissaient que l’ordre tribal. C’est pour cela 
que le gouvernement seldjoukide avait été obligé, dès le début, à respecter la 
semi-indépendance des tribus dans l’Etat. Ayant réussi à rallier les beg des tri
bus turcomanes par l’intermédiaire des babas qui étaient souvent eux aussi des 
chefs des tribus160, Baba Resül sut profiter de la solidarité tribale des Turco
mans.

Le deuxième facteur qu’il faut mentionner, c’est le fait que Baba Ilyâs pro
mettait un ordre social anti-féodal. Il promettait aux Turcomans une sorte de 
propriété collective qui correspondait exactement à la mentalité nomade. Il pro
mettait à ses partisans la distribution du butin en parts égales. Baba Ilyâs était 
conscient du fait que ceci inciterait des centaines d’aventuriers à participer à la 
révolte, ce qui devait faciliter son travail. En effet, il y avait en ce temps-là, 
dans les différentes villes, beaucoup de gens sans emploi. Les Fity'an étaient 
particulièrement atteints par les mauvaises conditions économiques de l’époque 
de Giyàs’ud-Dïn Keyhusrev IL Ils causaient de temps à autres des troubles 
dans les villes et menaçaient la sécurité générale161 *. En plus, ils faisaient sou
vent des soulèvements armés163. La révolte de Baba Resül était donc une bonne 
occasion pour les Fityàn, de même que pour les Gàziyàn qui ne vivaient qu’avec 
des butins de guerre163. En outre, on peut penser à un certain nombre d’agri
culteurs, vivant surtout dans les villages, et qui étaient naturellement touchés 
par la crise économique, tout comme les nomades et les semi-nomades164.

En dernier lieu, il faut souligner le rôle personnel de Baba Ilyâs et de ses 
propagandistes, les babas turcomans. D’après ce qui ressort des témoignages

160 Cf. O. Barkan Kolonizator Turk Dervifleri p. 295.
161 Cf. par ex. F. Kôprülü, Os. imp., p. 115; M. Akdag, Türk-ift-ikt-tar., vol. I, p. 69; notam

ment, sur les mouvements populaires auxquels participaient les Fityan dans différents pays musul
mans, au Moyen-Age, voir C. Cahen “Mouvements populaires et autonomisme urbain dans les 
vüles musulmanes du Moyen-Age”, Arabica, VI (1959), pp. 3!"5®> 233'244-

Cf. F. Kôprülü, op cit. loc. cit.; M. Akdag, op. cit. loc. cit.
163 Cf. sur les ùâziyân, Paul Wittek, “Deux chapitres de l’histoire des Turcs de Rum (II: Les 

Ùâzis dans l’histoire ottomane)” Byzantion, XI (1936), pp. 302-319; F. Kôprülü, op. cit. pp. 146- 

152-
164 E. Wemer Sozial-Religiöse, pp.
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des sources, ils surent tirer parti des croyances religieuses des Turcomans, en 
leur faisant croire à des miracles; chaque Turcoman, homme ou femme, tenait 
pour un grand bonheur de se sacrifier pour un homme qu’il prenait pour un 
véritable prophète. Les soldats seldjoukides eux-mêmes se sentaient influencés 
par le pouvoir miraculeux du Baba et pendant la bataille de Malya, ils n’osai
ent pas entrer dans le combat165. D’après Abül-Farac, les mercenaires francs 
eux-mêmes n’osaient pas entrer dans le combat avant de faire le signe de la 
croix166. Cela nous montre quelle était l’influence personnelle de Baba Ilyàs sur 
ses partisans, ainsi que sur ses adversaires.

B. ASPECT RELIGIEUX:

Malheureusement on ne sait que peu de choses sur les croyances religieu
ses des Babaïs. Les sources ne donnent aucun renseignement ni sur les idées et 
les croyances prêchées par les babas turcomans parmi les tribus nomades, ni 
sur les instructions religieuses de Baba Ilyàs-i Horàsàni lui-même, excepté sa 
proclamation comme envoyé de Dieu. Cependant, en tenant compte des idees 
religieuses communes aux Turcomans167, il n’est pas impossible de procéder 
par analogie, notamment en s’appuyant sur quelques indices figurant dans la 
chronique de Simon de Saint-Quentin et dans celle d’Abü’l-Farac Grégoire.

D’abord en ce qui concerne la prophétie de Baba Ilyàs, toutes les sources 
sont unanimes sur le fait qu’il s’était proclamé prophète (ou mahdi) envoyé par 
Dieu pour délivrer la population de la tyrannie de Giyàs’ud-Dïn Keyhusrev II. 
Elles sont également unanimes malgré les termes injurieux utilisés contre Baba 
Resül (AJrin). à affirmer que beaucoup de gens le considéraient comme un véri
table prophète ou mahdi, et que ces gens l’aimaient au point de se sacrifier po
ur lui.

Il y a dans ces témoignages deux points importants:

1 - La proclamation de Baba Ilyàs comme envoyé de Dieu (ou mahdi),

2 - L’existence d’une masse de population prête à accepter cette proclamati
on avec chaleur.

Il faut d’abord étudier le premier point: d’après les soruces, il avait reçu le , 
message de Dieu par un intermédiaire qui lui promettait la victoire et le pouvo
ir. Baba Ilyàs se voyait donc autorisé à exercer un pouvoir à la fois spirituel et 
temporel. C’est une idée qui convient, en Islam, beaucoup mieux aux croyan
ces shiites que sunnites168 *. En effet l’idée de mahdi est l’une des principales cro

165 Cf. Hist. Tart. p. 64; M Farac, vol. 2, p. 540.
166 Cf. op. cit. loc. cit.
167 Cf. supra, chapitre deuxième: circonstances religieuses.
168 Cf. D.B. Macdonald, EF, “Mahdi”; H. Corbin “Histoire de ta philosophie islamique“, pp.

102-104; C. Cahen “Le problème du shiisme dans l74iir Mineure“, p. 123.
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76 LA REVOLTE DE BABA RESUL

yances des deux gandes branches du Shiisme, îmamisme duodécimain, Ismaé

lisme septimanien169.
Dans ce cas, il vient à l’esprit que Baba Ilyàs aurait eu des rapports avec 

des courants ismaéliens. Nous avons déjà effleuré ce sujet précedememment. 
D’autre part, un passage dans la chronique de Simon de Saint-Quentin semble 
évoquer un certain caractère chamanique dans les prédications de Baba Resul. 
D’après ce passage, après la défaite infligée par Hàci Mubàriz’ud-Din Armagan- 
sàh devant Amasya, certains de ses partisans lui demandèrent: “Pourquoi nous 
as-tu trompés, nous et les nôtres” Sa réponse est digne d’intérêt: “Demain, je 
parlerai à Dieu et lui demanderai, vous tous étant présents, pourquoi ce sort 
est arrivé, à moi et à vous”170. Dans ce passage, on croirait entendre un cha
man parlant à son auditoire, un chaman qui se préparerait à entrer en rapport 
avec le Kök-Tengri, pour lui demander la raison du sort qui le frappe. Toujours 
d’après la meme source, Baba Resül aurait dit à ses partisans que c’était Dieu 
lui-même qui lui avait promis la victoire et le pouvoir dans le pays . Ceci rap
pelle le cas du chaman qui, après être en rapport avec le dieu céleste, aurait 
dit à Cengiz Han qu’il serait le souverain de la Terre. En tous cas, la person
nalité de Baba Ilyàs n’est pas sans évoquer la figure du chaman.

On peut conclure en disant qu’il était probablement un baba syncretiste, 
qui prêchait aux Turcomans des idées et des croyances à substrat chamanique 
sous un vernis islamique à tendance shiite extrémiste172. Si l’on considéré 1 im
portance de son influence et le nombre de ces patisans, on pourra ajouter que 
ce baba turcoman croyait sincèrement ce qu’il prêchait; autrement, il aurait ete 
difficile à un imposteur d’arriver à influencer une masse aussi nombreuse e 
partisans, au point de les envoyer à la mort.

Ceci nous amène au deuxième point important: l’existence d’une masse 
considérable qui se sentait concernée par les prédications de Baba Ilyas-i Hora 
sàni. Bien que nous soyons mal renseignés sur l’étendue de la doctrine shiite 
en Anatolie dans la première moitié du XIII siècle173, on peut tout de meme 
admettre l’existence d’une certaine influence ismaélienne sur les Turcomans, ce 
qui expliquerait l’existence de l’idée de Mahdi qui semble avoir été le principe 
essentiel des prédications de Baba Ilyàs.

D’ailleurs l’existence d’idées shiites parmi les Turcomans, n’est pas un fait 
nouveau: la révolte de Baba Resül, n’est pas le premier mouvement hérétique

169 Cf. H. Corbin, op. cit. pp. 102-104, 130, 135.
170 Cf. Hist. Tart., p. 63.
172 O Turan voi^des influences shiites dans les instructions de Baba Resul, mais il considéré 

celui-ci plutôt comme un chaman formé par les nouvelles conditions religieuses de 1 Anatolie de

l’époque (voir Sel. Türkiye, p. 424.).
173 Cf. C. Cahen, op. cit. p. 129. h

Ins
titu

t k
urd

e d
e P

ari
s



LA REVOLTE DE BABA RESUL 77

auquel les tribus nomades avaient participé. Dans le lointain passé, elles furent 
en contact plus ou moins direct avec les soulèvements qui s’étaient déroulés à 
l’époque abbaside, en Transoxiane, au Horàsàn et en Azerbaycàn. Pour venger 
la mort d’Abû Muslim, plusieurs de ces soulèvements provenaient des milieux 
restés encore zoroastriens ou mazdéens. Les propagandistes hérétiques trouvè
rent un terrain favorable parmi les tribus turques de la Transoxiane et du 
Horàsànl74.

On peut jeter brièvement un coup d’oeil sur ces mouvements hérétiques 
auxquels avaient participé les Turcs avant leur entrée dans l’Islam :

Entre 755-756, un mazdéen de Nïçàpur, nommé Sinbad le Mage, se révolta 
en rassemblant autour de lui, plusieurs mazdéens et shiites. Il prétendait 
qu’Abü Muslim, étant transformé en pigeon, reviendrait dans le monde pour se 
vanger175.

Dans les mêmes années, un autre partisan d’Abû Muslim, Ishàk le Turc fit 
un soulèvement du même genre avec une grande participation des Turcs de 
Transoxiane. Lui aussi déclarait qu’Abü Muslim n’était pas mort et qu’il était 
un envoyé de Zoroastre176.

Dans la région de Badgis, du Horàsàn, un autre soulèvement éclata. Cette 
fois-ci, il s’agissait d’un zoroastrien surnommé Ustàd-i Sis, qui s’était proclamé 
envoyé de Dieu. Son armée se composant notamment d’Oguz, tint tête aux ar
mées du Calife entre les années 766-768177.

La dernière insurrection déclenchée au Ville siècle, au nom d’Abû Mus
lim, fut celle d’al-Mukanna' (le Voilé) entre -ffl et 783. Il déclarait que l’esprit 
du Dieu s’était incarné en lui, en passant par tous les prophètes et par Abü 
Muslim. Il réussit à tenir tête aux armées du Calife al-Mahdï pendant des an
nées grâce à la participation des Turcs Halaç, jusqu’à sa mort dans sa forteres
se, en 783l78.

Quelques trente années plus tard, en 816, une autre insurrection éclata en 
Azerbaycàn: celle de Babek le Hurremï qui put résister durant presque vingt- 
deux ans, aux armées de Ma^mün et Mu tasim. Il fut tué à Samarra, après

174 Cf. I. Mélikoff, Abu Muslim, p. 61.
175 Cf. par ex. al-Mas'üdï, Â/urüc'uz-^aAaé, Le Caire 1964, vol. 3, p. 306. Cf. aussi E.G. 

Browne “A Litterary history of Persia", vol. I, pp. 313-14; et I. Mélikoff, op. cit., p. 55.
176 Cf. par ex. Ibn’un-Nadïm, Kitâb'ul-Fihrist, Le Caire (sans date) p. 497. Cf. aussi E.G. 

Browne op. cit. pp. 314-15; I. Mélikoff, op. cit. p. 56.
177 Cf. al-Tabari, Târih’ul Umam v’al-Mulük, éd. De Goeje, Leiden 1901, vol. 3, pp. 354"58- 

Cf. aussi E.G. Browne op. cit. pp. 317-18 et I. Mélikoff op. cit. pp. 56-57.
178 Cf. 'Abd’ul-kâhir al-Bagdâdï, al-Fark bayn’al-Fïrak Le Caire 1964, pp. 257-59; a§-§ahristànï

al-Milal oa’n-iïihal, Le Caire 1961, éd. M.S. Kilânï, vol. I, pp. 153-54; cf. aussi E.G. Browne, op. 
cit. pp. 319-22; I. Mélikoff, op. cit. pp. 57-58. ,, .
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78 LA REVOLTE DE BABA RESUL

avoir été terriblement torturé. Il croyait à la réincarnation et prétendait qu’Abu 
Muslim n’était pas mort, et qu’il reviendrait un jour179 180.

Toutes ces insurrections qui servirent, durant un siècle, à alimenter les dif
férentes sous-sectes du Shiisme, trouvèrent leurs partisans les plus ardents, par
mi les Turcs de la Transoxiane, du Horàsàn et de l’Azerbaycàn.

Enfin, comme nous l’avons déjà expliqué, l’Anatolie du Sud-Est et notam
ment la Syrie du Nord, furent depuis le IXe siècle, le champ des propagandes 
ismaéliennes. Ayant vécu au contact des forteresses isméliennes durant deux si
ècles, les Turcomans immigrés eurent à subir leur propagande qui n était pas 
étrangère, d’ailleurs, à leur mentalité. Bien qu’il soit presque impossible de par
ler, au XlIIe siècle, de mouvements systématiquement shiites en Anatolie , 
l’existence des idées et des croyances shiites chez les Turcomans parait vraisem
blable. Du reste, les “Mémoires” d’un voyageur arabe du XlIIe siècle al-Cavbari, 
démontrent que certains milieux anatoliens pratiquaient des croyances semblab
les. D’après ce voyageur, les habitants de certaines régions le prenaient souvent 
pour la réincarnation de Ali181.

En conclusion, en tenant compte des éléments shiites et des substrats cha
maniques, on peut aisément comprendre la croyance en l’idee de mahdi des 
Turcomans, partisans de Baba Resül, qui savait que ses prétentions seraient ac
ceptées sans hésitation. Mais la “Révolte de Baba Resül” ne doit pas être consi
déré pour autant comme un mouvement shiite; d’ailleurs, à cette époque-là, il 
n’y avait pas encore d’antagonisme entre shiites et sunnites, du moins en Ana

tolie.
Maintenant une question importante vient à l’esprit: Baba Ilyâs-i Horàsàni 

avait-il fondé un ordre religieux portant son nom? En d’autres termes a-t-il 
existé un ordre religieux dit “Bàbàïya”?

La quasi-unanimité des chercheurs est d’accord au sujet de 1 existence d un 
certain ordre religieux appelé “Bàbàiya” et fondé par Baba Resül. Par exemple, 
d’après Hüseyin Hüsameddin, la “Tarikat-i Bàbàiya” fut fondée par Baba Ilyàs 
après son arrivée à Amasya. Elle remonterait à Cunayd al-Bagdadi (m. 298/ 
910), et qu’elle ne doit pas être considérée comme un ordre hérétique182. D’ap-

179 Sur Babek le Hurremi, il y a des renseignements abondants dans les sources arabes, et
notamment, dans le Siyàsetnàme (éd. Ch. Schefer, Paris 1897, pp. 245-299); cf. aussi supra note 
177. Sur la ressemblance interessante entre l’histoire de Babek et l’histoire de Baba Ilyas-i jiorasa 
ni, voir I. MélikofT “Notes Turco-Caucasiennes: Babek le Hurrami et Seyyid Battäl”, Revue de Kart- 
vé’lohgie, XIII-XIV (1962), pp. 72-81. Sur toutes ces résurrections en question, voir G.H. Sadighi 
Les Mouvements Religieux Iraniens aux lie et Ille. siècles de l’Hégire, Paris 1938. „ „ ...

180 Cf. C. Cahen, Po-Turkey, pp. 258-60; du même Baba Ishaq, p. 63; du même, "Le problème du 

Shiisme’’, p. 129.

181 Cf. C. Cahen, PO. Turkey, p. 259
182 Cf. Amasya Tarihi, vol. 1, pp. 223-24; cf. aussi, F. Taeschner, EP, “Baba”.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 79

rès F. Kôprülü la Bàbàiya, fondée par Baba Ishàk, lut plutôt une secte qu’un 
ordre religieux; une secte qui avait fait une sorte de syncrétisme entre les idées 
shiites, les traditions turcomanes, les substrats de croyances indigènes et des 
idées mystiques provenant de la Yesevïya et de la Kalanderïya183. D’après 
Abdülbaki Gölpinarli, la Bàbàiya fondée par Baba Ilyàs était une sous-secte de 
la Vafàïya fondée par Abü’l-Vafa’el-Bagdàdï. Baba Ilyàs aurait été le deuxième 
cheik après celui-ci184. Quant à Claude Cahen, il propose deux hypothèses: 
premièrement il suppose l’existence de deux ordres, ou de deux mouvements 
distincts ou identiques: l’un aurait été la Ishâkïya, l’autre la Ilyàsiya. Mais ces 
deux ordres, ou deux mouvements n’auraient pas survécu et auraient été absor
bés par des ordres postérieurs. Deuxièmement, il pense également à la possibili
té que ces deux ordres n’aient jamais existé, c’est-à-dire que ni Baba Ishàk, ni 
Baba Ilyàs n’aient fondé de véritable ordre de derviches185.

Pour élucider ce problème, il faut étudier le sens du terme “Babaï”186. Au
cun des auteures, ni Simon de Saint-Quentin, ni Sibt îbn al-Cavzï, ni Abü’l- 
Farae Grégorius, ni même Evan Çelebi n’utilisent ce terme. D’après ce qui re
sort de l’usage d’Ibn Bibi, le terme de “Babaï” désigne tout simplement un gro
upe de gens qui participèrent à une révolte dirigée par un personnage surnom
mé “Baba”. Par conséquent, ce terme chez Ibn Bibï recouvre plutôt un sens po
litique que religieux; il désigne tous les gens participant à la révolte. Après Ibn 
Bibï, le terme fut utilisé par le chroniqueur ottoman Orüc Beg dans le même 
sens qu’Ibn Bibï187. Au XVIe siècle, Taçkôprü-zàde Ahmed, écrit la phrase sui
vante: “Il (Baba Ilyàs) habitait Amasya et il faisait des miracles. Il avait beauco
up de disciples qui étaient connus sous le nom de “Babaï”188. Enfin, au XIXe 
siècle un autre historien ottoman, Hayrulläh Efendi, définit le terme de “Babaï” 
de la façon suivante: “Baba Ilyàs-i Horàsàni, l’un des grands mystiques, vint 

s’installer dans un village nommé Çat, près d’Amasya, avec ses disciples qui se
disaient Babaïs”.I89.

183 Cf. “Anadolu’da Islâmiyet”, p. 302, note 2; du même, THEA, “Abdal” du même, Os. Imp., 
p. 166; F. Mitsuhashi, “13-Seiki Anotoria”, p. 135.

184 Cf. Tiiz Soruda Türkiye’de Mezhepler ve Tarikatler, (Les Sectes et les Ordres Religieux en 
Turquie en Cents Questions), Istanbul 1969, p. 270

185 Cf. “Baba Ishaq”, p. 60
186 Cf. el-Evâmir, p. 498.

jbiJ ILvi j iy*jiT c—=-b y ^bb ç/f*-

187 Cf. Tevàrih-i Al-i ' Osman, pp. 11,86:
. jS-S" .... OU-.UI Çb jl c—>1^

188 Cf. Çakàyik, p. 23:
T ùsÀljl aCa: tS-M1 « *=- W ^yi bb

. cjjjjl jbb
189 Cf. Târih-i Hayr’ulläh Efendi, vol. 1, p. 104:.

ojj iiiu yjbb *y os' x, j ùbbj £y> ^.yi bb a* £b^
••••
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8o LA REVOLTE DE BABA RESUL

De ces quatre sources, il ressort que le terme de “Babaï” est utiliseé seule
ment depuis le XVIe siècle, dans un sens religieux et sert à désigner les discip
les de Baba Ilyàs-i Horàsànï. Mais au XlIIe s., aucune source contemporain 
ne permet de donner à ce terme un sens religieux pouvant servi à désigner les 
adeptes d’un ordre nommé “Bàbàiya”. s’il existait un tel ordre au XlIIe s„ les 
sources n’auraient pas manqué de signaler son existence en Anatolie. Pourtant, 
on connait aujourd’hui un opuscule attribué à Baba Ilyàs-i Horàsànï, qui porte 
le titre de “Halvetnàme-i Baba Ilyàs-i Horàsànï”'™. Mais cet opuscule qui a appa
remment été composé vers 1500190 191, n’est qu’un simple exposé versifié des règle
ments de “halvet”, d’après le chapitre concernant la halvet (solitude mystique) de 
‘Avârif al-Maàrif de §ihàb’ud-Dïn ‘Orner as-Suhraverdï (m. 1232)192. Il parait 
probable que cet opuscule n’a rien à voir avec Baba Ilyàs-i Horâsâni. De toute 
façon, il n’est pas possible d’y voir un ouvrage concernant les règles d’un ordre 
religieux ayant porté son nom.

En conséquence, peut-on dire que Baba Ilyàs-i Horàsànï (ou Baba Resül) 
n’avait probablement fondé aucun ordre religieux, pas plus que Baba Ishàk, 
son principal halife? Le terme de “Bàbàiya” ou “Babaïs” n’a apparemment 
qu’un sens politique; c’est un terme qui désignait les partisans de Baba Ilyàs. 
D’ailleurs, ainsi que le dit ‘A§ikpà§à-zàde193, son ancêtre appartenait à la Va- 
faïya, qui était la tankat de Tàc’ul-'Arifin Seyyid Abü’l-Vafà Bagdàdï. Du reste, 
les disciples de Baba Ilyàs reconnaissent qu’ils étaient disciples de Baba Ilyàs, 
mais appartenaient à la tankat de Tàc’ul- Arifin Abü 1-Vafà Bagdàdïl94.

190 L’unique exemplaire de cet opuscule 
d’Izzet Koyunoglu à Konya. Nous tenons, ici, 
permis d’examiner le micro-film de cet ouvrage.

191 Cf. Claude Cahen, ‘Baba Ishaq", p. 60.
192 Cf. Le Hahielnàme, fol. 1 a:

se trouve actuellement dans la bibliothèque privée 
à remercier le Professeur I. Mélikoff de nous avoir

Sur le chapitre de halvet

K. ùxb ,****}'
306 (1888-9) (Avecde ‘Avârif’ul-Ma àrif, voir édition du Caire,

Ihyâu ulüm’id-Dïn de Gazzâlï), vol. 2, pp. 169-182.
193 Cf. cA}ikpa}a-zâde, p. 1 . . . . ,
194 Cf. op. cit., p. 46: quand on interrogeait Geyikli Baba, il répondait: Je suis disciple de 

Baba Ilyâs et j’appartiens à Seyyid Abü’l-Vafà.:
.... ù-Ui 1»

Ne$ri, Cihânnumâ, vol. 1, p. 47» cf. aussi, ÿahâyik, p. 32«
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CHAPITRE IV

SURVIVANCE DU MOUVEMENT BABAÏ
I. PRINCIPAUX HALIFE DE BABA ILYÀS (BABA RESUL):

C’est grâce aux Menâkib’ul-Kudsïya que nous connaissons les noms des halife 
de Baba Ilyàs. Les noms cités par Elvan Çelebi nous étaient inconnus, excepté 
ceux de Baba Ishàk (Ishàk-i §àmï), Edebàli et Hàci Bektàç-i Veli. Selon Elvan 
Çelebi, les halife de Baba Ilyàs se répandirent dans chaque ville et chaque villa
ge du pays de Rüm1, et soixante halife surtout gagnèrent du renom2. Cepen
dant, dans le chapitre consacré aux halife issus du mouvement babaï, les dires 
d’Elvan Çelebi ne sont pas clairs. Il parle des principaux halife de Baba Ilyàs, 
de Muhlis Paça, ainsi que de son père 'Açik Paça, parfois sans donner de préci
sion en ce qui concerne l’appartenance de ces halife à l’un ou l’autre de ces tro
is personnages. Parfois, il compte même certains halife de son père Açik Paça. 
Ceci nous fait penser qu’Elvan Çelebi considère certains halife de Baba Ilyàs, 
comme étant également ceux de son père, étant donné que celui-ci se trouvait, 
à l’époque, à la tête de la tankat, à Kirçehir. Il nous parait probable que ces 
halife, dont nous allons parler, étaient de vieux personnages ayant vécu, non se
ulement à l’époque de Baba Ilyàs, mais également à l’époque de Muhlis Paça 
et de 'Açik Paça, et qui moururent pendant la jeunesse de ce dernier. Cepen
dant, Elvan Çelebi précise parfois l’appartenance des halife à Baba Ilyàs, à 
Muhlis Paça, ainsi qu’à 'Açik Paça. Parmi les halife mentionnés par l’auteur, 
quatre étaient en même temps halife de Dede Carkin, venus au pays de Rüm 
avec Baba Ilyàs.

i) §eyh* Osman, 'Ayn’ud-Devle, HâciMihmàn et Bagdin Hâci:

Ce sont les quatre halife les plus célèbres de Baba Ilyas3. Lorsque Dede 
ôarkin avait envoyé Baba Ilyàs pour propager l’Islam au pays de Rüm, il lui

1 Cf. fol. 114b, 115a:

2 Cf. fol. 93a:
eJlj «J

Ji f JJ
**** jJjl jf» O-UjJJi Jt

3 Cf. Mm. Kud. fol. 93a:

oJiiîy y
! * 

Jji j y

F. 6
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82 LA REVOLTE DE BABA RESUL

avait recommandé ces quatre personnages et leur avait ordonné de se soumettre 
à lui4.

Ces quatre halife dont trois s’installèrent dans différents régions de Rüm, 
prêchèrent l’Islam, suivant les instructions de Baba Ilyas; le quatrième, Mih- 
mân Hâci resta près du maître5. D’après Elvan Çelebi, Baba Ilyas qui 1 aimait 
beaucoup, lui avait donné une place supérieure aux autres6.

‘Aynu’d-Devle Dede s’était installé à Tokat. Il était, lui aussi, un personna
ge important. Elvan Çelebi mentionne son affection pour les cerfs, ce qui évo
que le célèbre Geyikli Baba7.

Apfès la bataille de Malya, le sultan Giyàs’ud-Din Keyhusrev II fit empri
sonner les partisans de Baba Ilyàs. Les soldats du sultan arrêtèrent Ayn ud- 
Devle Dede, dans sa zaviya à Tokat, et lui demandèrent de renoncer à son at
tachement pour Baba Ilyàs. Bien que, ce faisant, il aurait pu sauver sa vie, il 
refusa. Les soldats l’emprisonnèrent et le torturèrent8. Quelques jours après, ils 
lui répétèrent leur proposition, mais ‘Aynud-Devle Dede ne changea pas d’avis. 
Ils le menacèrent alors de la faire écorcher vif, mais il persista dans sa convicti
on. Il fut donc écorché vif9.

§eyh ‘Osmàn, troisième halife de Baba Ilyàs, put échapper au massacre en 
se cachant, et il ne se montra qu’après la mort du sultan; il mourut à Kirçehir. 
D’après Elvan Çelebi, après la mort de Baba Ilyàs, il entra au service de Muh 
lis Pa§a, fils du cheik, et continua ses activités dans sa zaviya, à Kirçehir. Il éta
it même le maitre du fils de Muhlis Paça, c’est à dire de Açik Paça, le grand- 
père de l’auteur10.

4 Cf. op. cit. fol. i ib, 12a:

5 Cf. op. cit. fol. 13a:

6 Cf. fol. 109b:

iji

uf'jj j/"->b zr-'-5

f f y y
“y. £?

Aa-ij jy »-u-
7 Cf. fol. 12b, 94b-95a. D’après le menâkibnâme, un jour, dans la montagne, les cerfs se serai

ent prosternés devant 'Aynu’d-Devle. Cet évènement le rendit orgueilleux alors que le miracle était 
en réalité dû à Baba Ilyàs. D’ailleurs, dit Elvan Çelebi, 'Aynu’d-Devle trouva la mort à cause de 

son orgueil.
8 Cf. fol. 95 a-b. D’après l’auteur, les Chrétiens et les Juifs avaient beaucoup d affection po

ur ‘Aynu’d Devle et pleuraient sur lui.
’ Cf. fol. 99a:

tJjJjp LS-ÛjJâ tS-Ü jlj* J’ us-J4

ÛJ—jjt llle <jb -tib CÎ-U- tfAr*

10 Cf. op. cit., fol. 67a-6ga.
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Quant au quatrième halife, Bagdin Hâci, le menâkibnâme ne donne aucun 
renseignement sur lui et se contente de le citer seulement.

2) §eyh Bâli:

On rencontre dans le Vilâyetnâme un personnage nommé Bâli §eyh qui doit 
apparemment être le même que celui qui est mentionné par Elvan Çelebi com
me étant l’un des principaux halife appartenant au mouvement de Baba Ilyàs". 
Dans le Vilâyetnâme §eyh Bâli est mentionné parmi les halife de Hàci Bektâ§11 12 13 14 15. 
Mais c’est aussi le cas pour Baba Resül, qui est désigné comme étant le halife 
de celui-ci", alors qu’en réalité, c’est le contraire: d’après ce menâkibnâme, 
Çeyh Bâli aurait été le fils d’un moine chrétien converti à l’Islam par un autre 
halife de Hâci Bektâ§ nommé Hoy Ata. On trouve actuellement sa tombe dans 
un village appelé Bâli §eyh, entre Yozgat et Kirikkale (Ankara) ".

3) §eyh Edebàli:
Ce personnage portant le nom du célèbre beau père de 'Osmân Beg, fon

dateur de l’Empire ottoman, fut lui aussi, selon Elvan Çelebi, l’un des halife de 
Baba Ilyàs. S’il faut croire en ce témoignage, §eyh Edebàli ne participa pas à la 
révolte, ce qui lui permit d’échapper au massacre des Babaïs ".

