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RESUME

Cette these envisage de regarder la poésie de Yahya Kemal qui a vécu pendant une période
qui correspond au temps de I’écroulement de I’Empire ottoman et de la fondation de la
République turque, a un moment ou les problémes de la modernisation, de I’identité
occidentale et orientale occupent intensément le climat intellectuel turc, sous 1’angle de la
question de I’influence. Yahya Kemal est considéré, avec Ahmet Hasim, comme le fondateur
de la poésie turque. La premicre partie de la thése a pour objectif d’interpréter la modernité
dans le cadre de la notion de ‘devenir’ avancée par Gilles Deleuze et Felix Guattari.

Dans la deuxiéme partie, la position de Baudelaire en tant que fondateur de la poésie moderne
occidentale est de nouveau traitée dans le cadre des notions mises en avant par Deleuze et
Guattari. Ces concepts sont les suivants : ‘et’, ‘devenir’, ‘régime signifiant’, ‘régime post-
signifiant’ et ‘synthése disjonctive’. Dans cette partie, d’une part les reflets de I’approche
critique de Baudelaire sur Yahya Kemal, et de 1’autre le ‘devenir moderne’ de la poésie de
Yahya Kemal sont traités en partant de certaines notions avancées pour définir la poésie
moderne. Il s’agit du ‘lyrisme’, de 1’‘obscurité’ et de 1’‘intertextualité’. Ces notions vont
montrer que le ‘devenir moderne’ de la poésie n’est pas indépendante de son ‘demeurer
traditionnel’. En outre, I’interaction entre la poésie de Yahya Kemal et celle de l’autre
fondateur de la poésie turque, Ahmet Hasim, est significative. La dernicre partie de la these
envisage une reflexion sur la facon dont I’influence de Baudelaire et celle de Nedim se
rejoignent, s’interagissent et jouent un rdle dans la construction de la poésie de Yahya Kemal.
Cette partie vise a comprendre pourquoi Baudelaire et Nedim se distinguent parmi les
nombreux poctes ayant influencés Yahya Kemal. Pour conclure, la thése veut accentuer que
I’effort de Yahya Kemal afin de s’appropier les traditions poétiques occidentales et orientales
I’installe a une position privilégiée par rapport aux poctes qui adoptent I’une ou 1’autre de ces

traditions.

Mots clés : modernité, poésiec moderne, lyrisme, obscurité, intertextualité, devenir, synthése

disjonctive, régime signifiant, régime post-signifiant.
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INTRODUCTION

Yahya Kemal est né a Skopje le 2 décembre 1884. Sa mere Nakiye Hanim et son pere
Ibrahim Naci Bey descendent de la méme famille et sont reliés dans leur arbre généalogique
par leur arriére grand-pére Ibrahim Pacha. Sehsuvar Bey est I’un des beys aux cotés de Yahsi
Bey -conquérant de Nis-; c’est le plus ancien ancétre connu de Yahya Kemal. Sehsuvar
Pacha est le fils de Ibrahim Pacha, ce dernier est lui-méme issu de Sehsuvar Bey. Celui-ci
vivait au temps de Mustafa Il (1757-1774), il fut un “sancak beyi” - un bey d’étendard - et
fonda le bourg d’Urgiip. Depuis ces deux “Sehsuvar”, la famille est surnommée “les
descendants de Sehsuvar”. Apres la loi visant a faire adopter un nom de famille par chaque
Turc, Yahya Kemal qui honore ses deux ancétres illustres, prendra le nom de Beyatli qui est
la version turque de “Sehsuvar”. Indépendamment de ses aieux conquérants, Yahya Kemal

compte aussi parmi les membres de sa famille un poéte célebre du Divan : Leskof¢ali Galip.

Yahya Kemal est ’'un des poetes qui s’est le plus approprié son héritage culturel et I’a
révélé a travers de ses poemes. Il ne cesse d’approfondir ses connaissances sur I’histoire, sur
’art et la poésie turque jusqu’a sa mort. Par le biais de ses poémes, réunis apres sa mort, dans
un recueil nommé Eski Siirin Riizgariyla (Avec les vents de 1’ancienne poésie), Yahya Kemal
régle ses comptes avec la tradition de la poésie du Divan. Parmi les poémes figurant dans son
ceuvre Kendi Gok Kubbemiz (Notre voute du ciel), “Akinci” (envahisseur), “Mohag Tiirkiisi”
(chant de Mohécs), “Istanbul Fethini Goren Uskiidar” (Uskiidar voyant la conquéte

d’Istanbul) sont quelques exemples de poémes traitant des conquétes des Turcs.

La grand-mére de Yahya Kemal, Adile Hanim, quitte Vanya pour s’installer a Skopje
avec ses trois filles aprés la mort de son mari. Parmi les prétendants de sa fille Nakiye, Adile
Hanim choisit Ibrahim Naci Bey. La descendance de ce dernier qui est aussi ancienne et
enracinée que la sienne améne Adile Hanim a prendre cette décision. Par ailleurs, il y a des
liens de parenté qui les unissent. Enfin le futur gendre a accepté de demeurer au sein de sa
belle famille. Adile Hanim ne reléve pas les rumeurs selon lesquelles il est trop proche de la
culture occidentale, il aime faire étalage de ses biens, il est dépensier et il est coureur de
jupons, amateur de jolies femmes. Ces rumeurs vont plus tard se révéler justes.

Grace a la situation aisée d’Adile Hanim, Nakiye Hanim et Ibrahim Naci Bey vont
s’installer dans la grande maison de celle-ci et vont mener une vie sans problémes financiers.
Mais le caractere dépensier d’Ibrahim Naci Bey et ses golits de luxe ne vont pas tarder a créer

des tensions au sein de la famille. Ibrahim Naci Bey, lassé par une vie trop tranquille a



Skopje, forcera sa femme et ses enfants & déménager a Salonique sous prétexte qu’ils ne sont
pas en sécurité ; en effet la guerre turco-grecque vient d’éclater en avril 1897. Il pense que sa
femme, atteinte de tuberculose sera mieux soignée par les médecins de Salonique, réputés
meilleurs. Au début, Nakiye Hanim tente de s’opposer a ce déménagement mais finit par
céder. Cette situation causera ’aggravation de sa maladie jusqu’a sa mort en 1897. Au déces
de sa mere, Yahya Kemal a 13 ans. Ce passage tiré de ses mémoires montre a quel point il est
touché par cette mort précoce.

Annem Olmiistii. Cildirmis bir haldeydim. O (anda 6lmek), intihar etmek
istiyordum. Bu miithis yokluga, du derin aciya tahammiil edemiyordum. Bir
deliyi tutar gibi, simsiki tutuyorlardi; yliziimii géziimii yikiyorlardi. Heyhat ki
1ztirabim durmuyordu. [....] birkag dakika sonra kalbimin sifa bulmaz iiziintiisii
tekrar bir alev gibi parliyordu. Annem gibi 6lmek, hemen ona kavugsmak
istiyordum. Intihar vasitalarinin ne oldugunu diisiiniiyordum. Iztirdbim orada
toplanan herkesi sarmisti. Hepsi de beni gorerek daha fazla aglasiyordu

Ma mére était morte. J’étais devenu fou. A cet instant je voulais mourir, me
suicider. Je ne pouvais supporter cette perte terrible, cette douleur profonde.
On me tenait comme si j’étais un fou ; on me lavait le visage. Hélas ma
douleur ne s’apaisait pas. [...] quelques minutes plus tard la tristesse
inconsolable s’enflammait de nouveau. Je voulais mourir comme ma mere et la
rejoindre tout de suite. Je pensais aux moyens de me suicider. Ma douleur avait
ému tous les gens réunis 1a. Ils pleuraient d’autant plus en me voyant.'

Cette mere décédée occupe toujours une place centrale dans la pensée de Yahya
Kemal. Dans une partie intitulée “Ma meére” de son livre biographique Cocuklugum,
Gengligim, Siyasi ve Edebi Hatiralarim (Mon enfance, ma jeunesse, mes mémoires politiques
et littéraires) qui est publi¢ comme d’ailleurs tous ses livres aprés sa mort, le poéte affirme
qu’il est privé d’une photo de celle-ci et poursuit : “Une photo d’elle aurait été le plus cher
souvenir de ma vie. Aujourd’hui je ne peux me souvenir clairement de son visage. Etant née,
ayant vécu et étant morte dans un des milieu les plus stricts concernant le recouvrement
islamique, elle a disparu sans laisser une photo d’elle”.” Yahya Kemal, ne pourra la décrire
physiquement que d’une fagon tres succinte : “Elle était de taille moyenne, brune et encline a
prendre du poids”.’

On constate que Yahya Kemal tente de compenser ses troubles de conscience dis a ses
trous de mémoire, en essayant de se remémorer, tantdt la meére, tantot les autres pertes
douloureuses pour lui : sa ville natale Skopje et les autres terres qui appartenaient autrefois a

I’Empire ottoman. La poésie elle-méme peut étre considérée comme le reflet de cette

! Cocuklugum, Gengligim, Siyasi ve Edebi Hatiralarim, p. 8-9.

2 Ibid., p. 3.
} Ibid., p. 3.



tentative. En écrivant ses poémes, Yahya Kemal tente de rappeler une tradition poétique en
voie de disparition, la poésie du Divan, et de la faire revivre. Ainsi, des mots appartenant a la
langue ottomane -sa langue natale- qui ne sont plus utilisés sous prétexte qu’ils appartiennent
a I’Arabe et au Persan ne courront plus le danger d’étre oubliés. Cette mere analphabéte que
Yahya Kemal tente de faire vivre a travers son ceuvre constitue un des paradoxes dans la
démarche du poete. Yahya Kemal tente de résister a I’appel de cette meére qui s’est tue et par
la-méme a perdu son lien avec les mots. Yahya Kemal lutte avec “la pulsion de mort” selon
I’expression de Freud par le biais de la poésie. Chez Yahya Kemal, rimer ¢’est concrétiser “la
pulsion de vie”.

Yahya Kemal établit des liens étroits entre Skopje et sa mére qui a émigré dans cette
ville avec sa famille quand elle avait treize ans. Toutes les deux, la meére et la ville ont un
caractére mystique. La mére se distingue des autres membres de la famille par sa piété. Dans
ses mémoires, Yahya Kemal parle de I’atmosphere mystique de Skopje quelques lignes aprés
avoir parlé¢ de la piété de sa mere. Il précise qu’il habitait dans ’'un des endroits les plus
marqués par la culture musulmane et ajoute : “Nos maisons étaient presque adjacentes a la
mosquée d’Ishakiye. C’était comme si la fermeté de la religion islamique a I’époque de Fatih
avait imprégné Iarchitecture de cette mosquée”.”

Yahya Kemal relie presque toujours le caractére mystique de Skopje aux cimeticres et
a la mort. D’ailleurs, il poursuit les lignes citées ci-dessus en précisant qu’il y avait de vastes
cimetiéres devant sa maison.” Dans une autre partie de son autobiographie, il affirme : “Cette
ville était un cimetiére spirituel du temps de Fatih”.°

Ces tombeaux qui créent I’atmosphere spirituelle de Skopje, appartiennent pour la
plupart a des saints. Yahya Kemal dit qu’un saint est enterré¢ presque a chaque coin de la
ville.” Mais les saints de Skopje sont tous combattants.® Ainsi, dans 1’esprit de Yahya Kemal
la tradition mystique se lie a la tradition guerriere des Turcs.

En plus, ces cimetieres appartenant a des saints ou les édifices leur étant dédiés
forment un pont imaginaire entre le monde réel et I’au-deld. Tout objet associé¢ a ces
personnalités gagne un caractére sacré. Ainsi Yahya Kemal dit : “Devant notre porte se
trouvait une pierre tombale qui, étant associée a un saint inconnu, n’en était pas déplacée”.’

En outre il précise que 1’édifice qui se trouvait au coin de Karaorman (la foret noire), a coté de

Ibid., p. 34.
Ibid., p. 34.
Ibid., p. 46.
Ibid., p. 46.
Ibid., p. 46.
Ibid., p. 34.
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la maison ou habitait le pocte avec sa famille et qui appartenait au saint Yesil Baba était orné
de bougies lors des jours sacrés. Il dira: “En somme ’entourage de mon enfance était un
monde mystique”.'

Suite au déces de sa mere, aux yeux de Yahya Kemal Skopje n’est plus sa ville natale
mais la ville ou sa meére est morte. Il ne peut demeurer en ces lieux pendant longtemps. Apres
quelques allers et retours entre Salonique et Skopje, il se rend d’abord a Istanbul ou il reste
pendant seize mois et part pour Paris. La ‘perte’ de Skopje suite aux guerres balkaniques qui
auront lieu en 1912-1913 semble avoir renforcé la relation de cette ville avec la mort dans
’esprit du pocte.

Yahya Kemal ne parle pas de son départ a Paris a son pere. Ne sachant pas parler
francais et ayant trés peu d’argent, il est soulagé de recevoir la lettre de son pére qui lui
pardonne sa ‘fuite’ et lui envoie de I’argent. Ainsi Yahya Kemal peut louer une chambre rue
des Ecoles, au Quartier Latin.

Abdullah Cevdet avec qui il fait connaissance a Paris et qui fait partie des ‘Jeunes
Turcs’ lui conseille de s’inscrire au College de Meaux a une distance de trois heures de la
ville afin d’apprendre le francais. Yahya Kemal suit ce conseil et apres avoir étudié le frangais
dans cet établissement pendant un an, retourne a Paris en 1904 et s’installe de nouveau au
Quartier Latin. Comme son pére s’engage a lui envoyer de 1’argent a condition qu’il fasse des
études, il s’inscrit a I’Ecole Libre des Sciences Politiques. La il aura la chance de suivre les
cours d’Albert Sorel qui est considéré comme le plus grand historien frangais de I’époque. Il
suivra également les cours d’Albert Vandale et Emile Bourgois, historiens célébres, et les
cours de Louis Renault qui est, d’aprés Yahya Kemal, le plus grand savant dans le domaine de
droit dans le monde.

Yahya Kemal ne pourra pas passer ses examens a I’Ecole Libre des Sciences
Politiques mais sera profondément inspiré par ce qu’il aura appris dans cette école,
particulicrement dans les cours d’Albert Sorel. Le livre intitulé Origines de la France
Contemporaine de Taine, le poussera a étudier 1’origine des Turcs de Turquie et I’aventure de
900 ans des Turcs d’Anatolie et de Roumélie en commengant par les Turcomans, pour passer
aux Seltchoukides et aux Ottomans avant d’arriver a la République turque. Une phrase qu’il
rencontrera dans un livre de Michelet appartenant a Camille Jullian, un disciple de Fustel de
Coulange, le marquera profondément : “La terre francaise a créé le peuple francais en mille

ans”. Suite a cette découverte, il verra la date d’entrée en Anatolie des Turcs, grace a la

10 Ibid., p. 35.



victoire de Malazgirt en 1071, comme le vrai commencement de 1’histoire turque. L’influence
de Sorel poussera Yahya Kemal & consulter la bibliothéque de I’Ecole des Langues Orientales
pour chercher des livres concernant I’histoire turque. Il formera dans son esprit un monde turc
comprenant toutes les richesses du passé qu’il reflétera dans ses poemes et ses essais. D’apres
Yahya Kemal, la civilisation créée par les Turcs se refléte surtout dans la langue,
I’architecture et la musique.

Aprés avoir frequenté I’Ecole Libre des Sciences Politiques pendant trois ans, Yahya
Kemal se rendra compte que le dipldme de cette école ne lui servira a rien. Il voudra s’inscrire
pour faire des études de littérature a la Sorbonne mais sa demande ne sera pas acceptée par
son pere qui ne voudra pas le financer encore pendant quatre ans. N’ayant pas obtenu des
résultats satisfaisants pendant ses études, Yahya Kemal aura pourtant trés bien profité de
I’atmosphere culturelle du Paris de 1’époque. Son séjour de 1903 a 1912 coincide avec la
période dite de “la belle époque” (1903-1914) et connue comme une période culturellement
trés riche de I’histoire de Paris. Yahya Kemal parlera souvent de 1’influence de 1I’atmospheére
culturelle du Quartier Latin et de Montparnasse, des idées exprimées librement dans ces
quartiers, du temps qu’il aura passé¢ dans les cafés comme le Soufflot, la Vachette et La
Closerie des Lilas ou son nom sera gravé sur une table.

Dans les cafés de Paris Yahya Kemal aura 1’occasion de prendre part aux discussions
sur la poésie. Des idées toutes neuves vont I’amener a réfléchir sur sa propre conception de la
poésie. Il aura la chance de connaitre Jean Moréas au café “La Vachette” et lira des poctes
francais, parmis lesquels on peut citer Victor Hugo, Théophile Gautier, Théodore de Banville.
Mais sa rencontre avec la poesie de Baudelaire et de Verlaine lui fera I’effet d’une vraie
révélation.

Neuf ans plus tard, le pere de Yahya Kemal ne verra plus I’intérét de prolonger le
séjour de son fils a Paris. D’aprés lui, n’ayant pas obtenu de diplome, son fils n’aurait fait que
flaner sans but pendant ce temps-la et devrait rentrer a son pays pour commencer a travailler.

Yahya Kemal ira une derniére fois au boulevard Saint-Michel et au boulevard Saint-
Germain, puis & Montparnasse sans oublier de passer par ses cafés préférés, la Closerie des
Lilas et la Vachette, avant de prendre le train pour Marseille. Ces années a Paris dont il dira

9511

qu’elles ont été “la meilleure chose de ma vie” " auront beaucoup changé le jeune poete, mais

d’une maniére un peu inattendue. Il dira : “Je suis venu a Paris dans 1’esprit de quitter mon

. ., . . . . N . 12
identité ottomane et musulmane. J’ai compris la vraie valeur de ma nation a Paris”.

H Ibid., p. 89.
12 Siiheyl UNVER, Yahya Kemal’in diinyast, p. 60.
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A son retour a Istanbul en 1912, Yahya Kemal qui a étudié en profondeur, lors de son
séjour a Paris, non seulement la culture et la poésie occidentale, mais également la culture et
la poésie ottomane, devient 1’invité d’honneur le plus recherché¢ de plusieurs réunions
littéraires ; il charme les gens avec ses discours."” Il est entouré d’un groupe d’admirateurs
constitué essentiellement de jeunes écrivains et poétes.'* Comme I’affirme Abdiilhak Sinasi
Hisar, Yahya Kemal acquiert une grande renommée grace a ses vers qui sont récités et appris
par cceur.” “Ainsi, pour la premiére fois dans la littérature turque - et sans doute également
dans la littérature mondiale - il devient un poéte célébre sans avoir publié un seul poéme”.'®

Yahya Kemal qui donne d’abord des cours de littérature dans des écoles comme
Dariigsafaka et Dariilfiinun, se met en route pour Bursa en 1922 afin de voir Mustafa Kemal
qu’il a soutenu avec ses articles lors de la guerre d’indépendance de la Turquie. La, il réussit a
faire la connaissance de Mustafa Kemal qui sera interressé¢ par ses idées et décidera de
I’envoyer a Lausanne avec la délégation turque qui négociait les conditions du traité de paix.
Entre 1923 et 1926 Yahya Kemal est député, puis entre 1926 et 1948 il est ambassadeur en
Pologne, en Espagne et au Pakistan.

Yahya Kemal maintes fois prévenu par des médecins qu’il doit prendre de ’alcool et
fumer de fagon plus modérée, refuse de changer son mode de vie. A partir de 1947 ses
indispositions se font sentir de plus en plus. Finalement les médecins disent qu’il souffre
d’hémorroides. Cette maladie causera sa mort en 1958. Une foule énorme participera a ses
funérailles a Istanbul.

La période pendant laquelle Yahya Kemal a vécu correspond a 1’époque de
I’écroulement de I’Empire ottoman et de la fondation de la République turque. C’est
¢galement un moment ou les problémes de la modernisation, de I’identité occidentale et
orientale occupent intensément le climat intellectuel turc. Que signifie étre oriental ou étre
occidental ? La modernisation turque devra-t-elle se réaliser exclusivement selon les
références culturelles occidentales ou bien les liens avec les références culturelles ottomanes
vont-elles étre gardée d’une certaine manicre? Quelle sera la position de la religion dans cette
modernisation ?

Ahmet Hamdi Tanpinar qui est I’¢léve de Yahya Kemal et qui a installé ces problemes
au centre de ses romans et de ses articles, affirme que les Turcs se trouvent face a un

“changement de civilisation”. Selon lui, le probléme n’est pas seulement culturel mais

Sermet Sami UYSAL, Siire adanmas bir yasam, p. 163.

1 Ibid., p. 162.
3 Yahya Kemal’e veda, p.47
16 UYSAL, Siire adanmigs bir yasam, p. 164.



¢galement psychologique. Ces phrases tirées de son article “Le changement de civilisation et
I’homme interne” en témoignent : “Si je pouvais oser, je dirais que depuis le Tanzimat nous
vivons avec un complexe d’Edipe, le complexe d’avoir tué son pére sans le savoir”."”

Selon Tanpinar, le probléme de L’Orient et de I’Occident crée une scission au sein du
Turc : “Nous avons toujours vécu en étant partagé en deux. En un mot, nous n’avons pas tout
a fait crli @ une grande partie de ce que nous avons fait. Car pour nous, il existait et existe
toujours une alternative. C’est cet état d’ame qui nous sépare des Occidentaux et de nos
grand-péres musulmans”.'® Dans son article “Asil Kaynak” (La source essentielle) tiré de son
livre Yasadigim Gibi (Tel que j’ai vécu), Tanpmar qualifie la situation face a laquelle se
trouve le Turc de ‘tragédie’ :

Aujourd’hui I’ame turque possede une particularité qui la sépare des peuples
de son siecle, une tragédie qui la dote d’un destin trés spécifique. C’est le
conflit de deux grands univers au sein de notre psyché. D’une part, nous nous
sommes dirigés vers 1’Occident avec la poussée des nécessités historiques et de
’autre, nous possédons un passé auquel on ne saurait rester sourd quand il se
met a parler en nous avec sa véritable valeur. C’est une expérience, une
épreuve qui nous est propre et mis a part les migrations, les périodes de
séparation et de fusion des continents, une aventure pareille n’a jamais été
vécue par un peuple a lui seul.”

L’impossibilité¢ de choisir entre la civilisation occidentale et la civilisation orientale
est a la source de cette ‘tragédie’ dans laquelle se trouve le Turc suite a la modernisation. Or
la vraie ‘tragédie’ provient du traitement, d’une part, de la question de I’Orient et de
I’Occident, et de 1’autre, de tous les problémes liés a 1’identité dans le cadre de dichotomies et
d’oppositions binaires. Dans son article “Stepping Aside : Ottoman Literature in Modern
Turkey”, Walter Andrews critique cette approche qui domine, selon lui, les recherches
concernant la culture et la poésie ottomane. Selon notre opinion, ce point de vue domine tout
le climat intellectuel turc depuis la modernisation. Andrews affirme que se tenir au loin d’une
prise de positon politique qui contraint a étre soit I’un soit ’autre et “se mettre de coté” est
une démarche plus saine.”

Selon Andrews, il sera possible de “se mettre de coté” en prenant conscience de

I’existence d’un “troisieme espace”, selon 1’expression de Michel Serres, d’un fleuve blanc

qui coule entre les bords de concepts figés.”' Andrews cite a nouveau Michel Serres pour dire

Yasadigim gibi, p. 29-30.

18 Ibid., p. 27-28.
19 Ibid., p. 31.

20 p. 10

2 Ibid., p. 10.
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que ce fleuve, n’est pas seulement I’élément qui unit deux bords, mais est la force active qui
crée et recrée ces rives.”

Andrews trouve les instruments qui vont lui permettre de “se mettre de coté” dans
certains concepts tirés du livre Mille Plateaux de Gilles Deleuze et Felix Guattari. Ces
concepts sont les suivants : ‘et’, ‘devenir’, ‘régime signifiant’ et ‘régime post-signifiant’.

Comme le précise Andrews, d’accord avec Deleuze et Guattari, le “troisiéme espace”
de Serres est celui de ET, c’est-a dire de la ‘disjonction inclusive’.”> “Ce ET, est non
seulement unificateur, mais résiste a la cristallisation dans un terme ou 1’autre d’une
opposition binaire et ne forme pas de synthése qui pourrait étre un terme dans une autre
opposition binaire”.**

Selon Deleuze et Guattari, dans le ‘régime signifiant’ qui est propre aux sociétés
despotiques, le despote qui se trouve dans une position centrale, impose un sens fixé,> alors
que dans le ‘régime post-signifiant’ qui est caracteristique des sociétés capitalistes, le sens est
décentralisé.*®

A présent on va brievement parler de deux modéles avancés de nouveau par Deleuze
et Guattari et qui sont en relation avec le ‘régime signifiant’ et le ‘régime post-signifiant’ :
I’“arborescence’ et le ‘rhizome’. Dans son livre Deleuze and Guattari, Ronald Bogue affirme
que les ‘arborescences’ sont des structures hiérarchiques alors que les ‘rhizomes’ se
présentent comme un réseau non-hiérarchique ou un élément quelconque peut se lier a un
autre de fagon tout a fait arbitraire.”” Les éléments qui permettent d’instaurer le modéle de
I’arborescence - la racine, la branche, la feuille etc. - peuvent se définir indépendamment I’un
de l’autre, alors que dans le modéle du rhizome, il est impossible de discerner la racine, la
branche ou la feuille. Ce flou, contrairement au modéle de I’arborescence qui impose d’étre
soit la racine, soit la branche, soit la feuille, ouvre la possibilité d’étre a la fois la racine, la
branche et la feuille. Ce passage que Walter Andrews cite dans son article est significatif. La,
Deleuze et Guattari clarifient la notion de ‘devenir’ dans Mille Plateaux afin de pouvoir
fonder le modéle du rhizome :

Le ‘devenir’ ne produit pas autre chose que lui-méme. C’est une fausse
alternative qui nous fait dire : ou bien I’on imite, ou bien on est. Ce qui est réel,

2 Ibid., p. 10.
3 Ibid., p. 10.
24 Ibid., p. 10.
> Ibid., p. 15.
26 Ibid., p. 15.
27 p. 107.
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c’est le devenir lui-méme, le bloc de devenir, et non pas des termes supposés
fixes dans lesquels passerait celui qui devient.*®

Andrews, souligne que chaque ‘devenir’ est réciproque.”” Par exemple le devenir
Ottoman du Turc ne peut pas étre traité indépendamment du devenir Turc de 1’Ottoman.*
“Ceci signifie que nous poctes et académiciens, chaque fois que nous nous engageons a
comprendre 1’Ottoman, nous devenons nous-méme Ottoman et nous recréons 1I’Ottoman
comme un objet contemporain. L’Ottoman se transforme en ce qu’on en fait”.>' Ceci est
¢galement valable pour les dichotomies qu’on rencontre souvent dans le cadre de la
modernisation : traditionnel-moderne, Occidental-Oriental, Ottoman-Européen, religieux-
laique, le moi-I’autre.

La position que prend Yahya Kemal vis-a vis la modernisation turque est en accord
avec le concept ‘devenir’ avancé par Deleuze et Guattari. Il ne pense pas que la modernisation
nécessite I’abandon de I’héritage ottoman. A Ziya Gokalp qui lui dit “Tu es tourné vers le
passé, tu n’es pas le futur” parce qu’il s’occupe des ceuvres du passé, il répond : “Je suis le

futur enraciné dans le passé”.’> En disant qu’il “était I’homme qui a relié les deux temps

. ., .« 79933 . .
dissociés de notre société¢””” Tanpinar souligne que Yahya Kemal instaure de nouveau la

continuité¢ entre le passé et le futur, le traditionnel et le moderne. En effet la notion
d’‘imtidad’ (continuité) avancée par le pocte montre qu’il congoit le ‘devenir moderne’ en

relation avec le ‘devenir traditionnel . Cette notion qui trouve son expression dans la phrase

9934

de Tanpinar, “Changer en continuant, continuer en changeant™" est expliquée de la fagcon

suivante par le poete lui-méme :

Si on divise le temps en tant que passé, présent et futur, cette division est tres
conventionnelle. Seule une chose constante peut étre divisée en trois ; mais une
chose qui avance continuellement ne peut pas étre divisée. Ce qu’on appelle le
“présent” deviendra le ‘pass¢€’ a partir de demain. Méme les jours a venir qu’on
appelle le futur deviendront le ‘présent’ avec le temps, puis se méleront au
passé. En réalité il n’y a pas de passé, de présent et de futur. Il y a une
‘imtidad’.>

La notion d’‘imtidad’, permet de relier les traditions poétiques occidentales et

orientales. Suite a son retour a Istanbul, Yahya Kemal d’une part fonde la poésie moderne

28
29

Mille plateaux, p.291.

“Stepping Aside : Ottoman Literature in Modern Turkey”, p. 30.

30 Ibid., p. 30.

3 Ibid., p. 30.

32 “Kokii mazide olan atlyim”. UNVER, Yahya Kemal’in diinyast, p. 55.
3 Yasadigim gibi, p. 364.

4 Yahya Kemal, p. 20.

33 Aziz Istanbul, p. 57-58.
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turque et de 1’autre, prend soin de garder ses liens avec la culture ottomane et la poésie du
Divan. Tanpinar dit que “Yahya Kemal est une des personnes qui nous ouvrent la porte du
nouveau. Son plus grand mérite est de ne pas 1’avoir fait a travers un renoncement absolu
comme les défendants du Serveti Fiinun”.*®

Selon Yahya Kemal, I’influence occidentale a touché “le cote faible de la littérature
turque, c’est-a dire sa prose”.’’ Pour cette raison, “de Tanzimat & nos jours, des ceuvres

. . ~ , . 38 . . , . .
entierement occidentales ont pu étre écrites”.”” Mais dans le domaine de la poésie ceci n’est

pas possible car la poésie turque “posséde un passé et méme un passé trés riche”.”

Yahya Kemal est non seulement un précurseur dans 1’histoire de la poésie turque mais
¢galement dans le monde intellectuel turc car il a découvert qu’il existait une autre alternative
en dehors d’étre soit Occidental soit Oriental. C’est d’étre les deux a la fois. Cette perspective
de Yahya Kemal nous permettra d’élaborer ses idées et sa conception poétique dans le cadre
d’une autre notion présentée par Deleuze et Guattari : la ‘synthese disjonctive’. Dans son livre
Deleuze ve Guattari’nin Anti (Edipus’u (L’ Anti-(Edipe de Deleuze et Guattari) Eugene W.
Holland définit cette notion ainsi : “[....] dans la synthése disjonctive il ne s’agit pas d’étre ¢a
ou ¢a mais de rechercher sans cesse de nouvelles alternatives et d’étre toujours différent (de
ce qu’on était ou ce qu’on est) : ¢a.... ou ¢a.....ou ¢a.... ou ca”.*

En effet la synthése entre I’Orient et I’Occident tant recherchée par les intellectuels
turcs posséde plusieurs dimensions. Etre un Occidental ou un Oriental est un probléme a la
fois géographique, historique, religieux, culturel, linguistique. Etre Occidental ou Oriental ne
peut pas se réduire a un seul de ces versants. D’autre part, I’Orient et I’Occident ne sont pas
des notions indépendantes 1’une de 1’autre. Le ‘devenir Orient (Oriental)’, ne peut exister
qu’avec le ‘devenir Occident (Occidental)’.

Quand il s’agit de poésie, la question devient encore plus complexe. Le probléme de
I’influence en poésie a des dimensions multiples ou des facteurs culturels et subjectifs liés au
poete qui influence aussi bien qu’au poete influencé sont en jeu et interagissent avant de se
structurer selon les dynamiques de la poésie. Il est clair qu’on ne peut mettre sur le méme plan
une influence superficielle qui se manifeste dans certaines références intertextuelles, et une

influence profonde qui s’étend sur la totalité¢ de la poésie du poéte et qui se structure autour

d’une certaine ‘logique’. D’autre part, parmi les nombreuses influences exercées sur Yahya

3 Yasadigim gibi, p. 364.

37 Edebiyata Dair, p. 291.
o Ibid., p. 291.

¥ Ibid., p. 291

40 p. 93.
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Kemal, celle d’un pocte de la tradition ottomane, Nedim, et celle d’un pocte de la poésie
occidentale, Baudelaire, se distinguent et nécessitent ainsi une étude de littérature comparée.

Qu’est-ce que la littérature comparée ? Comment peut-on la définir ? Comme le
précise Francis Claudon dans son Précis de Littérature Comparée, la littérature comparée est
tout d’abord une “discipline universitaire”.*' “Elle se propose d’étudier les littératures
modernes dans la diversité¢ de leurs rapports ; d’ou sa dénomination, peut-étre un peu trop
ambitieuse, trop vague”.*” Mais selon Claudon, la littérature comparée est surtout une
“discipline intellectuelle”.*?

Il est notable que malgré le grand nombre d’articles et d’études concernant les ceuvres
de Yahya Kemal, il n’y ait pas une étude approfondie du pocte utilisant 1’approche
comparatiste. D’autre part, en Turquie, on ne rencontre pas non plus d’étude comparée de
I’ceuvre de Baudelaire. On peut dire qu’en Turquie, malgré plusieurs traductions - intégrales
ou de poémes choisis - il y a trés peu d’études critiques concernant ce pocte. Dans ce cadre, la
revue “Frankofoni” qui a publi¢ un dossier Baudelaire dans chacun de ses dix huit derniers
numéros fait exception.

Dans le milieu académique turc qui a longtemps traité les ceuvres litteraires dans un
cadre national ou culturel comme la littérature turque, frangaise, ottomane, européenne ou
dans un cadre historique comme la littérature du Moyen-age, du Tanzimat, de la période apres
la République etc., il est réjouissant d’observer 1’ouverture de départements de littérature
comparée et de constater I’apparition des recherches comparées en parallele avec une
tendance qu’on observe dans le monde entier. Citons a présent les propos de Borges a ce
sujet:

[....] il me semble complétement absurde d’enseigner, par exemple, la
littérature argentine, et je dirais méme : surtout la littérature argentine. Parce
que I’on ne saurait parler de la littérature argentine en dehors de la langue
espagnole. Ni en dehors de I’influence frangaise. Impossible. Comment parler
de Chaucer sans penser aux Italiens et aux Frangais? Impossible. Aucun sens.
Comment parler de Baudelaire, sans remonter a de Quincey et a Edgar Poe?
On ne saurait parler d’eux sans remonter & quelqu’un d’autre. La littérature
comparée est peut-étre la seule valable.**

Cette phrase tirée du Précis de Littérature comparée de Pierre Brunel résume

I’objectif de la littérature comparée : “[L]a recherche de I'universel a travers ce qui est encore

41

p- 5.
2 Ibid., p. 5.
# Ibid.,p. 7.
4 Richard BURGIN, Conversations avec J. L. Borges, p. 116.
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du particulier”. Mais I’“universel’ dont il s’agit ici, nécessite de définir la ‘littérature

universelle’. Celle-ci trouve son équivalent dans la ‘Weltliteratur’ de Geethe. Mais dans ce cas
se pose la question de ce que cette ‘littérature universelle’ comprend et ce qu’elle exclut.

Comme le souligne Brunel, les anthologies qui sont écrites dans cette perspective
mettent en avant la littérature de 1I’Europe de 1’ouest. Les critiques les plus séveres de cette
approche viendront des chercheurs de littérature comparée de 1I’Europe de 1’est. Selon
I’académicien Tchéque Jan Mukarovsky, la mise en avant de la ‘Weltliteratur’ est liée a
I’ascension de la bourgoisie. Il s’agit de la “subordination de la majorité écrasante des
littératures nationales aux quelques (soi-disant) grandes littératures, source privilégi¢e de
toute imitation créatrice”.*® Or comme le précise Brunel, “[I]e temps n’est plus, comme le dit
Etiemble, des ‘littératures de maitres’ et des ‘littératures d’esclaves’”.*’ Ceci marque le
passage des études de littérature comparée faites selon le modele de 1’arborescence a celles
faites selon le modéle du rhizome.

Brunel, affirme que Dostoievski se qualifie comme “un vieil Européen russe”*® et pose

la question suivante : “Mais s’agit-il d’étre Européen, ou d’étre humain?”.*’

En tenant compte
des notions avancées par Deleuze et Guattari dont on a parlé plus haut, cette question n’a pas
de sens. Car pour Dostoievski, il s’agit d’étre a la fois Russe et Européen et humain.

Mais comment proceéde la littérature comparée ? Quels sont les outils auxquels un
chercheur peut recourir pour une telle étude? Selon Pierre Brunel il y a trois méthodes afin de
faire une telle recherche : la loi d’émergence, la loi de flexibilité, la loi d’irradiation.

Selon la loi d’émergence, 1’apparition d’un mot étranger, d’une référence littéraire ou
artistique donne un indice significatif au chercheur. Selon la loi de flexibilité, 1’‘élément
étranger’ a subit certaines transformations mais celles-ci sont discernables. Enfin, selon la loi
d’irrradiation, I’‘élément étranger’ peut étre vu comme ‘un point irradiant’. Les influences se
répandent sur le texte a partir de ce point.

Si on retourne a Deleuze et Guattari, un regard sur la littérature a partir de leur
concepts, d’une part nécessite une étude comparée, et de ’autre, implique de tenir compte,
simultanément des trois lois de Brunel. La littérature comparée signifie peut étre ‘devenir’
I’écrivain qu’on étudie. Dans cette recherche, ‘devenir Yahya Kemal’ va étre trait¢ comme un

‘devenir Nedim’ et un ‘devenir Baudelaire’ avec toutes les dimensions que cela implique

4 p. 23.

46 Ibid., p. 26.
47 Ibid., p. 26.
48 Ibid., p. 23.
9 Ibid., p. 24.
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I. LA MODERNITE

On voudrait expliquer ici maintenant la modernisation du point de vue de la notion de
‘devenir’ telle qu’avancée par Deleuze et Guattari. Paralléelement & la mise en avant de
I’*humain’ voulue par la modernisation occidentale et imposée dans la suite des Lumicéres, il
est indispensable de réfléchir sur le ‘devenir humain’ en fonction du ‘devenir animal’,
‘devenir Dieu’, ‘devenir I’autre’, ‘devenir homme’, ‘devenir femme’, ‘devenir Occidental’,
‘devenir Oriental’, ‘devenir Ottoman’, ‘devenir Chrétien’, ‘devenir Musulman’, ‘devenir
rationnel’, ‘devenir irrationnel’ qui y sont étroitement liés et regarder comment ces notions se
transforment les unes et les autres, comment le regard sur I’autre influe sur le sujet qui
regarde.

Quant a la modernisation turque, on peut I’interpréter dans le cadre du ‘devenir
Occidental’. Mais on peut constater aussi que, le ‘devenir Oriental’ étant négligé, le ‘devenir
Occidental’ ne peut pas réellement se réaliser et prend la forme du ‘devenir comme un
Occidental’.

En réfléchissant sur les notions de ‘devenir Occidental’, ‘devenir Ottoman’, ‘devenir
Turc’, ‘devenir Musulman’ et en les mettant de nouveau a ’ordre du jour, Yahya Kemal
cherche les moyens de combler les vides de la modernisation turque et de la réparer. C’est a

cet effort qu’il doit sa position privilégiée dans le monde intellectuel turc.

A. L’identité culturelle occidentale et 1a modernité

Au temps de Yahya Kemal I’Europe et plus particulierement la France constituent le
centre de référence le plus important. Presque tous les intellectuels de I’Empire ottoman
cherchent un moyen de se rendre a Paris pour profiter de I’atmosphere culturelle de cette ville.
A D’époque Paris n’est pas seulement considéré comme la capitale de I’Europe. “Nul ne
saurait nier que Paris a été la capitale de la modernité® dit Henri Meschonnic dans
Modernité Modernité.

