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AUTOUR DU DARÉ MANSOUR :

L'APPRENTISSAGE MYSTIQUE DE BAHÂ' AL-DÏN NAQSHBAND

Dans son étude consacrée à la légende halladjienne en pays turcs (1),

M. Massignon a abordé également le problème de l'origine du meïdan initia¬

tique des Bektashis, le Daré Mansûr. Les éléments shiites duodécimains qui

prédominent dans le rituel actuel (2) peuvent remonter soit aux hurûfis,

soit à Bâlim Sultan (le second Pïr et le vrai fondateur de la congrégation

sous sa forme actuelle) ; mais primitivement, à l'époque de Yûsuf Hamadânï

et d'Ahmad Yasawï, le meïdan devait être entièrement halladjien (3).

Nous croyons être en mesure d'apporter ici un argument en faveur de

cette hypothèse. Yûsuf Hamadânï n'est pas revendiqué seulement par les

Bektashis. Bien que nous ne soyons pas bien renseigné sur sa vie et son

activité (4), son rôle dans le développement du soufisme dans le Khorasan

(1) La légende de Hallâcé Mansûr en yays turcs. Bévue des Études Islamiques, t. 18, 1941-1946,

pp. 67-115.

(2) Pour la description du rituel en question, cf. J. K. Birge, The Bcktavhi Order of Dervishes, pp. 175-

204.

(3) Revue des Études Islamiques, t. 16, pp. 112-115.
(4) La vie de Yusûf Hamadânï est mal connue. A part des notices relativement brèves dans les

ouvrages généraux comme les Wafaydt d'Jbn Kballïqâu (vol. 6, pp. 70-78), les fabaqât de Sha rânï

(vol. 1, pp. 138 ss.), les Najahât ai-ans de Jâmï (éd. de Téhéran, p. 375-377) et surtout les Kashahât

'ain al-hayât de 'Ali b. Husain Kâshifî (éd. Tashent et Cawnpore, p. 6 ss.), notre principale source est

ici un ouvrage hagiographique, traditionnellement attribué à *Abd al-Khâliq Ghujdawânî. Fuat K6-
priilti (Tûrk Edebiyatinda Ilk Mutassaviflar, 77, n. 1) croit cette attribution justifiée ; mais il admet

que l'opuscule contiendrait des additions postérieures, telle la mention de Jingiz. L'ouvrage a été publié
depuis, d'après un manuscrit récent, par M. Sa'ïd Nancy sous le titre de Risâla-i Çâhibiya (Farhang-i
Iran Zamïn, 1, pp. 78-100) ; d'autres manuscrits en sont mentionnés par Semenov, Katalog vostoinyx

rukopisej Akademiji Nauk Vzbekskoj SSR v Tashkente, vol. 3.
La discussion la plus exhaustive de ces sources est fournie par M.Kôprulii, o. c, p. 72-82 ; v. égale¬

ment Massignon, Revue des Études Islamiques, 16, 115 et 118 ; l'ouvrage récent de Hasan-Lutfî Çusûd,

IslamtasavvufandaHâcvgân Hânedâni, Istanbul, 1958, pp. 7-10, n'apporte sur ce point rien de nouveau.

L'analyse des de Yusûf Hamadânï n'a pas commencé. Il faut écarter le traité anonyme
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sacrées de leurs successeurs (24). Les deux « fondateurs » sont mis ici sur le
même plan.

Les données fournies par la biographie de Bahâ' al-dïn sont à la fois plus
riches, plus variées et plus nuancées (25).

Citons tout d'abord le récit de l'initiation du khwâja (26) :

« On rapporte que notre Vénérable Khwâja que Dieu sanctifie son âme ! avait
habitude de raconter : A l'époque où j'ai commencé à subir des états mystiques, des ravis¬
sements, des extases et des troubles (27), j'avais habitude de me promener dans les environs
de Bukhara la nuit et de visiter tous les tombeaux. Une nuit je visite trois tombeaux de
saints ; a chaque tombeau j'aperçois une lampe allumée, pleine d'huile et ayant la mèche
comme il convient ; mais il faut donner un coup de pouce à la mèche pour qu'elle sorte
de l'huile, puisse se rallumer et ne s'éteigne pas. Au début de la nuit je me rends ainsi au
saint tombeau du khwâja Muhammad Wasi' Dieu ait pitié de lui ! On me dit de me
rendre à la tombe du khwâja Mahmûd Anjir Faghnawï. Arrivé là, j'aperçois deux hommes
qui tirent leurs épées devant moi et me forcent à m'asseoir sur un cheval qu'ils dirigent
vers le mausolée de Mazdâkhân. En fin de nuit nous arrivons à Mazdâkhàn. Lalampeetla
mèche ont le même aspect qu'aux deux autres tombeaux. Nous nous installons tournée
vers la qtbla. Je perds connaissance et vois que la muraille s'ouvre du côté de la gibla pour
laisser apparaître un grand trône sur lequel est assis un homme noble, caché par un rideau
vert. Autour du trône on peut voir un groupe d'hommes parmi lesquels je reconnais le
khwâja Muhammad Bâbâ ; or, je sais qu'il est mort. Il me vient alors à l'esprit de me de¬
mander : « Qui est ce Grand et qui sont ces hommes ? » L'un d'eux me dit : « Ce grand

(24) Cela a induit en erreur l'auteur du catalogue de la Buhâr Library qui indique que l'ouvrage
contient des paroles de *Abd al-Khâliq et celles de Naqshband. ouvrage

(25) J'<*père bientôt publier ce texte. En attendant, v. rémunération des mss. chez Storey Persian

i;TT'-", ^IV^Va PlUpart deS maa- orifintau*î Semenov, Catalogue des mss. orientaux
del Académie de Tashkent, vol. 3, p. 158 ss. ; ainsi que ce que je dis dans mes Naqshbandiyât I, Farhang-i

MI dTo S & 42%\Y,YaUt art6rrC0re l6S d6UX BM8- reCeMés P» le P de Beaurecueil
[M.l.JJ E.O., 3, 19o6 42 et 117), appartenant respectivement au Département de Presse de Kaboul
et au Musée de Hérat ainsi que le très bon ms. de la version abrégée de l'université de Delhi dont
;; pU obte"lr ]f Photf 8 à 1,aide généreuse de M. Sa'id Naficy. Le même ms., copié en

947 h. q contient un autre écrit, appelé Anisu par Qâsim b. Muhammad Shahrsafâ'ï

Zr/f '^-'f6 f°iS' dC maqa'nât dU Mawmnà A^ad Kh^jagï Kâsânï, disciple du
MawlanaMubarnmad ya<b ..maître du shaikh Jûibârï. J'ignore si cet ouvrage est identique ou non
aux Maqamat-v hadrat-i Makhdûm-t A'zam mentionné par Storey, p. 973. D'autres « Vies .de Kâsânï
sont décotes parSemenov, o. c, 315 ss. : 1) Jâmi' al-maqàmât de Abû'1-Baqà Khwâja Bahâ'al-dïn :
2) Silstlat al-sadxqm wa anisia- mtehâqîn de Dôst Muhammad b. Nawzôz Muhammad Kïshl (ou Aknsî-
kati ; un autre ms. à la Bibliothèque de l'Université d'Istanbul, F 691)

Pour ce qui est de notre Anîsu 'l-iàlibin wa \ddatu 'l-sâlikin, les principales divergences entre
lea deux versions sont : 1 1 introduction et la première partie sont considérablement abrégées dans

ninl?- OD * Vi, }- ^^ partie de l'écrit quelques chapitres sont omis, ainsi que Visnâd
initiatique des Khjajagan ; 3) la troisième partie est de nouveau abrégée ; 4)la quatrième partie est
sensiblement plus brève, ma,s contient certains récits qui ne se trouvent pas dans la version longue.

(26) Version longue, § 34 ; version abrégée, § 20.

(27) Dar awâ'U-i atiwal tca galbât-i judhbât wa bï-qaràrî.
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est le Vénérable Khwâja 'Abd al-Khâliq Gujdawânï ; les autres sont ses successeurs »._I1
énumère alors leurs noms et me les montre : le khwâja Ahmad-i Sadiq, le khwâja Awhya-i
Kalân, le khwâja 'Arif-i Eewagari, le khwâja Mahmûd Anjïr Faghnawï et le khwâja 'Ali
Eamaitanï que Dieu sanctifie leurs âmes 1 (28). En arrivant au khwâja Muhammad-i
Bâbâ Sammàsi, il dit en me le montrant : « Tu l'as bien rencontré de son vivant. C'est ton
maître, il t'a donné un chapeau et tu le connais ». Je répondis : « Je le connais, mais (un
temps assez long s'était écoulé depuis l'histoire du chapeau) je ne sais rien du chapeau ».
Il dit « Le chapeau est chez toi. Il t'a accordé cette faveur (29) pour qu'un malheur puisse
être réparé par sa bénédiction. » assemblés dirent alors : « Le Vénérable Grand Khwâja

que Dieu, gloire à Lui, sanctifie son âme ! te dira maintenant le chemin que tu dois
nécessairement emprunter dans la voie de Dieu ». Je demandai alors aux assemblés de
pouvoir saluer le Vénérable Khwâja. On retira le rideau, je saluai le Khwâja. Le Vénérable
Khwâja me dit alors des paroles relatives au début, au milieu et à la fin de la voie. Une
de ces paroles fut : « Les lampes que tu viens de voir indiquaient ton état et se rapportaient
à lui tu es bien disposé et capable d'emprunter cette voie, mais il convient de donner un
coup de pouce à la mèche de la disposition pour qu'elle s'allume et révèle les mystères ;
il faut bien mettre en �uvre une capacité pour qu'elle produise le résultat escompté. » -
Il dit également avec insistance : « A toutes les étapes il faut suivre la voie de la Loi et observer
les commandements et les interdictions, tenir ferme à la tradition, éviter les licences et les
hérésies (30), suivre toujours les hadihs du Prophète - salut et bénédiction sur Lui, sa
Famille et ses Compagnons ! étudier et apprendre les récits et les du Prophète
bénédiction et salut sur Lui ! - et de ses nobles Compagnons - Dieu soit content d eux ! >
_ Quand le Khwâja eut terminé, ses disciples me dirent : « Voici une preuve de ce que
ton état correspond à la vérité : Tu iras auprès du Mawlânâ Shams al-Din Aibankatawi
et lui diras que dans la dispute qui oppose un certain Turc à un porteur d eau déterminé,
c'est le Turc qui a raison. Qu'il aille l'expliquer au porteur d'eau ; si celui-ci n admet pas
que c'est le Turc qui a raison, il faut que tu lui dises ; « 0 porteur d'eau qui a soif ! » Il corn-
prend ces par-- les. Une autre preuve est : Le porteur d'eau a fauté avec une femme ; devenue
enceinte, il la fit avorter et enterra l'avorton à tel endroit sous une vigr.e ». Us dirent encore :
« Quand tu auras rapporté ce message au Mawlânâ Shams al-Din, il faut que tu prennes

le lendemain à l'aube trois raisins secs et te rende à Nasaf auprès du Révérend Sayyid Amir
Kulâl en empruntant le chemin traversant le sable mort. Arrivé au désert de Farajun,
tu rencontreras un vieillard qui te donnera un pain chaud. Tu prendra* le pain sans rien
dire Après l'avoir dépassé, tu rejoindras une caravane, la dépasseras à son tour et rencon-
treras un cavalier. Tu lui parleras et il se repentira devant toi. Il faudra aussi que tu amènes
avec toi, pour aller chez Amir Sayyid Kulâl, le chapeau de 'Azizan. »_

Alors les assemblés me congédièrent et je revins à moi. Au lever du jour, je me rendis
à la hâte à la maison, à Rèwartûn, pour demander aux miens ce qu'il en était du chapeau.

Us dirent « Il y a bien longtemps qu'il te trouve à tel endroit ». Voyant le chapeau de Azizan,
je changeai et me mis à pleurer. A l'heure même, je me rendis à Aibankata et accomplis

(28) V. plus bas, Visnâd initiatique des Khwâjagân.

(29) V. plus bas p. 9.
(30) Cf. ici p. ex. Muhammad Pârsâ, Fasl al-VhiyUi, «th. Taehkent, p. 3.
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la prière du matin à la mosquée de Mawlânâ Shams al-Din. Après la prière je me levai et
dis : « Je suis chargé d'un message » ; et je racontai l'affaire à Mawlânâ. Mawlânâ s'étonna
Le porteur d'eau était présent, mais ne voulut pas admettre que c'était le Turc qui avait
raison. Alors je lui dis : « Voici mes preuves : toi, ô porteur d'eau, tu as soif et tu n'as pas
de situation dans le monde ». Il se tut. « Voilà mon autre preuve : tu as fauté avec une femme
devenue enceinte, tu la fis avorter et enterras l'avorton à tel endroit. » Le porteur d'eau
nia. Mawlana et les gens de la mosquée se rendirent à l'endroit recherché et firent des re¬
cherches. Ils trouvèrent l'avorton. Le porteur d'eau implora pardon. Mawlânâ et les gens
de la mosquée se mirent à pleurer et le véritable état des choses se révéla.