Les premières chroniques ottomanes du XVe siècle situent §eyh Edebàli en 
plein milieu ottoman. Ces premières chroniques lui accordent une place consi
dérable grâce à un rêve attribué à Ertugrul Ôâzi, père de 'Osmân Beg, et 
s’étendent assez longuement sur sa personnalité, sa qualité de derviche, ainsi 
que sur ses relations avec les Ottomans.

Selon la Terceme-i Sakàyik, il serait né à Karaman et se serait ensuite rendu 
à Damas pour compléter ses études, notamment en sciences religieuses et il de
vint surtout compétant en droit islamique16. On ne sait pratiquement rien sur 
ses relations avec Baba Ilyas ou son appartenance au milieu babaï. Il est cepen

11 Cf. op. cit. fol. 113a:
j!l>- j Jbj cCji

12 Cf. pp- 44'45-
13 Cf. op. cit. pp. 88-89.
14 Cf. op. cit. loc. cit. Aujourd’hui, vénéré par la population environnante comme un grand 

veli, Bâli §eyh est identifié avec Karadonlu Can Baba, halife de Hâci Bektà; (voir, le Vilâyetnâme, 
pp. 38-43). Son tombeau est un lieu de pèlerinage célèbre de la région, il est visité par des fem
mes stériles. Dans le village, il y a une petite mosquée seldjoukide, construite en briques, à côté 
de laquelle se trouve une petite construction qui passe pour avoir été érigée sur l’emplacement de 
la zaviya de Bâli Çeyh. Cette construction à l’intérieur de laquelle se trouvent deux colonnes en 
granité, est également un lieu de pèlerinage. D’après la légende locale, Bâli Çeyh s’était installé 
dans la région, il y a sept cent cinquante ans, avec ses quatre frères nommés Aydin Çeyh, Hizir 
Çeyh et Çeyh Yeni, et il y a fondé ce village.

15 Cf. Men. Kud., fol. 113 b.

' ä . 1 ;
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84 LA REVOLTE DE BABA RESUL

dant possible de le rattacher à la tankat de Seyyid Abü’l-Vafa’ Bagdàdï. En ef
fet, d’après le témoignage des Menàkib-i Tàc’ul- Arifin, il aurait été l’un des hali
fe de celui-ci16 17, de même que Baba Ilyâs. Il semble que ce témoignage corrobo
re celui d’Elvan Çelebi18. D’après les sources, Edebàli serait mort à l’âge de 
120 ans, en 726/132619. Si ce renseignement est exact, il aurait pu être le halife 
de Baba Ilyâs-i Horâsâni.

D’autre part, les sources nous apprennent que Çeyh Edebâli avait des rela
tions avec les ahis20, dont il aurait même été un chef important21. D’après Neç
rï, il aurait eu un frère nommé Çemsu’d-Dïn et un neveu appelé Hüseyin, qui 
étaient également ahis.

Çeyh Edebâli s’installa après la révolte dans la région de Konya où il fit 
construire une grande zaviya. Nous le voyons ensuite dans la région de Sögüt 
où il avait également une zaviya, fréquentée par ‘Osmân Beg. D’après les sour
ces, malgré son train de vie modeste, il avait une grande fortune, qui lui per
mettait de couvrir les dépenses de sa zaviya22.

Après avoir épousé la fille du cheik, 'Osmân Beg lui fit don d’un territoire 
à Bilecik23. Ce mariage était peut-être en réalité un acte politique permettant 
au prince ottoman de profiter de l’influence considérable de Çeyh Edebâli24. 
D’ailleurs, le cheik était son conseiller religieux et juridique25.

4) Emircem (Emïrci Sultàn=§eref’ud-Dïn isma il)
Elvan Çelebi mentionne parmi les halife de Baba Ilyas un personnage 

nommé Emircem, qui est en même temps l’ami de l’un de ses fils26. Il est éga

16 Cf. p. 20; cf. aussi M. Süreyya, Sicill, vol. ï, p. 16.
17 Cf. Terceme-i Menàkib-i Seyyid Abü’l-Vefâ, Bibl. Suleymaniye (Murad Buhâri) n 257, fol. 1 a:

y. IW ùôjUl »7 -A fi S

.... lq/z5 3^ °0’ c*-' ■■■
18 Sicill-i tOsmâni corrobore également ce témoignage en se basant sur le Sullem’ul-vusül ilâ 

labakât-il fuhül de Kàtip Çelebi (voir, Sicill, vol. 1, p. 86), dont les dires ne doivent pas être négli
gés. Quoi qu’il en soit, on peut aisément accepter l’appartenance de §eyh Edebâli au milieu vafaï, 
ainsi qu’au milieu babaï.

19 Cf. Neçri, Cihännumä, vol. 1, p. 26 (l’auteur précise qu’il avait entendu la biographie du 
cheik, de la bouche de son petit fils Mehmed Paça); Tevârïh-i Âl-i ‘Osman (anonyme) Bibl. de 
l’Université d’Istanbul, mss turcs nr. 2438, fol. 29b. Cf. aussi Sakâyik, p. 20.

20 Cf. Neçri, op. cit., loc. cit. Cf. aussi, 1. Hakki Uzunçarçili, Osmanli Tarihi (l’Histoire de 
l’Empire Ottoman), Ankara 1972, 3e édition, vol. 1, pp. 530-531.

21 Cf. op. cit. loc. cit.
22 Cf. ‘ Àjikpaja-zâde, p. 6; Oruç Beg, Tevârïh-i Àl-i ‘Osmân, p. 8; Neçri op. cit. vol. 1, p. 25; 

îbn Kemâl, Tevârïh-i Àl-i‘Osmân, vol. 1, pp. 93-95; cf. aussi, ÿaAâyiA:, p. 20.
23 Cf. Neçri, op. cil. loc. cit.
24 Ö. Lutfi Barkan, “Kolonizator Türk dervisleri", p. 287
25 Cf. Sakâyik, p. 20.
26 Cf. Men. Kud. fol. 102 a:

fj* je\ «il jjk jjbLik
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 85

lement mentionné dans le Vilâyetnâme, sous le nom de “Emircem Sultân”27, 
d’après ce texte, il aurait été en relations avec Hâci Bektâç-i Veli. D’après le Vi
lâyetnâme, il aurait fondé une zaviya dans une région au nord de Sulucakarao- 
yuk, après l’arrivée de Haci Bektaç et celui-ci aurait attribué une grande impor
tance à l’amitié d’Emircem Sultan28. Le Vilâyetnâme rapporte une anecdote con
cernant les deux cheiks, qui est significative pour prouver leurs relations amica
les29.

Après le Vilâyetnâme, l’historien ottoman 'Àli, qui l’appelle “Emîr-i Çin 'Os
man”, raconte une légende assez longue au sujet d’Emïrci Sultân30.

Le dernier auteur mentionnant Emirci Sultân est Evliya Çelebi, apparem
ment d’après ‘Âlï. Il ajoute cependant quelques petits détails sur la zaviya de 
ce cheik.

A côté de ces ouvrages, il y a un certain nombre de documents permettant 
d’établir sa biographie. D’après l’inscpription de son tombeau qui se trouve 
près de Yozgat, dans un village appelé Osmanpaça Tekkesi, il s’appelait Çere- 
fu’d-Dïn îsmà'il b. Muhammed31. Il est en effet évident qu’ “Emircem” ou 
“Emirci Sultân” était un surnom.

Il appartenait à une famille de süfi. Son père et son grand-père portaient le 
titre de “§eyh”32. Il avait deux frères nommés Ilyas Emirci et Hizir Dede qui 
furent en même temps ses disciples33.

Emircem Sultân (ou §eyh §erefu’d-Dïn îsmà'il) immigra en Anatolie avec 
sa famille, au début du XlIIe siècle, probablement dans la foulée fuyant devant 
les Hàrezmiens. Il vint dans la région de Bozok, aux environs de 600/1203-4, et 
s’installa dans un village nommé Keçikiran (qui devint après son installation 
Emirci Sultân Karyesi) et y fonda une zaviya qui devint très célèbre dans la ré
gion34. Cependant le Vilâyetnâme place la fondation de cette zaviya après l’arri-

27 Cf. pp. 77-78
28 Cf. op. cit. loc. cit.
29 Cf. op. cil. loc. cit.
30 Cf. Kunh’ul-Ahbâr, vol. 5, pp. 68-71.
31 Le texte de l’inscription est ainsi :

v.t-j rrz
(Zülhicce 637/Juin-Juillet 1240)
32 Cf. une vakfiye datant de 793 (1390):

oL—jyp ...Il J^31 •••• d'y* jr*31
33 Cf. un icâzetnâme daté de 794 (1392)

.... ÏJbjj frlyUJl ô-bj CJÎ j
■ • • • LuaJlj ôjjuoJI a?Ji _j

34 Cf. jfun/w V-aAôàr, vol. 5, p. 58.
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vée de Hâci Bektà§-i Veli à Sulucakaraôyük35. Mais ce n’est pas possible, 
l’installation de ce dernier à Sulucakaraôyük eut lieu apres la bataille de Malya, 
en 1240, et à cette date, Emircem Sultàn était déjà mort.

cÀli et Evliyà Çelebi disent qu’il était l’un des halife d’Ahmed Yesevi36, ce 
qui ne peut pas être pris en considération, Ahmed Yesevi étant mort en 1160, 
mais cela impliquerait qu’ Emirci Sultàn aurait été un cheik yesevi immigre en 
Anatolie comme ses autres contemporains.

D’autre part, les sources le prétendent descendan d’Uveys,^raI\ 
re ascète musulman et contemporain du prophète Muhammed . est ev 
qu’il ne s’agit pas ici d’une véritable filiation, mais cela impliquerait qu Emirci 
Sultàn était l’un des cheiks connus dans l’histoire du Soufisme, sous le nom de 
“Uveysi” Ce groupe de défichés se considérait initiés directement par la force 
spirituelle du prophète ou d’Uveys al-Karani38 Les soufis uveysi menaient une 
vie contemplative et ils étaient dans un état d’extase continuel. Cela ressort^pt- 
ticulièrement dans les descriptions d’Emirci Sultan qui porte le titre de 

“Sultan ’ul-mec^übïn39.
D’après l’ouvrage d’Elvan Çelebi, ce cheik, venu en Anatolie avant Baba 

vas X contact éttoit avec l'entourage de ce dernier; de meme qu avoc 

Hâci Bektàs, selon le Viliyelnime. Mais nous n'avons aucun renseignement sur 

le début de ces relations.
En examinant la date de la mort d’Emirci Sultàn il vient à l’esprit qu’il a 

pu jouer un rôle actif dans la révolte, le témoignage d Elvan Çelebi nous per 
met de prendre cette probabilité en considération. D’après lui. Baba Ishàk pas
sa juste avant la bataille de Malya, par un endroit nomme Ziyaret ou y 
eut une confrontation avec l’armée seldjoukide40. Or, c’est a cet endroit que se 
trouvait la zaviya d’Emirci Sultàn. Il semble donc fort probable qu .1 ait trouve 
la mort aux côtés de Baba Ishàk, pendant la bataille qui se déroula autour de 
sa zaviya. D’ailleurs son oncle Hizir Pa5a, mentionné dans les documents avec 
le titre de “}ehid” (martyr)41, mourut probablement lui aussi, pendant cette a- 

taille.

35 Cf. p. 78-
36 Cf Kunhu’l-ahbâr, ibid.; Seyàhatnâme, vol. 3, p. 237.
v Cf nar ex un tapu defteri (cadastre) daté de 926 (1520), Ba§bakanlik Ar$ivi, nr 387, p. 47°-

' P j>il P ûlU- V

ss Cf. Ferid’ud-Dïn ‘Attâr, Tezldret’ul evliyà, éd. R.A. Nicholson, Leiden 1905, vol. 1, p. 24.

” Cf. le icàzetnâme mentionné ci-dessus: . ,,

40 Cf. supra, p. 70-71.
41 Cf. le icàzetnâme mentionné. ’ ’ <
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Emïrci Sultân avait plusieurs disciples dont quelques uns sont connus, du 
moins de nom. Ses deux frères, Hizir Dede et Ilyàs Emïrci, son cousin ‘Osmân 
Paça étaient tous ses discpiles42. Il y a également deux autres personnages nom
més Sehm’ud-Dïn Paça et Seyyid 'Alï dont les identités sont inconnues43. En 
outre, d’après le Vilâyetnâme, le poète mystique du XlIIe siècle, Fakïh Ahmed 
aurait été un disciple d’Emïrci Sultan44. Celui ci est également cité dans la tra
dition mevlevi parmi les disciples de Sultàn’ul - 'Ulemà Bahâu’d - Dïn Veled 
(1230), père de Mevlànâ45, alors qu’en réalité Ahmed Fakïh mourut en 1221, 
sept ans avant l’arrivée de Bahàu’d-Dïn Veled à Konya46. Mais rien ne nous 
empêche de le considérer, pour le moment, comme disciple d’Emirci Sultân.

5) HàciBektà$-i Veli:

Les sources ne nous révèlent pas grand chose à son sujet. Tout ce que l’on 
sait de lui, se trouve dans son Vilâyetnâme (Menâkibi Hàci Bektâ^-i VeR), composé 
par un auteur inconnu, au moins deux siècle plus tard après sa mort. Les ren
seignements apportés par son hagiographie tiennent surtout de la légende. Au
cune source contemporaine ne le mentionne. Cela tendrait a prouver qu il 
n’était pas un personnage de premier plan à son époque47.

Seul Ahmed Eflàkï lui réserve deux courts passages, mais qui sont cepen
dant très importants au point de vue de sa personnalité mystique.

Selon le Vilâyetnâme, il naquit à Niçapur (Horàsàn); il était le fils d un cer
tain Seyyid Muhammed dit îbràhïm-i Sànï, qui aurait été un descendant du si
xième imam, Müsà al-Kàzim48, descendance impossible à vérifier, bien entendu. 
Ce qui est certain, c’est qu’il n’est probablement pas un indigène de l’Anatolie; 
il immigra vraisemblablement pendant les invasions de Cengiz Hàn. D apres le 
Vilâyetnâme, il serait entré en Anatolie en passant d’abord par Elbistan - l’en
droit où Dede Ôarkin s’était installé - ensuite par Kayseri, Ürgüp49. Selon ‘A 
çikpaça-zàde, il vint avec son frère Menteç, du Horàsàn, et se rendirent à Sivas, 
puis auprès de Baba Ilyàs. Lorsque son frère retourna à Sivas pour trouver le

42 Cf. ibid. Le village dans lequel se trouve le tombeau d’Emirci Sultân, porte encore aujo
urd’hui le nom de “Osman Paça”.

43 Cf. ibid:
...... Lib -Gl JLJIj aïai j

JlybJI jLjç o-kïja Jl-- jCaA ai j
44 Cf. pp. 16-17.
45 Cf. Eflàkï, Mm. 'Àrif., vol. 1, p. 419.

46 Cf. Le Vilâyetnâme, açilama p. 108.
47 Cf. I. Mélikoff “Yûnus Emre ile Haci Bektàç”, TDED, XX (1973) pp. 29-30
48 Cf. Le Vilâyetnâme, p. ï.
49 Cf. op. cit., pp. 18, 21, 23; cf. aussi Kunh’ul-ahbàr, vol. 5, pp. 54-55.
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88 LA REVOLTE DE BABA RESUL

“martyre”, il se trouvait dans la région de Kayseri50. On peut donc supposer 
qu’il resta caché dans cette région-là pendant la période séparant la révolte de 
l’occupation mongole. Il se rendit ensuite à Sulucakaraôyük où il séjourna jus
qu’à sa mort. Il serait intéressant de connaître la raison pour laquelle il choisit 
la région de Kirçehir, mais dans l’état actuel de nos connaissances, il ne parait 
pas possible d’élucider ce problème.

De toutes façons, Hàci Bektàç commença à exercer ses activités dans ce vil
lage où il avait une compagne spirituelle, une certaine Kadincik Ana (ou Hâtun 
Ana) dont l’identité est presque inconnue51. On ne sait presque rien de ses ac
tivités qui couvrent une période d’environ vingt cinq ans, depuis son installation 
à Sulucakaraôyük, jusqu’à sa mort, en 669/1270-71. A ce moment-là, il avait 
trois nefes evlâdi (enfants de souffle) de Kandincik Ana, qui furent ses successe
urs. Ces trois personnages, qui étaient peut-être ses véritables fils (bien que la 
légende dise qu’il était resté célibataire durant toute sa vie), s’appelaient Habib 
Emirci, Hizir Lâle et Mahmüd52.

a) Hâci Bektây-i VeR et Lokmân-i Perende:

Le Vilâyetnâme contient un certain nombre de légendes concernant un cheik 
nommé Lokmàn-i Perende près de qui Hâci Bektàç aurait étudié. D’après le 
Vilâyetnâme il aurait été le halife d’Ahmed Yesevi. Il serait devenu qulques 
temps meezfib (extatique) et il aurait vécu dans les montagnes, puis il se serait 
installé à Niçapur53.

Nous ne trouvons aucun renseignement sur ce cheik dans les différentes so
urces, si ce n’est quelques lignes, dans la Ravzatu’s-Safà, le Habïbu’s-Siyer, et 
une légende rapportée dans les Nefehâtu’l-Uns. Les deux premières sources se 
contentent de nous apprendre qu’il était un cheik dont le tombeau se serait 
trouvé à Hérat54. Les Nefehàt’ul-Uns contiennent une légende qui mentionne le 
célèbre süfi iranien Abü Sa'ïd Abü’l-Hayr et un certain Lokmàn-i Serahsï. Se
lon cette légende, les deux cheiks auraient été contemporains. Quoi qu’il porte 
le nom de Lokmàn-i Serahsï, un détail de cette légende nous permet de l’iden
tifier de Lokmàn-i Perende55. Il est en tous cas historiquement impossible que 
Lokmàn-i Perende (ou Lokmàn-i Serahsï) ait été le halife d’Ahmed Yesevi, ou 
le maître de Hàci Bektàç-i Velï, car il était contemporain d’Abü Sa'ïd Abü’l-

50 Cf. " À$ikpa$a-zâde, p. 304
51 Cf. op. cit., loc. cit.; le Vilâyetnâme, pp. 26-28
52 Cf. op. cit., pp. 65, 90
53 Cf. op. cit., p. 5; cf. aussi Kunh’ul-Ahbâr, vol. 5, pp. 54’55-
54 Cf. Mirhwänd, Ravzatu’s-Safà, Lucknov 1891, vol. 7, p. 87; Hwândmir, Habïb’us-Siyer, 

Bombay (sans date), vol. 3, chap. 4. P- 9i cf. aussi F. Kôprülü, ilk Mutasavviflar, p. 42, note 56; Le 

Vilâyetnâme (açüama), pp. 102-104.
55 Cf. Lärnfi, Kefehàt, p. 336.
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Hayr.un grand cheik melàmeti mort en 1048. il y a donc presque un siècle en
tre Lokmàn-i Perende et Ahmed Yesevï.

On peut cependant supposer que Lokmän-i Perende a trouvé sa place dans 
la tradition bektàçi, à cause de sa réputation au Horàsàn qui est le berceau de 
la plupart des immigrations de derviches.

b) Hâà Bektà§-i VeR et Ahmed Yesevi:

Le Vilâyetnâme rattache, d’autre part, Hàci Bektàç au grand mystique 
Ahmed Yesevï56. Bien entendu, cette filiation directe est tout à fait impossible, 
puisqu’un siècle sépare les deux cheiks. Selon l’auteur anonyme du Vilâyetnâme, 
Ahmed Yesevï l’aurait choisi comme son halife et l’aurait envoyé au pays de 
Rüm, après lui avoir donné une icâzet (diplôme)57. Cet ouvrage contient égale
ment plusieurs légendes concernant Ahmed Yesevï38 59. Et il y a d’autres légendes 
attribuées à Hàci Bektàç, mais qui ne sont que des variantes de légendes 
d’Ahmed Yesevï39.

Cette présence de légendes d’Ahmed Yesevï dans le Vilâyetnâme prouve 
qu’elles existaient en Anatolie avant la composition du texte. Elles étaient pro
bablement transmises oralement par les derviches yesevis immigrés au XlIIe si
ècle60. Ce qui tend à prouver la popularité dont jouissait Ahmed Yesevï dans 
les milieux turcomans de l’Anatolie61. D’autre part, cela semble impliquer l’ap
partenance de Hàci Bektàç à l’ordre d’Ahmed Yesevï; il aurait été un cheik yes
evi immigré en Anatolie.

Le Vilâyetnâme contient aussi quelques légendes concernant Kutbu’d-Dïn 
Haydar, fondateur de la Haydariya, qui démontrent également l’assimilation 
des traditions haydaris par la Bektàçïya. De toutes façons toutes ces légendes, 
comprises dans le Vilâyetnâme, ne sont que des vestiges des traditions yesevis et 
haydaris, et démontrent la contribution de ces deux ordres à la formation de 
l’ordre religieux dont le nom a été emprunté à Hàci Bektàç-i Velï62 *

56 Cf. p. 19. “Mürçidim doksan dokuz bin Türkistan pïrinin ulusu Sultân Hàce Ahmed Ye- 
sevïdir”.

57 Cf. op. cit., p. 16. “Var, seni Rüm’a saldik, Sulucakaraôyük’ü sana yurt verdik, Rum Ab- 
dallarina ba§ yaptik..”

58 Cf. op. cit., pp. 9-16.
59 Cf. op. cit., pp. 62-63. Dans ces légendes, Ahmed Yesevi est remplacé par Hâci Bektàç-i 

Velï, alors qu’en réalité le héros est Ahmed Yesevi. Par exemple, la légende rapportée dans les pa
ges mentionnées ci-dessus, existe en même temps dans les Cevàhir’ul-Ebra: min Emoàc’il bihàr qui 
comprend les légendes d’Ahmed Yesevi. (cette légende en question a été racontée par F. Kôprülü 
dans ilk Mu tasavviflar, p. 28)

60 Cf. F. Kôprülü, op. cit. p. 94. Cf. aussi Cl. Cahen, Baba Ishaq, p. 56.
61 Cf. pp. 33-34.
62 Tout comme F. Kôprülü, J.K. Birge aussi affirme l’influence d’Ahmed Yesevi sur Hâci

Bektàç (voir, The Bektashi Order of Dervishes, London 1937, p. 50.)
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LA REVOLTE DE BABA RESUL9°

c) Hâci Bektà$-i VeR et Baba Ilyàs:
On peut considérer Hâci Bektâç-i Veli comme le plus célébré des haRfe de 

Baba Ilyâs-i Horäsäni, car son nom fut rattaché à l’un des plus grands ordres 
du soufisme anatolien, grâce à sa disparition pendant et après la révolte. Jus
qu’à présent, tous les ouvrages concernés l’admettent comme étant le halife de 
Baba Ishàk, malgré les précisions apportées par ‘A?ikpa?a-zâde au sujet de ses 
relations avec Baba Ilyâs-i Horàsàni63. C’est sans doute encore le témoignage 
d’Ibn Bibï qui est la cause de cette erreur. Le premier ouvrage mentionnant 
Hâci-Bektâ?-i Veli comme étant le halife de Baba Resül, est celui d’Ahmed Ef
lâki, qui dit sans citer de nom que “Hàci Bektâ?-i Horäsäni était le halife de 
Baba Resül”64. En se basant sur Ibn Bibï, les chercheurs ont rattaché Hàci 
Bektâ? à Baba Ishàk. Mais Elvan Çelebi dont l’ouvrage est contemporain de ce
lui d’Eflâki, cite le nom de Hâci Bektâ? parmi les halife de Baba Ilyàs65. Il faut 
donc admettre Hâci Bektâ? parmi les halife de Baba Ilyäs-i Horäsäni, c’est-à- 
dire de Baba Resül. D’ailleurs si le témoignage d’Elvan Çelebi n’existait pas, on 
arriverait à la même conclusion en se basant sur le récit d’Eflâki, puisque Baba 
Resül était en réalité Baba Ilyâs-i Horäsäni.

Par contre, les sources ne donnent aucun détail sur leurs relations, mais si 
l’on examine le ton des deux principales sources, c’est-à-dire celle d’Elvan Çele
bi et celle de cA?ikpa?a-zâde, on peut en déduire que Hâci Bektâ?-i Veli n’était 
pas parmi les premiers halife de Baba Ilyàs, bien que Eflâki utilise le terme de 
“halife-i hass” (successeur favori). Du reste, d’après les sources Hâci Bektâ? n’a 
pas participé à la révolte. S’il avait vraiment été un personnage de premier plan 
auprès de Baba Ilyàs, il ne lui aurait pas été possible d’échapper à la révolte. 
Or, Elvan Çelebi est formel: “Hâci Bektâ? est resté en dehors de la révolte”66; 
cA?ikpa?a-zâde corrobore ce fait en disant que: “Hàci Bektâ? et son frere Men
te? vinrent d’abord à Sivas, ensuite auprès de Baba Ilyàs. Puis, ils se rendirent 
à Kirçehir et à Kayseri. Mente? repartit alors pour Sivas où il fut martyr, tandis 
que Hâci Bektâ? se retirait à Sulucakaraôyük”67. Sur la foi de ces deux témoig-

63 Cf. 'Äjikpaja-zäde, p. 304. L’auteur ne dit rien au sujet de Baba Ishàk, alors qu’il parle 
des rapports de Hàci Bektâç et son frère Mente? avec Baba Ilyàs.

64 Cf. Men. 'ÂR. vol. i, p. 381:

65 Cf. Men. Kud., fol. 113 b.
66 Cf. op. cit. loc. cit. Selon Elvan Çelebi, “Hàci Bektàç n’a jamais eu pour but la couronne 

du sultan. Edebali et les autres halife l’ont imité”.
jtUL- cpbï 0jjT '-U-*

ÛJÿ-b- °’

C’est à dire Hàci Bektàç, Edebàli et quelques autres n’ont pas participé à la révolte. Du res
te, ceci explique la survivance du mouvement babaï.

67 Cf. c Àjikpaja-zâde, p. 304.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 9>

nages, il parait certain que Hâci Bektàç resta caché pendant des années, tout 
comme les autres derviches, les cheiks partisans de Baba Ilyâs, au moins jus
qu’à l’arrivée des Mongols en Anatolie, car ce nouvel évènemet écarta le danger 
pour les Babaïs. C’est probablement après cette date qu’eut lieu l’installation de 
Hâci Bektàç à Sulucakaraôyük, soit après 1246, date de la mort du Sultân Gi
yàs’ud-Dïn Keyhusrev II.

d) Personnalité mystique de Hâci Bektàç-i VeR:

On peut admettre que Hâci Bektàç fut le successeur le plus important de 
Baba Ilyâs, pas sur le plan de l’action, mais sur le plan de son enseignement 
mystique. Il continua à prêcher à Sulucakaraôyük, en restant fidèle aux idées 
mystiques de Baba Ilyâs.

Les différentes sources au premier rang desquelles figure ‘Açikpaça-zâde, le 
désignent comme un derviche meczùb (extatique), incapable d’être un cheik ni 
de diriger un ordre religieux68. Emïnu’d-Dïn b. Dâvüd Fakïh le qualifie de 
“mec^üb-u mutlak”, dans son ouvrage intitulé Risàle-i Kudsïya, écrit en 903 (1497- 
g8)69. Un hagiographe du XVe siècle, Vâhidï dit qu’ “il était un mecçùb, un sa
int extatique d’autant plus parfait qu’il n’avait plus conscience de lui-même et 
qu’il était mort dans le même état”70.

D’après tous ces auteurs, il était un de ces personnages qui sont complète
ment gagnés par la Grâce Divine, et qui abondonnent toute préoccupation sé
culière pour se livrer à la vie contemplative. C’est-à-dire d’après les ésotéristes 
musulmans, il était un mec^ùb-u ÀofcïÂi(extatique véritable)71.

A vrai dire, cette description ne correspond pas exactement à la vérité, si 
l’on pense qu’il serait l’auteur d’un opuscule exposant ses idées mystiques et 
intitulé Makâlât (Parois). Cet ouvrage dit traduit en turc de l’arabe par un de 
ses disciples, nommé Sad'ud-Dïn prouverait que Hâci Bektàç n’était pas du to
ut incapable d’être un cheik72. Il avait parfaitement rempli sa mission en pro-

68 Cf.c À$ikpa$a-zâde, p. 205:

69 Cf. F. Kôprülü, îlk Mutasavviflar, p. 94, note 43.
70 Cf. Menàkib-i Hâce-i cihân ve Nefice-i càn, Bibl. Nat. de Paris, suppl. turc, nr. 1558, fol. 72 

a:

Ajbj CjjJLÔj eK"”L>

71 Cf. Nefehàl, p. 20.
72 Aujourd’hui, il est possible de trouver de multiples exemplaires de cette traduction en pro

se dans plusieurs bibliothèques d’Istanbul. L’un des plus anciens exemplaires se trouve à la Bibli
othèque Süleymaniye (Lâleli, nr. 1500). Il y a également une autre traduction en poésie faite à la 
fin du XlVe siècle, par un certain Hatïboglu. En tous cas l’exemple original arabe n’existe plus.
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92 LA REVOLTE DE BABA RESUL

pageant ses idées et en influençant, tout au moins son entourage. Mais d’autre 
part, il serait excessif de le considérer comme un savant versé dans les sciences 
religieuses islamiques et dans les principes du soufisme 73, car ses Makâlât, 
n’ont rien qui les distingue des autres ouvrages de ce genre. Elles opposent des 
dogmes simples, voire populaires que l’on peut rencontrer dans presque tous 
les ouvrages de l’époque ayant un caractère de manuel mystique. D’ailleurs, il 
serait illogique d’attendre autre chose d’un Baba turcoman, s’adressant à un 
milieu de nomades ou de semi-nomades et prêchant des idées un peu hétéro
doxes.

Hàci Bektàç s’intéressait à la fois au milieu nomade et au miliau chrétien74. 
Le Vilâyetnâme raconte plusieurs anecdotes prouvant les relations du Saint avec 
les milieux chrétiens. Ainsi par exemple, pendant un voyage de Kayseri à 
Ürgüp, il serait passé par un village chrétien appelé Sineson, où il aurait fait 
des miracles75. Toujours d’après le Vilâyetnâme, il était en rapports avec un moi
ne chrétien de l’Anatolie de l’Ouest, qui était un de ses disciples clandestins76. 
D’ailleurs il a été signalé que Hâci Bektàç était identifié par les chrétiens de 
l’Anatolie Centrale, à Saint Charalambus77.

