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Stéphane A. Dudoignon

« Khalwat ou exil intérieur ?

La poésie soufie du Tadjikistan soviétique et ses lectures actuelles’ »
Journal d’histoire du soufisme, 8 (2023), pp. 107-46

a la mémoire de Reinhard Eisener

Résumé

L’islam en URSS a longtemps été décrit comme résilient a la soviétisation comme a une dissi-
dence mieux attestée dans les régions européennes de 'URSS. Or depuis le tournant du xxi®
siecle, I’édition en Asie centrale de manuscrits longtemps restés confidentiels a mis au jour la
production, au long du “siécle soviétique”, d’'une poésie gnostique musulmane de formes et
de contenus classiques, par des auteurs issus d’un petit nombre de lignages sacrés mutuelle-
ment liés, transmetteurs de la tradition soufie (le gnosticisme islamique). Parmi les questions
que cette production souléve : celle de I'existence d’'un “souterrain” musulman pénétré de
tradition ascétique et la relation de ce dernier a une culture soviétique a laquelle il s’oppose
de maniere radicale, creuset d’une résistance aux “idolatries” du moment et annonciateur
d’une apocalypse au présent. L’étude de deux poetes soufis de langue persane, un maitre et
son disciple actifs dans la République socialiste soviétique tadjique entre les années 1920 et
1980, nous permet de questionner 'idée d’une inaptitude a la dissidence de sociétés centra-
siatiques longtemps restées a dominante rurale, acquises tardivement au samizdat. Cette
étude nous amene également a questionner la notion de changement historique, a travers la
permanence de formes et pratiques littéraires d’'une apparente fixité, dans le contexte parti-
culier de la modernisation soviétique.

Mots clés : islam, gnose, soufisme, poésie, Nagshbandiyya, dissidence, URSS, Tadjikistan

*

Mon Maitre, enseignez-moi dans notre solitude
Ce qu'il faut que je fasse, ou je dois me plier...
Je ne sais rien. Daignez me plier a I'étude,
Donnez une lecon a ce pauvre écolier.

Marie Noél, Les Chansons et les heures, Paris : Stock, 1935

Depuis longtemps déja, I'histoire de la dissidence en URSS n’éveillait plus grand intérét lors-

! Entamée a I'orée du xx1© siecle, la recherche épisodique qui fait I'objet du présent article se poursuit ac-
tuellement dans le cadre du projet ANR RedGold (2021-24), dirigé par I'auteur. Celui-ci souhaiterait remer-
cier les nombreux informateurs et informatrices, parmi lesquels les descendantes et descendants directs
de grandes figures du soufisme tadjik du xx° siecle, qui lui ont généreusement ouvert leur porte et, parfois,
les archives de leur lignée. Son espoir est que cette étude leur paraisse a la hauteur du témoignage dont il
s’est ainsi trouvé chargé. Une translittération savante a été utilisée pour le persan tadjik noté en alphabet
arabe, une transcription simplifiée pour le russe et pour le persan tadjik noté en cyrillique.




que la Cour supréme de la Fédération de Russie interdit, a partir du 28 décembre 2021, I'asso-
ciation Mémorial en charge du souvenir des victimes du Goulag®. L’historiographie de la dis-
sidence elle-méme semblait s’étre orientée, depuis le tournant du xxi© siecle, vers ses aspects
littéraires, sans beaucoup de curiosité notamment pour ses dimensions politiques ou confes-
sionnelles, en Russie comme ailleurs dans 1’ex-Union. Pour la dissidence du reste, les suds
“musulmans” de I'URSS ne pouvaient avoir été le terreau d’aucun mouvement analogue, du
fait de la résilience supposée de sociétés caucasiennes ou centrasiatiques face a une domina-
tion vécue comme étrangere’. Au contraire, aux yeux de la soviétologie occidentale des an-
nées de Guerre froide, I'islam en URSS, agissant comme un conservateur, a longtemps cons-
titué en soi un vecteur de résistance tout en figeant croyances, pratiques et identités dans des
états antérieurs au triomphe du stalinisme — avant d’étre réinterprété, par les pouvoirs lo-
caux et par 'expertise internationale, comme une version quiétiste, pacifique, de la religion

musulmane en période de montée de I"“islam politique™.

Une difficulté récurrente de I'historiographie de cette période est la documentation dont la
recherche dispose sur I'islam en URSS. Cette derniére, en effet, provient en grande partie
d’organes d’Etat de propagande athéiste et de contrdle voire d’orientation de la pratique re-
ligieuse. Parmi eux : '’Assemblée spirituelle musulmane de Russie, créée en 1788 au lende-
main de la premiére conquéte russe de la Crimée, puis les “Directions spirituelles” musul-
manes, dites aussi muftiyyat. Instaurées a partir de 1943, celles-ci succédérent a I’Assemblée
pendant la Seconde Guerre mondiale, dans un but de remobilisation contre I’ennemi nazi. La
bureaucratie confessionnelle des muftiyyat, ses réseaux de mosquées “accréditées” (rus. zare-
gistrirovannye) retrouveront cette fonction a plusieurs reprises, comme en 1979-89 pendant
I'occupation soviétique de I’Afghanistan’®. Deux caractéristiques de cette bureaucratie confes-
sionnelle sont la vision qu’elle eut parfois d’elle-méme en administration civile et une ligne
idéologique souvent marquée par une hostilité de principe envers sinon le soufisme, du moins
envers le culte des saints particulier a ce dernier®.

D’ou le relatif silence que les sources étatiques de 'URSS maintiennent sur quantité de pra-
tiques et de mouvements religieux et gnostiques, lorsque ce n’est pas pour les dénoncer.
D’autres raisons de ce silence sont les intéréts que les fonctionnaires d’Etat des muftiyydt ont
pu partager avec de nombreux religieux “non accrédités” absents de leurs registres, ou le zéle
inégal, de place en place, des agents “plénipotentiaires” (upolnomochennye) du Conseil aux
affaires des cultes, en charge de la surveillance des pratiques’. Pendant ce temps, I'ethnogra-
phie soviétique s’intéressait peu a la culture livresque et aux pratiques textuelles issues du

2Ex. https://www.rfifr (28/12/2021).

> Comme le Caucase, I’Asie centrale brille par son absence de I'ouvrage classique de Liudmila Alekseeva
(1992), sauf en relation avec les mouvements pour le retour des Tatars de Crimée et des Meskhs dans les
années 1970-80 (pp. 93-114).

* Voir notamment le survol critique de DeWeese 2018, en part. pp. 24 sq.
> Cf. Eden 2016 et la synthese de Tasar 2012, pp. 164-9.
¢ Sur le personnel de la muftiyyat d’Asie centrale dans la RSS Tadjique, cf. Dudoignon 2011.

7 Sur les variations locales du rdle des upolnomochennye, voir Ro’i 2000, notamment pp. 4-7, 566-75, 619-
34 ; Tasar 2017, pp. 312, 317-21 (sur les années 1980) ; entretien de 'auteur avec Qazi Akbar Tirajanzada
(1954-), Turkabad, district de Wahdat, le 30 novembre 2011. (Fils d’'un influent shaykh gadiri de la haute
vallée de Ramit, au nord de la capitale Douchanbeh, Qazi Akbar a été qazt — principal dignitaire religieux
sunnite — de la RSS Tadjique puis du Tadjikistan indépendant de 1989 a 1992, avant de devenir l'un des
leaders de I'Opposition tadjique unifiée pendant la guerre civile de 1992 a 1997, puis de diriger avec ses
fréres Tshan Mahmtd-Khan et 1§an Nar al-Din une importante madrasa dans le village suburbain de
Turkabad, a I'est de la capitale.)



monde soufi, méme lorsqu’elle se penchait sur I'importance pour la population des grands
tombeaux liés au passé islamique régional ou sur les sociabilités lettrées traditionnelles®. C’est
le cas, en Asie centrale, de hautes vallées comme le Qarategin au Tadjikistan, terre d’élection
du soufisme moderne’. D’ou la négligence générale, par la recherche locale comme interna-
tionale, d'une bonne part de la littérature savante transmise et produite dans les suds musul-
mans de 'URSS — a commencer par une poésie gnostique de formes et de contenus classiques,
longtemps restée orale et manuscrite, héritée de traditions persanes ou turciques constituées
a partir des v° et vi° siécles de I'hégire (xir*-xim® de I’ére commune : nous verrons en quoi cette
période a pu constituer en soi un lieu de mémoire). Dans le Tadjikistan actuel, cette poésie
gnostique n’a été redécouverte qu'a la faveur d’expériences hagiographiques développées
apres la guerre civile que le pays a connue entre 1992 et 1997, avant qu’un regain de répres-
sion antireligieuse, entamé en 2009, ne mette un frein a ces expériences.

Pendant un peu plus d’'une décennie donc, entre la fin des années 1990 et le début des années
2010, on a pu y assister a I'essor d’hagiographies textuelles centrées sur des hommes (plus
rarement des femmes) de Dieu actifs au cours du xx° siecle’. L'une des aspects de ces expé-
riences a consisté en la collecte, la copie, I'édition et I’étude de I'ceuvre poétique de guides
soufis et gardiens de sanctuaires, dans un contexte politique resté tendu. Sur 'arriére-plan
d’un affrontement des mémoires de la guerre civile, cette poésie gnostique du xx° siecle et le
role joué par un petit nombre de lignages sacrés dans sa (re-)production a I'’époque soviétique
ont fait l'objet d’interprétations antagonistes. D'une part, comme creuset d’une dissidence
continue, jusqu’a nos jours, pour nombre de disciples et admirateurs des gnostiques du xx°
siecle, aux yeux desquels les régions ou ces gnostiques modernes ont été actifs, tel le Qarate-
gin sur lequel nous allons revenir, peuvent apparaitre comme creusets transhistoriques pour
la contestation de pouvoirs impies. D’autre part, comme incarnation de continuités histo-
riques finalement sauvegardées par le pouvoir vainqueur de la guerre civile, issu de I'appareil
politique de la période soviétique — celle-ci pouvant méme apparaitre, rétrospectivement,
comme une sorte d’dge d’or de l'islam. Ces interprétations ne s’excluent pas I'une I'autre,
comme en attestent les expériences hagiographiques musulmanes des années 1990 a 2010,
préparées elles-mémes par plusieurs décennies de recherche en sciences humaines dans les
instituts de ’Académie des sciences du Tadjikistan, en histoire littéraire particulierement.

®E.g., Mills & Rahmoni 2015, pp. 319 sq. — une illustration du réle des récits véhiculés dans les assemblées
masculines traditionnelles de lettrés tadjiks des années 2000, interprétés comme liens entre une identité
locale, I'histoire orale de I'élite pré-soviétique (y compris des lignages sacrés de statut sayyid et/ou khwdja,
reliés au prophéte Muhammad et aux premiers missionnaires de I'islam) et les valeurs soviétiques expri-
mées dans la création littéraire.

° Considéré comme région d’économie « traditionnelle », a fortiori apres 'exode de la fin des années 1940,
le Qarategin est caractérisé par I'ethnographie soviétique comme terre de pratiques religieuses résiduelles,
réduites a I'état de « survivances » (rus. perezhitki) : ex. Karmysheva 2009, pp. 246-59 (édition posthume de
carnets de 1952). Cette représentation exercera une influence durable sur la soviétologie islamique de la
période de la Guerre froide, dont un influent représentant, I'arabisant Vincent Monteil (1913-2005),
évoque en 1954 les concessions du pouvoir soviétique a tel ou tel religieux musulman, « inoffensif vestige
d’un passé disparu » (p. 17). Sur ces représentations, voir le panorama critique de DeWeese 2011.

19 Sur I'hagiographie islamique des premieres années de la période postsoviétique en Asie centrale, voir
notamment Schubel 1999, pp. 76-81. Comme souvent dans les mondes de I'islam, I'invocation de la sainteté
féminine est présente dans la vie quotidienne, tout en s’attachant a des personnages issus d'un passé loin-
tain ou légendaire, qui font lien avec une tradition locale et le coeur du monde musulman. Sur la présence,
par exemple, de “Bib1” Khadija, premiere épouse du prophete Muhammad, et de leur fille “Bib1” Fatima
dans le répertoire de chants des laitieres du Qarategin dans les années 1950-60, voir Kisliakov & Pisarchik
1966, pp. 168-9.



*

On s’est intéressé ici a deux figures mutuellement liées : un maitre et son disciple dans la Voie
soufie dite Nagshbandiyya Mujaddidiyya : Shaykh ‘Abd al-Rahim Dawlat “Ilaki”, dit le Grand
(Hazrat-i Buzurgwar, c. 1881-1947) et I'un de ses “aspirants” (murid-s), Damulla Iskandar
“Bidaki” (c. 1895-1989), dont la réputation posthume de poéte classique a dépassé celle de
son guide spirituel. Natifs de deux villages proches I'un de I'autre dans la haute vallée du
Qarategin (les deux poétes signaient d’ailleurs certaines de leurs ceuvres de I'épithéte de
“Qaratigini”’)", ‘Abd al-Rahim et Iskandar incarnent notamment deux choses aux yeux de leur
lectorat tadjik actuel. La premiére est le destin tragique qu’ont connu au xx° siecle le Qarate-
gin et la vallée du Wakhsh (un affluent de I’Amou-Darya dont le Qarategin abrite le cours
supérieur)™. Creuset de résistance a I’Armée rouge dans les années 1920, la haute vallée a en
effet subi, au lendemain de la Seconde Guerre mondiale, des déplacements de population sou-
dains et massifs vers les basses terres cotonniéres du Wakhsh, dans le sud de la RSS Tadjique®.