Selon Meschonnic, la modernité est occidentale et européenne.’’ “La modernité part

» 5

de I’Occident, et revient a I’Occident. Elle est 1’Occident”.’* Mais que signifie 1’Europe pour

les intellectuels venant d’un milieu culturel trés différent de celui ou ils vont se retrouver ?

30 p. 28.
3 Ibid., p. 27.
32 Ibid., p. 27.
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Peut-on définir I’Europe ? Selon Edgar Morin, “I’Europe se dissout dés qu’on veut la penser

de facon claire et distincte, elle se morcelle dés qu’on veut reconnaitre son unité. [....] il n’y a

. . . . .. . . . . . v, 19953
rien qui lui soit propre aux origines, et rien dont elle ait aujourd’hui 1’exclusivité”.”” Pourtant

Francis Claudon souligne “que I’Europe se constitue une personnalité intellectuelle et

¢conomique spécifique”.

s 54

[....] on peut réellement parler d’une part d’une similitude d’évolution dans
chaque aire linguistique européenne, d’autre part d’une profonde originalité
dans I’affirmation de tous ces caractéres. Il existe, certes, d’autres puissances,
d’autres empires, mais ce qui se passe la, dans 1’espace du continent européen,
a ce moment-1a, ne se retrouve nulle part ailleurs.”

Il est relativement facile de définir I’Europe du point de vue géographique et

historique. C’est au niveau culturel qu’elle devient difficile a capter et a cerner. A force de se

métamorphoser, elle finit par s’identifier a une image du changement sans fin.
9

L’Europe est une notion géographique sans fronti¢res avec I’ Asie et une notion
historique aux frontiéres changeantes. C’est une notion aux multiples visages
que I’on ne saurait surimpressionner les uns sur les autres sans créer le flou.
C’est une notion a transformations qui s’est métamorphosée deux fois de fagon
stupéfiante depuis la chute de ’Empire romain, la premiére au XV°-XVI°
siécle, la seconde exactement au milieu du XX° siécle. L’Europe n’a d’unité
que dans et par sa multiplicité. Ce sont les interactions entre peuples, cultures,
classes, Etats, qui ont tiss¢ une unité elle-méme plurielle et contradictoire.
L’Europe moderne s’est auto-constituée dans un chaos génésique ou se sont
nouées ensemble des puissances d’ordre, de désordre et d’organisation.
L’Europe n’a d’existence, jusqu’au début du XX° siécle, que dans les
divisions, antagonismes et conflits qui, d’une certaine fagon, 1’ont produite et
préservée.

Ainsi I'unité européenne a un caractére fragmentaire ou chaque élément se définit en

fonction des autres. “La culture européenne ne subit pas seulement ces oppositions, conflits et

crises ; elle en vit. Ceux-ci sont, eux aussi, autant ses producteurs que ses produits”.

95 57

L’originalité de la culture européenne n’est pas seulement d’avoir été fille du
judéo-christianisme, héritiere de la pensée grecque, productrice de la Science
et de la Raison modernes. Elle est d’avoir sans cesse ét¢ le producteur et le
produit d’un tourbillon fait d’interactions et interférences entre de multiples
dilalogiques qui ont li¢ et opposé : religion/ raison ; foi/ doute, pensée
mythique/ pensée critique ; empirisme/ rationalisme ; existence/ idée ;
particulier/ universel ; problématisation/ refondation; philosophie/ science ;
culture humaniste/ culture scientifique ; ancien/ nouveau ; tradition/ évolution;

53
54
55
56
57

Edgar MORIN, Penser L’Europe, p. 22-23.

Les grands mouvements littéraires européens, p.28.
1bid., p. 28.

Penser L ’Europe, p. 23.

1bid., p. 149.
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réaction/ révolution ; individu/ collectivité ; immanence/ transcendance ;

hamletisme/ prométhéisme; quichottisme/ sancho-pancisme; etc.”®
Pour pouvoir tenter de pénétrer cette identit¢ fondée dans la multiplicité¢ et la
métamorphose, Edgar Morin propose de recourir a deux principes d’intelligibilité qu’il
nomme le ‘principe dialogique’ et le ‘principe de récursion’.”® “Le principe dialogique
signifie que deux ou plusieurs ‘logiques’ différentes sont liées en une unité, de fagon
complexe (complémentaire, concurrente et antagoniste) sans que la dualité se perde dans
’unité”.®* Quant au principe de récursion, il nous permet de “concevoir les processus
générateurs ou régénérateurs comme des boucles productives ininterrompues ou chaque
moment, composant ou instance du processus, est a la fois produit et producteur des autres
moments, composants ou instances”.’' Ces boucles sont a la source de la création de I’“unité

. 62
active”

qui est propre a I’Europe et qui permet de la différencier des cultures “ou 1’idée
d’unité¢ dilue I’idée de multiplicité et de métamorphose, ou 1’idée de diversité conduit au
catalogue d’éléments juxtaposés”.” “La difficulté de penser I’Europe, c’est d’abord cette
difficulté¢ de penser I'un dans le multiple, le multiple dans 1’un : 'unitas multiplex. C’est en
méme temps la difficulté de penser 1’identité dans la non-identité”.**

Edgar Morin clarifie la notion de ‘dialogique’ qu’il considére étre une notion
essentielle afin de saisir et définir I’identité européenne. Selon Morin, “le terme de dialogue
est insuffisant pour exprimer la conflictualité. Le terme de dialectique est insuffisant pour
exprimer la persistance de 1’opposition dualiste au sein de I'unité”.> Ainsi, le terme de
‘dialogique’ est essentiel pour le soutien de son propos.®

La mise a I’écart de la religion et son effacement progressif de la scéne sociale et
culturelle européenne a partir de la période des Lumiéres transforment I’unité de la religion en
une unité laique et multiple ou la raison, la science, 1’individu, I’Humanisme, les Etats-
Nations constituent les éléments majeurs. Il s’agit de “I’éclatement de la Chrétienté”.®” En

premier lieu, chaque élément gagne son indépendance vis-a-vis de la religion pour I’acquerir

ensuite vis-a-vis des autres éléments. “Tout ce qui se sépare s’autonomise, et, une fois perdu

> Ibid., p. 147-148.
3 Ibid.p. 24.
60 Ibid.p. 24.
o1 Ibid.p. 24.
62 Ibid., p. 25.
63 Ibid., p. 24.
64 Ibid., p. 24.
63 Ibid., p. 84.
66 Ibid., p. 84.
67 Ibid., p. 23.
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Dieu, Fondement des fondements, tout ce qui s’autonomise cherche, croit trouver son
fondement en lui-méme”.%*

Ce processus qui donne son autonomie aux divers ¢éléments de la culture européenne,
met en évidence un changement fondamental dans la facon dont ’homme européen se
congoit. Désormais [’homme veut étre indépendant de son pére omniprésent : Dieu. Cette
problématique est au cceur de I’ceuvre d’Emmanuel Kant, une des figures majeures des
Lumicéres. Selon Emmanuel Kant, ’homme qui utilise sa raison devient adulte. Il définit les
Lumiéres comme sa sortie d’un état non-adulte ou il est s’est trouvé faute de ne pas avoir su

J . . . 69 . .
utiliser sa raison sans se laisser guider par un autre.”” Selon Kant, I’lhomme qui devient adulte

est désormais libre. Cette libération, ouvre la voie aux Lumiéres.”

Cette nouvelle conception de I’homme libre qui prend son destin en main, marque le
début de la modernisation. “Pour Foucault et pour Habermas, la modernité a 1’dge de la
raison. Elle commence a Kant, & I Aufkldrung, les “Lumiéres™.”" “Il est évident qu’un certain
nombre de moments historiques ont été identifiés comme synonymes de I'émergence de la
modernité, alors que la référence historique la plus fréquente est la période d'aprés les
Lumiéres”.””

Le passage de 1’étre humain a 1’état d’adulte en utilisant sa raison et son refus de se
soumettre a une autorité transcendante va entrainer la naissance de 1’Humanisme. Celui-ci,
qui était le terme utilisé pour désigner les travaux philologiques concernant la littérature
antique, va se transformer en un courant qui exprime le nouveau mode de vie de ’homme

9éme

moderne.” Suite aux nouveaux sens qui lui sont attribués a partir du 1 siecle,

“I’Humanisme peut se définir de fagon générale comme une conception de la vie et de
I’univers qui se concentre chez I’homme”."*

Pourtant comme le précise Edgar Morin, ’Humanisme, n’est pas incompatible avec le
Christianisme, “ou I’homme, bien que pécheur, est a I'image de Dieu et I’¢lu de la
Création””. C’est quand 1’homme se pose en fondement de toute valeur, et se veut exercer sa

souveraineté sur [’univers que s’opere un changement fondamental dans la nature du courant

humaniste. “Dés lors, I’Humanisme opére une révolution copernicienne qui fait éclater le
9

68 Ibid., p. 92.

09 “What is Enlightenment?”, The Great Philosophers, p. 462.
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christianisme en mettant ’homme éthiquement et intellectuellement au centre du monde et en
en faisant le seul Sujet de 1’Univers”.”®

Ainsi, I’homme transformé en Dieu, ¢élévera également sa science et sa raison au rang
de religion. Comme le montre Edgar Morin, la science, ne se contente pas de controler la
nature et de superviser le développement de la société, elle se donne la mission de
reconstruire le monde.”’ L univers est percu comme “une machine autosuffisante absolument
parfaite, puisant son Ordre en elle-méme”.”® Quant & la raison, aprés avoir brisé¢ les amarres
avec la Foi et pris le flambeau des Lumiéres au XVIII® siécle, “d’une part, elle attaque les
mythes, religions et pouvoirs arbitraires ; d’autre part, elle édifie une philosophie compléte
qui sera appelée plus tard rationalisme™.”’

Le rationalisme est assuré que le Monde, obéissant a un Ordre rationnel, est
totalement perméable a la Raison : tout ce qui existe est intelligible et a sa
raison d’étre. Ce rationalisme s’articule sur I’Humanisme, qui justifie la
souveraineté rationnelle d’Homo Sapiens et s’appuie sur la Science, qui
dévoile les Lois rationnelles de 1’Univers. La Raison devient ainsi le guide
unificateur du savoir, de 1’éthique et de la politique : ’homme peut et doit agir
rationnellement, la société peut et doit étre rationnellement organisée et
dirigée.*

Ces transformations fondamentales entrainent un certain renversement dans le systéme
des valeurs installé par la religion. Désormais la raison est supérieure a la foi, tout comme le
rationnel a I’irrationnel, le concret a I’abstrait, la perception et le réel a I’'imaginaire, le corps a
I’ame, le monde réel au monde de 1’au-dela.

Parallelement au changement de mentalit¢é dans le monde occidental, les valeurs
matérielles prennent la place des valeurs spirituelles. Alain Touraine exprime cette

eme

transformation ainsi : “Le courant dominant de la pensée occidentale, du XVI™™ siecle a nos

jours, a été materialiste. le recours a Dieu, la référence a 1’ame ont été constamment
considérés comme des héritages d’une pensée traditionnelle qu’il fallait détruire”.®'

Ainsi, il est possible d'interpréter I’histoire de la modernité européenne comme le
passage d’une vision du monde centrée sur Dieu et une mentalité purement religieuse qui

congoit le monde de 1’au-dela comme étant supérieur au monde réel, a une conception centrée

sur I’étre humain et le monde réel. La rationalisation constitue 1’instrument principal qui a

7 Ibid., p. 101-102.
77 Ibid ., p. 126.
8 Ibid ., p. 126.
7 Ibid., p. 112-113.
80 Ibid., p. 113.

il Critique de la modernité, p. 46.
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permis cette transition. En effet, “I’idée de modernité est donc étroitement associée a celle de
rationalisation. Renoncer a I’une, ¢’est rejeter I’autre”.>

Peu a peu, la raison ne sera plus un simple instrument modernisateur, elle deviendra
I’objectif essentiel et s’installera au trone de la religion. Ayant ainsi obtenu le pouvoir
idéologique, la raison voudra désormais instaurer son discours unitaire. Comme le précise
Alain Touraine, “la raison ne reconnait aucun acquis ; elle fait au contraire table rase des
croyances et des formes d’organisation sociales et politiques qui ne reposent pas sur une
démonstration de type scientifique”.*’ Touraine transmet les idées d’Alan Bloom a ce sujet :
“Ce qui distingue la philosophie des Lumieres de celle qui I’a précédée, c’est son intention
d’étendre a tous les hommes ce qui avait été le territoire de quelques-uns seulement, a savoir
une existence menée conformément 4 la raison.**

Pourtant, comme I’affirme encore Alain Touraine, “il n’y a pas une figure unique de la
modernité, mais deux figures tournées I'une vers ’autre et dont le dialogue constitue la
modernité : la rationalisation et la subjectivation”.® Tandis que la rationalisation exige un
discours unique, celui de la subjectivation est multiple. A la source de la nature plurielle de la
modernité, se trouve cette subjectivation. Comme I’affirme Henri Meschonnic dans
Modernité Modernité, “il n’y a pas deux modernités pareilles. Quand je répete : modernité
modernité, on n’a pas fini le deuxiéme mot qu’elle a déja changé”.*

Les notions de ‘sujet’ et de ‘subjectivité’ sont a la source de la nature variable et
obscure de la modernisation. En effet, comme le souligne Alain Touraine, “le sujet [....] ne se
substitue pas, comme principe de la modernité a la rationalisation”.®” L’atmosphére culturelle
de I’Europe ne va pas tarder a créer des courants qui se révoltent contre I’emprise de la raison
et qui mettent le sujet en valeur. Parmi ces courants, le Romantisme est le plus important.

La pensée occidentale va admettre que ’homme est un étre complexe qu’il est
impossible de cerner dans le cadre de la raison. Le domaine de la religion qu’il est impossible
de conquérir avec la raison, auquel on peut se référer en utilisant les notions, non seulement

de I’“irrationel’, mais également de 1’ “irrationalisable’™ se manifeste cette fois-ci a I’interieur

du sujet. Il s’agit de 1’apparition d’un nouveau culte qui ne se structure pas autour de Dieu,

52 Ibid ., p. 22.
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8 Ibid ., p.24.
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mais autour de I’humain dont la réalité entiére est congue comme infranchissable et
impénétrable. L’inconscient est désormais le domaine de 1’irrationnel et de I’irrationalisable.

Comme le dit Alain Touraine, “en entrant dans la modernité, la religion éclate mais
ses composantes ne disparaissent pas”.* Selon Gerard Delanty “la modernité n’implique pas
vraiment le surpassement de la religion mais sa continuation sur un plan supérieur de
réflexion”.”® Touraine pose la question suivante : “Le propre d’une société moderne n’est-il
pas de s’¢loigner de son identification a un systéme de croyances et de valeurs, de sorte
qu’elle produit a la fois des croyances favorables a la modernisation et a la sécularisation et
d’autres qui lui résistent 2”.”!

Ainsi, en essayant de faire disparaitre la religion et le sacré, la pensée européenne
n’aura pu que la transformer. L’homme qui se met a la place de Dieu élevera également sa
raison, sa science et son art au rang de religion. Mais le morcelement de la religion montrera
ses effets contagieux dans tous les domaines. L’homme ayant renié son lien avec le pouvoir
unificateur par excellence, Dieu, sera désormais vou¢ a se fragmenter. La structure centrée qui
est caractéristique des sociétés religieuses laissera la place a une structure morcelée.

Mais il faut accentuer que ce qu’Ernst Cassirer affirme au sujet du discours dans son
livre Langage et Mythe, peut se généraliser au fonctionnement de 1’esprit humain : “de méme
qu’il y a dans le langage un tendance a la particularisation, a la détermination, de méme y a-t-
il une tendance a la généralisation”®”. Diviser et unifier constituent les deux tendances non
seulement opposées mais également complémentaires. Ainsi, en |’absence du pouvoir
unificateur de Dieu, ’humain gagnera peu a peu ce pouvoir.

Pourtant, une fois que Dieu aura perdu son caractére de modele, ’homme qui prend
désormais soin d’accentuer sa distinction par rapport a Dieu, aura toujours besoin de 1’image
d’un ‘autre’ humain dans la construction de son identité. Octavio Paz souligne le rdle essentiel
que gagne 1’‘autre’ dans la construction de 1’identité avec la modernisation : “La modernité
n’est jamais elle-méme ; elle est toujours autre””. 11 faut cependant accentuer le caractére
fictif de cet ‘autre’. En effet, Homi Bhabha affirme : “L’‘autre’ n’est jamais en dehors ou au-
dela de nous ; il apparait de force, dans le discours culturel, quand nous pensons que nous

.. . 94
parlons le plus intimement et simplement ‘entre nous’’”.
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Ainsi, I’histoire de la modernité est celle de constructions d’identités et de modeles qui
seront trés vite abandonnés pour laisser place a d’autres. En outre, ’homme se réserve
désormais le privilege de rassembler tous les pouvoirs pour réorganiser - sur le plan matériel
et symbolique - le monde qui I’entoure. Parallélement, un glissement s’opére dans la
perception du texte et de la place qu’il occupe. Ayant perdu sa sacralité, le texte n’est plus
considéré comme intouchable mais plutot comme une maticre a laquelle il faut donner forme
selon les besoins de I’homme européen.

Désormais le livre de Dieu n’étant plus le modele a suivre, le texte perd sa structure
fondée sur la pluralité de ses plans sémantiques. Contrairement a ce qui se passe chez les
Ottomans ou le texte - et en particulier la poésie - prend soin de garder un plan sémantique qui
se référe au monde de ’au-dela, en Europe, le texte se référe souvent au monde réel. Méme
quand différentes interprétations du méme texte sont possibles, celles-ci sont dues a la
divergence entre les points de vue des lecteurs. L’humain garde le privilege d’étre le point de
référence.

La plus grande contradiction de la modernité est, non seulement d’avoir témoigné de
I’effacement et de la disparition des valeurs qu’elle envisageait de mettre en avant, mais
d’avoir été la cause majeure de cet effacement et de cette disparition. Comme nous 1’avons
déja affirmé, le rationalisme poussé a I’extréme a causé le retour de I’irrationnel. Le sacré
refoulé s’est manifest¢ dans d’autres domaines et sous de nouvelles formes. Mais le plus
intéressant est que la modernité, qui envisageait au départ de valoriser I’humain, a “annoncé
la mort du sujet” en identifiant I’étre humain & ses ceuvres et a ses productions.” Le seul
domaine ou le sujet va tenter de rester en vie sera le domaine de I’art, et en particulier celui de

la poésie.

B. La modernité turque face a 1a modernité occidentale

Yahya Kemal est venu au monde en 1884 dans les Balkans, la partie européenne de
I’ancien Empire ottoman qui constitue, avec I’ Anatolie, un des deux grands noyaux des terres
ottomanes. Les essais d’occidentalisation des Ottomans avaient commencé bien avant sa
naissance. La derniére phase de ces démarches commencées dans la période de la décadence
de I’Empire ottoman, est la fondation de la République turque. Les peuples qui dépendaient

de I’Empire - Grecs, Bulgares, Arabes etc.- ont été provoqués par les empires antagonistes de

93 TOURAINE, Critique de la modernité, p. 46.
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I’époque, - 1’Angleterre, la France et la Russie - et la désintégration de I’Empire s’en est
suivie. Suite a ’expansion du courant nationaliste et afin de sauver les terres restantes de
I’Empire, Mustafa Kemal a pris les choses en main.

Aprées avoir participé a la premiére guerre mondiale aux c6tés de 1’alliance des
Empires centraux, suite a leur défaite, I’Empire Ottoman a été obligé de signer
le traité de Sévres. Ce traité comportait des conditions qui étaient beaucoup
plus sévéres que celles qui ont été imposées a I’ Allemagne. Selon ce traité, la
presque totalité de I’Empire ottoman est partagée par les Forces de I’Entente.
D’apres Halil Inalcik, la catastrophe de Sévres s’est produite suite a “des
propagandes injustes et effrontées” basées sur des préjugés profonds contre le
peuple turc.”® Les paroles énoncées en 1876 par Gladstone qui deviendra plus
tard le premier ministre de 1’ Angleterre constitue un exemple frappant de ces
préjugés : “Il n’y a qu’un seul moyen d’¢éliminer les malfaisances des Turcs
dans le monde, c¢’est d’éliminer les Turcs du monde”.”” Mustafa Kemal
démarre la guerre d’indépendance turque “dans une période horrible pendant

laquelle les pays occidentaux renient I’histoire, les droits et 1’existence du

peuple turc”.”®

Suite au traité de Sévres, les Forces de 1’Entente vont envahir Istanbul et vont forcer le
sultan Vahdettin a prendre des décisions selon leur volonté. Dans cette atmosphére ou
Istanbul et le sultan sont assiégés et forcés, Mustafa Kemal va conduire un mouvement de
résistance basé en Anatolie. Il délimite par ‘le contrat national’ les terres qu’il envisage de
sauver. Afin de trouver le soutien dont il a besoin, il se rapproche tantét des hommes
religieux, tantot de 1’Union Soviétique. Finalement, I’armée grecque, soutenu par les Forces
de I’Entente, est d’abord vaincue pendant la guerre de Sakarya, puis elle est contrainte de
quitter I’ Anatolie toute enticre.

Apres avoir sauvé les terres occupées et controlées par les forces de 1’Entente, le
second objectif de Mustafa Kemal est de fonder la République turque. Sachant que les forces
impériales ne vont pas si facilement renoncer a leurs ambitions concernant les terres des
Turcs, et que suite a une guerre d’indépendance gagnée dans des conditions tres difficiles, le
peuple et I’armée turcs ne pourraient pas survivre a une deuxiéme guerre semblable, Mustafa
Kemal se donne pour objectif de fonder un nouvel état basé sur la nationalité et prenant
comme modele les états occidentaux. Selon lui, I’Empire ottoman qui est fondé sur des
valeurs différentes des valeurs occidentales, attire 1’hostilit¢é des Occidentaux. Arnold
Toynbee exprime ce fait ainsi :

Le guerre d’indépendance était un commencement inévitable pour la guerre
essentielle, celle d’occidentalisation. La vraie révolution s’est réalisée dans la

9 Halil INALCIK, Atatiirk ve demokratik Tiirkiye, p. 142.
o7 Ibid., p. 142.
% Ibid., p. 142.
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culture et la structure de la société. Si ceci n’avait pas été fait, la victoire
militaire n’aurait pu retarder la disparition rapide du monde de la Turquie.
Atatlirk a avancé la question de I’occidentalisation comme une question de vie
ou de mort pendant la guerre d’indépendance.”

Ainsi, pour Mustafa Kemal, 1’occidentalisation est fondamentale méme et surtout pour
la défense du pays. Le caractére militaire et d’homme d’action de Mustafa Kemal ayant
toujours été en avant, on oublie souvent qu’il a adopté 1’occidentalision comme une nécessité
qu’exigeaient les conditions de I’époque. Pourtant ses paroles mettent ce fait clairement en
¢vidence : “L’Europe et la Turquie sont opposées I’une a I’autre. L’Occident qui ne s’est pas
contenté de nous voir comme un peuple voué a étre inférieur, a fait tout le nécessaire pour
précipiter notre perte.”'”” Mustafa Kemal, disait en 1923 :

Nos ennemis ont cru que le peuple turc qui a fondé I’Etat ottoman, ses origines
et les anciens habitants de ce pays étaient tous ruinés et effondrés ; ils avaient
bien tort. Depuis des si¢cles, nos ennemis ont semés des idées de haine et
d’hostilité parmi les peuples européens. [....] Méme aujourd’hui, on croit en
Europe que le Turc est hostile a tout progrés, incapable d’évoluer
spirituellement et intellectuellement. C’est une grave erreur. [...] Cette
mentalité contre laquelle nous luttons continuellement existe en Europe.'”!

Afin de faire disparaitre les préjugés des Occidentaux contre les Turcs, ou de leur oter
les moyens de légitimer leur hostilité, Mustafa Kemal va essayer de remplacer I’image de
I’Ottoman ennemi de I’Occident par I’image du Turc qui est son ami. Pour cette raison, il va
prendre soin d’accentuer, a chaque occasion, la différence entre I’identité turque et 1’identité
ottomane. Halil Inalcik exprime cette tentative de Mustafa Kemal en ces termes :

Atatlirk disait que le peuple turc est une entité separée de I’Empire ottoman.
L’Empire s’est dissout, mais il y a un peuple turc qui vit et qui va continuer a
vivre. L’unit¢ de I’Empire, I’identité ottomane sont devenues des notions
vides. Tout comme les autres peuples qui ont quittés ’Empire, le peuple turc
possede un droit de vie inaliénable puisqu’il a également une longue existence
nationale, une civilisation, une histoire nationale deniée. Et enfin, le peuple
turc n’est pas I’ennemi, mais 1’ami de la civilisation universelle.'”

La mentalité qui voit I’Ottoman comme I’‘autre’ de I’homme occidental trouve ses
fondements dans le mode de vie religieux qui est prédominant dans la culture ottomane.

L’alterité est fondée sur 1’alterité de la religion. Gerard Delanty exprime ce fait dans le cadre

de la modernisation occidentale :

i Cité par Halil INALCIK, Atatiirk ve demokratik Tiirkiye, p. 115-116.
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[....] une dimension de la formation de la modernité européenne a été la
polarité¢ des Chrétiens contre les ennemis intérieurs (les Juifs) et les ennemis
extérieurs (les Musulmans). En d’autres termes, la dimension mondaine de la
modernité a été associée de prés avec la logique de I’exclusion et de
I’inclusion.'®

Cette alterité qui était d’abord fondée sur la différence des religions, va se transformer,
suite a I’exclusion de la religion aprés les Lumiéres, en une opposition entre une vision du
monde centrée sur la religion et une vision du monde centrée sur le monde réel (ou I’humain).
Voulant empécher que les occidentaux voient le Turc comme leur ‘autre’ et suite aux
réformes qu’il réalise entre 1922 et 1928, Mustafa Kemal va non seulement échanger les
codes culturels se référant a 1’identité ottomane par des codes culturels se référant a 1’identité
nationale turque, mais tous les symboles qui rendent visible un mode de vie religieux dans la
société vont étre remplacés par des symboles se référant a un mode de vie mondain. Ainsi,
I’histoire de la révolution turque peut étre interprétée comme la transformation du mode de
vie turc en un mode de vie mondain. Par exemple, le turban et le fez sont remplacés par le
chapeau, le tcharchaf et le djubbe sont remplacés par les habits modernes, le calendrier
musulman est remplacé par le calendrier chrétien.

Il faut souligner que contrairement a la modernisation occidentale, la modernisation
turque ne s’engage pas réellement dans une relation dialogique avec la religion et le passé
culturel. On peut uniquement parler d’un certain glissement du domaine de la religion et de la
culture. En outre, la modernisation turque n’entreprend pas une relation dialogique avec la
civilisation occidentale et le mode de vie moderne. Il s’agit de I’importation totale de la
modernisation occidentale. Comme le montre le titre de son livre La Modernité retardée et la
culture esthetique, Gregory Jusdanis utilise le terme de ‘modernité retardée’ pour désigner la
situation dans les pays ou la modernisation ne s’est pas developpée selon un processus
naturel, et ou elle a été importée de 1’Occident. Selon Jusdanis, les modéles importés ne
fonctionnent pas comme leurs équivalents en Europe. Ils sont souvent confrontés a des
résistances. Pour cette raison, le projet moderne change selon le lieu ou il est mis en ceuvre.
C’est la raison pour laquelle on peut parler de plusieurs modernités. Mais les pays de la
périphérie intériorisent 1’incompatibilité qui existe entre les modernités authentiques des
occidentaux et les réalités locales, comme une insuffisance structurale. L’absence de la
modernité est vue comme un défaut. Suite a des tentatives “insuffisantes” afin de rejoindre

I’Occident, on revendique le passage a un nouveau niveau de modernisation. Pourtant, selon

103 Modernitiy and postmodernity, p. 9-10.
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Jusdanis, s’il y a effectivement un défaut, il ne provient pas de 1’absence de modernité, mais
de I’introduction de celle-ci dans le pays, sans tenir compte des conditions locales.'**

Dans ces conditions, nous pouvons affirmer que cette notion de ‘modernité retardée’
explique que la modernisation turque n’a pas nou¢ une relation dialogique, d’un coté avec la
religion et avec la culture ottomane, et de 1’autre avec la civilisation et la modernisation
occidentale. En allant encore plus loin, on peut méme affirmer que 1’absence ou la déficience
de dialogisme caractérise les modernisations retardées, alors que ce dialogisme est bien
présent dans les modernisations occidentales.

Contrairement a ce qui se passe dans la modernisation turque, on peut parler de
I’existence d’une relation dialogique nouée par I’Empire ottoman avec 1’Occident. Selim III
(1761-1808) est le premier sultan qui ait ressenti un besoin de modernisation. Pour autant les
relations des Ottomans avec 1’Occident sont beaucoup plus anciennes. Comme le précise
Soraiya Faroghi dans son livre intitulé Osmanli Imparatorlugu ve Etrafindaki Diinya
(L’Empire ottoman et le monde environnant), les Ottomans ont toujours eu des contacts avec
le monde occidental par l'intermédiaire du commerce, de la guerre ou de I’art. En outre, les
conquétes ottomanes ont, en grande partie, été dirigées vers 1’Occident. C’est avec les défaites
militaires successives de ’Empire, jusqu’alors considéré comme invincible, que la relation de
celui-ci avec 1’Occident s’est transformée en admiration avec une tendance a imiter les
Occidentaux.

Il semble possible de lier I’affaiblissement du dialogisme chez les Ottomans aux
défaites militaires et a 1’acceptation de la suprématie occidentale dans ce domaine. On
constate que dans les périodes ou I’Empire ottoman posséde le pouvoir militaire, le
dialogisme est & son apogée. L’¢ére du sultan Mehmet nommé “Fatih” (le conquérant) pour
avoir conquis Constantinople -la ville qui lie symboliquement 1’est et I’ouest- peut étre
considerée comme le sommet du dialogisme que noue I’Empire ottoman avec 1’Occident.
Ilber Ortayli en donne des indices : “Dans notre histoire nationale, Fatih, doit étre considéré
comme un des précurseur qui a trouvé 1’équilibre entre 1’Orient et 1’Occident et qui a ouvert
notre Etat, notre peuple et plus spécialement notre culture & I’Occident avec ses
institutions”.'”” En effet, “[....] Fatih, est ’homme oriental qui n’a pas de complexes envers

1’Occident. [...] Il est un Oriental mais il aime I’Occident et le connait”.'” Selon Ortayli,

104 Gecikmis Modernlik ve Estetik Kiiltiir, p. 11-12.
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27



. . . 0 . a

“Fatih est un seigneur de la Renaissance”.'”’ On peut constater qu’il connait beaucoup de
.. . e . L

langues et qu’il connait la civilisation occidentale de prés :

[....] T1 est évident qu’il connait le grec. [....] Il posséde un vocabulaire trés
vaste. On dit que la méme chose est valable pour le latin. Il est clair qu’il
connait 1’arabe et le persan puisqu’il est poéte comme beaucoup de membres
de la dynastie. [....] Incontestablement il a un grand intérét pour la géographie
et I’histoire. [....] Une partie du monde qu’il connait trés bien est, sans aucun
doute I’Italie. Il connait la carte par coeur et il connait parfaitement cette terre
qu’il aurait certainement conquise s’il n'était pas mort. [....] Il est difficile de
trouver un souverain qui connaisse I’Italie et la culture italienne aussi bien que
Fatih, non seulement en Orient, mais également en Occident.'®

Pendant le régne de Fatih, le dialogisme s’observe également dans la ville d’Istanbul.
La nouvelle capitale des Ottomans “se présente comme un amalgame culturel” et “l’empire
qui grandit dévoile son idéologie impériale”.'” Selon Ortayli, la naissance de
I’historiographie ottomane aux temps de Fatih en est la preuve.''’

Mais que veut dire ‘idéologie impériale ottomane’ ? “Fatih a affirmé : ‘Tout comme il
y a un seul soleil dans le ciel, il doit y avoir un seul Etat et une seule religion dans le
monde’”.""" Mais cette idéologie qui s’appuit sur un idéal de domination du monde''?, comme
le précise Tahir Galip Seratli, a pour objectif d’installer dans le monde la derniére et nouvelle
fraternité civile qui permettrait a tous d’étre réellement heureux.'” Pour cette raison, les
Ottomans voient les terres qu’ils conquiérent non pas comme des colonies, mais comme leur
patrie. Ils ne font pas de distinction entre les terres de I’Empire.

Ce fait est au cceur de la différence majeure entre le dialogisme occidental et celui des
Ottomans. Les Occidentaux font une distinction entre les terres qu’ils voient comme leur
patrie et celles qu’ils considerent étre leurs colonies. Il s’agit donc d’une hiérarchisation et
d’une altérisation qui est également projetée sur les peuples qui vivent sur ces terres. Pourtant
I’Ottoman ne voit aucun des peuples qui vivent sur son territoire comme 1’ ‘autre’. L’‘autre’,
pour I’Ottoman, vit dans les parties du monde qu’il n’a pas encore conquis.

Pour cette raison, le dialogisme européen se concentre sur les terres européennes. Dans

ce cadre, il est significatif que, mis a part les Croisades, les principales guerres de I’Europe se

soient déroulées sur le continent européen et aient opposé¢ des peuples européens. D’autre
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part, comme le précise Thierry Hentch dans son livre L’Orient Imaginaire, au cceur de la
division entre 1’Orient et I’Occident se trouve la division des deux empires romains. “S’il faut
absolument parler, alors, d’une opposition Orient-Occident, cette opposition - politique,
¢conomique et culturelle, plus que religieuse - traverse la Chrétienté elle-méme. L’opposition
Orient-Occident sous la forme Islam-Chrétienté n’existe pas encore”.''”

Selon Hentch, le christianisme byzantin qui est sans aucun doute moins ardent et
moins fanatique que la foi occidentale, “apparait plus humain, plus humanitaire, plus proche
dans sa maniére de I’attitude des voisins musulmans. Ainsi, chrétiens d’Orient et musulmans
s’accordent pour ne pas pratiquer la conversion forcée”.'"

On peut dire que I’Ottoman a intégré une image de 1’‘autre’ aux yeux des occidentaux,
non pas en raison de sa religion, mais parce qu’il est I’héritier de Byzance. Yahya Kemal dit

. SR 116
justement “nous sommes les héritiers de Rome”

et congoit trois époques dans 1’histoire
romaine : “[I]] est possible de discerner une Rome idolatre, une Rome chrétienne et une Rome
turque et musulmane”.''” Le poéte expose le parallélisme entre I’Empire ottoman et I’Empire
romain en ces termes : “Du point de vue de la religion, de la race et des coutumes nous
n’avons aucun point en commun avec les Romains, mais nous appartenons, comme eux, a des
peuples guerriers et conquérants. Le nom de Rome peut nous étre attribué car nous sommes
les héritiers des pays que Rome a autrefois possedés”.''®

Ainsi, Yahya Kemal établit non seulement un parallélisme entre la dialogique
européenne et ottomane, mais lie cette dialogique a un passé de conquétes. C’est peut-étre a
cela qu’il veut faire allusion en disant: “Celui qui est européanis¢ a moiti¢ devient
cosmopolite, celui qui est totalement Européen devient Turc. Celui qui est le plus éclairé est le
Turc qui est Européen a cent pour cent”.'”

Il faut souligner que Yahya Kemal qui relie les Européens et les Turcs dans un
héritage romain commun, prend soin de préciser que la Turquie possede, et doit garder une
identité qui lui soit propre :

Tout comme chaque peuple, au sein de la civilisation européenne a une
identité, nous espérons également avoir la notre. Les peuples dont le roman, la
musique, la poésie, la peinture expriment leur identité ne vivent-ils pas dans
I’atmosphere européenne ? Nous les Turcs, jusqu’a il y a un siecle, n’avions-
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nous pas une identité différente de celle des Arabes et des Iraniens dans le
cercle de la civilisation islamique ?'*°
Il est temps de poser une question essentielle : Pourquoi les Turcs ont-ils une identité
différente de celle des Arabes et des Iraniens alors qu’ils appartiennent tous a la méme
religion ? Ou comme le dit Bernard Lewis, qu’est-ce qui distingue la Turquie moderne de ses
voisins musulmans pour la rapprocher du monde occidental ?'*' Selon Lewis, il faut aborder
ce sujet selon deux lignes de pensée :

L’une est la notion de processus, la tendance a envisager une suite
d’événements non comme une simple série mais comme une évolution se
déroulant dans le temps ou, en termes organiques, comme un développement ;
la seconde, apparentée, est le concept d’organisme, de structure organique : la
capacit¢ de concevoir un ensemble composé de parties liées et
interdépendantes, plutdt qu’un conglomérat d'entités distinctes, disjointes.'**

99123 et

Selon Lewis, “ces perspectives sont au coeur méme de la civilisation occidentale
“correspondent a des aspects de la civilisation ottomane ou turque susceptibles d’avoir cré¢,
disons, une prédisposition & les accepter”.'** On peut constater que la notion d’‘unité’ que
Lewis percoit dans la Turquie moderne, est plus visible chez les Ottomans que dans la

Turquie moderne. En effet Walter Andrews souligne la “force unificatrice”'*’

qui est tres
caractéristique de la société ottomane et qui apparait dans tous les domaines de cette société,
de la langue a la religion, de [’'urbanisme a I’architecture, de la philosophie a la poésie.

On peut trouver les reflets du principe unificateur des Ottomans dans la langue. Ilber
Ortayli, souligne la diversité et la richesse au sein de I’ancien turc d’Istanbul, auxquelles

pratiquement tous les peuples ont contribué.'*

L’argot met en évidence de fagon encore plus
claire I’apport des différentes communautés et le nouveau mélange formé grace a celles-ci,
car “il est difficile de trouver un domaine de la langue qui soit plus ouvert a I’universalité que
I’argot”.'*’

Hulki Aktung affirme dans son Biiyiik Argo Sézliigii (Le grand dictionnaire de I’argot)
que ’argot turc, tout comme 1’argot américain, comporte des traces de presque toutes les
langues du monde. Selon Aktung, les langues ayant apporté des termes et expressions a

I’argot ottoman-turc sont celles-ci : 1’albanais, I’allemand, 1’anglais, 1’arabe, 1’arménien, le
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bulgare, le chinois, I’espagnol, le flaman, le gitan, le grec, I’hébreu, le hongrois, I’indien,
I’italien, le kurde, le latin, le monghol, le persan, le portugais, le roumain, le russe, le
sanscrite, les langues slaves.'®

La tradition philosophique ottomane est également en accord avec le principe
unificateur. On n’y rencontre pas la séparation des différents domaines qu’on observe en
Occident aprés la modernisation. Siileyman Hayri Bolay décrit les particularités de cette
pensée de la fagon suivante :

L’Ottoman [....] ne sépare pas la foi de la connaissance, ce qui est de ce qui
devrait étre, la religion de la morale, le commerce, la vie en société, 1’art, la
politique par des traits rigides [....] Inspiré du Coran et des hadiths, il suit une
rationnalité qui se développe autour du principe d’unification et qui lui reste
toujours fidele. [....] Ne pas se contenter des réalités, les unifier et les
compléter en suivant une approche plutdt intuitive est une voie que 1I’Ottoman
préfére adopter.'*

L’Islam constitue sans aucun doute la source principale du principe unificateur. Cette
religion qui accepte tous les prophétes venus avant Mahomet et tous les livres envoyés avant
le Coran fournit un modele d’unification a I’Ottoman. Cet aspect de 1’Islam va étre d’autant
plus mis en avant par les Ottomans. Comme 1’affirme Ahmet Yasar Ocak, il faut étudier la
religion des Ottomans sur deux plans : I’Islam sunnite (orthodoxe) et I’Islam hétérodoxe.