Toutes ces anecdotes figurant dans le Vilâyetnâme, pourraient servir à dé
montrer le caractère missionnaire de Hàci Bektàç-i Veli.

Hàci Bektàç prêchait à Sulucakaraôyük un Islam sans doute non confor
miste, exactement le même que celui de Baba Ilyàs-i Horàsàni, dont il était le 
halife. On peut supposer que leurs prédications ne différaient aucunement de 
celles des cheiks ou des derviches yesevis ou vafàis, puisqu’ils étaient tous issus 
du même milieu. F. Kôprülü et A. Gölpinarli considèrent Hàci Bektàç-i Velï 
comme un cheik prêchant des principes de I’Imamisme Duodécimain78. Mais à 
vrai dire, il est impossible de trouver dans ces Makâlât des vestiges reflétant les 
principes du Shiisme. Cet ouvrage a été également traduit en vers turcs au 
XVe siècle, par un certain derviche bektaçi nommé Hatïboglu. Dans cette tra
duction, Hàci Bektàç-i Velï exprime manifestement sont attachement à la famil
le du prophète (Ahl-i Beyt). Les deux principes fondamentaux du Shiisme, tevel- 
la (affection pour ceux qui aiment la famille du prophète) et teberrà (hostilité po-

73 Par exemple, F. Kôprülü prend Hâci Bektâç-i Velï pour un mystique savant, une autorité 
dans les sciences islamiques (voir “Anadolu’da Islamiyet’’, pp. 405-406; du même; Türk Edebiyati tari
hi, p. 293.)

74 Cf. Speros Vryonis, The Decline, p. 369.
73 Cf. Le Vilâyetnâme, p. 23.
76 Cf. op. cit., p. 56.
77 Cf. par ex. Vryonis, op. cit., p. 372.
78 Cf. par ex. op. cit. loc. cit.; du même, “Bektâjiligin menje’leri" p. 139; du même, ÎA, “Hâci 

Bektà; Velï”; A. Gölpinarli, Mevlânâ Celâleddin, pp. 238-39. Cf. aussi, E. Wemer, “Sozial-religiöse", 
P- 375- ——
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 93

ur ceux qui ne l’aiment pas) ne sont pas exprimés dans les Makàlât™.Cet ouv
rage dont l’original n’existe pas, ne présente pas, de caractère ouvertement hété
rodoxe. Cependant ceci ne prouve aucunement le fait que Hàci Bektàç-i Veli ait 
été un cheik orthodoxe. Il ne faut pas oublier qu’en général dans les ouvrages 
pareils, écrits pour édifier les débutants d’un ordre religieux, il est naturel de 
trouver un caractère ésotérique. Cependant, si l’on pense à l’évolution postérie
ure de la Bektàçïya, il paraîtrait logique d’admettre que Hâci Bektâç propageait 
un islam imprégné d’idéologies hétérodoxes.

Du reste les sources démontrent clairement que Hâci Bektâç ne menait pas 
une vie conforme à l’orthodoxie musulmane. Par exemple, d’après une anecdo
te existant dans les Menàkibu’l- Arifin, dont une variante se trouve également 
dans le Vilàyetnâme, Hàci Bektâç ne faisait pas les cinq prières rituelles79 80.

Malgré son caractère hétérodoxe, Hàci Bektàç-i Veli a toujours occupé dans 
les ouvrages orthodoxes, une place privilégiée; il est un cheik vénéré, et reste en 
dehors du Bektachisme qui est considéré comme hérétique81.

e) Halife de Hàci Bektâç-i VeR:

D’après l’auteur anonyme du Vilàyetnâme, Hàci Bektàç-i Veli aurait eu tren
te six mille halife dont trois cents soixante étaient toujours à ses côtés82. Parmi 
ceux-ci, les plus connus sont les suivants:

Cemàl Seyyid: il était le premier halife et le plus aimé. Il était installé à 
Tôkelcik, près de Hisarcik (Kayseri)83. Malheureusement, on ne sait historique
ment rien de lui.

Sara Ismaïl: Il était le plus intime des halife de Hàci Bektâç, qui lui avait 
confié ses services privés. Après la mort de ce dernier, il se serait rendu dans la 
région de Menteçe et installé à Tavas où il aurait fondé une zaviya et converti 
les Chrétiens à l’Islam84. Saru îsmà'ïl non plus, n’est pas connu historique
ment.

Hàcim Sultàn: Il est l’un des halife les plus connus de Hàci Bektâç-i Veli. 
Selon le Vilàyetnâme, il était installé dans la région de Germiyan, à Susuz, où il

79 Cf. Les Makàlàt, Bibi. Süleymaniye (Lâleli), nr. 1500, passim cf aussi, J.K. Birge, The Bek
tashi, pp. 44-45.

80 Cf. Men. ÀR., vol. 1, pp. 497-98; Le Vilàyetnâme,, pp. 29-30. Le Vilàyetnâme, contient deux 
autres anecdotes se rapportant à Hàci Bektâ; et son disciple Sacud-Dïn, soi-disant traducteur en 
prose des Makàlât, qui concerne le même sujet, (voir Pp. 57-62)

81 Cf. par ex. Lâmi 'i, Nefehàt, pp. 291-92; Mecdi, Sakâyik, p. 44; Hoca Sa‘ud-Dïn, 7àc, vol. 
2, p. 410.

82 Cf. Le Vilàyetnâme,, p. 81.
83 Cf. op. àt. loc. cit.
84 Cf. op. àt., pp. 82-83.
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94 LA REVOLTE DE BABA RESUL

avait plusieurs disciples85. Il existe un menâkibnâme à son nom, écrit par l’un de 
ses disciples et qui contient de nombreuses légendes86. Il a également d’autres 
légendes dans le Vilâyetnâme.

Resül Baba: Il s’agit bien entendu, du même personnage que Baba Resülul- 
làh, c’est à dire Baba Ilyâs-i Horàsàni. L’auteur du Vilâyetnâme en a fait un ha
life de Hàci Bektàç, pour agrandir la gloire de celui-ci. D’après le Vilâyetnâme, il 
se serait installé à Hisarcik, après la mort de son maître, mais il séjournait par
fois à Beçkariç, où il serait mort, après de longues années87.

Pir Ebi (Pirab ?) Sultân: Il n’y a aucun témoignage historique sur lui. Il se 
serait installé à Konya, à la demande de Sadru’d-Dîn Konevï (1274). il avait 
une zaviya à Konya88, dans laquelle il fut enterré après sa mort.

Barak Baba: le Vilâyetnâme conte ce célèbre mystique populaire parmi les 
halife de Hàci Bektàç; il n’est cependant pas fait mention de Hàci Bektàç dans 
les sources parlant de Barak Baba89.

Ibrâhim Hâci: Il est historiquement connu, grâce à son vakfiye daté de 665/ 
1266-790. D’autre part, Kâdi Ahmed de Nigde, l’auteur d’ al-Valadu’$-§afik, par
le d’une certaine tribu nomade de l’Anatolie centrale, nommée Hàci ibrâhim 
ogullari, et qui aurait été une tribu hérétique91 Selon le Vilâyetnâme, c’était un 
simple berger qui, après sa rencontre avec Hàci Bektàç-i Velï, serait devenu un 
saint vénéré; Hàci Bektàç en aurait fait son halife et l’aurait envoyé dans la régi
on de Bozok92.

Hizir Sàmit: On connait plusieurs personnages portant le nom de Sàmit, 
tels Sàmit Abdàl et ÇeyhSàmit; mais il est extrêmement difficile de les identifier 
historiquement et de trouver une relation entre eux et Hizir Sàmit93. D’ailleurs 
le Vilâyetnâme ne donne aucun renseignement sur lui.

85 Cf, op. cil., pp. 83-88. Le tombeau de Hâcim Sultân se trouve aujourd’hui à Hacim Kôyü 
(ancien Susuz); C’est un lieu de pèlerinage pour les femmes stériles. Dans la région, c’est devenu 
une tradition de nommer “Hacim”, l’enfant né après la visite au tombeau (voir Hikmet Tanyu, 
Ankara ve çevresi p. 291).

86 Ce menâkibnâme s’intitule “ Vilâyetnâme,-i Hacim Sultan".
87 Cf. Le Vilâyetnâme,, pp. 88-89.
88 Cf. op. cit., loc. cit. Le tombeau de Pïrabi Sultân se trouve aujourd’hui à Konya, dans le 

quartier Pirabi; c’est un tombeau construit en briques crues. Mais il ne reste aujourd’hui aucune 
trace de la zaviya ni de l’ancien tombeau (voir Mehmet önder, Mevlânâ çehri Konya (Konya, ville 
de Mevlânâ) Ankara 1971, 2e éd., p. 179.)

89 Cf. op. cit., p. 90. “Bir halifem de Barak Baba’dir, gerçek bir erdir. Ona da sôyleyin, Kare- 
si’ye varsin, Balikesir’e gidip orasini yurt edinsin”. Sur Barak Baba, voir infra chapitre. IV.

90 Cf. F. Kôprülü, Ilk Mutasavviflar, p. 245, note 1.
91 Cf. al-Valad‘uç-§afîk, fol. 574 b.
92 Cf. Le Vilâyetnâme,, pp. 21-22. Cf. aussi supra, p. 59.
93 Cf. Le Vilâyetnâme,, p. 81.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 95

En plus de ces personnages, le Vilàyetnâme mentionne encore quelques aut
res halife de Hàci Bektàç-i Veli, tels Receb Seydï, ‘Ali Baba, Sàru Kàdi et Atlas- 
pü§ Sultàn, mais nous n’avons aucun renseignement sur eux.

D autre part, Evliyà Çelebi dit que Koyun Baba, actuellement enterré à 
Osmancik (Çorum) était un halife de Hâci Bektâç. D’après lui, Koyun Baba se
rait venu du Horäsän au pays de Rüm avec Hàci Bektàç-i Veli94. Il est fort 
possible que Koyun Baba dont on ignore le véritable nom, ait été un baba tur
coman immigré en Anatolie Centrale au XlIIe siècle comme les autres, et qu’il 
ait été rattaché quelques siècles plus tard, à Hàci Bektâç par les derviches bek- 
ta§is. Du reste, le Vilàyetnâme ne contient aucun renseignement sur lui. D’aille
urs F. Babinger n’admet pas que Koyun Baba ait été un halife de Hàci Bektâç, 
ni même un contemporain95. En tout cas, sa zaviya était au XVIIe siècle une 
zaviya bektaçi96. Au XIXe siècle, elle changéa d’appartenance et Koyun Baba 
devint Pamuk Baba97. De toutes façons, il semble que Koyun Baba ait été in
clus dans le cadre des saints bektaçi des le XVe siede, et qu’il ait eu une pla
ce prépondérante parmi les saints bektaçi, car au XVIe siècle, Pir Sultàn Abdâl, 
le vénéré comme un saint98.

Il faut signaler ici deux points importants qui ressortent du chapitre du Vi- 
lâyetnàme consacré aux halife de Hâci Bektàç-i Veli: premièrement, il reflète le 
caractère missionnaire de la Bektàçïya: tous ces personnages cités par le Vilàyet
nâme comme des halife de Hàci Bektâç, menaient des activités de missionnaires, 
surtout dans des milieux chrétiens99. Ils convertissaient des moines et la popula
tion chrétienne à l’Islam et restaient en contact permanent avec ces milieux 10°.

D’utre part, d’après quelques anecdotes rapportées par le Vilàyetnâme, il est 
également possible de constater la même activité auprès des tribus mongoles 
qui vivaient en Anatolie Centrale après l’occupation L’histoire de Hoy Ata en 
est un exemple. D’après le Vilàyetnâme, ce fut grâce à ce personnage que les 
Mongols se convertirent à l’Islam101.

94 Cf. Le Seyàhatnâme, vol. 2, pp. 180-181.
9> Cf. F. Babinger, EV, “Koyun Baba".
96 Cf. Evliyà Çelebi, op. cit. loc. cit.
97 Cf. F. W. Hasluck, Bektâjilik Tedkikleri, (Recueil d’Articles sur la Bektàsiya), traduit de 

1 anglais en turc par Râgip Hulûsi, Istanbul 1928, p. 16.
98 Cf. Cahit Ôztelli, Bektâji Gülleri, Istanbul 1973, p. 116: ___

Pïr Sultânim Haydar yola bakana 
Uyalim Hakk’in çerâgin yakana 
Hizir derler gülbengini çekene 
Çekilir gülbengi Koyun Baba’nin.

99 Cf. par ex., pp. 82-83, 88-89.
100 C est justement à cause de cela que les chercheurs occidentaux, tels J. K. Birge, Hasluck 

et Speros Vryonis, ont cherché des éléments chrétiens dans la Bektâ§iya, d’après quelques ressem
blances extérieures (voir Birge, The Bektashi, pp. 30-31; S. Vryonis, The Decline, pp. 371-372).

101 Cf. Le Vilàyetnâme,, pp. 71-73. Cf. aussi, S. Vryonis, op. cit. pp. 375-376.
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96 LA REVOLTE DE BABA RESUL

Deuxièmement, on est frappé par l’ampleur du territoire où les halife de 
Hâci Bektâç-i Velï menaient leur propagande. En examinant ce chapitre du po
int de vue géographique, on constate que ces personnages sillonent les différen
tes régions de l’Anatolie de l’Ouest et du Sud. Ils jouissaient d’un grand presti
ge parmi les tribus turcomanes de toutes ces régions. Notamment vers la fin du 
XlIIe siècle et au début du XlVe, c’est à dire à l’époque où les différentes 
principautés turques surgissaient une à une dans des régions frontalières occi
dentales; les begs turcomans cherchaient à gagner l’amitié des personnages aus
si influents auprès des nomades. C’est pourquoi, malgré l’absence de données 
historiques précises, ce chapitre du Vilâyetnâme est particulièrement précieux po
ur l’histoire des activités menées par les halife de Hâci Bektâç-i Veli ou en 
d’autre terme, par les Babaïs.

Avant de terminer la partie concernant les halife de Baba Ilyâs-i Horâsâni, 
il faut ajouter à cette liste un autre personnage dont l’identité est tout à fait in
connue, mais qui figure chez ‘Açikpaça-zâde sous le nom de Koçum Seydï, et 
qui aurait été un des cheiks de ‘Osmân Gâzi *02.

II. MUHLIS PAÇA ET LA CONTINUATION DU MOUVEMENT BA- 
BAI.

A. Activités de Muhlis Paça:

Dans les sources historiques contemporaines ou postérieures, il n’y a prati- 
quemment rien sur Muhlis Paça, ni sur ses frères. C’est pour cela qu’Elvan Çe
lebi reste l’unique biographe de la famille de Baba Ilyâs-i Horâsâni, et que ses 
témoignages sont particulièrement précieux. Malgré l’insuffisance quantitative 
des renseignements concernant les frères de Muhlis Paça, l’ouvrage contient sur 
lui-même des témoignages abondants bien qu’avec des légendes racontant ses 
miracles. Cependant, malgré leur caractère assez vague, si l’on étudie attentive
ment ces témoignages, il en ressort que, Muhlis Paça excepté, les quatre autres 
fils de Baba Ilyas: ‘Orner, Abû’l-bakâ Yahyà, Abü’z-Ziyà Mahmüd et Abü’l- 
Vafâ Hâlis, trouvèrent la mort, pendant ou après la révolte. Pour ce qui est du 
fils aîné, ‘Orner Paça, Elvan Çelebi dit clairement qu’il fut pendu par les forces 
gouvernementales103.

Seul Muhlis Paça, le fils cadet, a pu survivre à la révolte. D’après Elvan 
Çelebi, il était encore un enfant au berceau et fut sauvé par un certain §e- 
refud-Dïn et caché jusqu’à ce que le désordre causé par la révolte ait dispa-

102 CfcÀ}ikpa}a-zâde, p. 199:
xâJL>- dJ~-Ul bb tS-Ujlj

103 Cf. Mm. Kud, fol. 40 b:

«JL- Jt ùX Ùjl A-“
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 97

ru104. Après être resté jusqu’à sept ans sous la protection de §erefud-Dïn, 
Muhlis Paça se réfugia en Egypte, avec probablement une très petite suite com
posée d’intimes de son père et fut accueilli dans le palais d’al-Melik az-Zâhir 
Baybars105.

Après être resté en Egypte pendant environ quatorze ans, dit Elvan Çelebi, 
Muhlis Paça retourna en Anatolie afin de venger son père; mais le sultan le fit 
plusieurs fois emprisonner,06.

Suivant le récit d’Elvan Çelebi, on peut supposer que le retour de Muhlis 
Paça ait eu lieu quatorze ans après sa fuite en Egypte, sous l’occupation mon
gole de l’Anatolie, c’est à dire vers les années 1260-61107. Il est probable que la 
principale raison qui encouragea Muhlis Paça à retourner en Anatolie fut celle 
des désordres politiques causés par l’occupation mongole. Il resta longtemps 
emprisonné dans la forteresse de Gevala près d’Antalya108. Entre temps, le sul
tan seldjoukide essaya de s’entendre avec lui, en lui promettant le gouverne
ment d’une province, s’il renonçait à son but; mais il refusa, parce que Dieu 
Lui-même le lui avait ordonné, dit Elvan Çelebi, d’accomplir sa tâche109. Mais 
il semble que Rukn ud-Dîn qui était très occupé en ce temps là, par des con
flits politiques qui l’opposaient à ses frères, n’ait pas mis beaucoup d’ardeur à 
convaincre Muhlis Paça.

C’est justement à cette époque, soit entre les années 1273-74, qu’il faut pla
cer le dit-règne de Muhlis Paça à Konya. Bien que les chroniques officielles tel
les celle d’Ibn Bibï, ne disent rien à ce sujet, Elvan Çelebi précise que Muhlis 
Paça avait occupé la capitale seldjoukide en 672 (1273), et avait régné pendant 
six mois, installé dans le palais du Sultan110. C’est également à cette époque-là

11,4 Cf. op. cit., fol. 45 b-46a. Selon Çehabeddin Tekindag, Muhlis Paça aurait assisté à la ba
taille de Malya (voir IA, “Karamanlilar”). Mais ceci parait impossible puisque d’une part il était 
encore un petit enfant, d’autre part, s’il avait vraiment assisté à la bataille, il lui aurait été impos
sible d’échapper au massacre, en tant que fils de Baba Resül tout comme ses frères; il serait au 
moins tombé captif. D’ailleurs, aucun témoignage historique ne prouve sa présence dans la batail
le.

Ius II est très probable que le sultan égyptien al-Melik az-Zâhir, hostile à l’occupation mon
gole en Anatolie et ayant des visées sur ce pays, ait voulu avoir chez lui un ennemi de la dynastie 
Seldjoukide.

106 Cf. Men. Kud., fol. 49 a-b, 50 a-b.
107 Elvan Çelebi preise que lors du retour de Muhlis Paça, le trône était encore occupé par 

ûiyâs’ud-Dïn Keyhusrev II. mais comme ce dernier est mort en 246, le sultan doit être Kiliçarslan 
IV, dont l’avènement correspond à cette date.

108 Cf. op. cit., fol. 51 a-b.
109 Cf. op. cit., fol. 56 a-b.
1,0 Cf. op. it., fol. 57b-58a:

tdj- jdj1 jlku

F. 7
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98 LA REVOLTE DE BABA RESUL

qu’il faut penser à une collaboration entre Muhlis Paça et les Karamanides, pe
ut être installés dans la région d’Ermenak, qui, quatre ans plus tard, s’empare
ront de Konya, sous le commandement de Mehmed Beg

Il est fort possible que Muhlis Paça ait participé au soulèvement de ces 
Turcomans sous la direction de Karaman que les sources disent avoir été le fils 
de Nüre Süfi. Du reste, les témoignages des chroniques ottomanes du XVe et 
XVIe siècles concordent sur le fait que Muhlis Paça (ou Baba Muhlis) avait 
régné six mois à Konya, et qu’ensuite il avait cédé sa place à Karaman 
Quoi qu’il en soit, malgré le silence des chroniqueurs du XlIIe siècle, dû aux 
querelles dynastiques ou aux troubles causés pa l’occupation mongole, on peut 
admettre que Muhlis Paça soit arrivé à occuper une puissance éphémère, à la 
faveur du désordre politique.

En ce qui concerne Nûre Süfi, le père de Karaman à qui Muhlis Paça au
rait cédé le trône, d’après les sources ottomanes, il aurait été le disciple de Ba
ba Ilyâs-i Horàsàni. Chef des tribus turcomanes qui nomadisaient dans la régi
on d’Ermenak où elles avaient été installées par ‘ Alà’ud-Dïn Keykubàd I, en 
625/1228113, il serait devenu le disciple de Baba Ilyàs, après avoir cédé sa place 
à son fils Karaman114. Mais nous ne trouvons aucun renseignement au sujet 
des relations entre Nüre Süfi et Baba Ilyàs, ni chez Ibn Bibi, ni chez Elvan Çe
lebi. Le silence de ces chroniqueurs, et surtout celui d’Elvan Çelebi, qui conna
issait parfaitement l’histoire de sa famille, met quelque peu en doute ces relati
ons. Néanmoins, le titre de “Nüre Süfi”, appliqué au personnage que Çikàri ap
pelle Nür’ud-Dïn Süfi115, nous permet de supposer l’existence probable de liens 
entre ces deux personnages.

Quelles qu’aient été les relations de Muhlis Paça avec la dynastie karama
nide, une chose est probable, c’est que Muhlis Paça put trouver un milieu con
venable à sa propagande, à la faveur des troubles qui secouèrent l’Anatolie. Le 
témoignage d’Elvan Çelebi nous montre que Muhlis Paça avait mené une gran
de campagne de propagande pendant de longues années, jusqu’à sa mort116

111 Cf. par ex. Cahen, PO. Turkey, pp. 291-92.
112 Cf. Oruç Beg, Tevârih-i Àl-i‘Osmân, p. u; ‘Àli, Kunhu’l-Ahhâr, vol. 5, pp. 39-40. Mehmed 

Pa^a, Târih-i Mfânci, p. 98.
113 Cf. Ibn Bibi, op. cil. loc. cit.; Çikàri, Karaman Tarihi, éd. Mesut Roman, Konya 1946, pp. 

9-10. Cf. aussi Cl. Cahen, op. cit. loc. cit.; O. Turan; Self. Türkiye, p. 519.
114 Cf. Çikàri, op. cit., p. 16: “Nûreddïn mülkü Karaman’a verip biat eyledi. Baba Ilyàs kat'ï 

ulu §eyh idi. Nüreddin Çüfi ‘uzlet idüb hirka-pü§ oldu. Yedi yil magaralarda yatti.” Cf. aussi,/Àli, 
op. cit. ibid.; Müneccimbasi, Sahàif, vol. 3, p. 25. Cf. aussi, Ç. Tekindag, iA, Karamanlilar , Cl. 
Cahen, op. cit. loc. cit.

115 Voir ci-dessus, note 114.
116 Cf. Men. Kud. fol. 64 a-b:

epic1 ji
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 99

Malheureusement aucune source ne donne la date de la mort de Muhlis Pa- 
5a117. Cependant, certaines d’entre elles le mentionnent comme étant en vie à 
l’époque du premier sultan ottoman ‘Osmàn ûàzi, et ‘Açikpaça-zâde le cite 
avec Seyh Edebàlill8.

B. HALIFE DE MUHLIS PA§A:

Elvan Çelebi mentionne dans son ouvrage, un certain nombre de personna
ges qui auraient été les halife de Muhlis Paça et qui auraient mené sa campag
ne de propagande, c’est à dire, la continuai ton du mouvement babaï. Ces halife 
sont les suivants:

§eyh Alay: D’après le témoignage d’Elvan Çelebi, il exerçait ces activités sur
tout parmi les tribus nomades mongoles et il aurait eu de multiples disciples119. 
Un point de ce témoignage est particulièrement important; d’après l’auteur, les 
Mongols auraient occupé l’Anatolie suivant les instructions de §eyh Eçref« L’un 
des principaux halife de Muhlis Paça; il exerçait ses activités à Konya120 121.

§eylf ARfir: Muhlis Paça avait deux halife qui portaient ce nom. Le deuxiè
me habitait à îskilip (Çorum)122.

§eyfiAffân: Elvan Çelebi ne donne aucun renseignement sur ce personnage, 
si ce n’est qu’il avait fui devant les forces de Bàycü Noyan, abandonnant son 
couvent123.

L’auteur mentionne également, sans donner aucun détail, trois autres per
sonnes: Seyfu’d-Dïn Habib, Abü Bekr et un certain “Içiklü”124.

Tous ces personnages mentionnés comme halife de Baba Ilyàs et de Muhlis 
Paça, suffirent à prouver que le mouvement babaï put reprendre de sa force ap
rès l’occupation mongole, et qu’il persista pendant la deuxième moitié du XlIIe 
siècle et dans le premier quart du XlVe siècle.

117

(voir, fol,
118

Elvan Çelebi ne cite aucune date, bien qu’il rapporte le récit de la mort de Muhlis Paça 
65 a-b).
Cf.* Àjikpa$a-zàde, p. 199:

Cf. aussi, M. Mecdï, Çakàyik, p. 22; 'Àlï, Kunhu ‘l-Ahbär, vol. 5, p. 39. 
119 Cf. op. cit. fol. i04b-i05a:

jUj- JijJâ ‘fj*ilylTl jJjl Jjî

120 Cf. Op. cit. loc. cit.
121 Cf. op. cit. fol. 105b.
122 Cf. op. cit. fol. io7a-b
123 Cf. op. cit. fol. io8b-ic>9a.
124 Cf. op. cit. fol. 108a.
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IOO LA REVOLTE DE BABA RESUL

III. AUTRES CHEIKS BABAÏS ET LEURS ACTIVITES APRES LA RE

VOLTE:
Pendant la période s’étendant entre la révolte et le début du XlVe siècle, 

c’est à dire sous l’occupation mongole, les sources mentionnent 1 existence d un 
certain nombre de personnages portant le titre de “baba” et qui menaient leur 
activité en même temps que Hàci Bektà§-i Veli et ceux que nous venons de 
mentionner dans différentes régions de l’Anatolie. Ces personnages plus ou mo
ins connus, parmi lesquels figurent Sari Saltik (Saltih Baba), Barak Baba, Ay- 
bek Baba, Tapduk Baba et Buzagu Baba (Baba Merendi), sont cités en relation 
avec Baba îlyàs-i Horàsànï, ou bien, avec le mouvement babaï125 126. On peut mê
me aller jusqu’à dire que ce fut, peut être, grâce à eux que le mouvement ba
baï’ put s’élargir et durer plus d’un demi-siècle et qu’un groupe dit “AbdaÆn-i 
ÂûmTit son apparition. Nous traiterons ici, de ces personnages et de leurs acti
vités, autant que les sources le permettent.

ï) San Saltik (Saltih Baba)
Les tribus turcomanes vivant sur les frontières byzantines, menaient une vie 

très dangereuse, avec leurs fammes, leurs enfants et leurs troupeaux, tout com
me leurs ancêtres venus pour la première fois en Anatolie. Ils préféraient cepen
dant les frontières, tout d’abord pour échapper aux persécutions mongoles, et 
ensuite, parce que cela leur permettait de pourvoir à leurs besoins vitaux en fai
sant des razzias en territoire byzantin. Parmi ces tribus, d’innombrables babas 
turcomans échappant à la fois aux autorités mongoles et aux autorités sunnites 
des villes, continuaient leurs propagandes hétérodoxes en pleine sécurité. Ils ar
rivaient à exciter et à enthousiasmer ces masses belliqueuses. Ces babas turco
mans, comme le montre leurs légendes, étaient des personnages adonnés à la 
guerre sainte (riAôd) et combattant les Mécréants avec leurs sabres de bois. Ils 
parvenaient à conquérir, seuls ou avec peu de disciples, des forteresses, des 
pays, et convertissa saient les Mécréants à l’Islam. Un des plus célèbres de ces 
babas, fut Sari Saltik ou Saltih Baba qui fut le héros de plusieurs légendes125, 
et qui est encore l’un des visages les plus énigmatiques de l’histoire de l’islami
sation de l’Anatolie et des Balkans.

125 H Hüsameddin cite Sari Saltik, Aybek Baba et un certain Behlûl Baba, qui nous est tout 
à fait inconnu, et qui aurait été en rapport avec Baba Ilyâs dont il aurait été un halife (voir Amas
ya Tarihi, vol. ï, p. 224). D’après cet auteur, ces personnages auraient meme ete chacun a son to
ur cheik du Hânikah-i Mes‘ ûdi à Amasya, après la révolte (voir of>. cit. pp. 235-36).

126 La plupart des légendes de Sari Saltik se trouve réunie dans le Vilâyetnâme, et dans le Se- 
yâhatnâme d’Evliya Çelebi et surtout dans un grand recueil intitulé Saltihnâme (Bibl. du Musee de 
Topkapi (Hazine) nr. 1612). Ce grand ouvrage, écrit au XVe siècle par un certain Abu 1 Hayr 
Rümi à la demande de Cem Sultân, fils de Mehmed II le Conquérant, est une compilation des 
anciens Saltihnâme perdus, auxquels ont été ajoutées des traditions orales transmises de siede en 
siècle. Cet ouvrage contient, en même temps, des légendes composées posterieurement a San Sal-
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LA REVOLTE DE BABA RESUL IOI

En réalité, on ignore son véritable nom. Les sources lui donnent différents 
noms: le Vilâyetnâme: Sari Saltik* 127; le Saltihnâme: §erif Hizir128, et d’après Evli- 
ya Çelebi, Mehmed Buhâri129. En tout cas, elles sont toutes d’accord sur le fait 
qu’il était connu sous le surnom de Sari Saltik ou Saltih Baba, selon le Ktûyet- 
nâme, il aurait été un simple berger130, alors que d’après le Saltihnâme, il était 
fils d’un certain Seyyid Hasan qui appartenait à la famille du prophète, et qui 
avait émigré au pays de Rüm, venant de Harcanavan ( ) (?)131 132. D’autre
part, les chroniques arabes du XlVe siècle le disent originaire de Cri
mée ( ) 132 Tous ces tékoignages sont, pour le moment, invérifiables.
Mais ce qui est certain, c’est que Sari Saltik apparait dans toutes ses légendes 
comme un derviche guerrier (alp eren). Peut-on le considérer dans le cadre du 
mouvement babaï? Et jusqu’à quel point faut-il le placer dans ce mouvement?

