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La typologie du saint populaire

au début du soufisme anatolien (XIIIe- XVe siecles)

Luminita Munteanu

Institut d’Etudes Orientales wSergiu Al-George®, Bucarest

I. Le saint dans le milieu musulman

En milieu musulman, la .,sanctification” ou
la consécration d’une personne en tant que
»saint” ne suppose pas nécessairement un pro-
cessus délibératoire que les membres de la
hiérarchie ecclésiastique assument apres la mort
d’une personnalité exemplaire par sa piété et ses
démarches éthiques. Le saint musulman s’auto-
institue, d’habitude, en instance contemplative
des son vivant, par I'engagement sur une voie
spirituelle — celle soufique -, ce qui suppose la
transgression du cadre dogmatique de la religion
légaliste et le dégagement progressif des sens in-
térieurs de I'Ecriture Sainte musulmane. La sain-
teté est en premier lieu une option existentielle
profonde aux racines coraniques évidentes!, les
soufis passant pour les amis de Dieu (wali®) par
excellence.

Le saint est 'Homme Parfait (al-insan al-
kamil), 'isthme (barzakh) entre Dieu et le cos-
mos, ,,I'image parfaite de Dieu® qui ,,renferme
toutes les choses™ (E. de Vitray-Meyerovitch,
1986, p. 311). Dans un monde des émotions ra-
dicales, ou ni méme Dieu n’est égal avec Soi, le
saint se manifeste souvent d’une maniere bizarre
et imprévisible et peut évoluer rapidement de la
qualité de maitre spirituel d’un groupe restreint
d’adeptes a celle, beaucoup plus influente, de
chef de congrégation. Selon la structure et les

particularités mentales du milieu ou il s’affirme,
le santon peut étre vénéré en vertu de la pro-
fondeur de ses connaissances ésotériques et de
son habileté dans le maniement des notions ab-
straites qui, radicalement épurées, semblent de-
venir 'apanage exclusif du discours sur Dieu,
ou, tout au contraire, en raison des miracles per-
formés, miracles condamnés par les soufis ri-
goristes, en tant que formes vulgaires,
dégradantes de cabotinage.

Dans le méme contexte, I’adoration du
maitre spirituel vivant, en tant que saint, revét
fréquemment des formes exacerbées, d’une vio-
lente intensité, qui rappellent les manifestations
de I'idolatrie tribale ancienne et qui contredisent
souvent, d’'une maniere flagrante, les canons re-
connus de I'islam. Ces formes non-orthodoxes ou
quasi-orthodoxes, interpretées par certains com-
mentateurs comme une ,révolte du fond au-
tochtone® deviendront, le long du temps, un
véritable sujet de dispute entre les élites sociales
— familiarisées, en vertu de leur éducation, avec
la lettre et I'exégese scripturaire canoniques - et
les milieux populaires, plus laxistes, ayant une
perception infiniment plus vague du contenu et
surtout des limites de leur foi nouvellement ac-
quise, ce qui les amene a projeter involontaire-
ment sur elle leurs propres aspirations et
chimeres, de méme que leur héritage ethno-cul-
turel.

Martor, 1- 1996, L’Etranger autochtone




La typologie du saint populaire au début du soufisme anatolien (XIII*- XV* siecles) 37

D’ou la distinction, tres prégnante parfois et
méme dramatique, entre les formes d’expression
du soufisme populaire et celles spécifiques au
soufisme d’essence intelectuelle, ainsi que, im-
l)ll(‘lt(‘[]l( nt, s mterpretatlon div ergente donnée a
la notion de sainteté. Le type de saint adoré par
les masses est fréquemment censé accomplir des
miracles (karamat, a la différence de ceux réa-
lisés par les prophetes — mu jizat), présentés or-
dinairement comme une preuve irréfutable du
caractere surhumain de I'auteur, au dela de la
pureté de sa foi. La qualité douteuse de ces mi-
racles, la difficulté réelle de les discerner de la
simple magie (condamnée par les musulmans),
de méme que la tendance, toujours plus évi-
dente, du soufisme tardif de se restreindre a ce
genre de pratiques et de négliger la dimension
~p1r1tuclle - tout cela ilmm par reveiller des
réactions de rejet et I'hostilité profonde des
soufis éminents® qui voyaient dans ce genre d’ex-
hibitionnisme dénudé d’engagement intérieur
authentique une maniere de mettre en doute et
de placer sous le signe du dérisoire leurs propres
démarches; pour ces derniers, la sainteté, concue
comme aspiration supréme de I'étre tout entier,
supposait plutot discrétion et dissimulation
(qu ostentation mariée au grotesque.