Le lendemain, au lever du soleil, je pris trois raisins secs, ainsi qu'il m'a été ordonné
en songe et me rendis à Nasaf par le chemin du sable mort. Mawlânâ apprit ce que j'envi¬
sageais, m'appela, me témoigna beaucoup d'amitié et dit : « Tu es devenu malade de cher¬
cher ce chemin ; nous en possédons le remède. Eeste ici, que nous te donnions une éduca¬
tion !» Je me permis de lui répondre : « Je suis enfant d'autres que vous ; si vous tendez
e sein de l'éducation sur mon chemin, il ne faut pas que je le saisisse. » Le Vénérable Maw¬

lana se tut et me donna la permission de m'en aller. Le matin même je ceignis fortement
ma taille en ordonnant à deux hommes de tirer avec force de chaque côté. Après m'être
mis en route, j'arrivai dans le désert de Farâjùn et rencontrai un vieillard qui me donna
du pam chaud. Je le pris et partis sans rien dire ; j'arrivai à une caravane ; les voyageurs
me demandèrent d'où je venais. Je répondis : « D'Aibankata ». Ils demandèrent : « Quand
es-tu parti de là ? » Je dis : « Au lever du soleil » (c'est à l'heure de déjeuner que je les re¬
joignis). Ils s'en étonnèrent et dirent : « Il y a quatre parasanges d'ici là ; et c'est au début
de la nuit que nous en sommes partis. » Après les avoir dépassés, je rencontrai un cavalier,
le rejoignis et saluai. Le cavalier dit : « Qui es-tu, j'ai peur de toi ? » Je répondis : « C'est
devant moi que tu dois te repentir. » Il descendit rapidement de son cheval, (me) supplia
beaucoup et fit sa pénitence. Il avait avec lui des outres de vin : il les renversa toutes.

Ayant abandonné le cavalier, j'arrivai à la frontière de Nasaf et me rendis à l'endroit
où habitait le Révérend Sayyid Amir Kulâl que Dieu sanctifie son âme ! Il me reçut j
je déposai devant lui le chapeau sacré de 'Azizan. L'Amïr se tut un moment ; au bout de
quelque temps il dit : « C'est bien le chapeau de 'Azîzân. » Je dis : « Si ». On décida que je
le garderai entre deux rideaux ; j'y consentis et repris le chapeau. L'Amïr m'enseigna ensuite
le dhtJcr et me fit réciter secrètement (ba-tarïq-i Majïya) la négation et l'affirmation. Pen¬
dant un certain temps il me fit suivre cette voie. Comme j'en étais occupé, je n'entrepris
pas le dhikr public ('alânïya). »

Le voyage à travers le désert est un motif initiatique banal ; la révélation
par un songe revient fréquemment dans les Vies soufles (31); ces deux motifs

ne sont donc pas caractéristiques ici (32). Le contenu de la révélation est

ô./-!?1! ,°f' n°tnmment la de "Ali Hamadânï, Manqabatu '1-jawâUr de Haidar-i Badakhshï et en
général les Vies » plus populaires.

V (3f)».LeS -VieS ua1shbandies contiennent d'ailleurs beaucoup moins de récits de ce genre que les
vies «ibrawies p. ex. ; et, en général, les Naqshbandis semblent avoir attaché beaucoup moins d'im¬
portance aux rêves. Dans l'Anisu 'l-iâlibin de Shahrsafâ'ï (cf. plus haut n. 25) on trouve même une
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plus important, la conformité à la shari'a est en effet un trait distinctif de

la tarîqa naqshbandie. Un autre est l'absence du dhikr public, et c'est là

un trait commun aux Naqshbandis et aux Bektashis (33). Une allusion dis¬

crète y est faite à la fin du passage traduit ; ailleurs (34) on nous dit que

c'était là la différence essentielle entre Bahâ' al-Dïn et son murshid, comme

d'ailleurs déjà entre 'Abd al-Khâliq Ghujdawànî et Ahmad Yasawï (35).

Soulignons d'autre part que dans notre récit c'est 'Abd al-Khâliq qui

apparaît comme le véritable fondateur de la congrégation ; cela revient à

plusieurs reprises dans le Anïsu 'l-tâlibïn. La version abrégée de l'ouvrage

fournit cependant une autre indication.

Tandis que la version longue donne Visnâd naqshbandï avec ses quatre

variantes (36), la version brève (37) se contente de dire :

« Et notre Vénérable Khwâja que son âme soit sanctifiée ! énumérait parfois la

succession de ses maîtres jusqu'au Shaikh Yûsuf Hamadânï que son âme soit sancti¬

fiée ! parfois en entier, ainsi qu'elle est citée dans la Bisâla-i qudsïya (38). Mais un savant

qui a fait ses débuts auprès de lui, prit le courage de lui demander : « Jusqu'où aboutit

votre chaîne ? » Il sourit et dit : « La chaîne de personne n'aboutit nulle part. »

La dernière phrase enlève évidemment beaucoup de valeur à l'isnad ;

et elle est d'accord avec ce que nous lisons ailleurs que Bahà'al-Dïn était

un 'Uwaisï (39). Il n'en reste pas moins que les Naqshbandis se réclameront

toujours de Yûsuf Hamadânï et de son quatrième vicaire.

polémique contre l'importance rattachée aux visions ; Bahâ' al-Dïn aurait affirmé : « Quelle utilité

a une vie passée en songe ? » et son élève Ya'qûb Carkhï, à qui l'on demandait d'expliquer un rêve,

déclara :

« Je ne suis ni nuit ni adorateur de la nuit pour que je raconte ce qui se passe en rêve : Comme je suis

un serviteur du soleil, je dis tout d'après le soleil. »

(33) Bien entendu, cela se manifeste d'une façon différente dans les deux congrégations, et les

Bektashis ont bien leur aynicam dont la structure diffère pourtant des séances de dikr des autres ordres

souris.

(34) La version abrégée est ici beaucoup plus affirmative.

(35) Ainsi dans l'ouvrage persan du Naqshbandï-Yasawï Khazïnï (ms. Istanbul Universitesi, t. 3893)

des élèves principaux de Yûsuf Hamadânï, Ahmad Yasawï est le maître du dhikr-i-arra taudis que

Ghujdawâni est censé avoir enseigné le dhikr secret (pp. 225 s. ; le ms. persan 263 de la Bibliothèque

Nationale contient un autre ouvrage du même auteur, la gujjat al-abrâr ). La r. i Çâhibîya fournit

des données contradictoires. A la p. 97 Yusûf Hamadâni recommande à ses disciples la pratique du

dhikr silencieux et du dhikr publique (à moins qu'il ne s'agisse ici d'une erreur de ponctuation,

ba-kunïd pour na-kunid) ; au contraire, à la page 81 le dhikr secret est attribué déjà à Yusûf Hamadânï

et à la p. 85 on dit même que le dhikr publique n'existait pas à son époque.

(36) § 72.

(37) § 45.

(38) V. Sitta darûriya, Delhi, 1349, h. q. p. 34.

(39) V. plus bas.
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Voyons maintenant les rapports entre les Khwàjagân et une autre branche

des disciples de Yûsuf Hamadânï, ceux qui se réclament de son troisième

khalïfa, Ahmad Yasawï.

Telle que la présentent les Rashahât, la différence est surtout d'ordre

ethnique et géographique. Yûsuf Hamadânï vient de l'Iran occidental et ne

pénètre pratiquement pas en pays turc (40). Ses disciples représentent le

milieu urbain tadjïk de Bukhârà (41). Ahmad Yasawï, en revanche, vient

de Yasï, « une ville du pays de Turkistàn ». Il commence son apprentissage

auprès d'Arslân Bàbâ, « un des plus notables shaikh turcs ». C'est seulement

après sa mort qu'il se rend à Bukhârà pour achever sa formation auprès de

Yûsuf Hamadânï. Il devient bien son troisième khalïfa, mais, après avoir

gouverné la petite communauté pendant un certain temps, il passe la main

à Ghujdawàni et revient dans le Turkistàn pour devenir « le chef du cercle

des shaikhs turcs » (sar-i silsila-i mashâ'ikh-i turk) dont les plus grands se
rattachent à lui (42).

Ahmad Yasawï est un des premiers poètes turcs ; les écrits de sa congré¬

gation emploient cette langue dès le début (43). La plus ancienne littérature

naqshbandie est par contre en persan, et cette langue fut employée par les

membres de l'ordre jusqu'à ces derniers temps à Bukhârà (44). Dans la bio¬

graphie de Bahâ' al-Dïn on mentionne parfois le fait que quelqu'un lui adresse

la parole en turc (45), le fait paraît digne d'être mentionné, donc exceptionnel.

On ne dit jamais que quelqu'un l'aborde en persan, cela doit être normal.

On dit aussi qu'un jour, des présents lui posaient des questions en persan

en arabe et en turc ; il leur répondait dans la même langue (46). Il y a surtout

le fait que les adhérents du maître se recrutent dans des milieux sociaux

bien déterminés. Sa vie se passe à Bukhârà et dans ses environs, parmi des

commerçants ; le bazar de Bukhârà est souvent mentionné, et tel de ses adeptes

(40) A l'époque de Yûsuf Hamadânï, Samarcande était loin d'être une ville turque.

(41) Cf. sur la différence sur ce point entre les Naqshbandis et Ni 'matullâh, Aubin, Matériaux
pour la biographie de Shah Ni matullâh Wali Kirmâni, Introduction, p. 14. V. aussi plus bas.

(42) Rashahât, p. 8-U. L'opposition est soulignée par Khazînï qui, à plusieurs reprises, souligne

le caractère turc d'Ahmad Yasawï. V. aussi Koprulù, lslâm Ansiklopedisi, 1. 213 :les Timourides,
chez qui les âaih naqsbandï iraniens jouissent d'une haute estime, ont un culte pour le maître turc
Yesewl. En généra], M. Koprulu considère le naqshbandisme oomme l'expression de la culture
sunnite iranienne.

(43) Mais il est vrai que son Divan est peut-être apocryphe.

(44) V. p. ex. la fuhfatu 'l-zâ'irïn mentionnée plus haut ; les Maqàmât de Naqshband publiés en
1238 h. q. à Kâlâbâd ; etc.

(45) V. p. ex. le récit cité plus bas p. 37.

(46) Le récit se trouve vers la fin de l'écrit.
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y a sa boutique. Or, les milieux urbains sont restés le plus longtemps

tadjiks (47), et à l'époque timouride ils devaient être encore beaucoup moins

turquisés que plus tard.

Il faut d'ailleurs se garder de porter ici des jugements trop tranchés ;

tout est en nuances. Le développement est continu, le changement lent à

se produire. Les Samanides furent la dernière dynastie aryenne qui ait régné

sur Bukhârà (48), mais le persan était langue officielle du pays jusqu'en

1918 où il dut céder la place à l'uzbek.

Au fond, la situation linguistique et les rapports ethniques à Bukhârà

à l'époque de Naqshband ne devaient pas différer sensiblement de ceux

que nous connaissons de nos jours dans une ville comme Qazvïn : les deux

langues coexistent, aussi bien dans la ville elle-même que dans les campagnes

environnantes ; Téhéran, d'un côté, où il n'y a qu'une minorité turque rela¬

tivement faible, constituée par des Azéris attirés par la capitale, et Tabriz,

de l'autre, qui est presque entièrement turque, offrent des points de compa¬

raison beaucoup moins favorables.

Car, par ailleurs, des rapports entre Bahâ' al-dïn et des derviches turcs,

expressément désignés comme tels, ne sont pas niables (49). Un d'eux, Khalil

(47) Comp. p. ex. ce que dit à ce sujet Hannes Skôld, Materialien zu dm iranischen Pamirsprachen,

Introduction, p. 8. et n. 1.