Avec I’Empire Ottoman, I’'Islam sunnite, a connu du point de vue politique -
méme si elle ne 1’a pas eue du point de vue scientifique ou intellectuel- sa
période la plus puissante [....] Les ulémas'® ottomans ont apporté une nouvelle
interprétation de I’Islam sunnite dans le domaine de la théologie et de la
philosophie. [....] C’est une interprétation pragmatique visant la satisfaction des
besoins pratiques de I’Etat ottoman devenu un empire au XVéme siécle.”'
Méme dans I’Islam sunnite qui est le moins flexible des plans religieux de la société
ottomane, il existe une certaine ouverture. Celle-ci provient du pragmatisme des Ottomans, de
leur tolérance vis-a-vis des autres religions et de leur désir de réconcilier diverses croyances
avec I’Islam. “Il est bien connu que les savants religieux ottomans, encouragés par les sultans,
faisaient souvent des débats théologiques avec les savants religieux byzantins”.'*?
Parmi les communautés nomades turques, souvent analphabétes et n’ayant pas les
moyens de lire les principales sources islamiques, se répand une interprétation de 1’Islam

nommeée 1’Islam hétérodoxe. Cette version est différente de celle de la communauté ottomane
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établie, ’interprétation sunnite (orthodoxe).'*’

L’interprétation hétérodoxe n’est pas importée
de I’extérieur ou ne prend pas forme, comme c’est le cas de certaines sectes existant dans le
monde islamique de I’époque, suite a des débats théologiques durant pendant des années. “La
plus grande particularité de cette interprétation hétérodoxe de I’Islam était qu’elle constituait
un syncrétisme qui liait et mélangait les traces des religions adoptées par les turcs avant
I’Islam au sein des concepts islamiques”.'”* Grace a cette fusion, elle a pu assimiler et
s’approprier facilement une large étendue de croyances dans les terres qu’elle couvrait. Sur
les territoires des Balkans conquis par ’Empire, elle a facilité la conversion a I’Islam des
peuples non-musulmans, puisqu’elle n’excluait pas les croyances et rituels locaux.'>

Cette version hétérodoxe de I’Islam constitue un systéme de croyance centré, prenant
forme autour d’un saint, “du charisme d’une personnalité¢ sacrée censée éEtre dotée de
puissances et de pouvoirs divins de nature surnaturelle”.”*® Cette interprétation qui se forme
autour d’un “culte de saint” va s’institutionnaliser avec les couvents de derviches et les
zaouia.”” Mais “il est erroné de voir I’interprétation de ces couvents comme étant exactement
a I’opposé de celle des médrese'*® car il existe plusieurs périodes et exemples ou ces deux
versions sont en accord et méme en intersection, en particulier a partir du XIII éme siécle”.'”’
En outre, le mysticisme constitue une des forces unificatrices majeures de la société ottomane.

Mahmut Erol Kilig écrit :

Le role du mysticisme en tant que boussole de pensée collective (paradigme)
reliant toutes les couches de la société ottomane et celui de la langue mystique
comme supra-langue commune, donne une clef trés importante au chercheur.
Ainsi, ce n’est pas une fantaisie mais un fait historique de toujours trouver le
mysticisme dans le point de rencontre de toutes les classes sociales pouvant
étre placées 1’une en face de ’autre, le sultan et le reaya,'* le paysan et le

citadin, le riche et le pauvre, le savant et ’ignorant, le sunnite et I’alevi.'*'

Il est clair que la société ottomane utilise tous les moyens réels et symboliques a sa
disposition pour assurer la continuit¢ de son systéme. Pourtant il serait erroné de la voir
comme une société statique et fermée au changement. Le seul élément stable de cette

communauté - méme si ceci va changer dans les périodes de stagnation et de récession de
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I’Empire - est le sultan situé en son centre. Le reste de la société montre une grande mobilité
et perméabilité. Méme la place des personnes les plus proches du sultan n’est pas solide. D un
autre coté, il n’y a pas d’obstacle concret a I’ascension de tous aux postes les plus ¢élevés. Ilber
Ortayl1 décrit ce fait ainsi :

Chez les Ottomans il n’y a pas une conception de classe héréditaire. Seul le
sultan, la dynastie, possédent le pouvoir héréditaire. Méme 1a, si 1’on regarde
de pres, le systeme de la noblesse ne fonctionne pas. Des gens viennent a la
cour. Ces gens peuvent étre les femmes du sultan comme les grands vizirs...
[....] Il y a une perméabilité entre les classes ; il y a moyen d’avancer. [....] Ceci
a également été pratiqué. Le plus pauvre des jeunes de 1’ Anatolie peut avoir la
chance de se trouver aux postes les plus élevés. Mais quand on est inapte la
chute a lieu trés facilement. Chez les Ottomans, 1’enfant du grand vizir peut
devenir quelqu’un s’il le mérite. Sinon il ne le pourra pas, et personne ne le
prendra au sérieux.'*

La perméabilité de la société n’exclut pas les sujets provenant de religions et d’ethnies
différentes. Avec le systéme du devsirme,'*’ les enfants chrétiens convertis a 1’Islam sont
intégrés dans le systeme d’Etat ottoman. Ces enfants sont en général placés dans des armées
ou au palais du sultan, mais il en existe qui parviennent jusqu’au poste de grand vizir. Sokollu
Mustafa Pasa, un des grands vizirs les plus connus, constitue un exemple marquant.

C’est cette perméabilit¢ qui permet a I’Empire ottoman de former sa ‘“culture
commune de provenance inconnue”.'** Dans ce mélange ou le Turc constitue 1’élément
essentiel, les désserts de Haleb sont transportés aux Balkans ; I’architecture des Balkans a

I’Orient ; le persan au serbe, le grec a 1’arabe.'®

Dans cette alliance, la géographie joue
¢galement son role.

Le monde méditerranéen est un lieu ou diverses langues, religions et ethnies
ont été obligées de vivre ensemble. Ici les tensions ne sont pas directement
entre deux groupes. Au milieu de ce désordre, il existe toujours une
\ rr 146
atmosphere et un consensus créés selon les groupes.
Il ne faut pas oublier que c’est I’atmosphére de tolérance des Ottomans et leur capacité
a assembler des cultures différentes qui a permis a ces communautés provenant d’une large
étendue d’origines ethniques et ayant des langues et des religions si diverses de vivre
ensemble et d’effectuer des échanges culturels.

La structure centrée de la société ottomane, est non seulement le résultat d’une vision

du monde religieuse qui comporte I’image de Dieu en son centre, mais est également le reflet
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de la recherche d'unité des Ottomans dans tous les domaines. Le pouvoir réel et symbolique
du sultan situé au centre de cette structure a une importance fondamentale pour 1'unité de cette
communauté. Ce pouvoir a des fondements religieux. Mehmed 1II s’est attaché subordonné le
poste le plus élevé dans la hiérarchie de 1’Islam au sein de I’Empire, celui du Scheik ul-islam,
tout comme il 1’a fait avec le poste du patriarche de Byzance. “Le sultan avait le pouvoir de
nommer et de révoquer le Scheik ul-islam. Ainsi le sultan, I’ombre de Dieu sur terre, occupait
en méme temps le poste de représentant le plus élevé de 1’Etat et de la politique et celui de
I’Islam”.'*” Ce fait signifie la superposition du plan de I’autorité (ou mondain) et du plan
religieux dans la société.

Il est intéressant de noter que la puissance et la compétence des sultans se sont
reflétées non seulement dans le domaine militaire, mais également dans tous les autres
domaines, de la science a I’art. Par exemple, 1'ére du Sultan Soliman considéré comme le plus
grand des sultans ottomans, est également celui de Baki, nommé le “sultan des poetes” et de
Sinan qui a créé les chefs-d’ceuvre de I’architecture ottomane. Pour cette raison, la mise en
évidence et la remémoration du pouvoir du sultan vis-a-vis des sujets et des étrangers sont
fondamentales. Les domaines de 1’art allant de ’architecture a la miniature et a la poésie sont
mis au service de cet objectif. Soraiya Faroghi en donne des exemples dans son livre
Osmanli’da Giindelik Yasam (La vie quotidienne chez les Ottomans):

Le sultan, défenseur de I’Islam sunnite, est symbolis¢ dans la mosquée
Stileymaniye, une des grandes ceuvres architecturales réalisées vers le milieu
du 16¢me siecle. Mais le motif de ’empereur sunnite ayant remporté une
victoire face aux [....] chiites joue également un réle dans la construction de la
mosquée Sultan Ahmed. Dans une louange pour la mosquée, la position solide
du sultan face au shah est spécialement soulignée.'**

C’est pour cela que les sultans - Mehmed ‘le conquérant’ en est le plus important- ont
pris soin de commander leurs portraits a des peintres occidentaux et leurs miniatures a des
peintres orientaux malgré I’interdiction de 1’Islam. Il ne faut pas oublier que 1’art a beaucoup
bénéficié du support de la cour dans I’Empire ottoman. Ce soutien est également valable pour
les fétes. Référons-nous de nouveau a Soraiya Faroghi :

On constate que dans les lettres, les journaux intimes, les récits de voyage et
les ouvrages écrits en [’honneur des circoncisions des princes ou des mariages
des princesses, les écrivains ottomans aussi bien qu’européens portent un grand
intérét aux fétes organisées au nom du sultan alors qu’ils consacrent une place
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peu importante aux fétes du peuple. [....] Chacun des textes consultés fait partie
d’un discours permettant de glorifier la force du sultan [....] '*

Ainsi, le principe unificateur qui trouve son expression dans la structure centrée de la
société, et dans le pouvoir réel et symbolique du sultan qui se trouve au centre de cette
structure, est un point important qui distingue le dialogisme ottoman de celui de 1’Europe.
Alors que le dialogisme européen privilégie la différenciation, dans le dialogisme ottoman,
’unification est toujours prédominante.

Avec le passage de I’Empire ottoman a la République turque, une transformation
importante s'opere. Il s’agit de la disparition du dialogisme. Ce fait peut étre attribué a
I’adoption d’une politique internationale pacifique qui trouve son expression dans la devise
célebre d’Atatiirk : “Paix dans la patrie et paix dans le monde” et permet de différencier la
modernisation turque de la modernisation occidentale. En effet, la République turque a non
seulement renoncé a toute revendication de terre, mais a également repoussé le dialogisme sur
le plan culturel. Elle a accepté la supériorité de la civilisation occidentale et a renoncé a
exprimer son identité culturelle et a essayer de linfiltrer a 1’Occident. Pourtant, la
modernisation occidentale a gardé son esprit de conquéte sur le plan culturel. Henri
Meschonnic reprend Georges Balandier : “La modernité occidentale est conquérante, elle se

95150

donne comme exclusive.” ”" De son coté Anthony Giddens dit : “La modernité est forcément

globalisatrice — cela est évident dans certaines des caractéristiques les plus fondamentales des

institutions modernes [....]".""!

Selon Edward Said, “dans I’impérialisme, I’enjeu supréme de I’affrontement est

évidemment la terre”.'>> Mais il ne manque pas d’ajouter que “quand il s’est agi de savoir a

qui elle appartenait, qui avait le droit de s’y installer et d’y travailler, qui I’entretenait, qui I’a
reconquise et qui aujourd’hui prépare son avenir, ces problémes ont été transposés, débattus et
méme un instant tranchés dans le récit”.'>

Avec le temps, “la culture en vient a étre associée, sur un ton souvent belliqueux, a la
nation, ou a I’Etat ; Elle est ce qui fait la différence entre ‘eux’ et ‘nous’, presque toujours

, . 154 . . ., N .
avec quelque xénophobie”.”" La culture qui est source d’identité, peut méme devenir un
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terrain ou certaines causes politiques et idéologiques “vont s’afficher tout a fait clairement et

se battre”.'> Dans les temps modernes, la culture est désormais le domaine du dialogisme.

C. Yahya Kemal et la modernité en Turquie

Yahya Kemal a soutenu ardemment le mouvement de 1’indépendance et du réveil
national entrepris sous le commandement de Mustafa Kemal. Le poéte exprime son
admiration pour Mustafa Kemal en ces termes : “son vrai génie est d’avoir senti, dés le jour
ot il a débarqué a Samsun que le peuple turc prétendait a 1’indépendance”.'* 11 ajoute :

Lors de la premiére guerre mondiale, j’ai été convaincu que la guerre a été
declarée trop tot et dans des conditions peu favorables et je craignais qu’on ne
puisse défendre Istanbul et qu’on subisse I’invasion russe. Suite a la victoire
d’‘Anafartalar’ en 1915, j’ai été convaincu avec joie qu’lstanbul était sauvé.
Mon attachement au mouvement national provenait de mon admiration pour
Anafartalar et pour son héros. Anafartalar est a la source de mon dévouement a
Mustafa Kemal."’

Afin de soutenir la guerre d’indépendance turque, Yahya Kemal a rédigé plusieurs
articles publiés dans des journaux et des revues entre 1919 et 1923."" Ces articles ont été
recueillis dans son ceuvre intitulé Egi/ Daglar (Inclinez-vous, montagnes) publié apres sa
mort. Lors d’une rencontre, Mustafa Kemal a montré a Yahya Kemal ces articles qu’il avait
gardés en exprimant que pendant la guerre d’indépendance, “il les avait lus maintes fois, que
chaque ligne lui avait soulevé le moral, ainsi que celui des unités qui étaient sous son
commandement, qu’il avait découpé et gardé ces articles avec soin et qu’il en avait méme
porté certains dans sa poche”."”’

Parmi ces articles, le plus célebre est intitulé “La femelle du loup et ses petits” et est
inspiré du fameux poéme d’Alfred de Vigny : “La Mort du Loup”. Dans ce poéme, le pocte
raconte ce qu’il a vécu lors d’une chasse aux loups. Suite a la mort du loup qui se résigne
devant son destin aprés avoir courageusement lutté contre les chasseurs et leurs chiens, Vigny

renonce a poursuivre la femelle et ses petits. Yahya Kemal en communique la raison :

Si elle n’avait pas ses deux petits, cette belle et triste veuve n’aurait pas laissé
son male seul face a cette grande épreuve ! Toutefois, elle avait le devoir de
sauver ces deux petits vers les montagnes, de leur apprendre a résister a la faim
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ainsi qu’a ne jamais prendre part dans 1’accord des vils animaux qui chassent
devant les hommes en échange d’un morceau de pain et d’un abri.'®

De ce poéme et de cette histoire de loup, Yahya Kemal tire une legon concernant les
événements qui ont lieu dans I’Empire ottoman. Il lui vient a I’idée que Vigny, sans y
prétendre, a décrit le destin des Turcs. Il s’explique ainsi : “Le loup est I’armée morte ; la
femelle est I’Anatolie ; les petits du loup sont les enfants d’Indonii et de Dumlupinar qui
répétent la legon qu’ils ont tiré de leur mere veuve : mon peuple qui adore la justice a droit a
I’indépendance 1!

Selon Yahya Kemal, le peuple turc s’est concentré dans la personnalité de Mustafa
Kemal. C’est ainsi que Mustafa Kemal devient non seulement le commandant mais également
le symbole de la guerre d’indépendance turque. Dans son article du 12 mai 1921 intitulé
“Lui”, il exprime ses idées concernant ce sujet en ces termes :

Pendant ces années ou notre nation était en train de subir tous les malheurs
possibles, chaque Turc se souviendra du visage de Mustafa Kemal Pasha qui
nous a guidé et nous a ressucité dans le contexte du vers de Abdiilhak Hamid :
Akard1 payia mahser-misal bir millet! (Un peuple, cette grande masse de gens
coulait vers lui )'®*

Tout comme Mustafa Kemal, Yahya Kemal s’est convaincu que 1’éveil national turc
est impératif pour ’acquisition de 1’indépendance. Toutefois, il pense que le courant
nationaliste créé par I’Occident et qui s’est propagé parmi les peuples de I’Empire ottoman a
non seulement préparé la chute de I’empire, mais n’a pas apporté de bien a ces peuples qui ont
obtenu leur indépendance. Dans son article “I’humanité orientale”, il exprime ses propos au
sujet du chaos qui s’est manifesté en Orient suite au passage de 1’unité ottomane fondée sur la
religion, a I’instauration des états fondés sur le nationalisme :

C’est un fait que la civilisation islamique a pu assurer, selon ses principes, une
vie fraternelle parmi les peuples chrétiens et musulmans en Anatolie et en
Roumélie depuis mille ans. Maintenant que cette croyance a perdu son pouvoir
dans ces pays, les orientaux se sont laissés entrainer dans un courant
nationaliste sauvage qui s’est ¢loigné de toute notion de solidarité. En ignorant
I’existence méme des minorités, toutes ces communautés se dirigent vers une
isolation nationale. Contrairement a la situation en Europe, ni les principes de
bonne conduite, ni la morale, ni les courants artistiques ne peuvent unir ces
peuples. Un homme politique qui analyserait objectivement les journaux qui
sont publiés a Beyoglu depuis dix mois tirerait la conclusion qu’a la source de
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la crise ne se trouve ni I’administration turque, ni I’injustice, ni I’abscence de
liberté mais la conception orientale du nationalisme.'®

Selon Yahya Kemal, parmi les peuples de I’Empire ottoman, les Turcs ont toujours

donné la priorité a leur religion et a sa force unificatrice. Ce fait explique pourquoi le

nationalisme turc a été le dernier a se manifester. Surtout dans les Balkans, avec

I’affaiblissement des Turcs et de la religion dont ils se sont attribué la mission représentative,

la désintegration était inévitable. Dans le chapitre intitulé “L’éveil de quelqu’un dans

I’obscurité” du livre ou il expose ses mémoires, le pocte exprime ce fait en parlant de la

situation des Albanais :

Les Turcs ont gardé leur attitude modeste aussi bien au temps de leur
suprématie que lors de leur déclin. Pourtant, le changement de situation a
particulicrement influencé les Albanais. Afin de pouvoir survivre sous la
domination serbe, il fallait manifester une solidarité communautaire. 11 est
regrettable que nos fréres albanais furent incapable de faire preuve d’une telle
solidarité. Les dernicres €lections étaient un bon point de repere. Méme quand
ils étaient menacés de coups de fouet, de baton et de crosse, les Turcs n’ont pas
perdu leur détermination et ont jeté leurs votes dans la boite musulmane. Au
contraire, les Albanais se sont dispersés ; ils n’ont pu se mettre en ordre face a
la concurrence nationale de leurs gouverneurs et ont donné leur vote, qui était
leur dernier atout, a des partis politiques qui étaient leurs adversaires du point
de vue national. Ce n’est qu’un simple exemple. Pourtant il y en a d’autres.
Avec le temps on constate que le peuple turc qui était loin de toute emphase,
d’étalage et d’orgueil, était une masse en fer. Le Turc portait le secret du pays
turc. Ce qui de I’Albanais, du Circassien, du Kurde créait un bloc national
souverain et tenace était I’élément turc.'®*

On peut, a présent, poser la question suivante : Comment Yahya Kemal congoit-il le

nationalisme turc et la notion de nationalisme en général ? Comme [’affirme Benedict

Anderson dans son livre L’imaginaire national, la nation “est une communauté politique

. . . 165
Imaginaire”.

Elle est imaginaire (imagined) parce que méme les membres de la plus petite
des nations ne connaitront jamais la plupart de leurs concitoyens : jamais ils ne
les croiseront ni n’entendront parler d’eux, bien que dans ’esprit de chacun
vive I’'image de leur communion. C’est cette méme facult¢ imaginante
qu’évoquait a rebours Ernest Renan, de cette maniére suave qui le caractérise,
lorsqu’il écrivait : “Or, I’essence d’une nation est que tous les individus aient
beaucoup de choses en commun, et aussi que tous aient oublié bien des
choses.” Avec une certaine férocité, Ernest Gellner abonde dans ce sens
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lorsqu’il tranche que le “nationalisme n’est pas 1’éveil a la conscience des

. . . R : 166
nations. Il invente des nations 1a ou il n’en existe pas”.

Dans son article du 6 Mai 1921 intitulé “le contrat national”, Yahya Kemal, montre
qu’il est du méme avis qu’Anderson au sujet du caractere fictif du nationalisme. D’autre part,
il précise que le nationalisme turc est en train de se construire :

Que chaque Turc sache que grace a la politique qu’il a adoptée, le mode de
gouvernement qu’il a instauré et 1’organisation qu’il a fondée, le mouvement
national nous a soulagé apres tant de peine. Aujourd’hui il est @ mi-chemin en
direction de son but. Nous devons croire et avoir confiance en cette politique,
ce mode de gouvernement, cette organisation qui a apporté une réussite aussi
fulgurante, afin d’atteindre 1’objectif final. Aujourd’hui, I’identité turque n’en
est pas a sa phase d’analyse mais de synthése.'®’

Benedict Anderson pense que la notion de ‘peuple’ n’a pas d’équivalent dans la
réalité. Pour soutenir son propos, il cite une phrase de Seton-Watson tirée de son livre Nations
and States : “Tout ce que je trouve a dire, c’est qu'une nation existe quand un nombre
significatif de membres d’une communauté considerent qu’ils forment une nation, ou se
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conduisent comme s’ils en formaient une Anderson ajoute : “On peut traduire

‘considérer’ par ‘imaginer’”.'®

Selon Anderson, il y a certains critéres qui définissent la facon dont la nation est
imaginée. Premi¢rement, “la nation est imaginée comme /imitée, parce que méme la plus
grande d’entre elles, pouvant rassembler jusqu’a un milliard d’étres humains, a des fronticres
finies, méme si elles sont élastiques, derriére lesquelles vivent d’autres nations”.'”

Aucune nation ne s’imagine coextensive a I’humanité. Les plus messianiques
des nationalistes ne révent pas au jour ou tous les membres de 1’espéce
humaine rejoindront leur nation, ainsi qu’a certaines époques les chrétiens ont
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pu réver d’une planéte entiérement chrétienne.'’
Albert Sorel, qui est son professeur alors qu’il fait des études a 1I’Ecole libre des
sciences politiques a Paris et qui est considéré comme 1’un des plus grands historiens francais
a I’époque, influe beaucoup sur la fagon dont Yahya Kemal conceptualise le nationalisme.

Sorel, tout comme des historiens tels que Michelet, Fustel de Coulanges et son ¢léve Camille

Julian qui ont fait d’importantes contributions a I’historiographie francaise, “parle des
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méthodes qui permettraient de trouver 1’identité francaise dans 1’histoire”.'”* Parallélement,

Yahya Kemal a I’intention de “chercher et de trouver I’identité turque dans I’histoire”.'” Lors

d’un entretien avec Adile Ayda, Yahya Kemal, exprime son objectif afin de déterminer les
limites du peuple et il affirme qu’il se base sur une notion de ‘patrie’ lie a la terre :

1l fallait limiter et déterminer le peuple. A ce moment-1a, une phrase que j’ai
rencontrée par hasard de Camille Julian qui est 1’éléve de Fustel de Coulanges,
est venue a mon aide : “En mille ans le sol de la France a créé le peuple
francais”. J’ai alors compris que la terre €tait une chose importante, qu’elle
était un ¢lément essentiel de la nationalité. Ce qui nous avait créé était la terre
de I’Anatolie et de la Roumélie. Il fallait également limiter la nationalité¢ du
point de vue du temps. Apres avoir feuilleté les livres d’histoire, j’ai conclu
que de ce point de vue la guerre de Malazgirt peut étre considerée comme le
point de départ...'”

Yahya Kemal gardera toujours cette conception du nationalisme liée a la terre. En

partant de la phrase de Camille Julian, il pense que la terre de la Turquie a créé le peuple turc
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pendant les huit cents ans suivant la guerre de Malazgirt qui a eu lieu en 107 Les paroles

suivantes du poete sont le fruit de la méme vision : “Je congois la patrie avec le peuple, c’est-

a-dire en tant que terre ou s’est installé le peuple. Selon moi, il y a des terres ou I’ame du

. . N . . 176
peuple se fait sentir et d’autres ou celle-ci n’existe pas”.'’

Elle se fait sentir & Bursa. Mais a certains endroits, on ne la sent pas. Pas
comme elle est sentie a Fatih. Dans mon poeéme “Kocamustafapasa™ [je dis
que] depuis des siecles, nos ancétres se sont €tablis a un certain endroit.
Pendant des siécles ils ont donné leur ame, leur caractere et leur particularité a
cette terre. Il y a beaucoup de lieux comme celui-ci en Anatolie, en Roumélie.
Nous ne naissons plus dans ces terres. Nous naissons a des endroits comme
Sisli ou on ne sent plus la terre. Dans certains endroits on la sentait beaucoup,
et dans d’autres un peu moins, mais on la sentait. Maintenant ce n’est plus
comme avant.'’’

Si un des critéres permettant de délimiter le peuple est la terre, un autre est la langue.
Yahya Kemal souligne ce fait en disant qu’“un des éléments les plus importants de la nouvelle
patrie est le turc actuel”.'”® D’autre part, il rejoint une fois de plus les propos de Benedict
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Anderson qui dit que la nation “est imaginée comme souveraine” "~ car il met la souveraineté

de la nation en relation avec cette nouvelle langue :
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On observe deux langages poétiques en turc : le premier est notre ancien
langage poétique tandis que ’autre est le turc actuel répandu par quelques
jeunes artistes suite a la guerre des Balkans. Les historiens de la littérature vont
chercher comment le turc actuel est né pendant les dix derniéres années. Ce
phénomene qui nous échappe est tellement important qu’il ressemble au deux
grands commencements qui ont eu lieu avec I’apparition de Malherbe en
France et de Baki chez nous. Depuis ces dix derni¢res années le turc est une
belle langue. Aujourd’hui, cette langue est souveraine a I’interieur de nos
fronticéres, demain elle va réunir les Turcs qui sont en dehors de nos frontiéres
autour de sa beauté naturelle.'®

Ces paroles de Yahya Kemal mettent en évidence la derniére condition nécessaire

pour I’imagination de la nation. Benedict Anderson exprime cette condition comme suit :

[....] elle [la nation] est imaginée comme une communauté, parce que,
indépendamment des inégalités et de I’exploitation qui peuvent y régner, la
nation est toujours congcue comme une camaraderie profonde, horizontale. En
définitive, c’est cette fraternité qui, depuis deux siecles, a fait que tant de
millions de gens ont été¢ disposés, non pas tant a tuer, mais a mourir pour des
produits aussi limités de ’imagination."®’

La conception du peuple de Yahya Kemal est formée autour de cette notion de
‘communauté¢’. Celle-ci prend pour base, non pas la race mais la culture. Ce que dit le pocte a
Vehbi Eralp a ce sujet le montre clairement : “Parmi nos trois grands compositeurs, Zaharya
est Grec, Ishak est Juif, Astik Aga est Arménien ; mais pour moi ce sont de vrais Turcs”.'*?
Vehbi Eralp ajoute que Yahya Kemal dit toujours ‘nos citoyens juifs, arméniens, grecs’ en
parlant des Juifs, Arméniens et Grecs.'™

La notion de ‘communauté’ que Benedict Anderson utilise pour définir la fagon dont
le peuple est imaginé se référe non seulement a la notion de fraternité mais également a celle
de I'unité et de la synthése. En effet, Yahya Kemal dit au sujet du peuple turc : “Comme tous
les peuples, le notre est une synthése formée par la langue, la religion, la race, les moeurs, les
goiits et les habitudes. Cette synthése est formée au sein de 1’histoire”.'™*

Cette notion de ‘synthése’ est essentielle chez Yahya Kemal. En effet, apres avoir
souligné que les Francais se sont melangés avec les Germains, il explique pourquoi ils font la
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guerre : “L’important n’est pas la race, mais la synthése”.” De méme, il précise que malgré

leurs origines raciales communes, les Turcs azeris sont différents des Turcs de I’ Anatolie'*® et
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il ajoute : “Nous ne pouvons pas tendre la main aux Azeris avant d’avoir tendu la main a tous
les Turcs”.""
Selon Yahya Kemal, les Turcs qui ont reussi a former une synthése sont les Turcs

d’ Anatolie.'®®

D’apres lui, la guerre de Caldiran faite par les Ottomans en 1514, manifeste le
refus de devenir Perse.'® “Car les synthéses sont différentes. Si un Turc devient Chiite et
m’attaque, il n’est pas Turc™"®? dit-il.

Yahya Kemal qui pense que la synthése turque et celle des Perses sont incompatibles,
ne manque pas de souligner que la culture perse constitue un des éléments les plus importants
de la synthése ottomane. Il pense que la culture arabe n’a pas pu s’infiltrer chez les Turcs
ottomans.'”' “Nous avons pris la civilisation islamique des Perses. Dans les domaines de la
religion, de 1’état, de 1’art, ’influence perse est trés importante. Nous avons une relation
indirecte avec les Arabes et directe avec les Perses. Pas seulement en matiére d’art, en
tout...”"”?

Selon Yahya Kemal, si un des éléments majeurs de la synthése culturelle ottomane est
le Perse, le deuxiéme est le Romain. En effet, il dit : “Tout comme les Européens sont fiers de
porter les influences des civilisations latines et grecques, nous devons étre fiers d’avoir pris

certaines choses de Bysance et de I’Tran”.!”®> D’aprés lui, I’influence romaine se manifeste en
y s
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particulier dans le mode de vie. " Mais il faut souligner que les éléments adoptés des Perses

et des Romains ont subi une transformation. A ce sujet, il donne les exemples suivants :

Nous avons pris le mur et la coupole des Romains mais nous en avons turquisé
la forme et la hauteur. Le mur byzantin est devenu le mur turc. [....] Le cyprés
¢tait grec. Il est devenu turc. Nous avons transformé le bain romain en bain
turc. Aujourd’hui, en Europe, il est connu en tant que bain turc. Dans notre
nouvelle patrie, nous avons tant mélangé ce que nous avons pris que tout a été
totalement turquisé.'””

Selon Yahya Kemal, le caractére perse et romain de la synthése ottomane se manifeste
clairement en art. A Adile Ayda qui lui demande s’il pense que la musique ottomane est

nationale et si cette musique n’est pas la musique perse il donne la réponse suivante :

Nous n’avons pas seulement pris des Perses mais également des Romains.
Dr’ailleurs les éléments formant notre civilisation sont nés, en général, de la
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synthése du Perse et du Romain. Par exemple notre architecture. Ce qui nous
sauve d’étre les imitateurs des Perses est I’influence romaine. Car la synthése
est la notre, elle est nationale. Seulement en poésie il n’y a pas d’influence
romaine et il ne peut pas y en avoir. Car la poésie se fait avec des mots.'”°

Yahya Kemal, souligne qu’historiquement, la culture ottomane vient apres la culture
perse. Ceci est di au caractére synthétique plus marqué de la culture ottomane. “En Orient le
plus ancien est la Chine, aprés vient 1’Inde et ensuite la Perse. La raison pour laquelle nous
venons en dernier tient au fait que 1’instauration du peuple se fait en dernier”.'”’

Il est temps de poser une question : Comment le passage de la ‘communauté’
ottomane a la ‘communauté’ nationale turque s’est-il réalis¢ ? On sait que le nationalisme turc
est le dernier qui ait pris forme parmi les nationalismes des peuples constituant I’Empire
ottoman. Quant a Yahya Kemal, il exprime la naissance d’une conscience nationale chez lui

€n ces termes :

Sans aucun doute, il y a I’influence d’Albert Sorel. Mais ce qui m’a réellement
rendu nationaliste est autre chose [....] : & Paris j’allais aux manifestations des
¢leves. Avant la guerre des Balkans, nos minorités, les Grecs, les Bulgares
organisaient de grandes manifestations. A cette époque, le seul souci des
Jeunes Turcs était de detroner Abdiilhamid. Ils n’étaient pas du tout au courant
du peuple turc. J’ai remarqué que ces Grecs, ces Bulgares ne voulaient pas
renverser Abdiilhamid mais faire autre chose. C’est le peuple turc qu’ils
voulaient démolir. Cela voulait dire que le peuple turc existait. J’ai alors
commencé a me poser des questions : comment est ce peuple ? Quel est son
pass¢ ? Dr’ailleurs je faisais des études d’histoire a I’école des sciences
politiques. J’ai commencé a feuilleter les livres d’histoire pour m’instruire sur
le pass¢ du peuple turc. C’est ainsi que mon sentiment national et mon
nationalisme sont nés.'”®

Yahya Kemal, qui donne son soutien total a Mustafa Kemal pendant la guerre
d’indépendance, est plus prudent au sujet des réformes qui sont réalisées apres la fondation de
la République. On sait que le pocte s’oppose aux réformes d’Atatiirk concernant la langue et
I’histoire. Ses idées divergent de celles de Mustafa Kemal au sujet de la religion.

Yahya Kemal, lors de leur premicre rencontre a Bursa, est installé par Mustafa Kemal
a la résidence ou il se trouve lui-méme, et est invité a un diner en son honneur. Lors de ce
diner, il est question du nouveau mode de gouvernement, des relations de I’Etat avec la
religion et avec I’Islam. Yahya Kemal, “exprime d’une fagon modérée que le peuple qui a

choisi I’ Anatolie et la Roumélie comme patrie, a formé un Islam turc, propre a lui, en mélant
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les croyances qu’il a apportées d’Asie centrale a celles des peuples indigénes de I’ Anatolie,
qu’il pense qu’il ne faut pas toucher a la “foi’ et aux ‘croyances’ du peuple”.'”’

On peut en conclure que la religion est un des éléments essentiels qui composent la
notion de peuple de Yahya Kemal. Pourtant, il faut souligner qu’il s’intéresse non pas au coté
de la religion qui est lié¢ au pouvoir, mais a son c6té culturel qui continue a vivre dans les
croyances du peuple. Ainsi, environ deux années aprés le diner qui eut lieu a Bursa, quand
I’ Assemblée générale se réunit le 3 Mars 1924 et pris la décision de supprimer le Caliphat et
d’expulser la dynastie ottomane hors des fronti¢res de la République turque, Yahya Kemal
fait partie de ceux qui signent la proposition de loi.*”’

Mais quand les couvents de derviches et les zaouias sont fermés le 30 novembre 1925,
Yahya Kemal voit cette question non pas comme un probléme de pouvoir religieux mais
comme un probléme culturel. Selon lui, une partie des décisions a ce sujet ont été prises trop
rapidement.”®’ D’aprés Yahya Kemal, la rectification des couvents de derviches, qui ont
beaucoup contribué a 1’épanouissement de la culture et des arts dans 1’histoire, et I’utilisation
de ces institutions pour éduquer des hommes religieux éclairés est une meilleure méthode a
adopter.

Une anecdote rapportée par Lord Kinross dans sa biographie concernant Atatiirk fait
penser, qu’en réalité, celui-ci n’est pas opposé aux couvents de derviches, aux zaouias et
institutions religieuses de la sorte. Quand les sanctuaires sont également fermés, cette
interdiction donne lieu a des désapprobations dans 1’ Assemblée générale. Atatiirk dit a un de
ses amis qui n’approuve pas cette loi : “Ne t’oppose pas a la décision. Dix années plus tard tu
les ouvriras de nouveau”.*** En effet, Halil Inalcik dit : “Atatiirk, respectait plus que tout, les
traditions qui forment les fondements de I’identité nationale turque. Il luttait contre les
traditions étrangéres qui menacaient d’affaiblir ces fondements”.*”® Quant a Bernard Lewis, il
précise que “la politique religieuse de Mustafa Kemal est la laicité et non pas I’'impiété ; son
but n’est pas de supprimer la religion”.*%*

Mustafa Kemal n’envisage pas d’éliminer ou de négliger les valeurs religieuses et
culturelles mais de les rendre invisibles. Pour cette raison, on peut observer une scission dans

la conscience du Turc. D’un coté la mentalit¢ occidentale est rendue visible par

I’intermédiaire du mode de vie, et de ’autre les valeurs religieuses et culturelles sont cachées

199 Sermet Sami UYSAL, Siire adanmis bir yasam, p. 215.

200 Ibid., p. 215.

201 Ibid., p. 216.

202 Atatiirk,p. 480.

203 Atatiirk ve demokratik Tiirkiye, p. 122.
204 Ibid., p. 124.
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dans le domaine personnel et dans ’'univers intérieur de 1’individu. Ahmet Hamdi Tanpinar
met en évidence ce fait a travers la notion d° ‘homme intérieur’. Méme si le Turc vit et
apparait comme un Occidental, ses liens avec son passé qui sont refoulés et enterrés dans son
monde intérieur se manifestent comme un malaise :

Ce qui est certain c’est que le passé, tout preés de nous, se tient, parfois comme
une victime, parfois comme un eden perdu, un trésor qui cache 1’unité de notre
ame. Il s’ouvre devant nous avec des éclats de mirage a la plus petite secousse,
il nous invite vers lui, et quand il ne le fait pas, il nous fait douter de notre vie.
L’hésitation et une sorte de remord... (Selon la face qu’il nous présente, la peur
de faire une erreur).””

Maintenant que la religion et I’héritage culturel ottoman sont poussés vers le monde
intérieur de I’individu, cet univers est désormais le seul domaine du divin et du culturel. On
peut dire que c’est un fait qu’on observe dans toutes les sociétés modernes dans le cadre de la
religion. Alain Touraine le montre : “L’idée de modernité remplace au centre de la société
Dieu par la science, laissant au mieux les croyances religieuses a I’intérieur de la vie
privée”. >

La situation de Yahya Kemal met en évidence, la différence entre la fonction de la
religion dans le domaine public et sa fonction dans le domaine privé, ainsi que 1’écart entre les
pratiques dans ces deux domaines. Le cas de Yahya Kemal est en opposition avec la
modernisation turque qui n’a laissé de place pour la religion que dans le domaine privé et
dans ’univers intérieur de I’individu et qui I’a effacée du domaine public. Le poete qui dit “Je
suis né Turc et Musulman. Je vais étre enterré dans un cimetiere turc et musulman. La mort

95207

est telle que mon peuple 1’a imaginée. Le reste ce sont mes propres idées”™ ' montre que la

religion a un sens pour lui dans les domaines ou elle est ‘visible’, c’est- a-dire dans les
domaines de la culture et de la vie sociale. Les paroles de Yahya Kemal lors de son entretien
avec Sermet Sami Uysal expriment une vision du monde plutot materialiste. On peut constater
que la religion n’occupe pas une place trés importante dans son monde intérieur.

-Votre opinion au sujet de I’ame ?

Le pocte a répondu sans réfléchir :

-Les gens appellent ‘ame’, la vie. On dit ‘4me’ en raison des guides religieux,
les prophétes se sont toujours occupés de 1’ame. Il ont congu I’homme comme
ayant une ame et un corps. Alors qu’une fois que la vie est terminée, tout est
fini. Si I’ame existait il faudrait que les animaux en aient aussi. Ils sont vivants
aussi. Ils sont seulement un peu arriérés par rapport a nous. Nous naissons
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“Medeniyet Degistirmesi ve I¢ Insan”, Yasadigim Gibi, p. 30.
Critique de la modernité, p. 22.
Sermet Sami UYSAL, Yahya Kemal’le sohbetler, p. 155.
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exactement comme les animaux et nous mourons comme eux... Alors, quand
on meurt I’Ame meurt aussi. Je ne crois pas que I’ame va rester apres la mort.
-Le paradis, I’enfer ?