II. Le monde anatolien au début du XIII¢ siecle

En revenant a notre sujet d’intérét, arrétons-
nous sur la physionomie de I'Asie Mineure a
I"aube du XIII® siecle, car I'idéal de sainteté
forgé et affirmé par une communauté religieuse
a un moment donné de son existence historique
n’est pas sans liaison avec les facteurs socio-cul-
turels, économiques, politiques qui définissent
son cadre d’évolution.

Constatons, pour commencer. qu "au début
du siecle invoqué, le territoire anatolien se
présentait au témoin non-impliqué dans le lacis
des événements comme un véritable mosaique,
dont la configuration se modifiait sans cesse et
dont l(‘xtmme mobilité était due tant a la mi-
gration, en quelque sorte ,.naturelle”, des dif-
férents groupes de populations turques vers

I’Anatolie, intensifiée surtout a la suite de la
bataille de Manzikert (Malazgért), de 1071, qu’a
I'invasion mongole, qui a accru 'afflux de
réfugiés vers I'Asie Mineure.

Le groupe ethnique dominant dans ces zones
d’acces difficile et grandement dépeuplées au
temps de I'Empire Byzantm était rcprebente par
la population tulkmene, nomade ou semi-no-
made, superficiellement islamisée et surtout in-
controlable, a cause de son style de vie spéci-
fique. Les tribus turkmenes sont entrées en
contact avec les missionnaires musulmans des la
période passée dans leur berceau asiatique, mais
si des rencontres pareilles s’étaient parfois
achevées par I'adoption quasi-mécanique des
dogmes fondamentaux de Iislam. elles
s"avéraient tout a fait insuffisantes pour I'acqui-
sition correcte de ses pratiques rituelles carac-
téristiques, routinieres. A ce dernier niveau, la
résistance du substrat était infiniment plus
grande, car elle se structurait autour de formes
longuement exercées, investies de génération en
génération avec la fonction de capter le sacré et,
donc, associées par excellence avec celui-ci. Cest
pourquoi les leaders spirituels charismatiques de
souche autochtone, qui procédaient a une syn-
these entre le type traditionnel de perception et
d’émotion religieuse, d'une part, et les normes
prescrites par la catéchese islamique. d’autre
part, ont eu souvent gain de cause la ou les for-
malistes dogmatiques ont lamentablement
échoué.

Il convient de remarquer, dans ce contexte,
le succes incontestable dont quelques ordres
soufiques jouissaient aux rangs des Turkmenes.
La propagande religieuse déployée en Asie par
certaines congrégations bien avant le grand
exode turc vers le qud a, probablement, 1ntr0du1t
une sorte de filtre et influencé d'une maniere
difficile a évaluer de nos jours I'image que ces
groupes de populations, profondément ancrés
dans le style de vie tribal et doués d’un niveau
d’instruction plutot précaire, se forgeaient de
I'islam.