On peut dire qu’il est presque certain qu’il ne faisait pas directement par
tie de la révolte, et qu’il n’avait aucun rapport direct avec Baba Ilyâs-i Horâsa- 
nï. Aucune des sources parlant de Baba Ilyâs ou de la révolte, les Menàkib’ul- 
Kudsïya inclus, ne le mentionne. Mais par contre, on trouve des renseignements 
sur les rapports de Sari Saltik et de Hâci Bektâç-i Veli. D’après le Vilâyetnâme et 
la légende la plus connue rapportée par Evliya Çelebi (une légende recueillie 
sans doute oralement auprès des derviches bektaçis du XVIIe siècle) il aurait 
été 1 un des halife de Hâci Bektàç. Il était, au début, un simple berger; mais ap
rès sa rencontre avec celui-ci, il devint son halife et fut envoyé au Rumeli (les 
Balkans)133. Ces témoignages communs au Vilâyetnâme et au Seyâhatnàme, ont 
été rejetés par Jean Deny et F.W. Hasluck. D’après eux, Sari Saltik aurait été 
inclus postérieurement dans le cadre des saints bektaçi, tout comme d’autres 
cheiks célébrés non-bektaçis134. Quant à F. Kôprülü, qui se base sans doute sur

tik; il couvre ainsi des évènements historiques allant depuis la fondation de l’Empire Ottoman, le 
Saltih-nàme est édité en facsimilé par Fahir îz, dans la série des “Sources des Langues et des littératures 
orientales“ (Harvard University, 1974). Il a été très peu étudié jusqu’à présent (voir F. Kôprülü, 
Belleten, VII (1943), pp. 430-441; Orhan Kôprülü, “Tarihi kaynak olarak XIV ve XV. asirlardaJà bazi 
türk menâkibnâmeleri" (Certains menakibname turcs du XIV et XVe siècles en tant que sources his
toriques). Thèse de doctorat (inédite), Istanbul 1953).

127 Cf. Le Vilâyetnâme,, p. 45 et passim
128 Cf. Le Saltihnâme, fol. la.
129 Cf. Le Seyâhatnàme, vol. 2, p. 134.
130 Cf. op. cit. loc. cit.
131 Cf. op. cit. loc. cit.
132 Cf. par ex., al-Birzàli, Tàrih, Bibl. du Musée de Topkapi (Ahmed III) nr. 2951, fol. 105 

b.
133 Cf. Le Vilâyetnâme,, p. 45; Le Seyâhatnàme, vol. 2, p. 133.
134 Cf. Jean Deny, 6ary Saltyq, p. 11; F. ;. Hasluck, Bektâjilik tedkiklen, p. 118. Même d’après

ce dernier, les légendes de Sari Saltik auraient été le fruit d’une propagande ottomane, menée par 
les derviches bektaçi et destinée à expliquer la conquête des pays où se trouveraient les soi-disants 
tombeaux du saint en question. i
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102 LA REVOLTE DE BABA RESUL

le témoignage du Vilâyetnâme, Sari Saltik aurait parfaitement pu être le halife de 
Hâci Bektàç135. A vrai dire, il n’y a aucune raison apparente ou aucun témoig
nage historique qui nous empêche pour le moment, d’accepter le témoignage 
du Vilâyetnâme: ces deux personnages sont contemporains et appartiennent au 
même groupe religieux. Enfin, Sari Saltik est plus jeune que Hâci Bektàç-i Velï, 
qui est mort en 1271 ; alors que celui-là est mort en 1293136.

Selon les légendes, Sari Saltik se rendit à la Dobroudja (Roumanie) en tant 
que halife de Hàci Bektàç, après être passé par la Géorgie, la Crimée, la Polog
ne, pour convertir les Mécréants à l’Islam. Il arriva à la forteresse de Kaligra 
dont les habitants avaient pris la fuite à cause d’un dragon qui avait capturé les 
filles du roi. Le roi le pria de sauver ses filles, mais Sari Saltik mit comme con
dition la conversion du roi à l’Islam ainsi que celle de ses sujets. Il tua le dra
gon et libéra les filles. Le roi, tenant parole, se convrtit à 1 Islam avec tous ses 
sujets. Après cet exploit, Sari Saltik continua ses prédications et convertit encore 
plusieurs pays et plusieurs rois. Après sa mort, chaque roi voulut avoir son 
tombeau et chacun d’entre eux apporta un cercueil dans lequel, grâce aux mi
racles du Saint, se trouvait son cadavre. Ainsi existe-t-il dans ces sept pays diffé
rents, un tombeau de Sari Saltik137 * * * *.

Cette légende que nous venons de résumer brièvement, contient un écho 
d’un évènement historique: l’immigration d’une nombreuse horde de Turcs 
Seldjoukides en Dobroudja. Sari Saltik est représenté sous l’aspect d’un baba 
turcoman guerrier et son nom est mêlé à un évènement historique qui eut lieu 
au milieu du XlIIe siècle. Cet évènement est le suivant: le Sultan Seldjoukide 
'izz’ud-Dïn Keykävus II se réfugia avec son entourage auprès de l’Empereur 
byzantin Michel Paléologue, après avoir été dépouillé de ses droits par son frère 
Rukn’ud-Dïn Kiliçarslan. En échange des services rendus à l’empereur, celui’ci

135 Cf. F. Kôprülü, “Anadolu’da Islâmiyet”, pp. 308, note 1, 393.
136 Selon al-Birzâli, Sari Saltik est mort en 692/1293 (voir fol. 105 b).
137 Cf. Le Vilâyetnâme,, pp. 45-47; le Seyâhatnâme,vo\. 2, pp. 133-38. Voir aussi la remarquable

étude de cette légende par J. Deny, op. cit., pp. 9-11. D’après Evliya Çelebi, les tombeaux du saint 
se trouveraient dans les pays suivants: Russie (Moscou) Pologne (Danzig), Suède, Turquie (Baba- 
eski-Edime), Roumanie (Babadagi) et Bulgarie (Kalikra). Evliya Çelebi avait apparemment visité 
les trois derniers pays, qui étaient depuis des siècles sous l’influence bekta§i. A Babadagi, Bâyezïd 
II avait fait construire, en 1489, un grand sanctuaire qui comprenait la lürbe de Sari Saltik, une 
mosquée, une medrese, une imaret et une zaviya. Selon Hasluck, il y aurait eu, auparavant, dans 
cet endroit, le tombeau d’un saint chrétien (voir op. cit., p. 117). Quant à la türbe de Kalikra, en
tourée également par un sanctuaire construit sur le cap rocheux de Kalikra, il contenait, d’après
Evliya Çelebi, le véritable tombeau du saint, ainsi que son étendard, son tambour et son sabre en
bois (voir, vol. 2, p. 138). Il a probablement entendu raconter les légendes de Sari Saltik dans cet
te zaviya. D’après Hasluck, cette türbe, entièrement abandonnée au début du XXe siècle, contena
it, avant l’arrivée des Turcs le tombeau de Saint Nicolas; la population locale continuait à y voir 
le tombeau de Saint Nicolas et celui d’un certain Hâci Baba (voir, op. cit., pp. 69-70). Sur la türbe 
de Babaeski (Edime), voir, Le Seyâhatnâme, vol. 3, pp. 481-82. ,
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LA REVOLTE DE BABA RESUL i°3

accorda à 'izz’ud-Dïn Keykävus et à ses fidèles, des terres dans la Dobroudja et 
leur permit d’y établir une colonie turque. Grâce à cette autorisation, une nom
breuse horde de Turcs de la région de Balikesir traversa le Bosphore et gagna 
la Dobroudja. Cette horde à la tête de laquelle se trouvait Sari Saltik, s’installa 
en 662 (1263-64) dans la Dobroudja138. Sans aucun doute, cette colonie turque 
se composait des disciples de Sari Saltik, partageant les mêmes croyances hété
rodoxes que lui; c’est à dire qu’ils étaient issus du milieu babai.

Après s’être installés dans la Dobroudja, Sari Saltik et ses derviches guerri
ers se mirent à mener la guerre-sainte en Bulgarie et en Moldavie139. Mais ceci 
fut apparemment une cause de brouille avec l’Empereur byzantin et la petite 
colonie turque, y compris Sari Saltik et ses disciples, fut transportée au Deçt-i 
Kipçak, par le souverain mongol Berket Hân 14°. C’est presque tout ce que no
us savons de Sari Saltik. Etait-il rentré en Anatolie, ou resté définitivement au 
Deçti Kipçak jusqu’à sa mort en 692 (1293)? Si l’on pense à ses relations avec 
Barak Baba, il était probablement rentré en Anatolie. De toute façon, il n’est 
pas possible de dire, pour le moment, quelque chose de certain à ce sujet.

On arrive maintenant au point le plus mystérieux de la personnalité de 
Sari Saltik: il s’agit de son identité religieuse. Sur ce point, toutes les sources 
diffèrent, de même que les hypothèses des chercheurs.

D’après Ibn Batüta, auquel on doit la plus ancienne mention de Sari Sal
tik, celui-ci “était un contemplatif ou un devin, mais on rapporte de lui des 
choses que réprouve la loi religieuse”141. Alors que d après îbn Kemàl, il était 
un grand saint musulman qui faisait des miracles extraordinaires142. D’après 
Evliyà Çelebi, Sari Saltik était également un grand saint musulman qui a con
sacré sa vie à la guerre sainte contre les Mécréants143. Mais sans doute, le juge
ment le plus frappant sur ce personnage énigmatique est celui d Abu s-Su üd 
Efendi, çeyhulislâm (grand mufti) de Süleymän I. Pendant la campagne de Mol-

138 Cf. Yazici-zâde ‘Ali, Selçuknàme, Bibi. du Musée de Topkapi (Revan), nr. 1391, fol. 375a- 
377a; cf. aussi, J. Deny, op. cit., pp. 1-2. Cette colonisation a été récemment étudiée par un histo
rien roumain (Aurel Decei, “le problème de la colonisation des Turcs Seldjoukides dans la Dobro- 
gea au XlIIe siècle”, TAD, VI, (1972), pp. 85-III; cf. aussi, du même, EP, “Dobroja”.

139 Cf. tbn Kemàl, Mohâcnàme, Bibi. Süleymaniye (Esad Ef.) nr. 2087, fol. 44b.
140 Cf. op. cit. loc. cit. cf. aussi; J. Deny, op. cit. loc. cit. C’est peut-être à cause de cette im

migration au De§t-i Kipçak que les sources arabes l’appellent “Saltik al-Kirimi”. Du reste, on sait 
que le témoignage d’Ibn Battuta qu’il y avait une ville à proximité de Sogdak, en Crimée, qui 
portait le nom de Sari Saltik (voir, voyages d’Ibn Battuta, éd. C. Defrémery. B.R. Sanguinetti, Paris 

1854, vol. 2, p. 416)
141 Cf. op. cit. loc. cit:

142 Cf. Le Mohâcnàme, fol. 44 a:
. iSJS >) jif jyü jy' ■••• ùlW- jjU> e1*1 '^3 Jj-

143 Cf, Le Seyàhatnâme, vol. 2, p. 137.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL104

davie, en 1538, le sultan demanda au çeyhulislam son avis sur Sari Saltik, au co
urs d’une visite de sa türbe à Babadag. Il rédigea sa réponse sous forme de fetvâ 
dans laquelle il disait: “Ce n’est qu’un moine émacié par l’ascétisme.”I44 * 146. Pourquoi 
Abu’s-Su'üd Efendi jugeait-il Sari Saltik de cette façon? Comment arriva-t-il à ce 
résultat? on peut supposer tout d’abord qu’il connaissait probablement toutes les 
légendes du saint, ainsi que tout ce qu’on disait de lui à l’époque parmi la popu
lation. Nous savons d’après le témoignage d’Ibn Batûta, au milieu du XlVe siècle, 
que toutes les opinions concernant Sari Saltik n’étaient pas bonnes. Il existait 
des légendes, circulant parmi la population du XlVe jusqu’au XVIe siècles, qui 
représentaient ce personnage comme étant plus proche du Christianisme que 
de l’Islam. C’était presque la même chose, au XVIIe siècle, au temps d’Evliya 
Çelebi. Bien que le voyageur évite toute insinuation pouvant jeter du discrédit 
sur ce saint personnage, il place ses tombeaux dans d’anciens couvents chréti
ens, dans des pays non-musulmans et dit que Sari Saltik avait converti d in
nombrables mécréants à l’Islam durant vingt ans, en se déguisant en moine 
chrétien et qu’il était connu parmi les Turcs sous le nom de “Baba Sultân”, 
“Sari Saltik Sultân” et “Kaligra Sultân”, alors que les Chrétiens le connaissaient 
sous le nom de “Isvet Nikola” (Saint Nicolas)14’.

C’est la raison pour laquelle Sari Saltik a été identifié à des saints chréti
ens; nous assistons à une sorte de dédoublement: d’un côté, un saint musul
man, un baba turcoman; de l’autre, un moine chrétien. Sari Saltik se substitue 
en Bulgarie, tantôt à Saint Nicolas, tantôt au prophète Elie14û; en Albanie, à 
Corfou, à Saint Spiridon et parfois à Saint Georges147. Il ressort de tout cela 
qu’il appartient à la fois au panthéon musulman et au pantheon chrétien. Dans 
ce cas, peut-on dire comme l’a déjà dit Abü s Su üd Efendi au XVIe siècle, 
que Sari Saltik était en réalité un moine chrétien, ou bien il faut dire qu’il était 
un derviche converti au Christianisme? Cela nous parait invraisemblable pour 
deux raisons: premièrement, il est impossible qu’un chef religieux converti au 
Christianisme ait été vénéré durant des siècles, parmi les peuples musulmans. 
Deuxièmement, vu son rapport avec Barak Baba, un autre célèbre derviche qui 
était son disciple, Sari Saltik ne peut pas être considéré comme converti au 
Christianisme. La seule chose qu’on puisse dire pour le moment, c’est que Sari 
Saltik était un derviche hétérodoxe, issu du milieu babai, et qu il le resta jus
qu’à sa mort. Mais comme l’ont dit J. Deny et F.W. Hasluk148 ce furent les

144 Cf. Tayyib Okiç, “Sari Saltik’a ait bir fetvâ “AÜÎFD, IV (1952), pp. 48-58. Le texte est 
ainsi conçu:

J K JjJ jJU» )j j# *i “ i-al— t"1 p-il-üZ
A!-** <1? : '-’Lj JW tÇj'

14’ Cf, Le Seyâhatnâme, loc. cit.
146 Cf. F. W. Hasluk, of>. cil. p. 118
147 Cf, ibid. p. 74.
148 Cf. J. Deny, ibid., p. 14; F. W. Hasluk, ibid, p. 118 . ,
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derviches bektaçis qui forgèrent de toutes pièces au foyer de l’âme populaire 
cette transformation frappante de Sari Saltik. Il s’agit tout simplement d une 
opération de syncrétisme tendant à identifier les légendes chrétiennes locales à 
celles de Sari Saltik. Du reste, ce n’est pas le seul exemple: le même cas s’est 
produit pour les légendes de Baba Ilyâs-i Horâsâni dans la région d Amasya, 
où celui-ci était substitué tantôt à Saint Georges, tantôt au prophète Elie (Ilyas 
Peygamber)l4I).

Aujourd’hui, le culte de Sari Saltik est encore répandu parmi les Alevis, 
notamment dans la région de Sivas, de Tokat et de Divrigi. Certains Dede al
evis se prétendent descendants de Sari Saltik. Ils appartiennent au foyer Sari 
Saltik (Sari Saltik Ocagi) l5°.

2) Barak Baba
L’un des derniers sultans ilhanides, Olcaytu, ayant une certaine sympathie 

pour le Shiisme, s’était converti à l’Imamisme Duodécimain (îmàmiyye-i Isnâ a- 
çeriyye), sous l’influence du grand théologien Cemâl ad-Din Mutahhar al-Hilli. 
Par cette conversion, les milieux shiites furent favorisés ainsi que la propagande 
ismaélienne dans le pays. Elle favorisait egalement des babas turcomans hetero 
doxes, non seulement en Iran, mais aussi en Anatolie, bien que la majorité des 
Persans étaient encore sunnites, y compris les ancêtres des Safevides151. Pour les 
Mongols, les babas turcomans mi chamans, mi musulmans n’étaient pas des 
étrangers. Le gouvernement mongol les considérait même comme instruments 
servant à leur expansion dans le Moyen-Orient et en Anatolie. Un des plus 
connus de ces babas turcomans était Barak Baba dont l’identité et les activités 
sont relativement mieux connues que les autres, grâce aux chroniques arabes.

D’après la quasi-unanimité des sources, Barak Baba était originaire d un 
village à proximité de Tokat, un des centres du mouvement babaï. Son père

Cf Hans Demschwam, Tagebuch, éd. F. Babinger, Leipzig 1923 pp. 202-203; O.G. Bus- 
becq, Türk Mektuplan, tr. Ö.R. Dogrul Istanbul 1939. PP- 77-78- Même, l’auteur dit que les der
viches lui avaient montré, à la zaviya d’Elvan Çelebi à Mecidôzü, un tableau représentant Saint 
Georges en disant qu’il était Baba Ilyâs; cf. aussi, S. Eyice, "Elvan Çelebi Zavtyesi”, pp- 227-28.

Il faut ajouter que, même aujourd’hui, à Amasya la population locale substitue Baba Ilyas a 

Hizir-Ilyàs.
150 Cf. A. Gölpinarli, Tunus Emre, p. 45.
Il faut signaler que cette petite étude sur Sari Saltik est bien loin d’être complète. Ce person

nage caractéristique au point de vue de l’histoire religieuse de l’Anatolie, devrait être étudié plus 
profondément. Et pour cela, il faut approfondir l’étude entrepose du Saltihnâme;d Abu 1-Hayr-i 
Rümi, qui pourrait livrer de nouveaux éléments permettant de lever le voile mystérieux du visage 

de Sari Saltik.
151 Cf. F. Kôprülü, “Anadolu’da Islâmiyet”, pp. 394-95; Z. Velidi Togan, Um. Türk tar., pp.

267, 271; cf. aussi Cl. Cahen, “Leproblème du Shiisme", p. 118. -
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io6 LA REVOLTE DE BABA RESUL

était un riche paysan. Son oncle était un secrétaire important152. Dès sa jeunes
se, il préféra être derviche et devint le disciple du célèbre Sari Saltik qui l’aurait 
surnommé Barak (le Chien)153. Barak n’était donc pas son véritable nom. Mais 
toutes les sources sont unanimes à lui donner ce nom. Il voyagea dans presque 
toute l’Anatolie, ainsi qu’en Iran; aussi acquit-il une grande réputation grâce à 
laquelle il eut d’innombrables disciples. Il ne semble pas possible, pour le mo
ment, de déterminer la date et le lieu de sa rencontre avec Sari Saltik. Mais 
comme les sources arabes l’appellent “Barak al-Kirimi” (Barak de Crimée)154; 
on peut supposer qu’il séjourna quelques temps en Crimée où il devint le dis
ciple de Sari Saltik avant sa mort155.

La réputation de Barak Baba arriva même jusqu’à la cour ilhanide à Sulta- 
niye, et le souverain mongol ûazan le fit venir afin de l’éprouver, ûazan le fit 
attaquer par un tigre à son insu. Barak Baba réussit à monter sur le tigre et le 
fit courir, comme un cheval, sur l’esplanade de la cour. Convaincu par le cou
rage de Barak Baba, ûazan lui fit don de dix ou trente mille dinars, que le sa
int distribua à ses derviches156. Ceci lui valut apparemment une place considé
rable auprès du souverain mongol. Après la mort de celui-ci, Barak Baba sut 
garder son influence sur le nouveau souverain Olcaytü Hudâbende qui l’emplo
ya au service de l’Etat.

152 Cf. al-Birzâli, Tàrih, vol. 2, fol. 105b; ibn Hacer, ad-Durar, vol; 1, p. 473; al-cAynï, ‘ïkd, 
vol. 20, fol. 323; îbn Tagribirdï, al-Manhal, fol. 175 a. Alors que d’après Yazici-zâde, Barak Baba 
aurait été le fils de Îzz’ud-Din Keykävus II, réfugié à Constantinople, il aurait été élevé par le 
patriarche, puis converti à l’Islam par Sari Saltik, dont il était devenu le disciple (cf. Selfùknâme, 
fol. 4168-417 b.; cf. aussi Müneccimba;i, Càmt ud-Duval, fol. 11838-1184b). Ce témoignage ayant 
plutôt un caractère légendaire, ne semble pas vraisemblable.

153 Cf, al-Birzâli, Yazici-zâde, Müneccimbaçi, op. cit. loc. cit.; cf. aussi, as-Safadi, Târih-u Ac- 
yân’il-afr, vol. 2, fol. 43b Selon la legende, rapportée par ces sources, Barak Baba aurait mangé le 
vomissement de Sari Saltik, comme un chien; car “Barak” signifie en dialecte kiptchak, “le chien”. 
Dans le Vilàyetnâme,, cette légende se rattache à Hâci Bektâ;, dont Barak Baba aurait été le halife 
(voir, açilama pp. 130-131 (d’après un passage en vers du Vilàyetnâme,-.

“Bir halife bil ki Barak Baba’dur 
Erdür ol ad ana hem mertebedür

Ho; baraksun barakumsun barakum 
Sana oldurur nasïbüm bil benüm

D’après H. Hüsameddin, Barak Baba aurait été le halife d’Aybek Baba, cheik du Hànekàh-i 
Mes üdt à Amasya au temps d’Olcaytu. Après avoir été initié au soufisme par Aybek Baba (voir p. 
172), il se serait mis à voyager de village en village comme un kalenderi (voir, Amasya Tarihi, vol. 
2, p. 460; cf. aussi, F. Kôprülü, ilk Mutasavviflar p. 179, note 37).

154 Cf. îbn Hacer, ibid. vol. 1, p. 473; ibn Tagribirdï, loc. cit. fol. 175 a;
155 Barak Baba exprime lui-même son appartenance à Sari Saltuk par cette parole qui figure 

dans son “§athiyyât” (voir A. Gölpinarli, Tunus Emre, p. 265): “Heyhâte Heyhüt Saltuk Ata Miskin 
Barak”. Sur “Çathiyyàt”, voirp. 170.

156 Cf. al-Birzâli, ibid. fol. 105 b; as-Safadi, vol. 2, fol. 42 a; ibn Hacer, op. cit. loc. cit.; Ibn
Tagribirdï, op. cit. loc. cit. ? ' ;
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En 705-6 (1305-6), Barak Baba fut envoyé pour la première fois, à Damas, 
à la tête d’une délégation mongole à laquelle participaient des derviches. En 
quittant Sultâniye, la capitale ilhanide, il passa d’abord par Alep, puis arriva à 
Damas. Connaissant sa réputation au sujet des animaux sauvages, les habitants 
de la ville s’étaient précipités devant le palais d’al-Afram, régent du sultan al- 
Melik an-Nàsir. Bref, Barak Baba et ses derviches furent un objet de curiosité 
sans précédent à cause de leur accoutrement bizarre. Après avoir dû faire face 
à une autre épreuve dangereuse consistant à vaincre une autruche sauvage, Ba
rak Baba et ses compagnons purent quitter Damas, puis Sultâniye157.

Probablement satisfait des résultats de cette mission, Olcaytü Hudàbende 
mit de nouveau Barak Baba à la tête d’une deuxième délégation qui avait pour 
but de se concilier les habitants de la région de Gïlàn, qui avaient capturé Kut- 
lu§àh, un général distingué, et de les convertir à l’Islam. Barak Baba se rendit 
au Gïlàn, et chercha à négocier avec le chef des habitants de la région. Mais le 
chef Topaç, extrêmement hostile, captura également Barak Baba et ses disciples 
et les tua. Ainsi se termina la vie de Barak, en 707 (1307-8)158. La mort du che
ik émut le souverain mongol qui envoya une expédition punitive contre Topaç 
et le vainquit. A Sultâniye, il fit distribuer une grosse somme d’argent aux pa
uvres, à la mémoire de Barak Baba159. Il fit construire une grande türbe et une 
zaviya à Sultâniye pour les disciples de ce cheik. En outre, il assigna cinquante 
dinars par jour, pour financer les dépenses de la zaviya160. Il ressort de tout ce
ci que Barak Baba jouissait d’un très grand prestige à la cour ilhanide. Le ba
ba turcoman n’avait que quarante ans lorsqu’il disparut.

Apparement, Barak Baba avait réussi à rassembler d’innombrables discip
les, non seulement en Anatolie, mais aussi en Iran; ils étaient connus sous le 
nom de “Barakiyyün” (les Barakites)161. Une inscription tombale datée de 753 
(1351), et éditée par A. GölpinaJi, nous prouve que, même au milieu du XlVe 
siècle, il y avait des Barakites en Anatolie162. Les successeurs qui dirigeaient la

157 Cf. As-Safadi, op. cit. loc. cit.; Ibn Hacer, ibid. vol. ï, p. 474 al-Ayni, Md, vol. 20; fol. 
36ga-370a. Dans cette dernière source, le récit de cette mission est rapporté en détails.

Cf. as-Safadi, Md, vol. 2, fol. 43a; Ibn Hacer, op. cit. loc. cit.; al-'Ayni, ibid, vol. 20, fol. 
3613-3623; Ibn Tagnbirdi, Md, fol. 175b- Al-'Aynï donne également des renseignements détaillés 
sur cette dernière mission du cheik, ainsi que sur sa mort.

159 al-'Aynï, op. cit. loc. cit.
160 Z.V. Togan, Um Türk tar., p. 271 ; cf. aussi, A. Gölpinarli, Tunus Emre, p. 20.
161 Yazici-zàde, ibid, fol. 417 b; Müneccimbaçi, ibid, fol. 1184a.
162 Cf. A. Gölpinarli, op. cit., p. 43- Cette inscription qui se trouve aujourd’hui dans un chef- 

lieu appelé Gümü§, près d’Amasya, est ainsi conçue.

jjÀàII 7^'
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io8 LA REVOLTE DE BABA RESUL

zaviya de Sultaniye, eurent généralement des rapports étroits avec les milieux 
mystiques de l’aristocratie. Par exemple, l’un des principaux halife de Barak 
Baba, Hayrân Emirci, avait eu des rapports amicaux avec Ulü 'Arif Çelebi 
(1320), petit-fils et successeur de Mevlânâ, lors de sa visite à Sultaniye; pendant 
son court séjour à Konya, il assista à une réunion de sema (danse extatique) 
des Mevlevis163 Les successeurs de Barak Baba surent conserver leurs privilèges 
jusqu’au temps de Tamerlan164.

Grace àux témoignages abondants de sources arabes, on a la possibilité de 
bien connaître la personnalité de Babak Baba. Elles nous apportent les descrip
tions vives et détaillées sur le voyage du cheik turcoman à Damas. D’après el
les, Barak Baba serait venu à Damas avec une centaine de derviches, tous ha
billés de la même façon, y compris le cheik. Ils portaient une coiffe à deux cor
nes de feutre qui ressemblaient à des cornes de boeuf. Ils avaient tous la tête et 
la barbe rasées et les moustaches extrêmement abondantes. Ils portaient des 
colliers et des pendentifs faits de petites clochettes et d’os ronds peints au hen
né. Ils portaient des bâtons longs. De temps à autre Barak Baba dansait au son 
des tambours de ses derviches. Quand il dansait, les clochettes et les os faisai
ent un bruit épouvantable165.

Ce fut à cause de cet accoutrement dont la description vient d’être esquis
sée, que Barak Baba et ses disciples, considérés comme hérétiques, ne réussi
rent pas à obtenir l’autorisation d’entrer en Egypte et durent revenir à Da
mas166. Mais à Damas, aussi, Barak Baba fut traiter comme hérétique et accusé 
de ne pas être musulman167. L’un des généraux du sultan al-Melik al-Nâsir, lui 
coupa la moustache et obligea ses disciples à couper la leur et à enlever leurs 
coiffes à comes168. Ils durent quitter immédiatement Damas en direction de 
Sultaniye. Barak Baba fut, lors de sa visite, un objet de dérision et de mépris 
pour les poètes populaires arabes de la région damasquine. Ils écrivirent plusie-

163 Cf. Eflâki, Men. ‘Àr. vol. 2, pp. 860, 862:

jS- jlp jï Lb- eljjj tils' j+ï • J1 j J 31/ jr- i£tàU- jl aS" jtj jb

. UiJ.1 ùjjü *—a-b 03yS'

Cf. aussi, A. Gölpinarli, ibid, p. 26.
,M Z. V. Togan, op. cit. loc. cit.
165 Cf. al-Birzâlï, ibid, vol. 2, fol. 105a; as-Safadï, ibid, vol. 2, fol. 42a; Ibn Hacer, ibid, vol. 1, 

p. 373; al-‘Ayni, vol. 20, fol. 363b. De plus, d’après as-Safadï, ils portaient également des sabres 
de bois (fol. 43b):

166 Cf. op; cit. loc. cit.
167 Cf. al-cAynï, vol. 20, fol. 369 a; cf. aussi, al-Birzâlï, ibid, fol. 105 a.
168 al-'Aynï, ibid, fol. 363.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL i°9

urs poèmes en arabe dialectal qui nous sont parvenus et qui servent de docu
ments de premier choix169.