-Rien de cela n’existe. Je ne crois absolument pas a des choses pareilles.

-Et votre conception de 1’au-dela dans votre poéme intitulé “Ce coté-la” ?
-Cette conception est I’opinion de mon peuple... Dans mes po¢mes de la sorte,
j’ai toujours reflété I’opinion de mon peuple et non pas la mienne.

-Votre idée au sujet de Dieu ?

-Oui, je pense qu’il y a un Dieu qui a créé I’univers.**®

Si I’un des points sur lesquels Yahya Kemal est en désaccord avec Mustafa Kemal est
la religion, un autre est la conception de I’histoire. Le poéte “pense que la tentative de
Mustafa Kemal de chercher les origines des Turcs de la Turquie dans des ‘tribus’ trés
anciennes comme les Sumériens, les Elamites et les Hittites n’est pas scientifique”.**” Il pense
qu’il est plus réaliste de faire commencer 1’histoire des Turcs de 1’ Anatolie et de la Roumélie
par 1071. Rappelons que 1071 est la date de la guerre de Malazgirt qui a permi au Turcs de
s’installer en Anatolie.

Mustafa Kemal veut chercher les fondements de I’histoire des Turcs dans un passé
plus reculé, dans une période pré-islamique, pour des raisons idéologiques. Grace a cette
conception de I’histoire turque, la période seldjoukide et ottomane pendant laquelle les Turcs
se sont chargés de la mission de servir a I’expansion de I’Islam est rendue ‘invisible’. Ainsi,
en mettant en avant une période ou les Turcs n’avaient pas encore adopté la religion
islamique, il est possible d’effacer ’image du Turc comme ‘autre’ de I’homme occidental du
point de vue religieux.

Le troisiéme point de désaccord entre Yahya Kemal et Mustafa Kemal est la langue.
Comme le souligne Sermet Sami Uysal, le poete n’est pas opposé a la réforme réalisée en

210

1928 concernant 1’adoption des lettres latines.” ~ Yahya Kemal est du méme avis que Bernard

Lewis qui dit que “s’il convient admirablement a la langue arabe, 1’alphabet arabe est

. s .y 211 < o« .
particuliérement peu approprié¢ au turc”.” Les propos du poéte cités ci-dessous le montrent

clairement :

Pensez aux lettres de I’alphabet que I’on apprend aux enfants dans nos écoles.
Dans cet alphabet il y a combien de lettres qui représentent les sons qu’on
prononce. Apres une bréve réflexion vous conclurez que cet alphabet ne peut
absolument pas représenter le turc, car elle ne comporte pas les voyelles et les
consonnes utilisées par le Turc mais elle est pleine de lettres dont il ne sent
méme pas I’existence. Cela veut dire qu’on n’a pas un alphabet national *'?

208 Ibid., p. 155-156.

209 UYSAL, Siire adanmug bir yasam, p. 217.
210 Ibid., p. 199.

2 Islam et laicité, p. 373.

212 Edebiyata dair, p. 102.
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On voit que Yahya Kemal, conclut que I’alphabet arabe n’est pas conforme au turc en
disant que cet alphabet n’est pas ‘national’. Quand on tient compte du role fondateur de la
langue dans la création d’une conscience nationale, cette attitude est logique car comme le
précise Gregory Jusdanis, “I’instrument le plus important afin de créer une conscience
nationale est la langue locale. L’¢lite intellectuelle doit appeler les masses a se battre pour la
révolution dans une langue qu’elles comprennent”.””> Au sujet du besoin de posséder une
langue nationale pour créer une conscience nationale, Yahya Kemal est du méme avis que
Mustafa Kemal. Pourtant le poéte sera en désaccord avec Mustafa Kemal au sujet de la
maniére dont I’adoption des lettres latines devra s’effectuer. Il a peur que si cette adoption se
fait de manicre trop rapide, elle puisse causer une coupure avec 1’héritage ottoman. Yahya
Kemal pense que les lettres latines doivent étre adoptées progressivement, tandis que Mustafa
Kemal veut que cette adoption se réalise a la vitesse de la foudre. Quand Mustafa Kemal lui
demande son avis a ce sujet, le poete répond : “Mais mon général, que deviendra I’immense
bibliothéque turque, la culture turque ?”.>'* Mustafa Kemal laisse cette question sans réponse.
Bien que les experts disent que 1’adoption des lettres latines nécessite au moins une période de
15 ans, celle-ci est réalisée en trois mois.

L’adoption des lettres latines a un co6té symbolique qui représente 1’abandon de la
vision religieuse du monde. Bernard Lewis souligne ce fait en disant que “dans bien des
sociétés, il existe un lien étroit entre la religion et 1I’écriture, mais nulle part aussi clairement
que dans le monde ottoman”.*"

La langue des Slaves du sud s’écrit en caractéres latins chez les Croates
catholiques, en lettres cyrilliques chez les Serbes orthodoxes. En Syrie, les
musulmans écrivaient I’arabe véhiculaire en caractéres arabes, les chrétiens en
lettres syriaques, les juifs employaient I’alphabet hébreux. En Créte, les
musulmans de langue hellénique écrivaient le grec en caractéres arabes tandis
que les chrétiens turcophones d’Anatolie écrivaient le turc en lettres grecques
ou arméniennes selon leur Eglise. C’était I’écriture, et non la langue, qui
distinguait extérieurement le musulman de I’infidéle.*'

L’adoption des lettres latines est suivie par la réforme concernant la langue qui a pour
objectif de ‘purifier’ le turc en le nettoyant des mots de provenance arabe ou persane. Cette

réforme, tout comme I’adoption de lettres latines, a des objectifs idéologiques liés a la

religion. D’autre part, [’arabe étant la langue du Coran et le persan étant la langue des Iraniens

213 Gecikmis Modernlik ve Estetik Kiiltiir, p. 69.
214 UYSAL, Siire adanmug bir yasam, p. 200.
213 Islam et laicité, p. 372.

216 Ibid., p. 372-373.
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qui ont transmis I’Islam aux Turcs, ces deux langues sont considerées comme ‘sacrées’. La
tentative visant a quitter ces langues ‘sacrées’ pour adopter le turc qui n’est pas consideré
comme sacré, symbolise le passage d’une vision du monde religieuse a une vision du monde
mondaine, occidentalisée et progressiste. Bernard Lewis souligne 1’aspect idéologique de ces
réformes :

11 est significatif que cette chasse aux mots étrangers ne toucha que les langues
islamiques et orientales : 1’arabe et le persan ; les mots d’origine européenne,
tout aussi étrangers, y échapperent, et un certain nombre furent méme
. ; . . 21

nouvellement importés pour combler les vides laissés par les exclus.””
Bien que Yahya Kemal croie a la nécessité d’une langue nationale, il ne pense pas que
cette langue doive étre formée par la voie d’un processus de purification. Selon lui, il est
inévitable qu’une langue comporte des mots de provenances variées et ceci n’est pas un point

négatif mais au contraire, le signe d’une richesse.

On sait ce que les Turcs ont pris de I’Iran, et ce qu’ils ont laissé. Montrez la
fenétre a un Turc, il dira ‘pencere’ (fenétre). Comme les mots ‘pencere’, ‘cam’
(vitre), ‘cerceve’ (cadre) viennent du persan, il les connait de I’Iran. S’il ne les
connaissait pas, il les prendrait de la langue romaine. [....]. Biber (poivron)
vient du frangais. Patlican (aubergine) est en arabe, fasulye (haricot vert) est en
italien [...]. On peut en conclure que la civilisation est commune et
internationale. C’est valable pour le frangais aussi. C’est valable pour tous les
peuples.”'®

Selon Yahya Kemal, le caractére ‘national’ d’un mot ne provient pas de son origine,
mais de la transformation opérée sur ce mot par le peuple qui I’utilise. En effet, au sujet de
cette langue nationale, il dit qu’il prend comme critére, non pas la linguistique ou son gotit
personnel mais le golt du peuple. “Les mots venant de I’arabe et du persan qui sont turquisés
appartiennent au turc. Pour le reste, il faut fermer le dictionnaire”.*"

D’apres Yahya Kemal, I’instrument principal qui permettra de créer le turc national est
la poésie. “Je suis convaincu que ce turc écrit, qu’on a toujours senti mais jamais pu former,
naitra aprés la formation d’une langue poétique. Car la langue d’un peuple ne pourra étre
élaborée qu’a I’aide de I’enclume et du marteau flamboyant qu’est la poésie”.**® Cette

nouvelle langue poétique que le poéte envisage de former, va mettre en avant le caractére

conquérant et unificateur des Turcs et, en formant un pont entre les périodes glorieuses de

217 Ibid., p. 380.

218 UNVER, Yahya Kemal’in diinyast, p. 91.
219 Edebiyata dair, p. 273-274.

220 Ibid., p. 273.
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I’Empire ottoman et la République turque, va ranimer et rendre de nouveau visible la culture
ottomane sur le plan symbolique :

Je voulais qu’une poésie soit créée avec les mots qui sont prononcés et utilisés
dans une harmonie conforme a la prononciation du Turc. Le turc a certaines
propriétés qui viennent du fait que les Turcs forment un peuple conquérant. Le
turc d’Istanbul rassemble ces propriétés. Le peuple turc a conquis certains pays
et pendant ces conquétes a pris en otage des centaines de tribus et les a
représentées. D’autre part, il s’est marié¢ avec des femmes appartenant a ces
tribus et a pris des concubines. Ces tribus qui ont été obligées de parler le turc
ont répété ce que le Turc disait mais ont prononcé selon leurs propres moyens.
De cette fagon, une synthese a pris forme. C’est ainsi qu’est née I’harmonie du
turc d’Istanbul. C’est le résultat du fait que les Turcs forment un peuple
conquérant. Ce que je voulais faire, c’était d’écrire de la poésie avec des mots
prononcés selon I’harmonie propre a la langue turque.*'

Pour conclure, les réformes d’Atatiirk concernant le mode de vie, -par exemple
I’adoption du chapeau, le changement de la facon dont les femmes s’habillent- ne dérangent
pas Yahya Kemal. On peut constater qu’il voit ces réformes comme des changements de
nature superficielle qui ne menacent pas 1’héritage culturel. Pourtant, bien qu’il ne s’oppose
pas aux réformes concernant les ¢léments essentiels de 1’héritage culturel tels que la langue,
I’histoire et la religion, il a certaines réserves a leur égard. Il craint que la tentative afin de
rendre I’Ottoman ‘invisible’ n’aille, a long terme, effacer complétement cet héritage culturel
de la mémoire des Turcs. Pour cette raison, il adopte une voie opposée a celle de la
modernisation turque et tente de rendre la culture ottomane de nouveau ‘visible’ dans ses
poemes et ses écrits.

D’autre part, selon Yahya Kemal, la mise en avant de la culture ottomane ne contredit
pas le nationalisme. En effet, dans ses écrits concernant les territoires qui ne sont plus sous la
direction ottomane, on peut remplacer le mot ‘Ottoman’ par le mot ‘Turc’. Ce fait évoque les
phrases d’Edward Said tirées de son livre After the Last Sky : “Quand est-ce qu’on est devenu
“un peuple’ ? Quand est-ce qu’on a cessé d’étre un ? Ou alors, est-on en train de devenir un ?

En quoi ces grandes questions concernent-elles nos relations intimes entre nous et avec les

autres 27*%

21 AYDA, Yahya Kemal Kendi agzindan fikirleri ve sanat goriisleri, p. 19.
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II. LA POESIE MODERNE

A. Baudelaire comme fondateur de la poésie moderne

On peut dire que Baudelaire a créé la modernité. D’une part, il a exposé la modernité
et ses problémes majeurs, et de 1’autre il s’est révolté contre cette modernité. C’est ce qui fait
qu’il est unique et si important. Cette particularité de Baudelaire est non seulement visible
dans ses écrits, -Baudelaire a écrit “Le peintre de la vie moderne”-, mais également dans ses
poemes.

Mais quels sont ces problemes de la modernisation qui deviennent visibles chez
Baudelaire ? On remarque qu’ils se concentrent autour des dualités nature-culture, Dieu-
I’humain, la raison-1’irrationnel.

En outre, on constate que 1’approche critique de Baudelaire influe sur sa poésie, la
transforme et inversement. Chez lui, la critique et la poésie s’unissent autour du ‘devenir’.

Finalement, Baudelaire est conscient de la scission qui s’opére dans 1’art en donnant
lieu a une séparation de plus en plus marquée entre les divers domaines de 1’art suite a la
modernisation. Il sait que c’est une segmentation artificielle. Il voit que le ‘devenir poésie’ est
lié au ‘devenir musique’, ‘devenir peinture’, ‘devenir sculpture’, ‘devenir architecture’,

‘devenir danse’ etc. et tente de rétablir ces relations.

1. La poésie et la critique

Comme le dit Octavio Paz dans son livre [’Autre voix, la critique est un élément
indiscernable de la modernité. La critique est le “trait distinctif”, “la marque de naissance” de
la modernité. “Tout ce qui définit I’Age Moderne a été 1’ceuvre de la critique, dans le sens
d’une méthode de recherche, de création et d’action. Les idées et les concepts fondamentaux
de I’Age Moderne —progres, évolution, révolution, liberté, démocratie, science et technique —
sont nés de la critique”.*” De son coté, Alain Touraine affirme dans La critique de la

modernité que ’idée de la modernité prend sa force, non pas de son utopie positive qu’est

. . . . . . 224 .
I’utopie de construire un monde rationnel, mais de sa fonction critique.””" Selon Touraine, ce

223 p. 43.
24 p.47.
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qui reste de I’idéologie moderniste de nos jours est une critique, une destruction et une
disparition de la magie.**’
La rationalisation ne parvient pas a donner au monde un sens. Max Weber avance la

notion de ‘Entzauberung’ (la disparition de la magie du monde)**°

pour définir la situation qui
suit la modernisation. La modernisation a négligé le fait qu’on peut communiquer avec le
monde et ’humain par d’autres moyens que la raison. C’est cela qu’exprime Alain Touraine
en disant que le “modernisme est un antihumanisme”.”*’ Car “I’idée d’homme a été liée a
celle d’ame, qui impose celle de Dieu”.***

Le rejet de toute révélation et de tout principe moral crée un vide, qui est
rempli par I’idée de société c’est-a-dire celle d’utilité sociale. L’homme n’est
qu’un citoyen. La charité devient solidarité, la conscience devient le respect
des lois. Les juristes et les administrateurs remplacent les prophétes.**’

Il faut dire que la modernité a été incapable d’apporter a I’homme la prospérité et le
bonheur qu’elle lui avait promis. Incapable méme de lui fournir des ressources matérielles,
elle I’a conduit a la chute et au désespoir du point de vue spirituel. Dans ces conditions ’art
semble fournir le seul espoir. Mais la disparition de la magie du monde a également des effets
profonds sur I’art et I’artiste. Hugo Friedrich affirme que “la pénétration du monde par la
science est ressentie par 1’art comme un rétrécissement, comme la disparition de son
mystére”.>’ La réponse de 1’artiste a 1’‘Entzauberung’ sera “I’affirmation renouvelée des
puissances de 1’imaginaire. Vingt ans apres la mort de Baudelaire, cette méme réponse portera
le nom de symbolisme”.>*' Les paroles de Baudelaire citées ci-dessous mettent en évidence

I’abime entre la vie moderne et I’art :

Jusque vers un point assez avancé des temps modernes, 1’art, poésie et musique
surtout, n’a eu pour but que d’enchanter I’esprit en lui présentant des tableaux
de béatitude, faisant contraste avec I’horrible vie de contention et de lutte dans
laquelle nous sommes plongés.**
Baudelaire est le premier a utiliser le terme de ‘modernité’. Comme I’affirme
Dominique Rincé dans son livre Baudelaire et la modernité poétique, “Baudelaire pense,

éprouve et circonscrit la “modernité” [....] avant de lui donner le poéme, en vers ou en prose,

comme espace non seulement de représentation mais encore d’expression au sens fort du
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terme”.”” En essayant de décrire ce terme qu’il nomme ‘modernité’ dans son article “Le

peintre de la vie moderne” Baudelaire, s’intéresse davantage au reflet de cette notion sur 1’art
qu’a sa relation avec la vie réelle :

Ainsi il va, il court, il cherche. Que cherche-t-il ? A coup str, cet homme, tel
que je I’ai dépeint, ce solitaire doué¢ d’une imagination active, toujours
voyageant a travers le grand désert d’hommes, a un but plus élevé que celui
d’un pur flaneur, un but plus général, autre que le plaisir fugitif de la
circonstance. Il cherche ce quelque chose qu’on nous permettra d’appeler la
modernité ; car il ne se présente pas de meilleur mot pour exprimer I’idée en
question. Il s’agit, pour lui, de dégager de la mode ce qu’elle peut contenir de
poétique dans I’historique, de tirer 1’éternel du transitoire. [....] La modernité,
c’est le transitoire, le fugitif, le contingent, la moiti¢ de 1’art, dont 1’autre
moitié est I’éternel et ’'immuable.”*

Ce passage tiré de I’article de Baudelaire ou il parle du peintre Constantin Guy, met en
¢vidence l'obscurité, 'ambiguité et la nature insaisissable de cette notion de modernité dans
I’art. Selon le poé¢te, toutes les beautés contiennent quelque chose d’éternel et quelque chose
de transitoire, - d’absolu et de particulier.”>> “La beauté absolue et éternelle n’existe pas, ou
plutét elle n’est qu’une abstraction écrémée a la surface générale des beautés diverses”.**°
Cependant Baudelaire croit a D’existence de quelque chose qu’il appelle “ la beauté
moderne”.”” La ‘modernité’ de cette beauté provient d’une part de sa nouveauté et de sa
fraicheur exprimées dans I’expression “une nouvelle maniére de voir et d’entendre les

9238

arts”", et d’autre part, de sa nature insaisissable. Selon le pocte on peut justifier 1’existence

de la beauté moderne ainsi : “On peut affirmer que puisque tous les siecles et tous les peuples
ont eu leur beauté, nous avons inévitablement la notre”. >’

Baudelaire qui est le premier a tenter d'établir ces notions de ‘beauté moderne’ et
d’‘art moderne’, en donne également les premiers exemples dans le domaine de la poésie.
Selon Meschonnic, “La modernité littéraire commence avec ce que Sartre a appelé la
génération de 1850”.** C’est la date ou sont publiés Les Fleurs du mal et Madame Bovary.
“Ce milieu du XIXe siecle [est] le ‘moment ou 1’artiste prend conscience de son aliénation

face aux valeurs dominantes de la culture bourgeoise’”.**!
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Ainsi un réglement de compte avec la bourgeoisie se présente comme une des
caractéristiques majeures de 1’art moderne. Si nous tenons compte des paroles d’Arnold
Toynbee qui dit que les sociétés occidentales deviennent ‘modernes’ quand elles réussissent a
créer une bourgeoisie, non seulement assez nombreuse mais assez effective”, on peut
constater que la guerre de I’artiste moderne avec la bourgeoisie signifie également la guerre
de I’art moderne avec la modernité. Quant au bourgeois, il appartient a la majorité. Ceci lui
permet de détenir le pouvoir. Mais Baudelaire lui rappelle que le pouvoir de I’art est plus
important que le pouvoir possédé dans le monde réel :

Vous étes la majorité, - nombre et intelligence ; - donc vous étes la force, - qui
est la justice. Les uns savants, les autres propriétaires ; - un jour radieux
viendra ou les savants seront propriétaires, et les propriétaires savants. Alors
votre puissance sera compléte, et nul ne protestera contre elle.

En attendant cette harmonie supréme, il est juste que ceux qui ne sont que
propriétaires aspirent a devenir savants ; car la science est une jouissance non
moins grande que la propriété. Vous possédez le gouvernement de la cité, et
cela est juste, car vous étes la force. Mais il faut que vous soyez aptes a sentir
la beauté ; car comme aucun d’entre vous ne peut aujourd’hui se passer de
puissance, nul n’a le droit de se passer de poésie. Vous pouvez vivre trois jours
sans pain ; - sans poésie, jamais ; et ceux d’entre vous qui disent le contraire se
trompent : ils ne se connaissent pas.**

Baudelaire qui dit que “[1]’épicier est une grande chose, un homme céleste qu’il faut

respecter’>**

se moque souvent du bourgeois. Il dit qu’il ne faut point le railler de vouloir
sortir de sa sphere, et aspirer aux régions hautes, de vouloir étre ému, sentir, connaitre, réver,
de vouloir étre complet.”” 11 réclame “tous les jours son morceau d’art et de poésie [....]
Servez-lui un chef-d'ceuvre, il le digérera et ne s’en portera que mieux”.**® D’autre part, il y a
quelqu’un que Baudelaire trouve mille fois plus dangereux que le bourgeois : ’artiste-
bourgeois. Celui-ci “s’interpose entre le public et le génie ; il les cache I’un & 1’autre”.**” Mis
a part les exceptions citées ci-dessous, on peut remarquer que le poéte voit pratiquement tous
les artistes de 1'époque comme des artistes-bourgeois :

[....] Excepté Chateaubriand, Balzac, Stendhal, Mérimée, de Vigny, Flaubert,
Banville, Gautier, Leconte de Lisle, toute la racaille moderne me fait horreur.
Vos académiciens, horreur. Vos libéraux, horreur. La vertu, horreur. Le vice,
horreur. Le style coulant, horreur. Le progres, horreur. Ne me parlez plus
jamais des diseurs de riens.**®

242 A Study of History, p. 338.
243 Critique d’art, p. 75.

244 Ibid., p. 74.

43 Ibid., p. 74.

246 Ibid., p. 74.

47 Ibid., p. 74.
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A I’opposé du bourgeois pour qui la priorité est de protéger ses intérets matériels et de
I’artiste-bourgeois qui en est la répercussion dans le domaine de I’art, Baudelaire installe le
‘dandy’. “Ces étres n’ont pas d’autre état que de cultiver I’idée du beau dans leur personne, de

. . . . 249 .
satisfaire leurs passions, de sentir et de penser”.”” La possession du temps et de I’argent

permet aux dandys de se dévouer a la beauté.**”

Ainsi, le réglement de compte de Baudelaire avec la bourgeoisie rend visible son
réglement de compte avec la modernité. Bien qu’il semble défendre la modernité par moment,
Baudelaire ne manque pas de s’engager dans une guerre avec la modernité en se servant de
I’arme principale de cette derniére : la critique. Selon Dominique Rincé, 1’esprit critique est
plus marqué chez Baudelaire que chez I’autre fondateur de la modernité littéraire, Flaubert :
“Sans rien retirer au génie de Flaubert sans lequel le roman moderne, de Proust aux nouveaux
romanciers, n’aurait pas ét¢ ce qu’il est, il nous parait que chez Baudelaire, I’initiation a la
modernité se fait avec une intelligence critique encore plus aigué”.>>' Il ne faut pas oublier
que Baudelaire a commencé sa carricre littéraire en tant que critique d’art et de littérature

avant de commencer & composer ses poemes.

Trop longtemps tenus dans les marges de son ceuvre poétique, les importants
travaux critiques de Baudelaire, tant dans le domaine littéraire [....] que dans le
domaine artistique [....] apparaissent aujourd’hui décisifs pour I'appréhension
de cette méme poétique qu’ils nourrissent et vivifient en permanence. Méme si,
dans sa chronologie littéraire, études critiques et compositions poétiques
alternent, nous n'hésiterons pas a parler d’un véritable primat ontologique chez
lui de la réflexion critique sur I'écriture poétique.”

Selon Claire Brunet, les études de Jean Prévost, Baudelaire, Essai sur l’inspiration et
la création poétique, ou de Jean Pommier, Dans les chemins de Baudelaire, “ont en effet
montré comment le regard porté sur la peinture, la sculpture, la gravure ou le dessin avait
nourri chez I’auteur des Fleurs du Mal I’invention poétique”.”>> Ces paroles de Baudelaire
montrent ce que la poésie doit aux autres domaines de ’art :

La poésie moderne tient a la fois de la peinture, de la musique, de la statuaire,
de l’art arabesque, de la philosophie railleuse, de 1’esprit analytique, et, si
heureusement, si habilement agencée qu’elle soit, elle se présente avec les
signes visibles d’une subtilit¢ empruntée a divers arts”.**

49 Critique d’art, p. 369.

230 Ibid., p. 370.

21 Baudelaire et la modernité poétique, p. 3.
2 Ibid., p. 12.
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Baudelaire qui dit que “depuis plusieurs siecles, il s’est fait dans I’histoire de 1’art
comme une séparation de plus en plus marquée des pouvoirs, il y a des sujets qui

”255, attire 1’attention

appartiennent a la peinture, d’autres a la musique, d’autres a la littérature
sur la division et sur la coupure au sein des domaines de ’art qui s’effectuent apres la
modernisation. La tendance a regagner I’unité perdue va se refléter dans un penchant a imiter
les autres domaines de I’art :

Est-ce par une fatalit¢ des décadences qu’aujourd’hui chaque art manifeste
I’envie d’empiéter sur I’art voisin, et que les peintres introduisent des gammes
musicales dans la peinture, les sculpteurs, de la couleur dans la sculpture, les
littérateurs, des moyens plastiques dans la littérature, et d’autres artistes, ceux
dont nous avons a nous occuper aujourd’hui une sorte de philosophie
encyclopédique dans Dart plastique lui-méme?**°

Mais méme si Baudelaire porte un grand intérét aux divers domaines de 1’art, la poésie
garde pour lui la place centrale. En effet, le poéte loue les ceuvres d’art qu’il apprécie en
utilisant le mot ‘poétique’. Dans ce cadre, ce qu’il écrit sur un peintre nommé Haffner est
significatif : “[....] je croyais que c’était un grand artiste plein de poésie et surtout
d’invention, un portraitiste de premier ordre, qui lachait quelques rapinades a ses heures
perdues ; mais il parait que ce n’est qu’un peintre”.>’

Selon Baudelaire, “le meilleur compte rendu d’un tableau pourra étre un sonnet ou une
élégie”.”® Ce qui donne de la valeur a une ceuvre critique est sa poésie. “Je crois sincérement
que la meilleure critique est celle qui est amusante et poétique” dit-il, “ non pas celle-ci,
froide et algébrique, qui, sous prétexte de tout expliquer, n’a ni haine ni amour, et se dépouille
volontairement de toute espéce de tempérament [....]".%>°

Cette citation montre que Baudelaire n’adopte pas la conception critique de Kant mais
celle de Hegel. Selon Hegel, la réalité est toujours formée par une connaissance critique.”*’ La
critique de Hegel est une forme de connaissance qui transforme son objet.*®' Ainsi la
connaissance et la realit¢ sont formées de facon dialectique.’®* Selon Hegel, la critique

e 263
comporte plus de sens que le criticisme.

Le criticisme ne questionne pas le critique, uniquement son adversaire ; la
critique questionne les deux. La critique de Kant est restée attachée a un

53 Critique d’art, p. 258.
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modele de criticisme car le soi est resté untouché par la philosophie critique
qui se référait presque toujours au modele de connaissance. Chez Hegel, au
contraire, la critique comme connaissance réflexive se référe a la
transformation de Soi, de I’ Autre et du monde en touchant aux domaines de la
connaissance, du pouvoir et de soi.”**

Max Graf tente également d’éclaircir les notions de ‘criticisme’ et de ‘critique’. Selon

Graf, “le criticisme est I’étude critique des fondements de la connaissance™®

tandis que “la
critique est elle, dans le rapport a un objet, une option de méthode qui vise la production d’un
jugement et I’analyse des conditions dans lesquelles ce jugement est produit”.**® Max Graf

précise que “la critique esthétique n’y fait pas exception”.*®’

Selon la conception de Baudelaire qui dit qu’“il est impossible qu’un pocte ne
contienne pas un critique”,”®® dans 1’acte critique du poéte, non seulement I’objet de la
critique, mais également le poéte lui-méme, subissent une transformation. D’autre part, en

disant que “la critique touche a chaque instant a la métaphysique™®’

Baudelaire, montre qu’il
est en faveur de la ‘raison ouverte’ a I’opposé de la ‘raison-idole’ qu’on trouve dans la
conception critique de Kant.

Comme D’affirme Edgar Morin dans son livre Pour sortir du XXeme siecle, “[1]a
raison-idole produit le rationalisme, c¢’est-a-dire : a) vision du monde postulant I’accord total
entre le réel et le rationnel ; b) éthique anthroposociale affirmant que tous les actes humains
peuvent et doivent étre rationnels dans leur principe, leur conduite et leur finalité”.”’ Morin
propose la notion de ‘raison ouverte’ comme alternative a la ‘raison-idole’. C’est a cette
notion que fait penser la conception critique de Baudelaire qui touche a la métaphysique.

Ainsi, dans les critiques d’art de Baudelaire on peut parler d’une notion que Claire
Brunet nomme “une logique subjective”.””' “Mais cette logique fut logique de 1’ceuvre autant
que de I’individu, logique de 1’invention littéraire autant que phénoméne d’idiosyncrasie”.*’?
Ces différentes ‘logiques’ que Claire Brunet remarque dans les articles critiques de
Baudelaire, mettent de nouveau en évidence la présence de 1’élément ‘dialogique’ qui est

indiscernable de I’histoire et du climat européen. Apres la modernisation, la ‘guerre’ entre les
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différents groupes et sociétés humaines est transportée sur le plan symbolique. La critique est
désormais 1’un des domaines majeurs ou se déroule cette guerre.

Pourtant, il ne faut pas emprisonner la critique dans le cadre d’une forme. A
I’intérieur de toutes les formes, et méme de toutes les ceuvres d’art produites apres la
modernité, il est possible de trouver un élément critique. La présence et la production méme
de chaque ceuvre d’art constitue une forme de critique. La phrase qu’Henri Meschonnic
rapporte d’Adorno exprime ce fait clairement : “Une ceuvre d’art est I’ennemie mortelle de
I’autre”*” En effet, “chaque ceuvre dit ce que ne disent pas les autres. Autant de chemins
alors, qu’on ne prend qu’une fois, qui n’ont qu’un sens, et que pourtant il faut avoir suivis

pour en inventer un autre”.”’* Hugo Friedrich exprime la méme idée : “Les poétes forment un

parti contre le public bourgeois et enfin des partis les uns contre les autres”.*”

Il faut accentuer la transformation qui s’opére au sein du dialogisme chez les poctes
qui menent une guerre les uns avec les autres par 1’intermédiaire de leurs ceuvres. Maintenant
que la langue est le nouveau terrain ou se déroule la guerre, le dialogisme entre les ceuvres

littéraires ne doit pas seulement étre interprété comme la confrontation de deux ‘logiques’,

mais également comme celle de deux ‘logos’.

2. Une poésie humanisée

L’approche de Baudelaire concernant la distinction entre la nature et la culture met en
évidence la conception de I’art dans le monde occidental aprés la modernisation, et sa
différence par rapport a sa conception dans le monde musulman. Comme le précise Edward
Said dans son livre Beginnings, 1’Islam voit le monde comme un monde auquel on ne peut
rien ajouter ou soustraire. Ceci provient du fait que le Coran est révélé comme ‘un texte
complet’. Pour cette raison, des textes comme les Mille et une nuits sont des textes
‘décoratifs’ qui ne complétent pas le monde mais qui jouent sur lui.>’

Les différentes approches vis-a-vis de la nature et de I’art dans le monde musulman et
dans le monde occidental proviennent d’une divergence en ce qui concerne le sujet du monde
et de l'univers. Pour le Musulman, le sujet de l'univers est Dieu, tandis qu’apres la

modernisation, I’homme occidental a élu ’homme, et par conséquent lui-méme, sujet de

273 Modernité Modernité, p.70.
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I’univers. Dans cette perspective, 1’artiste musulman voit le monde créé¢ par Dieu comme étant
parfait, alors que I’arstiste occidental a pour objectif de créer un monde nouveau par
I’intermédiaire de son imagination.

Ainsi, la création d’une ceuvre d’art par lartiste occidental, signifie une défiance
envers Dieu. Les phrases de Baudelaire citées ci-dessous montrent ’ampleur de cette
prétention. En effet, pour étre en position de pouvoir défier Dieu, I’artiste doit étre capable de
transformer en art tout ce qui existe dans la nature.

Sitét que vous voulez me donner I’idée d’un parfait artiste, mon esprit ne
s’arréte pas a la perfection dans un genre de sujets, mais il congoit
immédiatement la nécessité de la perfection dans tous les genres. Il en est de
méme dans la littérature en général et dans la poésie en particulier. Celui qui
n’est pas capable de tout peindre, les palais et les masures, les sentiments de
tendresse et ceux de cruauté, les affections limitées de la famille et la charité
universelle, la grace du végétal et les miracles de I’architecture, tout ce qu’il y
a de plus doux et tout ce qui existe de plus horrible, le sens intime et la beauté
extérieure de chaque religion, la physionomie morale et physique de chaque
nation, tout enfin, depuis le visible jusqu’a I’invisible, depuis le ciel jusqu’a
I’enfer, celui-la, dis-je, n’est vraiment pas pocte dans I’immense étendue du
mot et selon le ceeur de Dieu.””’

On peut affirmer que la division entre la nature et la culture qui est une des scissions
majeures de la pensée occidentale, est le reflet d’un souci de différencier ce qui est humain de
ce qui est divin. Suite au renversement dans les valeurs aprés la modernisation, la culture qui
est I’ceuvre de ’homme est congue comme étant supérieure a la nature qui est I’ceuvre de
Dieu. Mais ’homme occidental ne va pas se contenter de posséder le pouvoir dans un
domaine culturel, indépendant de la nature, mais va également vouloir gagner le pouvoir dans
le domaine de la nature en se I’appropriant.

Mais que signifie ‘appropriation de la nature’ ? C’est I’humanisation de la nature, son
‘devenir humain’ en utilisant le terme de Deleuze et Guattari. Mais il ne faut pas oublier que
ce processus va de pair avec le ‘devenir nature’ de I’humain.

Sur ce point, il faut aborder la question des critéres a adopter pour distinguer I’humain
de la nature. Edmund Leach donne la réponse suivante a la question “Qu’est-ce que 1’étre
humain?” :

L’étre humain est un animal, un membre de I’espece Homo sapiens, proche
des singes, en lien de parenté plus eloigné avec toutes les especes ayant existé
et qui existent. Mais quand nous disons ‘€tre humain’ nous précisons
¢galement qu’il n’est pas ‘seulement un animal’, qu’il est différent de celui-ci

277 Ecrits sur la littérature, p. 323.
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d’une maniére ou d’une autre. Mais de quel point de vue, de quelle fagon est-il
différent 27
Selon Leach, “le travail principal de Lévi-Strauss, a été de rechercher comment le
processus dialectique qui nous a amené a nous vanter d’étre un étre humain, d’étre comme
Dieu et d’étre différent de I’animal s’est formé, s’est de nouveau structuré et s’est retourné
vers lui-méme”.””” Claude Lévi-Strauss trouve I’indice qu’il cherche chez Jean-Jacques
Rousseau : “Qui dit homme, dit langage, et qui dit langage dit société”.**® Selon Rousseau,
qui précise que les premiers dialogues étaient toujours sous forme de poésie et que le
raisonnement a vu le jour ultérieurement, “I’apparition de la langue qui va de pair avec le
passage de I’animal a I’humain, de la nature a la culture, est également le passage de la
sensibilité a la logique.*®'
Pourtant, si on prend la langue comme un moyen de communication, elle n’est pas un
critere suffisant afin de distinguer 1’étre humain de 1’animal. La langue devient le ‘propre a
I’homme’ a condition de la prendre avec la faculté¢ d’utiliser des métaphores. Selon Lévi-
Strauss, “La prise de conscience de lui-méme de ’homme - sa capacité a se voir comme
membre d’un groupe - dépend de sa faculté de former des oppositions et d’utiliser la
métaphore comme instrument de comparaison”.***
Quelle est la position de Baudelaire au sujet du probleme de la différence entre la
nature et la culture ? Selon lui, la tendance a voir la nature comme la source de toute beauté

283

est a la source des erreurs commises dans la conception de la beauté.” Les phrases citées ci-

dessous visent a corriger les préjugés ‘positifs’ concernant la nature :

[....] la nature n’enseigne rien, ou presque rien, c¢’est-a-dire qu’elle contraint
I’homme a dormir, a boire, 8 manger, et a se garantir, tant bien que mal, contre
les hostilités de I’atmosphere. C’est elle aussi qui pousse 1’homme a tuer son
semblable, a le manger, a le séquestrer, a le torturer ; car, sitdt que nous

sortons de I’ordre des nécessités et des besoins pour entrer dans celui du luxe
et des plaisirs, nous voyons que la nature ne peut conseiller que le crime. C’est
cette infaillible nature qui a créé le parricide et I’anthropophagie, et mille
autres abominations que la pudeur et la délicatesse nous empéchent de
nommer. C’est la philosophie (je parle de la bonne), c’est la religion qui nous
ordonne de nourrir des parents pauvres et infirmes. La nature (qui n’est pas
autre chose que la voix de notre intérét) nous commande de les assommer.
Passez en revue, analysez tout ce qui est naturel, toutes les actions et les désirs
du pur homme naturel, vous ne trouverez rien que d’affreux. Tout ce qui est
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beau et noble est le résultat de la raison et du calcul. Le crime, dont I’animal
humain a puisé le gotit dans le ventre de sa mere, est originellement naturel. La
vertu, au contraire, est artificielle, surnaturelle, puisqu’il a fallu, dans tous les
temps et chez toutes les nations, des dieux et des prophétes pour I’enseigner a
I’humanité animalisée, et que I’homme, seul/, elit été impuissant a la découvrir.
Le mal se fait sans effort, naturellement, par fatalité ; le bien est toujours le
produit d’un art.***
Tandis que Baudelaire met le mal en relation avec la nature, il installe le bien aux
cotés de la culture et de 1’art. Selon le pocte, “la nature ne donne rien d’absolu, ni méme de

»285 T a fonction de la nature est de fournir a [D’artiste la matiére a

complet [....]
transformer. Baudelaire rapporte les paroles d’'un homme savant pour exprimer cette idée :
“La nature n’est qu’un dictionnaire “.** “Ceux qui n’ont pas d’imagination copient le
dictionnaire”.*’

Le souci de montrer la supériorité¢ de I’art et de I’artiste par rapport a la nature est
¢galement le signe d’une relation dialogique nouée entre les deux. En effet, dans ces phrases
de Baudelaire, la relation de 1’artiste avec la nature est présentée comme une guerre : “Le
dessin est une lutte entre la nature et ’artiste, ou I’artiste triomphera d’autant plus facilement
qu’il comprendra mieux les intentions de la nature. Il ne s’agit pas pour lui de copier, mais
d’interpréter dans une langue plus simple et plus lumineuse”.***

Dans la dialogique établie entre les arts, la proximité par rapport a la nature se présente
comme le critére déterminant. Selon Baudelaire, le domaine de 1’art qui est plus éloigné de la
nature est considéré comme étant supérieur au domaine qui en est plus proche. Pour cette
raison, selon Baudelaire, la peinture qui est plus ¢éloignée de la nature est supérieure a la

sculpture qui en est plus proche.”*

L’approche par Baudelaire du probléme de la nature et de la culture non seulement
met en évidence la ‘guerre’ entre la ‘logique’ de la nature et celle de la culture, mais montre
que cette guerre est transportée, en particulier quand il s’agit de poésie, au monde psychique
de I’homme. Aprées la modernisation I’homme ne lutte pas avec un ennemi extérieur et concret

mais avec des forces intérieures opposées mais complémentaires.