Plus tard, dans la phase anatolienne, de nou-
velles motivations socio-culturelles, écono-
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miques, mais également
politiques allaient s’a-
jouter a celles strictement
théologiques - dont les
contours, du moins pour
la période initiale du
soufisme turc, sont plutot
floues - et isoler, de la
sorte, une population
considérée toujours de
deuxieme rang. Il n’est
pas sans signification de
constater que, selon cette
perspective, I'adhésion
ostentatoire des Turk-
menes au chi’isme sem-
ble avoir été due moins
aux différends doctrinaux
avec 'autorité ecclésias-
tique — différends qui supposaient un degré de
subtilité interprétative inaccessible a la grande
majorité des sujets impliqués -, qu’a la structure
de contestation que celui-ci représentait et a la
possibilité qu’il leur offrait de s’opposer non
seulement a I'expérience religieuse (puissam-
ment marquée par la sensibilité arabe) de la com-
munauté sunnite, mais aussi a la domination
politique globale du groupe majoritaire.

[I faudrait, par conséquent, préter une atten-
tion accrue aux facteurs non-théologiques qui ap-
portent leur appoint au développement des mou-
vements déviationnistes au sein des grandes
traditions religieuses et a la définition des rap-
ports qu’ils engagent avec les éléments de la re-
ligion officielle. Projetés souvent fortuitement au
beau milieu d’une hétérodoxie qu’ils clament
d’une maniere spectaculaire ou que, tout au con-
traire, ils refusent d’assumer d’une maniere ex-
plicite, ces groupes scissionnistes sont souvent
percus par le reste de la population dans le
méme régistre que I’,.étranger” autochtone - un
wétranger collectif”, cette fois-ci.

D’autre part, il y a maintes situations ou ces
sujets, réceptés comme allogenes et, éventuel-
lement, hostiles par les membres de la commu-
nauté orthodoxe, représentent effectivement des

1 otium du nomade

groupes marginaux, frus-
trés, profondément mar-
qués par une infériorité
culturelle infrangible a
court terme, rejetés par la
société globale et repliés
sur eux-mémes, des
ennemis irréductibles de
I'Etat et des élites sociale-
ment reconnues. Autre-
ment dit, ils illustrent
une hypostase et un type
de réactivité spécifiques a
la soi-disant ..subculture
de la pauvreté”. La bre-
che créée initialement en-
tre la population stable et
celle nomade ou semi-no-
made deviendra ainsi une
breche entre la population urbaine et celle ru-
rale, soit entre deux types de cultures fondamen-
talement distincts.

Ces particularités des démarches turkmenes
semblent indiquer, typologiquement, un mouve-
ment de révitalisation?, ayant une composante
religieuse najeure — mouvement lancé comme
solution extréme de survivance identitaire, issu
d'une immense anxiété collective, impossible a
maitriser dans un contexte de déséquilibre évi-
dent, de déstructuration, mais aussi de ségréga-
tion sociale.

(est cette tension entre l'idéal et le réel,
entre I'aspiration et la réalité, c’est cet intermede
d’incertitude existentielle qui servira pour cadre
d’évolution aux santons de la premiere période
du soufisme anatolien.

III. L’ordre Bektasiyya et son idéal de sainteté

Créations des milieux turkmenes marginaux,
les saints Alevi-Bektast allaient grandement en
illustrer les valeurs définitoires et 1'idéal éthico-
religieux. Le type de saint populaire issu de ces

, SEi .
cercles évolue d’habitude dans deux tonalités es-
sentielles, bien que non pas exclusives a tout
prix:
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a) - Le substrat ou la religion souterraine, I'or-
oanmne plemhtvnt sur 1equ<l s'est Oleﬂee en-
suite la religion islamique; son apport a la struc-
turation du nouveau idéal de sainteté releve du
style de vie adopté par le groupe porteur (no-
made/sédentaire, rural/urbain etc.) et de la na-
ture ou l'intensité des contacts avec le nouveau
paradigme religieux:

b)- La, (rreffo “ proprement dite; I'organisme
qui parasite le corpus du systeme originaire de
croyance, plus ou moins compatible avec le re-
ceveur, pourra étre assimilé dans une intervalle
variable, sinon, repoussé. Dans ce dernier cas,
des conditions extérieures impératives peuvent
déterminer néanmoins I'apparition d’une
stratégie de compromis, d’adaptation réciproque
des entités en contact.