(48) Comp. Barthold-Gibb, Turkestan, 268.
(49) C'est sur ces rapports qu'insistent aussi bien M. Gordlevskij, Baxauddm Nakshband Buxarskij,

Sbornik 01denburg,147-169,que M.Kôprûlû.Tttr* Edebiyatinda Ilk Mutasavviflar,12i.A part la rencontre
avec le derviche Khalïl qui, d'une certaine façon, décide de sa vocation, il y a la tradition selon laquelle,
après avoir achevé son apprentissage auprès de Kulâl, Bahâ' al-Din va servir tout d'abord, pendant
huit ans, le Mawlânâ 'Ârif Dïkkrânï (identique à 1' « ami de Dieu » anonyme dont parlent les deux
versions de VAnisu 't-\âlibin ?) ensuite Quttâm Shaikh, derviche turc de l'ordre d Ahmad Yasawï.
Les deux épisodes ne se trouvent pas dans la version longue de VAnisu 'l-{dlibln. La version brève
les rapporte non au début, mais vers la fin de l'ouvrage : ce n'est pas leur place logique. Il faut attendre
les Maqâmât lithographiées pour les trouver à la fin de la première partie de l'ouvrage, parmi les récits
consacrés à l'apprentissage de Bahâ' al-Dïn. L'insertion ici paraît secondaire. Il s agit soit dune tra¬
dition différente de celle suivie par Salâh Bukhârï, soit d'une tradition plus récente. Il est difficile de
trancher la question ; personnellement, la première éventualité me parait plus probable. Toute conclu¬
sion définitive serait pourtant prématurée. En tout cas, la version brève de VAnisu Hdlilnn est plus
récente que la version longue, mais pas de beaucoup. Le ms. le plus ancien de cette dernière, appar¬
tenant à l'Université d'Istanbul, est de 831 h., celui de la version brève, aujourd hui à Bankipore,
de 856 h. Ce dernier a été copié par Jâmï, ainsi que l'indique le colophon : ... bv-yadi 'abdi Haqin
'Abdi 'Vrahmàni 'l-jâmï. C'estsans doute sur ce ms. qu'a été copié un des mss. de l'Académie de Tasnkent;
peut-être aussi le ms. P 731 de l'Université d'Istanbul. En effet, la version brève est ici suivie de quelque»
fragments attribués à Sa'd al-Dïn Kâshghari désigné comme hadrat-i, makhdûm : le copiste (ou le com¬
pilateur) de l'ouvrage a dû faire partie du cercle des disciples de Sa'd al-Dïn, ce qui est bien le cas de
Jâmï. D paraît tout de même prématuré de dire que cette version brève a été compilée par Jâmï ainsi

que le fait l'auteur du catalogue de Bankipore.
En tout cas, cette version brève diffère considérablement de la version longue et mérite d'être éditée
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Àtà, joue même un certain rôle dans son initiation (50). Le jeune homme
l'aperçoit en songe et le raconte à sa grand'mère. Elle lui explique que son

rêve signifie qu'il lui viendra du bien des shaikhs turcs (51).

Il n'en resta pas moins que la distinction entre les Naqshbandis et les

Yasawis correspond d'une certaine façon à une différence ethnique. Et c'est

aux Yasawis que se rattachent, au moins en théorie, les Bektashis (52).

Leur fondateur présumé, Hàjï Bektash, passe pour avoir été disciple d'un

Yasawï, Lokman Perende (53) ; et c'est du Khorasan qu'il serait venu en

Anatolie (54).

Assurément, Hàjï Bektash ne veut pas encore dire Bektashi ; et la tarïqa

ne sera organisée que bien après sa mort. Il n'en reste pas moins que Visnâd

bukhariote de Hàjï Bektash fut l'un de ceux acceptés par les Babaïs et que

les Bektashis devaient les suivre ici. Avec les Naqshbandis, ils partagent

aussi bien Visnâd bakït que l'allégeance à Yûsuf Hamadânï et, surtout,

l'absence de séances du dhikr (55). Malgré toutes les divergences de doctrine

et de pratique, une certaine attitude spirituelle commune apparaît ici au
point de départ.

à part. Des expressions comme Khwâja-i buzurg pour désigner Bahâ' al-Dïn étrangères à la version
longue, mais courantes dans la littérature naqshbandie plus récente, indiquent d'ailleurs une date
plus récente de la version brève.

Pour ce qui est des Maqâmât de Naqshband lithographiées à Kâlâbâd en 1328 h., nous croyons
toujours qu'il s'agit d'un extrait de l'histoire de l'ordre naqshbandï de Muhammad Bâqir b.Muhammad
'Ali (Ethé 636 ; Semenov p. 317). La date de sa composition ne peut en aucun cas être 804 h., ainsi que
le prétend le compilateur dans son introduction (p. 2). On y trouve au moins une allusion à 'Ubaidallâh
Ahrâr né cette même année 804 : wa dar maqâmât-i hadrat-i Khwâja 'Ubaidallâh Ahrâr... (p. 48). La
compilation de l'ouvrage paraît ainsi postérieure à la mort de ce dernier. Tel qu'il se présente, il emprunte

généreusement aux deux versions de VAnisu 'l-tâlibîn, mais aussi à des écrits naqshbandis plus récents.
Les mss. décrits par Semenov ne sont pas beaucoup plus anciens que la lithographie. Il faut y ajouter

peut-être le ms. 1110 de la bibliothèque Rasîd Ef. de Kayseri décrit par M. Zeki Validi Togan,
Islam Tetkîkleri Enstitûsu Dergisi, 2, 1956-1957, 72 s., de date inconnue.

(50) V. plus bas p. 37.

(51) 1b.

(52) Cf. Manâkib-i Hâci Bektas-i Veli, éd. Abdûlbâki Gôlpinarli, Istanbul, 1958, p. 5 ss., 14 ss. 	
Cette tradition a été différemment appréciée. La position ultra-critique de Jacob, Beitrâge z-ur Ges-

chichte des Bektaschi-Ordens, semble être partagée par M. Abdûlbâki Gôlpinarli, Manâkîb..., 101-105 ;
le même auteur croit que Yasavi n'a pas exercé d'influence notable sur la poésie des Turcs d'Anatolie,
v. Yunu» Emre. Hayali, p. 100. M. Kôprùlû, par contre, Tûrk Edebiyatinde Ilk Mutasavvifiar, 56 ss.'
124 ss. ; Les Origines du Bektashisme ; Les Origines de l'Empire Ottoman, 118 ss. ; Islam Ansiklopedisi,

II, 461-464, admet au moins une influence indirecte : le bektashisme s'est développé dans un milieu
bâbâï où les disciples de Yasawï jouaient un grand rôle. C'est également la position de M. J. K. Birge,
The Bektashi Order of Dervishes, 50 ss.

(53) Manâkib, 5 ss.

(54) Ib., 20 ss.

(55) Dans les sources postérieures cela est mis en rapport avec Visnâd bakri, v. p. ex. Ishâq Efendi
Kâfif ûl-esrâr, p. 22 s.
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La tradition d'une origine commune persista pendant longtemps. Au

temps de la persécution des janissaires elle eut même des conséquences

pratiques : tandis que les Bektashis étaient persécutés, leurs cloîtres au

moins les moins importants parmi eux (56) donnés à des Naqshbandis,

jugés représentants plus orthodoxes de la même tarîqa des Khwâjagàn (57).

C'est de cette époque également que datait la présence d'un shaikh naqshi

dans la mosquée se trouvant à côté du cloître central de l'ordre (58). D'autre

part, des Bektashis sont restés dans leurs tekkes après avoir obtenu une

ijâza naqshie (59). C'est de cette époque que daterait une certaine contami¬

nation des Naqshbandis par des idées extrémistes.

Auparavant déjà, des groupes de type qalandan, tels les Bayramïya-

Malàmatîya se réclamaient des Naqshbandïya (60) ; et l'auteur des Tarâ'iq

al-haqâ'iq (61) distingue parmi ces derniers trois groupes. Le premier est

formé par des qalandar qui se suivent pas la loi et mènent un train de vie

errant. Les vrais Naqshbandis, par contre, sont des sunnites qui observent

méticuleusement les prescriptions de la sharî'a. Un troisième groupe, enfin,

serait constitué par des Naqshbandis shi'ites dont l'auteur affirme avoir

rencontré deux dans sa vie ; il n'est pourtant pas convaincu de la vérité de

ce qu'ils lui ont dit. Seule une enquête approfondie sur le terrain, en des pays

où les Naqshbandis sont nombreux, comme le Kurdistan iranien ou iraqien,

pourrait nous éclairer sur ce point précis ; et cette enquête s'avère comme une

des lignes de recherches possibles. Selon M. Edmonds, dans le Kurdistan

iraqien, les Naqshis seraient plus portés vers l'extrémisme que les Qâdiris ;

mais le même auteur affirme que dans le Sud, tout au moins, les premiers

sont appelés de préférence sofi, et les second dervîsh, ce qui fournirait une

indication dans le sens contraire (62). Selon des renseignements recueillis à

Téhéran, les Naqshbandis des environs de Mâhàbâd observeraient strictement

la sharî'a (tout en pratiquant un ascétisme rigoureux) et seraient versés dans

les sciences islamiques, tandis que les Qâdiris représenteraient un type de

derviches plus populaire, se produisant dans les foires comme avaleurs de

sabres, etc.

(56) Cf. Jacob, BeUràge, 46.

(57) Comp. ici Gôlpinarli, Mevlânâdan sonra Mevlevtaik, 32.

(58) Cf. Birge, The Bektashi Order, 78.

(59) Gôlpinarli, o. c, 321.
(60) Sur les Bayramrya-Malâmatîya, v. notamment Abdûlbâki, MelâmUik ve MelâmUer, 34 ss.,

153 ss., 206, etc.

(61) Vol. 2, 159.

(62) Kurde Turks and Arabe, 63.
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Quoi qu'il en soit, l'existence des qalandar naqshis est attestée pour l'Inde ;

d'après les documents que nous avons pu voir (63), ces qalandar gardent

mieux les quatre variantes de Visnâd naqshbandi de l'époque timouride

que les représentants de l'école mu]'addidl qui ne se souviennent plus que

de leur isnâd bakrï (64).

Revenons-en maintenant aux rapports entre les Naqshis et les Bektashis.

Nous avons devant nos yeux un ouvrage qui vient de paraître, l'hiver dernier,

à Téhéran ; ouvrage sans prétention scientifique, avec le seul souci d'apolo¬

gétique, dédié en entier à la polémique contre les soufis (65), à qui on assimile,

d'ailleurs, les ismaéliens (66) et les bahâ'ï (67). Hallàj, Bistâmï et Ibn

'Arabï (68) y sont attaqués en bonne place ; on reproche aux soufis aussi

bien la doctrine de la wahdat al-wujùd que des doctrines christianisantes (69) ;

'Alà' al-dawla Simnânï, avec son takflrd'Ibn 'Arabï s'en tire encore le mieux

parmi les grands maîtres du passé.

Le reproche cependant qui vient le plus souvent est le sunnisme de la

plupart des grands shaikh connus : et comment les soufis qui se prétendent

imamites peuvent-ils se réclamer d'un isnâd initiatique où figurent des sun¬

nites notoires ? (70). Car non seulement la plupart de précurseurs lointains

de Shah Ni 'matullâh Walï étaient des sunnites, mais même son maître direct,

'Abdullâh Yàfi'ï (71). La même chose vaut également pour Najm al-Dïn

Kubrà et les Dhahabï qui se réclament de lui (72). Cet anti-sunnisme de

l'auteur ne l'empêche d'ailleurs nullement d'emprunter parfois des arguments

à des 'ulamà sunnites ; et il enregistre avec satisfaction, dans un chapitre

spécial, les condamnations que Hallàj a encourues de leur part (73).

On y trouve entre autres le chapitre suivant (74) :

(63) Malfûfàt-i Naqshbandïya : Hâlât-i hadral-i Bâbâ Shah Musâfir Sâhib, Hayderabad, 1358 h. ql,

v. notamment pp. 11 ss.

(64) Cette affirmation de l'auteur des Tarâ'iq al-haqâ'iq, 2.6, doit cependant être nuancée. Chez

les mujaddidi, Visnâd bakri occupe bien la première place, mais est rarement cité seul.

(65) Àqâ-i Àqâ Shaih Dhabïhullâh Mahâlati, Kashf al-ishUbâh dar kajravï-i aehdb-i khânqâh,

Téhéran 1377 h. q.

(66) 268-274.

(67) 256 ss.

(68) 32-53, 83-94, 118-133, et passim.

(69) 132 s., argument classique employé aussi bien contre l'incarnationnisme de Hallàj que contre

lo monisme d'Ibn Arabï, v. plus bas.

(70) P. 200, et passim.

(71) p. 116, 136 ss.

(72) 209.

(73) Takfïr-i %ulamâ-i sunnat az Hallàj, p. 47-53.
(74) 215.
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« 53. Sayyid Muhammad Ridawi Naqshband.