Appelés « migrants » (pers. muhajir) par la vox populi puis I'historiographie locale, les gens du
Qarategin descendus dans la plaine méridionale du Wakhsh y ont développé, dans les marges
du systéme des fermes collectives cotonnieres ou ils faisaient souvent figure de tard-venus,
des stratégies et des identités particulieres. Celles-ci se nourrirent de 'expérience du déve-
loppement d’une horticulture fruitiére importée des hautes terres™ sur les lopins individuels
des kolkhozes de la plaine, mais aussi des hivernages du Qarategin peu a peu recolonisés a
partir des années 1970. On retrouvera nombre de ces Migrants dans les rangs d'un parti du
Renouveau islamique qui, formé graduellement a partir du milieu des années 1980, deviendra
'ossature de I'Opposition tadjique unifiée pendant et apres la guerre civile de 1992-97,
jusqu’a son interdiction et a sa répression en 2014%, Au cceur de cette identité muhgjir : un
ensemble d’héritages culturels liés a la pratique de I'horticulture maraichére et comprenant
des traditions spirituelles de langue persane — transmises par les maitres de Voies soufies
comme la Nagshbandiyya. On ne s’étonnera pas de la fréquence, dans ces traditions, de la
figure du saint fondateur de communauté, découvreur de source, irrigateur et défricheur’.

Attestant d’une technicité littéraire rare dans le soufisme contemporain, les vers de Shaykh
‘Abd al-Rahim et de son éléve Iskandar, écrits principalement dans le genre classique du gha-
zal, soulevent plusieurs questions, de méme que leur relecture actuelle. La premiére est celle

! Le Qarategin et son chef-lieu, le bourg rural de Garm, ont été rebaptisés “Rast” par le pouvoir actuel (du
nom de la vallée dans certaines sources persanes antérieures a la conquéte mongole du vi¢/xim® siécle),
dans le cadre de la politique de dé-turcisation et de persanisation des toponymes du Tadjikistan menée
depuis la fin de la guerre civile de 1992-97.

12 Appelé Surhab, “la Rousse”, du fait de la couleur de ses flots.

B Voir les syntheses historiques iconoclastes de Kurbanova 1993, pp. 51-79 ; Abdunazarov 2003, pp. 114-
27 ; Abdulhaev 2009, pp. 179-206 ; NabotT & Olimov 2008, pp. 413-28 (ce dernier a propos du bourg jadis
florissant de Hayit, au centre de la vallée, jusque-la pourvoyeur de guiddes spirituels pour les hauts du
Qarategin, de peuplement qirghiz : cf. Karmysheva 2009, p. 247).

' Sur la spécialisation horticole du Qarategin, ainsi que la pratique de la chasse, et leur sacralisation dans
la mémoire populaire en lien avec la symbolique soufie, voir I’étude des ethnographes soviétiques Kisliakov
& Pisarchik, 1966, pp. 147-51, 292-3.

15 Sur les origines et la sociologie du PRI tadjik, voir notamment le survol historique par Dudoignon & Qa-
landar 2014, en part. pp. 88-95

1¢ Exemples in Dudoignon 2021a, pp. 396-9.



de la continuité d'un enseignement de la métrique arabe, discipline qui ne s’improvise guere”,
dans les cercles soufis de la période soviétique. (Cette permanence est d’autant plus notable
que nombre de composantes de I'art de la composition [insha’] persane connaissaient en Asie
centrale une déshérence rapide, a commencer par la calligraphie, autre discipline enseignée
par 'exemple.) La seconde de ces questions est la place que cette poésie gnostique musul-
mane d’époque soviétique aurait peut-étre dii étre amenée a prendre dans I’historiographie
de la “dissidence” (rus. inakomyslie, le fait de “penser autrement”) — méme s'il n’est jamais
question de ce concept, d’apparition tardive dans I’histoire de 'URSS, y compris dans |'ceuvre
d’'un Damulla Iskandar, écrite a partir des années 1970, dge d’or de I'inakomyslie. Troisieme
question : la postérité actuelle de cette production littéraire et I'enjeu mémoriel qu’elle a
constitué depuis sa redécouverte, a partir de la chute du Rideau de fer (la premiére transcrip-
tion d’ceuvres de Shaykh ‘Abd al-Rahim semble étre intervenue en 1990%) — en particulier
dans une vallée du Wakhsh mise a feu et a sang, au lendemain de I'indépendance du Tadjikis-
tan, par cinq années de guerre civile de 1992 a 1997.

Peut-étre s’étonnera-t-on du temps qu’il a fallu a l'auteur de ces lignes pour inventorier ces
sources et en proposer une étude, plus d’'une quinzaine d’années apres certains entretiens ou
collectes documentaires. L'un des buts de cette attente était de ne pas exposer des témoins
dont le rdle historique exigeait qu’ils pussent étre mentionnés sinon nominalement, du moins
par leur degré d’apparentement familial et/ou intellectuel avec tel ou tel de nos deux maitres.
C’est la raison, d’ailleurs, pour laquelle certains ne figurent toujours pas dans ces lignes, ceux
mentionnés se distinguant souvent par un grand age, lorsqu’ils sont encore de ce monde. Le
role de nombre d’entre eux dans les expériences hagiographiques du quart de siecle écoulé
commandait par ailleurs a 'auteur de patienter jusqu’a I'apparition, voire la diffusion, des
traditions orales puis écrites qui constituent de nos jours la légende en expansion de nos deux
personnages. En effet, ces traditions naissantes nous permettent d’étudier les lectures dont
leur ceuvre fait désormais 1'objet au-dela d’'un cénacle d’affins longtemps réduit a quelques
personnes. Elles nous aident a mesurer ce que le soufisme a pu représenter et représente
encore, pour les sociétés d’Asie centrale soviétique et actuelle — I'historiographie de I'islam
soviétique tendant soit a en exagérer le rdle, comme vecteur de résilience puis de re-tradi-
tionalisation, soit a le minimiser, sur ’hypothese d’une sécularisation globale des sociétés
centrasiatiques pendant le court xx® siecle.

1. Arriére-plan géo-historique

Ce qui caractérise 'histoire de I'islam soviétique est une rythmique particuliére, conjuguée a
une extréme diversité de situations locales et régionales. C6té chronologie, elle se distingue
par I'alternance parfois tres rapprochée de périodes de répression et de libéralisation par-
tielle de la pratique publique du culte, depuis la prise du pouvoir des soviets a Tachkent en

7 Comme Shaykh ‘Abd al-Rahim semble vouloir le rappeler a ses rares éléves et auditeurs du début de la
période soviétique : « Sur la voie du Trés-Haut, grimaud, ne va pas seul / Sans compagnons a ce hanap ne
bois pas seul. // Le chant de notre Voie ne s'improvise pas / Ses tambours ne sont pas de ceux que I'on bat
seul » (maraw ay taliba dar rah-i ‘ishq-i dhat-i Haqq tanha / mantshi badara az jam-i ‘ishq bt payrawan tanha //
magu tarana-i ‘ishq-i tariqatra zi pish-i khid / makubt tabl-i kus-i in tariqat dar safar tanhd) — cf. Dudoignon 2021b,
p- 202.

811 s’agit d’un recueil de ghazals calligraphié par un certain Sayyid Muhyt al-Din, du village de Langar dans
le district de Hisar, au sud de la capitale Douchanbeh, en 1410 de I’hégire lunaire/1990 de I’ére commune :
voir la reproduction in Damulla Iskandar 2000, en part. le colophon p. 93 ; et Rahimzada 2000, pp. 5-6.



1917 et surtout, pour I'actuel Tadjikistan, par la politique confiscatoire de la République po-
pulaire des conseils de Boukhara en 1920-24". D’un point de vue plus spatial, 'ingénierie dé-
mographique et les spécialisations économiques tres localisées de la période soviétique se
sont soldées par le développement d’'un éventail de systemes de solidarité, jusqu’a I'intérieur
des mémes grandes fermes collectives des années 1950-80. Ces variations dans le temps et
’espace sont observables jusqu’a nos jours jusque dans un pays a dominante rurale tel le Tad-
jikistan : une période d’ouverture, apres la cldture de la guerre civile en 1997, a cédé la place
a une autre, de restriction graduelle des libertés religieuses dans les années 2000, au prétexte
de la “lutte contre le terrorisme”, puis a un tournant plus répressif en 2009, suivi de 'inter-
diction du PRI cing ans plus tard. Vectrices de précarité pour nombre de groupes et d’insti-
tutions, ces oscillations parfois brutales des politiques publiques ont favorisé, depuis le tour-
nant du xx1° siecle, la compétition entre acteurs concurrents d’'un champ religieux redevenu
compétitif depuis la chute du Rideau de fer en novembre 1989, alimentant un processus ha-
giographique dynamique et multiforme, dont les instances étatiques, par leur pouvoir de ré-
gulation et de répression sélective, sont devenues un acteur clé.

Ill.1: « Paysan ! Ne va élire au soviet aucun de ceux-la car ils étaient et restent tes ennemis », en médaillon, de droite a gauche : « le pares-
seux », « le fonctionnaire prévaricateur de l'émir », « le richard », « l'shan » (inscription en persan tadjik), Tachkent : Typographie SRE-
DAZ Niiga, années 1920, Fondation Marjani, Moscou (cote IM/p-72) — in M. Filatova & V. Bobrovnikov, éd., Plakat sovetskogo vostoka,

1918-1940 [L’Orient soviétique a laffiche, 1918—40], Moscou : Izdatel’skii dom Mardzani, 2013, p. 159

Relai du pouvoir soviétique en période de remobilisation, les muftiyyat et leurs relais locaux
sont aussi des foyers d’islam réformé. Favorables a un contrdle étatique des institutions reli-
gieuses — un héritage du “djadidisme” politique des années 1910-20 —, elles se montrent
souvent hostiles a une pratique comme le culte des saints, pourtant centrale dans I'enseigne-
ment des Voies soufies, ainsi qu’au réle public des wagf qui conditionnaient, jusqu’aux années
1920, 'autonomie des lignées de gardiens de tombeaux par rapport au pouvoir politique®.
Ces Voies, privées des revenus des waqf par les contrdles d’Etat de la République populaire de
Boukhara puis par la collectivisation en 1929, ont subi pendant le cours xx°¢ siecle un double
phénomene de paupérisation et de ruralisation, en vif contraste avec les constructions de la

1 Cf. Khalid 2015, pp. 231-40 ; voir aussi Pianciola & Sartori 2007, en part. pp. 489-92.

0 Sur le discours de la muftiyyat d’Asie centrale et les réactions locales, sur le soufisme et le culte des saints,
pendant les derniéres décennies de la période soviétique, voir par ex. Frank 2007, pp. xvi sq., 71-77.



période du protectorat russe (1868-1920)". Elles se sont repliées sur I'enseignement confi-
dentiel de Guides (murshid-s) ou Vénérables (pir-s) issus d'un petit nombre de lignages sacrés
de descendants putatifs du prophete Muhammad (désignés en Asie centrale méridionale sous
le titre persan d’ishan ou celui, arabe, de sayyid, pl. sadat). A partir du tournant des années
1930, ces lignées deviennent les détentrices presque exclusives de bibliotheques spécialisées
constituées, principalement, de manuscrits et de lithographies de la fin du xix® siecle et du
début du xx°. (Ces éditions lithographiques constitueront le noyau de bibliothéques familiales
partiellement reconstituées apres les destructions des années 1929-37, grace a I'action d’'un
petit nombre de libraires clandestins.) C’est dans le cadre de cet islam lignager que continue
de se développer une production littéraire multiforme, dominée par les genres classiques de
la poésie gnostique. Absente des collections publiques de manuscrits, cette production est
restée hors d’atteinte des philologues et historiens.

Angle mort de I'histoire littéraire contemporaine de 1’Asie centrale, cette production brille
également par son absence dans l'historiographie récente du soufisme moderne. Les histo-
riens de la littérature persane tadjique du court xx° siecle se désintéressent du domaine “in-
formel” (c.-a-d. extérieur aux institutions publiques de la RSS Tadjique), a I'exception d’'une
tradition orale longtemps réduite a du “folklore”?. Or les études folkloriques de la période
soviétique n’integrent elles-mémes que tres progressivement les éléments a connotation
confessionnelle de la tradition orale locale et régionale — tels ceux relatifs a la piété musul-
mane ou aux célébrations religieuses, ainsi qu’aux grandes figures du passé islamique. (Parmi
celles-ci : Khwaja Baha’ al-Din Nagshband, dans un réle d’intercesseur avec le divin, ou la fi-
gure de Husayn a Karbala, présente dans la littérature soufie et que nous retrouverons dans
la poésie gnostique d’époques soviétique et actuelle®). Plus décisive a été la contribution de

?1 Cf. Pickett 2020, pp. 48-54.