Des chercheurs, tels H. Hüsameddin, F. Kôprülü, Hilmi Ziya et A. Gölpi
narli, ont fait d’après ces témoignages et les descriptions des sources arabes, di
verses interprétations sur la personnalité religieuse de Barak Baba, stipulant que 
le célèbre baba turcoman faisait partie de la Kalenderiya et qu’il n’était qu’un 
chaman égaré du milieu musulman170. F. Kôprülü et H. Ziya ont consacré de
ux articles à Barak Baba dans lesquels ils l’ont étudié par rapport au chamanis
me et à la parapsychologie171. Nous ne répéterons pas ici, les ressemblances 
que ces deux auteurs ont trouvées entre Barak Baba et les chamans turco-mon- 
gols, mais il faut tout de même souligner quelques points importants. Il présen
tait sans aucun doute toutes les apparences des chamans, de même que celles 
des kalenderis. Les sources arabes sont unanimes à constater que Barak Baba 
dansait et imitait les cris des animaux. Il est certain que la danse en question 
n’était pas une simple danse, de même que l’imitation des cris des animaux 
n’était pas un simple exercice d’imitation. Il dansait pour entrer en extase et 
poussait inconsciemment des cris qui ressemblaient à ceux des animaux. Il uti
lisait très probablement le hachiche dont l’usage était extrêmement répandu 
chez les chamans172, ainsi que chez les kalenderis. Quand il entrait en extase, il 
prenait des aspects hystériques qui se rapprochaient de 1 épileptie et prononçait 
des mots et des phrases incompréhensibles, comme les mystiques en extase.

Un opuscule intitulé “Kehmàt-i Barctk Baba a été conserve, il contient cer
taines paroles (§athiyyât) du cheik, probablement notées par l’un de ses disciples 
pendant une ou plusieurs de ses scéances d’extase173. Ces paroles parfois rimé-

169 L’un de ces poèmes figure dans le Târihu A yàn’il- Asr d’as-Safadï (fol. 433-43!}). Ce long 
poème, édité partiellement par A. Gölpinarli (voir Yûnus Emre, p. 35)> reflète la réaction de la 
population sunnite de Damas contre Barak Baba et ses derviches. Il commence par ce quatrain.

fr* J** ‘■Uj*
“Des étrangers sont venus chez nous du pays de Rüm 
Qui ont des cornes comme les boeufs.
Ils sont habillés de telle sorte que la raison s’égare 
Même le Diable crie de peur, quand il les voit".

170 Cf. H. Hüsameddin, Amasya Tarihi, vol. 2, pp. 46 L 4^3 > K Kôprülü Anadolu da îslûmi- 
yet", p. 393, note 4; du même, Influence, p. 17; H. Z. Ülken, “Dinî rûhiyat , p. 443; A. Gölpinarli, 
Yûnus Emre, passim.

171 Cf. F. Kôprülü, Influence, pp. 13-17; H. Z. Ülken, “Dinîrûhiyat", pp. 438-445.
172 Cf. M. Eliade, Le Chamanisme, pp. 313-314-
173 Les Kelimât-i Barak Baba ont été découvertes, pour la première fois, par H. Ziya Ülken et 

éditées dans son étude intitulée “Türkiye tarihinde dinî rûhiyat mügâhedeleri" (pp. 440-41). Ce 
manuscrit fut copié en 853 (1449) à Amasya centre du mouvement babaï. Cela signifierait que cet 
opuscule continuait à être lu, un siècle et demi après la mort de Barak Baba. L ouvrage a été 
commenté par un certain Kutb al-cAlevi et a fait l’objet de deux travaux (Ziyaeddin Fahrt, “Barak
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, IO LA REVOLTE DE BABA RESUL

es, se composent de mots et de phrases qui n ont aucun sens et aucune relati
on entre elles et qui ne nous apprennent rien des croyances de Barak Baba. Il 
se pourrait cependant que ces paroles aient été déformées au cours des temps.

Selon al-Birzâlî Barak Baba se disait lui-même kalenderi et disciple de Sari 
Saltik qui ne lui ressemmblait aucunement au point de vue de son accoutre
ment* 174. Cela tendrait à prouver que Sari Saltik n’était pas kalenderi. Cepen
dant, les sources sont d’accord sur le fait que Barak Baba et ses disciples faisai
ent les cinq prières journalières; ils avaient un muhtesib (surveillant) qui était 
chargé de punir par la bastonnade, celui qui ne faisait pas la prière17’. Par con
tre, d’après al-cAyni, la plupart des disciples ne jeûnait pas pendant le mois de 
ramadan176. Quoi qu’il en soit, il ne fait pas de doute que Barak Baba, le plus 
proche halife de Sari Saltik était un baba turcoman hétérodoxe et qu’il était en 
même temps un derviche kalenderi.

Enfin, il ne semblerait pas impossible que Barak Baba fut un shiite duodé
cimain. En effet, on se souvient que le souverain mongol Ocaytû Hudàbende 
l’avait envoyé au Gïlàn comme missionnaire officiel pour convertir les habitants 
de cette région à l’Islam, autrement dit, à l’Imamisme duodécimain auquel ap
partenait Olcaytü lui-même, ce qui tendrait à prouver que Barak Baba était lui 
aussi shiite. Malgré le silence des sources, les chercheurs se basant sur le témo
ignage de H. Hüsameddin, qui a peut être utilisé une source aujourd’hui per
due, avance l’hypothèse que Barak Baba voyait en Olcaytü Hudàbende la réin
carnation de Dieu par l’intermédiaire de 'Alï177. Si l’on prend ce témoignage en 
considération, le baba turcoman aurait été un shiite extrémiste (§î a-i gàliye).

3) Aybek Baba (Aybegi §eyhi)

L’un des babas turcomans issus du mouvement babaï, fut Aybek Baba ou 
Aybegi §eyhi, contemporain de Hàci Bektà§-i Veli, qui était en rapport avec les 
Mongols. On ne sait pas beaucoup de choses de lui; si ce n’est ce que nous 
apprennent deux passages des Tevârih-i Al-i Selçûk anonyme, et du Ikd’al- 
Cumân d’al-'Aynï qui mentionnent seulement ses relations avec les Mongols. 
Mais H. Hüsameddin rapporte des renseignements intéressants au sujet d’Ay- 
bek baba, dans son Amasya Tarihi.

Baba Risalesi”, Hayat Mecmuasi, II, 29 (1927); A. Haydar Diriöz, “Kutb ul-AIevi nin Barak Baba ri- 
sâlesi”, TM, IX (1946-51). En outre, il a été édité en fac-similé, avec une traduction turque, par 
A. Gölpinarli (Yûnus Emre, pp. 457-472).

174 Cf. al-Birzâlî, Tàrïh, vol. 2, fol. 105b.
175 Cf. op. cit. loc. cit.; as-Safadi, Târïh-u Afânïl -Asr, vol. 2 fol. 42a; Ibn Hacer, ad-Durar, 

vol. 1, p. 473% al-'Aynï, vol. 20, ‘ikd. fol. 363a; ibn Tagnbirdi, al-Manhal, fol. 175 a.

176 Cf; al-'Ayni, op. cit. loc. cit.
177 Cf. F. Kôprülü, “Anadolu’da islâmiyet", p. 393; H. Ziya, “Dini rûhiyat", p. 443; Z. V. To

gan, Um. Türk tar, p. 271; cf. aussi, H. Hüsameddin, Amasya Tarihi, vol. 2, p. 462.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 111

Aybek Baba faisait partie des disciples de Baba Ilyâs-i Horâsànî. Il connais
sait bien le persan, ainsi que l’arabe. Il fut le cheik du Hânikâh-i Mes üdï à 
Amasya, succédant à un certain Behlül Baba, également disciple de Baba ilyàs, 
qui avait pris la tête du hanikah, après les années 646 (1248)178. Vers 676 (1277- 
78), Aybek Baba entra en relations avec le grand vizir seldjoukide Pervane Mu 
'ïn’ud-Dïn Süleymàn. D’après les Tevârih-i Àl-i Selçük anonyme, il voulut coopé
rer avec le vizir, mais celuici rendit en Egypte. H. Hüsameddin explique aussi 
le voyage du cheik: après avoir été le cheik du Hânikâh-i Mes üdï Aybek Baba 
commença à mener une propagande religieuse dangereuse: il faisait des prédi
cations hétérodoxes, tout comme au temps de Baba Ilyâs-i Horâsânï. L’ayant 
appris, l’administration locale décida de faire une dénonciation contre lui. Ce 
fut pour cela que Aybek Baba dut s’enfuir en Egypte180. Il continua ses propa
gandes au Caire. En fin de compte, les ulema demandèrent au sultan Baybars 
de le condamner pour ses idées hérétiques concernant la manifestation de Dieu 
sous forme humaine. En présence d’un grand conseil d ulemâ réuni à la cour 
du sultan, Aybek Baba fut condamné à la bastonnade, et expulsé d’Egypte181. 
Tenant Mu'in’ud-Dïn Süleymàn pour responsable de cette offense, Aybek Baba 
tenta de se venger de lui. Il apporta toutes les lettres du vizir au sultan égypti
en al-Melik az-Zàhir Baybars, à Tabriz, au souverain Mongol Abaka Hàn et 
dénonça les rapports clandestins entre le vizir seldjoukide et le sultan égyptien. 
Grâce à des documents irréfutables, il réussit à convaincre Abaka Hân de supp
rimer Mu'ïn’ud-Din Süleymàn. Celui-ci l’appela immédiatement à Tabriz et lui 
montra ses lettres en demandant des explications. Malgré ses efforts, le vizir 
n’arriva pas à se disculper. Abaka fit mettre à mort le grand vizir seldjoukide 
qu’il aimait tant (676/1277)182.

Ayrès cela, Aybek Baba qui avait une certaine influence sur le souverain 
mongol, décida de se venger du sultan égyptien qui l’avait chassé et essaya 
d’inciter Abaka Hân à l’attaquer183. Mais cette attaque fut facilement repoussée 
à Elbistan par al-Malik az-Zâhir Baybars et Abaka dut rentrer à Tabriz (676/ 
1277)184. Aybek Baba retourna à Amasya et reprit la tête de sa zaviya jusqu’à 
sa mort185.

178 H. Hüsameddin, op. cit. vol. i, p. 235, vol. 2, p. 403.
179 Tevârih-i Àl-t Selçük, (amonyme), éd. F. Nafiz Uzluk, Ankara 1952, facsimile, p. 58:

. i/jjA jy’ ■ r* r8" ix-pA f^1
180 H. Hüsameddin, Amasya Tarihi, vol. 2, p. 405.
181 Al-'Aynï, Tkd, vol. 20, fol. 352b.
182 Tevârih-i Àl-i Selçük, (anonyme), p. 59; cf. aussi, H. Hüsameddin ibid, vol. 1, p. 236. Il y 

a des renseignements abondants sur Pervane Mu'in’ad-Din Süleymàn, dans presque toutes les so
urces concernant les Seldjoukides d’Anatolie. Dernièrement, Nejat Kaymaz lui a consacré une étu
de remarquable (Pervane Muinuddin Süleymàn Devri, Ankara 1971).

183 Cf. H. Hüsameddin, Amasya Tarihi, vol. 2, pp. 407-408.
184 Sur la campagne d’Abaka contre Baybars, voir Cl. Cahen, PO, Turkey, pp. 286-290. Cf. 

aussi, O. Turan, Selç. Türkiye, pp. 543-47-
185 H. Hüsameddin, ibid, vol. 2, p. 416.
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Il ressort de tout ceci, que Barak Baba peut être considéré comme le digne 
successeur d’Aybek Baba en matière d’intrigues politiques et que les cheiks et 
les derviches babaïs ne sont pas restés étrangers aux affaires politiques.

4) Baba Merendï (Buzagu=Buzaï Baba):
Tout ce que l’onsait de lui se trouve dans deux passages des Menâkib-i Si- 

behsâlâr et Menâkib’atArifin. Il était contemporain de Mevlànà Celàl’ud-Din-i 
Rümî. D’après les Menakib-i Sipehsàlâr, il s’appelait Buzagu Baba et il était venu 
à Konya sous le régne du sultan Rükn’ud-Din Kiliçarslan III. Ayant entendu 
des histoires étranges sur ce baba, le sultan eut la curiosité de le voir et de lui 
parler. Il se rendit chez lui. Mais après avoir eu quelques heures d entretien 
avec lui, il comprit que Buzagu Baba qui l’avait appelé “mon fils , n était 
qu’un simple cheik sans mérite extraordinaire,86.

Eflâki mentionne Buzagu Baba sous le nom de “§eyh Baba-yi Merendï 187 
et rapporte la même histoire, mais avec quelques différences et des details 
supplémentaires. D’après lui, §eyh Bàbà Merendï aurait cherché à se montrer 
un vrai mystique, ce qu’il n’était pas en réalité. Il avait eu à Konya un certain 
nombre de disciples qui étaient tous des diables sous forme humamne . Le 
sultan l’invita à la cour et devint son disciple, après avoir été celui de Mevlana. 
L’ayant appris, ce dernier vint à la cour et vit le cheik parler au sultan en l’ap
pelant “mon fils”. Déçu et furieux, Mevlänä quitta le sultan en disant: “Il me 
faut, dans ce cas, trouver un autre fils, puisque tu es devenu son fils”. Quelqu
es jours plus tard, le sultan rendit visite à Mevlänä et lui demanda de lui par

donner 189.
Il ne fait pas dedoute que le vieillard surnommé Buzagu Baba ou Baba 

Merendï dont la présence à la cour seldjoukide avait tant fâche Mevlana, était 
l’un des babas turcomans dispersés, après la révolte de Baba Resul, en Anatolie 
Centrale, et réfugiés auprès de différents begs turcomans190. En effet, le terme

.86 Terceme-i Sipehsàlâr, tr. par Ahmed Avni, Istanbul i33> (>9>5-‘6), P- 85; ci. aussi, F. 

Kôprülü, ilk Mutasavviflar, p. 180; note 38.
i»’ Ces deux noms désignent, sans doute, le même personnage qu. est le héros de la meme

populaire, “Buzagu Baba” (voir, Mevlana Celaleddin, p. 244).

188 Cf. Eflâki; Men. Mr., vol. 1, p. 146:
ùlx -T r? J!

189 Cf. op. cit., p. 147. .
1» Cf. aussi, F. Kôprülü, -Anadolu’da Islâmiyet-, p. 388, note 5; A. Gölpinarli, op. at. loc. cit.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL ■'3

utilisé par Eflàkï pour désigner les disciples de Baba Merendï, “§eyàtïn-ul 
fa — Diables humains”, prouve que ces personnages avaient des croyances hé
rétiques.

D’autre part, A. Gölpinarli identifie §eyh baba Merendï à un certain §eyh 
Bâlà al-Merendï mentionné dans la Risàlat’ul-Melâmetïya de §ihàb’ud-Dïn 
‘ômer as-Suhreverdï191, qui aurait été en même temps en rapport avec la fu- 
tuwa192.

5) Tapduk Baba (Tapduk Emre):

Malheureusement, les sources ne contiennent pas beaucoup de renseigne
ments sur Tapduk Baba qui nous est connu surtout par ses relations avec 
Yûnus Emre, le célèbre poète mystique turc du XlIIe et du XlVe siècles. Selon 
‘Àçikpaça-zàde, Tapduk Emre aurait vécu au temps d’ Orhàn Beg193, alors que 
les §akâyik’un-Nu mànïye, le désigne comme étant l’un des cheiks les plus con
nus du temps de Bayezid 1194. Il est évident que ces deux auteurs se sont trom
pés au sujet de l’époque où avait vécu Tapduk Baba.

D’après la Çakàyik, il vivait dans un village près du Sakaryal<b, qui doit êt
re l’actuel Emre Kôyü, à Nallihan (Ankara)196. Bien qu’il ait mené une vie 
tranquille et rétirée, il eut pourtant de nombreux disciples197. Apparemment, 
“Tapduk” n’est pas son vrai nom, comme il en ressort d’une anecdote contenue 
dans le Vilâyetnâme™, mais un surnom sous lequel il était connu,199 comme 
c’est le cas pour presque tous les babas turcomans. Le Vilâyetnâme le cite parmi 
les halife de Hàci Bektàç-i Velï. Selon ce texte, après l’arrivée de Hàci Bektàç au 
pays de Rüm, tous les Rum Erenleri lui rendirent visite afin de reconnaître sa 
sainteté, sauf Tapduk Emre. Mais devant un miracle de Hàci Bektàç, il se sou
mit en disant: “Tapduk Hunkàrim”, et devint son disciple200. D’autre part, le 
cheik Nakçibendi du XIXe siècle, Îsmà'îl Hakkï Bursevï, considère Tapduk 
Emre comme le halife d’un certain §eyh Sinàn ou Sinàn Ata, qui aurait immig
ré en Anatolie au XlIIe siècle, fuyant l’invasion mongole201. Mais devant l’as-

1,1 Bib. Süleymaniye (Ayasofya) nr. 2049, dans un opuscule.
192 Cf. A. Gölpinarli, op. cit. loc. cit.
193 Cf.c Àfikpasa-zâde, p. 200.
194 Cf. Çakâyik, p. 78.
195 Cf. op. cit. loc. cit.
196 Cf. A. Gölpinarli, rûnus Emre, p. 43. Dans ce village, il y a un tombeau qui est attribué, 

depuis des siècles, à Tapduk Baba (op. cit. loc. cit.).
197 Çakàyik, p. 78
198 Cf. Le Vilâyetnâme,, p. 21.
199 Selon F. Kôprülü, le mot de “Tapduk” est dérivé de “tâpmak”, qui signifie “arayip bul- 

mak — chercher et trouver quelque chose” (voir, ilk Mutasavviflar, p. 259» note 5.)

200 Le Vilâyetnâme,, p. 78.
201 ilk Mutasavviflar, p. 266, note 20. ici, F. Kôprülü se rallie à cette hypothèse d’îsmail Hak

ki et dit que ce Sinàn Ata aurait probablement été un.cheik yesevi.

Ins
titu

t k
urd

e d
e P

ari
s



14 LA REVOLTE DE BABA RESUL

sertion de Yünus Emre qui était le principal disciple du cheik, ces deux témo
ignages perdent leur valeur. Ce grand poète mystique dit dans son divan:

“Yünus’a Tapduk’dan oldï hem Barak’dan Saltuk’a”
“Bu nasîb çün cüç kildi ben nice pinhän olam”202

Il ressort de ces vers que Tapduk Baba était le halife de Barak Baba, mais 
non celui de Hâci Bektàç, ni de Sinàn Ata, puisque Yünus Emre ne cite pas 
une seule fois ces personnages dans son Dïvân. Il parait donc certain que Tap
duk Emre n’a rien à voir avec Hàci Bektàç ni avec Sinàn Ata, et que les Bekta- 
§is l’ont adopté postérieurement203. On peut donc admettre que Tapduk faisait 
partie des derviches barakites (Barakiyyüri).

Certains chercheurs s’intéressant plutôt à l’aspect littéraire de Yünus Emre, 
tels F. Kadri Timurtaç et A. Kabakli, ne veulent pas accepter l’existence de 
Tapduk Baba (ou Emre) en tant que maître de Yünus Emre. D’après eux, 
Tapduk Baba ne serait qu’un personnage tout à fait imaginaire, bien qu’il soit 
mentionné quinze fois dans le Dïvân de Yünus Emre204. Les mots de Tapduk 
qui figurent dans les poèmes de Yünus, signifieraient “Dieu”, puisque le mot 
“tapmak” = adorer205.

Mais étant donné que les témoignages de Yünus Emre sont corroborés par 
les sources, ces hypothèses ne peuvent pas être prises en considération: Premiè
rement, les citations de Yünus ne permettent pas de donner au mot de Tapduk 
la signification de “Dieu”; elles s’adressent à un personnage vénéré par Yünus, 
qui n’est autre que son maître bien-aimé Tapduk Emre. En voici quelques 
unes:

“Sorun tapduklü Yünus’a, bu dünyeden, ne anladi 
Bu dünyenin karàri yok, sen neyimiç ben neyimiç”206.

“Yine esridi Yünus, Tapduk yüzün görelden 
Meger onun gönlünden bir cur'a çerbet içdi”207

“Yünus bir dogan idi, kondu Tapduk koluna 
Avin çikàra geldi, bu yuva kuçî degil”208.

202 Tûnus Emre Divânt, éd. A. Gölpinarli, Istanbul 1943, p. 187.

203 Cf. aussi, A. Gölpinarli, Tûnus Emre, Istanbul 1971, p. 26. Dans son édition du Vilâyetna 
me,, l’auteur a accepté l’appartenance de Tapduk à Hâci Bektâ§ (voir, açilama p. 112), mais il a 
renoncé à cette opinion, dans l’ouvrage mentionné ci-dessus.

204 Cf. A. Kabakli, Tûnus Emre, Istanbul 1971, p. 13; F. K. Timurta?, Tûnus Emre Dtvâni, Is

tanbul 1972, pp. 17-28, 29.

205 Cf. op. cit. loc. cit.

206 Cf. A. Gölpinarli, Tûnus Emre, p. 67.

207 Cf. op. cit., p. 158.

208 Cf. op. cit. p. 304.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL "5

Deuxièmement, les sources confirment que Yûnus était le halife de Tapduk 
Emre. A part le témoignage du Vilàyetnâme, qui est une source bektaçi, la chro
nique de 'Âçikpaça-zâde, les Nefahat al-Uns et les §akàyik an-Nu "mânïye sont to
utes d’accord sur l’existence d’un certain Tapduk Baba (ou Emre) qui était le 
cheik de Yûnus Emre209.

Quant à la personnalité et aux idées religieuses du cheik, il était un baba- 
turcoman et avait des croyances hérétiques. Ceci est confirmé par un passage 
du Saltihnàme d’après lequel Sari Saltik n’aurait pas apprécié les attitudes de 
Tapduk, car “il faisait des séances du zikr (récitation du nom de Dieu), auxqu
elles participaient à la fois hommes et femmes” (Onun maclisinde erler ile avratlar 
ve oglanlar kariçub berâber zikr iderler). Mais Sari Saltik lui aurait fait renoncer à 
ces pratiques et il serait devenu bon musulman210 *. Ce passage qui nous rense
igne sur l’attitude mystique de Tapduk Baba, est confirmé par une autre sour
ce digne d’attention: il s’agit d'al-Valad’u$-Safik de Kâdi Ahmed-i Nigidï. D’ap
rès cet auteur, il y avait, à son époque (le début du XlVe siècle), au pays de 
Rûm, certaines tribus turcomanes qui pratiquaient une grande liberté sexuelle: 
les gens de ces tribus offraient leurs femmes, leurs filles ou leurs soeurs aux hô
tes. Ils ne respectaient aucune défense religieuse, tout en se considérant musul
mans. Il y avait parmi ces tribus, une tribu nommée Tapdükï aurait été compo
sée des disciples du §eyh Tapduk Baba212 Cependant, certains chercheurs, tels 
A. Gölpinarli, ont mis en doute ce phénomène étrange rapporté par al-Valad’u$- 
$afîk et n’y voient qu’une de ces calomnies courantes encore jusqu’à nos jo
urs213.

Quoi qu’il en soit, une chose parait probable, c’est que Tapduk Baba était 
un cheik hétérodoxe turcoman, issu du milieu babaï, et était un halife de Barak 
Baba.

En dernier lieu, il faut ajouter en ce qui concerne le rapport existant entre 
Tapduk Emre et Yûnus Emre, que ce serait une erreur de considérer Yûnus 
Emre comme ayant été entièrement influencé par ce cheik, ou ayant totalement 
dépendu de lui. Mais il ne faut pas nous étonner de trouver, chez Yûnus, des 
idées hétérodoxes qui sont en apparence contraires à l’orthodoxie musulmane.

6) §eyh Süleymàn-i Türkmànï:

Selon une tradition orale de la région de Kirçehir, il aurait été le fils d’un 
certain cheik turcoman appelé §eyh Hüseyin qui aurait immigré à Kirçehir,

209 Cf. Le Vilàyetnâme,, p. 49.; ‘Àsikpa^a-zâde, p. 200; Nejehàt, p. 691. Çakàyik, p. 78.

210 Cf. Le Saltiknâme, fol. 302 a.
2" Ci. al-Valad’a}-Safik, (o\.

ÙL>. L jl xw fJJ^ C-l .-Ul, cxu. jjljl «A-»., ....
. jjbf j'/'—< Js- J J ‘ÿy “Jr- JjW’ ■^b'1

212 Cf. “Selfuklu Türkiyesi din tarihine ait bir kaynak”, p. 544.
213 Cf. A. Gölpinarli, Aleoî-Bekia}îNefesleri, Istanbul 1963, p. 273.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL116

vers l’année 621 (1224)214. H. Hüsameddin le désigne comme le maître de 
‘Àçikpaça-zàde et souligne son rapport avec le milieu babaï215. D après Cevat 
H. Tarim, Çeyh Süleymàn-i Turkman! s’était installé pendant quelques années 
à Konya où il avait eu des relations avec les successeurs de Mevlànâ216. D’autre 
part, à l’époque d’Ulü 'Àrif Çelebi, Eflàki mentionne un personnage nommé, 
ou plutôt surnommé Çeyh Paça qui était venu à Konya et qui était en mauvai
se relation avec les derviches mevlevis. Il s’était adonné à 1 ascétisme (riyâzai), 
ne mangeait que des baies de genievre et avait un visage toujours sombre. Mais 
il avait d’innombrables disciples qui étaient tous des Cerna at-i avàmm (des 
gens vulgaires et ignorants). Il se croyait le saint le plus vénéré de son temps 
(Bâyezïd-i vakt)ÏV1. Ce portrait esquissé par Eflàki nous fait penser à un cheik 
turcoman. Il est possible que ce Çeyh Süleymàn-i Türkmànî. Eflàki ne donne 
malheureusement pas de détails sur les activités de ce cheik turcoman à Konya, 
mais il dit cependant que Çeyh Paça critiquait le sema mevlevi218, ce qui ten
drait à montrer encore une fois des traces de désaccord entre les mevlevis et les 
babas turcomans.

Les Nefahât’ul-Uns parlent d’un autre Çeyh Süleymân Türkmànî installé à 
Damas, qui serait mort en 714 (1314-15). Selon la description de cette source, 
c’était un baba turcoman typique, vêtu de vieux vêtements rapiécés; il se levait 
rarement de sa place et ne parlait pas beaucoup. Il ne pratiquait pas les cinq 
prières journalières, ni le jeûne du ramadan. Mais par centre, tel un devin, il 
avait le pouvoir de communiquer avec le monde invisible ( àlem’ul-gayb). Malgré 
son indifférence à l’égard de la çerïat, il était vénéré comme un saint . Ce pas
sage rapporté par les Nefehât’ul-Uns, nous permet-il de supposer que les deux 
Çeyh Süleymàn-i Türkmànî, celui de Kirçehir ou de Konya et celui de Damas 
étaient un seul et même personnage étant donnée la concordance de 1 époque à 
laquelle ils vivaient?

Cela ne semble pas impossible, étant donnée la ressemblance entre les de
ux personnages. Il est parfaitement possible que Çeyh Süleymàn-i Türkmànî ait 
séjourné à Damas où il avai apparemmment une certaine réputation.

Quoi qu’il en soit, ce baba turcoman peut être considéré issu du milieu 
babaï. C.H. Tanm mentionne un tombau à Kirçehir, qui peut être celui de 
Çeyh Süleymàn-i Türkmànî, et une famille qui prétendait descendre du che
ik220'.

214 H. Cevat Tarim, Kirjehir tarihine dair arajiirmalar, vol. ï, p. 79.
215 H. Hüsameddin, Amasya Tarihi, vol. 2, p. 470.
216 Cf. H. C. Tarim, op. cil., pp. 79-80.
217 Eflàkï, Men.'Âr., vol. 2, pp. 986-87.
218 Cf. op. cit. loc. cit.
219 Cf. Nefchât, p. 652; cf. aussi, F. Kôprülü, ilk Mutasavviflar, p. 180 note 38.
220 Cf. H. Tarim, op. cit., p. 78; L’auteur cite dans son ouvrage le texte arabe d’une vakfîye 

datée de 697 Muharrem (1297 Octobre), qui, d’après lui, serait celle de la zaviya de Çeyh Süley-
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LA REVOLTE DE BABA RESUL >‘7

Il est évident que ces quelques personnages que nous venons d’étudier bri
èvement, sont loin de représenter tous les babas turcomans issus du milieu ba
baï et qui exerçaient leurs activités en Anatolie au lendemain de la révolte. Ma
is ces babas qui nous sont plus ou moins connus, forment une sorte de pont 
entre ceux que nous appelons les Babaïs et ceux que 'Âçikpaça-zâde appelle 
“Abdàlàn-i Rüm”ou “Rüm Abdallari”.

IV. ABDÀLÀN-I RÜM (RÜM ABDALLARI):

D’après cÀ§ikpa§a-zâde, il y avait au pays de Rüm, quatre groupes (tàife) 
reconnus par le population musulmane: i. Les Ahïyân-i Rüm: 2. Les Gâziyân-t 
Rüm; 3. Les Abdàlàn-i Rüm; 4. Les Bâciyàn-i Rüm* 221 *.

Qui sont ces mystiques populaires désignés par "Àçikpaça-zâde sous le nom 
de “Abdâlân-i Rüm”? Quelles étaient leurs particularités? “Abdâlân-i Rüm”, 
est-ce un nom qui désigne des derviches appartenant à tel ou tel ordre religie
ux, ou bien est-ce un nom appliqué à des derviches appartenant à des ordres 
religieux différents, mais néanmoins semblables?

Pendant l’époque de la fondation de l’Etat ottoman, au début du XlVe si
ècle, on voit certains derviches dits Abdal ou Baba cités à côté des premiers sul
tans ottomans, ou des différents émirs qui avaient fondé des beylicats juste ap
rès la dissolution de l’Etat Seldjoukide de l’Anatolie. Ces abdals ou ces babas 
participaient à la guerre sainte avec leurs disciples, s’emparaient de forteresses, 
fondaient des zaviyas dans les territoires qu’ils avaient eux-même conquis et 
convertissaient la population locale à l’Islamisme. Les premières chroniques et 
les hagiographies sont pleines de leurs histoires et de leurs légendes miraculeu
ses. Ces Abdâlân-i Rüm dont les histoires se mêlent à celles de la fondation de 
l’Etat ottoman, constituent une des pages les plus interessantes de l’histoire de 
l’Islamisation de l’Anatolie.