Muhammad-i Naqshband-i Bukhâri fait partie de la même silsila (75) ; et c'est à lui

qu'aboutit la silsila des Bektashïya. Tout le monde est d'accord que Hâjï Bektash fait

partie des soufis sunnites, point n'est besoin de s'étendre à ce sujet. Les Bektashïya étaient

répandus surtout dans l'Inde et dans l'Iraq arabe. Certains affirment que c'est précisément

ce Sayyid Muhammad Ridawi qui est connu sous le nom de Hâjï Bektash.

Autrefois j'ai rencontré un groupe de Bektashïya à Najaf-i Ashraf ; c'étaient des sunnites

fanatiques. Us avaient leur khânqâh à l'ouest du Palais pur de Najaf-i Ashraf, connu sous

le nom de Bektashïya. En fin de journée, les fonctionnaires ottomans, en chapeaux rouges,

ainsi que leurs juges, s'y rassemblaient ; et peu de pèlerins passaient de ce côté. La mosquée

qui se trouve sous la coupole, au-dessus du tombeau du Vénérable Amïr, était entre leurs

mains et leur servait de lieu de prière du vendredi, jusqu'au jour où la domination ottomane

sur l'Iraq s'effondra. Tous ces établissements tombèrent alors aux mains des shi'ites et la

silsila naqshbandie cessa d'exister en Iraq. Hâjï Bektash est mort en 738. »

La confusion entre les deux congrégations est ici totale. Non seulement

leurs noms paraissent interchangeables, mais encore leurs deux fondateurs

se trouvent confondus. Cette confusion est sans doute due ici aux événements

consécutifs à la dissolution des janissaires et ne prouve rien pour l'époque

ancienne ; elle n'en est pas moins digne d'être soulignée.

*
* *

Le récit sur la vision de Bahâ' al-Dïn Naqshband au tombeau de Mazdàkhân

présente son affiliation mystique de deux façons différentes : matériellement,

il est disciple du Sayyid Amïr Kulâl ; mais, en esprit, il reçoit son initiation

directement d"Abd al-Khâliq. Bien que l' isnâd du premier remonte au second,

il s'agit ici, dans la conscience des adeptes, de deux chaînes initiatiques

indépendantes (76). Historiquement cela signifie que l'enseignement de Bahâ'

al-Dïn ne continue pas purement et simplement celui de Kulàl, mais s'en dis¬

tingue par certaines particularités.

Le biographe de Naqshband présente cependant son affiliation à Yûsuf

Hamadânï encore d'autres façons.

Lorsque trois jours s'étaient passés depuis la naissance du mystique,

(75) C.-à-d. ceUe qui aboutit à Ma'rûf al-Karkhï.
(76) Cf. Version longue, § 72 : ...Hadrat-i Hwàja-i ma qaddasa 'llâhu rûhahu dar tariqat-i nazar

qabûl ba-farzandï az shaikh-i larlqat khwâja Muhammad Bâbâ-i Sammâsi ast... wa nwbatA, irâdât wa
suhbat wa-taallum-i âdâb-i sulûk wa talqin-i dhikr Khwâja-i mâ-râ ba-khidmat-i Sayyid Amir Kulal
asi... ammâ nisbat-i tarbïyat-i hadrat-i Khwâja-i md-qaddasa 'Udhu rûhahu dar sulûk ba-hwmat az

rûkhânïyat-i Khwâja ' Abd al-Khâïiq-i Ghujdawâni ast...
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Khwâja Muhammad Bâbà Sammàsï vint, entouré de ses disciples, à Qasr-i

Hinduwân. Le père de Bahâ' al-Dïn, très attaché à la personne de Sammàsï.

lui apporta l'enfant. Le Khwâja le prit, dans ses bras, déclara qu'il l'avait

accepté comme enfant et rappela à ses disciples que plusieurs fois, en passant

à cet endroit, il leur fit observer qu'un parfum sortait du sol ; la dernière

fois le parfum était plus fort : c'est qu'un homme y était né. L'homme en

question est l'enfant qu'il tient dans ses bras, il sera un grand chef. Une

autre fois, avant même la naissance de Bahà' al-Dïn, Muhammad Bâbà

prédit que le village de Qasr-i Hinduwân deviendrait vite Qasr-i 'Àrifân (77).

Pratiquement, c'est à l'âge de dix-huit ans que Bahà' al-Dïn est envoyé

par son père chez Muhammad Bàbâ à Sammâs et sert son maître avec une

ferveur et un dévouement si grands que ce dernier doit tempérer son

ardeur (78).

Après la mort de Sammàsï, Naqshband est amené par son grand-père,

qui veut le marier, à Samarqand et présenté à plusieurs derviches qui le

bénissent. Revenu à Bukhârà, il se trouve possesseur du chapeau de 'Azï-

zàn, tandis que Sayyid Amïr Kulâl, fidèle à l'engagement qu'il a pris envers

son maître, complète son éducation (79).

Les personnages cités jusqu'ici font tous partie du cercle des disciples

de Ghujdawànï ; mais le récit suivant, cité par M. Koprùlû (80) mais non

par M. Gordlevskij (81) nous montre l'adolescent en rapport également

avec les représentants de l'autre branche des disciples de Yûsuf Hamadânï :

« On rapporte sur notre Vénérable Khwâja que Dieu sanctifie son âme ! qu'il

racontait : Vers le même temps j'ai vu en rêve que le Vénérable Hakïm Atâ que Dieu

sanctifie son âme ! qui était du nombre des grands skaikh turcs, me confiait à un der¬

viche. Réveillé, j'ai retenu le visage de ce derviche en mémoire. J'avais une grand'mère

pieuse à qui j'ai confié ce songe. Elle me dit : « Mon enfant, du bien te viendra des shaihh

turcs ». Tout le temps je cherchais à rencontrer ce derviche. Un jour je l'ai rencontré au

bazar de Bukhârà. Je l'ai reconnu. Son nom était Khalil. Mis à ce moment je ne réussis

pas à lui parler. Lorsque, effrayé, je revins à la maison et que le soir arriva, on vint me

chercher pour me dire que le derviche Khalïl voulait me voir. Je me rendis rapidement

chez lui avec impatience. Admis devant lui, je voulus lui raconter mon songe. Il me dit

en turc : « Ce que tu penses, nous le savons, point n'est besoin de nous le raconter ». Je n'en

(77) Version longue § 26 ; abrégé § 11.

(78) Version longue § 28 ; abrégé § 12.

(79) Version longue § 29 ; abrégé § 14 s.

(80) Tûrk edebiyatinde Ilk Mutasavviflar, 124.

(81) Baxauddin Naqshband Butcarskij, 160 ss..
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revins pas et éprouvai une grande sympathie pour lui ; et j'ai pu observer, en le fréquen¬

tant, des choses étonnantes. Il se fit qu'au bout d'un certain temps, il parvint à s'emparer

du pouvoir sur le pays de Transoxiane. On l'appelait Sultan Khalïl et par l'Suvre de ses

contemporains la royauté lui revint. Il fallait le servir et peiner pour lui. Sous son règne,

il fut possible d'observer de grandes actions, et ma sympathie envers lui augmenta encore.

Il me témoigna beaucoup de faveurs ; et, de gré ou de force, il m'apprit les coutumes du

service ; le profit en fut grand pour moi. Le fait d'avoir appris ces coutumes me servit dans

la voie. Je suis resté ainsi six ans à son service : en public j'exécutais ses ordres, dans l'in¬

timité j'étais son confident. Je l'avais fréquenté pendant six ans qui ont précédé son arrivée

au pouvoir. Souvent, parmi les familiers de sa cour il disait : « Tous ceux qui me servent

pour plaire à Dieu Très Haut deviendront grands parmi les hommes ». Je comprenais à

qui et à quoi se rapportait l'allusion ; et il pensait qu'il ne fallait pas exaHer et magnifier

les princes pour leur brillant et leur puissance apparents, mais parce que le Noble par excel¬

lence que son royaume soit puissant ! les a faits manifestation de sa propre puissance

et de sa propre grandeur. Lorsque, plus tard, son empire s'effondra, et que, dans un instant,

son royaume, ses serviteurs et ses courtisans se dissipèrent, et que tout ce monde et les

affaires de ce monde devinrent sans attrait pour monc je revins à Bukhârà et m'établis

à Rèwartûn, un des villages de Bukhârà (82). »

Hakïm Atà que Bahà' al-Dïn voit en rêve est, selon les Rashahât (83),

le quatrième successeur d'Ahmad Yasawi ; Khalïl à qui le jeune homme se

trouve confié est également turc : et c'est de cette façon que se trouvent

établis les rapports avec l'autre branche de la même congrégation dont il

n'adoptera cependant pas les usages.

L'image que donnent ces différentes traditions est claire : le milieu où

le jeune Bahà'al-Dïn vit et où il achève sa formation est un milieu où restent

vivantes les traditions de Yûsuf Hamadânï et de ses disciples. Son père est

lié à Sammàsï, et c'est auprès de lui et de ses élèves qu'il commence son appren¬

tissage. Des vicissitudes du destin l'amènent au contact d'un Yasawï ; mais

tout profitable que fût ce contact pour lui, il faillit interrompre sa carrière

mystique ; et, en effet, celle-ci ne commencera vraiment qu'après la chute

de sultan Khalïl.

*
* *

L'expérience de vie publique tentée par Bahâ' al-Dïn auprès du sultan

Khalïl s'est ainsi soldée par un échec ; et cet échec le détourne définitivement

(82) Version longue § 30 ; abrégé § 16.

(83) P. 10 ; sur Hakïm Âtâ v. Barthold, Encyclopédie de l'Islam, 2.239 ; Rahmcti Arat, Islam Ansi-

klopedisi, 4, 101-103.
4
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de la vie de ce monde et le pousse à s'engager résolument dans la voie mystique.

Il commence à fréquenter un homme envers qui il éprouva une certaine

attirance et à parler avec lui. Un jour, tout d'un coup, une voix lui dit :

« Le temps est arrivé pour toi de te tourner vers notre Majesté » (84).

Bouleversé, il sort de la maison où il se trouve, prend un bain dans le ruis¬

seau qui coule à côté et accomplit une prière de deux rak'a ; des années

durant il n'arrivera à prier avec la même ferveur.

Le rite qu'il vient d'accomplir ainsi signifie le renouvellement de son

adhésion à l'islam, sa conversion à l'islam véritable, sa mort à la vie profane

et sa naissance à la vie mystique.

Bientôt, et après une nouvelle épreuve, il réussira à dire sa tawba ; il a

ainsi la partie gagnée, mais montre encore parfois quelques faiblesses (85).

La vision au tombeau de Mazdâkhân, impliquant son adhésion définitive à

la congrégation des Khwàjagàn et l'établissement des rapports avec Sayyid

Amïr Kulâl, ont lieu peu après (86).

Rien désormais ne pourra le détourner ; des amis d'autrefois qu'il ren¬

contre un jour l'invitent en vain à reprendre sa vie antérieure (87). Et quand,

pendant six mois la grâce divine l'aura abandonné et quand il voudra, décou¬

ragé, « revenir au service des choses créées », l'inscription sur la porte d'une

mosquée invitant le passant à entrer et à ne pas se sentir étranger, lui fera

retrouver son état d'âme antérieur (88).

Bahâ' al-Dïn ne tarde pas maintenant à subir des états mystiques. Une

nuit, au tombeau de Mazdâkhân, son âme quitte son corps et est transportée

jusqu'au quatrième ciel (89). Une autre nuit, il est à la mosquée de Rèwartûn,

assis derrière une colonne, tourné vers la qibla. Il s'évanouit et éprouve une

fana' complète. On lui dit qu'il a atteint son but (90). Un jour il se trouve

dans le jardin qui maintenant abrite son tombeau. Une inquiétude s'empare

de lui, il s'asseoit tourné vers la qibla : une fana' complète s'ensuit, son esprit

est transporté dans la malakùt des cieux et, sous la forme d'une étoile, se

dissout dans l'océan des lumières infinies (91).

(84) Version longue § 31 ; abrégé § 17.

(85) Version longue § 33 ; abrégé § 19.

(88) Version longue § 34 ; abrégé $ 20.

(87) Version longue § 64.

(88) Version longue § 65 ; abrégé § 55.

(89) Version longue § 36 ; abrégé § 22.

(90) Version longue § 37 ; abrégé § 28.