2 Ex. les influents Braginskii 1956, pp. 421-53 et Becka 1968, en part. pp. 577-88 et 595-8 (tentatives de
rattachement conceptuel de I'histoire de la littérature et de I'orature tadjiques du court xx° siecle a celle
des littératures soviétique et du bloc de I'Est, dans une optique marxiste-léniniste) ; Asozoda 1999 (récit
historique centré sur la reconstruction d’un lien généalogique entre les réformismes musulmans du tour-
nant des XIx® et Xx° siécles en Asie centrale, d’une part, et de I'autre la littérature persane tadjique de la
période soviétique) ; Aniisha 2001 (ne couvre la période soviétique qu’a travers la production de I'Union
des écrivains de la RSS Tadjique, a I'exception de poétes encore actifs dans les années 1920-30, documentés
par les anthologies de la fin de la période coloniale) ; Rzehak 2001 (reconstruction du mouvement de na-
tionalisation et de modernisation politiques du persan en Asie centrale, avec un intérét pour I'impact de
la dés-arabisation des années 1920, de la russification des décennies suivantes et des changements d’alpha-
bet, sur I'arriere-plan de la « liquidation des anciennes élites », par lesquelles 'auteur entend, pp. 297-304,
les mouvements réformistes et modernistes des années 1910-30) ; Gulnazar 2003 (répertoire des gens de
lettres du Tadjikistan, intégrant des historiens de la littérature et des intellectuels de la perestroika et du
début de I'indépendance, centré sur les registres de 'Union des écrivains et ignorant donc le domaine
“informel” en général, le “souterrain” islamique en particulier) ; Ma‘mur 2006 (essai pionnier d’intégration
des poétes gnostiques de la période moderne au panthéon de la littérature persane tadjique, sans intérét
toutefois pour la littérature soufie de I'ére soviétique) ; Rahmoni 2010 (deux bréves rubriques, curieuse-
ment distinctes, sont consacrées pp. 297-8 aux « histoires religieuses édifiantes » [gissa-s] et aux riwayat,
les premiéres traitées comme pratique résiduelle de rares savants religieux, les secondes reliées aux per-
sonnages et événements historiques) ; Shi‘rdiist 2011 (transposition de notices d’encyclopédies tadjiques
des périodes soviétique et actuelle) ; Hitchins 2018 (étude centrée, pour la poésie pp. 293-302 et 317-23,
sur quelques figures de poétes lauréats, a travers les progres de la russification et du réalisme, jusqu’au
tournant ruraliste des années 1970)...

2 Sur la mention de Baha’ al-Din, saint éponyme de la Nagshbandiyya, et la recommandation de son inter-
médiation (shafdat) par les soufis du xx° siécle, voir par ex. Asrori 1990, pp. 242-3. Sur la mémoire de
Husayn et du martyre de Karbala dans I'orature populaire tadjique, voir par ex. Rabiev 1998, pp. 133-4;
Rajabi 2001, pp. 34-43 ; Fathulloev & Murodov 2007, p. 269 (dans une élégie, marthiya, recueillie dans la
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ces études a la célébration de collecteurs de traditions sur les “révoltes populaires” de la pé-
riode du protectorat russe*. Des nouvelles pistes de recherche n’ont été ouvertes que de ma-
niere progressive, a partir des années 1970, par la philologie tadjique. Celle-ci s’est alors ef-
forcée d’'intégrer au catalogue national des lieux de mémoire les écoles littéraires locales et
régionales dominées par les maitres des grandes Voies soufies. On pense ici aux récolements
de littérature manuscrite qui sont alors effectués par Amirbek Habibzada (Abibov, Habibov,
1916-98), chercheur a I'Institut Radaki de langue et de littérature tadjiques a Douchanbeh,
originaire du Haut-Badakhchan. Sur une base documentaire encore souvent parcellaire,
Habibzada revisita I'histoire des “cercles littéraires” (dayiraha-yi adabi) des xvire et xix° siecles
dans les hautes vallées de I'actuel Tadjikistan, notamment au Qarategin, en y réintégrant des
traditions gnostiques développées jusqu’aux premiéres décennies de 'époque soviétique®.

1l fallut attendre, cependant, I'indépendance du Tadjikistan en 1991 pour que cette redécou-
verte se poursuivit et s’étendit a I'ceuvre des poétes religieux et gnostiques du xx° siécle.
Parmi ces études, on peut mentionner pour le Qarategin celles menées sur I'ceuvre du poete
gnostique Shaykh ‘Abd al-Hayy Mujakharfi (c. 1867-1931), redécouvert par Habibzada, en lien
avec I'édition d’auteurs régionaux plus anciens tels le poete soufi Mawlawi Shahidr “Rasht1”
(actif dans la premiére moitié du x°/xvi° siécle) et les poétes religieux sunnites hanafites
Mawlana Jami-i Thani (actif a la fin du méme siécle) et Mawlawi Junini (c. 1216/1801-2 -
1295/1878) — tous lus dans le souterrain soufi de la période soviétique. Poete religieux sun-
nite hanafite de langue persane actif dans la seconde moitié du xvi° siécle entre Boukhara et
Namangan, dans la vallée de Ferghana, le “Second Jami”, en particulier, a vu son ceuvre con-
naitre de nombreuses copies jusqu’en plein xx° siecle, dans la RSS Tadjique®. Un travail de
copie d’autant plus important pour notre propos qu’il nous permet de reconstituer, méme si
cen’est qu’en partie, 'arriére-plan discursif de I'ceuvre de nos poétes gnostiques de la période
soviétique.

Car de Shaykh ‘Abd al-Rahim Dawlat, ainsi que de son disciple et continuateur Damulla Is-
kandar, on ne sait que trés peu de choses. Au premier nous avons consacré une étude explo-
ratoire, accompagnée de la traduction de quelques piéces de son ceuvre”. Le second nous a
laissé cing recueils manuscrits de poésie de forme courte®. Un seul restait en possession de
son fils Sharaf al-Din, lors de 'unique visite que I'auteur de ces lignes a pu lui rendre en sep-
tembre 2005. Réputé autographe, il est appelé « Brouillon d'un diwan de Damulla Iskandar
Bidaki » (Matn-i musawwada-i diwan-i ash‘ar-i Damulla Iskandar Bidaki). Il a servi, avec d’autres
que nous n’avons pu consulter en totalité et dont il ne sera pas fait mention ici, a trois éditions

plaine de Kilab, au sud du pays, et portant trace de I'ismaélisme dominant dans les hautes vallées du Ba-
dakhchan voisin).

2 Comme pour le fameux Baba-Ytnus Khudaydadzada (c. 1870-1945) : voir les témoignages écrits des an-
nées 1950 a nos jours, recueillis par Khudoidodzoda, lunusov & Ahmadov 2008, en part. pp. 22-23.

> Cf. Habibov 1984, pp. 157-218, notamment 207-18 sur 'ceuvre de Shaykh ‘Abd al-Hayy Mujakharft. On
trouvera une bréve notice biographique de Habibzada in Gulnazar 2003, p. 84 (qui le célébre pour sa con-
tribution a « la recherche et la résurrection des ceuvres oubliées des cercles littéraires » persans tadjiks de
la période pré-soviétique). Sur I'ceuvre de Habibzada en général, voir Gatling 2015, pp. 216-8.

?¢ Ex. Habibov 1984, pp. 207-16 ; Hotam 2005. Sur la postérité soviétique de Mawlawi Juniini, lire le témoi-
gnage d'Tshan Mahmud-Khan Tarajanzada (in Mavlavi Jununi 2009, pp. 3-14 ; sur les Tiirajanzada : supra
note 7) ; Gatling 2018, pp. 80-85, 89-93 ; sur la popularité générale de la littérature mujaddidie en Tran-
soxiane au xx° siecle, voir notamment Babadjanov, Kramer & Paul 2000, pp. 1x-X.

?7 Cf. Dudoignon 2021b, en part. I'introduction pp. 198-202.

% Selon le philologue Shadi Rahimzada (2005, p. 6), qui a été en contact avec la famille.



successives des ceuvres d’Iskandar. Le premier est un recueil de ghazals publié en 2000 sur la
base d’'un manuscrit établi dix ans plus tot par un certain Sayyid MuhyT al-Din”. Le second
une anthologie imprimée la méme année en Iran, en partie sur la base de la précédente, par
le philologue Shadi Rahimzada, chercheur a I'Institut des études orientales et du patrimoine
manuscrit de ’Académie des sciences du Tadjikistan. Le troisieme, une anthologie en carac-
teres cyrilliques publiée cinq ans plus tard par le philologue indépendant Sayyid Ahmad Qa-
landar®.

2. Hermétisme et oralité : une spécificité soviétique ?

Le maitre nagshbandi mujaddidi Shaykh ‘Abd al-Rahim Dawlat T1aki, alias Hazrat-i Buzurgwar
(c. 1881-1947) occupe une place a part dans la mémoire collective du Tadjikistan, du fait de
son identification a la haute vallée du Qarategin — un creuset régional de la Nagshbandiyya.
Natif de I’hivernage d’Tlak, a I'entrée de la vallée, peu aprés 'annexion de celle-ci a I'émirat
de Boukhara sous protectorat russe, ‘Abd al-Rahim, si 'on se référe a sa 1égende personnelle,
étudie dans cette ville a la prestigieuse madrasa Mir-i ‘Arab, en passant une année au sanc-
tuaire de Khwaja Baha’ al-Din Nagshband (m. 791/1389). A Boukhara, ‘Abd al-Rahim se lie &
des maitres originaires de la “Montagne” (kithistan), comme on appelle alors la faction re-
groupant les savants des régions orientales de I'émirat.

De retour au Qarategin vers 1910, il s’y spécialise dans la gnose islamique, a laquelle il consa-
crera une douzaine d’ouvrages en vers persan de forme classique, parmi lesquels un florilege
de soixante-trois ghazals intitulé Kashf al-asrar (« Dévoilement des secrets »), publié en 2000
en caracteres cyrilliques®. Inspirée de maitres de la poésie persane didactique du 1ve/xi° siecle
au vin®e/xve, tels Sanayi, ‘Attar, Mawlana, Hafiz ou Jami, cette ceuvre prend source aussi dans
la tradition poétique du Qarategin, représentée au tournant du xx° siecle par un Shaykh ‘Abd
al-Hayy Mujakharfi. L’ceuvre de ce dernier semble avoir été lue et commentée dans les mi-
lieux soufis de langue persane d’Asie centrale soviétique, chez lesquels se devine son impact®.
Issu de la puissante lignée dahbidi de la Nagshbandiyya (reliée a Khwaja Ahmad Kasani, dit
Makhdam-i A’zam, m. 949/1542), Shaykh ‘Abd al-Hayy incarne 'islam lignager qui devait étre
exclusivement celui des Voies soufies a I'époque soviétique.

Son ceuvre, marquée par la culture du “style indien” (sabk-i hindi) du vers persan, volontiers
hermétique, riche en images et saturé de références au passé gnostique de I'islam, a égale-
ment influencé celle de ‘Abd al-Rahim par sa dimension orale : elle fut chantée au xx® siecle
dans les assemblées mystiques. Redécouverte par le public non initié dans les années 2000,
elle est célébrée de nos jours par I'Union des écrivains du Tadjikistan, aux yeux de laquelle le
sabk-i hindr particularise I’héritage littéraire tadjik et son lien privilégié, depuis le xvi° siecle,
avec le sous-continent. Sa commémoration vient aussi enrichir des expériences hagiogra-
phiques qui mettent la poésie gnostique du xx° siécle au cceur de la culture actuelle d'un passé
islamique propre a I’Asie centrale soviétique. Cette derniére insiste notamment sur la dimen-
sion régionale de la vita de Shaykh ‘Abd al-Hayy Mujakharfi, dont les biographes actuels peu-
vent affirmer qu’il n’est jamais sorti du Qarategin® (en rupture avec des récits plus anciens
— ainsi qu'avec I'hagiographie musulmane centrasiatique, souvent centrée sur les voyages

?% Supra note 18.

** Damulla Iskandar Bidakt 1992 ; ibid. 2000 ; ibid. 2005.

*! Choix de traductions francaises et commentaire in Dudoignon 2021b.
%2 Sur cette lecture, voir Gatling 2015, pp. 222-7.

3 Ex. Muhammadiusuf 2018, en part. pp. 48 sq.



initiatiques de ses hommes de Dieu et leurs rencontres privilégiées, surnaturelles ou non, loin
de leurs lieux d’origine*).

Ces textes de la période pré-soviétique et les propres ghazals de Shaykh ‘Abd al-Rahim ont
constitué le socle de 'enseignement spirituel que ce dernier dispense a Tlak jusqu’a sa mort
en 1947, Les auditeurs de ces legons appartiennent a un petit cercle de familiers. Parmi ceux-
ci: un autre poete gnostique, Damulla Iskandar Bidaki, déja mentionné, et I'un des futurs
maitres de la Mujaddidiyya tadjique d’époque soviétique, Ishan ‘Abd al-Rahman-Jan b. Ishan
Parsa Khwaja, alias Hazrat-i Pir (1920-91). Ceux-ci perpétueront au Qarategin la tradition spi-
rituelle et littéraire mujaddidie jusqu’a la veille de la dissolution de 'URSS. Damulla Iskandar
et Ishan ‘Abd al-Rahman-Jan feront eux-mémes I'objet d’'un processus hagiographique a par-
tir des années 1990, en lien avec la glorification du Qarategin dans son ensemble via celle
d’une lignée spirituelle particuliére.

Figure 2 : Premiére de couverture de l'édition cyrillique de 2000 du Kashf al-asrar de Shaykh
‘Abd al-Rahim Dawlat Ilakt

& PRE
En effet, ce qu'une postérité entretenue par le témoignage di- % b
rect de familiers retient alors de Shaykh ‘Abd al-Rahim Dawlat ’ '
est avant tout l'incarnation qu'il offre d’'un islam lignager 4
nourri de tradition persane sunnite. Dans les premiers articles KAILI®-YJI-ACPOP
qu’il lui consacre dans la presse locale, a partir de 1999, le phi- Eysonini: Sosaneis
lologue Mirza-Husayn Badaliptr, professeur de langue et de lit- gesonu Waix

« A6gyppaxumu Qasnam

térature puis d’études religieuses a 'Université d’Etat du Tadji-
kistan, souligne I'ancrage régional de Shaykh ‘Abd al-Rahim™.
Le Professeur Badalipiir est secondé par Shaykh Qamar al-Din
Darwazi, un disciple de Hazrat-i Pir, qui a calligraphié lui-méme
cing ouvrages de Shaykh ‘Abd al-Rahim et contribue a diffuser
son ceuvre poétique.