On peut donc interpréter la relation que noue Baudelaire avec la nature, non seulement

comme la confrontation entre la logique de la nature et celle de la culture mais également
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comme |’opposition de leur ‘logos’. Il faut rappeler que ‘logos’, “[d]ésigne originellement la

. , . 290
parole et toutes les fonctions -profanes ou sacrées- qu’elle est susceptible d’assumer”.”" On

peut trouver certains indices concernant la dimension linguistique de la lutte congue entre la

nature et la culture dans le po¢me “Elévation” de Baudelaire :

Au-dessus des étangs, au-dessus des vallées,
Des montagnes, des bois, des nuages, des mers,
Par dela le soleil, par dela les éthers,

Par dela les confins des sphéres étoilées,

Mon esprit, tu te meus avec agilité,

Et, comme un bon nageur qui se pAme dans 1’onde,
Tu sillonnes gaiement I'immensité profonde

Avec une indicible et male volupté.

Envole-toi bien loin de ces miasmes morbides ;
Va te purifier dans I’air supérieur,

Et bois, comme une pure et divine liqueur,

Le feu clair qui remplit les espaces limpides.

Derriére les ennuis et les vastes chagrins

Qui chargent de leur poids I’existence brumeuse,
Heureux celui qui peut d’une aile vigoureuse
S'élancer vers les champs lumineux et sereins ;

Celui dont les pensers, comme des alouettes,
Vers les cieux le matin prennent un libre essor,
- Qui plane sur la vie, et comprend sans effort
Le langage des fleurs et des choses muettes !>

Comme on peut le constater, la nature est décrite comme étant ‘muette’. Le poéte qui

est possesseur de la parole, montre sa supériorité par rapport a la nature muette. Dans le

poeme “Correspondances”, il est question, cette fois-ci des ‘paroles’ de la nature. Mais il

s’agit de ‘paroles confuses’. La nature ne parle pas avec des mots mais avec des sens qui se

répondent.

La Nature est un temple ou de vivants piliers
Laissent parfois sortir de confuses paroles ;
L’homme y passe a travers des foréts de symboles
Qui ’observent avec des regards familiers.

Comme de longs échos qui de loin se confondent
Dans une ténébreuse et profonde unité,

Vaste comme la nuit et comme la clarté,

Les parfums, les couleurs et les sons se répondent.
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Il est des parfums frais comme des chairs d’enfants,
Doux comme les hautbois, verts comme les prairies,
- Et d’autres, corrompus, riches et triomphants,

Ayant I’expansion des choses infinies,
Comme I’ambre, le musc, le bejoin et I’encens
Qui chantent les transports de 1’esprit et des sens.***

Ces sens qui se répondent, sont 1’expression de la plénitude de la nature que
Baudelaire exprime ainsi : “les choses s’étant toujours exprimées par une analogie réciproque,
depuis le jour ot Dieu a proféré le monde comme une complexe et indivisible totalité”.**?
Baudelaire dit que “ce qui serait vraiment surprenant, c’est que le son ne plt pas suggérer la
couleur, que les couleurs ne pussent pas donner I’idée d’une mélodie, et que le son et la
couleur fussent impropres & traduire des idées”.** Il envisage d’atteindre cette plénitude par
I’intermédiaire de I’art. Mais dans I’art (et dans la poésie) on peut parler de la prédominance
du visuel et de ’auditif alors qu’on trouve les cinq sens dans la nature. Ceci prouve que 1’art
est incomplet par rapport a la nature. Comme le montre son titre, le poéme “Le golt du néant”

de Baudelaire est le signe d’un manque et d’une tentative afin de compenser cette absence :

Morne esprit, autrefois amoureux de la lutte,
L’Espoir, dont 1’éperon attisait ton ardeur,

Ne veut plus t’enfourcher ! Couche-toi sans pudeur,
Vieux cheval dont le pied a chaque obstacle bute.

Résigne-toi, mon cceur ; dors ton sommeil de brute.

Esprit vaincu, fourbu! Pour toi, vieux maraudeur,

L’amour n’a plus de goit, non plus que la dispute ;
Adieu donc, chants du cuivre et soupirs de la flite !
Plaisirs, ne tentez plus un coeur sombre et boudeur !

Le Printemps adorable a perdu son odeur !

Et le Temps m’engloutit minute par minute,
Comme la neige immense un corps pris de roideur ;
Je contemple d’en haut, le globe en sa rondeur

Et je n’y cherche plus I’abri d’une cahute.

Avalanche, veux-tu m’emporter dans ta chute ?*°°

292 Ibid., p. 38.

293 Critique musicale, p. 444.

294 Ibid., p. 444.

295 Les Fleurs du Mal, p. 107-108.
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B. Yahya Kemal et l1a poésie moderne

Dans leur livre Les années Baudelaire, Robert Kopp et Claude Pichois accentuent la
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disproportion entre ‘le succes’ et ‘I’influence’ de Baudelaire.

Ils affirment que Les Fleurs
du Mal qui a été traduit, non seulement dans toutes les langues européennes mais également
dans beaucoup de langues du monde, n’a presque pas exercé d’‘influence’ en France.”’ De
plus, selon Kopp et Pichois, il n’existe pas de raison pour penser que cette influence est plus
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grande en Russie ou au Japon.

Dans leur livre Littérature comparée Claude Pichois et
André M. Rousseau distinguent la ‘fortune’ de I’“influence’ de cette manicre :

Nationale et internationale, la fortune est ’ensemble des témoignages qui
manifestent les vertus vivantes d’une ceuvre. Elle se compose, d’une part, du
succes, d’autre part, de I’influence. Le succes est chiffrable : il est précisé par
le nombre des éditions, des traductions, des adaptations, des objets qui
s’inspirent de I’ceuvre, comme des lecteurs qui sont présumés 1’avoir lue. Son
¢tude est donc 1’un des secteurs de la sociologie des faits littéraires. Au succes,
quantitatif, nous opposons I’influence, qualitative, au lecteur passif, en qui se
dégrade I’énergie littéraire dont I’ceuvre est chargée, le lecteur actif, en qui elle
va féconder 1’imagination créatrice et retrouver sa force pour la transmettre a
nouveau. Si le succes se calcule, I’influence s’apprécie et met donc en cause,
outre les connaissances, I’intuition de celui qui veut en établir I’existence.””

Il est remarquable que Baudelaire qui, selon Kopp et Pichois n’a pas tellement
influencé les poctes francais qui lui ont succédés, ait influencé un poéte turc, Yahya Kemal,
aussi profondément. De plus, cet effet doit étre interprété non pas dans le cadre de la ‘fortune’
mais dans le cadre de I’“influence’. En outre la situation de Yahya Kemal est similaire a celle
de Baudelaire. Méme si certains poetes ont tenté¢ de I’imiter, il n’a pas réellement eu de
successeur. Ceci semble étre li¢ a la position unique de Yahya Kemal, non seulement dans le
climat intellectuel, mais également dans la poésie turque. Il a saisi que les probléemes de la
culture et de la poésie turque, ainsi que les problémes de la poésie moderne, avaient des
dimensions multiples et il n’a jamais recouru a la facilité de les réduire a des dichotomies et
de choisir une alternative pour exclure I’autre. Son regard s’est toujours transformé en méme

temps qu’il métamorphosait son sujet. Nous allons traiter, dans cette partie, du regard critique

qui lui a permis de devenir un pocte moderne, dans sa dimension intellectuelle et poétique.

296 p. 174-175.

297 Ibid., p. 175.

298 Ibid., p. 175-176.
299 p. 73.
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1. Yahya Kemal et la critique

Yahya Kemal n’a pas tardé a réaliser que la critique est un élément essentiel et
distinctif de la modernité. Ce qui le rend unique parmi les intellectuels turcs d’apres la
modernisation, ¢’est qu’il a tourné ce regard critique non seulement vers la tradition ottomane
et la civilisation islamique mais également vers la civilisation et la modernisation occidentale,
ainsi que vers la modernisation turque. Cette approche le rend compatible avec la tradition
dialogique de 1I’Occident.

En premier lieu, Yahya Kemal ne pense pas que la civilisation appartienne uniquement
a I’Occident. Selon lui, “la civilisation est un flambeau qu’on passe de main en main”.** “De
toute facon il n’y a pas d’origine dans la nature. Si vous cherchez une origine, vous trouvez
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derriére elle un modéle. Il n’y a rien d’origina Par principe, “la civilisation est
y

unique”.>** Pour cette raison, la civilisation qui était d’abord en Egypte pour des raisons de
climat, vient a Baghdat sous la forme des civilisations d’Assur et de Kalde. Ensuite la
civilisation grecque se manifeste. En raison de son humanisme, celle-ci devient supérieure
aux autres.’”

Yahya Kemal pense qu’il n’est pas correct de diviser la civilisation en deux, en
mettant d’un c6té la civilisation islamique et de 1’autre, la civilisation occidentale. Selon lui,
cette conception est propre aux habitants de la Méditerrannée qui sont loin de la grande
civilisation chinoise qui n’a rien a voir avec ces civilisations.”**

Selon Yahya Kemal, la conquéte de Constantinople en 1453 ouvre une nouvelle phase
dans I’histoire des Turcs. En effet, a partir de cette date, “le peuple turc fait partie, de fagon
absolue, de la vie et des conditions techniques de la civilisation européenne”.*”’

Quant a sa rencontre avec la poésie occidentale, selon Yahya Kemal, “il faut apprendre
les principes [des courants de la poésie occidentale] mais il faut étre prudent en les adoptant
ou en les appliquant”.**® Car “les pays étrangers sont une école pour nous, alors que notre

patrie est la vie”.’*” De retour dans la patrie, une partie de ce qui a été appris doit étre oubliée
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et seul ce qui peut étre appliqué a notre vie et a notre patrie doit étre conservé.” Pour cette

300 Siiheyl UNVER, Yahya Kemal’in diinyasi, p. 122.
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raison, Yahya Kemal dira : “Je suis venu a Paris dans 1’esprit de quitter la culture ottomane et
la religion musulmane. J’ai compris la vraie valeur de ma nationalité a Paris”.*"

On sait en effet que Yahya Kemal a fait des recherches sur la poésie ottomane a
I’Ecole des langues orientales. Son séjour a Paris, lui a permis de se pencher sur la tradition
poétique ottomane avec une approche ‘moderne’, de percevoir les cotés universels de cette
poésie de fagon plus claire, de les valoriser et de les utiliser dans sa propre poésie.

Une question se présente a I’esprit : aprés sa rencontre avec la poésie occidentale et
pendant la période ou il formait sa propre conception poétique, pourquoi Yahya Kemal s’est-il
intéressé aux poetes de la période ‘classique’ de la poésie ottomane au lieu de s’intéresser aux
poetes du Tanzimat qui montraient les influences de la civilisation occidentale ou aux poctes
du Divan du 19°™ siécle chez qui I’influence de I’Occident se faisait peu a peu sentir ? Le

poéte donne lui-méme la réponse a cette question :

Ceux qui vont étudier la rénovation de la poésie turque dans le futur, en
regardant la période entre 1860 et 1909 vont étre soucieux et pensifs ; ils vont
hésiter a soutenir la nouveauté car dans cette période soi-disant de rénovation
et d’évolution, ils vont voir que les Turcs sont passés de la vraie poésie a une
poésie inférieure et plus superficielle. En particulier s’ils lisent les écrits sur la
poésie de M. Yenisehirli Avni qui vit loin de toute influence occidentale,
comme un vrai Oriental, ils vont étre particulierement surpris. Car la définition
de la poésie de ce pocte oriental correspond a celle du pocte francais le plus
renovateur, Arthur Rimbaud, alors en vie. S’ils lisent également les poémes de
Tevfik Fikret qui est considéré étre, dix, quinze ans plus tard, le pocte le plus
novateur de 1’époque, ils vont croire que les Turcs sont passés du bon au
mauvais, du profond au superficiel.*'’

En disant : “Depuis que I’univers de notre ancienne poésie s’est écroulé, le probleme
de la poésie en turc est irrésolu. Quand I’univers de notre ancienne poésie était bien en place,
il n’y avait aucun probléme au sujet de la poésie™'' Yahya Kemal souligne le conflit ressenti
dans le domaine de la poésie suite au passage de la poésie du Divan a la poésie moderne. Pour
mieux comprendre les propos de Yahya Kemal, il faut regarder de plus pres la transformation
qui s’opére dans la poésie ottomane.

En séparant le sacré du profane, le mouvement d’occidentalisation crée une “coupure”
dans les textes aussi bien que dans la vie des Ottomans. La vision du monde, la vie politique

et sociale vont étre fortement influencées par la coupure en question. “Le palais de

309 UNVER, Yahya Kemal’in diinyast, p. 60.
310 Edebiyata Dair, p. 41-42.
3 Ibid., p. 43.
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’absolu™!?

est en train de s’écrouler. La fagon qu’a I’Ottoman de concevoir la vie et sa
propre image se modifie.

“Le palais de I’absolu” dont parle Ahmet Hamdi Tanpinar représente plusieurs choses
différentes pour 1’Ottoman. Il peut étre interprété comme 1’autorité politique, la structure
hiérarchisée de la société, la vision religieuse du monde ou le monde unitaire de la poésie.
Regardons maintenant comment I’écroulement de ce palais se refléte dans le monde textuel de
I’Ottoman.

Pour les Ottomans, la poésie a toujours occupé une place centrale par rapport aux
autres genres littéraires. Pourtant, avec 1’occidentalisation, la poésie va perdre cette place
prépondérante et va, d’une certaine manicre, étre obligée de lutter avec 1’invasion de la prose.
La poésie est porteuse d’un systéme unique de symboles. Toutes ses reégles sont strictement
définies par la tradition. Avant I’occidentalisation, celle-ci était le symbole de la continuation
d’un ordre qu’il n’était pas question de changer; avec 1’avénement du courant de
modernisation, la poésie va devoir porter de nouveaux concepts, purifier sa langue, et parfois
quitter ses anciens modéles comme I’aruz.’"> D’une certaine maniére, la poésie sacrifie son
pouvoir littéraire absolu pour se rapprocher de la prose. Pourtant la poésie est le genre
littéraire ou la nouveauté se fait le moins ressentir. Les écrivains du Tanzimat n’arrivent pas a
se résigner a sacrifier totalement la poésie et la ‘sacralité’ qu’elle porte. Ceci est également di
au fait qu’ils gardent une vision religieuse du monde. Le pouvoir du Coran, vu comme “texte
absolu”, se fait toujours sentir.

Pour clarifier la notion de ‘texte absolu’ consultons ’article de Michel Butor intitulé
“Le roman et la poésie”. Butor, affirme que “toute société a ses difficultés, ses problémes, ses
contradictions qu’on ne peut pas résoudre immédiatement dans la réalité¢, mais qu’il est
indispensable d’apaiser, de calmer sur le plan imaginaire”.’'* Ces difficultés, problémes et
contradictions sont surmontés sur le plan imaginaire a I’aide de certains récits.

Ce sont des récits étroitement reliés a un certain nombre d’aspects de cette
société, nécessaires a sa marche, cela méme qui lui permet de survivre. Si ces
récits sont oubliés ou déformés, la société méme va se dissoudre ; il faut donc
qu’ils soient conservés trés soigneusement, et que tout le monde soit d’accord
sur eugil.s C’est une région du langage qui doit étre absolument stable et
solide.

312 Ahmet Hamdi TANPINAR, 19. Asir Tiirk Edebiyati Tarihi, p. 10.
B La métrique utilisée dans la poésie du Divan.
314 .

Essais sur le roman, p. 32.

313 Ibid., p. 32.
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Mais comment rendre le langage “stable et solide” ? Selon Michel Butor, ceci est
possible en prenant un texte commun a tous et qui ne risque pas de perdre de sa valeur,
comme texte de référence. “Dans la civilisation islamique, le Coran, c’est-a-dire le texte sacré
par excellence, est appelé le ‘dictionnaire des pauvres’”.>'® Ceci signifie que le Coran permet
aux membres de la société¢ d’arriver a un accord sur “un sens commun” dans la partie du
langage qui a été oubliée et transformée avec le temps. “Le langage sacré est ainsi le garant de
la signification du langage profane”.*!”

Le Coran vu comme “texte absolu” ¢léve sa langue originale, I’arabe, au rang de
“langue sacrée”. L’écrivain ou le poc¢te musulman essayera de légitimer son texte en prenant
le Coran comme exemple et en rapprochant son langage de la “langue sacrée”. La raison pour
laquelle les poctes du Divan préférent utiliser des mots en arabe et en persan pour composer
leurs ceuvres semble étre liée a ce souci de 1égitimation. L’arabe est la langue du Coran. D’un
autre coté, comme le précise Rauf Mutluay, 1'Islam est parvenu aux Turcs en passant par les
terres iraniennes.”'® Pour cette raison, le persan est per¢u par les écrivains-poétes ottomans
comme une langue ayant également acquis un caracteére sacré. Il faut interpréter le plan
sémantique religieux-mystique qui est pratiquement toujours présent dans la poésie du Divan,
comme le reflet de cette tentative de 1égitimation.

Et la pensée islamique ? Comment voit-elle la poésie et les poctes ? Selon Mahmut
Erol Kilig, le Coran, précise qu’il ne faut pas confondre les paroles du Coran avec les paroles
des poétes. Les uns étant la parole ‘juste’, les autres, la parole ‘mensongére’.’’” En outre,
d’apres Kilig, selon le Coran, il faut également éviter de voir les poétes comme des prophétes.
“A partir de cette approche du Coran et a travers les textes religieux ultérieurs apparait une
opposition entre ‘la poésie juste’ et ‘la poésie défendue’

Le résumé des avis des savants religieux a ce sujet est que la poésie en elle
méme n’est ni défendue ni juste car son caractére dépend de son contenu et de
sa fonction [....] La discussion de la nature de la poésie dans les ceuvres
religieuse oscille entre le verset Yasin ou on trouve la phrase : “Ce que nous lui
avons appris n’est pas de la poésie, il n’en a pas besoin” et le propos du
Prophéte : “Sans aucun doute dans certains poémes il y a de la sagesse et dans
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certains de la magie”.
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Il faut interpréter I’effort des poctes du Divan afin de légitimer leur poésie, en
fonction de cette dualité présente dans 1I’approche de la pensée islamique envers la poésie. Le
plan religieux-mystique que la poésie du Divan s’obstine a garder, le fait que les images et les
mots ont presque toujours des références religieuses prend un sens dans le cadre de cet effort
de légitimation.

En outre, les poétes du Divan ont pris soin d’accentuer que le texte est essentiel et
d’essayer de réduire au minimum le hors-texte. Les métaphores qui semblent souvent
exagérées sont sans doute utilisées pour bien montrer que ce qui est décrit dans la poésie n’a
pas de contrepartie dans la réalité.

Les nouveautés apportées a la poésie du Divan par les trois plus importants poétes du
19°™ siécle, Vasif-1 Endertini, Kegecizade izzet Molla et Akif Pasa, s’inscrivent dans le
contenu plutdt que dans la forme. Ceci provient du fait que la forme est une ‘forteresse’ qui
est plus difficile a démolir que le contenu car comme 1’affirme Umberto Eco, “la forme n’est
pas un instrument pour les pensées ; elle doit étre une forme de pensée”.***

Regardons maintenant les nouveautés apportées a la poésie par Vasif-1 Enderlni,
Kegecizade Izzet Molla et Akif Pasa d’un peu plus prés. Dans les poémes de Vasif-1 Enderini,
un amour humain prend la place de ’amour divin. L’amour en question est un amour réel ou
ayant la possibilit¢ de survenir. Cet amour n’appartient plus au monde textuel et gagne sa
valeur par le fait qu’il est réellement vécu ou envisageable. A coté de 1’amour, la vie
quotidienne commence a prendre place parmi les themes développés dans la poésie. Tout ceci
constitue les indicateurs d’un désir de sortir du monde textuel, d’un intérét pour le monde réel

et I’étre humain et d’un “effet de réel”**

qu’on veut reproduire dans la poésie. Ceci va étre le
début de ’entrée de la prose dans le monde de la poésie et inversement.

Selon Tanpinar, le deuxiéme poéte notable de 1’époque, 1zzet Molla eut une soudaine
révélation en se découvrant dans le miroir de sa voiture pendant son voyage de Kesan ; il
décrit ce qu’il voit et se raconte. Car “dans notre littérature, pour la premiere fois, le pocte se
trouve face a lui-méme dans ces vers décousus” [...] Cependant, avec le distique qui suit, c’est
a dire dans la premiére secousse de la voiture, le poéte perd cette vision. Dans le gazel de
‘mir’at’ (miroir), le miroir de la réalité devient tout de suite celui de ‘I’union avec Dieu’. Mais
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ceci n’a pas d’importance car ’homme s’est déja révélé a lui-méme”.

322 Agtk Yaput, p. 208.
% Expression appartenant a Roland Barthes.
324 19. Aswr Tiirk Edebiyati Tarihi, p. 80.
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Avec Akif Pasa, le troisieme poéte important de la période, I’homme va non seulement
se rencontrer lui-méme, mais cette rencontre va se transformer, en utilisant le terme de
Tanpinar, en une “angoisse philosophique”.’*> Akif Pasa qui reste li¢ a la tradition par la
forme de ses poe¢mes dans son “Adem kasidesi” (le kaside du néant) se réfugie dans le néant
au lieu de se réfugier aupres de Dieu, des prophetes, des saints, du sultan ou des hommes

d’Etat. Ceci le place d’emblée en dehors de la vision religieuse et mystique du monde.***

Quand on en arrive a Sinasi, poéte plus tardif du 19°™ siécle, les nouveautés dans le
contenu de la poésie sont désormais plus visibles. Par sa tentative de sortir du systéme
symbolique de I’ancienne poésie, il donne une toute autre orientation a ses écrits : il va de
I’abstrait vers le concret ; dans la poésie, il introduit également la réflexion, de I’humanité,
des concepts comme la raison et la civilisation. Ceci va entrainer d’importantes
transformations dans la poésie. Mais Sinasi, qui prend soin de ne pas aborder des sujets
religieux, ne manque pas de s’adresser a Resit Pasa comme au ‘prophéte de la civilisation’.
Indépendamment de ses nouvelles théories dans le domaine de la poésie, il reste li¢ au
systéme de pensée religieuse. Voici un passage tiré de son ode dédiée au Grand vizir Resit
Pasa :
Sensin ol fahr-i cihan-i medeniyyet ki heman

Ahdini vakt-i saadet bilir ebna-y1 zaman

Ne aceb natik-1 icaz-1 hikemdir dehenin
Ayet-1 beyyinedir aleme her bir sithanin

Tu es ’honneur du monde de la civilisation
Les gens considerent ton temps celui de Mahomet

Tes paroles sages sont si étonnantes
Chacune d’elles est un verset absolu adressé aux hommes®>’

Sinasi introduit dans le langage poétique une nouveauté plus importante : le langage
prosaique. Ceci va constituer la fin du monde unitaire de la poésie, le détronement de
‘I’absolu’ et le début de 1’écroulement du ‘palais’.

Quant aux tentatives de Sinasi afin de purifier la langue, elles constituent les
indicateurs de 1’éveil de la conscience nationale car on peut suivre les signes de cet éveil
nationaliste chez les Turcs en particulier dans les tentatives de purification de la langue. Dans

le processus de 1I’imagination du peuple turc, la langue est un élément majeur.

323 Ibid., p. 98.
326 .
Ibid., p. 95.
327 Memet FUAT, Sinasi, p. 88.
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Pourquoi la langue est-elle si importante du point de vue de I’idéologie nationaliste ?
On peut se référer aux paroles de Gregory Jusdanis pour répondre a cette question : “L’outil le
plus important pour créer une conscience nationale est la langue locale. Les intellectuels

doivent appeler les masses a se battre pour la révolution dans une langue qu’elles
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comprennent”.””" D’un autre c6té, dans un contexte ou 1’arabe et le persan ont gagné un statut

de ‘langue sacrée’, I'utilisation d’une langue qui n’est pas considérée comme sacrée,
symbolise le passage d’une vision religieuse du monde a une vision profane, pro-occidental et
progressiste. C’est dans cette perspective que pratiquement tous les intellectuels du Tanzimat
ressentent le besoin de purifier la langue.

Avec Ziya Pasa, la présence de “I’absolu” se fait de nouveau sentir. “Ziya Pasa qui est
I’un des derniers grands représentants de la poésie du Divan a produit des ceuvres dans
pratiquement toutes les formes de cette tradition. En raison de leurs formes et structures mais

¢galement par leur langage et I'unité de leurs éléments symboliques, elles peuvent Etre
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désignées comme étant la continuation totale de 1’ancien”.””” Malgré ce point, Tanpinar

découvre une nouveauté dans I’ceuvre de Ziya Pasa: “Avec lui, notre littérature fait la
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connaissance d’une sorte de malaise philosophique inconnu jusqu’alors”.”" Ses vers ci-
dessous reflétent ce malaise :

Yetmez mi bu kasri revis-i agreb-i alem
Bir menzile ermez mi acep kevkeb-i dlem
Simdi uyuyanlar o zamanda uyanirlar

Bir supha reside olur ahir seb-i alem.
Pamal eder encam kimin iistiine donse
Agaz edeli devre budur mesreb-i alem.
Bin boyle cihan-1 zer ii sim olsa yetismez,
Miimkiin mii ki is’af oluna matleb-i alem

Cette marche étrange et forcée de I’'univers ne suffit-elle pas
L’¢étoile de I’univers ne s’arréte-t-elle pas

Ceux qui dorment en ce moment se réveilleront en ce temps
La nuit de I'univers aura enfin atteint un matin.

Elle écrase enfin sur qui elle tourne

Depuis le début c’est la nature de I'univers.

Mille mondes d’or et d’argent ne suffiraient pas,

Est-il possible de satisfaire le désir du destin™"

Ziya Paga est le premier a enrichir la poésie de la révélation du monde intérieur du

pocte, bien qu’indirectement. Il sent le poids du Coran, accepte I’impossibilité de le dépasser

328 Gecikmis Modernlik ve Estetik Kiiltiir, p. 69.
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mais sort néanmoins de 1’ancien systéme en admettant ses faiblesses. Il s’agit ici d’une
opposition a ‘I’absolu’, non pas par I’intermédiaire de la langue comme chez Sinasi, mais en
donnant une voix, bien que faible, a un é¢lément extérieur a la poésie : le poete lui-méme.

Dans ses poemes, Ziya Pasa semble indécis entre la foi et la raison. Ce fait est
probablement le reflet d’une hésitation entre le désir de rester fidéle au Coran et celui d’écrire
le texte de son monde intérieur, de poétiser sa voix personnelle.

D’un autre c6té, le malaise de Ziya Pasa peut étre interprété comme 1’angoisse causée
par I’introduction dans la poésie d’éléments de prose. Avec I’apparition de ceux-ci, la poésie
perd de sa pureté, tout un passé est trahi.

Namik Kemal est un poete qui noue des liens avec la tradition d’une maniére
différente. Tanpinar dit qu’il reflete une sorte de narcissisme. Le dictionnaire mystique de
I’ancienne poésie, ainsi que toute une tradition de symboles et de poémes nommés ‘fahriye’,
lui donnent le moyen de parler de lui-méme.**

Le narcissisme n’est pas limité aux ‘fahriye’ dans la poésie du Divan. L’intertextualité,
le repliement de la langue sur elle-méme, les arts de la parole, la structure unitaire du texte qui
ne laisse pas de place a autre chose qu’elle-méme sont les indicateurs de ce narcissisme. Bien
que Namik Kemal, transforme le narcissisme du texte en narcissisme du pocte, il se lie
néanmoins a la tradition de la poésie du Divan. Le quatrain ci-dessous refléte clairement le
narcissisme en question :

Omre tercih ederim rityam1
Dar-1 diinyada bulundukga tenim
Seni ¢gesmimle goren aksindir
Seyreden hiisniinii rilyada benim

Je préfére mon réve a la vie

Alors que ma chair se trouvait dans le monde
C’est ton reflet qui te voit de mes yeux

C’est moi qui contemple ta beauté en réve™

Bien que Recaizade Ekrem reste attaché a la tradition, la prose se fait sentir dans ses
poemes. “Presque tous ses poemes qui peuvent étre considérés comme beaux sont la version
troublée de 1’ancien”** dit Tanpmar. A la source de ce ‘trouble’ causé par la prose se trouve,

99335

selon les expressions de Tanpinar, “une sensibilité sans mesure”””” et “le fait de prendre les

332 19. Aswr Tiirk Edebiyat: Tarihi, p.370.

333 Seyit Kemal KARAALIOGLU, Namik Kemal, p. 98.
334 19. Aswr Tiirk Edebiyati Tarihi, p. 479.

333 Ibid., p. 483.
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états d’ame pour un état poétique”.>*® Son vers “Ey girye !.. yetis mecal bitdi I” (O larme !..

viens vite, je suis épuis€) tiré de son livre Pejmiirde et son vers “Aglarim amma ni¢in bilmem

kimin’¢iin aglarim” (Je pleure mais je ne sais pas pourquoi ni pour qui) tiré de son livre
33

Zemzeme en donnent des exemples.>’

Quant a Abdiilhak Hamid, dés le début de son aventure poétique il est a la poursuite

, . . \ 338
“d’une poésie qui ressemble a la prose”.””” Tanpinar trouve les traces de cette recherche dans

les tentatives du pocte, dans ses poemes écrits avant ceux du cercle de Makber, d’“alléger

. e . L 339 :
I’harmonie de I’aruz” et de “casser I'unité du vers de ’ancienne poésie”.””” Ces tentatives

340

vont ’amener jusqu'a la poésie sans métrique.” D’un autre co6té, tout comme Recaizade

Ekrem, Abdiilhak Hamid, fait I’erreur de croire que ses “sentiments” peuvent se transformer

; o+ 341 r . \ o]
en poésie.” Malgré cela, “la souffrance de Hamid, apporte une profondeur a notre poésie

. ;. 342 .. ., . N .. ,
qu’elle n’avait pas goutée jusqu’alors”.”"” Voici un passage tiré de son livre célebre intitulé

Makber :

Eyvah !.. Ne yer, ne yar kaldi,
GOnliim dolu, ah u zar kald.
Simdi buradayd: gitti elden,
Gitti ebede gelip ezelden.
Ben gittim, o haksar kaldi,
Bir glisede tarmar kaldi;

Baki o enis-i dilden, eyvah!..
Beyrut’ta bir mezar kaldu.

Hélas !.. Il n’y a plus de lieu ni de bien-aimée
Mon cceur est plein, que des pleurs et des plaintes.
Elle était ici tout a 1’heure, elle est partie,

Des temps immémoriaux vers 1’éternité.

Je suis parti, cette pauvre est restée,

Dans un coin, dans un état misérable ;

De cette chére amie, hélas !..

I ne reste plus qu’une tombe a Beyrouth®*

. . 344
Muallim Naci “essaye de mettre de I’ordre dans une langue sans dessus dessous”.” " 1l

n’est pas indécis entre ’aruz et la métrique syllabique comme Namik Kemal et Abdiilhak

336 Ibid., p. 478.

37 Ismail PARLATIR, Recai-zade Mahmut Ekrem (Hayati-Eserleri-Sanati), p. 136.
338 TANPINAR, 19. Asir Tiirk Edebiyat: Tarihi, p. 522.

339 Ibid., p. 521.

340 Ibid., p. 522.

1 Ibid., p. 538.

342 Ibid., p. 547.

33 Abdiilhak Haimid TARHAN, Biitiin Siirleri 2, p. 39.

34 TANPINAR, 19. Aswr Tiirk Edebiyati Tarihi, p. 604.
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Hamid et tente d’adapter 1’aruz au turc. Sa tentative qui s’enracine dans le langage poétique
est mieux adaptée a la nature méme de la poésie.

Selon Tanpinar, la période du Tanzimat voit la naissance de ’individu. L’écrivain
résume ainsi les nouveautés apportées au cours de cette époque de ’histoire ottomane : “Un
pessimisme qui ressemble a une sorte de malaise, un sentimentalisme beaucoup plus marqué
et puissant que celui du siecle précédent et un besoin de chercher I’essence et le poids de 1’art
plutot dans la vie et de parler de soi-méme”.>*

Cette inclination a chercher la source de ’art dans la vie et dans la personnalité de
I’artiste signifie la fin de I’indépendance du texte. Elle crée une division au sein du texte entre
ce qui est propre au texte et ce qui se réfere a la vie. Suite a cette scission, on peut observer
que le contenu et le sens vont étre favorisés par rapport a la structure ; I’intertextualité est en
grande partie abandonnée et I’art doit désormais répondre a I’exigence de refléter la vie. Mais
les poctes du Tanzimat n’arrivent pas a sacrifier le Coran qu’ils voient comme le ‘texte
absolu’. Méme s’ils font certaines modifications dans le contenu de leurs poémes, ils trouvent
souvent les moyens de rester fideles a ce texte sacré.

Quant a la prose, dans la poésie du Divan elle a toujours eu un satut secondaire par
rapport a la poésie. L’Ottoman qui n’avait pas eu besoin de la prose lorsque sa vision du
monde était prédominante, commence a sentir I’absence de ce genre littéraire avec la montée
de I’occidentalisation. Yahya Kemal voit 1’absence de la prose et de la peinture comme les
principaux défauts de la culture ottomane : “Si le peuple turc avait possédé la peinture et la

2 346

prose, notre identité nationale serait cent fois plus puissante”.

Le destin nous a refusé ces deux arts qui font travailler 1’imagination a son
comble. Nous ne possédons pas les portraits de nos ancétres, nous ne les
connaissons presque pas. Nous essayons de les concevoir selon les miniatures
et les tableaux des peintres qui ont vécu a ces époques en Europe.
Relativement a la peinture, notre prose ¢était plus présente. Mais
malheureusement notre prose a trois défauts : Nous avons écrit trop peu, trop
mal et trop court.**’

Pourquoi la prose est-elle restée dans une position secondaire chez les Ottomans ?
Dans son livre intitulé Beginnings Edward Said explique la raison de I’absence du roman

parmi les genres littéraires dans les sociétés musulmanes. Selon Said, la vision musulmane du

3 Ibid., p. 79.
346 Edebiyata dair, p. 71.
347 Ibid., p. 1.
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monde comme étant “complet” est en contradiction avec la tradition romanesque occidentale
qui a pour but de créer un univers nouveau, de changer ou d’augmenter le monde réel.***

Mais peut-on vraiment dire que le Coran met les textes qui le suivent dans une
position secondaire ? Dans la poésie du Divan, le Coran, loin de déprécier la poésie, est utilisé
comme moyen de légitimation et de valorisation. Il faut interpréter le plan sémantique
religieux-mystique qui est pratiquement toujours présent dans la poésie du Divan, comme une
tentative des poctes de rendre leurs poeémes sacrés. Le Coran, un texte parfait aux yeux des
Musulmans, met tous les textes dans une position privilégiée. La question qui se présente est
celle-ci : Pourquoi dans les sociétés musulmanes, est-ce la poésie et non la prose qui est
installée a cette place ?

La poésie du Divan comporte des indices importants au sujet de la mentalit¢ de
I’Ottoman. Ahmet Hamdi Tanpinar, affirme que les “images et les symboles” ainsi que le
“style d’amour et le type d’amant” de la poésie du Divan ne sont pas limités a un jeu
d’¢loquence. “Méme s’ils sont le fruit d’un travail qui a pris des siécles, ils mettent en
¢vidence un systeéme li¢é non seulement aux conditions de vie du poéte, mais également a
I’ordre interne de la société”.** Ce systéme que Tanpmar nomme “la métaphore du palais”,
peut étre interprété comme le reflet de ’unité de la société ottomane ou comme I’affirme
Walter Andrews, de sa “force unificatrice”.**® Tanpimar décrit ce “palais’ qui rassemble, dans
la poésie du Divan, les éléments qui paraissent dispersés et le souverain qui se trouve au

centre de ce palais de la fagon suivante :

Le palais est li¢ a un centre glorieux qui est la source de I’éclat et de la
prosperité, au souverain, a son charme et a sa volonté. Tout tourne autour de
lui, tout court vers lui, tout est joyeux et heureux en fonction de son affinité a
lui. Car tout ce qui ce passe dans un palais, est arbitraire selon la volonté du
souverain, et est la bienveillance méme en raison de son essence divine et
divinisée. Le souverain organise la vie tout comme il représente le monde
spirituel et Dieu dont il est considéré étre I’ombre dans le monde réel -dans
I’Orient musulman tout comme dans 1’Occident chrétien. Toute la nature et
toutes les choses, toutes les institutions étaient organisées selon une hiérarchie
qu’il représentait. L’amour, la vie intellectuelle, le monde des animaux et des
plantes, 1’ordre cosmique, I’existence et méme le néant (car il existe un ‘palais
du néant’ qui est I’équivalent de la mort et de I’au-deld), toutes les notions,
notre corps, tout se réfere au palais. Tous ont leur souverain. Une partie de ces
régnes qu’on voit dans toutes les littératures et systémes imaginaires du
Moyen-age et de la Renaissance sont identiques dans toutes les cultures. Le

348 p. 81.
49 19. Aswr Tiirk Edebiyati Tarihi, p. 5.
320 "Stepping Aside : Ottoman Literature in Modern Turkey", Revue JTL 1, p. 18.
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lion qui est le plus éblouissant parmi les animaux, la rose parmi les fleurs sont
ainsi. >
“L’ancienne littérature est I’expression d’un univers fermé, structuré du haut en bas ou

chaque point se répond”.>>*

Dans cette littérature la religion, ['univers cosmique, le régime
politique, la vie individuelle se réflétent.”> Comme Tanpinar le précise, ‘la métaphore du
palais’ ne se contente pas de regrouper le mondain, elle forme un pont entre le mondain et le
divin.>>*

La poésie du Divan qui rassemble tous les éléments majeurs de la société ottomane,
est dans une affinité formelle et sémantique avec le Coran. Ainsi la poésie qui prend soin de
garder sa terminologie et ses références religieuses et mystiques, et qui met toujours le
mondain en relation avec le sacré, se présente comme un genre légitime du point de vue
religieux.

La poésie est un moyen permettant de préserver, sur le plan symbolique, le centre et
I'unité¢ de la société qu’il défend. Le Coran semble étre la raison éventuelle de la place
privilégiée occupée par la poésie par rapport aux autres domaines de 1’art. Contrairement a la
Bible qui a subi plusieurs changements depuis son avénement et qui existe en plusieurs
versions différentes, les Musulmans croient & I’authenticité du Coran et que sa préservation
inchangée sera protégée jusqu'a la fin du monde. Pour les Musulmans, le Coran est
I'équivalent textuel du monde et de I’univers.

Le Coran qui est vu par les Ottomans comme ‘texte absolu’ contribue a une certaine
‘sacralité’ de tous les textes. Les intellectuels ne sont pas les seuls a avoir du respect pour les
livres. Méme I’homme ignorant de la rue a ’habitude de ramasser un texte tombé par terre.’
En relation avec cette vision sacrée de tout texte, peu de textes sont écrits. Dans la société
ottomane, la culture orale est prédominante. La parole, un des éléments préservant ['unité de
cette société, est enrichie par le champ d’évocation religieux et mystique, et porte un certain
caractére sacré. Son pouvoir d’atteindre chacun et de pénétrer partout la distingue de
I’écriture.