(91) Version longue § 38 ; abrégé § 24.
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Ce que l'on rapporte sur ses débuts comprend quelques récits où la ferveur

se mêle à une volonté d'ascèse, où aucun obstacle ne lui paraît assez fort

pour l'arrêter. Un jour Kulâl trace une ligne devant ses disciples en leur disant

de ne pas la dépasser ; tout le monde s'arrête, mais Bahà' al-Dïn passe outre,

et en est loué par son maître : c'est que, dans la voie mystique, il doit toujours

aller en avant (92). Ce récit a la valeur d'un symbole. Celle de la nuit passée

devant la porte de son maître est voisine, mais une nuance malâmatï est

décelable (93) :

« On rapporte dé notre Vénérable Khwâja que Dieu sanctifie son âme ! qu'il ra¬

contait : Dans cet état dé désir et d'obsession j'errais tout autour. Mes pieds furent blessés

par des épines et des copeaux. J'avais sur moi un vieux costume en cuir. C'était l'hiver

et il faisait très froid. Une uuit j'éprouvai le désir de parler au Sayyid Amïr Kulâl misé¬

ricorde sur lui ! Lorsque je suis arrivé chez lui, il était assis dans un coin, entouré de

derviches. Son regard béni se posa sur mo i ; il demanda qui j'étais.L'ayant appris, il ordonna

de me chasser vite de sa maison. J'en sortis, il s'en fallut de peu que mon âme en fût excédée

et qu'elle déchirât la bride de la soumission et du respect ; mais la grâce divine m'a aidé

dans cette circonstance. J'ai dit : « Cette humiliation a lieu pour satisfaire le Puissant

que sa Parole soit exaltée ! C'est bien cela, et il n'y a rien à faire ». J'ai posé ma tête sur

le seuil de la puissance et dit : « Quoi qu'il arrive, je laisse ma tête sur ce seuil ». Il neigea

un peu et il faisait très froid. Au lever du jour, le Révérend Sayyid Amïr Kulâl que Dieu

sanctifie son âme ! sortit de sa maison et posa son noble pas sur ma tête. Il releva ma

tête de Son seuil, rentra chez lui et m'amena. Il dit : « Mon enfant, c'est à ta taille qu'on

a cousu ce vêtement de bonheur ». Il retira de sa propre main bénie les épines et les copeaux

de mon pied, lava mes blessures et me témoigna beaucoup d'amitié.

Le Khwâja 'Alâ' al-Haqq wa '1-Dïn que Dieu parfume son lieu de repos rapporta

de notre Vénérable Khwâja que Dieu sanctifie son âme ! Quand il parlait de ses exer¬

cices ascétiques et de ses efforts, il mentionnait la paresse dès postulants et finissait par

dire : « Tous les matins quand je sors de la maison, je me dis que peut-être Un postulant

a posé sa tête sur mon seuil ; mais tout le monde est maître, il n'y a pas de novices. »

« Si l'on n'arrive pas jusqu'à l'Ami, La règle de l'amitié est de mourir en quête. »

L'attachement au maître et l'obéissance aveugle à lui fait partie de la

discipline du novice ; Bahâ' al-Dîn en donne des exemples éclatants. Ainsi,

en allant chez Kulâl, il ne fait pas attention à Khidr qui l'aborde dans le

désert : rien ne saurait le détourner de son but (94), et c'est uniquement par

(92) Version longue § 61 ; abrégé § 45.

(93) Version longue § 50 ; abrégé § 38.

(C4) Version longue § 60 ; abrégé § 44.
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son maître qu'un novice peut prétendre atteindre les plus hauts sommets

de la vie mystique (95).

D'autres récits témoignent de la même volonté de persévérance du jeune

mystique. Une nuit d'hiver, à Rewartûn, il a besoin d'accomplir un ghusl.

Ne voulant pas déranger les autres, il sort et va à la recherche de l'eau. Il

arrive ainsi jusqu'à Qasr-i 'Arifân où il trouve un bassin d'eau couvert de

glace. Il la brise et prend le bain, pour revenir tout de suite à Rewartûn (96).

D'autres récits font état de son service dévoué à son maître et à d'autres

derviches (97), mais sont peu significatifs. C'est surtout deux groupes de faits

qui retiendront ici notre attention : tout d'abord ceux qui trahissent une

tendance malâmatl ; la manière dont le jeune Bahâ' al-Dïn imite les anciens

maîtres du soufisme.

Le malâmatl se considère pire que toutes les créatures, et plus indigne

qu'elles ; il ne fait pas montre de sa piété qui demeure connue de Dieu seul,

mais étale ses turpitudes vraies ou feintes devant les hommes. Il provoque

leur mépris qui lui est gage du respect divin, la puissance de le supporter

lui prouve qu'il a dompté son âme (98).

Des tendances malâmaties semblent avoir été répandues à Bukhârà avant

le temps de Bahâ' al-Dïn ; ainsi quand il exhorte un de ses disciples à nettoyer

des latrines, il donne comme exemple non seulement lui-même qui l'a fait

pour toutes les écoles de la ville, mais aussi un autre derviche qui s'est mis,

en plus, le torchon sur la tête (99).

Il y a aussi le cas d'un savant qui, s'estimant indigne et craignant souiller

par sa présence les séances de Bahà' al-Dïn, n'y venait que rarement. L'ayant

appris, le maître l'amena dans la cour et lui montra son chien : « Voilà mon

compagnon » (100).

C'est que Bahà'al-Dïn se considère moins qu'un chien.

« Le Khwâja 'Alâ' al-Haqq wa'l-Dïn que Dieu éclaire son lieu de repos ! rapporta

sur notre Vénérable Khwâja que Dieu sanctifie son âme ! qu'il disait : Dans cette

voie, le fait de se nier soi-même, de s'annihiler et de s'humilier (nafy-i wujud u nèstï u Team

dïdan) est une affaire importante ; c'est le fondement même de la possibilité de prétendre

réussir (sar-rishta-i dawlat-i wusul ba-qabul). C'est ainsi que je suis passé à travers toutes

(95) Version longue § 44 ; abrégé § 32.

(06) Version longue § 49.

(97) Version longue § 52 ss.

(98) fif. Afflfï, al-malâmaliya wa'l-sûfîya wa ahl al-futuwwa, passim.

(99) Version longue § 47 ; abrégé § 37.

(100) Version longue § 45 ; abrégé § 34.
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les classes d'êtres et que j'ai apprécié toutes les particules. Et j'ai vu que toutes étaient,

dans leur essence, meilleures que moi. Finalement j'en suis arrivé à traverser la classe des

déchets, et trouvé partout du profit en eux, mais aucun profit en moi-même. J'en vins

à ce déchet de chien, j'ai cru que je n'y trouverais aucun profit ; pendant un certain temps

j'ai entretenu cette conviction dans mon âme ; mais j'ai fini par reconnaître qu'il y avait

du profit également en lui :

Je suis renseigné sur moi-même mieux que sur personne, je ne suis pas meilleur qu'un chien
mais pire.

Tant que je regarde mon état, il ne vaut pas plus d'un grain, de la tête aux

pieds (101). »

C'est ainsi qu'il peut apprendre de n'importe qui, et n'importe quelle

action humaine peut lui inspirer des pensées qui le mèneront vers Dieu :

« Le Khwâja 'Alà' al-Haqq wa'l-Dïn que Dieu parfume son lieu de repos ! rap¬

porta au sujet de notre Vénérable Khwâja que Dieu sanctifie son âme ! qu'il racontait :

Au début de mon noviciat je passai, un jour, à côté de la maison de jeux ; j'y vis un groupe

d'hommes occupés à jouer ; dans ce groupe, deux hommes étaient plongés entièrement

dans leur passion. Un d'eux avait perdu, il avait joué tout son argent et tout son crédit.

Malgré cela, sa passion et son ardeur augmentaient à chaque instant. Il disait à son ami

qui avait gagné : « Mon cher, si tout est fini, je ne bouge pas d'ici ». J'ai vu son état, je fus

étonné de sa passion et de son attachement à cette activité. Depuis ce jour, mon désir et

mes efforts dans la Voie ont continué de progresser :

Aussi longtemps que tu ne mets pas du feu dans tout ce que tu as,

Jamais tu n'arriveras à ce que la réalité du temps t'apparaisse bien (102). »

L'attitude qui est à la base de ces représentations est celle qu'engendre

la conscience de l'absolue nullité de l'homme en face de Dieu : toutes les

créatures sont nulles, mais aucune ne vaut mieux qu'une autre, le respect

est dû à toutes. De là la solidarité universelle, de toutes les créatures, l'amour

porté aux animaux et le désir d'en apprendre. Des accents franciscains (103)

font aussi leur apparition :

« On rapporte au sujet de notre Vénérable Khwâja que Dieu sanctifie son âme !

qu'il racontait : Au début de mes ravissements et de mon noviciat, j'ai rencontré un des

amis de Dieu que sa puissance s'exerce ! qui m'ordonna de suivie les connais¬

sances (?). Je dis : « J'espère en arriver à connaître la bénédiction du regard des Amis. »

(101) Version longue § 43 ; abrégé § 33.

(102) Version longue § 57.
(103) A comparer ici ce que dit M. Adolphe Faure sur les franciscains, ces malamahs chrétiens,

Mélanges Massignon, 2, 129 ss.
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Ce chéri, ami de Dieu, me demanda : « Comment considères-tu le fait de gagner ta subsis¬

tance *? » Je dis : « Si j'en trouve, je remercie Dieu, sinon, je patiente ». Ce chéri sourit et

dit : « Cela est facile, mais tu dois amener ton âme à la contrition, afin que, si pendant une

semaine tu ne trouves rien, elle ne se révolte pas ». Avec humilité, je lui ai demandé de

m'aider. Il m'ordonna : « Sors dans le désert afin que les espoirs de ton âme se séparent

entièrement de là créature. Continue ainsi pendant trois jours. Au lever du quatrième jour

tu arriveras aux pieds d'une montagne. Un cavalier royal viendra à ta rencontre, assis

sur une monture nue. Tu le salueras et continueras ton chemin. Quand tu te seras éloigné

de trois pas de lui, il dira : « 0 jeune homme ! J'ai du pain, prends-en ! » Ne l'acceptes pas ».

Suivant ces instructions je sortis alors dans le désert et poursuivis mon chemin de la sorte

Lorsque trois jours se furent passés, j'arrivai aux pieds d'une montagne ; le cavalier en

question vint à ma rencontre, tel qu'il avait été décrit. Je le saluai et continuai mon chemin.

Il m'offrit du pain, je ne l'acceptai pas.

Ce chéri m'ordonna également : « Il faut que tu te mettes à penser aux pauvres, aux

faibles, aux malheureux, à ceux dont personne ne s'occupe, et à les servir ; et c'est ainsi

que tu apprendras humilité et soumission ». D'après ces instructions, je me mis à pratiquer

ce qui m'a été dit et ce fut pendant un certain temps la manière dont j'ai suivi la Voie.

II m'ordonna alors : « Il faut que tu tiennes ferme à respecter et à servir les animaux

et que tu les traites avec humilité ; car ils font également partie des créatures de Dieu Très-

Haut et le Seigneur les a sous sa Providence. Si tu vois des plaies ou des blessures à leur

peau ou à leurs côtes, soignes-les et oecupes-toi de les guérir ! » Obéissant à cet ordre, je

me mis à le faire, et suivis pendant un certain temps cette voie. Quand je rencontrai un

animal sur mon chemin, je m'arrêtais, le laissais passer le premier et n'essayais pas de le

devancer. La nuit, je frottais mon visage contre le sol, à l'endroit où les chevaux avaient

laissé la trace de leurs fers. J'ai pratiqué cela pendant huit ans.

Il me dit encore : « Pour t'humilier, vas servir les chiens de cette cour, et suis-les ; tu

finiras par arriver à un chien dont il te viendra du bonheur ». Je profitai de son conseil

et les servis. Une nuit j'arrivai vers un chien ; je n'étais pas dans mon état normal ; accablé

et humble j'abordai le chien tandis que des pleurs puissants me secouaient. A cet instant

j'ai vu l'animal se coucher sur son dos par terre, tourner son visage vers le ciel, soulever

ses quatre pattes tandis qu'on l'entendait pousser un cri triste et plaintif. Abattu et accablé,

je tendis mes deux mains et disais : « Amïn ! » Finalement l'animal se tut et moi, je retrouvai

mes esprits.

A la même époque, par un jour d'été, au mois de tammuz, je me promenais à Qâsr-i

'Arifân. J'aperçus tout d'un coup l'animal que l'on appelle « adorateur du soleil ». Je l'ai

vu plongé en extase devant la beauté du soleil. Son état m'inspira un immense désir et

je pensai à lui demander d'intercéder peur moi. Je me mis debout avec respect, vénération

et humilité et tendis mes deux mains. L'animal sortit de son extase, se coucha le dos par

terre, tourna son visage vers le ciel et resta ainsi pendant un long moment. Cependant

je disais : « Amïn ».