Qui étaient donc ces “Abdâlân-i Rüm”? On peut tout de suite préciser que 
ce nom ne désigne pas les disciples d’un seul ordre religieux, mais l’ensemble 
des derviches hétérodoxes issus du mouvement babaï, qui a assimilé, pendant 
un demi-siècle, tous les babas turcomans qui étaient à l’origine yesevis, hayda
ris, kalenderis ou vafàis. L’étude approfondie des biographies des cheiks dont 
nous venons de parler, nous permet de conclure que ce furent eux et leurs in

mân-i Türkmânï à Kirçehir (voir, pp. 82-85). Mais le titre de ‘al-Mevlevï’ ajouté au nom du cheik, 
parait étrange et tendrait à prouver que cette vakfiye appartenait à un autre Çeyh Süleymàn. D’ail
leurs, le mot de “Türkmânï” ne figure pas dans le texte.

221 Cf.1 Àjikpaja-zàde, p. 200:

ùU—U f Jj ^Jj f JJ jJ j^j'j UjÜ» Cj j} û-^*jj ji (*^J
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Il8 LA REVOLTE DE BABA RESUL

nombrables successeurs qui formèrent les Abdâlân-i Rüm. Ceux-ci sont consti
tués par:

ï. Les successeurs de Baba Ilyàs-i Horàsànï
2. Les successeurs de Hàci Bektàs-i Velï
3. Les successeurs de Sari Saltik, de Barak Baba

et des autres babas turcoman qui composaient les groupes de derviches hé
térodoxes du XlVe siècle. La révolte de Baba Resül (ou, comme on dit cou
ramment la révolte des Babaïs) n’avait, au début, qu’un caractère politique, mais 
ce mouvement qui avait absorbé et assimilé les différents courants religieux 
dont les noms viennent d’être cités, était devenu un mouvement religieux. Du 
reste, Elvan Çelebi, juste un siècle avant ‘Àçikpaça-zàde, les appelle déjà “Ab- 
dâ\” dans les Menakib’ul-Kudsïya fi Menâsib’il Unsïya. D après lui, ce furent ces 
abdal qui étaient les successeurs de Baba Ilyàs, qui recouvrirent l’Anatolie, en 
propageant leur foi en langue turque222. Baba Ilyàs jouissait d un très grand 
prestige parmi les Abdâlân-i Rüm. Son souvenir était conservé dans les mémoi
res. Selon un témoignage figurant dans les premières chroniques ottomanes, 
Geyikli Baba, un des plus célèbre parmi les Abdâtân-i Rüm, avait répondu aux 
gens du sultan Orhàn qu’il appartenait à l’ordre religieux de Seyyid Abü’l-Vafà 
Bagdàdï et qu’il était le disciple de Baba Ilyàs223. Il est évident que Geyikli Ba
ba n’était pas directement son disciple, mais il voulait dire par là qu’il apparte
nait à la tradition babaï, tout comme les autres. On peut donc considérer les 
Abdâlân-i Rüm comme étant la continuation du mouvement babaï.

Nous allons étudier ici quelques Abdalan-i Rum qui nous sont plus ou mo
ins connus, grâce aux premières chroniques ottomanes:

1) Geyikli Baba (Àhûlu Baba)

Il est l’un des plus connus parmi les Abdâlân-i Rüm. Toutes les sources, 
ignorant son véritable nom, le mentionnent sous le surnom de “Geyikli” ou 
“Àhülu Baba”, car, d’après les légendes, il aurait vécu paisiblement, parmi les 
cerfs dont il se servait comme monture224. Bien que les sources ignorent son vé-

222 Cf. Men. Kud., fol. 11 ib-i 12a: Û'-'J ° Jl-bl «UH p-* bâi>-

«s' .A &

usr z’JL- J,bG J*-
223 Cf. par ex.z Àçikpasa-zàde, p. 46:

224 Cf. Par À$ikpa§a-zâde, p. 46; ef. aussi; §akâyik, p. 31:
. y «-—àt* «jU; «.uiîji ......
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ritable nom, Yünus Emre l’appelle Hasan, dans un vers de son célèbre Di 
van:225

Geyüklünün ol Hasan söz ayitmiç kendüden 
Kudret dilidür söyler, kendünün oôz nesidür?

D’autre part, l’éditeur du Güldeste-i Riyàz-i ^îrfàn d’Ismà'il Belïg de Bursa, 
un biographe du XVIIIe siècle, appelle Geyikli Baba, “‘Ulvï Baba” ( bb 
d’après la Münàzara-i Sultàn-i Bahâr bà-§ehriyàr-i §ità de Lâmi'ï Çelebi226. Devant 
ces deux témoignages incompatibles, il faut évidemment préférer celui de 
Yünus Emre, qui était contemporain de Geyikli Baba.

Selon la plupart des sources, Geyikli Hasan Baba était originaire de Hoy, 
en Àzerbaycân; il serait venu au pays de Rüm à l’époque d’Orhân 6àzi, et au
rait participé à la conquête de Bursa avec ses disciples immigrés avec lui et 
montés comme lui sur des cerfs227. Mais certaines sources parmi lesquelles figu
rent les Tevârih-i àl-i ' Osmân anonymes et'Âyikpaça-zàde et qui sont antérieures à 
celles que nous avaons mentionnées, ne parlent ni de l’origine de Geyikli 
Hasan Baba, ni de sa participation à la conquête de Bursa228. Par contre, d’ap
rès elles, il aurait été un des nombreux derviches qui s’étaient installés dans la 
région située entre înegôl et Ke§i§ Dagi (Uludag = Olympe), au groupe desqu
els Geyikli Hasan Baba aurait appartenu229. A vrai dire, ce dernier témoignage 
parait plus vraisemblable, car ce groupe n’est autre que celui des derviches ap
partenant au milieu babaï, et qui s’était installé, comme nous l’avons déjà dit, 
dans cette région frontalière pour participer à la guerre sainte contre les Byzan
tins. Geyikli Baba était l’un de ces derviches guerriers; malgré l’incertitude du 
témoignage en ce qui concerne la conquête de Bursa, il dut probablement par
ticiper à plusieurs batailles menées dans les régions frontalières,230 car les sour
ces contiennent des légendes concernant les gazâ (incursions) de Geyikli Baba.

D’après l’une de ces légendes, qui figurent dans un document d’archives 
du XVI e siècle, Geyikli Baba aurait conquis une église fortifiée nommée “Kizil 
Kilise” (église rouge)231. Il aurait même conquis sur les Byzantins toute la régi

225 Cf. Tûnus Emre Dîvani, p. 299.

226 Cf. Güldeste-i Riyàz-i‘irfân, éd. Kasap-zâde E§ref, Bursa 1302 (1886-7); PP- 220-22.
227 Cf. Târihi Mjàci, p. 104; Çakâyik, p. 32; Kunh’ul-Ahbâr, vol. 5 p. 62; al- Aylam, fol. 557a; 

Tâc’ut-Tevârih, vol. 2, p. 403.
228 Cf. Tevârih-i Àl’i ‘Osmân (anonyme), fol. 426-433; ‘ÄfiApaja-zäde, pp. 46-47; Cihânnümâ, 

vol. 1, p. 47; cf. aussi, Nefehàt, P. 690.
229 Cf. op. cit. loc. cit.
230 Cf. Güldeste, p. 220
231 Pour le texte original du document en question, voir H. Ziya, “Dinî rûhiyat", p. 447.

i .
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120 LA REVOLTE DE BABA RESUL

on où il s’était installé, avec un gigantesque sabre232. A cause de ces légendes, 
J. de Hammer compare Geyikli Baba à Saint Georges et à Roland233. De toutes 
façons, ce baba turcoman représente le type modèle des derviches guerriers de 
l’époque héroïque de la fondation de l’Etat ottoman.

Geyikli Baba eut de bonnes relations avec Orhàn Gàzi par le truchement 
de Turgut Alp, un des généraux de 'Osmàn Gàzi. A cette époque-là, il avait 
déjà cessé toute activité. Il rendait souvent visite à Geyikli Baba qui habitait sur 
ses terres; ainsi devint-il son ami. Turgut Alp parla à Orhàn Gàzi de ce baba 
turcoman vivant paisiblement parmi les cerfs. Et ce fut ainsi que le sultan eut 
la curiosité de le connaître. Le baba ne voulut tout d’abord pas rencontrer le 
sultan, mais celui-ci insista. Apparemment satisfait de la rencontre, Orhàn Gàzi 
voulut lui faire don de la région d’înegôl, mais Geyikli Baba refusa, n acceptant 
qu’un terrain pour y construire une zaviya pour ses disciples234.

Les premières sources ottomanes rattachent à Geyikli Baba une anecdote 
qui fut répétée par toutes les sources postérieures. Selon cette anecdote, Geyikli 
Baba aurait un jour apporté un plant de peuplier dans la citadelle de Bursa, et 
l’aurait planté devant la porte du sérail du Sultan235. Ce peuplier vit toujours et 
représente le symbole de la longévité et de la solidité de l’Empire ottoman 236. 
D’après les sources, Orhàn Gàzi continua à fréquenter ce personnage vénérable 
jusqu’à sa mort. Et après celle-ci, il fit bâtir une türbe, une mosquée et une 
grande tekye(couvent) à sa mémoire237

Quant à la personnalité mystique de Geyikli Baba, on peut dire tout au 
moins qu’il était sans doute un baba meczùb (extatique), 238 comme presque tous 
les autres babas turcomans. Malgré ses nombreux disciples, il menait une vie

232 Cf. Güldeste, p. 220. D’après l’auteur, ce sabre qui faisait l’objet de la légende, était con
servé à son époque (XVIIIe siècle), dans la türbe du Saint. J. de Hammer dit que ce sabre fut rac
courci d’un tiers par Süleyman le Législateur, pendant sa visite à la türbe, qui le fit déposer dans 
la trésorerie du sérail, à côté des armes du prophète (Histoire, vol; i p. 154). Mais apparemment, 
il s’est trompé, car le tiers du sabre qui aurait été déposé dans la trésorerie, était celui d’Abdàl 
Muràd (voir, infra, pp. 198-201).

233 Cf. op. cit. loc. cit.
234 Tevârih-i Àl-i‘Osman (anonyme), fol. 42b, 43a; ‘Àçikpaça-zâde pp. 46-47; Cihânnümâ, vol. 1, 

p. 47; Nefehât, p. 690; Çakàyik, p. 33; al-Aylam, fol. 558b.
235 Cf. op. cit. loc. cit.
236 Cf. op. cit. loc. cit.
237 Cf. ‘ Àçikpaça-zâde; p. 47. Çakâyik, p. 32. Le tombeau du saint se trouve aujourd’hui dans 

le village Baba Sultan, à l’est de Bursa, au pied d’Uludag (Olympe); c’est un des lieux de pèleri
nage les plus célèbres de la région (voir, H. Tanyu, Ankara ve çevresi, pp. 187-88). La tekye était en
core connue au XVe siècle, sous le nom de “Geyikli Baba Tekyesi” (voir, ‘À}ikpaça-zàde, p. 47).

238 Cf. par ex. Çakâyik, p. 32:

Kunh’ul-Ahbàr, vol. 5, p. 62; cf. aussi, al-Aylam, fol. 557a.
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LA REVOLTE DE BABA RESUL 121

d’anachorète239. Quoi que l’auteur des §akàyik’an-Nu màniya s’efforce de démon
trer que Geyikli Baba était un véritable saint, les documents d’archives com
prennent des témoignages non-conformes à l’orthodoxie musulmane. D’après 
un de ces documents, Orhàn Gàzi aurait envoyé un jour à Geyikli Baba, du 
vin et du raki en disant que” Baba a l’habitude de boire du vin”240. Si l’on 
prend en considération ce document, il en ressort que Geyikli Baba et ses dis
ciples n’étaient pas du tout des soufis sunnites, malgré l’effort des sources pour 
les présenter comme de véritables saints. D’ailleurs ce caractère hétérodoxe est 
naturel chez des derviches issus du milieu babaï. C’est à cause de cela que Ge
yikli Baba ne tarda pas à entrer dans le cadre des saints bektaçi241. Bien qu’il 
n’occupe pas une place aussi importante que son contemporain, Abdàl Müsà, 
dans la tradition bektaçi comme l’un des leurs, dès le XVIe siècle.

2) Abdàl Müsà (Mùsà Baba)

Abdàl Müsà, également connu sous le nom de “Müsà Baba”, est un per
sonnage célèbre par son rattachement à l’histoire de la fondation de l’Empire 
ottoman et à celle des Janissaires. D’après 'Àçikpaça-zàde et Neçri il vécut non 
seulement sous Orhàn Gàzi, mais aussi sous Murad I242. La tradition le fait 
originaire de Hoy, tout comme Geyikli Baba, et dans un poème qui lui est att
ribué, Abdàl Müsà se dit originaire de cette ville243. Il avait immigré dans la ré
gion de Bursa, à la veille de la conquête à laquelle il avait participé244.

Mais s’il faut croire 'Àçikpaça-zàde, avant son arrivée dans la région de 
Bursa, Abdàl Müsà faisait partie de l’entourage de Hàci Bektàç-i Veli; d’après 
cet auteur, il aurait été le disciple de Hâtun Ana, et serait resté quelques temps 
auprès du tombeau de Hàci Bektàç; après l’avénement d’Orhàn, il se serait 
rendu auprès de ce sultan 245. En tous cas, ce témoignage de 'Àçikpaça-zàde n’a 
rien d’incompatible; il parait parfaitement acceptable.

239 Cf. op. cit. loc. cit. Cf. aussi Çakàyik, p. 33:
jt j-joj ss ^.tb* ur^bb ox*

240 Cf. voir, supra, p. 187, note 3.
.... -Jjj-UjS" ji. lljj llj; «Lilb OU- jjl

241 Cf. Evliya Çelebi, Seyâhatnâme, vol. 2, p. 39.; cf. aussi F. W. Hasluk, Bektâjüik Tedkikleri,
p. 12.

242 Cf. ‘ Âjikpaja-zàde, p. 200; Cihânnümâ, vol. 1, p. 232.
243 Cf. A. Gölpinarli, Al Bek. nef., p. 9.

Tür’da Müsâ durup münâcât eyler 
Neslimizi sorar isen Hôy’danuz 
Abdàl Müsà oldum geldim cihâna 
Ârif anlar bizi nice soydanuz.

244 Cf. §akàyik, p. 33, d’après d’autres sources, telles Kunh’ul-Ahbâr, al-Aylam (voir, les pages 
concernées). Cf. aussi, Baldirzàde Mehmed, Ravza-i Evliyâ, Bib. Süleym. (H. Mahmud Ef.) nr. 
4560, fol. 12a; Güldeste, p. 213.

245 Cf. "À}ikpa}a-zâde, p. 205.
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En ce qui concerne les relations d’Abdàl Müsà avec Orhàn Ûàzi, les sour
ces ne rapportent malheureusement rien; si ce n’est sa participation à la conqu
ête de Bursa. Mais les §akâyik’un-Nu mânïya contiennent une anecdote, répétée 
également par d’autres sources, au sujet des relations d’Abdàl Müsâ avec Ge
yikli Baba, et qui impliquerait une sorte de concurrence entre les deux cheiks. 
D’après cette anecdote, Abdâl Müsà aurait, un jour, envoyé à Geyikli Baba, 
par l’un de ses disciples, un charbon ardent enveloppé dans un morceau de co
ton. Recevant ce cadeau étrange, celui-ci lui aurait envoyé, en retour, un verre 
de lait de cerf. Abdâl Müsà, un peu étonné, aurait alors compris que Geyikli 
Baba était un saint supérieur à lui, car le pouvoir d’agir sur les animaux est 
plus difficile à obtenir que celui d’agir sur les objets246.

F. Kôprülü a comparé cette anecdote avec une autre concernant Ahmed 
Yesevi, et qui est naturellement antérieure à celle-ci. D’après lui, le fait que 
Abdâl Müsà avait envoyé à Geyikli Baba un charbon ardent enveloppé dans un 
morceau de coton, est absurde, car dans le cas d’Ahmed Yesevi, cela s’était 
passé dans le contexte qui réunissait hommes et femmes. Il est donc évident, 
que cette anecdote ait été empruntée à la tradition yesevi247.

Malheureusement, les sources ne nous renseignent ni sur ses activités, ni 
sur sa personnalité religieuse. Il parait tout de même probable qu’ Abdâl Müsà 
ait été issu du milieu de Hàci Bektàç-i Veli, comme le dit Àçikpaça-zàde. Il 
n’était sans doute pas directement le halife du cheik, étant donné que son nom 
ne figure pas parmi les halife, dans le Vilàyetnâme. Il dut, probablement, venir 
dans la région de Bursa avec un certain nombre de disciples, après avoir obte
nu, à Sulucakaraôyük, une place conséquente parmi les disciples de Hàci Bek
tàç-i Veli. C’est peut-être à cause de cela qu’il fut inclus dans la tradition bek
taçi, probablement après la rédaction du Viiâyetnâme, c’est à dire dans la deuxi
ème moitié du XVe siècle248.

De toutes façons, Abdâl Müsà occupe une place importante dans la traditi
on bektaçi de laquelle est sorti un Vilàyetnâme-i Abdâl Müsâ comprenant ses lé
gendes. D’après ce Viiâyetnâme, écrit probablement par un derviche bektaçi au 
XVIe siècle, (sans doute après la formation d’une tradition solide concernant 
Abdâl Müsà), il aurait été le fils d’un certain Hasan ûàzi, qui était le fils de 
Haydar Ata, l’oncle de Hàci Bektàç-i Velï249. D’après cet ouvrage, Abdâl Müsà

246 Cf. Çakâyik, p. 34. cf. aussi supra, note 244.

247 Cf. F. Kôprülü, THEA, “Abdal Mûsa”, p. 62; cf. aussi, du même, TK, “Abdal Mûsa”, 

>24(1973), P-200.

248 Dans son îlk Mutasavviflar, F. Kôprülü refuse, au début d’admettre l’appartenance d’Ab- 
däl Mûsa au milieu de Hâci Bektâ? (p. 291, note 4), mais après avoir réexaminé le témoignage de 

M-

jikpafa-zâde, il a changé d’avis dans son étude consacrée à Abdâl Müsâ (voir, THEA, pp. 60-61).

249 Cf. Vilàyetnâme-i Abdâl Müsâ, Bibi. privée de Bedri Noyan, fol. 2a.
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aurait été la réincarnation de Hâci Bektàç250. Bien que ces témoignages relèvent 
de la légande, ils sont cependant importants au point de vue de la prépondé
rance du culte d’Abdàl Müsà, dans la tradition bektaçi251 D’autre part, l’ap
partenance d’Abdàl Müsà au milieu de Hàaci Baktàç, ressort d’un poème qui 
lui est attribué252:

Horàsàn’dan Rüm’a zuhür eyleyen 
Pïrim Hàci Bektàç Velï degil mi?
Binip cansiz duvarlari yürüten 
Pirim Hàci Bektàç Velï degil mi?

Abdàl Müsà est lui-même mentionné dans plusieurs poèmes (nefes) bektaçi 
dont les premiers sont dûs à Kaygüsuz Abdàl, son célèbre halife253, et à diffé
rents autres poètes, tels Kul Hüseyin (XVIe-XVIIe siècles), Velï (XIXe siècle), 
Seyyid Alï, etc254. Dans un certain nombre de nefes (chants religieux), Abdàl 
Müsà est considéré comme le deuxième maître (pir) de la Bektàçïya après Hàci 
Bektàç-i Velï. Il est également vénéré par les Alevis. Certains dede alevi apparti
ennent au foyer d’Abdàl Müsà (Abdàl Müsà Ocagi). Pendant la fête du Nevrüz, 
les Alevis font un sacrifice au nom d’Abdàl Müsà255. Tout ceci tend à prouver 
l’importance de la place occupée par Abdàl Müsà dans la tradition hétérodoxe 
de l’Anatolie, depuis le XlVe siècle.

D’après les recherches de Kôprülü, cette tradition concernant Abdàl Müsà, 
prit naissance dans sa tekye (couvent) construit dans la région d’Antalya. Après 
être resté quelques temps dans la région de Bursa, le cheik se serait rendu à 
Elmali (Antalya) et aurait construit une tekye à proximité de cette petite bourga
de; dans un lieu qui est l’actuel Tekke kôyü. Ce fut probablement dans cette

250 Cf. op. cit. loc. cit:

o-X-bv-dT JoXJL>- ùjS””jt jllal».»
J'-1?

251 Dans son Vilâyetnâme, Abdàl Müsà est présenté comme un derviche kalenderi. On utilise
pour le qualifier le terme de (fol. 8a). Il porte un baton dit “çomak" (fol. IIB). Ses disciples
sont surnommés “abdàl”, tout comme les kalenderis; ils portent des fc/Aü/(fol. 19a).

252 Cahit ôztelli, Bektâyi GüUeri, p. 106. Pour les autres poèmes, attribués à Abdàl Müsà, voir 
aussi, A. Gölpinarli, Al. Bek. nef. pp. 129-130. Si l’on étudie ces poèmes, il est facile de remarquer 
qu’ils ont été écrits par différents poètes bektaçis d’époques postérieures ayant porté le nom de 
Abdàl Müsà, car leur contenu reflète des formes postérieures des croyances bektaçi.

253 Sur le rapport existant entre Abdàl Müsà et Kaygüsuz Abdàl, voir F. Kôprülü, THEA, 
“Abdal Mûsa”, pp. 62-63. Cf. aussi, par ex. M. Yahya Dagli, Kaygusuz Abdal, Istanbul 1939, et A. 
Gölpinarli, Kaygusuz, Hatâyî, Kul Himmet, Istanbul 1953. Pour ses légendes, voir Meribkib-i Kaygu 
suz, Bibliothèque privée d’Abdurrahman Güzel.

254 Pour ces nefes voir, A. Gölpinarli, Al. Bek. nef. pp. 56, 107, 108 115; C. ôztelli, op. cit. 
pp. 118-120.

255 Cf. A. Gölpinarli, ÎA, “Kizil-ba§”.
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région qu’Abdâl Müsà acquit un grand prestige parmi les tribus turcomanes 
hétérodoxes et eut d’innombrables disciples. Et toujours d’après Kôprülü, ce fut 
à partir de ce moment-là que les légendes locales concernant Abdal Musa com
mencèrent à se former et que la tekye eut un grand rayonnement et se dévelop
pa au cours des années256.

En effet, l’installlation d’Abdàl Müsà dans la région d’Antalya trouve un 
reflet dans le Vilàyetnâme-i Abdâl Müsâ, sous une forme légendaire assez signifi
cative: d’après ce texte, Abdal Musa aurait d’abord apparu à Genceli ( ? );
mais les gens de cet endroit ne croyant pas à sa sainteté, voulurent l’expulser. 
Abdâl Müsà partit, mais une catastrophe s’abattit sur la ville. Les habitants, 
regrettant leur attitude, prièrent Abdâl Müsâ de revenir parmi eux, mais celui- 
ci n’accepta pas et se rendit dans le région de Teke où il construisit une tek
ye251. Est-il possible de trouver dans le récit du Vilâyetnâme-i Abdâl Müsà, la rai
son du départ du cheik de Bursa? On pourrait supposer que les hérésies d’Ab- 
dâl Müsâ ont pu causer un certain mécontentement dans la population sunnite 
de la région de Bursa, ou même auprès d’Orhan Gâzi. Un témoignage figurant 
dans la quasi-totalité des premières chroniques, évoque une telle probabalité. 
Selon ce témoignage, après la conquête de Bursa, certains groupes de derviches 
auraient eu des activités extravagantes et auraient encouru une stricte surveillan
ce de la part du sultan Orhàn Gâzi258. Il semble que les “activités extravagan
tes” de ces derviches seraient des activités hérétiques auxquelles Abdâl Müsâ 
n’a probablement pas été étranger.

Quoi qu’il en soit, le souvenir de ce baba turcoman continua à vivre dans 
la région de Bursa, et c’est pourquoi toutes les sources, des ÿakàyik’un -Nu ma 
nïya, au Güldeste de Belig, se basant naturellement l’une sur l’autre, sont unani
mes1 à dire qu’Abdâl Müsâ aurait vécu jusqu’à sa mort dans la région de Bursa 
et aurait été enterré dans cette ville259.

Cette double tradition d’Abdàl Müsâ attachée d’une part à Bursa, de l’aut
re à Elmali, a fait croire d’une manière erronée à l’existence de deux Abdâl 
Müsâ, dont l’un aurait vécu à Bursa, l’autre à Elmali. Mais ceci est historique
ment impossible, car si l’on étudie attentivement les sources, on remarquera

256 Cf. F. Kôprülü, “Abdal Mûsa”, édition d’Orhan Kôprülü, TK, 124 (1973), pp. 202, 206.

257 Cf. Vilàyetnâme-i Abdâl Müsà, fol. 2b-3A.
258 Cf. par ex. Tevàrih-i Àl-i'Osmàn (anonyme), fol. 42b:

^yy >>0, ( lsN )

cf. aussi, * Àpkpa$a-zà<le, p. 46 et les autres sources concernées.
259 Çakâyik, p. 331 Kunh’ul-Ahbàr, vol. 5, fol. 64; al-Aylam, fol. 558a; Ravza et le Güldeste men

tionnent même une türbe et une medrese construites sur le tombeau d’Abdàl Musa, par la petite fil
le de Bayezid II, mais qui seraient tombées en ruine (voir, fiança, fol. 13b; Güldeste, p. 214)
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que toutes ses traditions et toutes ses légendes couvrent les trois étapes de la vie 
d’Abdâl Musa:

1. Sa vocation commença à Sulucakarôyük, en tant que derviche issu du 
milieu de Hâci Bektàç;

2. Puis il s’installa dans la région de Bursa où il resta quelques années 
pendant lesquelles il participa à des gaza;

3. A la suite de certaines médisances, il dut quitter la région de Bursa et 
se rendit à Elmali, où il put continuer ses pratiques hérétiques jusqu’à sa 
mort260.

D’ailleurs, le prestige dont jouissait la tekye d’Elmali parmi les Bektaçis, ain
si que les poèmes de son principal halife Kaygüsuz Abdàl, et enfin son Vilâyet
nâme, prouvent suffisamment qu’Abdàl Müsà a passé la plupart de sa vie, jus
qu’à sa mort, dans la région d’Antalya. Il faut enfin ajouter que la grande ma
jorité des légendes d’Abdâl Mùsà son situées dans cette région.

S’il faut croire Evliya Çelebi, la tekye d’Elmali, était, au XVIIe siècle, une 
des plus importantes tekye des bektaçi261

Elle avait de riches vakf qui consistaient en des vignes, des champs de blé, 
des troupeaux de moutons et des vaches etc. Elle se développa du XlVe au Xl
Xe siècle, grâce à d’autres vakf et put agrandir ses bâtiments; mais au XIXe si
ècle, à cause de la fermeture des tekye bektaçi par Mahmüd II, elle fut complè
tement abandonnée. Depuis cette date, elle n’a jamais pu retrouver son ancien 
éclat 262.

3) Kumrâl Abdàl (Kumrâl Baba):

Il est relativement peu connu. Il ne figure dans aucune chronique du XVe 
siècle, si ce n’est celle de'Àçikpaça-zâde où il est cité sous le nom de Kumrâl 
Dede263. Les autres chroniques, telles les Tevârih-i Al-i 'Osmân d’Orûç Beg l’ig
norent. Mais, par contre, les chroniques du XVIe siècle, rapportent sur lui une 
légende interessante différant un peu de celle de 'Àçikpaça-zâde.

D’après celle-ci, Kumrâl Dede fut l’un des disciples de Çeyh Edebàli. Lors 
de la visite de 'Osmân ôâzi chez Edebàli, la nuit du rêve fatidique, ce derviche

260 Le tombeau d’Abdâl Müsà se trouve dans sa tekye à Tekke kôyü près d’Elmali. Dans la 
türbe, il y a également quelques autres tombeaux qui appartiendraient, selon la tradition locale, à 
son père Hasan Gàzi, à sa mère Ümmügülsüm, à sa soeur Zeyneb et à son halife Kaygüsuz 
Abdàl.

261 Au sujet de cette tekye, voir E. Çelebi, Seyâhatnâme, vol. 9 pp. 273-274; F. Kôprülü, op. cit. 
pp. 203’ 204; cf. aussi, tlhan Akçay, “Abdal Mûsa tekkesi”, Actes du 7e Congrès d’Histoire Turque, 
Ankara 1972, vol. 1 pp 360-373; §. Tekindag, “Teke eli ve Teke ogullari”, TED, VII—VIII (1976- 
77). PP- 73-77-

262 Cf. tlhan Akçay, op. cit. p. 361.
263 Cf. pp. 6-7: Nejri répète le récit dec Âfikpaya-zâde sans le modifier (voir, vol. 1, p. 232).

Ins
titu

t k
urd

e d
e P

ari
s



I2Ö LA REVOLTE DE BABA RESUL

demanda une rétribution pour son interprétation. 'Osmân Beg lui promit le 
don d’une ville, lorsqu’il deviendrait sultan. Comme le derviche exigeait une 
garantie, le beg lui donna son sabre en caution264.

D’autre part, chez îdris-i Bitlisi et Kemâlpa§azàde, la légende est un peu 
différente. D’après eux, Kumrâl Àbdâl (ou Kumrâl Baba) était un derviche gu
errier qui vivait dans la région de Sögüt (Bursa). Un jour, en allant à la guerre- 
sainte, il aurait rencontré un personnage céleste qui lui aurait révélé l’avenir 
brillant de ‘Osmân Gâzi. Kumrâl Abdâl se serait empressé de lui raconter cette 
nouvelle extraordinaire265. La suite de la légende est la même que chez Àçik
paça-zâde. Ces deux sources ajoutent que ‘Osmân Gâzi, fidèle à sa promesse, 
fit don à Kumrâl Abdàl de plusieurs villages et fit construire une zaviya pour 
ses disciples, à Ermeni Derbendi près de Yeni§ehir266. La zaviya de Kumrâl 
Abdâl existait encore au XVIe siècle et était très fréquentée par les voyage
urs267.

On peut dire pour conclure que Kumrâl Abdàl qu’il ait été ou non le dis
ciple de Edebàli, était issu du milieu babaï268. Il faisait partie des Abdâlân-i 
Rüm269, et c’était un derviche guerrier qui participait, avec ses disciples, à la gu
erre-sainte, tout comme les autres Abdàlàn-i Rûm.