De maniere générale, ces deux systemes co-
existent dans les formes caractéristiques de la
dévotion populaire, a laquelle ils conferent des
manifestations relativement atypiques, amigués
et contradictoires. Tout aussi ambigu et contra-
dictoire sera, par conséquent, le type de saint qui
s’adresse a cette mentalité.

Ce personnage est un ,.étranger” du point de
vue de la rigide mentalité orthodoxe car, en se
présentant comme un hybride, apparemment ex-
travagant et excessif dans ses attitudes, il ne plie
pas aux normes communes de conduite. Il jouit,
d’autre part, de la reconnaissance et de I'adhé-
sion souvent absolues du groupe d’ou il provient
ou qui coagule autour de lui - le seul pour lequel
son comportement et ses llypostases assumes
solent pleinement cohérents et au dela de toute
dispute formelle. Rejeté en premiere instance
par les élites sociales qui ne sont pas visées par
son message, il sera immédiatement pergu
exactement dans le plan de pureté qu’il réclame
par ces groupes et sous-groupes marginaux, dont
la psychologie semble lui étre tres familiere.

I est donc légitime de se demander si le saint
populalre, situé a la frontiere entre ,,ce qui a
éte” et ,.ce qui adviendra™ dans la vie spirituelle
de la communauté, n’est pas lui méme, en
quelque sorte, une création de ces groupes, il-
lustrant en fait une forma mentis de la religiosité

populaire: I'adéquation inconsciente a un pat-
tern préexistent, relevant du domaine des arché-
types jungiens. Plus exactement, la question en
serait si c’est réellement le saint qui jette les
fondements d’une communauté s’attachant aux
valeurs qu’il représente, ou si, tout au contraire,
c’est la communauté qui le crée d’'une maniere
active et souvent posthume, en mettant ainsi en
évidence, par son intermédiaire, I'idéal de sain-
teté¢ qu’elle nourrit d’une facon diffuse. Il est
d’ailleurs évident que, suivant I'exemple de la ty-
pologie sectaire qui peut connaitre des modifica-
tions surprenantes, sinon radicales, au cours de
son histoire, la typologie des saints subit elle-aus-
si un processus de décantation, de filtrage. de ré-
duction aux normes de I'idéologie rellﬂleua(’ que
ces saints sont censés 1llust1e1. s PHP n’aboutit
méme pas parfois a une innocente falsification
des données de personnalité initiales. La typolo-
gie du saint populaire semble alors répondre a la
demande de la communauté, a son horizon d’at-
tente, bien que sa physionomie finale puisse étre
fondamentalement différente de I'originel pris
comme point de départ.

Nous allons présenter, en guise d’exemples,
quelques aspects caractéristiques qui ressortent
des légendes Bektast concernant le fondateur
charismatique de I'ordre, Hagi Bektas Veli
(1238 - 1327), vu leurs traits emblématiques pour
la tradition hagiographique du mouvement?:

a) - L'insistence sur l'origine turque et sur la
pureté ethnique du saint: entre autres, les con-
versations menées par Hagi Bektas avec les
membres du college invisible des saints
apothropaiques anatoliens (Rum erenleri) lors de
son arrivée en Asie Mineure ont plutot une
portée“nationale” que religieuse, ce qui soutient
lhvpothece que les Bekta%z- provenalent alo-

rigine d’une tribu turkmene qui, confrontée

avec le dilemme de sa propre survivance his-
torique, s’était métamorphosée, par une manceu-
vre tactique remarquablement habile, en un
mouvement religieux: ,,L’ordre des Bektasi est
né de la fusion de deux communautés tribales,
les Bektaslu et les Cepni, qu'une variante quali-
fie d’Oguz chinois®, remarque Irene Beldiceanu-
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Steinherr. ..(...) Au lieu de miser sur la pérennité
des structures tribales, les disciples du saint
(Hagi Bektas Veli - n.n.) ont investi dans la fol.
L histoire leur a d’ailleurs donné raison. Toutes
les tribus anatoliennes qui ont voulu se main-
tenir politiquement, tels que les Turgut, les
Varsaq etc., ont été balayées par les Ottomans.
Les Bektaslu, en réussissant la mutation d’une
structure tribale en un ordre religieux, ont créé
un FEtat dans I'Etat qui s'est avéré a la longue
bien plus dangereux. (...). Brisant ainsi le Cddre
tribal, ils se sont infiltrés a travers tout le pays,
dans toutes les couches de la population et
méme dans le corps des janissaires. (...). Les
Bektasi, en renoncant a leur cadre tribal ont
réussi a garder par le biais d’une confrérie leur
~[JeC111('1te (I. Beldiceanu-Steinherr, 1991,
pp- 57 - 58).