Il m'ordonna encore : « Il faut que tu te mettes au service des routes. Si dans les routes

tu trouves quelque chose qui pourrait causer du scandale aux hommes, il faut que tu le

caches devant leur regard afin que le tort n'en soit pas causé ». Je me mis à le faire, et sept

années durant, mes manches et mon chapeau ne sont jamais restés libres de poussière.
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Tout ce que m'ordonnait cet ami de Dieu, je l'exécutais fidèlement et observais le résultat

de chaque action en moi ; je m'aperçus que je faisais de véritables progrès dans mon

état (104). »

En ce qui concerne le respect des animaux et le désir d'en apprendre, on

pourrait songer ici à un substrat bouddhique : nous sommes bien à Bukhârà ;

et faut-il rappeler que le village natal de Bahà' al-Dïn s'appelait encore au

moment de sa naissance Qasr-i Hinduwân ? M. Gordlevskij est allé jusqu'à

supposer une origine bouddhique de la méthode naqshbandie du dhikr (105),
tandis que M. Osman Yahya croit découvrir une influence hindoue chez

Hakïm Tirmidhï (106). Tout cela devrait être élaboré et vérifié. En tout cas,

et quoiqu'il en soit, ces éléments sont ici incorporés dans un contexte malâmatl

bien précis. On ne respecte pas les animaux parce qu'on y voit des âmes
humaines réincarnées, mais parce qu'on se sent plus indigne que la plus indigne

des créatures et parce que l'on croit pouvoir en apprendre.
Le vrai malâmatl aspire sans doute à progresser dans la voie spirituelle,

mais ne le montre pas aux autres ; son état est méprisé par les humains et
il jouit d'une mauvaise réputation. Citons un verset caractéristique de cet
état d'esprit que le jeune Naqshband se plaisait à répéter à l'époque où il

commençait son apprentissage mystique :

Moi et mon ami, nous craignions de jouir de mauvaise réputation,
De auoi aurions nous peur maintenant que nous sommes devenus mal-famés ?

* (107)

* *

Des tendances malâmaties sont diffuses dans le mysticisme islamique

dès le début (108) ; au quatrième siècle de l'hégire elles trouvent leur expression

dans l'école de Neshâpur, autour d'Abû Hafs Haddàd et Hamdûn Qas-
sàr (109). Ce mouvement khorassanien des malâmatlya constitue une sorte

de protestation contre la dégénérescence du soufisme bagdadien, qui com-

(104) Version longue § 48 ; abrégé § 36.
(105) Baxauddin Naqshband Buxarskij, 153

(106) Mélanges Massignon, 3, 412,

(107) Abrégé § 153

108) Cf. Mejer, Oriens, 1, 1948. ,,,,., T n ioak. r, 97.17
109 Cf. Abu 'l.Ila Afin, Al-malâmalïya wa'l-sûfiya wa ahl al-futuwwa. Le Caire, 1945,, not. p. il il.

Cet ouvrage fêté adapté en turc par Orner Biza Dogrul sous le titre Islam tasawufunda Hk melâmet
(Istanbul, 1950)
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mence (110). Contrairement au soufi, le malâmatl ne fera pas montre de piété
extérieure, ne se distinguera pas par des prières surérogatoires, ne parti¬
cipera pas aux séances du dhikr ou du samâ'. Il gagnera sa vie, se mêlera
aux autres dans les sùq. Il ne se distinguera pas du reste des humains, sinon

en se montrant plus méprisable, mais son clur sera avec Dieu. Méprisé

par les hommes, il se tournera vers Dieu.

'Abd al-Rahmàn al-Sulamï considère les malâmatis comme la classe la
plus élevée des serviteurs de Dieu, au-dessus des 'ulamâ' et des soufis (111).
H est caractéristique que le bagdadien 'Umar al-Suhrawardï préférera, en
revanche, les soufis aux malâmatis (112). Ibn 'Arabi, d'autre part, acceptera

en bloc, la distinction du- Sulamï, tout en lui conférant une signification

différente (113); car, à l'origine, le mouvement malamati n'a rien à voir
avec la doctrine de l'unicité de l'être. Un peu plus tôt, Najm al-Dïn al-Kubrà,

aura également accepté la distinction en dressant son schéma classique des
trois voies menant à Dieu (114).

Pour Sulami déjà, les malâmatlya ne sont pas limités à l'école de Neshàpûr ;
à l'occasion il cite d'autres maîtres soufis, Sahl Tustarï, Yahyà b. Ma'âd
al-Ràzï, etc. Mais c'est surtout cet autre maître du soufisme khorassanien",
Bayâzïd Bistàmï qui apparaît fréquemment ; et il est cité comme un des
maîtres malâmatis à qui sont attribuées des doctrines spécifiques de l'école
en question (115).

2e ll10^ ^nmP' ÎCi Massi^non' Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane,
éd., p. 105 s. Il est à noter que les reproches adressés aux soufis par les malâmatlya coïncident

en grando partie avec ceux des polémistes hanbalites comme Ibn al-Jauzï, v. dernièrement Henri Laoust
La profession de foi d'Ibn Baffa, Introduction, p. CXX1II, n. 303 ; traduction, p. 158 ss., 85 ss. du texte
iil'fluG

Le tawakkul et inkâr al-kasb que Ibn al-Jauzï reproche aux soufis {Talbîs iblîs, 175) sont également
rejetés par les malâmatîya qui soutiennent la nécessité de gagner sa vie et la licéité du commerce (R.
al-malâmatiya de Sulamï, éd. Afin, 94, 101) ; les abus du dhikr et du samâ' dénoncés par le polémiste
nonbalite (Talbîs, 229 ss.) le sont également par les malâmatîya (R. al-malâmatîya, 103 s.) ; contraire¬
ment aux soufls (Talbîs, 180 ss.) les malâtîya n'adoptent pas de costume spécial (R. al-malâmatîya, 108,

Ainsi que le souligne M. Afin, o. c. 22, ce n'est pas dans les milieux malâmatl qu'ont surgi les doc-
rines spéculatives comme celle dej'unicité de l'être. L'orthodoxie constante des NaqSbandïya
et leur résistance aux idées d'Ibn Arabi peuvent ainsi constituer un vieil héritage malâmalî.

(111) O. c. 86 et passim.

1.ri(1-!?),Att"i' °" C" 21'2i ' "Awàrif àl-ma'ârif, éd. Le Caire, 1939, 53-56 (pp. 158-171 de l'édition de
llhya ulUm al-Din de Gazzali de 1302 h. q.).

(113) al-Futûhdt al-makkïya, v. 3, pp. 34-37 (édition du Caire) ; cf. Affifi, o. c. p. 17 ss. Meier, W.
Z. K. M., 52, 1953, 127 ss.

iqol11^] £ûi fdHé la versioa Persane de son traité dans la revue persane Farhang-i Iran zamïn, 6,
idd/, dS-66, et espère bientôt éditer l'original arabe. Les noms des trois classes sont ici al-ahyâr, al-
abrar et al-shutùïr Jabrdr et al-shuttdr

(115) Affifl, p. 33-34
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« On demanda à Abu Yazïd : « Quel est le signe le plus grand du gnostique ? » Il répondit :

« Que tu le vois manger avec toi, boire avec toi, plaisanter avec toi, vendre et acheter avec

toi tandis que son ceur est dans le royaume du Saint (maïakut al-quds). C'est cela le

plus grand des signes (116). »

Cette attitude est restée celle des Naqshbandis. Un des onze principes

de leur tarlqa, traditionnellement attribuée à 'Abd al-Khâlïq Ghujduwânï,

est « solitude dans la foule » (khalwat dar anjaman). Ce principe a des impli¬

cations qui vont très loin. Voici comment Bahà' al-Dïn présente sa tarlqa

au roi de Hérat :

« Le roi demanda : « Y a-t-il dans votre tarlqa dhikr public, samâ' ou clausure (khalwa) î »

Le Khwâja dit : « Il n'y en a pas ». Le roi demanda : « En quoi consiste donc votre tarïqa ? »

Le Khwâja dit : « La parole de la famille du Khwâja 'Abd al-Khâliq Ghujduwâni que

Dieu sanctifie leurs âmes ! est : Solitude dans la foule (khalwat dar anjaman) ». Le roi

. demanda : <i Qu'est-ce donc « solitude dans la foule » ? » Le Khwâja dit : « Qu'on scit

extérieurement avec la créature et intérieurement avec Dieu :

« Intérieurement tourné vers le connu, extérieurement vers l'étranger

une conduite aussi bonne est rare dans le monde. »

Le roi dit : « Comment est-ce possible ?» Le Khwâja répondit : « Dieu Très-Haut

dit lui-même dans son Noble Livre : Les hommes que ni commerce ni troc ne détournent

de commémorer Dieu (s. 24 v. 37) (117). »

Un trait caractéristique des malâmatlya survit ainsi chez les Naqshbandïya,

le dhikr secret ; parfois, notamment dans des derniers siècles, le nom même

de leur congrégation devient khafïya. Et, tandis que les Naqshbandis pos¬

térieurs tout au moins ont adopté les khânqâh, ils ne sont jamais allés jusqu'à

organiser des séances de samâ' (118).

(116) R. al-malâmatïya, 91 s.

(117) Version longue, § 78 ; cité par .Tàini, Nafahât, éd. Téhéran, 386 ; Kâshifi, Rashahât, p. 23.

(118) On trouve, parmi les conseils laissés par Abd al-Khâliq à ses disciples (transmis iiârlesRashahât,

p. 20) le passage suivant : ...«Ne construis pas de khânqâh ; ne t'assieds-toi dans les khânqâh ; ne fais

pas beaucoup de samâ', parce que le samâ' sème la discorde ; et que souvent le samâ tue lec ; mais

ne nie pas le samâ , parce que nombreux sont ceux qui le pratiquent... » On comparera directement

ici la sentence attribuée à un malâmalî par Sulami, p. 103-104 : « Nous n'abandonnoDs pas les séances

de sarrtâi parce que nous les blâmons ou rejetons (karâhatan wa lâ-inkâran) mais de peur que ne soit

révélé notre état que nous tenons secret r.

Les conseils qui précèdent interdisent de chercher la renommée (shuhrat ; cf. Sulami, 103 : la renom¬

mée provoque une séparation avec les autres hommes, et c'est également la raison pour laquelle il est

recommandé de se distinguer par quoi que ce soit d'eux), demandent de faire la prière avec les autres,

défendent de vivre aux dépens des autres tout cela se retrouve chez les malâmatîya. Et le conseil

de ne pas fréquenter les soufis ignorants (wa az sufiyân i jâhil parhïz) peut être significatif dans ce

contexte.

Je trouve, dans une petite brochure de propagande soufie, publiée le 15 décembre 1958 par le shaikh
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L'attitude des malâmatis recelait plusieurs dangers évidents. Le premier

en fut l'antinomianisme : on ne condamnait pas seulement la démonstration

de piété, mais on refusait également d'accomplir ses actes ; autrement dit,

on ne faisait pas seulement montre d'impiété, mais on abandonnait totalement

les devoirs du culte.

A cela, le naqshbandisme a échappé. Ses adhérents suivaient scrupu¬

leusement les prescriptions de la Loi et adhéraient à l'orthodoxie sunnite

qu'ils ne jugeaient pas incompatible avec une vie mystique profonde. Ils

ont en revanche succombé, ici et là, à un autre danger implicite dans les

principes malâmatis.

Quand les anciens malâmatis allaient dans les sûq, ce n'était pas seulement

pour se mêler à la foule, mais aussi pour gagner leur vie. Cela leur était recom¬

mandé, et ils étaient autorisés à faire du commerce. Le verset coranique cité

par Naqshband indique qu'il en était de même pour lui et ses disciples.

Cette attitude explique l'accueil fait à la tarlqa par des milieux urbains ;

et nous avons déjà mentionné le fait que plusieurs de ses adhérents semblent

se recruter dans le bazar de Bukhàrâ. Mais si le commerce est considéré

comme ne pouvant pas détourner de la vie mystique, des abus deviennent

inévitables. Ce qui, à l'origine, était un pari héroïque : vivre dans le siècle

tout en lui étant étranger, peut facilement servir de prétexte à une activité

séculière drapée d'un manteau religieux, Il n'est pas permis de juger de ce

qui se passe dans le c des hommes ; mais le principe malâmatl réaffirmé

par Bahâ' aWPïn n'a-t-il pas servi de justification à la richesse fabuleuse

d'un Ahrâr, à la puissance des shaikh de Jùibàr, à tant d'autres choses faites

par tant d'autres ishân d'Asie Centrale (120) ?

Le problème se pose s'il y a une connexion historique entre les Naqshbandis

et les anciens malâmatis. Il ne semble pas qu'il y ait eu des rapports directs

avec l'école de Neshapûr proprement dite. Mais nous avons vu que Sulamï

comptait Abu Yazïd Bistâmï parmi les maîtres des malâmatis ; et ici la filiation

est facile à établir, car le maître de Bistâm figure dans Visnâd naqshbandi.