Le theme central de cette poésie de meétre classique est 'exhortation d'un guide a ses disciples
a suivre la Voie Nagshbandiyya. La sociabilité soufie hiérarchisée et ritualisée de cette der-
niere y apparait comme le meilleur rempart contre les maux d’une période d'impiété, de ré-
pression aggravée de I'islam et de ses clercs depuis la Révolution culturelle de 1927, avec de
nombreux éloges d’'un dhikr intérieur jugé trés adapté a un contexte hostile. D’oti 'impor-
tance, dans cette ceuvre, de thémes nagshbandis par excellence comme '“ascese en société”
(khalwat dar anjuman), que facilite I'« union des Clairvoyants » (ba khilwat anjuman darim zi
bahr-i wasl-i hushyarha*).

Ce qui distingue cette ceuvre de celle, plus tardive, d'un Damulla Iskandar est un parti pris a
la fois de rythme et d’hermétisme, dans le sillage de Shaykh ‘Abd al-Hayy Mujakharfi. Le vo-
cabulaire, recherché, est parsemé d’arabismes. Le wazn (métre) classique, bien que plus irré-
gulier dans son application que chez Mujakharfi, reste tres rythmique. Enfin le goit de la
répétition d’'un bayt a I'autre, accusée par une rime élémentaire suggere qu’a l'instar du dhikr
intérieur permanent des Mujaddidis, les vers de Shaykh ‘Abd al-Rahim étaient faits pour étre
mémorisés et récités in petto plus que pour la déclamation. Cette écriture modulaire, ce ca-
ractere répétitif et le ton d’exhortation de I'ensemble ne sont guére une nouveauté dans le

3 Cf. Papas 2018 ; pour la période contemporaine, ex. Bigozhin 2022a-b (sur des exemples d’hagiographie
gazaque postsoviétique).

%> Cf. Badalipur & Darvozi 2000.

*¢ Kashf-ul-asror, p. 28.
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gnosticisme nagshbandi en Asie centrale : ils caractérisaient déja I'ceuvre d'un Shahidi Rashtt
au 1x®-x°/xvi° siecle”. Chez ‘Abd al-Rahim, ils sont d’'un prédicateur déja clandestin, qui avait
a cceur d’équiper ses auditeurs d’'une sapience tenant en peu de mot, autour de rappels insis-
tants de quelques-uns des principes essentiels de la Voie.

Figure 3 : Complexe funéraire de Shaykh ‘Abd al-Rahim Dawlat Ilaki: le mausolée et
le minaret (photo SAD, octobre 2005)

Un élément de nouveauté est le contrepied que Shaykh
‘Abd al-Rahim semble prendre de la propagande sovié-
tique. Ainsi de multiples appels au choix entre « foi » et «
blasphéme » (az miyan-i kufr u iman ‘ishg-i @ kun ikhtyar /
bas ki ‘ashiq kay bidanad ka'ba wu butkhanara [« entre blas-
phéme et foi, choisi 'amour de Lui / car confondre I'idole
suffit a I'Epris »]*). Et a la quéte d'un « Guide » (hads,
rahbar) adapté a I'’époque, dans un esprit mujaddidi treés
inspiré de Shaykh Ahmad Sirhindi (m. 1034/1624), le
fondateur de la Mujadidiyya : shawad dar har zaman az lutf-
i Haqq rahbar payda [un Guide grice a Lui a chaque ére se
trouve]®.

Dans une durée plus longue, on est ici aussi au cceur de ce
qui fait la spécificité du ghazal, genre littéraire fixé des les
ve-vI¢/xme-xire siecles, dans le domaine persan, par des au-
teurs comme SanaT (m. vers 524/1130) et surtout ‘Attar (m. vers 600/1221). L'ceuvre de ces
deux fondateurs est lue, copiée et commentée dans le Mawara al-Nahr jusqu’en pleine ére
soviétique, notamment par les maitres comme Shaykh ‘Abd al-Rahim et, apres la Seconde
Guerre mondiale, son disciple Ishan ‘Abd al-Rahman-Jan, copiste des ceuvres de ‘Attar.
L’ceuvre de SanaT, celle de ‘Attar étaient nées dans un contexte de prédication (on parle a leur
sujet de poésie homélitique), axée sur la « nécessité du maitre® ». Leur succes dans les cé-
nacles soufis du xx° siecle est celui d’'une poésie gnostique subversive. Axées sur I'apologie
symbolique du vin et de I'ivresse, elles se combinent alors a une identification rigoriste entre
adab (terme que l'on peut traduire par “éducation”, “manieres”, “culture”) et akhldg
(“éthique”, “morale”) — une identification caractéristique, en islam, de la littérature gnos-
tique des périodes coloniale et actuelle, eres de confrontation a des dominations non musul-
manes*'. Notons que 'ceuvre de SanaT et celle de ‘Attar ont fait I'objet d’études académiques
remarquées par la philologie tadjique des la fin de la période soviétique*.

Prédicateur pour temps de troubles, ‘Abd al-Rahim se fait passeur d’'un héritage en danger, a

7 Ex. Mavlavi Shohidii Rasht1 2003, pp. 19 sq. (du texte persan).
* Kashf-ul-asror, p. 34.

* Ibid., p. 31.

“ Cf. Feuillebois-Pierunek 2020, en part. pp. 204 sq.

#1 Cf. Mayeur-Jaouen & Patrizi 2017 ; Mayeur-Jaouen 2021.

“2 Par exemple par Karomatullo Olimov (1944-), qui fut ministre de la Culture du Tadjikistan de 2001 a 2004,
avant de diriger successivement les Institut de philosophie et des études orientales de ’Académie des
sciences du pays ; ses principaux travaux des années 1970 a 1990 sur ’histoire de la gnose persane médié-
vale ont été réédités il y a une décennie : Olimov 2014. Parmi ces textes : Mirovozzrenie Sanoi [La vision du
monde de Sana’1], Douchanbeh : Donish, 1973.
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I'attention d’un cénacle d’initiés maitrisant les “codes” (rumiiz) de la gnose. D’ou la place cen-
trale, dans ses vers, de cette notion d’adab, code de valeurs de ’honnéte homme dans la tra-
dition islamique, relu aux xix® et xx° siécles comme creuset de raffinement spirituel®. C’est ce
role de transmetteur de I'adab soufi qui vaudra a Shaykh ‘Abd al-Rahim ’hommage de son
disciple Damulla Iskandar Bidaki, continuateur de son ceuvre littéraire au Qarategin, dans un
genre du ghazal qui continua d’évoluer jusqu’a la fin de la période soviétique. Restée inédite
jusqu'a I'indépendance du Tadjikistan, cette poésie explique la relative popularité alors ac-
quise par I'héritage soufi de la région : la madrasa de Gharm, chef-lieu du Qarategin, cons-
truite dans les années 1990, porte le nom de Damulla Iskandar. Et lorsque 'auteur de ces
lignes prit un taxi depuis le bourg, une belle journée de septembre 2005, pour une visite im-
promptue a Bidak, le chauffeur, un retraité de Gharm, le déposa sans une hésitation devant
la demeure familiale du maitre.

Damulla Iskandar b. ‘Abd al-Salam b. SGft Safar “Bidaki” (c. 1895-1989) était selon les siens le
fils d’un religieux qui s’opposa par les armes, un temps, au pouvoir soviétique. Eduqué par sa
mere Gawhar, son frére ainé Mulla Haydar et un savant local, un certain Damulla ‘Abd al-
Hakim Qaznaqi*, Iskandar alla poursuivre ses études de figh sunnite hanafite a Boukhara,
alors capitale d'un émirat sous protectorat russe, jusqu’a la prise de la ville par I’Armée rouge
en aolit 1920. Selon la tradition familiale, revenu au pays apres le changement de régime, il
continua d’y étudier aupres d'un oncle paternel, Damulla Islam, lui aussi ancien pensionnaire
des madrasas de Boukhara (comme le suggére son titre de damulla**, que reprendra son neveu).
Iskandar semble avoir étudié également aupres de deux théologiens formés en Inde du Nord,
dont un certain Mawlawi Sadr al-Din Nawshari Tajikabadi. (Le pédigrée hindoustanais de ce
dernier est suggéré par son titre de mawlawt, “maitre”, qui en Asie centrale est accolé, depuis
le début du xx° siécle, au nom des anciens pensionnaires des madrasas de I'Ecole dite de Deo-
band et, plus généralement, des écoles religieuses islamiques d’Inde du Nord).

A cette époque, comme le suggeére la coexistence des damulla et des mawlawt, le Qarategin est
devenu un refuge pour religieux sunnites hanafites, apres avoir été un théatre d’affronte-
ments entre partisans et opposants du régime soviétique en 1919-21*. Leur influence, leur
postérité s’étendront sur un territoire élargi grace aux déplacements de population que le
pouvoir soviétique organise, dans les années 1920-30 puis a plus grande échelle a partir de
1946-47, en direction des basses terres cotonniéres du sud de la RSS Tadjique. Selon les récits
dont il est devenu I'objet dés le lendemain de sa mort, Iskandar est alors un arabisant qualifié
et un spécialiste localement reconnu de tafsir, de Hadith et d’usil-i figh. 11 enseigne ces disci-
plines dans le village suburbain de Qizil-Qala, dans I'ancien district Kuibyshev (tadjik
Kaybésh), a 'est de Qurghan-Teppa.

Le village abrite une importante population déplacée du Qarategin. Iskandar y résidera entre

# Sur I’Asie centrale au xx° siecle : Dudoignon 2020, en part. pp. 542-3.

* Qaznagq est un village situé a quelques kilomeétres en aval de Gharm, sur la rive nord du Surkhab, le cours
supérieur du Wakhsh. 11 est réputé dans la premiere moitié du xx° siecle pour la présence de plusieurs
savants religieux musulmans.

* Courant en Asie centrale, ol il semble s’étre diffusé depuis I'est des Tian Shan, le titre de damulla semble
composé du chinois X (da, “grand”) et du terme persan d’origine arabe mulla, “maitre” : étymologie pro-
posée par le diplomate et turcologue suédois Gunnar Jarring (1907-2002) in Return to Kashgar : Central Asian
memoirs in the present, trad. E. Claeson, Durham : Duke University Press, 1986 (éd. or. 1979), p. 107. Au Xx°
siecle, il désigne les anciens pensionnaires des madrasas d’Asie centrale, de Boukhara principalement, par
opposition a ceux, plus rares, qui reviennent du Proche-Orient ou d’Asie du Sud.

% Sur cette période, voir notamment Ismailov 1977, pp. 30-31.
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le milieu des années 1940 et les années 1970. Kiiybésh est réputé pendant cette période
comme point d’ancrage de plusieurs lignées de la Mujaddidiyya. Qizil-Qal‘a elle-méme ac-
cueille la prédication souterraine d'un maitre mujaddidi, Ishan ‘Aziz Khwaja (c. 1888-1976),
originaire du village de Lalazar a une quinzaine de kilomeétres en amont de Gharm®. Ce der-
nier a été lui aussi regu dans la Mujaddidiyya par Shaykh ‘Abd al-Rahim Dawlat, dont le village
d’Tlak n’est éloigné que de quelques kilométres de ceux de ‘Aziz Khwaja et de Damulla Is-
kandar, au coeur du Qarategin®. Selon le témoignage de son fils, Iskandar devient a son tour
maitre dans la tariqa, dirigeant un dhikr pour les éléves de ses cours, dans la tradition khaft
(silencieuse) qui a été « celle de tous ses maitres ».

Les allusions dont il parseme son ceuvre suggerent cependant qu’il en a composé I'essentiel
dans la derniere décennie de sa vie, a la fin d’une existence de labeur et d’apprentissage soli-
taire®. 1l insiste dans ses ghazals, sur son arrivée tardive dans la Voie, a un age avancé®. Et
déplore I'absence des « meilleurs », qui n’étaient alors déja plus de ce monde® : théme récur-
rent s'il en est de la littérature soufie, rendu plus actuel par les déshérences de 'islam sovié-
tique. L’absence du maitre fait envier a Iskandar non seulement le chien de la Grotte des Sept
Dormants (symboles de résurrection d’'une tradition confessionnelle longtemps réprimée),
montant la garde a 'entrée de la caverne, mais son os méme, dans une surenchere d’humilité
(sur un théme emprunté a Badr al-Din Hilali, poéte persan de Hérat, la brillante capitale du
Khorassan a la fin de I’ére timouride dans les derniéres décennies du 1x¢/xv® siecle)?.

7 Sur la vie et la postérité de ce dernier, voir notamment Dudoignon 2011, pp. 62-63.

“ Cf. Rahimzada 2000, pp. 4-5 ; entretiens de l'auteur avec Ishan Ayytb Khwaja b. Ishan ‘Aziz Khwaja, Qizil-
Qal‘a, 4 aolit et 20 décembre 2004 ; avec Ishan Sharaf al-Din b. Damulla Iskandar, Bidak, 28 septembre 2005.