Dans la société ottomane ou la culture orale prédomine, la poésie est un moyen pour
atteindre toutes les couches de la société. Ainsi, I'unité symbolique de la société et les valeurs
propres a 1I’Ottoman sont préservées. D’autre part, la poésie qui peut étre indépendante de la

réalité est le genre littéraire le plus proche du Coran, vu comme ‘texte absolu’. On peut

31 19. Aswr Tiirk Edebiyati Tarihi, p. 5-6.
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interpréter le plan religieux-mystique que les poétes du Divan s’obstinent a garder comme
manifestant leur souci de souligner ce rapprochement. En outre, les plans sémantiques de la
poésie du Divan (le plan religieux-mystique, le plan de ’autorité et le plan sentimental) sont
en accord avec la structure multi-sémantique du Coran. Grace a ces plans qui se multiplient a
I’infini, le Coran peut couvrir un domaine infini de sens en utilisant un nombre fini de mots.

La naissance de la prose et du roman avec le courant d’occidentalisation signifie le
passage d’une vision du monde religieuse a une mentalit¢é mondaine. Il faut également
souligner la relation de 1’avénement du roman avec 1’avénement de ‘I’état nation’. Gregory
Jusdanis affirme que la modernisation nécessite la construction d’une culture nationale qui va
prendre la place des identités ethniques-religieuses d’un systéme a plans multiples. Il résume
le role du canon littéraire ainsi :

Le canon littéraire qui forme une totalit¢ constituée de textes qui narrent
I’histoire du peuple, facilite I’experience de solidarité qui permet aux gens de
se concevoir comme les citoyens d’un peuple uni. Mais le canon ne se contente
pas de représenter 1’identité nationale ; il contribue a la construction de cette
identité en transmettant les valeurs nationales au peuple.**

Selon Jusdanis, le canon est le fruit du processus différenciateur de la modernité et est
constitué de textes qui sont considérés comme méritant d’étre transmis par une communauté
aux générations futures. Ces textes sont choisis un vue de servir un certain objectif. “Tous les
textes existent dans un certain cadre. Si ce cadre change, la position du texte en fonction des
autres change également”.>>’

D’autre part, ces textes ‘choisis’ sont d’une part protégés contre l’oubli et la
négligence, et d’autre part, ils sont presque transformés en ‘textes sacrés’ et glorifiés. Ainsi, il
est possible d’affirmer que les canons littéraires prennent la place des textes religieux.
Dr’ailleurs, “le canon littéraire a vu le jour, dans les sociétés occidentales, quand la Bible a
perdu son autorité en tant que texte privilégié”.>® Tout comme les textes religieux qui
possedent un certain pouvoir sur ceux qui acceptent leur hégémonie, “I’importance de ces
écrits ne tient pas seulement dans leur contenu, mais également, et méme prioritairement dans
Ieffet qu’ils produisent”

Il est certain que le roman est mieux adapté a la construction d’une identité nationale.
Ainsi, il n’est pas surprenant de voir que I’apparition du roman chez les Ottomans coincide

avec la naissance du nationalisme turc.
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Avant d’exposer l'avénement du roman dans le monde littéraire ottoman, référons-
nous d’abord a Nurdan Giirbilek : “Dans tous les romans [traitant de 1’occidentalisation] le
théme de “la femme qui lit un roman” se présente comme un sous-texte parfois apparent et
parfois caché”.*® Comme Giirbilek le précise, on rencontre également des hommes qui lisent
des romans dans ces textes. Ce qui est a noter est que 1’occidentalisation est mise en relation
avec “la lecture”. L’occidentalisation est percue par les romanciers du Tanzimat, non pas
comme I’influence d’une civilisation mais comme celle d’un texte. Comme le dit Tanpinar,
“notre littérature de cette €époque tourne autour de quelques livres étrangers : ‘Télémaque’,
‘Atala’, ‘Paul et Virginie’, ‘Graziella’, ‘La dame aux camélias’ et ‘Les Misérables’”.*"!

On peut dire que la littérature du Tanzimat a importé le canon national au lieu de le
construire. Sous le poids de la tradition, les intellectuels ottomans ne peuvent nouer une
relation avec la civilisation occidentale sur le plan conceptuel, mais le font sur le plan textuel.
Ce fait est a la source de la crise culturelle ressentie au Tanzimat. En effet, le texte (canon
littéraire), ne refléte pas la vision du monde des Ottomans. Dans ce cadre, le ‘dandy
occidentalisé¢’ qu’on rencontre souvent dans les romans du Tanzimat et qui parle frangais,
ainsi que les parties laissées en francais dans ces romans deviennent le symbole de
I’incompatibilité¢ du texte occidental et de celui produit par 1’Ottoman.

A présent il ne faut pas manquer de préter attention aux journaux qui ont une
importance particuliére. Selon Benedict Anderson, le roman et la presse “fournirent les
moyens techniques de ‘représenter’ le genre de communauté imaginée qu’est la nation”.**
Ainsi, avec le mouvement d’occidentalisation le journal va se montrer trés efficace pour
stimuler 1’imagination et contribuer a la formation de la “communauté”. Les chiffres de vente
des journaux vont atteindre les vingt mille.

En outre, dans la période du Tanzimat, le journal ressemble lui-méme a une
“communauté textuelle”. En dehors de sa fonction de rassembler des articles de domaines tres
varié¢s, dans la plupart des cas le journal est le lieu d’une premiére publication de romans,
pieces de théatre, essais, poémes et articles de critique. A cette époque le journal devient un
genre qui rassemble tous les autres.

La coupure qui s’effectue dans la société et la vie politique des Ottomans avec
I’occidentalisation s’effectue également dans leur monde textuel. Cette hésitation entre deux

mondes, ressentie particulicrement par les intellectuels, trouve son reflet dans le domaine des
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belles-lettres. A cette époque, la littérature voit I’émergence de genres métissés comme une
prose poétisée et une poésie prosaique.

Chez les Ottomans le texte est toujours prédominant ; tandis que dans la civilisation
occidentale, aprés la modernisation, c’est la réalit¢ qui domine. Le conflit des intellectuels du
Tanzimat provient d’une incompatibilité, pas seulement entre deux civilisations mais aussi
entre le texte qu’ils se sentent obligés d’écrire et la réalité. Sous le poids de leur passé, les
intellectuels ottomans n’arrivent pas a entrer en relation avec la civilisation occidentale sur le
plan conceptuel mais le font sur le plan textuel. Avant de chercher la ‘synthése’ qu’ils
essayent de créer entre 1’Orient et 1’Occident ils ont d’abord besoin de se placer sur 'un de
deux plans possibles : sur le plan textuel et symbolique ou sur le plan de la réalité et des
concepts. Leur tendance a mélanger ces deux plans est a la source des problemes qu’ils
rencontrent.

On peut constater qu’aprés 1’occidentalisation les intellectuels ottomans évitent
d’entrer dans une relation dialogique avec la civilisation occidentale dans le domaine de la
prose et qu’il montrent une tendance a adopter les modeles occidentaux sans les transformer.
Dans le domaine de la poésie qui est le coté fort de la littérature ottomane, on ne peut pas
parler d’un telle soumission a 1’Occident. Pourtant on n’observe pas non plus de relation
dialogique entre la poésie ottomane et la poésie occidentale. Il s’agit plutdt d’un dialogisme
entre la poésie et la prose.

Les intellectuels ottomans voient leur propre culture et leur propre littérature par les
yeux de 1’Occident. Quant a la question de la réception de la tradition ottomane en Occident,
comme le précise Walter Andrews dans son livre intitulé Ottoman Lyric Poetry (La poésie
ottomane lyrique), la poésie ottomane est si rarement traitée dans le cadre de la littérature
mondiale qu’il ne serait pas exagéré d’affirmer qu’elle est ‘invisible’.’®> Andrews souligne
¢galement que I’histoire de la littérature universelle, les valeurs littéraires universelles, les
notions telles que les langues et cultures nationales pures sont apparues et ont pris forme
pendant une période ou 1’Ottoman représentait tout ce que I’Europe n’est pas. Dans cette
atmosphere, le fait de concevoir I’‘ennemi’ ottoman, non pas comme un poete sensible, mais
comme un guerrier impitoyable a eu ses avantages pour les Occidentaux.’®* Selon Walter
Andrews, ’invisibilit¢ de I’Empire Ottoman et de la poésie ottomane n’a rien a voir avec la
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réalité car “I’Empire ottoman lui-méme n’est pas invisible du tout”.
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C’¢était une des forces les plus puissantes et significatives (peut-étre la force la
plus significative) dans la politique de I’Est et de L’Ouest pour une période qui
s’étend de la moitié du 14°™ siécle aux premiéres années du 20°™ siécle. A un
moment ou a un autre, il a contr6lé de vastes territoires s’étalant des frontiéres
de la Pologne dans le nord au bout de la Péninsule Arabe dans le sud, des rives
de la mere Caspienne dans I’est au Maroc dans 1’ouest, et a tenu la cote enticre
de la Mer Noire et les trois quarts de la cote méditerranéenne. 11 était le rival
dans tout - guerre, commerce, religion, culture - des grands empires et des
ambitions impériales de I’Europe. Les Ottomans étaient les porteurs standards
d’un Islam militant et expansioniste qui, vers le 16 siécle, a émergé dans une
époque de conquétes qui n’a décliné qu’aux portes de Vienne et dont le
passage, aux 19" et 20°™ siécles, a laissé des restes d’agitations en Europe de
I’Est et au Moyen Orient qui a perturbé le monde jusqu’a nos jours. Bien que
I’histoire de I’Empire ottoman soit souvent mal décrite - réduite uniquement a
I’histoire de la machine de guerre ottomane en conflit avec I’Europe - I’histoire
de I'Etat est décrite par les historiens et trouve sa place dans les manuels

. . . 366
classiques et les histoires du ‘monde’.

Selon Andrews, des effets profonds de I’Empire ottoman sur 1’histoire occidentale,
seule une partie tres restreinte est connue. A la source de la connaissance incompléte et fausse
. . . e 36
des Occidentaux se trouve le miroir trompeur des anciennes hostilités.*®’

[....] comme avec tous les ennemis, nous avons porté peu d’intérét a connaitre
ce qui remplissait leur vie avec du sens et de la passion, ce qui rendait leur vie
raisonnable et ordinaire, leur sens de I’humour, leurs moments de tendresse,
leurs moments de désespoir, ce qui avait de la valeur pour eux, leurs plus
profonds désirs, leurs craintes et angoisses.>®®

Mais il ne faut pas oublier qu’en Occident, les écrivains orientalistes ont porté un
grand intérét a 1’Orient et a I’Empire ottoman. Ahmet Hamdi Tanpinar affirme que Yahya
Kemal a toujours parlé avec amour et méme avec une certaine reconnaissance des Frangais
tels que Alphonse de Lamartine, Théophile Gautier, Henri de Régnier et Pierre Loti qui ont

aimé et apprécié I’Ottoman et qui ont recherché le sens de sa vie et de son paysage.’®

Pourtant Yahya Kemal pense que I’Europe n’a pas pu comprendre I’Ottoman.””

Les peintres européens du dix huitieme siécle admiraient les paysages
poétiques d’Istanbul, de Bursa, d’Izmir, d’Edirne et les costumes qu’on voyait
dans leurs rues. Puis, le grand poete Lamartine a apprécié¢ la morale du Turc,
Théophile Gautier a vu et loué le Turc du point de vue d’un peintre admirateur.
Apres lui, Pierre Loti a découvert le Turc dans sa vie ; ¢’est lui qui s’est le plus
rapproché de nous. Mais aucun d’eux n’a pu s’infiltrer jusqu’ a notre ame. Car
notre ame est cachée dans notre poésie et dans notre musique. Si Loti avait pu
penétrer jusqu’aux gazels de Nedim et aux semais de Dede, la poésie qu’il
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aurait distillée des Turcs serait plus puissante que celle qu'on a vu dans ses
écrits.””!

La résistance de 1’Occident a connaitre les co6tés humains de 1I’Ottoman et la
transformation de cette résistance en une indifférence totale a des aspects justifiables.
L’attitude similaire que la modernisation turque manifeste envers I’héritage ottoman est
encore plus intéressante que celle de 1’Occident. Comme pratiquement tout ce qui a rapport
avec 1’Ottoman, la poésie ottomane va également prendre sa part de cette attitude. Victoria
Holbrook affirme que les générations suivant celle qui a réalisé les révolutions d’Atatiirk “ont
voulu qu’un groupe de chercheurs leur interpréte la littérature ottomane ou ont fait ce qui leur
semblait encore plus raisonnable : elles ’ont totalement oubliée”.”"

On peut dire que la critique de la poésie ottomane par la modernisation turque est loin
d’étre dialogique. Son approche est de nier la poésie ottomane en entier et de la remplacer par
la tradition poétique occidentale. Cette attitude refuse de comprendre la tradition poétique
ottomane, de la transformer et d’étre transformé par elle.

Avant de passer aux critiques envers la litterature du Divan on peut poser cette
question : quelles sont les difficultés qu’on risque de rencontrer en regardant cette littérature
du Divan produite avant la modernisation dans la perspective d’un genre - la critique - qui est
dans une relation aussi étroite avec la modernisation ? Dans la partie intitulée “L’invention de
la difficulté : la réception moderne de la poésie du Divan” de son livre Les rives illisibles de
[’amour, Victoria Holbrook donne certains exemples pour exprimer cette difficulté.

Dans la société ottomane, la culture orale est prédominante. Pourtant “les notions
modernes de ‘lecture’ et d’‘écriture’ impliquent une culture écrite qui ne s’est pas répandue
dans la Turquie ottomane avant le 19°™ siécle. Ainsi, les poétes ottomans préférent utiliser le
verbe ‘dire’ au lieu du verbe ‘écrire’ pour parler de leur activité poétique.’”® Alors que la
production poétique chez les Ottomans est assez volumineuse pour constituer la production
littéraire la plus vaste de I’histoire mondiale, la liste des poémes cités et débattus est trés
restreinte”.’””

A la source des difficultés dont parle Victoria Holbrook se trouve la différenciation
des discours et des domaines qui a suivi la modernisation. La littérature va également prendre
sa part de cette différenciation. “La séparation du sacré et du profane dans la littérature avec le

passage a la modernité, a mené les textes dits ‘spirituels’ vers une position marginale ou ils

7 Ibid.,p. 76.
372 Askin Okunmaz Kiyilari, p. 42-43.
373 Ibid., p. 18.

37 Ibid., p. 18.
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furent jugés comme manquant d’intérét intellectuel et artistique”.’”> Ceci explique I’attitude
négative envers la poésie du Divan qui va jusqu’ a I’écarter totalement.

Quant a Yahya Kemal, dans son approche critique a 1’égard de la modernisation
turque, il va s’engager dans un réglement de comptes dialogique avec cette attitude envers
I’Ottoman. On peut dire que son esprit critique se manifeste le plus intensément dans le cadre
des critiques a I’égard de la culture ottomane. Mais il faut souligner que lors de sa tentative de
rendre I’héritage ottoman de nouveau ‘visible’ dans le milieu culturel turc, il ne va pas tenter
de valoriser la culture ottomane dans sa totalité, mais va choisir les aspects qui gardent leur
validit¢ dans les temps modernes. Son regard critique envers |’héritage ottoman est
dialogique. De fagon ironique, il est possible de trouver la contrepartie des valeurs
universelles que Yahya Kemal découvre dans la poésie ottomane, dans la poésie moderne et
chez le premier représentant de cette nouvelle conception poétique : Baudelaire.

A présent, regardons d’un peu plus preés les arguments avancés par certains
intellectuels ‘excessivement occidentalisés’>’® en vue de rendre la poésie ottomane invisible’.
Dans ce cadre, le livre d’ Abdiilbaki Golpimarli intitulé Divan Edebiydti Beyanindadir (Selon
la poésie du Divan) présente un catalogue assez complet de ces arguments.

Premicrement, selon Abdiilbaki Golpinarli, la poésie du Divan est isolée du peuple.
“Dans la littérature du Divan ou il n’existe pas de trace réelle de la ville et du citoyen, il est
inutile de chercher le village et le paysan 1”.%"

Dans son livre intitulé Halk siiri ve Divan siirinin miisterekleri (Les points communs
entre la poésie populaire et la poésie du Divan), Cemal Kurnaz affirme que I’erreur qui
consiste a voir la littérature du Divan comme une littérature appartenant a une certaine classe,
isolée du peuple, provient de I’erreur qui consiste a diviser la société ottomane en deux, en
mettant d’un co6té la cour et de I’autre le peuple. Il ajoute : “Pourtant, dans la société qui se
nourissait en grande partie de la culture islamique, il y avait une structure homogene. Les
institutions comme la mosquée, le couvent de derviches, le medresse, la salle de village, le
café jouaient un role important dans création de cette culture commune”.’”® De son c6té, dans
son livre intitulé Divan edebiyatinda edebi muhitler (Les milieux littéraires dans la poesie du
Divan), Halik Ipekten distingue trois endroits principaux ou les poétes se regroupent : Les

r . N : 379
réunions de poétes, les magasins et les tavernes.”’
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Les réunions de poctes sont les rencontres organisées dans le palais du sultan, dans les
palais des princes ou dans les résidences des personnalités de haut rang pendant lesquelles on
boit et récite des poémes, ainsi que les rencontres que les poétes organisent entre eux.”™

Pour les poétes qui ne peuvent participer aux réunions du sultan, des princes ou des
personnalités de haut rang, et qui ont besoin de s’occuper d’autres choses que la poésie pour
gagner leur vie, les magasins ou ces podtes travaillent sont devenus des lieux de rencontre.”®'
Le meilleur exemple est donné par le magasin de Zati qui fait des présages avec du sable. On
sait que Baki fréquentait le magasin de Zati et que ce dernier a utilisé¢ un matla du jeune pocte
dans un de ses gazels. Aux gens qui I’ont accusé de plagiat, il a répondu “Ce n’est pas une
faute de prendre le poéme d’un poéte comme Baki”.***

Selon Halik Ipekten, malgré Dinterdiction de consommer de I’alcool, on buvait
pendant les réunions organisées dans la demeure de certaines personnalités de haut rang. La
plupart des poétes buvaient et certains utilisaient de 1’opium.’™

La position privilégi¢e de la poésie et des poctes dans la société ottomane semble étre
a la source de cette conception qui voit la littérature du Divan comme une littérature
appartenant a la cour ou a une certaine classe. Comme le précise Walter Andrews, la poésie

est assez importante dans la vie des Ottomans. Elle a méme une place centrale.

Il n’existe pas d’autre moyen d’expression culturel en dehors de la littérature.
Pour eux la littérature signifie en grande partie la poésie. Il n’est pas possible
de faire comprendre aux Occidentaux I’importance de la poésie - et en
particulier la poésie lyrique (les gazels) - dans la culture ottomane étant donné
que la poésie a un statut secondaire pour les Occidentaux, alors que ce statut
est central pour les Ottomans. [Chez les Ottomans] toutes les couches de la
société comprennent un grand nombre de poctes et de candidats poctes. De
I’amour a la recherche de la réalité spirituelle et & des demandes d’emploi tout
ce qui touche profondément les gens a été exprimé sous forme de poésie. |....]
Les poetes ont laissé des recueils comprenant des centaines et méme parfois
des milliers de poémes et [chez les Ottomans], du sultan au paysan, du savant
religieux au clochard et au vagabond presque tout le monde a voulu devenir

poéte’ ***

On peut déduire des propos d’Andrews que dans la société ottomane, étre pocte est
vue comme une ‘supériorité’. La structure symbolique de la poésie du Divan peut nous
permettre de démontrer la position éminente reservée a la poésie. Structurée autour de la

“métaphore du palais”, la poésie du Divan est 1’équivalent textuel de la vie quotidienne de
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I’époque. Si nous construisons 1’équivalent textuel de cette “métaphore du palais” de
Tanpinar, il faudra installer au centre, la poésie. En effet, dans la littérature ottomane la poésie
occupe toujours une place centrale par rapport a la prose. Dans le monde textuel, la poésie
occupe la position que le sultan occupe dans le monde réel.

La position privilégiée de la poésie, ce ‘sultan’ du monde littéraire, a permis
I’apparition d’une sorte de ‘narcissisme poétique. Il a souvent été souligné que la littérature du
Divan est une ‘littérature de louange’. Dans la poésie du Divan il est également coutume pour
le poete de se vanter. Les vers suivants de Nesimi en apportent un exemple : “Iskunda Nesimi
olali halka melamet/ Meshiir-1 cihan old1 vii dlemde 1yandur” (Depuis que Nesimi est tomb¢é
dans ’amour et a été blamé/ Il est devenu célebre dans le monde entier et tout le monde le

385

sait).”®> Les vers suivants sont de Nev’i : “Geldiimse n’ola ben suara devrine ahir/ Adet budur

ahirda geliir bezme ekabir (On dit que si je suis venu en dernier dans le temps des poetes/
C’est la coutume, les grands viennent a la réunion en dernier)”.”® Baki pense que sa valeur
sera appréciée apres sa mort : “Kadrini seng-i musallada biliib ey Baki/ Durub el baglayalar
karsuna yaran saff saff” (Appréciant ta valeur sur ta tombe 6 Baki/ Que les amis se croisent

les mains devant toi rang par rang).’®’

Seyh Galib, va plus loin que Béaki dans son
narcissisme: "In dem ki zi sairi eser nist/ Sultdn-1 siihan menem diger nist" (En ce temps ou il
est impossible de rencontrer un seul pocte / je suis le sultan de la parole et il n’y en a pas
d’autre).**® Mais aucun poéte ne va aussi loin que Nef’i qui va jusqu'a défier Dieu.

Cette vision prédominante dans la société ottomane qui percoit le monde de la poésie
comme étant supérieur au monde réel et qui voit la communauté des poétes comme la
contrepartie de la cour, trouve son équivalent dans la notion de ‘dandy’ chez Baudelaire. Ces
dandys se caractérisent, selon Baudelaire, par une “attitude hautaine de caste provocante,
méme dans sa froideur”.”® 11 ajoute : “[T]ous participent du méme caractére d’opposition et
de révolte ; tous sont des représentants de ce qu’il y a de meilleur dans I’orgueil humain, de ce
besoin, trop rare chez ceux d’aujourd’hui, de combattre et de détruire la trivialité”.”*® Ces

hommes “riches de force native, peuvent concevoir le projet de fonder une espéce nouvelle

d’aristocratie, d’autant plus difficile a rompre qu’elle sera basée sur les facultés les plus
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précieuses, les plus indestructibles, et sur les dons célestes que le travail et 1’argent ne peuvent
conférer”.>”!

On peut repérer d’autres affinités entre la poésie du Divan et Baudelaire. Abdiilbaki
Golpinarh affirme que la poésie du Divan n’a pas de lien avec la vie et ajoute : “Le pocte
ottoman se voit comme le seul axe du monde. Parmi ces poctes, on peut dire qu’il n’en existe
point qui voient leur milieu, la détérioration de 1’ordre interne, les besoins, la vie sociale, qui

prétent un intérét méme si ce n’est qu’un intérét personnel aux événements locaux”.’”?

Baudelaire qui dit que “I’art ne doit exprimer d’adoration que pour lui-méme”**

montre que
le narcissisme poétique qu’on rencontre dans la poésie du Divan a son équivalent dans la
poésie moderne. En écrivant que la poésie n’a pas le devoir de refléter la réalité Baudelaire
semble répondre aux propos critiques de Gdlpinarlt a I’égard de la poésie du Divan :

La Poésie, pour peu qu’on veuille descendre en soi-méme, interroger son ame,
rappeler ses souvenirs d’enthousiasme, n’a pas d’autre but qu’Elle-méme; elle
ne peut pas en avoir d’autre, et aucun poéme ne sera si grand, si noble, si
véritablement digne du nom de poéme, que celui qui aura été écrit uniquement
pour le plaisir d’écrire un poéme.*”*

Quand il s’agit de I’art, Baudelaire prend soin de différencier le réel du beau : “Le gott
exclusif du Vrai (si noble quand il est limité a ses véritables applications) opprime ici et
étouffe le gott du Beau”.’”> A c6té des propos de Baudelaire, les idées de Théodor Adorno
peuvent contribuer a éclairer le probléme. Dans son article intitulé “La poésie lyrique et la
société”, Adorno affirme que la poésie lyrique refléte subjectivement ce qui est objectif et

social.

Dans tout poéme lyrique, la relation historique du sujet avec 1’objectivité et
celle de I’individu avec la société, trouve son équivalent concentré dans une
ame subjective qui a été obligée de retourner vers elle-méme. Moins il est
question dans I’ceuvre de la relation du ‘Moi’ avec la société et plus cette
relation se cristallise dans le poéme spontanément, plus le processus de
concentration et prise de forme est intense et complet.””®

On peut affirmer que la poésie du Divan refléte la vie sociale de facon indirecte
comme le dit Adorno. Par exemple dans le kaside que Ahmed Pasa écrit pour Fatih ‘le

conquérant’ on peut trouver plusieurs indices au sujet de la vie quotidienne de 1’époque.

L’anneau dont il est question dans les vers suivants se référe aux anneaux en métal dont

91 Ibid., p. 371.

392 Divan Edebiydti Beyanindadir, p. 38.
393 Ecrits sur la littérature, p. 469.

394 Ibid., p. 228.

393 Critique d’art, p. 276.

396 Edebiyat yazilari, p. 121.

84



certains modeles ont la forme de croissant, qui servent a sonner a la porte, a ’ouvrir ou a la
fermer’’ : “Ey ki bab-i rif’atiinde halka-i simin hilal/ V’ey ki devr-i kubbe-i izziinde zer
cenber glines (O! Toi, [I’empereur] a la porte glorieuse dont la lune est un anneau en argent et

1.3 Dans les vers “Okidum

a ’entour de la coupole du sublime, le soleil est un cercle en or
hattin lebinde kim gubar-i miisg ile/ Cesme-i can {lizre yazmis slire-i Kevser gilines (J’ai lu ton
€criture sur ta lévre qui est comme le verset du Kevser que le soleil écrit avec de la poudre de
musc sur la fontaine de la vie)” le poéte se référe a la tradition d’écrire des versets du Coran
concernant 1’eau, sur la fagade des fontaines qu’on fait batir par bienveillance.*”® “La poudre
de musc” se référe 4 la tradition de mélanger du musc dans I’encre.*!

On peut en conclure qu’il faut chercher la vie refletée dans la poésie, a 1’interieur des
dynamiques poétiques. On ne peut pas s’attendre a ce que la poésie refléte la vie quotidienne
en utilisant les moyens de la prose. Or Abdiilbaki Golpinarli reproche a la poésie du Divan de
ne pas utiliser la réflexion qui est un élément propre a la prose : “Le régne des métaphores
fondées sur les mots. Dans I’esprit qui est sous la domination de ce régne, les mots ne sont pas
le moule des idées ; a chaque moment 1’idée devient le moule des mots. Les idées ne peuvent
étre exprimées avec les mots ; les mots sont exprimés avec les idées”.**> Baudelaire va de
nouveau répondre a Golpmarl : “[....] la grande poésie est essentiellement béte, elle croit, et
c’est ce qui fait sa gloire et sa force. Ne confondez jamais les fantdmes de la raison avec les
fantdmes de I’imagination ; ceux-la sont des équations, et ceux-ci des étres et des
souvenirs”.**

On peut également trouver une réponse a la critique de Golpinarli dans la fameuse
conversation entre Mallarmé et Degas que Yahya Kemal ne manque pas de mentionner lors
d’un de ses entretiens avec Sermet Sami Uysal. Un jour Degas se plaint a Mallarmé de la
difficulté qu’il a a composer des poemes. “Et cependant, ce ne sont pas les idées qui me
manquent...” dit-il ; “J’en suis plein... J’en ai trop...”.*** Mallarmé lui donne sa célébre
réponse : “Mais Degas, ce n’est point avec des idées que 1’on fait des vers... C’est avec des

mots” 405
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Les critiques d’Abdiilbaki Golpinarli concernant la poésie du Divan, touchent
¢galement a la distinction entre la nature et la culture qui occupe une place essentielle dans la
conception poétique et artistique de Baudelaire. Selon Gdolpinarli, “tout comme il n’y a pas de
vie et de vitalité dans la poésie du Divan, il n’y a pas non plus d’attachement a la vie et ni de
passion de la vie”.** Il ajoute : “le poéte du Divan voit la nature qui nous émerveille avec ses
beautés, qui nous écrase et nous détruit avec ses violences, avec des yeux troubles ; ensuite il
ferme ses yeux et adapte ce qu’il a vu au langage des métaphores ; c’est ainsi qu’il écrit”.*"’
Pourtant, comme le montrent les phrases citées ci-dessous, Baudelaire affirme que ceux qui
conseillent de refléter la nature telle qu’elle est sont les ‘ennemis de I’art’.

Dans ces derniers temps nous avons entendu dire de mille manieres différentes:
“Copiez la nature ; ne copiez que la nature. Il n’y a pas de plus grande
jouissance ni de plus beau triomphe qu’une copie excellente de la nature. “Et
cette doctrine, ennemie de I’art, prétendait étre appliquée non seulement a la
peinture, mais a tous les arts, méme au roman, méme a la poésie.408

Toute ceuvre littéraire n’est-elle pas dans une certaine mesure ‘détachée de la vie’?
Peut-on attendre d’une ceuvre littéraire qu’elle refléte la vie telle qu’elle est ? Il est intéressant
de retrouver les propos de Gdlpinarlt chez T. S. Eliot, non pas comme des ‘critiques’ mais
comme des ¢léments essentiels de la poésie. Eliot dit que les émotions que le poéte tire de sa
vie quotidienne sont transformées en leurs équivalents poétiques.*”” Dans cette perspective, le
poete du Divan “qui ferme les yeux aprés avoir vu la nature et qui adapte ce qu’il a vu au
langage des métaphores” est en accord avec la conception poétique de T. S. Eliot. Dans son
article “La tradition et le talent individuel” Eliot définit les deux types d’émotions ainsi :

Il y a beaucoup de gens qui apprécient I’expression de 1’émotion sincere en
poésie, et il y en a un nombre plus restreint qui savent apprécier la perfection
technique. Mais trés peu savent discerner 1’expression de 1’émotion
‘significative’, émotion qui tire sa vie du poéme, et non de I’histoire du pocte.
L’émotion due a I’art est impersonnelle. Et le pocte ne peut pas atteindre cette
impersonnalité sans se donner complétement a I’ceuvre a faire.*'”

Selon Baudelaire, les émotions appartiennent au domaine de la nature. Pour cette
3
raison, elles peuvent nuire a I’art : “la passion est chose naturelle, trop naturelle méme, pour
» 411

ne pas introduire un ton blessant, discordant, dans le domaine de la Beauté pure”.” D’autre

part, Baudelaire qui dit que “le cceur contient la passion, le cceur contient le dévouement, le
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crime ; 1’Imagination seule contient la poésie”,*'* a fait la distinction entre les émotions

‘sinceres’ et les émotions ‘significatives’ avant T. S. Eliot sous forme de ‘sensibilité de coeur’
et ‘sensibilité de I’imagination’ :

La sensibilité de coeur n’est pas absolument favorable au travail poétique. Une
extréme sensibilité de cceur peut méme nuire en ce cas. La sensibilité de
I’imagination est d’une autre nature ; elle sait choisir, juger, comparer, fuir
ceci, rechercher cela, rapidement, spontanément. C’est de cette sensibilité, qui
s’appelle généralement le Gott, que nous tirons la puissance d’éviter le mal et
de chercher le bien en matiére poétique.*"

Yahya Kemal, formule la distinction entre la ‘sensibilité de cceur’ et la ‘sensibilité de

”.414 Le

I’imagination’ de Baudelaire en disant que “la poésie est I’émotion qui devient parole
poete expose la méme idée ainsi : “Aussi débordantes soient-elles, les douleurs et les joies ne
parlent pas toutes seules ; tout le monde peut ressentir ces émotions, mais seul le poéte peut
les exprimer”.*” Ce qui déterminera qu’un individu deviendra un poéte ne sera pas la
profondeur de ses émotions mais sa capacité a les exprimer :

Dans la vie il y a une chose qu’on appelle poésie qui a une nature propre a elle.
Sa source est constituée de nos émotions, nos tristesses, nos joies, nos
passions. Son art est constitu¢ de la langue, du métre, de la rime, de telle et
telle connaissance. Mais ceux qui ressentent ces émotions ne peuvent créer la
poésie, ni ceux qui utilisent bien son art. Ceux qui aiment I’Imam Hiiseyn qui
se battent avec des couteaux et des chaines en s’exclamant Y& Hiiseyn! ne
peuvent produire son mersiye. C’est Kasani ‘le magnifique’qui ne s’inflige
aucune torture qui y parvient. Dans nos anciennes armées en Hongrie, nous
avions des guerriers qui avaient un sens de I’épopée, mais c’est Baki qui n’a vu
aucune guerre qui a réussit a créer cette épopée. On peut voir que ni 1’émotion,
ni ’art ne suffisent. Seul quelqu’un qui est créé en tant que pocte peut
exprimer le poéme.*'¢

Pour conclure, nous pouvons remarquer que la conception moderne de la poésie et les
propos de Baudelaire, considéré comme le fondateur de cette poésie, contiennent les idées qui
pourraient soutenir Yahya Kemal dans sa visée de rendre la poésie du Divan de nouveau
‘visible’. Nous n’avons pas de donnée exacte qui confirme que Yahya Kemal a réellement lu
les articles de Baudelaire, mais nous pouvons affirmer avec certitude que Baudelaire et les
autres poctes francgais qui ’ont influencés ont eu une importance fondamentale dans la
formation de la nouvelle conception poétique qu’il veut instaurer. Il faut néanmoins souligner

qu’il ne manque pas de transformer ce qu’il prend des poctes en question apres avoir noué une
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relation dialogique avec eux. En effet, il dit : “J’ai évalué tout ce que j’ai découvert dans la
poésie frangaise en vue de ’adapter a notre propre poésie”.*!’

Yahya Kemal, noue une relation dialogique similaire avec la poésie du Divan. Il
n’envisage pas de créer une poésie qui soit la continuation de la littérature du Divan. Tout en
adoptant une approche moderne, il regarde cette poésie d’un ceil critique. Vehbi Eralp décrit
I’attitude du poete ainsi : “Notre ancienne poésie était son domaine d’entrainement, son
laboratoire. Il corrigeait les vers ou il trouvait des défauts. [....] C’est lui qui a trouvé et a fait

connaitre les plus beaux vers de notre littérature”.*'® Yahya Kemal connait bien les cotés forts

et faibles de la poésie du Divan. “Dans notre ancienne poésie il y a beaucoup de frivolités™*'’
dit-il puis ajoute : “Je vous le dit de facon intime. La poésie de Fuzili a des pages entiéres de
frivolités. Mais parmi celles-ci on trouve un vers qui est un chef-d’ceuvre. [....] Vingt neuf
trentiéme de Nedim que j’aime tant, est constitué¢ de frivolités. Mais I’un trentiéme ; personne
n’a su I’écrire”.**’

En fondant une nouvelle conception poétique, Yahya Kemal transforme la littérature
du Divan sur trois points essentiels. Comme il I’affirme a Adile Ayda, son premier objectif est
d’écrire des poeémes dans la langue de la collectivité, le deuxiéme est d’instaurer le rythme
dans la poésie turque et le troisiéme est d’écrire une poésie synthétique.**' Ainsi, on peut dire
qu’il envisage premicrement de sauver la poésie turque d’un ottoman trop lourd,
deuxiémement d’instaurer le rythme intérieur de la poésie qu’il nomme ‘derini ahenk’ a la
place de I’aruz qui produit un rythme mécanique -bien qu’il continue a écrire ses poémes en
utilisant I’aruz- et troisiemement de remplacer une poésie fondée sur la beauté des vers par
une poésie fondée sur la beauté du tout.

Ainsi Yahya Kemal, a été selon Adile Ayda, le précurseur d’une nouvelle période dans
I’histoire turque et a révolutionné la poésie turque moderne grace a son approche différente
des poetes de son temps. En effet, ces derniers prenaient le parti d’adopter soit la conception

poétique de la poésie du Divan, soit celle de la poésie occidentale. Yahya Kemal est le

premier pocte turc qui ait réussi a étre oriental et occidental a la fois.
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2. Les deux fondateurs de la poésie moderne turque : Yahya Kemal et Ahmet
Hasim

Dans cette partie, nous allons regarder comment la poésie de Yahya Kemal a franchi le
cap de la modernité. Pour cela nous reprenons certaines notions utilisées pour définir la poésie
moderne. Les notions en question sont le ‘lyrisme’, I’‘obscurité’ et 1’ ‘intertextualité’. Celles-
ci vont laisser voir clairement que le ‘devenir moderne’ de la poésie n’est pas indépendant de
son ‘héritage’ traditionnel. Yahya Kemal est probablement un ultime représentant de la poésie
ottomane classique mais il est aussi le fondateur de la poésie moderne. A travers son cas
personnel on découvrira le probléme plus général de la dialectique entre ‘devenir moderne’ et
‘rester traditionnel’. En outre, I’interaction entre Yahya Kemal et ’autre fondateur de la
poésie moderne turque, Ahmet Hagim est non moins significative dans la perspective de notre

étude.

2.1. La poésie moderne : une notion peu claire

Selon les écrits des critiques littéraires spécialistes de la poésie moderne, 1’‘obscurité’
parait étre un des caractéres majeurs de cette poésie d’un nouveau genre. John Jackson dit
dans son livre La poésie et son autre : “L’obscurité¢ n’est pas un mode parmi d’autres de la
poésie moderne : elle lui est inhérente. Parler de poésie depuis 1800 implique nécessairement
de parler aussi d’obscurité”.**> Hugo Friedrich est du méme avis avec Jackson : “On ne
saurait donner a I’homme de bonne volonté d’autre conseil que celui d’essayer d’habituer ses
yeux a I’obscurité qui enveloppe la poésie moderne”.**

L’obscurité de la poésie moderne est en relation directe avec la question du sens dans
la langue. Regardons ce probleme d’un peu plus pres. Selon Aristote, si le mot ‘table’ a un
sens, ceci provient de I’existence de cet objet dans le monde. Pourtant Ferdinand de Saussure,
dit dans ses Ecrits de linguistique générale que ce n’est pas forcément ainsi. Selon Saussure,

la question du sens se fonde a l'intérieur et non pas a l'extérieur de la langue.

Il est donc enticrement illusoire d’opposer a aucun instant le signe a la
signification. Ce sont deux formes du méme concept de I’esprit, vu que la
signification n’existerait pas sans un signe, et qu’elle n’est que I’expérience a

422 p. 11.
423 Structure de la poésie moderne, p. 14.
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rebours du signe, comme on ne peut pas découper une feuille de papier sans
entamer I’envers et I’endroit de ce papier, du méme coup de ciseaux.**’

Saussure définit la relation entre le signe, le signifiant et le signifié. En vertu du
modele linguistique de Saussure, le signifiant est le plus souvent identifié au mot tandis que le
signifié est une notion.