Cent années plus tard, Abu '1-Hasan Kharraqânï se considérait comme

shuyûh furuq al-eûfïya d'tfgypte, relevé comme marque distinctiye de Abd al-Khâliq, considéré comme

le fondateur des Naqshbandïya, le fait qu'il ait caché son état (al-Tasawwuf al-islâmi, p, 20 : xoa-kâna-

ridwànu 'llàhi alaihi yakhjâ ahwâlahu, wa-yashtagila bi-l-mujahidàti wa'l-riyâdâti 'l-ëâqqati wa tahsïli

'al- ulûmi 'l-zâhirîyqti wa-'l-bâtinïyâti, hattâ sâra ârifa zamânihi wa imâma ahdihi).

(1 19) Cf. plus haut, note 110, sur ce qu'il y est dit de la conformité de la réaction malàmatï contre

le soufisme bagdadien aux principes de l'orthodoxie, islamique.

(120) Cf. à ce sujet dernièrement Semenov, dans son introduction au volume 3 du catalogue des

manuscrits orientaux de l'Académie de Tashkent, p, 8.
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disciple spirituel de Bàyazïd (121) ; or Kharraqànï est regardé par les Naqsh¬

bandis comme un des leurs (122). Nous arrivons ainsi dans le voisinage immédiat

de Yûsuf Hamadânï : soit par 'Alï Farmâdï (et Abu '1-Qâsim Karrakànï (123)),

soit par 'Abd allàh An§àrï (124) ; celui-ci se rattache sûrement à Abu 'KHasan.

Nous nous trouvons dans un milieu de stricte observance sunnite, ce qui

permet de rendre compte de l'orthodoxie des Naqshbandis.

L'étude des éléments malâmatis dans le récit de l'apprentissage mystique

du jeune Bahà' al-Dïn nous a permis ainsi de remonter un peu plus haut

dans la préhistoire de la congrégation des Khwàjagân : celle-ci continue les

traditions du mysticisme khorassanien, à tendance malâmatl, mais strictement

orthodoxe.

Le milieu khorassanien en question est pourtant encore autre chose :

il est halladjien,

* *

C'est ici que nous devons considérer un autre groupe de faits rapportés

sur la jeunesse de Bahâ' al-Dïn, la manière dont il imite les anciens maîtres

soufis.

Comme il se doit, cette imitation est tout d'abord celle du Prophète et

de ses compagnons, ce qui constitue un autre témoignage de sa parfaite

orthodoxie, mais n'est pas autrement caractéristique (125).

Plus significative est sa qualification de 'Uwaisi qui a ici une double

implication ; tout d'abord en faisant allusion au fait que, tous comme 'Uwais

al-Qarani, il avait reçu une instruction directe en esprit (en l'occurence il

s'agit de la vision de Ghujduwànï au tombeau de Mazdâkhân ensuite du fait

qu'il a acquis, au cours de son apprentissage, les mêmes degrés et les mêmes

qualités que le célèbre compagnon du Prophète.

(121) Dernièrement Laugler de Beaurecueil, M. I, D. E. O., 4, 1957, 136 ss.

(122) Selon M. Massignon le groupe des mystiques qui s'est formé autour de Kharraqâni a constitué

le noyau primitif dont sont sortis les Naqshbandïya, La Passion d'Al-Hallâdj, 466. On trouve souvent,

dans les mss. naqshbandia, des prières et des formules attribuées fi Abu'-l-IJasan Kharraqâni et à AD_

dallàh Ansâri à, côté de celles attribuées à, Ghujduwâni ou à Bahâ' al-PIn.

(123) V. Visnâd.

(124) Yûsûf Hamadâni aurait même écrit un commentaire des Manâzil al-sâ'irin d'Anaari, mais

le P. de Beaurecueil doute fort que ce commentaire ait jamais existé, v. Ansâriyât, 1, vol. II, Intro»

duetion, p. 5 et n. 1, Selon Anïsu 'l-fâlibin, en passant par IJérat, Bahâ'al-Pïn s'arr(-t.e au cloître

d'Ançârï, Dans la Rawdqtu 'l-gâlikïn, composée 4 Hérat vers le milieu du se siècle de l'hégire, Ansâri,

désigné comme pir-i Harât Khwâja 'Abdullâh Ansâri est l'autorité principale pour les doctrines mys¬

tiques professées.

(125) Version longue § 35 ; abrégé § 21.
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« On rapporte sur notre vénérable Khwâja que Dieu sanctifie son âme ! Vers la

fin de sa vie, il racontait ses débuts et relatait comment il s'adressait aux âmes bonnes

des shaikh de la voie et des grands que Dieu sanctifie leurs âmes ! et quel était le résultat

de son attention pour l'âme de chacun d'eux. Il disait : Quand je me tournais vers l'âme

de 'Uwaie QaranI Dieu soit content de lui ! le résultat en fut la rupture complète

et la séparation parfaite d'avec les désirs extérieurs et intérieurs. Toutes les fois que je

me tournais vers l'âme du Khwâja Muhammad 'Ali Hakïm Tirmidhî que Dieu sanctifie

leurs âmes ! le résultat en était que je contemplais l'état exempt de tout attribut et

dans cet état on n'apercevait aucun résultat ni action.

En sept cent quatre-vingt-neuf je me trouvais auprès de notre Vénérable Khwâja

que Dieu sanctifie son âme ! Il dit : « Depuis vingt ans je suis la tarîqa du Khwâja Mu¬

hammad-i 'Ali Hakïm Tirmidhî que Dieu sanctifie leurs âmes ! Il était sans attribut ;

et si quelqu'un sait voir, je suis également, pendant ce temps, sans attribut.

Un homme pieux rapporta : Au temps de ses débuts, notre Vénérable Khwâja que

Dieu sanctifie son âme ! s'adonnait à des exercices ascétiques très sévères. Parfois j'arri¬

vais à lui parler. Une fois, par un matin d'hiver, quand il faisait très froid, il vint chez moi.

On remarquait sur lui des traces laissées par ses exercices ascétiques, il se trouvait dans

un état d'esseulement et de séparation complets. Il dit alors : « Pendant huit mois je m'étais

tourné vers l'âme de 'Uwais Qaranï que Dieu soit satisfait de lui ! et j'éprouvai tous

les attributs qu'il a éprouvés ; mais maintenant je me suis dépouillé de ses attributs

(126).»

Le vrai mystique traverse les degrés de tous les grands maîtres du passé,

mais ne s'y arrête pas. C'est un apprentissage nécessaire, mais le but n'est

pas d'atteindre la position d'un shaikh déterminé mais de progresser toujours

plus loin dans la voie. Tout cependant ne doit pas être imité chez les anciens

soufis.

« Le Khwâja 'Alâ' al-Haqq wa'l-Dïn que son lieu de repos soit parfumé ! rapporte

au sujet de notre Vénérable Khwâja que Dieu sanctifie son âme ! qu'il dit : On rapporte

sur le prince des gnostiques Abu Yazïd Bistâmï que Dieu- sanctifie son âme ! qu'il

dit : Pendant ma progression j'ai traversé les attributs des Prophètes paix sur eux !

et suis arrivé au château de Muhammad voulant éprouver sa qualité. Mais arrivé là, je

ne fis pas l'insolent et, en prosternation et humilité, j'ai pesé ma tête sur le seuil de sa puis¬

sance.

Un derviche rapporta : A Nasaf j'ai suivi notie Vénéiable Khwâja que Dieu sanctifie

son âme ! Il racontait des choses relatives à sa progression dans la voie, en mentionnant

plusieurs grands shaikhs. Il dit : J'ai atteint le degré du sultan Abu Tazïd que Dieu

sanctifie son âme ! je suis arrivé là où il est arrivé. J'ai atteint le degré du shaikh Junaid,

celui du shaikh Shiblï, et celui du shaikh Mansûr Hallàj ; je suis arrivé là où ils sont arrivés.

Finalement j'ai atteint le château qui était le plus majestueux de tous ; J'ai su que c'était

(126) Version longue §§ 39 s. ; abrégé §§ 26 s.
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le château de Muhammad. Je ne fis pas l'insolent et ne fis pas ce que le shaikh Abu Yazïds

a fait (127). »

Cette appropriation successive de degrés atteints par les grands maîtres

du mysticisme constitue la contre-partie positive de l'appropriation des

qualités d'êtres inférieurs dont il a été question plus haut. Le choix des maîtres

dont on parle est significatif, deux des trois mystiques dont on parle un

peu plus longuement sont des khorassaniens Abu Yazïd Bistàmï et Hakïm

Tirmidhî. Nous avons déjà parlé du premier. Quant au second dont on

sait l'influence sur les malâmatlya (128) il revient plusieurs fois dans VAnisu

'l-tâlibln : c'est entre autres, la principale autorité citée dans la première

partie de l'ouvrage traitant du problème de la walâya (129).

* *

C'est dans ce contexte qu'est mentionné Mansûr Hallàj :

« Le Khwâja 'Alâ' al-Haqq wa'l-Dïn que Dieu parfume son lieu de repos ! rapporta

sur notre Vénérable Khwâja que Dieu sanctifie son âme ! qu'il disait : « Pendant

que je traversais les étapes et les demeures, la qualité de Mansûr Hallàj apparut deux fois

en moi ; et le cri qu'il avait poussé, je faillis le pousser.U y avait là Bukhârà un gibet, les

deux fois je me rendis à ses pieds et dis : Ta place est au sommet de ce gibet. Avec la grâce

de Dieu j'ai traversé ce degré ».

On rapporte du Vénérable 'Azïzân miséricorde et clémence sur lui ! Au temps

où il traitait avec compassion la rupture d'habitudes d'un derviche qu'il formait, et que,

par sa compassion parfaite, le sortit des difficultés de l'être et empêcha la manifestation

de cet état en lui, il dit : « Si sur toute la surface de la terre il y avait eu un seul des des¬

cendants du Khwâja 'Abd al-Khâliq que Dieu sanctifie leurs âmes ! jamais Mansûr

n'aurait été exposé au gibet (130). »

Le récit sur 'Azïzân permet de situer la représentation en question dans

son cadre idélogique : celui du mysticisme orthodoxe, opposé à l'incarnatio-

nisme de Hallàj comme à la doctrine de l'unicité de l'être d'Ibn 'Arabï.

L'état dans lequel Hallàj fut amené à s'exclamer « Anà 1-Haqq » est consi¬

déré ici comme passager ; il faut le dépasser pour progresser dans la voie

mystique, et l'aide d'un bon maître est indispensable pour arracher le pos-

(127) Version longue § 58 s. ; abrégé § 57.

(128) Sur l'influence de Tirmidï et de son disciple Abu Bakr al-Warrâq sur les malâmatlya, Massi¬

gnon, Essai, 204 ; cet Abu Bakr al-Wamiq est également cité fréquemment par les Naqshbandis.

(129) Version longue § 8, 12 (où est cité le livre Nawâdir al-usûl), 20 (id.), 21 (Khatam alrvnX&ya).

(130) Version longue § 66 s. ; abrégé § 43.
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tulant à ses illusions. L'argument est classique, la prétention de Hallàj
(et de Bistàmi) est souvent comparée aux affirmations de la divinité du Christ
par les chrétiens. Sous cette forme, le raisonnement est très répandu, il revient

chez Ghazzâli (131), chez 'Alâ' al-Dawla Simnânï (132), mais aussi chez des

ennemis déclarés des soufis comme Ibn Taimïya (133). Or, les Naqshbandis

resteront toujours opposés (malgré Jâmï) aux doctrines d'Ibn 'Arabï; et

avec Imàm -i Rabbânï, mujaddid-i alf-i Thânï, Ahmad Fàrûqï Sarhindï,

la doctrine simnânienne, transformée, deviendra la doctrine officielle de
l'ordre.

Mais cela ne représente qu'un côté du problème. La manière dont est
mentionné la gibet de Mansûr nous permet de tirer certaines conclusions
d'ordre historique et de revenir ainsi à notre point de départ.

C'est au moment où il atteint le degré atteint par Hallàj que Bahà' al-Dïn

se rend au pied d'un gibet (134). Il est tentant de voir ici un gibet initiatique,

comparable au Dàré Mansûr des bektashis. Si tel est le cas, ce dernier remonte

bien à Yusûf Hamadânï, ainsi que l'a soupçonné M. Massignon (135) ; et c'est
là une nouvelle preuve de la connexion des deux congrégations.