“Ex.: « le poil blanc d’Iskandar est signe de sa mort: / c’est avec ce duvet que Sa grice j'implore »
(muysafidiha-yi Iskandar nishan-i marg-i st / ba chunin ma-yi safid daram ba rahmat iltija), ghazal « ‘Awf kun ya
Rabb... », in Matn-i musawwada, ff. 4b-5a ; Rahgudhar, p. 13 ; Duoi subhgoh p. 7. Voir aussi le poéme intitulé
« A soixante-dix ans » (Haftad salagi), ouvert par le distique « A soixante-dix ans j’ai rejoint Ton palais, /
vieil orant, T’ayant seul tout ce temps célébré » (@madam darbar-i dhatat ‘arif-i [sic] haftad sal / yakka wu
yagana khandam [sic] tura haftad sal), in Matn-i musawwada, f. 28b, sans titre in Duoi subhgoh, p. 25 ; voir aussi
I'’hémistiche « Tout seul j'ai étudié pendant quatre-vingts ans » (yakka wa yagana khwandam muddat-i
hashtad sal), in Rahgudhar, p. 16 ; Duoi subhgoh, p. 38 — poeme absent du daftar, suggérant 1'étalement de
I"écriture de son ceuvre par Iskandar sur une décennie au moins.

*0 « Bien tard me suis-je joint, hélas, a Ses amants / Et suis donc demeuré Son plus humble servant » (pish-
i janan dir kardam wadarigha amadam / zin sabab az kamtarin chakiran hastam haniiz), Rahgudhar, p. 33 ; « A Ta
porte, & Clément, tard suis venu frapper / vieillissant, confondu, contrit, embarrassé » (dargah-i dhatat,
Karima, wa darigh, dir amadam, / misafid u risiyah, sharmsaran amadam), ibid., p. 38.

*! « Les meilleurs uniment se retrouvent sous terre : / pas de réponse d’eux, pas la moindre nouvelle. //
Plus de trace non plus de leurs attraits d’amants / car ces jeunes beautés ne sont plus que poussiére »
(jumla-i nikan ba khak-i dahr yaksan gashta and / ni z ishanan jawab, ni khabar bashad darigh // har yaki zulf-i
‘artisan shud juda az farg-i sar / har yaki ziba jawanan khak gashtand wa darigh), Rahgudhar, p. 35.

*2 « Tel le chien des Dormants mon maitre n’ai suivi / ni pu veiller, car pas encore dégrossi. // [...] Les
guides chez Nagshband sont des puits de lumiére / or parmi eux je reste, hélas, mal dégauchi // [...] A la
source de vie I'Epris se désaltére / mais moi j'y demeure la lippe dépérie » (az pay-i ptram naraftam chiin sag-
i Ashab-i Kahf / pasbaniha nakardam wadarigh khamam haniz // [...] murshidan-i Nagshband haryak charagh-i
rawshanand / dar miyan-i murshidan-i man wadarigh khamam haniz // [...] nash karda ‘ashiqan-i sarchashma-i
ab-i hayat / tashnalab mandam dar anja wadarigh khamam haniiz), ghazal « Dar tarig-i ‘ishqbazi.. », in Matn-i
musawwada, ff. 18a-b ; Rahgudhar, p. 33, Duoi subhgoh p. 59-60 ; en enchérissant méme ailleurs : « Et com-
ment, éclopé, m’éloigner de ta vue ? / Que faire sinon me faire chien de ta rue, / méme si a tes chiens
j'aimerais étre un os ? » (man-i ‘@jiz na bardaram sar-i khiid az sar-i kityat / nadanam banda-i rii-yi tii basham ya
sag-i kayat / wali khwaham ki az bahr-i saganat ustukhwan basham), mukhammas « Man-i @jiz yaki az kamtarin... »
sur un ghazal de Hilali, in Rahgudhar, p. 61, Duoi subhgoh 105. Sur la légende de la Grotte ou Caverne des
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Omniprésente chez les classiques (Hafiz est cité, lui aussi), la déploration d’une expérience
mystique inachevée, sujet de pleurs nocturnes, prend ici une résonnance particuliere®. Mal-
gré le nombre de disciples que Shaykh ‘Abd al-Rahim Dawlat a pu avoir dans les dernieres
décennies de sa vie, leur dispersion et la rareté de leurs rencontres renforcent chez Iskandar
un sentiment de solitude mais aussi de révolte, accentué chez lui par le deuil successif de six
fils>*. Ce sentiment peut aussi exprimer la mise en cause implicite des autres successeurs de
Shaykh ‘Abd al-Rahim Dawlat — d’Ishan ‘Abd al-Rahman-Jan entre autres, cadet d’Iskandar
mais doté d’un lignage familial plus prestigieux
que le sien, auquel Iskandar oppose le souvenir
de la résistance de son pere au pouvoir sovié-
tique®. C’est a peu pres tout ce que I'on sait du
contexte de la composition de ces poemes, sinon
que la famille d’Iskandar (un fils en particulier,
Damulla Sharaf al-Din, et une fille, Bibi Salima) a
joué un role clé dans la préservation ainsi que la
recopie et 'impression posthumes de son ceuvre.

Figure 4 : Tombeau de Damulla Iskandar Bidaki, village de Bidak, dis-
trict de Gharm, haute vallée du Qarategin (auj. Rasht), photo SAD, sep-

tembre 2005

3. Damulla Iskandar et la question de la sainteté

Célébrée dans une période de bouleversements comme une personnification rassurante de
continuité culturelle, I'ceuvre de Damulla Iskandar exprime toutefois un changement subtil,
si on la compare avec les vers de son maitre Shaykh ‘Abd al-Rahim. Certes, une évidente con-
tinuité formelle et thématique peut étre identifiée entre eux, a commencer par la centralité,
dans leurs ceuvres respectives, d'un theme comme la nécessité du guide. Théme axial dans le
ghazal persan depuis les gnostiques des v¢/xu° et vi¢/xime® siecles SanaT et ‘Attar, deux modeles
littéraires explicites de ‘Abd al-Rahim comme d’Iskandar, la quéte du maitre I'est demeurée
dans la Nagshbandiyya a travers les réorganisations qu’a connues celle-ci en Asie centrale a

Sept Dormants et sa fortune centrasiatique, voir notamment Zarcone 2011, pp. 253, 256 ; sur Hilali:
Bernardini 2003.

>3 « Je n’ai pas bu encore a Ses lévres le vin, / pas humé la senteur des fleurs de Son jardin. // [...] Je m’étais
vu savant, poussé par mon ardeur, / sans distinguer les Voies ni du vrai ni du vain » (az may-i la'l-i lab-i
dilbar nantishidam hantz / yak guli az bagh-i wasl-i i nabi 'idam haniiz // [...] khwishra ‘alim shumurdam az hawa-
yi nafs-i bad / farq nakarda rah-i haqq az rah-i batil hantiz), Rahgudhar, p. 32 ; « Rien n’ai cueilli encore dans Sa
roseraie / ni go(ité ici-bas sorbet sans apreté. // [...] Les Anciens n’ai servi en mes vertes années, / d’aucun
ne devenant, hélas, le familier. / [...] Les saints ni les savants je n’ai pu écouter, / faire mien leur conseil,
leur maxime observer // [...] C’est de ‘Abd al-Rahim que j’ai pris le coté, / ivre des cendres de ses pas,
empoussiéré » (yak golt az gulshan-i dildar nagiriftam haniz / az jahan yak sharbati bi ghamm nanishidam haniiz
// [...] khidmat-i piran nakardam man ba sahra-yi shabab / wadarigha sad darigh ki az nadimanam haniz // [...]
suhbat-i har awliya wa ‘ulama bishuniidaam / pand-i ishanan ba gish-i hiish nagiriftam hantz // [...] man giriftam
daman-i qutb-i ‘Abd al-Rahim / gard-i damanash rasad an zaman mastam haniiz), ibid. p. 32, Duoi subhgoh, p. 56.
> Pleurés dans plusieurs élégies (marthiya) : Rahgudhar, pp. 67-70 ; Duoi subhgoh, pp. 68-69.

% Comme dans un rare mukhammas a la gloire de ses afeux : « A 'oppression vous préférates le danger : /
qui suis-je, alors que vous avez dressé 1'épée ? // De ce pére, hélas, bien loin je suis resté, / de Hamza
I'exemple j’aurais dii embrasser : // a qui donc la noblesse en ce monde aujourd’hui ? » (ba chunin khabar u
Jjafa raftid shuma rah-i khatar / man chi kardam ba shuma ki zadid tigh u tabar // dir mandim wadarigh az nazd-i
an shah-i padar / Hamza sarkhil-i shahidan bashadam ‘amm-i padar / inchunin asl u nasab dar jumla-i ‘alam
kirast ?), Rahgudhar, pp. 56-57.
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la fin du x1ve siecle, au début du xvr® et a la fin du xvire.

Dans un ghazal qui est une ode a son maitre Shaykh ‘Abd al-Rahim, le poéte de Bidak lui em-
prunte la figure classique, dans I’érotisme spirituel persan, du papillon de nuit (parwana) dan-
sant, « en procession circulaire » (tawdf) autour de la figure du guide disparu®. On retrouve
cette thématique dans un mukhammas du Matn-i musawwada qui n’a été repris ni dans les
textes rassemblés en 2000 par le philologue Shadi Rahimzada ni dans I’anthologie « Oraison
de l'aurore » éditée cinq ans plus tard, en cyrillique, par Sayyid Ahmad Qalandar :
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0 parfait maitre, oti te trouver, pauvre de moi,
Nuit et jour je t’attends, comment te rencontrer ?
Loin de toi tel Majnun, aspirant a ton toit,
0 Yiisuf I'Egaré, ot1 donc te retrouver ?
Ou te chercher, 6 guide vers la Vérité ?

[...] Enfuies ta grace, ta faveur, vers d’autres cieux,
Miracle, privilege, égard : tous tes bienfaits !
Parti vers 'empirée, ton esprit vertueux,
Et ton seuil devenu hospice aux buissonniers.
Dis-moi, poussiere de ta tombe, ol te chercher !

[...] 0 guide des pécheurs, apres toi je soupire,
En quéte d’ablution a I'’eau de ton courtil.
Le Coran en esprit je ne cesse de lire,
Sois satisfait de moi : je cherche ton asile,
Et pardonne mes fautes. Ou dois-je te chercher” ?

Ecrits sur une période courte, en un peu plus d’une décennie au soir d’'une vie de labeur, les
vers d’Iskandar se distinguent par leur cohérence formelle et thématique, confinant parfois
a une certaine uniformité. Sa poésie, moins parsemée d’arabismes que celle de son prédéces-
seur, est accessible a un lectorat doté d’éléments de culture persane classique mais privé du
bagage technique d’étudiants de madrasa. Jusque dans son classicisme, elle témoigne donc
d’une mutation. Sa relative simplicité explique d’ailleurs sans doute, en partie, la popularité
qu’elle semble avoir connue dés les années qui ont suivi la mort de son auteur, en mars 1989,
et la chute du Rideau de Fer en novembre de la méme année.

°¢ Rahgudhar, p. 42 ; premiére publication de la traduction frangaise sur le carnet Hypotheses du projet ANR
RedGold : https://redgold.hypotheses.org/705, mise en ligne le 03/02/2022.

°7 Mukhammas intitulé « Dar marthiyya-i al-Shaykh ‘Abd al-Rahim Qutb al-Aqtab » in Matn-i musawwada, ff.
26a-27a (non repris dans les recueils édités a ce jour).
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Exceptionnel est d’ailleurs, de ce point de vue, le ghazal
d’hommage évoqué plus haut 4 Sayh ‘Abd al-Rahim, par le-
quel Damulla Iskandar propose rien moins qu'une défini-
tion de la sainteté musulmane soviétique. Parsemé d’ara-
bismes comme I’étaient les poémes de son guide, ce ghazal
d’Iskandar revendique une ascendance confessionnelle et
spirituelle persane sunnite d’Asie centrale, a travers des al-
lusions aux madrasas de Boukhara, dans lesquelles maitre
et disciple ont été formés et éduqués, si I'on se référe a
leurs vitae respectives, ainsi qu’au sanctuaire nagshbandi
de Shayakhsi, dans le quartier de Fayzabad, que tous deux
semblent avoir fréquenté.

Figure 6 : Damulla Sharaf al-Din lisant un recueil manuscrit des ghazals de son pére,

village de Bidak, district de Gharm (awj. Rasht), photo SAD, 28 septembre 2005 TR »-

s |

D’un point de vue général, I'auteur fait aussi référence a une ligne de transmission spécifi-
quement persane de l'islam, a travers une bréve allusion a Salman al-Farsi (“le Persan”), dont
la tradition du prophete Muhammad fait le premier compagnon non arabe de ce dernier.
L’une des deux gasida du « Petit guide » achéve d’ailleurs de brosser de la sainteté islamique
un portrait rétrospectif, attaché au souvenir d’'un age d’or, celui de la famille du prophete de
I'islam, dispersée apres le désastre de Karbala. (« Les méres séparées, les fratries désunies, /
filles restées sans pére, les meéres sans leurs fils, / fréres faits pélerins, tournaillant, affaiblis,
/ saints mis en route a la mémoire de ‘Ali, / prophétes disparus a I’aide de leur Sceau®™. »)

L’éloge de Muhammad, parangon de science et d’humilité, est un theme récurrent, relié éga-
lement a la figure du maitre comme intercesseur permettant I'apparition en réve du pro-
phete”. 1l s’associe a I'éloge de la fréquentation et de la contemplation « des saints et des
savants » (awliya wu ‘ulama), piliers de la charia et de la morale publique®. Piliers aussi d’une
sociabilité gnostique dont la déshérence nourrit chez Iskandar un sentiment de solitude®.

*8 Madaran andar firaq wa kiidakan zari kunan / dukhtaran-i bi padar ba madaran zari kunan / ham baradar ba
baradar tashnalab zari kunan / awliya az bahr-i khatir-i ‘Ali zarT kundan / anbiya bar iltifat-i Mustafa bigurista
(Rahgudhar, p. 70).