4) Abdàl Murâd:

Il est plus connu que Kumrâl Abdâl. Toutes les sources qui parlent de lui, 
depuis ‘Àçikpaça-zâde jusqu’à Güldeste, le disent contemporain de Geyikli Baba. 
Il vécut non seulement sous Orhàn Gâzi, mais également sous Murâd I270. 
D’après Baldir-zâde et îsmà'il Belig, il était originaire de Buhârâ et était venu 
au pays de Rüm avec quarante abdâl271. Il participa aux côtés d’Orhân Gâzi, à 
la conquête de Bursa272. Apparemment, il dut venir dans la région de Bursa à 
la veille de la conquête.

264 Cf.cÂsikpa$a-zâde, loc. cit.
265 Cf. îdris-i Bitlisi, Heft Bihift, Bibi. univ. d’Istanbul, mss persans, nr. 225, vol. ifol. 31a- 

33b; Kemâlpa§a-zâde, Tevârïh-i Âl-i ' Osmân, vol. 1, pp. 88-92; cf. aussi, Müneccimba§i, Sahàif vol. 
3, p. 267. Ce dernier se base sur les Heft Bihift.

266 Cf. op. àt. loc. cit.
267 Cf. op. àt. loc. cit.
268 Hayrulläh Efendi précise d’ailleurs dans son Târïh, que Kumrâl Baba était un derviche 

babaï qui prêchait dans les montagnes, au bord de la Sakarya (vol. 2, p. 36):
oOjUU» 0-UjùS" dLjjr U* JO1"1-' ‘■ob1 ûAult jb bb bb

iljby) 7*^ LS1’1/'

269 Cf. F. Kôprülü, THEA, “Abdal Kumrâl”, pp. 58-59.

270 Cf. par zxf Àfikpafa-zâde, p. 200; Cihânnümâ, vol. 1, p. 232.

271 Cf. Ravza, fol. 11b; Güldeste, p. 212.
272 Cf, Sakàyik, p. 34; Tâc, vol. 1, p. 407; Kunh’ul-Ahbâr, vol. 5, p. 65; Ravza et Güldeste, loc.
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Selon une légende populaire, il était connu parmi les soldats ottomans, so
us le surnom de “Çiplak cà§ik” (le Barde nu), car il chantait des chansons et éc
rivait des poèmes. Il portait un sabre de bois. Un jour, pendant le siège de 
Bursa, en se promenant dans la vallée, il rencontra des soldats byzantins qui 
étaient en train de préparer une attaque contre les Turcs. Abdàl Muràd prit to
ut de suite son sabre en mains et leur intima l’ordre de se convertir à l’Islam. 
Ayant vu son accoutrement et son sabre de bois, les soldats byzantins ne le pri
rent pas au sérieux. Celui-ci répéta trois fois sa proposition, mais il fut l’objet 
de dérision. En fin de compte, il attaqua les soldats byzantins et en tua quelqu
es uns. Les autres prirent la fuite. Assistant à la scène du haut des remparts, 
les byzantins s’enfuirent de la ville, et ce fut ainsi que Bursa tomba aux mains 
d’Orhàn ùàzi273.

Cette légende fait penser à un mystique meczùb, un derviche tout à fait 
conforme à la tradition des Abdâlân-i Rüm. Du reste, les sources confirment ce 
caractère extatique d’Abdàl Muràd 274. Il était sans doute aussi un derviche issu 
du milieu babaï, venu dans la région frontalière pour combattre avec les Byzan
tins. D’après ce qui ressort du témoignage des sources, Abdàl Muràd se serait 
installé sur une colline à côté de la citadelle de Bursa et y aurait mené une 
existence d’anachorète. Orhàn ùàzi fit probablement construire pour lui une 
zaviya dans cet endroit, au sud de la ville, sur le Uludag275.

D’après une autre légende, il vivait déjà dans cet endroit avant la prise de 
Bursa. Chaque fois qu’il avait faim, il envoyait son âne avec une besace, à la 
citadelle. Connaissant les miracles d’Abdàl Muràd, les habitants de la ville ren
voyaient son âne après avoir rempli la besace de provisions276. Cette même lé
gende, un peu changée,continue à être racontée aujourd’hui: l’histoire se serait 
passée après la prise de Bursa. Un jour, un des artisans de la ville se plaignit 
d’avoir à envoyer gratuitement des provisions à Abdàl Muràd. Aussitôt, un 
énorme morceau de roche tomba sur sa boutique et l’écrasa. D’après la légen
de, c’est Abdàl Muràd qui l’aurait jetée de la montagne, ayant senti, par ses 
dons de clairvoyance, les mauvais sentiments de l’artisan277.

Daprès une autre légende, Abdàl Muràd est représenté comme Sari Saltik, 
combattant les dragons. Il sauva la vie des habitants de tous les villages de la 
région de Yalova, qui étaient menacés par deux dragons venus de la mer. Orh 
àn Ùàzi fit fondre deux massues en bronze en forme de dragon, en donna 
l’une à Abdàl Muràd, et déposa l’autre dans sa trésorerie278.

273 Ilhan Yardimci, Bursa Evliyâlari(\es Saints de Bursa), Istanbul 1976, pp. 151-52.
274 Cf. par ex. Kunh’ul-Ahbâr, vol. 5, p. 65.
275 Cf. E. Çelebi, Seyâhatnàme, vol. 2, pp. 12, 46.
276 Cf. Ravza, fol. 11b, 12a; Güldeste, p. 212.
277 I. Yardimci, op. cit., p. 153.
278 Cf. Güldeste, p. 213. L’auteur de l’ouvrage dit que cette massue existait encore à son épo- 
dans la türbe du saint.que,

S^ÏOTHBCÔ-
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Il semble que ce derviche guerrier fut aussitôt après sa mort, l’objet d’un 
pèlerinage. La population environnante fréquentait souvent sa türbe qui se trou
vait à l’endroit où il avait vécu* 279. Pendant des siècles, des cérémonies tradition
nelles des artisans de Bursa se déroulaient dans cette türbe. Aujourd hui, ces cé
rémonies sont devenues des demonstrations folkloriques280 281; mais elles apportent 
la preuve du renom d’Abdàl Muràd, dont le souvenir est pérpétué dans la régi
on de Bursa.

Parallèlement au renom de la türbe d’Abdàl Muràd, sa tekye eut aussi une 
réputation considérable. Au XVIIe siècle, c’était une riche tekye bektaçi . Elle 
le resta jusqu’au XIXe siècle282. Après la suppression des Janissaires, elle subi 
le même sort que les autres tekye bektaçi.

5) Abdâl Mehmed:
Il était le fils d’Abdàl Muràd et fut entérré dans la même türbe que son pè

re. Il est cependant étrange qu’aucune chronique ottomane ne le mentionne. 
Seuls la Ravza-i Evliyà et le Güldeste contiennent quelques légendes à son sujet, 
qui circulaient au XVIIIe siècle dans la région de Bursa, ce qui prouverait que 
le souvenir d’Abdàl Mehmed vivait encore, bien qu’il n’ait laissé aucune trace 
dans les sources écrites283.

D’après les légendes rapportées par ces deux sources, le célèbre cheik kàdi- 
ri Eçrefoglu Rümi, l’avait rencontré quand il était étudiant à la Medrese 
Sultànïya à Bursa. Un jour, alors qu’il s’était rendu chez Abdâl Mehmed pour 
faire interpréter un rêve, celui-ci lui offrit un bol de soupe dans lequel il avait 
jeté des boules de boue. Eçrefoglu mangea la soupe sans hésitation, ce qui lui 
valut de devenir un saint et un grand poète mystique284.

Il s’agit probablement d’une massue qu’Abdâl Muràd aurait utilisée pendant les batailles 
auxquelles il participa.

279 Cf. Ravza, fol. 12a Aujourd’hui, la türbe d’Abdàl Muràd se trouve à côté des carrières de 
chaux situées au sud de Bursa, sur les flancs d’Uludag (voir, 1. Yardimci, op. cit. p. 149).

280 Cf. Hikmet Tanju, Ankara ve Çevresi, pp. 186-87.
281 Cf. E Çelebi, Seyàhatnâme, vol. 2, p. 46; cf. aussi, F. Kôprülü, “Abdal Muràd”, THEA, p. 

60; F. W. Hasluk, Bektâjilik Tedkikleri, p. 12.
282 Autrefois, dans la türbe, il y avait un gigantesque sabre ainsi que la massue mentionnée 

ci-dessus; les Musulmans y voyaient le sabre d’Abdàl Muràd (voir E. Çelebi, op. cit. loc. cit., Rav
za loc. cit.; Güldeste, p. 212), et les voyageurs européens le prenaient pour l’épée de Roland (voir 
J. de Hammer, Histoire, vol. I, p. 154). D’après Hasluk, ce sabre, accroché avant l’époque ottoma
ne, sur la porte de la citadelle de Bursa, avait été probablement mis dans la turbe d’Abdàl Muràd 
après la conquête (voir, Christianity and Islam under the sultans, Oxford 1929, vol. 1, p. 230). D après 
F. Kôprülü, il s’agirait du même sabre qui avait été écourté d’un tiers par Süleyman le Magnifi
que (voir, op. cit. loc. cit.)

283 Jusqu’au premier quart du XXe siècle, le tombeau d’Abdàl Mehmed était encore un lieu 
de pélérinage pour les femmes enceintes (voir, F. Kôprülü, “Abdal Mehmed , THEA, p. 59)

284 Cf. Ravza, fol. 13a- 14b.; Güldeste, pp. 16-17.
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Selon la deuxième légende, Abdàl Mehmed avait un fidèle disciple nommé 
Hâci Ibrâhîm, qui était très pauvre. Il tenait une petite échope dans laquelle il 
vendait des têtes de mouton bouillies. Il apportait chaque jour une tête à son 
maître, Abdàl Mehmed. Un jour, lorsqu’il se trouvait comme d’habitude dans 
sa petite échope, il remarqua que son chaudron était rempli d’or, au lieu de tê
tes de mouton. Ainsi devint-il riche285.

L’auteur de la Ravza dit qu’il y avait à Bursa une petite mosquée qui por
tait le nom d’Abdàl Mehmed et que sa türbe, en pierre, avait été construite par 
Muràd II286.

6) Doglu Baba:

Apparemment, “Doglu Baba” était son surnom. On ignore son véritable 
nom. Les sources ne donnent pas beaucoup de renseignements à son sujet. 
D’après une légende il aurait lui aussi participé à la conquête de Bursa, parmi 
les autres derviches. Pendant la bataille, il distribuait aux soldats turcs assoiffés, 
du ayran, sorte de petit lait; c’est pour cela qu’il était surnommé “Doglu Ba
ba”287. Il habitait au pied du mont Uludag, sur une colline appelée Kara Be
len, c’est là qu’il fut enterré après sa mort288.

Ce derviche guerrier dont le nom ne figure pas dans les chroniques otto
manes, appartenait sans doute au milieu babaï.

7) Postïnpû§ Baba:

Les sources ne le mentionnent pas, sauf deux petits passages dans les 
§akâyik’un-Nu mànïya et dans le Tàc’ut-Tevàrïh2m. Selon ces deux sources, dont 
la deuxième se base sur la première, Postïnpüç Baba aurait été originaire d’Iran 
et aurait immigré à Bursa sous Muràd I. Il fut lui aussi un meczüb-i ilâhi (un 
extatique ravi par la contemplation). Muràd I aurait fait construire pour lui une 
grande zaviya à Yeniçehir (Bursa), où il fut enterré290.

Il semblerait que Postïnpüç Baba291, ait pu venir dans la région de Bursa 
tout comme les autres Abdâlân-i Rüm, dans une foulée immigrée vers cette régi-

285 Cf. op. cit. loc. cit.

286 Cf. Ravia, fol. 15b.

287 Cf. Çakàyik, p. 34; Tâc, vol. 2, p. 407; Kunh’ul-Ahbàr, vol. 5, pp. 64-65; Güldeste, p. 235; le 

mot de udog' signifie en persan, ayran—petit lait.

288 Cf. 7ac, ibid; Güldeste, ibid.

289 Neçri cite seulement son nom (voir Cihânnümà, vol. 1, p. 232)

290 Cf. Neçri, op. cit. vol. 2, p. 131; ÿakâyik, p. 45; Tàc., vol. 2, pp. 410, 411. La zaviya et la 

türbe de ce baba turcoman situées sur une petite colline à Yeniçehir, sont aujourd’hui encore un 
lieu de pèlerinage fréquenté par la population locale.

291 Postin ( ), signifie en persan, “vêtement de peau de bête”. Ce devriche dont

on ignore le véritable nom, était surnommé Postïnpü}, “vêtu d’un manteau de peau de bête”.

• . • F. 9
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on frontalière; il aurait pris part à des batailles menées par Muràd I, ce qui lui 
aurait valu le don d’une zaviya à Yeni§ehir. Son titre “baba” évoque son origi
ne babaï.

8) §eyh Mehmed-i Küsten (Baba Sü$ten):

cÀ§ikpa§a-zàde et Ne§ri le citent parmi les budalâ du temps du sultan Mu- 
räd I292. Il était originaire de Küçter (ou plutôt §ü§ter), une ville du Huzistàn 
iranien293. C’était un meczub venu à Bursa probablement sous le règne d’Or
han Beg, mais qui aurait également vécu sous Muràd I. Il avait à Bursa une 
zaviya dans laquelle il vivait avec ses disciples294. D après îsmà il Belig, §eyh 
Mehmed Küçterî aurait écrit un poème mystique intitulé “Gülçen”295.

D’autre part, le célèbre voyageur andalou Ibn Battüta, parle d’un autre 
cheik nommé Baba aç-§üçteri, à qui il avait parlé à Milas. Ce cheik, dit le vo
yageur, devait avoir cent cinquante ans, mais il avait de la force, de 1 intelligen
ce, ainsi qu’une excellente mémoire296. Il semble que ce Baba aç-§üçtan soit le 
même personnage que celui dont il est question, car ils semblent être contem
porains; Ibn Battüta a pu le rencontrer à Milas pendant un séjour temporaire 
du cheik dans la région.

D’après la tradition, §eyh Mehmed Küçterî aurait été le premier maître à 
avoir mis en scène le célèbre jeu d’ombre, Karagüz.

Les personnages que nous venons d’étudier sous le nom d'Abdâlàn-i Rüm, 
nous sont connus, soit par des témoignages historiques, soit par des légendes 
conservées dans les hagiographies ou dans la mémoire publique29 . Mais il faut 
avouer que ces renseignements ne nous permettent pas de les identifier, ni de 
les reconnaître d’une façon satisfaisante: en effet, ces renseignements sont insuf
fisants pour permettre de tracer une biographie ou pour déterminer leur rôle 
exact dans l’histoire de la fondation de l’Empire ottoman.

Ces personnages connus sous le nom d’Abdâlân Rüm, issus du mouvement 
babaï, étaient présents dans toute l’histoire de l’Anatolie de l’époque. Samüt 
Abdâl, Hizir Abdâl, Miçker Baba, Sàdik Baba, Abdâl Ata, Süreti Baba, Kartal 
Baba et des centaines d’autres babas ou abdals dont il ne nous est resté que le

2,2 Cf. cÄ}ikpa}a-zäde, p. 200; Cihânnümâ, vol. 1, p. 232.

293 Cf. Çakâyik, p. 45; Ravza, fol. 17a; Güldeste, p. 226.

294 Cf. Ravza, ibid; sa türbe existe encore aujourd’hui à Bursa dans le quartier Kara$eyh (voir 

1. Yardimci, Bursa Evliyâlari, pp. 344-45).

295 Cf. Güldeste, ibid.

296 Cf. Voyages d’Ibn Battüta, vol. 2, pp. 278-79.
297 II n’est pas étonnant de voir ces personnages centralisés autour de Bursa, ancienne capi

tale de l’Etat, car c’est une région bien connue des historiens et des hagiographes qui y ont vécu. 

Si ceux-ci avaient connu d’autres régions de l’Anatolie, nous aurions pu ajouter à notre liste 

d’autres noms restés inconnus.
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nom298, ont participé à la turquisation et à l’islamisation de l’Anatolie. On ret
rouve jusqu’à aujourd’hui, leurs traces dans la liste des noms de villages qui fu
rent probablement fondés par eux299.

V. PREMIERS SULTANS OTTOMANS ET LES ABDÀLÀN-I RÜM:

Dans les différents beylicats turcs qui s’étaient formés après la dissolution 
de l’Etat Seldjoukide d’Anatolie, vivaient de nombreux derviches surnommés 
“abdâl” ou “baba”, issus du milieu babaï. Les beylicats de l’Anatolie occidenta
le, situés sur les régions frontalières byzantines, tels les Aydinogullari, les Karesio- 
gullari et les Ottomans, les attiraient beaucoup plus que les autres, car ils pouvai
ent faire la guerre sainte contre les Byzantins et exercer ainsi leurs vocations re
ligieuses plus facilement qu’à l’intérieur du pays.

Comme il en ressort de la vie des derviches appelés Abdâlân-i Rüm, le Bey
licat ottoman qui se situait en Bithynie, à la frontière byzantine, constituait 
une région particulièrement propice à leurs vocations à la fois spirituelles et 
temporelles. La tolérance montrée à leur égard par les premiers sultans otto
mans ('Osmân Gàzi, Orhàn Gàzi et Murâd I) fut une raison décisive à leur 
centralisation dans cette région. Ces premiers sultans, surtout les deux premiers 
étaient de simples chefs turcomans, pas encore versés dans les subtilités de la 
théologie musulmane, aussi donnèrent-ils aux derviches issus du milieu babaï, 
toutes les possibilités pour s’installer sur leurs territoires300. La seconde raison 
de la bienveillance des sultans à leur égard, c’est que ceux-ci cherchaient à se 
concilier ces derviches, afin de profiter de leur influence sur la population locale 
et c’est pour cela qu’ils faisaient construiere partout des zaviyas et des te/tye po
ur ces babas ou abdals. Les premières chroniques ottomanes sont riches en té
moignages à ce sujet301. La région de Bursa était pleine de zaviyas et de te/tye 
construites pour ces derviches guerriers. On peut compter également parmi ces 
raisons mentionnées, le problème de la colonisation des terres conquises, qui a 
été admirablement étudié, il y a une trentaine d’années, par Ö. Lutfi Bar
kan302. Ces zaviyas et ces te/tye construits par ces derviches sur les terres conqui
ses, allaient devenir, quelques années plus tard, de nouveaux villages ou des 
bourgades.

2,8 Cf. Çeyh Muhyi’d-Dïn Çelebi, Dïtiân, (Hizimâme), Bibi. Univ. d’Istanbul, mss turcs, nr. 
9495, fol. 26b-28a. Ce cheik contemporain de 'À§ikpa§a-zâde, cite dans son divan près de quatre- 
vingt personnes surnommées (abdal) ou (baba) et qui font toutes partie des Abdälän-i Rûm.

2W Cf. Xöyterimiz, passim. On peut citer quelques uns, tels que Hasan Abdal (Van), Abdal 
Murad (Manisa), Abdal Hasan (Kastamonu), Yakub Abdal (Ankara), etc.

300 II ne faut pas oublier qu’au fur et à mesure de la consolidation de l’administration cen
trale ottomane, l’influence de la medrese remplaça celle des babas turcomans.

301 Cf. par ex? Â$ikpa$a-zâde, p. 195, 196; Cihânnümâ, vol. 1, pp 46-48, 98; vol, 2, pp. 78-79, 
»3»-

302 Cf. Ö. L. Barkan, “Kolmizatör Türk dervifleri”, pp. 279-304.
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Il ne faut cependant pas oublier que le jeune gouvernement ottoman ne 
négligeait pas de surveiller strictement les activités des derviches installés sur 
son territoire. Ainsi par exemple, Orhàn ôàzi surveillait-il régulièrement les der
viches installés dans la région de Bursa, en expulsant ceux qui diffusaient des 
idées dangereuses303. Comme l’a montré F. Kôprülü dans son ouvrage sur Les 
origines de l'Empire Ottoman”, ces derviches appelés Abdàlàn-i Rüm ont été les pi
onniers de l’expansion ottomane en Anatolie et dans les Balkans. Cette politi
que harmonieuse des premiers sultans leur a fourni les forces nécessaires à leur 
développement et ce fut ainsi qu’un jeune empire put surgir en Anatolie occi
dentale.

VI. ABDÀLÀN-I RÜM ET LES PREMIERS BEKTAÇIS:

Comme nous avons essayé de le montrer, les Abdâlân-i Rüm étaient tous 
des mystiques meczùb (extatiques) menant une vie anachorétique. Ils ne différai
ent pas au point de vue de leur accoutrement, des yesevis, des kalenderis et des 
haydaris du XlIIe siècle, c’est à dire de leurs prédécesseurs rassemblés sous le 
nom de “Babaï”. Ces derviches meczùb (extatiques) et anachorètes dont les meil
leurs exemples sont Geyikli Baba, Àbdâl Müsà, Abdàl Muràd, avaient, sans do
ute, des idées plus ou moins hérétiques qui existaient probablement déjà chez 
leurs prédécesseurs. D’ailleurs, l’auteur des Tevârih-i Àl-i Osmân anonyme faisa
it sans doute allusion à ce problème en disant que Orhàn devait surveiller cer- 
hes qui menaient des activités subversives”304. D’ailleurs §àh isma il y fait allu
sion dans un de ses nefes'.

“Ceux qui se sont ralliés aux fidèles de Mervan 
Ont été chassé de la religion et sont devenus (infidèles)

Ceux qui ont donné leur foi aux enfants du §àh 
Ce furent les Ahï, les Gâzi et les AbdâF3O5.

Dans la première moitié du XlVe siècle, ces idées et ces croyances shiites 
durent probablement se développer chez les Abdâlân-i Rüm, ainsi que chez leurs 
innombrables disciples qui ne sont autres que les premiers bektaçis. On peut, 
donc, dire sans hésitation que les Abdâlân-i Rüm jouèrent un rôle de pont entre 
le mouvement babaï et les premiers bektaçis.

303 Cf. supra, note 258.
304 Cf. supra, note 258.
305 Cf. Il Canzoniere di $âh isma il Hatâyî, éd. Tourhan gandjeli, Napoli 1959, p. 15:

eÿ-üjlyüt ÙJùj js) jjA jA

jiii-b' AA A*-' A*^' j'A
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I
début du XlIIe s.

II
milieu et fin 
du XlIIe s.

III
début du 
XlVe s.

IV
2e motitié du 

XlVe s.
Kalenderis
Yesevis
Haydaris
Vafais

Babaïs} Abdàlân-i Premiers 
Rüm " Bektaçis

Ce fut probablement vers le milieu du XlVe siècle ( ~ 1325-1350) que les 
Abdàlân-i Rûm se rattachèrent à la tradition de Hàci Bektâç-i Veli, et que cette 
tradition se développa; mais dans quelles conditions, comment et où? Ce sont 
trois importantes questions auxquelles il est difficile , pour le moment, de ré
pondre. Il vient tout de même à l’esprit que ce fut probablement de la tekye de 
Sulucakaraôyük (actuel Hacibektaç) que partit l’essor d’une vaste et profonde 
propagande. En tous cas, la part des derviches issus de cette tekye dut être assez 
considérable dans cette propagande. Peut être, l’exemple d’Abdàl Müsâ pourra
it-il nous renseigner sur cette action. En partant de Sulucakaraôyük, il se rendit 
d’abord à Bursa, ensuite à Manisa, et enfin s’installa définitivement à Elmali. Si 
l’on examine l’itinéraire suivi par Abdâl Müsâ, on peut voir l’ampleur de la 
propagande menée par les derviches liés à la tekye de Hacibektaç; une propa
gande qui forgeait soigneusement une tradition de Hâci Bektâç autour duquel 
se constituera un demi siècle plus tard, un grand ordre religieux appelé la Bek
tàçïya. Pendant cette première époque, on voit se dessiner graduellement dans 
des zaviyas fondées par les Abdàlân-i Rüm, le premier visage de la Bektàçïya. 
C’est pour cela qu’au XVIIe siècle, Evliyà Çelebi, en visitant les zaviyas des Ab
dàlàn-i Rüm, disait sans hésitation en parlant de leur premier fondateur: 
“Fukarà-yi Bektâ§iyàn’dandir”, c’est à dire “il faisait partie des derviches bekta
çis”306. A son époque, l’assimilation de toutes les zaviyas appartenant au début 
aux Abdàlân-i Rüm, était déjà terminée depuis presque deux siècles307 *.

Du reste, le terme de “Abdàlàn-i Rüm” occupe une place assez considérable 
dans la littérature bektaçi, dès le début du XVe siècle. Le Vilàyetnâme (Menàkib-i 
Hàci Bektà^-i VeR), utilise, pour désigner les disciples de Hâci Bektâç, le terme 
de “abdâl”, évidemment emprunté aux Abdàlàn-i RümMs. Hâci Bektàç-i Velï lui-

306 Cf. Le Seyàhatnâme, par ex. vol. 2, p. 39 et passim.
307 D’après Es‘ad Efendi, historien ottoman du XIXe siècle, les Bektaçis avaient mis la main 

sur toutes les zaviyas et les tekye appartenant aux derviches nommes “abdal” ou “baba”, (voir, aus
si, Üss-iZafer, Istanbul 1243 (1827-28) p. 201; cf. aussi, F. Kôprülü, “Abdal” THEA, pp. 32-33).

308 Cf. Le Vilàyetnâme, par ex. pp. 36, 44 et passim: “Günlerden birgün abdallariyle Hirkadag

tarafina seyre çikti...” ■ .
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même, aurait été nommé chef des “Rum Abdallari” par Ahmed Yesevi, avant 
son arrivée au pays de Rüm309.

Depuis le XVe siècle jusqu’au XXe siècle, dans les innombrables poèmes 
bektaçis et alevis, dits nefes, les Abdàlân-i Rüm ont été chantés par différents poè
tes. Kaygüsuz Abdàl, un des grands poètes bektaçi, mentionne à la fois son ma
ître Abdàl Müsà et les “Urum Abdallari” (Abdàlàn-i Rüm), dans un célébré ne- 

fa
“Beylerimiz elvàn gülün üstüne 
Aglar gelir çàhim Abdàl Müsà’ya,
Urum Abdallari postun egnine 
Baglar gelir çàhim Abdàl Müsà’ya.”310

Un des poètes bektaçi du XVIe siècle, Hayretî, appelle les Bektaçis “Rûm 
abdali”:

“Her gedà bir pàdiçàha bende olmuçtur, velï 
Biz de Rüm abdàliyiz, bizim ‘Alï’dür çàhimiz”311.

Il est inutile de multiplier les exemples; il suffira de dire que ce furent les 
Abdâlân-i Rûm qui ont donné naissance aux Bektaçis.

309 Cf. op. àt. p. 16: “Var, seni Rüm’a saldik, Sulucakaraöyük’ü sana yurt verdik, Rum Ab 

dallari’na seni ba§ yaptik...”
310 Cf. A. Gölpinarli, Al Bek. nef. pp. 107-108
311 Cf. op. cit. p. 32.
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CONCLUSION

Nous n’avons pas la prétention d’avoir pu faire une étude exhaustive. Nous 
espérons cependant avoir ouvert une porte vers de nouvelles recherches. Il nous 
semble qu’on ne peut formuler de jugement d’ensemble sur un sujet tel que le 
révolte de Baba Resül pour laquelle nous avons très peu de sources contempo
raines. D’ailleurs, l’insuffisance des sources et l’état actuel de nos connaissances 
ne nous permettent pas d’émettre sur cet évènement un jugement plus explicite 
que celui que nous avons essayé d’esquisser dans cette étude. Une chose sem
ble cependant certaine, c’est que cette révolte n’avait pas de caractère religieux. 
C’était une révolte fomentée par les Turcomans à cause des mauvaises conditi
ons socio-économiques, et qui fut stimulée par des circonstances politico-religie
uses propices. Nous pensons pouvoir affirmer que cette révolte avait vu le jour 
dans un milieu de derviches appartenant aux différents ordres religieux hétéro
doxes, et qu’à sa tête se trouvaient les babas turcomans.

En ce qui concerne Baba Ilyâs-i Horâsâni, le chef de la révolte, il se pré
sente plutôt sous la personnalité d’un chaman turc recouvert d’un vernis islami
que, déjà teinté d’idées ismaéliennes. Nous pouvons également ajouter que 
l’existence d’un ordre religieux fondé par lui et appelé “la Babaïya”, nous parait 
bien discutable. Aucune source, y compris l’ouvrage d’Elvan Çelebi, ne menti
onne d’ordre pareil, tandis que le terme de “Babaï”, nous semble désigner les 
partisans (derviches ou non), de Baba Ilyâs, plutôt qu’un ordre religieux.

Il nous parait également possible que Baba Ilyâs ait appartenu à la fois à 
la Yeseviya et à la Vafaiya, ou bien à l’un de ces deux ordres. D’après ce qui 
ressort du déroulement des évènements, la révolte avait probablement un but 
politique qui visait à s’emparer du gouvernement seldjoukide. Ceci est, d’aille
urs, corroboré par les activités de Muhlis Paça, fils de Baba Ilyâs, qui régna 
durant six mois à Konya. Cependant, le problème du rapport de Baba Ilyâs et 
de Muhlis Paça avec les Karamanides, à part quelques témoignages tardifs, res
te encore à résoudre.

Quant aux idées religieuses des Turcomans, nous croyons pouvoir dire 
qu’ils n’étaient pas encore profondément islamisés. Comme on le voit dans le 
cas des disciples de Baba Ilyâs, on peut constater chez eux des vestiges de Cha
manisme ou de Bouddhisme. Du reste, l’ouvrage d’Elvan Çelebi, bien que rédi
gé presque un siècle après les évènements, en est le meilleur témoin. Nous cro
yons également pouvoir dire, d’après ce que semblent impliquer les sources,
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36 LA REVOLTE DE BABA RESUL

que les Turcomans n’étaient probablement pas étrangers aux idées ismaéliennes 
qu’ils connaissaient déjà avant leur immigration en Syrie du Nord et en Anato
lie.