Structurellemenl, la place du meïdan hallajjien est analogue ici et là,

Chez les Bektashis aussi le fait d'être placé au Dâr équivaut à l'acquisition

d'un certain degré mystique. On n'a qu'à rappeler ici le rituel d'initiation
bektashi traduit par M. Birge dans son ouvrage consacré à cette congrégation.
Le postulant se place tout d'abord au post d'Aljmad Mukhtâr : tous ceux
qui aspirent à atteindre la Vérité doivent passer par là; il passe au post

de 'Ali : c'est la première porte menant à la sharl'at, la tarlqat, la malrifat
et la haqlqat; on passe ensuite au post du Khrâsân et au Qânûn çirâgi. La

(131) V. P. Jabre, La notion de la Ma'rija chez Gazâli, 66-71.

(132) Analysé d'une façon pénétrante par M. Corbin, L'intériorisation du Séné en herméneutique soufie
iranienne, Eranos Jahrbuch 20, not. 115 ss.;avec un approfondissement psychologique remarquable.

L'attitude peut remonter, chez les Naqshbandis, à Yûsuf Hamadânï, cf. la citation suivante trans*
mise par Majd al-Dîn Baghdadl, Tuhfat al-barara (je cite d'après le ms du Parlement de Téhéran)
« Ainsi qu'il fut rapporté sur le shaikh Abu Ya'qûb Yûsuf al-Hamadânl que Dieu sanctifie son âme l
H dit : 'Si Mansûr avait connu la vérité de la gnose (haqqa 'l-ma'rifati), sa parole aurait été : Je suis
la poussière (and 'l-turâb), au lieu de : Je suis la Vérité (and 'l-haqq). »

(133) Al-radd al-aqu-am 'ala ma fi Kitâbi Fusus al-hilsam, àp. Majmû a rasâ'il shaikh al-islâm Ibn
Taimïya (Le Caire, 1049), 39-102.

(134) La version donnée par Mustafa Ertugrul, Bahddin Naksibent, Istanbul, 1955, p. 12, interprète
1 épisode d'une autre façon : la faute de Hallàj est ici d'avoir trahi la discipline de l'arcane (arif olanlar
nakkin simni fas etmezler).

(135) Revue des Éludes Islamiques, 16, 115.
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dernière station est celle du gibet de Mansûr. On n'arrive nulle part sans

passer par là, mais en arrivant là on atteint la Réalité divine (136).

On s'aperçoit aisément ici en quoi consiste la différence entre les Bektashis

et Bahâ' al-Dïn. Chez les premiers, l'état mystique atteint par Hallàj repré¬

sente le degré suprême de l'expérience mystique. Chez les Naqshbandis, il

s'agit d'un état passager qu'il faut dépasser si l'on veut continuer de pro¬

gresser dans la voie.

Or, chez ces mystiques tardifs, l'expérience de Hallàj symbolise émi¬

nemment la wahdat al-wujûd. Cette dernière est admise par les Bektashis

mais rejetée par les Naqshbandis. Cela nous explique à la fois la place subor¬

donnée que le gibet de Mansûr occupe déjà chez Bahà' al-Dïn et la disparition

complète du rituel chez les Naqshbandis postérieurs.

Il reste que la tradition n'a pas tout à fait tort en attribuant aux deux

congrégations, dont les idées et la structure diffèrent si profondément, les

Naqshbandis et les Bektashis, une origine commune.

*
* *

Selon M. Massignon, le meïdan initiatique des Bektashis est indéniablement

apparenté à celui de la futuwwa (137). Y a-t-il des traces de l'influence de

la futuwwa chez les Naqshbandis ? Ici encore nous croyons être en mesure

de donner une réponse affirmative. Deux indices surtout l'indiquent avec

une clareté suffisante : les rapports avec les malâmatlya que nous avons relevés

plus haut ; Visnâd salmanien.

Il y a quarante ans déjà, M. Richard Hartmann attira l'attention des

orientalistes sur les rapports étroits entre la futuwwa et la malâma (138) ;

cela semble aujourd'hui généralement admis (139). M. Affifi, pour sa part,

considère que les malâmatlya du Khorasan sont issus directement d'une

organisation de la futuwwa (140) ; leurs principes se rattacheraient davantage

à l'idéologie de cette dernière qu'à celle des groupements soufis plus anciens.

Quoiqu'il en soit de ce dernier point, les rapports sont indéniables. Sulami

écrit non seulement une Risâla al-malâmatlya, mais aussi un Kitâb al-

(136) The Bektashi Order of Dervishes, 194.

(137) Revue des Études Islamiques, 16, 113 ss.
(188) Futuwwa Und Maldma, Z. D. M. G., 72, 1918, 193 ss.

(139) V. en dernier lieu Taeschner, Misât Fakullesi Meemuasi, 15, 1963-54, 7.

(140) Al-malâmatïya wa-'Hûf.ya wa ahl al-futuwua, nofc. 26 ss.
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futuwwa (141) ; et, dans le premier ouvrage, il semble traiter parfois les deux

phénomènes comme équivalents.

La parenté du naqshbandisme avec les malâmatlya n'exclut donc pas des

rapports étroits avec la futuwwa, plutôt les rend plus compréhensibles.

Uisnâd bakrï est une particularité commune aux Bektashis et aux

Naqshbandis. Il est possible que cet isnâd soit imité de Visnâd généalogique

des Suhrawardï (142) ; mais en tout cas cette imitation se limite aux deux

ou trois premiers chaînons, le dernier descendant en ligne mâle d'Abu Bakr

qui apparaît dans Visnâd naqshbandi est son petit-fils Qàsim à qui succède

l'imam Ja'far al-Sàdiq. On voit mal, d'autre part, ce que vient faire Salmàn

Fàrsi dans une généalogie siddlql.

Or, d'un côté, Salmàn joue un rôle de premier plan en tant que patron

des corporations de la futuwwa (143) ; de l'autre M. Massignon nous le

fait remarquer 'Umar Suhrawardi était un agent du calife al-Nâsir li-

dïni'llàh dont on sait le rôle dans la réorganisation de la futuwwa. Uisnâd

bakri n'a pas ici, primitivement, ce caractère ostensiblement sunnite qu'il

assumera dans l'école mufaddidl.

Il convient, d'autre part, de souligner que cet isnâd bakri-salmàni est

spécifiquement naqshbandi et n'apparaît que sporadiquement chez les Qâdiris.

Aussi bien la tradition indienne (Dàrà Shikôh, Khazlnatu 'l-asfiyâ, etc.)

qu'anatolienne considère les Qâdiris comme devant leur affiliation spiri¬

tuelle à 'Ali b. Abï Tâlib et réserve l'affiliation bakrï aux Naqshbandis. Que

cette branche aberrante et aujourd'hui shïite des Qàdirïya (144), les Ni'matul-

làhïya, ne connaisse que Visnâd alide n'a par contre rien d'étonnant et ne

saurait être invoqué ici (145).

Il est possible que l'apparition de Visnâd bakrï chez les Qâdiris est due

simplement à la pratique de double affiliation, fréquente encore aujourd'hui

chez les Kurdes et attestée pour les Naqshbandis au moins à partir d'Ahmad

Fârùqï Sarhindi. C'est ainsi que le ms. Esad Efendi 1419 mentionne aussi

bien l'isnàd naqshbandï de Muhammad MuràdMa'sûmi Bukhârï, un élève de

(141) V. Taeschner, As-Sulami's Kilâb al-Fuiuwwa. Studia Orientalia Ioanni Pedersen, 340-351.

(142) Massignon, Salmàn Pâk et les prémices siiirituelles de l'Islam iranien, 28.

(143) Ib., 28 s. ( -(

(144) Avec des interférences shàdhilî, v. l'isnàd dans le traité de Abd al- Az z-i Wâîzi publié par

M. Aubin dans ses Matériaux pour la Biographie de Shah Ni matullâh Wali Kirmâni, pp. 293-301.

(145) D faut par contre mentionner ici qu'un isnâd bakri (sans Salmàn) est attesté pour Harndûn

Qassâr, un des malamâlïya de Neshapur, cf. Abdûlbrtki, Melâmîlik ve Melâmîler, 10, d'après le Tïbyân

wasâ'il al-haqà'iq fï bayân sal&sil al-tarâ'iq de Sayyid Muhammad Kaniâl al-Dïn Harïrïzâdé dont le

ms. unique se trouve à la bibUothèque de IVitih (aujourd'hui à la Sûleymaniye), nr. 430-432.
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TABLEAU

L'isnàd initiatique de Bahâ' al-Dïn Naqshband d'après : 1) la Bisâla-i qudsîya de Mu¬

hammad Pàrsâ ; 2) la version longue de VAnisu 'l-talibm wa 'uddatu 'l-sâlikïn de Salâh

ï>. Mubârak Bukhârï ; 3) les Rashahât 'ain al-hayât de Kashifï.

Muhammad le Prophète

Abu Bakr Sal-iddïq

Salmàn Fârsï

Qâsim b. Muhammad b. Abî Bakr (2) r

	y Ja'far al-Sâdiq

^_ 'Ali b. Abi Tâlib _.

Husain b. 'Ali Hasan Basri

'Ali Zain al-'Abidïn |

Muhammad al-Bâqir

Mûsâ al-Kâzim

(1) 'Ali al-Ridâ

Habib 'Ajamî

Dâwud Tayyï

Abu Yazîd Bistâmï

\

Abu '1-Khasan Kharraqâni

Ma'rûf Karkhï

Sarï Saqatï

Junaid-Baghdâdî

Abu 'Alï Rûdabârï

Abu 'Ali Kâtib

Abu T- Qâsim Karrakâni

-> Abu 'Ali Farmâdî

Ahmad Yasawï

Yasavïya

i

Bektashïya

Abu Ya'qùb Yusûf Hamadânï

'Abd al-Khâliq Ghujdawâni

'Arif Rewàgarï

Muhammad Anjïr Paghnawï

'Ali 'Azïzân Ramatïnï

Muhammad Bâbâ Sammàsï

Sayyid Amïr Kulâl

Bahâ' al-Dïn Naqshband

(1) Muhammad Pàrsâ appelle la succession des iinâms de la famille du Prophète SHailat al-
dhahab et cette appellation est constamment maintenue parles Naqshbandis pour désigner leur isnad

(2)' La double affiliation de Ja'far al-Sâdiq est donnée comme empruntée au Qût aUqulûb de Makkî,
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Muhammad Ma'sûm, fils du Mujaddid, que son isnâd qàdirï. Le premier est
donne avec ses quatre variantes, le second aboutit uniquement à l'imam
Ali.

Rien n'interdit ainsi la supposition que certains Qâdiris aient revendiqué
un isnad bakrï parce que, en tant que Naqshbandis, ils s'en réclamaient.

Un dernier fait doit être mentionné ici. Nous avons déjà dit que, tout
en recevant une signification nouvelle, le terme des malâmatlya fut accepté

par Ibn 'Arabi pour désigner la classe la plus élevée des serviteurs de Dieu.
Or, d'autre part, Ibn 'Arabi considère Salmàn comme le prototype de
qutb (146). Il est en conséquence possible qu'il en fut de même chez les anciens
malâmatlya, bien que ce ne soit pas une certitude. S'il en est ainsi, nous
disposons d'un autre indice de la parenté entre les Naqshbandis, les malâmatis
et la futuwwa.

Ainsi les faits disparates à première vue que nous avons analysés au cours
de cette étude concourent à former une image cohérente et nous permettent
de reculer de quelques siècles les origines du naqshbandisme, issu du mou¬
vement mystique sunnite du Khorasan, où les tendances malâmatis étaient
très fortes et où les traditions de la futuwwa et le souvenir de Hallàj étaient
vivants. Ce groupe se divisera plus tard en deux. Les Yasawïya-Bektashïya
accentueront les tendances antinomianistes latentes, du malàmatisme et
finiront par adopter des doctrines shïites extrémistes, allant jusqu'à la déifi¬
cation complète de la double personnalité de Muhammad- 'AIL Les Naqshban¬
dïya, par contre, resteront fidèles à la grandeur austère de l'islam sunnite
et, notamment à partir d'Ahmad Fàrûqï Sarhindï, se feront champions de
son orthodoxie (147).

(146) Al-Fuiûhàt al-makklya, 1, 195-199.

(147) Le présent article est le second d'une série intitulée Naqshbandiyât où je me propose de réunir
des publierons de textes et des études relatives à la tarlqa naqshbandie. La prejer d ce£, études

Quelques traités naqshbandi, » est parue dans Farhang-i Iran Zamln, VI, pp. 273-3^3 Je tien! à expri-
Zn^T^TÏ* "V" BratitUde * M- SaM NaflCy *Ui a ^iré -- atLuon ur"e naqsh-
et à M MaL^on1nnMq ?^ * ^^^ 8°n étude' et ^ m'a «**»»** à persévérer
et a M. Massignon dont les précieux conseils m'ont constamment aidé.

Istanbul, Téhéran,

novembre 1958-janvier 1959

rabï' al-thànï-rajab 1378

M. Mole.
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