*® « Grice a Dieu j'ai trouvé un guide idéal, / et le cceur et I'esprit m’en sont trouvés mal. // Ce mentor m’a
admis dans son assemblée, / en faisant son servant du pauvre étranger, // M’enseignant les Sept Graces
parmi les siens, / m’enjoignant de me joindre aux hommes de bien » (shukr-Allah yaftam man pir-i kamilra
bajan/ ‘aqlu hisham raft da’im dil ujanam dar khurash // pir-i kamil dar miyan-i anjuman magqbil kard / in gharib-
i binawa ki da’im halqa ba gtsh // kard ta‘lim-i haft latayifra miyan-i anjuman / ba‘d az an murshid bikhwand ta an
ki bashi badantsh), Rahgudhar, p. 34 ; Duoi subhgoh p. 61 ; « Bien des fois, grace a Dieu, du Prophéte ai révé, /
toujours par I'entremise du maitre parfait // [...] Mieux qu'un pere, une mere et une parentéle :/ Son
souffle a lui toujours la Voie d’amour révéle » (shukr-Allah barha didam rasil Allah ba khwab / anhama az fayz-
i pir-i kamil payda shawad // [...] pir-i kamil bihtar ast az walidayn u agraba / az nuftis-i  tarig-i ‘ishg-i i payda
shawad), Rahgudhar, p. 28 ; Duoi subhgoh, p. 50.

% Ex. « Saints et savants éclairent notre religion, / nous guidant jour et nuit vers la rédemption » (awliya
wu ‘ulama bashand charagh-i din-i ma / rahbari darand mardum dar hidayat riiz u shab), Duoi subhgoh, p. 22.

S' Ex. « Paradis et houris sont promis a celui / qui préfére la compagnie des érudits » (jannat u har u gsar
basad nasib-i an bandara / ki muhibb ast dayiman wa hamnishin-i ‘ulama), Rahgudhar, p. 13 ; Duoi subhgoh p. 33 ;
« L'extase a chaque instant de la beauté des saints / préserve le pécheur de toute maladie. // Contempler
les savants aussi fait trés grand bien : / cela absout quand les savants sont des Epris. // [...] Hormis savants,
gnostiques, de vrai il n’est rien : / leur seule vue est le meilleur analeptique » (tamasha-yi jamal-i awliya har
dam dawa bashad / ba amraz-i gunah-i ‘asiyan har dam dawa bashad // tamasha-yi jamal-i ‘aliman naf*-i ‘azim
darad / kunad raf-i gunah gar az muhibb-i distan bashad // [...] chi danand qadr-i ‘aliman, ‘arifan haqq inja / ki
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Trois autres ages d’or se dessinent en filigrane dans ses vers, via leur systéme de citation :
d’abord la fin du vi¢/xu° siécle, celui de Sana’ et de ‘Attar, vu comme apogée du soufisme et
ére de fixation de canons littéraires, avant les destructions de la période mongole ; puis celle
dux¢/xve, ére d’apogée a Hérat d’une culture de cour marquée par le soufisme ; enfin le siécle
qui, dans le sillage de la Mujaddidiyya, précede Iétablissement du pouvoir soviétique en Asie
centrale, période de renouveau des sociabilités et des institutions soufies avant les réductions
d’échelle imposées par le court xx° siecle.

D’oli la récurrence d’'un théeme comme celui du banquet mystique® : chez Iskandar, la solida-
rité de la société des Epris (‘ashigan, janan, ‘azizan), de la Nagshbandiyya surtout, est un rem-
part contre ce qui apparait clairement comme une répression antireligieuse®. L’ceuvre gnos-
tique dans la Voie constitue, de ce fait, le recours par excellence contre une époque de cor-
ruption (fasad) des moeurs®. Le saint, ’homme de savoir sont avant tout des renoncants : en
rupture avec la culture officielle, les appels se succedent, chez Iskandar comme chez son
maitre, au plus grand dépouillement, a I'abandon d’un ici-bas « théatre de la dissension »
(fitnasara)®. Thémes classiques, certes, que ce rappel de la vanité de toute chose, ces appels
au repentir, au retour a la religion. Iskandar va plus loin cependant qu’un simple éloge de la
tempérance (sabr) contre la rébellion (jurm, ‘isiyan), pour proner la noblesse de I'état
gnostique, le dhikr permanent et les vertus purificatrices de la veille de 'aurore®.

didar-i ‘azizan chii taryak qawt bashad), ghazal intitulé « Tamasha-yi jamal-i ‘ashigan » in Matn-i musawwada, f.
16a ; Rahgudhar, p. 25 ; Duoi subhgoh, p. 52 ; « Ou sont allés, hélas, ces sages agissants, / tous disparus aux
mains des ignorants ? // [...] Voici les peuples, hélas, dans I'égarement : / vanterie aujourd’hui vaut dis-
cours de savant // [...] Je fuis, chassé par le blame des abétis : / dire le vrai a fait de moi leur concurrent. //
Nul respect désormais du saint, de I'érudit : / &nes, trouverez-vous la voie du Jugement ? » (kuja raftand
darigh an ‘aliman-i ba ‘amal imriz / tamam-i ‘aliman raftand zi dast-i jahilan imraz // [...] darigha dar zalalat rafta
and khalgan zi gumrahi / ki yak laf-i durtigh bihtar zi qawl-i ‘aliman imriiz // [...] gurizanam zi mulk-i khad zi ta‘'n-
i mardum-i jahil / zi guftar-i haggam dushman shudam bar jahilan imriiz / namanda ast, wadarigh, dar awliya wa
‘ulama hurmat / kuja yabad sirat al-mustaqim in jahilan imriz), ghazal intitulé « De la gloire des savants » (Dar
sha’n-i ‘aliman) in Matn-i musawwada, ff. 11a-b ; reproduit sans titre in Rahgudhar (p. 30) et Duoi subhgoh (pp.
58-9) ; « Viens au devis des Gens de bien papillonner / Et t'y briiler les ailes, d’ire purifié » (khwishra dar
suhbat-i nikan bizan parwanawar / bal-i ‘isiyanra bisiz ta an ki basht batamiz), in Daftar-i musawwwada, ff. 11a-
b ; Rahgudhar, p. 33 ; Duoi subhgoh, p. 58.

2 Ex. « Sitdt entré au pavillon des Assoiffés, / tu I’éclaires tout un de ta grande beauté » (gar gadam mant ba
har kashana-i tashnalaban / az jamal-i khwish rawshan mikunt kashanara), Rahgudhar, p. 17.

% Cf. « Vaincus les gens de science et les saints, ici : / la peur de tous leurs ennemis prend aux viscéres. /
[...] Devrais-tu te retourner contre eux, toi aussi, / tu rejoindras demain Bii-Jahl dans les enfers. / Deviens,
pauvre Iskandar, des Epris serviteur / car avec eux tu entreverras les houris » (hama ahl-i ‘ulim wa awliya
gashtand zabun inja / zi khif-i dushmanan-i din darin-i sina bimar ast / [...] agar dushman shawt ba awliya wa
‘ulama’-i din / ba farda hamrah-i Ba-Jahl tira yak qit'a-i nar ast / biya Iskandar-i ‘ast ti khadim bash jananra / ki
hamrah-ijanan bihisht-i hir didar ast), Rahgudhar, p. 17. On rappelle qu’Aba-Jahl (m. 624) fut un notable mec-
quois hostile a Muhammad au début de sa prédication.

*Ex. « Les Amants de Nagshband, en ce monde croupi, / ravalent jour et nuit des larmes bien ameéres »
(‘ashigan-i Nagsband har yak dar in diyar-i fasad / hamchii khiinab-i jigar har subh u sham niishida ast), Rahgudhar,
p- 19.

% Rahgudhar, p. 21 ; voir aussi : « Dans la Voie de Nagshband, aimer ce monde nuit : / crachons donc la
glaise de ce qui n’est pas Lui » (hubb-i dunya dar sulik-i Nagshband darad zarar / gard-i masawa zi dil biran
nakardim wadarig), ibid. p. 35 ; « Renonce donc, tel Bayazid, a ici-bas / et ton nom jaillira parmi ceux des
béats » (mal-i dunyara talaq kun hamchi Sultan-i Bayazid / ta ki namat dar saf-i abrarha ayad biran), ibid. p. 46.
% Sur la précellence du dhikr (rappel) intérieur permanent : « Léve-toi Iskandar, m{i d’amour, sur le mail, /
loue Dieu avec constance : ici-bas rien qui t'aille » (khiz Iskandar zi hubb-i masawa andar gudhar / dhikr Allah
kun mudam chin in jahan ja-yi ti nist), Matn-i daftar-i musawwada, ff. 18b-19a, Duoi subhgoh, pp. 44-45 ; « N'est
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Figure 7 : premier folio du « Carnet manuscrit » réputé autographe, non daté, d’ceuvres poé-
tiques de Damulla Iskandar Bidaki, collection privée, district de Rasht

Plus que jamais dans un contexte de déshérence d'une tradi-
tion spirituelle, I'’Aspirant (murid) se fait attestateur de la sain-
teté du maitre. L’hommage a Shaykh ‘Abd al-Rahim par son
disciple permet aussi a ce dernier de rappeler le role joué par
le Qarategin et ses populations migrantes dans la préservation
de ce qui est aujourd’hui per¢u comme un patrimoine a travers
les soubresauts du xx° siecle. C’est a ce titre, d’ailleurs, que
maitre et disciple sont aujourd’hui célébrés officiellement
comme incarnations de la figure polysémique du “sage”
(farzana, danishmand), dans une historiographie locale deve-
nue refuge pour '’hagiographie islamique, a une époque de ré-
tablissement au Tadjikistan d’une censure étroite de la littéra-
.Dans les dictionnaires biographiques régionaux aujourd’hui en vogue,
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ture dite “religieuse
sur le double modele des tabagat islamiques et des encyclopédies soviétiques, une sélection
de « célebres sages de l'islam » (danishmandan-i ma‘rif-i islami) peut cotoyer des listes de
« fonctionnaires de I’Etat et du parti® ».

Sur pareil arriére-plan, la valeur patrimoniale reconnue a la poésie gnostique d'un Damulla
Iskandar est devenue un enjeu pour le pouvoir culturel et politique, central et régional, mais
aussi pour les siens, parmi lesquels la graphie arabe de ses manuscrits est qualifiée d’« écri-
ture historique » (khatt-i tarikh)®. Le lignage d’Iskandar est d’ailleurs tiraillé, depuis le tour-
nant du xxi° siecle, entre une volonté de maintenir le secret sur les enseignements gnostiques
de sa lignée spirituelle, réservés chez les Nagshbandis a un aréopage d’initiés, et celle de con-
trer la méfiance que montrent les autorités locales, dés les années 2000, envers les représen-
tants d’un soufisme local jugé excessivement indépendant. Ici comme ailleurs, ce sont les
femmes de la famille qui se montrent en pointe sur la question de la préservation d’un héri-
tage, par la plus grande diffusion possible de ce dernier — enchantées de la visite d’un hagio-
graphe d’occasion et de la perspective de voir traduits dans une langue européenne les vers
de I'ateul.

4, Khalwat ou “exil intérieur” : problématique de la dissidence

Ces réappropriations parfois contradictoires de la figure des poétes gnostiques du siecle so-
viétique et de leur ceuvre, le discours de la sainteté paradoxal dont ils font 'objet (entre dé-
nonciation d’'une nouvelle période d’impiété, pour les murid-s de la Voie, et incarnation d'une

pas homme qui oublie le rappel divin : / qu’il rejoigne les morts s’il n’a le gotit du vin » (harki ghafil manad
az yad-i Khuda mardana nist / dar qatar-i murdagan bashad agar mastana nist), Rahgudhar, p. 22 ; et, sur le dhikr
de l'aurore : « Mieux vaut la mort que le sommeil a cette heure de I'aube » (marg-i ta bihtar ki khwab-i an
zaman dar wagqt-i subh), ibid. p. 26.

7 Sur les différents effets de cette censure sur la pratique littéraire soufie au Tadjikistan, voir notamment
Gatling 2018, pp. 167 sq.

8 Voir par ex. la notice « Domullo Iskandari Gharmi », in Amirbekov 2015, pp. 129-30 ; pour un élément de
comparaison avec les sanctifications actuelles dans la plaine méridionale du Khatlan, a I'est de la région de
Qurghan-Teppa, voir Asozoda & Asozoda 2015, notamment pp. 114-253 (sur les hommes de Dieu actifs
pendant le court xx° siécle). Une étude est en préparation, par 'auteur de ces lignes, sur ce type de littéra-
ture.

 Entretien de I'auteur avec Ishan Sharaf al-Din, Bidak, 28 septembre 2005.
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continuité culturelle transhistorique, pour les instances locales du pouvoir politique) ren-
voient au caractere intrinsequement ambivalent du processus hagiographique™. Dans un
contexte actuel de repassage au “souterrain” de quantité de pratiques religieuses, elles repo-
sent aussi la question d’une dissidence islamique au xx° siécle, et de sa possible actualité. Une
dissidence actualisée chez bien des Aspirants de la Nagshbandiyya proches de la lignée spiri-
tuelle dont Shaykh ‘Abd al-Rahim et Damulla Iskandar se présentent comme deux chainons.
L’hagiographie naissante dont les deux hommes font I'objet permet aux murid-s nagshbandis
— voire, plus largement, aux lecteurs de 'ceuvre désormais imprimée de ‘Abd al-Rahim et
d’Iskandar — de reconstruire les bases morales de leur vie dans un contexte sociopolitique
percu, de nouveau, comme un désordre”. La nostalgie d’ages d’or anciens explique la popu-
larité d’assemblées littéraires vues comme lieux d’incantation d’identité et de solidarité com-
munautaires dans un contexte de restriction croissantes des libertés”.