Il n’est pas dépourvu d’intérét d'invoquer,
dans ce méme contexte, la remarque de Piers
Vitebsky (1995, pp. 117-118), selon laquelle une
maniere de réponse a la domination politique
est, en ce qui concerne le chamanisme - la
forme la plus prégnante de manifestation de la
religiosité turque dans la période préislamique -,
son affirmation en tant que marque d’indentité
ethnique distincte ou comme noyau de résis-
tance, cas ou il devient anti-centriste et subver-
sif. Ce n’est pas le lieu d'insister la-dessus, mais
il faut toutefois mentionner qu’une particularité
comportementale pareille semble trouver sa con-
firmation dans I'implication constante des tribus
turkmenes anatoliennes dans les nombreuses ré-
voltes religieuses non pas dépourvues d’implica-
tions politiques, et surtout dans I'ample mouve-
ment populaire qui a mené a la cristallisation et
a la consolidation rapide de I'Etat théocratique
safavide iranien;

b) - I est a constater, d’autre part, que la
grande majorité des qualités attribuées a Hagi
Bektas Veli se rapporte plutot au domaine
éthique qua celui de la conduite purement re-
ligieuse;

¢) - Le profil spirituel du saint est complété
par les références a sa piété exemplaire, au
dévouement infatigable dont il témoignait dans

"accomplissement des obligations rituelles,
références qui constituent, probablement. le sup-
port minimal sur lequel s'est ensuite édifié son
culte en tant que saint musulman, surnomme,
dans les sources tardives, .le pole du monde*
(qutb-i “alem), .le pole des saints* (qutb-i evliya),
e pole des gnostiques™ (qutb-i “arifin), ..le chah
le plus généreux™ sah-i ekrem), .la vie éternelle”
(hayati miidam), ..le protecteur des élus et des
humbles™ (destgiri hass i ‘amm). .le refuge des
adeptes™ (melce™i miilazim), .le temple lu-
mineux” (/1())'/{6[—17 narani), ,.notre maitre fonda-
teur” (pirimiz), ,,notre maitre” (iistadimiz), ,.I’ap-
pui des illuminés® (gavs-iil-vasilin), ,.I’étre
complet™ (zat-i tamm) etc.%; ces derniers qualifi-
catifs relevent, nous le répétons, de Iévolution
ultérieure de I'image du saint et prouvent I'in-
fluence toujours plus marquée de 'univers re-
ligieux islamique;

d) - Le saint est censé avoir également des ca-
pacités de divinateur et de thaumaturge;

e) - Indubitable s’avere étre, d’autre part, I'au-
ra légendaire qui entoure la personnalité de
Hagi Bektd\ Veli et qui, de méme que les autres
traits dont il a été question ci-dessus, est bien
mise en évidence par le corpus intitulé Hagi
Bektas Velayethamesi, .,Le livre de la sainteté
de Hagi Bektas®. La nature des miracles at-
tribués au saint, qui satisfont, sans doute, le gout
popul(ure pour évasion mentale et ﬂlntasthue.
ainsi que les contextes ou ceux-ci sont évoqués
semble avoir pour source plutaot le substrat
chamanique, jamais renié hautement, que les
particularités de la dévotion islamique propre-
ment-dite.