On constate que, non seulement dans la poésie moderne, mais également dans la
poésie en général le signifié est repoussé pour, comme le souligne Anthony Easthope, mettre
en avant le signifiant** Comme le précise Jan Mukarovsky dans son article “Standard
Language and Poetic Language”, “la fonction du langage poétique est de repousser la parole
au maximum”.**® Michael Riffaterre accentue a son tour que “la notion du poétique est
inséparable de celle du texte”.**” 1l s’agit du repliement de la poésie sur elle-méme. Hugo
Friedrich exprime ce fait ainsi : “Le poéme est une structure close sur elle-méme. Il ne
transmet ni la verité ni les “ivresses du cceur”. Il ne transmet absolument plus rien : il est ‘the
poem per se”.** A son tour, Octavio Paz dira que “la poéme n’aspire p[as] & dire mais a
étre”.**’

Selon Hugo Friedrich, “[s]ans doute la langue poétique avait-elle toujours été distincte
de la langue normale dont la fonction est la communication”. **° Dans cette perspective, ce
que Wittgenstein affirme est particulierement significatif : “Méme quand la poésie est écrite
dans le langage de communication, elle ne transmet pas de sens”.*"

Nous pouvons interpréter cette mise a I’écart du sens par la poésie moderne comme
une réaction contre la rationalisation de la modernisation. Dans sa tentative pour présenter une
forme qui échappe aux limitations de la raison, la poésie, essaye de créer quelque chose qui ne

peut étre captée par celle-ci. Il ne s’agit plus d’un seul sens, mais d’une pluralité de sens :

Nous observons partout une tendance a éviter, autant qu’il est possible, les
textes dont le sens serait dépourvu d'ambiguité. Le poeéme prétend plutdt se
présenter comme une structure se suffisant a elle-méme, multiple dans le
rayonnement de ses significations, composée d’un réseau de tensions et de
forces absolues qui exercent une action indirecte sur les couches de I’étre qui
n’ont pas encore acces au monde rationnel et qui enfin mettent en mouvement
l'auréole sémantique qui enveloppe les concepts.

a4 p. 96.
423 Poetry as Discourse, p. 16.
426 Ibid., p. 16.
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Grace a I’obscurité, la poésie devient une expérience transformatrice non seulement
pour le poéte, mais également pour le lecteur. Désormais le lecteur est un élément
indissociable de I’expérience littéraire. L’obscurité de la poésie le pousse a voyager vers des
domaines jusqu’alors inconnus.

Ces poctes permettent a leurs lecteurs de faire une expérience, qui, avant méme
qu’ils en prennent une claire conscience, les méne tout pres de ce qui est 'une
des caractéristiques essentielles de cette poésie : son obscurité fascine le
lecteur autant qu’elle le déconcerte. Sa magie verbale et son mystére exercent
leur fascination bien que I’entendement ne puisse pas encore s’y orienter. “La
poésie peut Etre transmise avant méme d’€tre comprise”, disait T. S. Eliot dans
ses essais. ™’

Selon John Jackson, aprés la modernité, tout comme les habitudes de lectures, la facon

de comprendre a subi une transformation.”*

[L]univers du sens - du sens poétique en
particulier - s’est ¢élargi en méme temps que s'élargissait notre tolérance a des types de
discours fondés en partie sur une subversion de la rationalité”.**> “Cet obscurcissement du
pole objectif de la relation poétique trouve peut-€tre sa meilleure formulation dans
I’affirmation de Paul Celan, selon lequel ‘la réalité n’est pas, la réalit¢ demande a étre
cherchée et conquise’.**® Cette quéte, permettra au sujet de faire de la poésie le lieu de
découverte de son identité la plus profonde.*’

Alors que I’obscurité est protestation contre cette face de la modernisation qu’est la
rationalisation, elle semble par ailleurs en accord avec ’autre face qu’est la subjectivation.
Selon John Jackson, la transformation réalisée par Jean-Jacques Rousseau dans la littérature
constitue un tournant déterminant. “[E]n recentrant 1’attention sur ’intériorité subjective,
Rousseau minait du méme coup les fondements de la suprématie épique en faveur d’une
réaffirmation lyrique du moi”.*® Cette concentration sur le moi lyrique est & la source de
I’obscurité :

Seulement, ce moi, immédiatement sensible a lui-méme, n’allait pas tarder a
s’obscurcir. Rousseau lui-méme parle de son espace intérieur comme d’un
“labyrinthe”. La découverte de la profondeur subjective, tout en posant le sujet
comme causa sui, comme cause de soi, 1'aliéne a lui-méme dans la mesure ou
elle refuse de se laisser réduire a un sens univoque ou, méme, a un sens tout
court. Dés lors, la poésie va chercher a se faire le lieu d’investigation et de
formulation de ce sens absent ou refusé. La certitude le cede a I’interrogation

433 Ibid., p. 13-14.

4 La poésie et son autre, p. 20.
33 Ibid., p. 20.

36 Ibid., p. 17.

7 Ibid., p. 17.

38 Ibid., p. 13.
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et la transparence a une sorte d’“obscure clarté” qui rappelle de fagon parfois
: -\ 439
nostalgique la lumiére perdue [....]
Cette “obscure clarté¢” dont parle John Jackson, met en évidence la situation d’un sujet
qui sent le besoin d’exprimer son univers intérieur mais qui ne peut le faire qu’en le voilant,
c’est-a-dire de facon ‘obscure’. D’autre part, suite aux conséquences de la modernisation, le

440 B
”? "% se trouve face a une

sujet qui découvre “son infini intérieur et son quasi-néant extérieur
aliénation. Cette aliénation le rendra étranger, et par 1a obscur & lui-méme.*"!

L’abime creusé entre [’univers intérieur de 1’étre humain et le monde extérieur résulte
d’une division qui prend place en I’homme et qui ne tardera pas a se montrer également chez
le sujet lyrique. Selon John Jackson, c’est cette division et 1’obscurité qui en résulte qui
installent Baudelaire et son ceuvre Les Fleurs du Mal comme la source de la modernité
poétique:

L'obscurité du sujet divisé ou aliéné est douloureuse, sans doute, mais elle est
aussi un signe d'authenticité. La mise en question de l'identité¢ lyrique
conventionnelle, loin d'ébranler la réalité du moi, ’ouvre au contraire a sa
profondeur véritable : ainsi, dans Les Fleurs du Mal toujours, la complexité
(I'obscurité) du rapport subjectif & une sexualité tout ensemble perverse et
redoutée ainsi qu’a une mort suspectée et érotisée est-elle a la mesure de sa
nouveauté. Si Les Fleurs du Mal sont au fondement de la modernité poétique
européenne, c’est a cette “obscurité” qu’elles le doivent.***

Les paroles de Baudelaire montrent I’importance de I’obscurité dans sa conception
poétique et artistique. En effet, dans un article dédi¢ a Victor Hugo, il dit en parlant du poéte
qu’“il exprime, avec l'obscurité indispensable, ce qui est obscur et confusément révélg”.**
D’autre part, Baudelaire affirme dans la “Préface aux Martyrs ridicules” : “Le poéte, sous son
masque, se laisse encore voir. Le supréme de I’art elit consisté a rester glacial et fermé, et a
laisser au lecteur tout le mérite de 1’indignation”.***

La division qui s’opére au sein du sujet apres la modernisation se réalise par le biais de
la langue. Terry Eagleton touche a cela en disant que “le langage divise — articule — la
plénitude de I’imaginaire”.**> En outre, la distinction entre la langue et la parole permet de
mettre en relation la subjectivité avec la parole. Ferdinand de Saussure parle d’“un systéme

grammatical existant virtuellement dans chaque cerveau, ou plutot dans les cerveaux d’un

39 Ibid., p. 13.

440 Ibid., p. 14.

44l Ibid., p. 14.

442 Ibid., p. 14-15.

443 Ecrits sur la littérature, p. 319.

dad Pascal PIA, Baudelaire par lui-méme, p. 119.
445 Critique et théorie littéraire, p. 166.
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ensemble d’individus: la langue n’est compléte dans aucun”™.**® En outre, la parole est

I’utilisation individuelle de la langue.

Il est temps de poser une question : 1I’obscurité est-elle propre a la poésie moderne ? Et
quel rapport ou quelle incidence en ce qui concerne la poésie turque ?

Pour pouvoir aborder la question de 1’obscurité dans la poésie du Divan, il nous faut
regarder la structure de cette poésie d’un peu plus pres. Walter Andrews montre dans son livre
Poetry’s voice society’s song (la voix de la poésie, la chanson de la société), que la poésie du
Divan peut étre lue sur trois plans. Ces plans sont le plan religieux et mystique, le plan de
I’autorité et le plan sentimental. Au centre du premier plan se situe Dieu, du second le sultan
et du troisiéme 1’amant.

Les plans sémantiques de la poésie du Divan sont en accord avec la vision religieuse
qui est prédominante dans cette société. En effet, cette pluralité des plans sémantiques peut
¢galement étre observée dans le Coran. Grace a ses plans sémantiques qui se multiplient
jusqu’a l’infini, ce texte qui est, pour les Musulmans, 1’équivalent textuel du monde et de
I’univers, peut couvrir un domaine infini de sens en utilisant un nombre fini de mots.

La pluralité des plans sémantiques dans la poésie du Divan est également a la source
de I’‘obscurité’ présente dans cette littérature. En effet, quand le poéte du Divan parle de
I’amour, le lecteur ne pourra pas savoir s’il s’agit d’un amour destiné a Dieu, au sultan ou a
une bien-aimée qui vit dans le monde réel.

Dans la poésie du Divan on peut observer un autre plan sémantique, bien qu’il soit
plus flou et voilé que les autres. C’est un plan sémantique qui contient des allusions érotiques.
Walter Andrews met 1’accent sur ce point : “Méme quand 1’objet de I’amour est un dirigeant
ou patron, ou Dieu ou la reflexion de Dieu sur un étre vivant, il existe toujours un sous-texte
qui refléte des émotions accablantes d’une attraction érotique intense”.**’ Le plan sémantique
érotique qui devient tout a fait ‘visible’ dans des genres comme 1’ ‘hezelliyat’, tend a s’effacer
dans les poémes qui ne sont pas écrits pour des buts érotiques. La question de la présence ou
de I’absence des allusions érotiques constitue un des points ‘obscurs’ de la poésie du Divan.

Si nous nous bornons au plan sémantique sentimental de la littérature du Divan, il
s’agit ici d’une obscurité au sujet de I’identité sexuelle de la bien-aimée. Tanpinar, écrit ceci
au sujet de la bien-aimée de la poésie du Divan : “Dans les ceuvres qui donnent le portrait

idéal et qui reste fidéle au type de la bien-aimée, il est difficile de déterminer le sexe de la
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bien-aimée. Elle nous vient plutdt, tout comme dans les sculptures et tableaux faits dans des

C 141 . 7 448
styles idéalistes, uniquement avec sa beauté et sa force”.

D’autre part, la bien-aimée décrite dans la poésie du Divan ressemble plus a un
homme qu’a une femme. Walter Andrews exprime ceci encore plus clairement : “Une chose
que toute personne qui connait la poésie ottomane comprend assez bien et qui est rarement

discutée est que la bien-aimée est souvent, méme trés souvent, par convention et provenant

.. , . . 449
d’une tradition antérieure aux Ottomans, un jeune homme”.

Une premicre raison est que la femme n’est pas ‘visible’ dans la société ottomane. Une
deuxiéme raison est que, dans une société ou le pouvoir appartient presque exclusivement aux
hommes et ou les femmes ne peuvent partager ce pouvoir qu’indirectement, la bien-aimée de
la poésie du Divan qui est décrite comme possesseur d’un pouvoir absolu, se réféere plus a un
homme qu’a une femme. Fuzuli décrit, dans son fameux ‘“Murabba” une bien-aimée
inaccessible et impitoyable, aimée a mort mais ne répondant jamais a I’amour qu’on lui
porte :

Askin tuzagina diigeli senden vefa gérmem

Seni her nerde gorsem dertlilere asina gérmem
Vefa ve aginalik tarzini sana reva gérmem
Goziim canim efendim sevdigim devletli sultanim
[....]

Kat1 gonliin neden bu zulmii haksizligi ister

Cefa etmek sana diismez sana benzemez giizeller
Senin gibi nazliya nazli igler uygun diiser

Goziim canim efendim sevdigim devletli sultanim

Bakmasin dertlilerin gozden akittigi sele
Kotiiliiktiir isin asiklarla iyi midir boyle

Gel Allah’1 seversen kulunu incitme litfeyle
Goziim canim efendim sevdigim devletli sultanim

Fuzili senin ihsanini isteyen bir kulundur
Dirildik¢e semt kopegin dliince ayak tozundur
Ister 6ldiir ister birak hiikiim senin oy oy undur
Goziim canim efendim sevdigim devletli sultanim

(Depuis que je suis tombé au piége de I’amour tu ne me montres
aucune fidélité

Ou que je te vois tu n’es point connaisseur des peines

D'apres moi la fidélité et la reconnaissance ne te conviennent point
Mes yeux mon cher maitre son excellence mon sultan bien-aimé

[L..]

Pourquoi ton dur cceur désire cette cruauté cette injustice

448 19. Aswr Tiirk edebiyati tarihi, p. 9-10.
449 Ottoman Lyric Poetry, p. 14.
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Il ne t'incombe pas de faire souffrir, nulle beauté ne te ressemble
A un coquet comme toi des coquetteries conviennent
Mes yeux mon cher maitre son excellence mon sultan bien-aimé

Qu’il ne regarde point le torrent versé des yeux des douloureux
Tu fais du mal est-il bon ainsi avec les amants ?

Viens pour I’amour de Dieu ne blesse pas ton esclave

Mes yeux mon cher maitre son excellence mon sultan bien-aimé

Fuzili est un de tes esclaves réclamant tes faveurs
Ressuscité il est le chien de ton quartier, mort il est la poussicre sous
ton pied

Tue ou laisse, la sentence est a toi ainsi que le vote
Mes yeux mon cher maitre son excellence mon sultan bien-aimé)

450

L’absence de ‘genre’ dans la langue turque contribue a 1’obscurité autour de I’identité
sexuelle de la bien-aimée dans la littérature du Divan. Ainsi, Andrews affirme que I’absence
du ‘genre’ laisse le lecteur libre de déterminer 1'identité sexuelle de la bien-aimée selon son
propre choix : “Nous voulons rappeler a nos lecteur que le ‘genre’ dans la poésie ottomane est
ambigué et qu’il sont libres de lire le genre de la bien-aimée comme il leur plait”.**!

Ainsi, non seulement la pluralité des plans sémantiques mais également la nature de
I’amour décrite et 'ambiguité au sujet de 1'identité sexuelle de la bien-aimée nous permettent
de parler de la présence de l'obscurité¢ dans la littérature du Divan. Ceci nous permet de
conclure que l'obscurité ne doit pas étre pergue comme un élément propre a la poésie
moderne. Paul de Man met 1’accent sur ce point : “[....] dire que la modernité est une forme
d’obscurité revient a nommer moderne le caractére le plus ancien et le plus établi de I’art
poétique”.*?

Ainsi, il faut préciser que lors du passage de la poésie du Divan a la poésie moderne
turque, l'obscurité est préservée. D’autre part, alors que dans la poésie du Divan, il s’agit
d’une obscurité ‘centrée’ qui se concentre autour de 1I’image de la bien-aimée et de la notion
d’amour, dans la poésie moderne, on observe une obscurité plutdt ‘décentralisée’.

Suite a la valorisation d’un mode de vie ‘mondain’ apres la modernisation, 1’homme,
qui se voit désormais comme le sujet de 1’univers, devient également le seul sujet de I’art. Il
n’est pas possible de parler de la présence d’un plan sémantique religieux semblable a celui

qu’on rencontre dans la littérature du Divan. Mais on ne peut cependant pas affirmer que la

notion de sacralité ait complétement quitté le monde moderne. La sacralité est transportée de

430 Ahmet NECDET, Bugiiniin Diliyle Divan Siiri Antolojisi, p.241-243.
1 Ottoman Lyric Poetry, p. 16.
432 Korliik ve iggorii, p. 215.
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I’univers et de son créateur a I’espace intérieur de I’étre humain. La notion de subconscient,
définie comme insaisissable et illimitée, non seulement évoque ‘I’irrationnel’ mais semble
étre le nouveau domaine de la sacralité.

La pluralité des plans sémantiques que I’on rencontre dans la littérature du Divan, se
libere de ses références religieuses pour réapparaitre, dans la poésie moderne, dans le cadre de
I’espace intérieur de I’homme. D’autre part, I’image de la bien-aimée ou se concentre non
seulement la notion de I’amour mais également 1’obscurité, laisse ses références divines pour
se transformer a I’image de la mére ou se concentre I’amour humain. “L’amour est un des
lieux ou apparait le Sujet, parce qu’il ne se réduit ni a la conscience, ni au désir, ni a la
‘psychologie’, ni a la passion” dit Alain Touraine.*> Mais selon la théorie psychanalytique,
cette bien-aimée qu’est la mere et ’amour ressenti pour elle doivent étre cachés. La source
principale de 1’obscurité dans la poésie moderne sera cette nécessité de dissimulation.

Il faut préciser que la seule source d’obscurit¢ dans la poésie moderne n’est pas
I’image de la mére. Avec la scission du sujet et I’apparition de 1’‘autre’ qui en résulte, le pére
qui est le premier ‘autre’ dans la vie de 1’individu selon Freud et Lacan prend une place
essentielle. La question de reconnaitre, parmi les maintes références intertextuelles du pocte
moderne, le ‘pére poétique’ avec lequel le poete s’identifie, constitue une nouvelle source
d’obscurité.

D’autre part, on peut également parler d’une obscurité au sujet de I’identité du premier
‘autre’. En effet, selon Luce Irigaray, le premier ‘autre’ dans la vie de I’individu n’est pas le
pére mais la mére.** Les rapports entre la mére et ’enfant ‘in utero’ “qui nous sont souvent
présentés par I’imagination patriarcale, par la psychanalyse par exemple, comme fusionnelles
sont, est en fait, étrangement ordonnées et respectucuses de la vie de chacun(e)”.*>

Parallelement a la mise en avant du signifiant dans la poésie moderne, on observe que
I’“autre’ est transporté de la vie du poete au plan textuel. Désormais le lecteur devient un des
‘autres’. Le poéme “Kari’e” (Au lecteur) d’Ahmet Hasim qui évoque le poeme de Baudelaire
portant le méme nom, amene I’image du lecteur sur la scéne de la poésie turque :

Muzlim seceristan arasinda
Esrar ile yekpare miinevver
Bir yoldur ac¢ilmis sana derdim.

Ka’ri bu kitabin gecesinde
Mehtébi seningiin yere serdim.

453
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(Parmi la forét obscure
Un avec le mystére illuminé
Je dirais que c’est une voie vers toi.

O lecteur ! dans la nuit de ce livre

J’ai étalé le clair de lune par terre pour toi.)*°

Cette image du lecteur évoque ’interprétation du poeéme et par conséquent, la question
du sens dans le poéme. En effet, Ahmet Hasim affirme que le sens de son poe¢me “Bir giiniin
sonunda arzu” (Désir a la fin d’un jour) “a paru excessivement obscur a certains, et qu’a cette
occasion plusieurs choses ont été dites et écrites au sujet du ‘sens’ et de la ‘clarté’ dans le
poéme”.*” Hasim dit que “la clarté est une question qui est liée, non seulement a I’ceuvre

99458

mais également a I’intelligence et & I’ame du lecteur”™" et que “les plus beaux poémes sont

ceux qui prennent leurs sens de I’ame du lecteur”.*” 11 souligne 1’importance du lecteur dans
le cadre de la question du sens dans le po¢me.

Mais selon Hasim, “le poéte a tant de soucis plus importants que d’étre “significatif”
que par rapport a ceux-ci le sens et la clarté constituent uniquement la face extérieure du
poéme qui peut étre construite par ceux qui ne sont pas doués”.**® “L’important dans le poéme
n’est pas le sens du mot, mais sa valeur de prononciation dans la phrase”.**' 11 dit : “Ména
arastirmak i¢in siiri desmek, terenniimii yaz gecelerinin yildizlarini ra’se iginde birakan hakir
kusu eti i¢in dldiirmekten farkli olmasa gerek. Et zerresi, susturulan o sihrengiz sesi telafiye
kafi midir?” (Couper un poeme pour chercher du sens, revient a tuer pour sa viande le pauvre
oiseau qui fait trembler les étoiles des nuits d’été avec sa chanson. Le morceau de viande
pourra-t il compenser ce son magique qu’on aura rendu muet ?)*%*

Dans les poemes d’ Ahmet Hasim 1’obscurité se concentre autour de I’image du ‘soir’.
Dans ce cadre, il est significatif que le poéte mette 1’obscurité en relation avec cette image
quand il dit : “Siirler var ki sular gibi aksamla renklenir ve agaclar gibi mehtabla golgelenir,
giinesin ziyasinda ise bu ayni siirler, teneffiis edilmez bir buhar olur” (Il y a des poémes qui
comme |’eau se colorent avec le soir, comme les arbres s’ombragent avec le clair de lune,

. .y . N N . . . 463
tandis que sous la lumicre du soleil ces méme poémes deviennent une vapeur irrespirable).

436 Ahmet HASIM, Biitiin siirleri, p. 103.
437 Ibid., p. 69.
438 Ibid., p.75.
439 Ibid., p. 76.
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Le ‘soir’, se présente également dans le poéme de Hasim “Bir giiniin sonunda arzu” qui a mis
en avant le probléme de I’obscurité dans le poéme:

Yorgun goziimiin halkalarinda
Giiller gibi fecr oldu niimayan,
Giiller gibi.. sonsuz, iri giiller
Giiller ki kamistan daha nalan,
Giin dogdu yazik arkalarinda!

Altin kulelerden yine kuslar
Tekrarin1 6mriin eder ilan.
Kuslar midir onlar ki her aksam
Alemlerimizden sefer eyler?

Aksam, yine aksam, yine aksam,

Bir sirma kemerdir suya baksam

Aksam, yine aksam, yine aksam,

Gollerde bu dem bir kamis olsam!

(Dans les cernes de mes yeux fatigués
L’aurore est devenue visible comme des roses
Comme des roses... de grandes roses infinies
Des roses plus plaintives que le roseau
Dommage! Le jour derricre elles s’est levé

Des tours en or encore des oiseaux
Annoncent la vie qui se renouvele
Est-ce les oiseaux qui, chaque soir
A travers nos univers, voyagent ?

Le soir, encore le soir, encore le soir,
C’est une arcade en or si je regardais I’eau
Le soir, encore le soir, encore le soir,

Ce moment-1a aux lacs, ah ! si j’étais un roseau !)***

Selon Ahmet Hasim, le poéme qui donne lieu a divers sens et interprétations est celui
qui est le plus profond et le plus émouvant.*® “Mahdut ve miinferit bir mananin ¢enberi
icinde sikisip kalan siir, hududu, beseri teesiiratin mahserini ¢eviren o miiphem ve seyyal
siirin yaninda nedir?” (Quelle valeur peut avoir le poéme qui reste coincé dans le cercle d’un
sens limité et unique comparé au poéme obscur et liquide qui couvre I’espace entier des

466 4 N o, . . e
dit le pocte et dans ces paroles citées ci-dessous il met 1’obscurité en

sentiments humains)
relation, cette fois-ci, non pas avec le soir, mais avec la nuit :

Mevzu, gece iginde giiller gibi, ciimlenin ahenkli karanlhiginda ve muattar
heyecan1 iginde bir nim-sekl olarak, ancak sezilir bir halde birakilirsa

d04 Ibid., p. 92.
465 Ibid., p. 76-77.
466 Ibid., p. 76-77.
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muhayyile onun eksik kalan aksdmini ikmal eder ve ona hakikatten bin kerre
daha miiheyyic bir viicut verir. Harabelerin, uzaktan gelen seslerin, ndtamam
resimlerin, kaba yontulmus heykellerin giizelligi hep bundandir. Hig¢ bir ¢ehre
hayalde gériindiigii kadar hakikatte giizel degildir. Ik defa kapilarindan gece
girdigimiz sehirlerin glindiiz manzarasi hayal i¢in en hazin bir sukut oldugunu
kim tecriibe etmemistir? Muhayyile, yarasa kusu gibi, ancak siirin nim
karanliginda pervaz edebilir.

Pour étre uniquement senti comme des roses dans la nuit, dans 1’obscurité
harmonieuse de la phrase et dans son enthousiasme parfumé le sujet est laissé
comme une demie-forme. L’imagination compléte sa partie manquante et lui
donne réellement une forme mille fois plus émouvante. La beauté des ruines,
des sons qui viennent de loin, des tableaux incomplets, des sculptures a peine
taillées viennent toujours de cela. Aucun visage n’est aussi beau dans la réalité
que tel qu’il est imaginé. Qui n’a pas constaté que le paysage de jour des villes
ou on ¢était entré pour la premicre fois, dans la nuit était une grande déception
pour I’imagination ? L’imagination, comme la chauve-souris, ne peut voler que
dans la demie obscurité de la poésie.*®”’

En fait ‘la demie obscurité de la poésie’ dont parle Hasim est plus proche du soir qui

fait penser a une visibilité troublée et ambigué, par rapport a la nuit qui évoque plutot

I’absence de toute vision. Cette image du ‘soir’ qu’on rencontre souvent dans les poémes de

Yahya Kemal, marque les plus obscurs de ses poémes. Contrairement 8 Ahmet Hasim, Yahya

Kemal ne parle pas de I’obscurité dans ses écrits sur la poésie et ne favorise pas 1’obscurité

dans sa conception poétique. Le ‘soir’ dans les poémes de Yahya Kemal, peut étre interprété

comme une porte qui s’ouvre a la subjectivité. Le poéte qui prend soin de rendre visible le

culturel et en particulier la culture ottomane, met en évidence un domaine personnel et

subjectif dans son poe¢me “Aksam Misikisi” (Musique du soir) :

Kandilli’de, eski bahgelerde,
Aksam kapaninca perde perde,
Bir hatira zevki var kederde.

Artik ne gelen, ne beklenen var;
Tenha yolun ortasinda riizgar
Tesrin yapraklariyle oynar.

Gittikce derinlesir saatler,
Rikkatle, yavas yavas ve yer yer
Sessizlik daima ilerler.

Urperme verir hayale sik sik,
Her bir kapidan giren karanlik,
Cok belli ayak sesinden artik.

467

Ibid., p. 76.
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Gozlerden uzaklasinca diinya

Bin bir geceden birinde gliya

Baglar rii’ya i¢inde rii’ya.

(A Kandilli, dans les vieux jardins,
Quand, couche par couche se ferme le soir
La tristesse porte le plaisir du souvenir.

Nul ne vient ou n’est attendu ;
Au milieu du chemin désert, le vent
Avec les feuilles d’automne joue

Les heures sont de plus en plus profondes,
Finement, doucement, de part et d’autre
Le silence, toujours, s’avance.

La réverie qu’elle fait souvent frissonner
L’obscurité qui entre de chaque porte,
Au son de ses pas se reconnait.

Quand le monde des yeux s’¢loigne
Dans ’une des mille et une nuit, dit-on
Alors commence le réve dans le réve)*®®
On peut dire que des deux éléments majeurs de la poésie moderne, 1’intertextualité
représente son cOté concret et ‘rationnel’ tandis que D’obscurité représente son coté
‘irrationnel’ et subjectif. En disant que “[1]’obscurité [....] est une chance : la chance qu’un
langage se donne d’explorer et de déployer les logiques et les ressources inattendues qui

749 John Jackson met

enrichissent la seule rationalité de sa fonction de communication
I’accent sur ce fait. D’ailleurs, dans son poeéme “Merdiven” (L’escalier) Ahmet Hagim, met le
‘soir’ qui implique I’obscurité, en relation avec un langage subjectif et caché : “Bu bir lisan-1
hafidir ki riha dolmakta,/ Kizil havalar1 seyret ki aksam olmakta ! (C’est un langage caché

. . N . . N . 470
qui s’infiltre dans I’ame, / Observe les airs roux, ¢’est bient6t le soir !)*’

2.2, La poésie moderne et le lyrisme

Etre un poéte moderne nécessite de penser au sujet de la langue. Parallélement a la
mise en avant par la modernité de [’humain, la poésie moderne met en avant la langue qui est

sensée étre propre a ’homme. En effet Gaston Bachelard dit : “En thése générale, nous

408 Kendi Gok Kubbemiz, p. 55-56.
469 La poésie et son autre, p. 11.
470 Biitiin siirleri, p. 91.

100



pensons que tout ce qui est spécifiquement humain dans I’homme est logos. Nous n’arrivons
pas a méditer dans une région qui serait avant le langage”.*’!

La linguistique moderne a réfléchi sur les différentes fonctions de la langue. Dans ce
cadre on peut également parler d’une catégorisation. Dans son article “Linguistique et
poétique” Roman Jakobson se penche sur la fonction poétique de la langue. “La visée [....] du
message en tant que tel, ’accent mis sur le message pour son propre compte, est ce qui
caractérise la fonction poétique du langage”.*’> Selon Jakobson, les fonctions référentielles,
émotives, conatives, phatiques et métalinguistiques sont les autres fonctions de la langue.*”
De son coté Jan Mukarovsky distingue deux formes de langage comme le montre le titre de
son article “Langage standard et langage poétique”.

Une question vient a I’esprit : La distinction entre le langage poétique et le langage qui
vise la communication va-t-elle suffire a caractériser la poésie moderne ? Hugo Friedrich qui
affirme, comme nous 1’avions précisé auparavant que “la langue poétique avait toujours été
distincte de la langue normale dont la fonction est la communication”,*’”* ne manque pas
d’ajouter : “A part quelques cas isolés (Dante, par exemple, ou Gongora), il s’agissait

3 475

cependant toujours d’une différence relative et progressive”.

Soudain, dans la seconde moiti¢ du XIXe siecle, entre la langue de simple
communication et la langue poétique apparait une différence absolue, qui,
jointe a I’obscurité du contenu, provoque le désarroi. La langue poétique prend
le caractére d’une tentative expérimentale d’ou surgissent des combinaisons
qui n’ont pas été déterminées par le sens du poéme, mais qui, au contraire, le
font naitre.*’°
Ainsi, I’accentuation de la fonction poétique du langage par rapport au langage de la
communication (ou selon 1’expression utilisée par Mukarovsky, le langage standard), va
devenir le critére distinctif dans la définition de la poésie moderne. D’autre part, I’apparition
de la notion de ‘poésie moderne’ et la problématisation de cette poésie, vont mettre en
¢évidence la distinction entre la poésie et la prose. La poésie en général, et en particulier la
poésie moderne est définie comme ce qui n’est pas de la prose.
A présent il sera intéressant de regarder la transformation que subissent la poésie et la

prose dans le monde littéraire et leur statut I’un par rapport a I’autre. Dans la préface de son

livrte Missing Measures : Modern Poetry and the Revolt Against Meter (Les Mesures

471
472

La poétique de l’espace, p. 7.

Essais de linguistique générale . les fondations du langage, p. 218.
473 Ibid., p. 220.

474 Structure de la poésie moderne, p. 17.

473 Ibid., p. 17.

476 Ibid., p. 17.
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manquantes : La poésie moderne et la révolte contre le métre), Timothy Steele affirme que
dans la littérature européenne, au moins jusqu’a la Renaissance, la poésie est le genre majeur
et que la prose imite la poésie : “Une grande partie de 1’histoire du style prosaique est liée a
Ieffort afin de rendre la prose aussi mémorable et séduisante que la poésie”.*”’

Comme le précise Oykii Terzioglu, “la prose qui ne posséde pas ces qualités est vue,
en Europe, pendant des siécle comme un discours tellement peu appréciable que les adjectifs
tirés du mot ‘prose’ ont gagné un sens négatif avec le temps”.*”® Ainsi, comme le précise M.
Kayahan Ozgiil dans son article “Siirin Nesir Hali”, le mot ‘prosaique’ a gagné le sens
d’ennuyeux, simple, sans ornement et inesthétique.*””

Terzioglu affirme que “la situation dans la littérature ottomane n’est pas différente.
Pour devenir appréciable, la prose doit s’approprier les éléments qui sont, en principe, propres

0 M. Kayahan Ozgiil, dit que le mot ‘insa’ qui signifie prose artistique chez les

9481

a la poésie.
Ottomans est “I’effort pour constituer la prose avec les moyens de la poésie” et montre que
chez les Ottomans, dans la classification des genres appartenant a la prose, le critére est le
metre et la rime : La prose avec métre mais sans rime est nommée “nesr-i miireccez”, celle
avec rime mais sans metre est nommée “nesr-i miisecca”, finalement la prose qui ne contient

. N P , . A 1e9s 482 nqe
ni métre ni rime est nommée ‘“nesr-i adi”. Le mot ‘a4di’ a le sens non seulement

d’*ordinaire’ et de ‘journalier’ mais également de ‘banal’ et d’“inférieur’ ">

La prédominance de la poésie va, avec les temps modernes, subir une transformation
en faveur de la prose. Cette transformation est, selon Paul de Man, liée a I’évolution de la
langue :

D’une part, contrairement aux formes plus contraintes et meditées du discours
littéraire prosaique, la poésie lyrique est vue, en général, comme la forme
primaire et spontanée de la langue et non pas comme sa forme évoluée. Au dix
huitieme siecle, lors des spéculations au sujet de I’origine de la langue, 1’idée
que la langue archaique appartient a la poésie, tandis que la langue
contemporaine ou moderne appartient a la prose est trés répandue.*™*

A présent il peut étre intéressant de faire jouer dans ce cadre une distinction présente
dans le genre poétique, celle entre la poésie lyrique et la poésie épique. En mettant en

parallele la distinction entre la poésie et la prose et celle entre la poésie lyrique et la poésie

477

p- 9.
478 Nazim Hikmet ve somiirgecilik karsitliginin poetikasi,p. 22.
479 Kandille iskandil, p. 71.
480 Nazim Hikmet ve somiirgecilik karsitliginin poetikasi,p. 23.
481 Kandille iskandil, p. 71.
482 Ibid., p. 71.
483 TERZIOGLU, Nézim Hikmet ve somiirgecilik karsithgimin poetikasi,p. 23.
84 Korliik ve iggorii, p. 196-197.
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épique, il semble logique de dire que la langue de la poésie lyrique est archaique tandis que
celle de la poésie épique est moderne. Pourtant les paroles de Paul de Man montrent que le
contraire est aussi valable. Paul de Man qui voit le probleme de la modernité dans le lyrique
comme le meilleur moyen d’aborder le probléme de la modernité dans la littérature, affirme
qu’il est impossible de parler de modernité dans la littérature sans donner a la poésie lyrique
le role de précurseur.”®® On trouve en effet certains des articles théoriques les plus significatifs
au sujet de la modernité parmi les essais traitant de la poésie.**

Les données historiques confirment les dires de Paul de Man, car comme le souligne

John Jackson, “[l]e lyrisme, [....] n’affirme sa suprématie de genre que tardivement”.**’

eme

“Dans I’Europe des deux premiers tiers du XVIII™™ siecle, la premiére place de la hiérarchie
poétique continue a étre occupée par le genre épique (ou le genre de I'épopée religieuse)
[...].%58

Il faut préciser que les mots “lyre”, “lyrique” et “lyrisme” se référent a des choses
différentes. Jean-Michel Maulpoix souligne qu’a la différence du mot “lyre” et de 1’adjectif
“lyrique”, qui apparaissent de bonne heure dans la langue francaise, le néologisme “lyrisme”

eme

n’est employé qu’a partir du XIX™™ siécle.*® “II vient a son heure, ¢’est-a-dire au moment
méme ou la lyrique cesse d’étre percue comme un genre poétique parmi d’autres et tend a
absorber la totalité de la poésie”.*”" ““Lyrique’ et ‘lyrisme’ sont deux termes étroitement
solidaires, qui souvent semblent se confondre au point que 1’on utilise sans peine 1’un pour
I’autre. Ce curieux abus métonymique participe a la confusion et a la réduction de la notion de

lyrisme”.*"!

eme

Il est significatif que le XIX™™ siecle qui voit ’apparition du terme ‘lyrisme’,
corresponde également a la période ou, comme le précise Mark Jeffreys dans son article
intitulé¢ “Ideologies of the Lyric. A Problem of Genre in Contemporary Anglophone Poetics”
(Idéologies du lyrique. Un probléme de genre dans la poétique contemporaine anglophone), le
roman devient le genre principal.*”> Selon Jeffreys, & partir de cette période, le roman domine

le récit. Il est exclu du domaine de la poésie qui est “poussée désormais au ghetto du lyrique”.

483 Ibid., p. 198.

486 Ibid., p. 198.

87 La poésie et son autre, p. 12.

488 Ibid., p. 12-13.

489 Du lyrisme, p. 25.

490 Ibid., p. 25.

91 Jean-Michel MAULPOIX, Adieux au poéme, p. 193.

92 Cité par Oykii Terzioglu dans Ndzim Hikmet ve somiirgecilik karsithginin poetikasi, p. 24.

103



Ceci résulte, a partir de la période romantique, de I’instauration de 1’équation “la poésie est
égale a la poésie lyrique”.*”

Ce que Hugo Friedrich écrit au sujet d’un des représentants du courant romantique
allemand, Novalis, montre la validité de I’équation dont parle Jeffreys et de sa mise en
relation avec le Romantisme : “Ce que Novalis nous dit concerne presque exclusivement la
poésie lyrique qui apparait désormais comme la poésie en soi”.*** D’autre part, les phrases de
Yahya Kemal tirées de son article “Lyrisme (Amour)” sont conformes aux paroles de Jeffreys
et de Friedrich : “Les professeurs de rhétorique présentent la poésie lyrique comme un genre
parmi les autres de la poésie. Cette approche est juste en ce qui concerne les autres genres, car
ils prennent le nom des domaines spécifiques ou ils se proméenent. S’il faut qualifier la poésie
lyrique, il faut dire ‘la vraie poésie’”.*

Dans cette atmosphére ou la poésie devient porteuse de I’héritage lyrique, le genre
principal de la prose, le roman, devient, comme le précise Georg Lukacs dans son livre La
théorie du roman, porteur de I’héritage épique. Selon Lukacs qui théorise les différences entre
I’épique et le roman en tenant compte des conditions historiques, “le roman est I’épopée d’un
temps ou la totalité extensive de la vie n’est plus donnée de maniére immédiate, d’un temps
pour lequel ’'immanence du sens a la vie est devenue probléme mais qui, néanmoins n’a pas
cessé de viser a la totalité”.*

Quant a Mikhail Bakhtine, dans son article intitulé¢ “L’épique et le roman”, il affirme
que le roman est le seul genre qui poursuit son évolution et qui n’est pas encore achevé.*’
“Le cadre du roman en tant que genre est loin d’étre fixé et il est impossible de prévoir la
totalit¢ de ses possibilités flexibles”.*” Cette flexibilité constitue la différence la plus
importante entre le roman et la poésie épique. Car selon Bakhtine, 1’épique est un genre qui a
complété son évolution il y a longtemps et qui est démodé.*” “Nous le rencontrons quand
c’est un genre parfaitement complet, fixé, 4 moitié mort et agonisant”.””’

Selon Bakhtine, il y a trois éléments fondateurs qui caractérisent le genre épique. Le

premier est un passé épique national, le deuxieéme est une tradition nationale différente de

I’experience personelle et de la pensée libre qui en résulte et le troisieme est une distance

493 Ibid., p. 24.

494 Structure de la poésie moderne, p. 33.
493 Edebiyata dair, p. 37.

496 p. 49.

97 Karnavaldan Romana, p. 164.

498 Ibid., p. 164.
499 Ibid., p. 165.
200 Ibid., p. 178.
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absolue qui sépare le monde épique de la réalité du temps équivalent, c’est-a-dire du temps ou
vit le poéte.””!