La période, il faut en convenir, est favorable a I'expérience hagiographique en général.
Damulla Iskandar, on le rappelle, est mort I'année de 'ouverture du Rideau de fer. Le contexte
est alors également celui d’'une recolonisation graduelle des hautes terres tadjiques, désertées
par leur “migrants” depuis les déplacements de population massifs des années 1946 et apres
vers les basses terres cotonnieéres du sud du pays. Or ce phénomeéne de transfert démogra-
phique autoritaire suivi de mouvements pour le retour, caractéristique de I'immédiat apres-
guerre, se trouve aussi a I’origine de la dissidence dans de nombreuses régions non russes de
I'URSS, associé a la russification brutale du début des années 1950”. Pour 'histoire de la dis-
sidence en URSS, d’ailleurs, les manifestations de celle-ci dans les suds musulmans du monde
soviétique ne peuvent concerner qu’un petit nombre de mouvements nationaux pour le re-
tour de populations déportées au lendemain de la Seconde Guerre mondiale. Des mouve-
ments comme celui des Tatars de Crimée ou des Meskhs du Caucase méridional, a partir de
1956, y apparaissent en perspective avec celui des juifs d’'URSS pour I"émigration vers Israél.
IIs sont abordés d’'un point de vue ethnique ou national, méme si le pouvoir soviétique lui-
méme a longtemps hésité a classifier comme nationaux ou religieux la “question juive” et les
mouvements tatar ou meskh’. Tout juste y évoque-t-on I'importance prise par les cimetieres
comme lieu de rassemblement™.

L’islam soviétique en tant que tel reste abordé par une majorité d’historiens a travers les ar-
chives publiques, productrices d’une vision top-down. La différence entre les études de la pé-
riode de la Guerre froide et celles qui leur ont succédé est la place plus importante faite par
les secondes aux phénomenes d’accommodation et de négociation entre instances confes-
sionnelles musulmanes et pouvoir politique — dans les années 1980 notamment, au cours
desquelles les muftiyyat, parfois en relation avec le leadership des principales Voies soufies,
obtiennent du pouvoir nombre de concessions, pendant que la répression s’abat sur toute

"®Ex. Boucheron 2019, pp. 344-8.

7! Cf. Gatling 2018, pp. 31-43 (a propos des ressorts de la postérité actuelle d'un Ishan ‘Abd al-Rahman-jan
b. Parsa Khwaja, sur la base de terrains réalisés au milieu des années 2010) ; Thibault 2018, pp. 155 sq.

72 Thibault 2018, pp. 163-9.
3 Voir par ex. les réflexions d’ensemble de Chiama & Soulet 1982, pp. 139-44.

74 Cf. Wolfe Jancar 1976, notamment pp. 218-9 ; Grigorenko 1978, pp. 77-78, 92 ; Alekseeva 1992, pp. 93-
114 ; Peyrouse 2003, pp. 86-88 (sur la naissance des mouvements chrétiens dissidents d’Asie centrale), 109-
13 (sur la dissidence dans les Eglises protestantes de la région).

7> Ex. Wolfe Jancar 1976, pp. 192-3 (a propos des juifs et des musulmans en général) ; Alekseeva 1992, p. 102
(a propos des Tatars de Crimée).
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forme d’islam protestataire sur fond d’occupation militaire soviétique de I’Afghanistan’.

Le concept de dissidence, lié a un contexte russe, peut-il donc nous servir a questionner I'his-
toire contemporaine de l'islam centrasiatique ? Force est d’observer que la dissidence en Rus-
sie soviétique présente nombre de caracteres que I'on ne retrouvera pas nécessairement au
sud. Tres connectée au débat public, elle s’expose a la répression’”” — incitant nombre de pro-
tagonistes a mobiliser un entourage de familiers, méme si 'on parle parfois d““organisation”
ou de “chalne” axée sur un débouché extérieur’®. Dominée par un petit nombre de figures de
proue de dimension internationale et une pléiade d’écrivains, savants et artistes dotée d’'un
« niveau intellectuel général » tres élevé (I'intelligentsia, vue par certains comme creuset par
excellence d’opposition), elle dispose d’un grand nombre de jeunes militants décidés et cou-
rageux, organisés en réseaux”’. A partir du milieu des années 1960, I'écrivain dissident a par-
fois un public, dont les retours lui sont un aiguillon®. Son habitus est marqué par la circula-
tion du samizdat et les publications offshore (tamizdat), ainsi que I’audition des radios étran-
geéres en russe, 'occupation plus ou moins temporaire d’emplois de portier et de gardien
d’immeuble, d’entrepdt, de banque® (un tropisme occupationnel que I'on retrouve ailleurs
en URSS).

A partir de la décennie 1960, les espoirs d’une réforme du régime disparaissant, on privilégie
les efforts pour y échapper. Le parti pris dominant devient celui de I'exil dans le monde inté-
rieur, vu comme forme d’acméisme®. La culture est également percue comme frein a de pos-
sibles glissements vers les extrémes, un « contrepoison éprouvé contre le fanatisme et le dé-
bridé® ». Y compris la culture religieuse, sur le postulat de la force sociale d’une religion ri-
tualisée : « Il n’y en allait pas autrement en Pologne sous Staline », fait observer Alexandre
Vat. « Si le catholicisme avait été en Pologne [...] philosophique, sans cesse mis en question
pour étre redécouvert a nouveau, non rituel, non quotidien, est-ce qu’il aurait pu constituer
pour ces millions de gens cette formidable digue dans leur lutte contre I'oppression policiere,
contre I'écrasement de I'esprit et une aussi démoniaque entreprise® ? »

Qu'en est-il en islam soviétique et quelles spécificités celui-ci présente-t-il avec ce que I'on
observe plus au nord ? A la lecture de nos poétes gnostiques et de la littérature hagiogra-
phique dont ils font I'objet, celles-ci peuvent se résumer, pour le moment, en quelques points.
Le premier est que, contrairement a la dissidence russe ou aux combats des années 1960 a
1980 pour les droits de ’homme a travers 'URSS, le souterrain musulman, s’il fait I'objet d’'une
intense contrepropagande, est peu connecté au débat public dominant comme celui sur les

76 Voir par exemple, pour la premiere période, Wolfe Jancar 1976, pp. 191-2 ; Chiama & Soulet 1982, pp.
191-2, 275-9 et p. 246 sur les troubles universitaires a Tachkent en 1957 ; sur I'évolution de la muftiyyat
d’Asie médiane pendant cette période, cf. Tasar pp. 312 sq.

77 Woll 1983, p. XvIiL.

® Voir le témoignage sur ces années d’Alexandre Soljenitsyne, Les invisibles, trad. A. Kichilov, Paris : Fayard,
1992, pp. 205, 215-7.

7 Grigorenko 1978, pp. 89-94 ; Soljenitsyne, Les invisibles, p. 232 ; sur l'intelligentsia comme creuset d’op-
position, cf. Martin 2019, pp. 62-63.

8 Sur le tournant du milieu des années 1960, voir le témoignage rétrospectif d’A. Soljenitsyne, Le chéne et
le veau, trad. René Marichal, Paris : Seuil, 1975, p. 441.

# Gorbavevskaya 1978, p. 245 ; Grigorenko 1978, p. 97.
2 Woll 1983, p. XxxI.
8 Goritcheva 1978, p. 186.

8 Alexandre Wat, Mon siécle : confession d’un intellectuel européen, trad. G. Conio & J. Lajarrige, Paris : Editions
de Fallois - L’Age d’homme, 1989, p. 702.
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droits civils des années 1970. Certes, les sociétés centrasiatiques sont loin de se montrer
inertes, comme le suggerent les soulevements de Tachkent en 1957 et 1969, a Almaty en 1986,
mais elles souffrent de leur isolement international (méme le hajj est réservé a une élite nu-
mériquement réduite, trés encadrée) et de leur manque, longtemps, de connexions au-dela
du Rideau de fer. De sorte que si 'Eglise orthodoxe elle-méme est aiguillonnée tét par la con-
currence du mouvement baptiste transnational®, il n’en sera de méme pour l'islam centra-
siatique qu’au tournant du xxi© siecle.

De ce fait, le souterrain islamique d’apres la Seconde Guerre mondiale échappe pour une part
aux campagnes de répression, nombre de lettrés musulmans de cette période demeurant pro-
tégés, comme I'avaient été les dissidents russes primitifs, par leur obscurité. La poésie gnos-
tique d’'un Shaykh ‘Abd al-Rahim, d'un Damulla Iskandar circule oralement et sous forme ma-
nuscrite dans le cadre d'une sociabilité ultraconfidentielle, limitée au petit nombre de fami-
liers du maitre. (Si I'on a pu parler de « phase pré-Gutenberg » de la littérature russe dissi-
dente, du fait de son intense circulation manuscrite®, elle a été vite relayée par des techno-
logies modernes, a commencer par la cassette audio.) Un Damulla Iskandar écrit en outre, au
soir de son existence, dans un contexte marqué certes par les premiéres redécouvertes aca-
démiques de la poésie soufie moderne, au Qarategin notamment®, mais aussi par une succes-
sion de vagues de répression, dans toute I’Asie centrale, contre ce que le KGB qualifiera de
« wahhabisme », et de confiscation de toute forme de littérature en alphabet arabe.

Ce climat répressif, I'oralité de la sociabilité soufie de '’époque expliquent en partie la fortune,
dans le monde soufi centrasiatique, de la poésie classique de forme courte, malaisée a pro-
duire car elle suppose un apprentissage long, mais facile a mémoriser. On note d’ailleurs un
glissement sur le temps long, a I'intérieur de cette derniere, de la gasida au ghazal : la pre-
miére, genre par excellence de la prédication en vers, n’occupe chez Shaykh ‘Abd al-Rahim
comme chez Damulla Iskandar, qu'une place secondaire. Peut-on parler ici d’'une transition
vers un genre plus propre a exprimer I'intimité de I'expérience mystique ? Le ghazal domine
statistiquement la poésie persane produite localement, dans le Qarategin et les hautes terres
environnantes, au cours des deux siecles qui précédent la période soviétique®. Chez Iskandar
cependant, plus que chez les poétes didactiques qui I'ont précédé au Qarategin (on songe a
‘Abd al-Hayy MujakharfT au tournant des x1x° et xx° siécles), le registre de I'expérience mys-
tique prime — avec la mise en récit de réves comme celui de son voyage a La Mecque grace a
I'intercession posthume de ‘Abd al-Rahim : un but encore inaccessible a I'époque ot il écrit®.
Le succes du ghazal peut aussi s’expliquer par la nécessité pour cette poésie de rester plus ou
moins allusive. (C’est ce qui fait en Russie, un temps, le succés d’'un Joseph Brodsky®.)

8 Cf. Wolfe Jancar 1976, pp. 212-3.
% Nadejda Mandelstam, citée par Woll 1983, p. xxvII.

8 L’ceuvre de Shaykh ‘Abd al-Hayy MujakharfT (m. 1931) est redécouverte, par la presse locale du Qarategin,
a partir du milieu des années 1970 : Muhammadiusuf 2018, p. 7.

# Nombreux exemples in Mirzoev & Zand 1970, pp. 187-96.

% Ex. « J'ai vu en réve, Amis, quantité de merveilles, / des prodiges, des graces bien plus qu’en veille » (ay
‘azizan ‘ajdyib-i lutfha didam ba khwab / fazl u ihsan u sharafathd, ‘ajab didam ba khwab) : Rahgudhar, p. 73.

% Sur le réle et le profil particuliers de la poésie amateure de forme bréve dans I'histoire de la dissidence
de langue russe, voir Woll 1983, p. XIx, XxVI. « Mon Dieu, que de vers ! Que de poemes ! Jamais la Russie n’a
connu une époque pareille, ni avant ni apres. La poésie remplissait le vide sans air, elle se transformait
elle-méme en air. C’était peut-étre “de I'air dérobé”, comme a dit Mandelstam. La plus haute reconnais-
sance, pour un poete, ce n’était pas le prix Nobel mais le bruissement de ces feuillets recopiés a la machine

21



Si le samizdat a permis en Russie (mais aussi en Pologne, par exemple) ce que les dissidents
eux-mémes qualifieront de « résurrection » littéraire nationale”, son absence en Asie cen-
trale jusqu’a la fin des années 1980 explique I'ignorance par les historiens de cette littérature,
écrite pour un public réduit et qui n’a pas circulé avant les premieres années du xxi° siecle.
Autre conséquence de cette extréme confidentialité : comme nous allons le voir en conclu-
sion, I'ceuvre des gnostiques nagshbandis mujaddidis de la période soviétique n’a que peu
impacté le champ littéraire tadjik actuel, en dépit de la place d’auteurs comme ‘Abd al-Rahim
et Iskandar dans les expériences hagiographiques des années 1990-2000, et dans une histo-
riographie locale en plein développement.