D’autre part, au point de vue politique, on peut dire que cette révolte a 
ébranlé l’Etat Seldjoukide de Rüm. Les victoires successivés des Turcomans sur 
les forces gouvernementales prouvent non seulement 1 ampleur du mouvement, 
mais aussi la faiblesse de l’Etat, qui s’est manifestée depuis la mort de ‘Alà’ud- 
Dïn Keykubäd I. Ce fut apparemment la Révolte de Baba Resül qui incita les 
Mongols, jusque là hésitants, à occuper l’Anatolie, profitant bien sûr de 1 ab
sence des forces seldjoukides qui gardaient la région frontalière d Erzenirrum 
(Erzurum), et qui avaient été rappelées par le gouvernement pour faire face à la 
révolte. Enfin, nous pouvons peut-être ajouter que si le gouvernement seldjouki
de n’avait pas fait appel aux mercenaires francs dans la bataille de Malya, les 
Turcomans se seraient peut-être emparés de la capitale seldjoukide, ce qui au
rait pu amener, du moins provisoirement, la fin du règne de ôiyàs ud-Dïn 
Keyhusrev II.

En dernier lieu, on mentionnera l’influence exercée par les babas turco
mans, dont un certain nombre se rattacha directement à Baba Ilyàs et à ses ha
life, dans les différents beylicats turcomans fondés après la dissolution de l’Etat 
Seldjoukide d’Anatolie . Installés surtout dans les régions frontalières, ces babas 
turcomans qui étaient applés “Rûm Abdah , faisaient en même temps figure de 
derviches guerriers. Et nous pouvons dire que ce furent ces dèrviches qui don
nèrent naissance au plus grand des ordres religieux populaires de l’époque otto
mane, la Bektàçïya.

Enfin, nous pouvons dire pour résumer que la révolte de Baba Resül fut 
l’un des évènements les plus importants de l’histoire de l’Anatolie à l’époque 
préottomane. Ins
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Ahmed III, 6
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Aladin Le Grand, voir 'Alàu’d-Dïn

Keykubâd I
'Alàu’d-Dïn Keykubâd 1, 2, 22, 28,

29» 37> 44> 45> 51» ^°> 9^> ’36 
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Alep, 3, 6, 11,45, 62, 107 
Alevis (les), 105, 123
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'Àlï, Mustafa deGelibolu,i4> 34> ^5> 86 
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Amasya Tarihi, 17, 63, 68, 70, 110 
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Anatolie, passim
_____centrale, passim
_____de l’Est, 44
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Antalya, 97, 123-125 
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al-Avâmir’ul- Alâ’iya, 1, 2 
'Avârif’ul-Ma àrif, 80 
Ayasofya, 2
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Aybek Baba, 100, 110-112 
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Ayintàb, 10
al- Aylam’uz-Zâhir, 5> 8, I7> 5°
Ayna Dôla, voir, 'Ayn’ud-Devle Dede 
al-'Aynï, (Bedr’ud-Dïn Mahmud b.

Ahmed), 10, 110 
'Ayn’ud- Devle Dede, 51, 82 
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Badgis, 77 
Bagdad, 14, 54 
Bagdin Hàci, 51, 83
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Balkans, 100, 132
Barak Baba, 9-11, 20, 94, 100, 103- 

110, 112, 115, 118
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Barakiyyün, 107, 114
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Barkan, Ö. Lûtfi, 131
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Bàyezid I, 113
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Beauvais, Vincent de, 3
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Bursali Belig, 17
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-C,Ç-
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Câmi (poète iranien), 16 
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fa b. Hasan), 5, 6, 50
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Cemâl Seyyid, 93
Cemàl’ud Din Mutahhar al-Hillï, 105
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Cheik Ishàk, voir Baba Ishàk
_____Kutb’ud-Din, voir Kutb’ud-Din

Haydar
_____Nusret, 35
Cheiks hayderis, 32
Chrétiens, 73, 93
Christianisme, 104
Chronographie, 3, 4
Chypre, 2, 14
Cihânnümâ (ouvr. de M. Neçri), 12
Cilicie, 62
Comnènes, 63
Corfou, 104
Crimée, 101, 102
Cunayd al-Bagdâdi, 78
Curcan, 2
Çankiri, 35, 39
Çat kôyü, 49, 51, 52, 65, 70, 79 
Çepni (les), 67
Çiplak 'Àçik, voir Abdal Murad 
Çorum, 7, 11,39, 6°» 95. 99

_D —

Damas, 2, 4, 5, 9, 11, 62, 83, 107, 
108, 116

Daniçmendlu (les), 26
Davud Baba, 35
Decei, Aurel, 20, 21
Dede Ûarkin, 50-53, 55, 56, 81,87 
Deny,Jean, 20, 101, 104 
Derviches bektaçis, 101
_____hayderis, 31, 32
_____kalenderis, 28, 29, 31, 32, 60
_____kubrevis, 33
------- yesevis, 35
Deçt-i Kipçak, 103 
Divrigi (Tephriké), 61, 105 
Diyarbakir, 45, 61 
Dobroudja, 21, 102, 103

Doglu Baba, 129
Döger (les), 61
ad-Durar’ul-Kàmina, 10

— E —

Edebali, voir Çeyh Edebàli
Edime, 16
Eglise jacobite, 4
_____d’Orient, 3
_____nestorienne, 4
Egypte, 9"1 I2, 32,45, 97, IO9, 111
Elbistan, 52, 53, 60, 62, 64, 66, 87 
Elie (Prophète), 104, 105 
Elmali, 123-125, 133
Elvan Çelebi, passim
Emîn’ud-Dïn b. Dàvud Fakih, 91 
Emir Ahmed al-Buhâri, 15
_____Nasr’ud-Din Yahya, 2
_____Necm’ud-Dïn, 71
Emircem, voir Emirci Sultan 
Emirci Sultan, 28, 34, 35, 84-87 
_____Karyesi, 85
Emïr-i Çin 'Osman, voir Emirci Sul

tan
Empire hàrezmien, 25, 44, 73
_____ottoman, passim
_____seldjoukide d’Iran, 24, 73
_____de Rum, voir Etat Seldjoukide

d’Anatolie 
Emre kôyü, 113 
Encyclopédie de l’Islam, 19 
Ermenak, 98 
Ermeni Derbendi, 126 
Erran, 24, 25 
Ertugrul Gazi, 83 
Erzenirrum, voir Erzurum 
Erzincan, 26, 61 
Erzurum, 61, 136 
Eskiçehir, 39 
Eçrefoglu Rümi, 128 
Etat seldjoukide d’Anatolie, 1, 22, 25,

36, 67, 72, 117, 131, 135, 136
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_____ottoman, 117, 120
Euphrate, 61
Evhad’ud-Dïn-i Kirmànî, 27 
Evliya Çelebi, 16, 34, 35, 85, 86, 95,

101, 103, 104, 125, 133

— F —

Fakih Ahmed, 87
Ferdehala, 71
Ferghane, 24
Fityàn (les)
Francs, 71, 72
Frère Ascelin, 2
Fustat’ul-Adàla, 30
Futùh ’ul-Mucâhiddîn, voir Nefehàt ’ul-

Uns

-G, 6-

Gajgaj Dede, 35
Gazan Han, 106
Gaziyan-i Rum, 117
Genceli, 124
Géorgie, 3, 102
Géorgiens, 71
Gerger, 66
Germiyan, 66, 93
Gevala, 97
Geyikli Baba, 16, 20, 21, 53, 82, 118,

120-122, 126, 132
_____Hasan Baba, voir Geyikli Baba
Gilan, 107, 110 
Gordlewskij, W.A., 19, 36 
Gökböriogullan (les), 42 
Gölpinarli, Abdülbaki, 15, 18, 19, 20,

79, 92, 107, 109, 113 
Grands seldjoukides, 41 
Grèce, 2
Grecs, 6
Grégoire, Henri, 61
Güldeste-i Riyà'z-i CIrfàn, 17, 119, 124,

126, 128

Guyàs’ud-Dïn Keyhusrev II, passim 
Giyàs’ud-Dïn Keyhusrev III, 2

— H —

Habib Emirci, 88
Habïb’us-Siyer, 88
Hàce Ahmed Yesevi, 33-35, 55, 86,

88,89, I22> *34
_____Yüsuf Hemedànï, 33
Haci Bektàç-i Horàsànï, voir Haci

Bektàç-i Velï
Haci Bektàç-i Velï, passim
Hacibektaç, voir Sulucakarôyük 
Haci Ibrahim, 129
_____ogullari, 94
_____Mihmàn, 51, 82
_____Mübàrek-i Haydari, 32
_____Mübàriz’ud-Dïn Armagançah,

68-70, 76 
Hacim Sultan, 93 
Haçova, 13
Hadàik’un Nu mànïya, voir Terceme-i

§akàyik
Halaç (les), 25, 77
Hâlis Paça, 51
Halvetis, 31
Halvetnàme, 80
Hammer, J. de, 17, 120
Hànd ‘Alàu’d-Dïn b. Muhammed, 63 
Hànikàh-i Mes üdï, 17, 51, 111 
Haraçna, 65, 66
Harcanavan, 101
Hârezm, 24, 26, 28, 33, 34, 56 
Hàrezmiens, 24, 44, 45, 62, 73, 85 
Harezmçahs, 33, 34
Harran, 45, 63
Hasan Gazi, 122
Hasluck, F.W., 101, 104
Hatiboglu, 92
Hàtun Ana, 121
Haydar Ata, 122
Haydaris, 32, 60
Haydariya, 32, 60
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Hayrän Emirci, 108
Hayretî (poète ottoman), 134 
Hayrullah Efendi, 64, 79 
Hedjaz, 6, 10, 12 
Herat, 88
He$tBihi$t, 13
Hisarcik, 93, 94
Hisn-i Mansür (Adiyaman), 48, 63, 

66
Histoire de l’Empire Ottoman, 17 
Historia Tartarorum, 2, 3 
Hizir Abdal, 130
_____Dede, 85, 87
_____Làle, 88
_____Paça, 86
_____Sàmit, 94
Hoca Sa'd’ud-Dïn, 13 
Horasan, passim
_____Erenleri, 27
Houtsma, Th., 2 
Hoy, 119, 121 
Hoy Ata, 83, 95 
Hulâsat’ut-Tevhïd, 54 
Hurremis (les), 30 
Hurremçah, 67 
Huzistàn, 130
Hüseyin Hüsameddin, 17, 19, 51, 63, 

68, 70, 78, 109-111, 116
Hüseyinabad (Alaca), 35

-I-

Ibn Battüta, 103, 104, 130
_____Bféi (Nasr'ud-Dïn Hüseyin b.

Muhammed), 1, 2, 47-50, 57, 63, 
68, 72, 79, 90, 97, 98

_____Dokmak (Sàrim’ ud-Dïn lbra-
him b. Muhammed), 9

_____Hacer (§ihâb’ud-Dïn Abu’l-Fazl
Ahmed b. 'Ali), 10

_____Kemal, 103
_____Tagribirdï, voir Cemâl’ud-Dïn

Yü3uf

Ibn’ul-Cevzï, 4
_____Mubarrad, 10
ibrahim Haci, 53, 94
Idrïs-i Bitlïsï, 13, 126
cIkd’ul-Cumân, 10, n, ni
Ilminogullan (les), 42
Ilyas Emirci, 85, 87
Ilyas Peygamber, 105
Ilyasïya, 79
Imamisme duodécimain, 76, 92, 105, 

110
Imamiyye-i Isna açeriyye, voir Imamisme 

duodécimain
Inallu (les), 26
Inegöl, 119, 120
Invasion mongole, 22, 29, 32, 39, 43, 

”3
Iran, 15, 27,32,43, 105, 129
'irak-i 'Acem, 55
Iraq, 3, 54
Isfahan, 13
Ishàk Le Turc, 77
Ishak-i Çâmï, voir Baba Ishàk
Ishakïya, 79
Iskilip, 99
Islam, passim
Islam Ansiklopedisi, 18
Islamisme, 117
Ismaéliens, 33, 43, 63, 76
Isma'il Belïg, 119, 124, 126, 130
Isma'il Hakki Bursevî, 113
Istanbul, 12, 13, 16
Isvet Nikola, voir Saint Nicolas
Içiklï, 99
'Izzu’d-Dïn Keykävüs I, 37, 45 
'izzu’d-Dïn Keykävüs II, 102, 103

-J-
Jacob, Georg, 20
Janissaires, 121, 128
Jérusalem, 10
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— K —

Kabakli, Ahmed, 114
Kâdi Ahmed de Nigde, 8, 42, 94, 115
_____Çihâbu’d-Dïn Ahmed, 10
Kadincik Ana, 88
Kahta, 66
al-Kâim bi-Emrillah, 54
Kalenderan, voir Kalenderis
Kalenderis, voir Derviches kalenderis 
Kalenderiya, 32, 60, 79, 109 
Kaligra, 102
Kaligra Sultan, voir Sari Saltik 
Kankli (les), 25, 44 
Kara Belen, 129 
Karahitays, 24, 34 
Karaman (Konya), 83 
Karaman (fils de Nure Sufi), 98 
Karamanides, 67, 98, 135 
Karasiogullan, 131 
Karluk (les), 25 
Kartal Baba, 130 
Kaygüsuz Abdal, 123, 125, 134 
Kayir Han, 44
Kayseri, 26, 39, 70, 71, 87, 88, 90, 92, 

93
Keçikiran, 85
Kefersud, 47, 49, 60, 62-66
Kelimât-i Barak Baba, 10g
Kemalpaça-zâde (Çems’ud-Din Ahmed 

b. Süleymàn), 12, 13
Keçiçdagi, voir Uludag
Kiliçarslan II, 37
Kipçak (les), 25, 33, 44
Kirikkale, 83
Kirçehir, 39, 71, 73, 81, 82, 88, 90, 

115. 116
Kitab’u Devhat’i Ulïs-Safâ, 9
Kizil Kilise, 119
Kizilirmak (Halys), 61
Koçum Seydi, 96
Konya, 2, 14, 15, 26, 31, 32, 72, 73, 
84, 87, 94, 97, 99, io8, i 12, i 16, 135

Koyun Baba, 95
Kôprülü, Fuat, passim
Kubadabad, 68
Kubraviya, 26
Kul Hüseyin, 123
Kumrâl Abdal, 125, 126
Kumrâl Baba, voir Kumrâl Abdal
_____Dede, voir Kumrâl Abdal
Kunh’ul-Ahbâr, 14
Kurdes, 66, 71, 73
Kusan, 54
Kutb’ud-Din Haydar, 31,32, 33, 89
_____Müsa b. al-Yüninï, 5
Kutluçah, 107 
Kütahya, 26

— L —

Ladik (Laodicée), 61
Lala Mustafa Paça, 14
Lâmi'ï Çelebi (Çeyh Mahmüd b. 'Os 

man), 15, 16, 119
Lazkiye, 62
Léon (empereur byzantin), 61 
Lokmân-i Perende, 88, 89
_____Serahsï, 88
Luluva, 42

— M —

Mahdï, 75, 76, 78
al-Mahdï, 77
Mahmud II, 125
Makälät-i $ems-i Tabrizî, 15, 91-93 
al-Makrîzï, 11
Malatya, 3, 4, 44, 48, 60, 62, 66 
Malazgirt, 24 
al-Malik al-Kâmil, 45
_____al-Mu'azzam, 4
_____an-Nâsir, 45, 107, 108
_____az-Zàhir Baybars, 97
Malya, 70, 73, 75, 82, 86, 136 
al—Ma’mün, 77 
al-Manhal’us-Sàfi, u
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Manisa, 3
Maraç, 60, 61, 62, 64
Marcion, 61
Mardin, 45, 61
Mazdéens, 30, 77
Mecdi Mehmed Efendi, 16
Mecidôzü, 7
Mecque, 6
Mehmed II, 5
Mehmed IV, 6
Mehmed Beg (chef des Karamanides),

98
Mehmed Neçrï, voir Neçrï
Melàmetiya, 27, 33
Mémoires, 78
Menàkib-i Hàct Bektà^-i VeR, voir Vilà- 

yetnàme
_____Sipehsàlâr, 15, 112
_____ Tàc’ul- Àrifin, 9, 54, 84
Menàkib’ul- Àrifin, 8, 14, 15, 93, 112 
_____Kudsïya, 7, 50, 51, 56, 65, 69,

81, loi, 118 
Menteç, 87, 90 
Menteçe, 93 
Merzifon, 35
Mevlânâ Celà’ud-Din-i Rümi, 15, t8,

27, 31, 32, 87, 108, 112, 116 
Mevlevis, 108, 116 
Mevzu àt’ul- Ulûm, 16 
Michel I, 61
_____Paléologue, 102
Mihmàn Haci, voir Haci Mihmàn 
Mir’àt’uz-Zamàn, 4, 5, 58 
Miçker Baba, 130 
Mitsuhashi, Fujio, 20 
Mohaç, 13 
Moldavie, 103, 104
Mongols, 3, 25, 41, 44, 72> 9!> 95> 99>

105,110
Mouvement babaï, 23, 81, 101, 105,

I32
Moyen-Orient, 28, 32, 45, 55, 105 
Muhammed (Prophète), 48,58,86

_____b. Belikisa, 55
_____b. Mahmüd al-Hadb, 30
_____b. Muhammed, voir Tàc’ul-

'Ârifin Seyyid Abu’l-Vafà 
Muhlis Paça, 7, 51, 81, 82, 96-99, 135 
Muhyi’d-Dïn ibn’ul-'Arabi, 26 
al-Mukanna', 77
Murad I, 121, 129-131
Murad II, 2, 129
Murad III, 13
Musa al-Kàzim, 87
Musa Baba, voir Abdal Musa 
Mustafa al-Cannàbi, voir al-Cannàbï 
Musul, 62
Mu'tasim, 77
Muzaffer’ud-Din 'Aliçïr, 66
Miinàzara-t Sultàn-i Bahàr, 119 
Müneccimbaçi (Derviç Ahmed Dede

b. Lutfullâh), 6

- N -

Nallihan, 113
Necm’ud-Dïn Dàya (Ràzï), 26
_____Kubrà, 26
Nedïm (Poète ottoman), 6 
Nejehàt’ul-Uns, 88, 115, 116 
Neçri, 5, 12, 84, 121 
Nev'ï-zàde 'Atàyï, 16 
Nigde, 35, 42 
Niksar (Néocésarée), 61,
Niçanci Mehmed Paça, 7 
Niçapur, 77, 87, 88 
Novicev, 19 
an-Nucûm’uz-Zàhire, u 
Nûre Süfi, 98
Nür’ud-Dïn Süfi, voir Nure Süfi 
Nuzhat’ul-Anâm, 9, 10

— 0,0 —
Oguz (les), 25, 33, 38, 41, 73, 77 
Olcaytu Hudàbende, 105-107, 110 
Ordre de Mevleviya, 6, 14 
Orhan Beg, voir Orhan Gâzi
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Orhàn Beg, voir Orhàn Gâzi 
Orhàn Gâzi, 53, 113, 118-127, ^o*

132
Origines du Bektachisme, 18
_____de l’Empire ottoman, 132
Oruç b. Àdil al-Kazzâz, voir Oruç

Beg
------- Beg, 5, 7, 64, 79
'Osman I, voir 'Osman Gàzi
_____Beg, voir 'Osman Gâzi
------- Gâzi, 13, 83, 84, 96, 99, 120,

126, 131
_____Paça, 87
_____Tekkesi, 87, 85
Osmancik, 95 
Ottomans, 83, 131 
'Ömer Paça, 51, 96

- P -

Pamuk Baba, 95
Paperroissole, voir Baba Resul
Paul d’Arsamosate, 61
Pauliciens, 61
Persans, 105
Perses, 6
Pertev Sultàn, 35
Pervâne Mu'ïn’ud-Dïn Süleyman, 111
Petite Arménie, 3
Pir Ebi (Pirab) Sultan, 94
_____Dede, 35
_____Sultan Abdal, 95
Pologne, 102 
Postïnpüç Baba, 129 
Pre-Ottoman Turkey, 20 
Premiers Bektaçis, 132

— R —

Rahba, 11
Ravza-i Evliyà, 128, 129
Ravzat’us-Safâ, 88
Rebâb-nâme, 15
Receb Seydi, 95

Religion mazdéenne, 42
Resul Baba, 94
Révolte de Baba Ishàk, 47
_____de Baba Resul, passim
Révolte de Babaïs, 47 
Richard, Jean, 3 
Risàle-i Kudsïya, 91 
Risàlet’ul-Melâmetïya, 113 
Roland, 120
Romains, 6
Roumanie, 102
Ruha (Urfa), 63
Rukn’ud-Dîn Kiliçarslan III, 112 
Rukn’ud-Dïn Kiliçarslan IV, 97, 102 
Rum (Anatolie), voir Anatolie 
Rüm Abdallari, voir Abdàlàn-i Rûm 
_____Erenleri, 113
Rumeli, 101

-S-

Sadik Baba, 130
Sadr’ud-Dïn-i Konevï, 94
Sa'd’ud-Dïn, 91
_____Köpek, 22, 41, 44
Safad, 11
as-Safadï (Salâh’ud-Dïn Halïl b. Ay

bek), 11
Safavides, 105
Sahàif’ul-Ahbàr, 6
Saint Charalambus, 92
_____Georges, 104, 105, 120
_____Nicolas, 104
_____Spiridon, 104
Saint-Quentin, Simon de, 2, 3, 48,

58.59. 63. 68> 7!>73> 75, 76, 79 
Sakarya, 113 
Sàkib Dede, 14 
Salonique, 6
Saltïh Baba, voir Sari Saltik 
Saltïh-nàme, 29 
Samarra, 77 
Sàmit Abdal, 94 
Samosate d’Arménie, 61
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Samüt Abdal, 130
Sancar, 73
San Saltik, passim
_____Ocagi, 105
Saru Ismà'il, 93
_____Kâdi, 95
Sefine-i Mevlevïya, 14
Sehm’ud-Dïn Paça, 87
Selçukname, 2
Selçuklular ^amaninda Türkiye, 18 
Seldjoukides, 31,36, 45, 61, 71, 102 
_____d’Anatolie, 1
_____de Rum, 37
Selim I, 13
Selim II, 13, 14 
Seyähat-näme, 16, 34, 101 
Seyf ud-Din Habib, 99 
Seyyid 'Ali, 87, 123 
_____Hasan, 101
_____Muhammed (Ibràhim-i Sànï),

87
Shiisme, 76, 78, 92, 105
Sibt Ibni’l-Cevzï (Çems’ud-Din Yüsuf

b. Kizoglu), 4, 48, 49, 79 
Sinan Ata, 113, 114 
Sinbad Le Mage, 77 
Sineson, 92 
Sinop, 67
Sivas, 35, 39, 43. 6°. 67> 7°> 87> 9°,

105
Soliman Le Magnifique, 13
Sögüt, 84, 126
Speculum His tonale, 3
Suhraverdîya, 26, 27
Sultan Veled, 14
Sultaniye, 12, 106-108
Sultan’ul-'Ulemà, 15, 87
Sulucakarôyük, 86, 88-91, 92, 122,

125,133
Süretï Baba, 130 
Suruç, 45 
Susuz, 93

Süleymàn I, voir Soliman Le Magnifi
que

Syrie, 3, 5, 9, 10, 32
_____du Nord, 39, 43, 45, 55> 81 >
62, 78, 136

Çâh Ismà'il Hatàyi, 58, 132 
§akâyik’un-Nu màniya, 7, 8, 113, 115,

121, 122, 124, 129 
Çems-i Tabrizî, 29 
Çems’ud-Din, 84
Çems’ud-dïn Ahmed, ez-Zehebî, 8 
ÇerePud-Din, 96, 97
_____Ismà'il b. Muhammed, voir E-

mirci Sultan
Çerif Hizir, voir Sari Saltik
Çeyh fAfiàn, 99
_____Alay, 99
_____'Aliçir, 99
_____Baba Merendï, voir Baba Me-

rendi
_____Bàlà al-Merendï, voir Buzagu

. Bàli, 83

. Boga b. Batu

. Edebàli, 83, 84, 99, 125, 126 

. Eçref, 99 

. Hüseyin, 115 

. Mehmed-i Küçterï, 130 

. Muhammed Haydari, 32 

. Muhammed Türkmânï, 55 ,
_ 'Osman, 51, 82 - S
. Paça, 116 
_ Sàmit, 94 
. Sinan, 113
_ Süleyman-i Türkmânï, 115, 116

de f,

_____Tapduk Baba, voir Tapduk Baba
_____Tekin, 55
_____Turhan, 55
Çihàb’ud-Dïn Suhreverdï, voir 

Çihâb’ud-Din 'ômer Suhreverdï
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§ihâb’ud-Dïn 'Ômer as-Suhreverdï,
26, 80, 113

_____Ahmed al-Vàsitï, 8, 54
§üçter (Küçter), 130

— T —
Tabriz, 3, 111
Tâc’ud-Din Yusuf at-Tabrizî, 68 
Tâc’ul-'Àrifin Seyyid Abu’l-Vafà Bag

dad!, 8, 9, 53-55, 79, 80, 84, 118 
Tâc’ut- Tevàrih, 13, 129 
Tàife-i Abdàlàn, voir Kalenderis
_____Ibàhïya, 31
_____%enàdika, 31
Takiyy’ud-Dïn b. Rafï', 9 
Tamerlan, 108
Tapduk Emre, voir Tapduk Baba

__ Baba, 16, 100, 113-115
Tàrih (d’al-Birzali), 9 
Tarihi Niçanci, 7 
Tàrih ’u Aeyàn ’il- Asr, 11

__  Olcaytu Hudàbende, 9
__ Muhtasar’id-Duval, 4

Tàrih ’ul-Islàm, 38
Tarikat-i Babaïya, 78
Tarim, C. Hakki, 19, 116
Taçkôprülü-zàde Ahmed, 7, 8 16, 64
Tavas, 93
Teke, 124
Tekke kôyü, 123
Terceme-i Nefehàt’ul-Uns, 15, 16
_____§akâyik-i Nu mànïya, 16, 83
Terre-Sainte, 2
Tevârih-i Âl-i 'Osman (anonyme), 119,

132
_____(de Àçikpaça-zàde), 11, 12
_____(de Kemalpaça-zàde), 12
------- (d’Oruç Beg), 5, 7, 50, 125
_____Selçuk, 110, ni
Tezkirat’ul-Muttakïn, 8, 9, 54 
Thrace, 61
Timurtaç, F. Kadri, 114

Tokat, 26, 35, 39, 60, 68, 82, 105 .
Topaç, 107 
Tôkelcik, 93
Transoxiane, 24-28, 33, 55, 77, 78 
Turan, Osman, 18, 21 
Turcs, passim
_____hàrezmiens, 25, 44, 52
Turcomans, passim 
Turgut Alp, 120 
Turgutogullari (les), 42 
Turkestan, 33, 35
_____occidental, 33
Turquie, 18, 19, 21, 35
_____seldjoukide, 4, 58
Türk Edebiyatmda îlk Mutasavviflar, 17

— U, Ü—

Ulu'Àrif Çelebi, 14, 15, 108, 116
Uludag, 119, 127, 129
'Ulvi Baba, voir Geyikli Baba
Urfa, 45, 61
Ustàd-i Sis, 77
Uvays al-Karanï, 86
Uygur (les), 25
Ülken, Hilmi Ziya, 19, 21, 109 
Ürgüp, 87, 92

- V, W-

Vafaïs, 60
Vafaiya, 60, 79, 80, 135
—_ Çunbukïya, 55, 56
al- Vàfi bi’l- Vafayât, 11
Vâhidï, 91
al- Valad’uç-Safik, 8, 42, 94, 115 
Veli (poète bektaçi), 123 
Vilàyet-nàme, passim
Viläyet-näme-i Abdal Musa, 122, 124 

125
Vryonis, Speros, 19
Wemer, Ernst, 19, 49
Wittek, Paul, 20
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— Y —
Yahya Pa§a, 51
Yalova, 127
Yazici-zâde ‘Àli, 2 
Yeni§ehir, 126, 129, 130 
Yesevis, 33, 35, 60 
Yesevïya, 33, 60, 79, 135 
Yetkin, Çetin, 19 
Yiva (les), 62 
Yozgat, 83, 85
Yûnus Emre, 17, 113-115, 119

-Z-
Zahir’ud-Dïn §ir, 71
Zamanti, 44
Zâvah, 32
Zekeriyya Muhammed Kazvini, 43
Zenbilli ‘Äli Efendi, 13
Ziyaret, 70,86
Zoroastre, 77
Zoroastriens, 77
Zulkadir, 53
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GENEALOGIE DE BABA ILYAS-I HORASANI
i

'Alï

Abü’l-Bakä 

Baba llyäs-i Horäsäni 

(638/1240)

'Ömer Paça

(?)

Abü’l Bakä Yahyä 

Paça

(?)
Muhlis Paça 

(? 1290)

Abu’z-Ziyä Mahmüd 

Paça

Abü’l-Vafi 

Hàlis Paça

'Àçik 'All Paça 

(1333)

732

Cän

(?)

Elvän Çelebi
(? 1360)

Selmän (Süleymän) 

(?)

§eyh Yahyä 
'(?) ’

Dervîç Ahmed 'Açikï 

('Àçikpaça - zäde) 

(889/1484?)

!

1
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TABLEAU DES CHEIKS RATTACHES AU 

MOUVEMENT BABAI
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TABLEAU DES DERVICHES DITS ” ABDALAN-I RUM” 
AYANT VECU PENDANT L’EPOQUE DE LA FORMATION DE 

L’EMPIRE OTTOMAN DANS LA REGION DE BURSA .

Occupation 
mongole (1243 -1308)

Hâci Bektâç-i 

Veli (1271) 

et ses halife 

Sâri Saltik

(»293)

‘Osmân Gâzi
(1299-1326)

Çeyh Edebâli 
(1326)

Orhàn Gâzi
(1326-1362)

KUMRÀL ABDÀL

GEYIKLI BABA 
DOGLU BABA

Murad I
(1362-1389)

A

Barak Baba (1307) 

Aybek Baba
ABDÀL MÙSA

ABDÀL MURÀL

et
leurs

disciples>

Çeyh Baba 

Merendi

Çeyh Süleymân-i Türkmànî J 
(»3»4-»5)

ABDÀL MEHMED

PREMIERS

>
BEKTAÇIS

POSTÏNPÜÇ BABA

etc.

ÇEYH MEHMED KÜÇTER'I

ETC.

y

U. p™™««. do», 1= ““ "
baï, et sont en même temps à l’origine des Abdalan-i Rum.
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