Nous faisons mention, pour en donner un ex-
emple, de la métamorphose de Hagi Bektas en
pigeon et de Hagi Dogrul - qui I'accueille lors
de son arrivée en Andtolle - en faucon, type de
métamorphose décelable aussi dans les légendes
portant sur Ahmad Yasawi (m. 1160), de qui se
réclament directement les différentes branches
des Bektast-s. Ce genre de métamorphose -
theme intensément travaillé dans les contes de
fées de tous les coins du monde - s'inscrit parmi
les techniques extatiques les plus communes em-
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ployées par les chamans turcs de la période préis-
lamique, qui avaient couramment recours aux
oiseaux comme ..véhicules™. ou bien se ,trans-
formaient™ eux-mémes en oiseaux, pour réaliser
leurs ascensions célestes.

D7ailleurs. presque sans exception, les
épisodes narrés dans ce corpus insistent sur les
miracles exceptionnels accomplis par le saint
tout au long de son existence, miracles qui
jouaient, a ce qu'il parait, un role important dans
le processus de conversion a I'islam des nomades
tures ou encore des paysans chrétiens isolés qui
habitaient 1’Anatolie intérieure. Ces miracles
menés a bonne fin par une personne qui ne sem-
blait pas se distinguer radicalement du milieu
auquel elle s ddleadll malgré I"ascendence prin-
ciaire (d’ailleurs douteuse) quon lui attribue,
déterminalent une leceptlon amblgue et meme
deformée de I'islam et il n’est point surprenant

Notes

.Non, vraiment,/ les amis de Dieu n’éprouveront
plus aucune crainte,/ ils ne seront plus affligés;/
- ceux qui croient en Dieu et qui le craignent -/ ils re-
cevront la bonne nouvelle,/ en cette vie et dans I'autre

(..)" (Le Coran X/ 02 - 64, 1995, pp. 256 - 257).

2. Le mot arabe wali (pl. awliyd), terme employé

pour les santons de la période postclassique, dérivé

de la racine wala, .,suivre immédiatement, suivre de

pres“, désigne les familiers, parcnts ou alliés,

c’est-a-dire ceux admis dans le voisinage immédiat,

dam I'espace méme de 'endroit de halte (v. J. Chab-
I

i, 1990, p. 90).

3. Tels Junayd. qui considérait que la dépendence
des miracles est ..I'un des rideaux qui empéchent /le
saint — n.n./ de pénétrer dans le cceur de la Vérite®

(R. A. Nicholson. 1989, p. 131).

que plus tard, au dela de toute autre considéra-
tion, les nouveaux adeptes allaient repousser
presque instinctivement le mode intransigeant,
autoritaire de se rapporter au sacré, proné par
I"autorité ecclésiale.

Le type de miracles invoqué ci-dessus se
retrouve également dans d’autres créations
anonymes de facture semblable, telles que
Hagim Sultan Ve la)etnamesl ou Abdal Sultan
Vela) etnamest, qui renferment, somme toute, un
idéal de sainteté propre aux cercles Bektasi et es-
quisse les reperes fondamentaux d’un imaginaire
collectif cantonné encore dans l'époque
héroique des premieres conquétes, avec tout son
cortege de contradictions et ambiguités, d’affir-
mations et négations successives, qui ont fini par
opacifier presque completement la réalité his-
torique.

4. Un mouvement de révitalisation est un effort
délibéré des membres de la société de construire une
culture plus satisfaisante. L'accent dans cette défini-
tion est mis sur la réformation non seulement de la
sphere religieuse, mais du systeme culturel tout en-
tier. Une s()lutmn tellement drastique est adoptée
alors que l'anxiété et la frustration sont devenues
aussi 1ntenses que la seule voie de réduire le stress
est de renverser le systeme social tout entier et de le
remplacer par I'un nouveau (W. A. Haviland, 1990,
p. 378).

5. Une édition accessible de I'ouvrage le plus signifi-
catif a ce sujet est celle de Abdiilbaki Gélpinarli,
1995.

6. Voir, a cet égard, les prlt*re s Alevi-Bektasi renfer-
mées dans le lecuell de Omer Ulugay. 1993.
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