Et pourtant, comme |'orthodoxie devait sauver la Russie soviétique d'une désintégration mo-
rale et sociale, I'islam sunnite hanafite se donnait pour ambition de sauver la société de son
temps. D’ou I'intérét de 'une comme l'autre de ces religions pour les autorités en place. En
effet, '’hagiographie orthodoxe actuelle vient en appui d’un establishment confessionnel
russo-soviétique qui a fourni quelques martyrs pendant la terreur stalinienne mais est resté
globalement silencieux sur cette derniere, et apparait de nos jours comme un soutien du Kre-
mlin. Comme en islam, la dissidence religieuse est a y rechercher en dehors de I'Eglise (avec
une critique orthodoxe de cette derniere chez le premier Soljenitsyne, combinée a I'invoca-
tion de la « sainte Russie » kiévienne®). On retrouve dans la Nagshbandiyya cette mise en
cause de la politique d’accommodement des clergés soviétiques officiels, ici celui de la Direc-
tion spirituelle des musulmans d’Asie centrale — a travers une dénonciation, chez Damulla
Iskandar, de la pratique formelle du hajj, réservée en URSS aux happy few des muftiyyat et a
quelques brochettes de notables triés sur le volet™.

Dans la RSS Tadjique cependant, cette critique prend aussi une dimension nationale et régio-
nale qui fonde sa spécificité jusqu’a nos jours : elle valorise le Qarategin comme terre d’élec-
tion de la Nagshbandiyya et de son dhikr silencieux, par opposition aux vallées de Ramit et du
Zerafshan au nord de la capitale, creusets de la Qadiriyya au dhikr sonore ; elle oppose aussi
les religieux de la région au personnel de la muftiyyat d’Asie centrale dans son ensemble (sou-
vent de langue ouzbéque jusqu’a la fin des années 1980, méme pour ses représentants de Dou-
chanbeh ou de Qurghan-Teppa®) ; le Qarategin, enfin, y est célébré comme foyer d’identité
tadjique et terre de résistance (voir I'allusion d’Iskandar a la mort de son pére, armes a la
main, face a I’Armée rouge).

On touche ici a un trait essentiel des sociétés centrasiatiques de la fin du xx° siecle : leur ru-
ralité récurrente, que contrebalance pour les plus jeunes générations seulement 'ampleur de
la migration économique vers les métropoles de Russie, a partir de la fin des années 1990. La
dissidence russe, méme si le samizdat et la dissidence religieuse ont pris naissance dans des

et a la main, avec des fautes et des coquilles, presque illisibles [...] », écrira plus tard sur cette période Lud-
mila Oulitskaia (Le chapiteau vert, trad. Sophie Benech, Paris : Gallimard, 2014, éd. or. 2010).

1 Ex. Wolfe Jancar 1976, pp. 195-6.
 Ibid. pp. 197-8.

** Voir le court mathnawi dédié par Iskandar au commentaire d’'un hadith du prophéte Muhammad sur la
vanité du hajj accompli pour lui-méme, au détriment parfois des proches du pelerin : Rahgudhar, p. 77. On
trouve un autre bref mathnawi sur le méme theéme in Duoi subhgoh, pp. 119-20, dans lequel la pratique du
hajj apparait carrément comme un possible détournement de la pratique religieuse islamique.

* L'imam de la mosquée de la rue Karl-Marx a Qurghan-Teppa, a la fin de la période soviétique et au début
de I'indépendance, Hajji Murad-Jan Thabitzada, a laissé un recueil de poésie sapientale en ouzbek : Me‘iorul-
akhlog, Douchanbeh : Nafosat, 2009.
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petites villes de campagne™, était devenue un phénomene urbain lié a I'intelligentsia. Au sud
de I'Asie centrale, les déplacements de populations des années 1940-50, associés au maintien
du régime de la propiska (enregistrement personnel dans une localité unique, non modifiable),
n’ont fait que renforcer leur dimension rurale. De sorte que la carriere d’'Iskandar, on I'a vu,
s’est déroulée entierement entre un hivernage de moyenne montagne, dans le Qarategin, et
une brigade kolkhozienne de la région de Qurghan-Teppa, dans la basse vallée de la riviere
Wakhsh. Elle a pu donc s’identifier a un territoire qui est celui, le long du Wakhsh, ot les
déplacements de population du milieu du xx° siecle ont favorisé la diffusion d'une branche
particuliere de la Nagshbandiyya Mujaddidiyya sur une aire vaste et bien délimitée, a la fois.
Sur cet arriere-plan démographique particulier, I'’hagiographie islamique a pu recouvrer,
dans les années 1990 a 2010, un de ses rdles clés : la valorisation d’'un groupe particulier au
sein d’un territoire particulier — rble renforcé par la censure croissante de la littérature “re-
ligieuse” et le refuge d’une partie de la littérature hagiographique, frappée de ban, dans les
pages de 'historiographie régionaliste.

Conclusion : quelle postérité pour la gnose musulmane soviétique ?

Quelle postérité aujourd’hui, dans un contexte politique tres différent de celui qu'ils ont
connu, pour des poetes gnostiques comme Shaykh ‘Abd al-Rahim et Damulla Iskandar ? La
jeunesse tadjique lettrée, dans des conversations nouées sur les réseaux sociaux®, évoque
parfois 'ceuvre de poeétes lauréats des derniéres décennies comme la céleébre Gulrukhsar
(Safieva ou Saff, née en 1947 dans un village du Qarategin). Aprés une longue période dominée
par le vers libre et une inspiration séculariste, cette derniére a tenté de populariser, depuis
le tournant du xxi° siécle, un retour au genre du ghazal, inspiré parfois de la tradition gnos-
tique musulmane de I'Inde du Nord™.

Une évolution que I'on retrouve chez des poetes plus jeunes mais prisés du public pour leur
traditionalisme formel. Parmi eux : une idole de la jeunesse estudiantine tadjique, Azarakhsh
(nom de plume de Tolib Karimov, né en 1963 a Urmetan, un bourg rural de la haute vallée du
Zerafshan), souvent associé ces derniéres années au trés populaire maitre du rubab et du tar
Jurabek Murodov (alias Farzana, né en 1941, lui aussi dans le haut Zerafshan). Azarakhsh se
distingue par son adaptation du wazn a la mise en musique de ses ceuvres, décisive pour as-
seoir une popularité a ’heure des réseaux sociaux, dans un pays ot depuis la fin de la période
soviétique le chant populaire (tarana), adapté a la scéne moderne, est devenu un vecteur clé
de diffusion de la culture®.

On comprend ce souci de continuité d’'une mémoire collective dans la jeunesse tadjique ac-
tuelle. 1l reste cependant difficile de voir dans I'ceuvre de ces aedes au répertoire tres éclec-
tique, profondément marquée d’habitus soviétique et par une grande capacité a adhérer aux
modes du temps, un reflet de I'intransigeante discipline littéraire et morale des gnostiques
musulmans de la “Montagne” pendant le court xx° siecle — a commencer par le refus, par ces
derniers, de leur époque en général et leur critique du soufisme mondain. Bien qu’originaire
de Darband (actuelle Nirabad) dans le Qarategin, Gulrukhsar, dans ses vers libres de la fin de

% Comme le rappelle Wolfe Jancar 1976, p. 227.
%7 Au cours de conversations en ligne avec 'auteur, au cours de l'hiver 2021-22.

% Voir en part. son diwdn poétique en caractéres cyrilliques : Devon (devoni ishqu ashku khanda) [Diwan
d’amour, de larmes et de rires], Douchanbeh : Pazhuhishgohi farhangi forsi-tojiki, 2006, pp. 562 sq.

% Voir la page Facebook du premier (https;//www.facebook.com/ozarakhsh), et celle du groupe « Ozarakhsh
va Farzona », aux plus de trois mille membres (https://www.facebook.com/groups/515100491997521).
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la période soviétique, sécularisait le theme de la montagne comme refuge en lui donnant un
tour psychologique'®. Méme dans ses “ghazals” tardifs des années 2000, le wazn (metre) a
disparu et aucun lien ne semble s’esquisser avec la tradition littéraire régionale. Au point que
si les historiographes locaux de la haute vallée du Qarategin la célébrent dans leurs albums

souvenirs, c’est comme poétesse nationale d’une patrie (watan) tadjique indivise'*.

Il semble que ce soit au sein des lignées de maitres nagshbandis mujaddidis de la vallée du
Wakhsh, entre autres, qu’il convienne de chercher une postérité proprement dite de I'ceuvre
de poétes gnostiques tels Shaykh ‘Abd al-Rahim Dawlat et Damulla Iskandar. Et comme apres
la mort de ses six fils, Iskandar déplorait I'impossibilité d'une transmission'®, c’est peut-étre
parmi les familiers de la demeure et de la tombe, devenue mazar (sanctuaire), de son voisin
de kolkhoze Ishan ‘Aziz Khwaja de Qizil-Qal‘a, aux environs de Qurghan-Teppa, qu'’il faut lui
trouver un continuateur. Or Ishan Zarab al-Din (1958-), mémorialiste de la lignée, s’attache
depuis le début de ce siécle a perpétuer la poésie persane gnostique de forme et de métre
classiques de ses prédécesseurs descendus du Qarategin dans la basse vallée du Wakhsh. Ecrits
directement en cyrillique, ses ghazals et autres mungjat (odes) portent la trace de nouvelles
mutations, jusque dans leur mélange de fixité formelle et de réinvention du wazn.

L’hommage a Sana’, ‘Attar et Hilali s’accompagne chez lui, comme naguére chez Iskandar, de
la célébration posthume de maitres soufis contemporains issus de son double lignage, spiri-
tuel et généalogique, et d’encouragements a recourir a I'intercession de ceux qu’ils appelle
les « Inspirés » (sahibdilan, autre métonymie des membres de la Mujaddidiyya)'®. L'ceuvre
d'Tshan Zarab al-Din, publiée a plusieurs centaines d’exemplaires dans un contexte de censure
croissante de la littérature “religieuse”, s’est faite plus allusive dans la dénonciation des maux
de I'époque que celle d’Iskandar, restée manuscrite de son vivant. Son deuil proclamé de
« 'lmam Husayn » (sic) exprime toutefois clairement une mise a distance critique de 'ordre

politique contemporain, dans un registre déja présent chez Iskandar'™.

Interrogeant comme ses prédécesseurs les meeurs de ses contemporains, Zarab al-Din s’at-
tache a dénoncer, en termes classiques, un mode de “corruption” que nombre de murid locaux
de la Mujaddidiyya associent au pouvoir né de I'indépendance du Tadjikistan en 1991. Depuis
la remise en cause des accords de fin de guerre civile et la reprise de politiques antireligieuses
en 2009, modernisation rime ici moins que jamais avec accommodement — méme si I’aporie

1% Comparer par ex. « Qasidai kuhiston » [Qasida des hautes terres], piece datée par I'auteure de 1977, in
Devon, op.cit., pp. 471-3 (ot une montagne générique fait office de refuge moral contre la fatigue psycho-
logique) et « Shajara » [Lignage], ghazal de 2003, ibid. p. 568 (ou I'auteure se réclame d’'une ascendance
culturelle préislamique pan-iranienne).

101 Ex, Malikzod, Anzurat, « Gulrukhsori Safi », in Amirbekov 2015, pp. 257-63 ; et le portrait que faisait
d’elle, en pleine guerre civile du Tadjikistan (1992-97), le poéte contestataire Bazar Sabir (1938-2018),
comme poétesse communiste archi-typique de la fin de la période soviétique : Sobir, Bozor, « Gulrukhsor »,
World literature today, 70/3 (1996), p. 574.

12 De son fils Jalal al-Din notamment, qu’Iskandar loue a I'égal de ses propres maitres : Matn-i musawwada,
f. 24b ; Duoi subhgoh, p. 114-5.

1% Voir son mukhammas en hommage a Ishan Hamid Khwaja (1925-2003), fils ainé et continuateur de
I'ceuvre d'Tshan ‘Aziz Khwaja a Qizil-Qal‘a : Karimi 2013, pp. 120-1 ; traduction et commentaire : https://red-
gold.hypotheses.org/1744 (posté le 3 mai 2022). Voir aussi le ghazal« Remede a la douleur », ibid. pp. 100. Le
terme polysémique de sahibdil renvoie a la fois aux vertus de piété, de sagesse et de charité.

19 Ghazal « En deuil de I'lmam Husayn » (Dar motami Imom Husain), ibid. p. 96 ; rare critique explicite du
régime dans le ghazal « A quoi bon ? » (Chi sud ?), p. 77. Sur la figure de Husayn chez Damulla Iskandar, voir
supra note 58.
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opposition/compromis, présente dans le soufisme depuis ses origines, demeure entiere'®.
Certes le maintien d’un régime du croire y a été rendu possible, aux époques soviétique et
actuelle, via un lien avec le passé facilité, dans la vallée du Wakhsh, du fait du balisage par
d’innombrables reperes du paysage mental de la population, comme ailleurs dans les suds de
I’Asie centrale'®. Cependant, c’est peut-étre moins le passé proprement dit qui s’avere ici dé-
cisif — méme s’il « recéle de réelles possibilités et [...] donne 'occasion d’agir et de reconfigu-
rer les expériences soufies du présent'” » — qu’une tradition littéraire savante maintenue en
vie dans les campagnes du sud tadjik.

Une tradition étonnamment mobile malgré une déconcertante fixité d’apparence, qu'ont in-
carnée et questionnée successivement Shaykh ‘Abd al-Rahim Tlaki jusqu’a la fin des années
1940, Damulla Iskandar Bidaki dans les décennies 1970-80 et, depuis le tournant des années
2010, Ishan Zarab al-Din Karimi. Revisitant la tAiche du maitre mujaddidi, de restauration de
la mémoire d’Aspirants oublieux d’eux-mémes, tout en les exhortant a s’entraider, ils nous
suggerent que si un régime du croire a pu étre préservé en Asie centrale soviétique par I'im-
portance d’un balisage mémoriel islamisé, c’est aussi grace a un héritage spirituel mujaddidi
vivant, diffusé plus que jamais bien au-dela de cercles d’initiés.
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