L’¢épique refléte un monde idéal qui a existé dans le passé et qui a ensuite disparu.
Etant détaché du présent, il peut étre idéalisé. “Le monde de I’épique est le passé¢ de
I’héroisme nationale : le monde des ‘commencements’ et des ‘périodes de sommet’, le monde
des péres et des fondateurs de famille, le monde des ‘premiers’ et des ‘meilleurs’” %>

Mikhail Bakhtine définit la différence entre le roman et la poésie selon leurs caracteres
formels. Selon lui, la poésie, dans le sens traditionnel -en y incluant également 1’épique- est
unilogique et uniformelle, tandis que le roman est multilogique et multiformel. Selon
Bakhtine, a la différence des autres genres, “le roman dans sa totalité est un phénomene multi-
formel du point de vue de la forme et qui présente une certaine variété du point de vue du
langage et du sens”.”” “Le roman se présente comme une variété de types de paroles sociales
(et méme parfois comme une variété de langues) organisée artistiquement et une variété¢ de
voix personelles”.”"*

D’autre part, selon Bakhtine, la présence de plusieurs discours hétérogénes rassemblés
différemment dans chaque roman, permet une représentation multilogique dans ce genre.’”
Bakhtine affirme que dans le roman on se sert de certaines formes de récits journaliers, de
formes de récits mi-littéraires comme la lettre et le journal intime et de formes non littéraires
comme les discours moraux, philosophiques ou scientifiques.’®

Dans La poétique de Dostoievski, Bakhtine accentue la différence essentielle entre le
discours poétique et le discours romanesque : “Le discours poétique au sens étroit, exige une
unité formelle pour tous les mots, leur réduction & un dénominateur commun [....]".>"" Le
discours romanesque n’est jamais totalement indépendant de la réalité, alors que le discours
poétique puise son essence dans 1’univers intérieur du poete. En effet, selon la définition que
donne Gennadiy Pospelov dans son livre La Science de la littérature, dans la poésie lyrique
qui est considérée comme I’équivalent de la poésie tout court, “lI’objet essentiel de la
connaissance artistique est le caracteére de la personne qui parle, et en particulier, son monde

55 508

intérieur [...], sa conception de la vie et son attitude émotionelle envers celle-ci”.””" Quant a

Hugo Friedrich, il définit la poésie lyrique en ces termes : “Selon une définition empruntée a

201 Ibid., p. 176-177.
202 Ibid., p. 177.
203 Ibid., p. 36.

204 Ibid., p. 37-38.

203 Ibid., p. 37.

206 Ibid., p. 37.

207 p. 274.

208 Edebiyat bilimi, p. 303-304.
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la poésie romantique et abusivement généralisée, la poésie “lyrique” passe généralement pour
la langue de 1’ame, pour I’expression des éléments les plus personnels dans 1’étre”.>” Pour
cette raison, dans la poésie lyrique, ou selon Pospelov, le ‘sujet’ et 1’‘objet’ se rapprochent
beaucoup 1’'un de ’autre et méme se confondent, le savoir qui est exprimé est celui du sujet
lyrique.”"

Bien que la poésie nécessite un discours monologique, avec la modernisation, et avec
I’avancée du roman qui est devenu le genre principal, on peut observer une transformation
dans la poésie et dans son discours. Comme I’affirme Timothy Steele, suite a la montée du
roman, les poétes qui se trouvent dans 1’obligation de questionner la poésie, montrent deux
formes de réaction : La premicre est de se diriger, en suivant la voie ouverte par certains

3

Romantiques, vers la ‘poésie pure’, c’est-a-dire vers “une poésie qui se tourne vers ses
propres moyens pour puiser sa source et ses sujets, et par conséquent qui se replie sur elle-
méme”.”!" Selon Steele, un deuxiéme groupe de poétes, veut intégrer dans la poésie les sujets
et les moyens d’expression que la prose et le roman s’approprient de plus en plus.’'? La voie
suivie par le deuxiéme groupe de poctes va donner lieu au dialogisme dans le discours
poétique.

Avant de passer a la situation qu’on observe dans la poésie turque, et en particulier
chez Yahya Kemal et Ahmet Hagim qui sont considérés comme les deux fondateurs de la
poésie moderne turque, dans le cadre de la distinction entre poésie lyrique et épique et entre
langage poétique et langage prosaique, il est intéressant de traiter ces problémes a propos de
la poésie de Baudelaire qui est considéré comme le fondateur de la poésie moderne
occidentale. Selon Walter Benjamin, “Les Fleurs du mal sont la derniére ceuvre lyrique qui ait
exercé une influence européenne ; aucune de celles qui sont venues ensuite n’a dépassé le

cadre d’une aire linguistique plus ou moins limitée”.”" Pourtant, selon Benjamin, “aux yeux

de Baudelaire, le poéte nimbé d’une auréole est une viellerie”.”'* D’ailleurs, il lui a assigné sa

place de figurant dans un poéme en prose intitulé “Perte d’auréole”.’"” “Le texte a vu le jour
trés tard [....], “on I’avait exclu, comme ‘impropre a la publication’. Les critiques jusqu’ici ne

\ sz 4 516
s’y sont guere intéresses”.
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o4 Ibid., p. 388.
o1 Ibid., p. 388.
216 Ibid., p. 388.
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Selon Pascal Pia, “Baudelaire n’est nullement un virtuose de la lyre”.”'” D’aprés lui, le
jeune Barres n’a pas tort quand il dit : “il mettait en vers difficiles de la prose superbe”.’'®
C’est a grande peine qu’il arrive a surmonter les difficultés de la mesure et de la rime, et
souvent ne parvient & les vaincre qu’en glissant dans la tautologie.”'” Mais Pascal Pia pense
que les difficultés de Baudelaire au sujet du lyrisme sont sans importance : “Peu importe,
[....] alors que de trés habiles poétes comme ses amis Gautier et Banville n’ont quasi rien a
nous dire, ce que nous dit Baudelaire nous retient et nous émeut presque toujours”.”*’

Jean-Michel Maulpoix souligne que Baudelaire n’utilise pas le mot “lyrisme”.”*' Ceci
semble di au fait que cette notion n’est pas encore fixée. Mais comme Maulpoix le précise,
la facon dont Baudelaire utilise 1’adjectif “lyrique” montre que le sens de cette notion s'¢largit
jusqu'a étre synonyme de ‘poéme’.”** Par exemple, dans les phrases ci-dessous, Baudelaire
qui met en évidence 1’opposition entre le lyrique et le roman, semble évoquer la poésie en
parlant du lyrique :

Ensuite, nous observons que tout mode lyrique de notre &me nous contraint a
considérer les choses non pas sous leur aspect particulier, exceptionnel, mais
dans les traits principaux, généraux, universels. La lyre fuit volontiers tous les
détails dont le roman se régale. L’ame lyrique fait des enjambées vastes
comme des synthéses ; I’esprit du romancier se délecte dans ’analyse.””

La nouveauté de Baudelaire est d’avoir apporté au lyrisme, et par conséquent a la

524 S
7% consacré a

poésie, un élément critique. Dans son article intitulé “Un lyrisme critique
Baudelaire, Jean-Michel Maulpoix se penche vers ce coté critique du lyrisme du pocte. Les
dires de Baudelaire dans son article “Richard Wagner et Tannhduser a Paris” montrent
clairement I’importance qu’il accorde a la présence d’un élément critique dans la poésie :

[....] tous les grands poetes deviennent naturellement, fatalement, critiques. Je
plains les poctes que guide le seul instinct ; je les crois incomplets. [....] 1
serait prodigieux qu’un critique devint poete, et il est impossible qu’un pocte
ne contienne pas un critique. Le lecteur ne sera donc pas étonné que je
considére le poéte comme le meilleur de tous les critiques.’”

On peut dire que parallélement a la transformation et a la scission qu’on observe dans

la poésie apres la montée du roman, et qui, comme I’affirme Timothy Steele, contraint une

o1 Baudelaire par lui-méme, p. 94.

o8 Ibid., p. 94.

o1 Ibid., p. 94.

520 Ibid., p. 94.

o2 Adieux au poéme, p. 172.

222 Ibid., p. 172.

323 Ecrits sur la littérature, p. 367.
524 Adieux au poéme, p. 169-192.
523 Critique musicale, p. 453.
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partie des poctes a se diriger vers la ‘poésie pure’, c’est-a-dire vers une poésie repliée sur elle-
méme, et une autre partie des poctes a adopter les sujets et moyens d’expression de la
prose,”*® une transformation et une scission se produisent également au sein de la poésie
lyrique. Désormais, il semble possible de parler de deux formes de lyrismes qu’on peut
nommer lyrisme basé sur I’image et lyrisme basé¢ sur le son. Le lyrisme basé sur le son
s’accorde avec la conception du lyrisme qui est associée a la ‘lyre’, et par conséquent a la
musique, alors que le lyrisme basé sur I’image, s’accorde avec la conception qui associe le
lyrisme avec la subjectivité.

La définition de la poésie lyrique de Yahya Kemal, montre clairement le lien de cette
poésie avec I’instrument de musique appelé ‘la lyre’, et avec la musique : “La poésie lyrique
nait chez chaque peuple avec la lyre, s’exprime d’abord avec le plectre et la corde, elle est la
jumelle de la musique”.’*’ Pourtant comme Jean-Michel Maulpoix le précise dans son article
“Le texte lyrique”, “a mesure que s’est affirmée la spécificité irréductible de I’écrit, la poésie
lyrique s’est émancipée de la musique. Il lui fallut alors retrouver, dans la langue méme, les
qualités de rythme et d’harmonie que celle-ci lui dispensait jadis”.”*® Ainsi “[I]e lyrisme vise
le chant sans le secours de la musique. Le chant du langage seul”.”*” Peu & peu le lyrisme
devient une compétition avec la musique.”*’

Pourtant, 1’ode qui est considérée comme la forme mere du lyrisme, signifie “chant”

. . o 531 :
en grec, “et scelle 1’alliance de la musique et de la poésie”.””" Mais la nature louangeuse de

13

I’ode qui “prend prétexte d’un événement singulier pour s’élever jusqu’a 1’idéalité”, “met

directement en scéne la subjectivité du poéte”.”** Pour cette raison, “le texte lyrique est par

2

excellence celui ou le pocte dit “je”; et le lyrisme reste pour I’essentiel une affaire de

subjectivité [....]".>%

Bien que Baudelaire n’utilise pas le mot “lyrisme” dans ses écrits, comme le souligne
Jean-Michel Maulpoix, il est intéressant de constater que ce qu’il écrit en utilisant les mots
“lyre” et “lyrique” peut s’accorder non seulement avec la conception du lyrisme qui 1’associe

a la musique, mais également avec celle qui I’associe a la subjectivité. Quand il dit : “La lyre

exprime en effet cet état presque surnaturel, cette intensité de vie ou I’ame chante, ou elle est

226 Missing Measures : Modern Poetry and the Revolt Against Meter, p. 90.

> Edebiyata dair, p. 38.
228 Le grand atlas universalis des littératures, p. 54.
329 MAULPOIX, Du lyrisme, p. 23.

530 .
Ibid., p. 23.
> MAULPOIX, “Le texte lyrique”, Le grand atlas universalis des litteratures, p. 54.
532 .
Ibid., p. 54.
>33 MAULPOIX, Du lyrisme, p. 22.
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contrainte de chanter, comme I’arbre, 1’oiseau et la mer”,”>* Baudelaire met le lyrisme en

relation, bien qu’indirectement, avec la musique. Ces paroles de Richard Wagner tirées de
I’article de Baudelaire intitulé “Richard Wagner et Tannhduser a Paris” reflétent la méme
conception :

L’arrangement rythmique et I’ornement (presque musical) de la rime sont pour
le po¢te des moyens d’assurer au vers, a la phrase, une puissance qui captive
comme par un charme et gouverne a son gré le sentiment. Essentielle au pocte,
cette tendance le conduit jusqu’a la limite de son art, limite que touche
immédiatement la musique, et, par conséquent, I’ceuvre la plus compléte du
poete devrait étre celle qui, dans son dernier achévement, serait une parfaite
musique.’>

Cette conception de la poésie du compositeur évoque la phrase de Walter Pater qui
dit : “Tous les arts aspirent constamment & se rapprocher de la musique”.”*® Mais ce qui est
intéressant c’est que, dans 1’article de Baudelaire, juste avant les phrases qu’on a citées ci-
dessus, se trouvent ces phrases du compositeur qui associent la poésie a la subjectivité :

Le seul tableau de la vie humaine qui soit appelé poétique est celui ou les
motifs qui n’ont de sens que pour D’intelligence abstraite font place aux
mobiles purement humains qui gouvernent le cceur. Cette tendance (celle
relative a I’invention du sujet poétique) est la loi souveraine qui préside a la
forme et a la représentation poétique...

Baudelaire qui dit “[....] ce qui est positivement et universellement exact n’est jamais

. 538
admirable”

pense qu’il faut accentuer ce qui est propre a I’art et a ’artiste. Mais ce qui est
propre a Dartiste, n’est autre que ce qui fait de lui un sujet. Comment doit-on définir ce
‘sujet’ ? Selon la formule de Paul Ricceur rapportée par John Jackson, “le sujet, [....] c’est ce
qui a référence a soi dans la référence au réel”.”

Baudelaire, non seulement met en évidence le role de la subjectivité dans la perception
du réel, mais décrit cette perception comme ‘lyrique’. L’utilisation du mot “lyre” par le poete
associe cette subjectivité a la musique : “Il existe donc aussi nécessairement une maniére
lyrique de parler, et un monde lyrique, une atmosphere lyrique, des paysages, des hommes,
des femmes, des animaux qui tous participent du caractére affectionné par la Lyre”.>** Selon

Baudelaire, avec I’apparition de la subjectivité, I’artiste va pouvoir s’¢loigner de la banalité et
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Ecrits sur la littérature, p. 366.

Critique musicale, p. 451.

336 Henri BREMOND, La poésie pure, p. 117.
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538 Critique d’art, p. 291.
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de la laideur de la vie réelle pour s’élancer vers un monde idéal qui va lui ouvrir les portes
d’un art supérieur :

Il y a, en effet, une maniere lyrique de sentir. Les hommes les plus disgraciés

de la nature, ceux a qui la fortune donne le moins de loisir, ont connu

quelquefois ces sortes d’impressions, si riches que 1’dme en est comme

illuminée, si vives qu’elle en est comme soulevée. Tout I’étre intérieur, dans

ces merveilleux instants, s'élance en ’air par trop de légereté et de dilatation,
: L 541

comme pour atteindre une région plus haute.

Bien qu’on constate dans ces écrits de Baudelaire, qu’il met le lyrisme en relation avec
la musique aussi bien qu’avec la subjectivité, on peut affirmer que, dans ses poémes, 1’image
prédomine par rapport au son, et que, par conséquent, son lyrisme s’associe a la subjectivité
plutét qu’a la musique. D’ailleurs Dominique Rincé affirme que “le génie de 1’auteur des
Fleurs du mal est fondamentalement d’essence visuelle et, si I’on veut bien prendre le mot au
pied de la lettre, visionnaire”.>** La subjectivité de Baudelaire transforme le matériel poétique
en ¢éléments visuels. C’est ce qu’exprime Dominique Rincé en disant : “Quand il sent, quand
il écoute, quand il lit, Baudelaire voit et “se représente” choses et émotions”.’* Dans le cadre
de la distinction entre le lyrisme basé¢ sur le son et celui qui est basé¢ sur I’image, la
subjectivité semble €tre plutot liée a I’image. Dans la présentation du livre Critique d’art qui
rassemble les écrits de Baudelaire sur 1’art, Claire Brunet souligne ce fait en parlant d’*“une

. . . < g . .y . . 544
logique subjective (c’est-a-dire dans une singuliére passion de I’image)”.

Dans les Salons de Baudelaire, définis par Dominique Rincé comme “études de tétes”,
“I’importance non seulement quantitative mais encore qualitative que Baudelaire accorde a la

. 545
peinture”

est significative. Il semble possible d’affirmer que la poésie lyrique et le lyrisme
basé sur le son tentent de se rapprocher de la musique, alors que la poésie épique et le lyrisme
basé sur I’image tentent de se rapprocher de la peinture. Ainsi, Walter Pater qui dit que

“[t]ous les arts aspirent constamment & se rapprocher de la musique™*®

exprime la tendance
de la poésie lyrique et du lyrisme basé sur le son et exclut celle de la poésie épique et du

lyrisme basé sur 1’image.

Abordons a présent le probléme de la distinction entre la poésie lyrique et la poésie
épique et celui de la distinction entre la poésie et la prose dans le cadre de la poésie moderne

turque. Rappelons, une fois de plus, qu’avec la montée du roman dans la premic¢re moitié¢ du

>4 Ibid., p. 366.

242 Baudelaire et la modernité poétique, p. 17.
>4 Ibid., p. 17.

>4 p. X VL.

43 Baudelaire et la modernité poétique, p. 16.
346 BREMOND, La poésie pure, p. 117.
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XX siecle, d’aprés Timothy Steele, la poésie prend forme selon deux positions opposées,

547

I’une excluant les sujets et moyens d’expression de la prose et I’autre les adoptant.””’ Comme

le souligne Oykii Terzioglu, Yahya Kemal et Ahmet Hasim sont les représentants de la

premicre position, tandis que le représentant le plus important de la deuxiéme position est un

548

poete de la génération suivante, Nazim Hikmet.”” Dans ce cadre, il semble possible

d’affirmer que Yahya Kemal et Ahmet Hasim sont plus proche de la poésie lyrique, tandis

que Nazim Hikmet se rapproche de la poésie épique.

Dans son article intitulé “Au sujet de la lecture de la poésie”, Yahya Kemal affirme :

“la poésie pure est en fait un métal trés rare. Pour cette raison, parmi tous les arts elle est

également celle qui donne le moins de fruits”.>* Il ajoute dans son article intitulé

“L’harmonie intérieure et la poésie pure” que la notion de ‘poésie pure’ existe en frangais
depuis cinquante ans, mais que Paul Valéry et Henri Brémond lui ont ouvert de nouveaux
horizons.” Henri Brémond traite cette notion en détail dans son livre intitulé La poésie pure.
Dans son article intitulé “Certaines idées au sujet de la poésie” et publié le 5 aout 1921 dans la

revue “Dergah”, Ahmet Hasim fait part des idées de Brémond :

Birka¢ ay evvel “halis siir” hakkinda, meshur bir miinekkidle miinakasasi,
biitlin medeni fikir diinyasin1 aldkadar eden Rahip Brémond’un dedigi gibi,
muhakeme, mantik, belagat, insicam, tahlil, tesbih, istiare ve biitiin bunlara
miigabih evsaf, safak aydinligi gibi her dokunduguna giil penbeligini veren
siirin sihirkar tesiriyle tebdil-i mahiyet edip istihdle alelade “nesir’den bagka
bir sey degildir. Hattd manzumede, elektrik cereyanit nev’inden olan siir
seyyalesi bir an inkitda ugradi mi, biitlin anasir, derhal fitri ¢irkinliklerine sukut
ederler.

Comme 1I’a dit I’Abbé Brémond dont I’entretien sur la ‘poésie pure’ avec un
critique célebre a attiré I’attention de tous les intellectuels du monde civilise, le
jugement, le raisonnement, la rhétorique, 1’organisation, [’analyse, la
comparaison, la métaphore et tout autre aspect similaire, n’est autre chose que
de la ‘prose’ ordinaire a laquelle il est impossible de faire changer de qualité
par I’effet magique de la poésie qui donne sa couleur rose, tout comme la lueur
du crépuscule, a tout ce qu’elle touche. Si bien que, si le flux poétique qui
ressemble & un courant électrique dans le poéme, se trouve coupé pour un
instant, tous les éléments retournent immédiatement a leurs laideurs
originales.”"

On peut constater qu’ Ahmet Hasim fait une distinction trés nette entre la poésie et la

prose. Ces paroles tirées du méme article, le montrent encore plus clairement : “Seulement la
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nudité lamentable d’un po¢me sans ombre, qui emprunte la clarté et I’organisation de la prose,
peut étre aussi artificielle qu’une prose qui prétend imiter les meétres et les mouvements de la
poésie. On peut dire que la poésie est le vers qui n’est pas transformable en prose”.”>* Yahya
Kemal, de son c6té, souligne que la poésie posseéde un caractére propre : “Dans chaque langue
il existe un mot pour désigner la poésie. Cela veut dire que ce mot se réfere a un art qui ne
ressemble qu’a lui-méme, et étant donné qu’il est différent de la prose, cet art est indépendant
de la musique, de la sculpture, de la peinture.”

Yahya Kemal et Ahmet Hasim valorisent tous les deux la poésie pure, et distinguent la
poésie de la prose. Pourtant ils ne sont pas du méme avis pour tout ce qui concerne la poésie.
Yahya Kemal accuse Ahmet Hasim qui se rapproche des Symbolistes, de croire que le
Symbolisme consiste a faire des analogies et des métaphores. Selon Yahya Kemal, le
Symbolisme, comme I’affirme Mallarmé, “n’est pas D’art de faire des analogies et des
métaphores, mais I’art de suggérer et d’insinuer”.”>* D’aprés Yahya Kemal, le plus grand
service rendu par les Symbolistes a été de dire que le matériel principal de la poésie n’est pas
le sens, mais le verbe.”>® “Mais le verbe ne se limite pas 4 1’arrangement des mots. La poésie
nait d’une composition qui crée une harmonie spéciale. Ici, les ‘ondulations’ de I’harmonie
constituent 1’élément le plus important”.”>® D’autre part, Yahya Kemal ne manque pas de
souligner qu’il accepte seulement la moiti¢ des idées des Symbolistes. Il accepte leur mise en
avant du son, mais contrairement a eux, il ne voit pas le sens comme un ¢lément indépendant
du rythme. Selon lui, “le rythme est I’expression du sens. Ou plutét, le rythme complete le
sens et ’exprime”.>’

La conception poétique de Yahya Kemal qui valorise des éléments comme le rythme
et I’harmonie, montre qu’il est le représentant d’un lyrisme basé sur le son. En effet, dans sa

définition de la ‘poésie pure’, le son est de nouveau capital :

Méme si le poéme écrit ou lu est trés bon, il ne peut pas étre facilement qualifié
de poésie pure. Dans le poéme, le rythme et le son sont deux éléments
essentiels. Si le vers ne quitte pas la terre et ne s’envole pas, ou s’il ne remplit
pas I’oreille comme un son, qu’il soit treés faible ou aussi intense que la corne
de Raphaél, il ne peut étre qualifié¢ de poésie pure.”®

332 Ibid., p. 71.
>33 Edebiyata dair, p. 25.
>34 UYSAL, Yahya Kemal’le Sohbetler, p. 49.
>33 AYDA, Yahya Kemal Kendi agzindan fikirleri ve sanat goriisleri, p. 19.
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Dans son article intitulé “La conception poétique de Yahya Kemal et les termes qu’il
utilise”, Omer Faruk Huyugiizel souligne que Yahya Kemal “définit la poésie comme une
sorte de musique”.” Il nous suffira de donner quelques exemples des propos de Yahya
Kemal pour donner raison a Huyugiizel : “La poésie étant I’art du rythme, c’est- a-dire des
vers, est une composition de musique avant d’en étre les paroles. Un poéme dans les vers
duquel on n’entend pas de mélodie ne comporte que des paroles ; on le jettera dans le
domaine de la prose”.”®’ “Pourtant la poésie est d’un caractére tout a fait différent de la prose.
Je dirai que c’est une musique d’une autre nature que la musique”.’®' “La poésie est une
mélodie. Mais c’est une substance tres rare et pure que les Européens appellent le chant du

cygne. Pour exprimer cette mélodie, le métre et la langue ne sont que des outils”.*%

Dans la conception poétique de Yahya Kemal, la notion de ‘der(ini ahenk’ (harmonie
intérieure) occupe une place importante. Selon lui, il y a une harmonie propre au vers, qu’il
nomme ‘ondulation musicale”.’® Le poéte prend soin de souligner que cette ‘harmonie’ qui
évoque la notion de ‘rythme intérieur’ chez Henri Brémond, est différente de I’harmonie
obtenue par I’intermédiaire du métre :

La poésie est I’apparition d’un fait qui se passe dans le cceur, sous forme de
langage ; c’est I’émotion qui devient tout d’un coup langage et qui se garde
ainsi. La poésie n’est pas I’expression de nos idées avec le métre et la langue.
Il est facile de déterminer si un vers est poétique ou pas. S’il est exprimé avec
un rythme intérieur, c’est de la poésie. Mais la parole énoncée machinalement
en utilisant le métre et la langue, et qui n’est pas sentie, ne peut étre considérée
comme de la poésie.”®*

Selon Yahya Kemal, “les métres - I’aruz ou le métre syllabique - sont des outils sans
vie : tout comme les instruments de musique. Puisque les metres existent, ils sont capable de
créer une harmonie ; car leur existence ne peut pas étre justifiée autrement”.’®> A Sermet Sami
Uysal qui lui demande pourquoi il écrit avec ’aruz alors qu’il défendait en premier lieu le
metre syllabique Yahya Kemal répond : “Avec I’aruz le poéme est plus harmonieux. Pour
cette raison, j’ai choisi 1’aruz”.’®® Pendant la méme conversation, il dit 4 Uysal qu’il a essayé

le vers libre a Paris, qu’il a écrit quelques poeémes en vers libre, mais que, ne les ayant pas

trouvé bons, il les a jetés. Il a également essayé d’écrire des sonnets a Paris mais il ne les a
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pas aimés non plus, et les a déchirés.”®” Quant a la rime, le poéte pense que les peuples qui ont
une tradition de poésie contenant la rime, ne peuvent pas s’en passer complétement.’®® “Chez
le poéte la rime est comme I’aile chez 1’oiseau. C’est-a-dire c’est son organe principal”.’®
“La poésie prend forme avec le métre et la rime. La poésie est la sceur de la musique, elle ne
peut étre pratiquée sans instrument”.”’’ On peut constater que chaque fois que Yahya Kemal
décrit la poésie, il forme toujours une analogie avec la musique.

Au sujet de la mise en relation de la poésie avec la musique, on peut dire que les
propos de Yahya Kemal et de Ahmet Hasim sont assez proches les uns des autres. Hasim qui
dit “La poésie n’est pas un récit mais une chanson muette”, met en évidence ce
rapprochement.””" Il ajoute : “Le langage du poéte prend forme, non pas pour étre compris
comme la ‘prose’ mais pour étre entendu. C’est un langage intermédiaire entre la musique et
la parole, plus proche de la musique que de la parole”.’”* Bien qu’il soit essentiellement
d’accord avec Yahya Kemal, Ahmet Hasim met néanmoins en évidence une différence de
nuance dans leur conception de la poésie. Selon Yahya Kemal, la poésie et la musique se
recouvrent, alors que dans la conception d’Ahmet Hagim la poésie se trouve dans une position
intermédiaire entre la parole et la musique. Pour cette raison, dans ses po¢mes et ses écrits,
Yahya Kemal valorise un lyrisme basé sur le son, alors que le lyrisme d’Ahmet Hasim est
plutot basé sur ’image. Ainsi, le lyrisme de Yahya Kemal se rapproche de la musique, tandis
que celui d’Ahmet Hasim devient I’expression d’une subjectivité.

Comme le montre le titre de son article “Lyrisme (Amour)”, Yahya Kemal met le
lyrisme en relation avec un élément différent de la musique et de la subjectivité, avec I’amour.
On peut méme affirmer que selon lui, les notions de ‘lyrisme’ et d’‘amour’ se recouvrent. Cet
article est le reflet d’une tentative afin de former un pont avec le lyrisme de la poésie
ottomane. Ce lyrisme qu’il pense étre 1’équivalent de I’amour, est une valeur nationale que
Yahya Kemal veut transférer de la tradition ottomane au présent. Selon lui, “le lyrisme est la

qualité majeure du peuple turc”.>”

Le Turc a porté cette qualité au plus haut niveau dans les domaines de la
religion, de la guerre, de la poésie. La preuve de I’amour du Turc pour la
religion est son ¢lan vers les Croisades suite a sa convertion a L’Islam, sa
marche jusqu’a Vienne et toutes ces guerres ; il existe des milliers de preuves
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pour montrer son amour pour la guerre. La preuve de I’amour des Turcs pour

la poésie est présente dans toutes leurs gazels et leurs chants populaires.”””
Pour pouvoir interpréter cette mise en relation du lyrisme avec I’amour chez Yahya
Kemal, il faut regarder la notion de I’amour dans la poésie du Divan d’un peu plus pres. Nous
avions déja affirmé que dans son livre Poetry’s voice society’s song (voix de la poésie,
chanson de la société), Walter Andrews élabore les idées qu”’Ahmet Hamdi Tanpinar présente
dans la “Préface” de son livre 19. Asir Tiirk Edebiyat: tarihi (Histoire de la littérature turque
du 19°™ siécle) et qu’il souligne que la poésie du Divan peut étre lue sur trois plans : le plan
religieux et mystique, le plan de I’autorité et le plan sentimental. Au centre du premier plan se

situe Dieu, du second, le sultan, et du troisiéme, I’amant.

En partant du modele d’Andrews, nous pouvons affirmer que la poésie du Divan
couvre trois mondes différents : le monde de ’au-dela, le monde réel et le monde textuel.
Ceci nous permettra d’installer au centre du monde de 1’au-deld, Dieu, du monde réel, le
sultan et du monde textuel, la poésie. La bien-aimée est présente dans les trois plans car
I’amour est 1’élément commun de tous les plans sémantiques. D’autre part, la bien-aimée est

I’équivalente du souverain. “Elle est la souveraine du pays du coeur”.””

Cette bien-aimée qui est un ¢élément indispensable de la poésie du Divan, semble
toujours porter une ambiguité avec elle. Les vers cités ci-dessous présentent une question a
I’esprit : la bien-aimée dont les poétes du Divan parlent si souvent, existe-elle réellement ?
Les vers de Seyh Galib dessinent le portrait d’une bien-aimée de ‘réve’: “Veren bu siret-i
mevhlima revnak reng-i hiisniindiir/ Giilistan-1 hayalim nevbaharim varsa sendendir (C’est la
couleur de ta beauté qui fait que ce visage de réve existe/ Si j’ai un jardin de roses de réve, un
printemps, c¢’est grice a toi)”.”’® Si on en croit Enveri, cette bien-aimée est une ame sans
corps: “Burc-i bedende cani nice benzedem sana/ Sen padisadh-i dlem i ol bir hisar eri
(Comment te comparer a I’ame dans la forteresse du corps ? Tu es le sultan du monde alors
qu’il est un soldat de citadelle...)”.””” Nedim évoque la relation de la bien-aimée avec la
parole : “Senden yanadir sdz yine bazar senindir/ Ey asik-1 seyda (La parole est de ton coté le
bazar est a toi / O ! Toi ! L’amant fou)”.”’® Zati, met la beauté de la bien-aimée en relation
avec un livre : “Goniiller agilur glis eyleyenden fasl olur gussa/ Ne dem feth-i kelam olsa

kitab-i hiisni babindan (Chaque fois qu’il s’agit d’un chapitre du livre de sa beauté, la tristesse

o7 Ibid., p. 37.

373 TANPINAR, 19. Aswr Tiirk Edebiyat: tarihi, p. 6.

376 Ahmet NECDET, Bugiiniin Diliyle Divan Siiri Antolojisi, p. 364.
377 Ahmet Atilla SENTURK, Osmanl: Siir Antolojisi,p. 248.
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et la mélancolie s’en vont de ceux qui écoutent, les cceurs s’ouvrent)”.””” Quant a Baki, il
semble faire allusion a une bien-aimée ‘textuelle’ plutot que ‘réelle’ : “Gitmez o mehin ra gibi
hancer kemerinden/ Uftadelerin 6ldiiriir ah iste burdsi (Le poignard qui ressemble a la lettre
‘rd’ ne quitte pas sa ceinture / C’est ce ‘rd’ qui tue ses amants)”.”™

Ce n’est pas un hasard si les caractéristiques corporelles de la bien-aimée sont décrites
en fonction des lettres. “Dans cette littérature les sourcils de la bien-aimée sont 1’écriture
‘cell’, sa barbe ‘gubar’. [....] Sa taille ressemble a la lettre ‘elif’, sa bouche a ‘mim’, ses
cheveux a ‘dal’ ou a ‘cim’, ses sourcils a ‘ra’. Hé¢las méme le ‘ah’ de ’amant est constitué
d’un “elif’ et d’un zéro I”°"'

Les poctes parlent également de leur propre corps d’une fagon ‘textuelle’. Celili
compare son visage a une page : “Vasf-i halim yazmag i¢iin safha-i ruhsaruma/ G6z yasi
hinin varakdan bagladi defter bana (Pour écrire dans quel état je suis sur la feuille de mon
visage, la larme m’a fait un cahier de la feuille sanglante)”.”®* Chez Ageht, ¢’est son ceeur qui
ressemble a une page : “Satha-i dilde miyan-i yari tasvir eylediim/ Hayli naks itdiim nigara
bagladum naziik hayal (O ! Toi ma bien-aimée qui est belle comme une image ! J’ai décrit la
taille de la bien-aimée sur la feuille du ceeur ; j’ai longtemps peint une image délicate)”.”®

Rappelons que dans le Le Plaisir du Texte Roland Barthes dit que les savants Arabes
utilisent I’expression ‘corps absolu’ en parlant du texte. Barthes pose la question suivante : de
quel corps s’agit-il ? Selon Barthes, nous possédons plusieurs corps : celui des anatomistes,
des physiologistes, le corps que la science observe ou décrit. A part tout cela, nous possédons
également un corps qui nous donne du plaisir et qui n’a rien a voir avec les autres. Barthes
précise que le texte a une forme humaine et qu’elle représente notre corps, mais uniquement
notre corps érotique.”®* Jorge Luis Borges confirme Barthes en disant : “Je pense que la
beauté est une sensation physique, quelque chose que nous ressentons avec tout notre
corps”.”®

Ahmet Hamdi Tanpinar affirme que, “le coté significatif de la poésie du Divan est

qu’elle loue une certaine beauté d’une certaine fagon, avec un langage abstrait et qu’elle nous

37 SENTURK, Osmanl: Siir Antolojisi,p. 236.

>80 NECDET, Bugtiniin Diliyle Divan Siiri Antolojisi, p. 272.
281 Divan Edebiydti Beyanindadir, p. 106.
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o84 p. 29-30.
o8 (Euvres completes 11, p. 710.

116



donne un certain type d’amour".”® Selon Abdiilbaki Gélpmarls, tous les poétes du Divan ont
aimé une bien-aimée unique et artificielle.’®’

[....] la bien-aimée de chaque poéte est grande, elle ressemble a un cypres, elle
est un cypres. Son visage est le soleil ou la lune, la lune ou le soleil. Son ceil est
un narcisse, une gazelle, elle est sanglante, criminelle, cruelle, ivre, malade.
Son regard est une fléche, un poignard. Sa joue est de nouveau le soleil, le feu,
un jardin de roses. Son grain de beauté est le musc, ’ambre [....]. Ses lévres
sont soit le sucre [....] soit un rubis. Cette bien-aimée a des l¢vres, mais elle n’a
point de bouche. Cette bouche est tellement petite qu’elle est soit un point, soit
une goutte de sang ; mais en fait, elle n’existe pas ! Ses dents sont des perles, le
creux de son menton est un puits. Sa poitrine est soit un grand miroir, soit une
eau coulante. [....] La taille de cette beauté qui a jailli comme le jet d’eau de la
fontaine de jouvence est tellement mince, que si le poéte ne voyait pas sa
ceinture, il dirait qu’elle n’existe pas !>**
Si la bien-aimée de la littérature du Divan n’est pas ‘réelle’, comment peut-on définir
I’amour décrit dans cette poésie ? Lorsque les poétes du Divan parlent d’un amour pour Dieu,
. r r . 9 0) .
pour le sultan ou pour une certaine beauté, on peut également dire qu’il s’agit, en effet, de
I’amour du poete pour la poésie ou d’un amour ‘narcissique’ de la poésie pour elle-méme.
Dans cette perspective, les vers suivants de Nedim gagnent un nouveau sens : “Ni¢in sik sik
bakarsin bdyle mir'at-i miicelldya/ Meger sen dahi kendi hiisnline hayran misin kafir
(Pourquoi regardes-tu ainsi ce miroir bien poli ?/ Es-tu émerveillée par ta propre beauté, 6
infidele).”*’
Mais que signifie I’amour de la poésie pour elle-méme? Dans son livre Narcissistic
Narrative (Récit narcissique), Linda Hutcheon, définit les ‘récits narcissiques’, comme des
L . A : \ : e X Arra e 590
récits qui pensent sur eux-méme, qui se reflétent et qui se référent a eux-méme.” Dans le
cadre de la poésie, un ‘récit narcissique’ est un poéme dont les mots se réfeérent a eux-méme.
Ceci nous ammene a la notion de ‘poésie moderne’. On constate que dans la poésie du Divan,
comme dans la poésie moderne, le signifi¢ est repoussé a I’extréme, que la langue se recourbe
sur elle-méme et se refléte. Ainsi on peut dire que, tout comme la poésie moderne, la poésie
du Divan, peut étre interprétée comme une ‘poésie narcissique’.
Dans le cadre du repliement de la langue sur elle-méme et de la poésie qui se refléte,
les notions et les images comme le ‘miroir’ et le ‘regard’ sont significatives. Elles accentuent

le caractere ‘narcissique’ de cette poésie sur le plan des images. Ainsi, Seyh Galib dit qu’il est

le miroir de la bien-aimée : “Mir’atiyiz ol mah-1 peri-siretin amma/ Gam-hanemize gelse dahi
y

286 19. Aswr Tiirk Edebiyati tarihi, p. 5.

87 Divan Edebiydti Beyanindadir, p. 34.
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bi-haberiz biz (Nous sommes le miroir de cette belle au visage de fée / Si la tristesse venait a
notre pays nous n’en serions pas au courant)”.”' Dans les vers de Nedim, celui qui regarde et
celui qui est regardé se confondent : “Cesmaninin 6grensem o kafirce nigdhin/ Bir 1dhza
Nedim-i nigeh-i piir-fenin olsam (Si j’apprenait le regard infidele de tes yeux / Si j’étais le
Nedim de ton regard bien habile)”.””* On retrouve la méme chose dans les vers de Rahmi :
“Goziim mediimleriniin ‘aksi diigmiisdiir letafetden/ Ruhun mir’atine nazir olanlar ani hal
anlar (Ceux qui regardent le miroir de ton visage le prennent pour moi, alors que c’est le reflet
de mes pupilles)”.”” Ces vers rappellent une histoire racontée par Oscar Wilde et rapportée

par André Gide dans son livre dédié a I’auteur anglais :

Quand Narcisse fut mort, les fleurs des champs se désolérent et demanderent a
la riviére des gouttes d’eau pour le pleurer. - Oh! leur répondit la riviére, quand
toutes les gouttes d’eau seraient des larmes, je n’en aurais pas assez pour
pleurer moi-méme Narcisse : je I’aimais. - Oh ! reprirent les fleurs des champs,
comment n’aurais-tu pas aim¢ Narcisse? Il était beau. - Etait-il beau ? dit la
riviere. - Et qui mieux que toi le saurait ? Chaque jour penché sur ta rive, il
mirait dans tes eaux sa beauté... [....] - Si je ’aimais, répondit la riviére, c’est
que, lorsqu’il se penchait sur mes eaux, je voyais le reflet de mes eaux dans ses
yeux.

Dans la littérature du Divan, le ‘narcissisme’ ne se manifeste pas uniquement sur le
plan des images mais également sur le plan du son. Ces vers de Nazim en donnent un exemple
marquant : “Sende nazar1 daim daim nazar1 sende/ dlem yiiziine meftun meftun yiiziine alem
(Son regard est a toi toujours toujours est a toi son regard / Le monde admire ton visage ton

. . 595 . . rr
visage est admiré du monde)”.””” On peut constater qu’un effet de miroir est créé, non pas
seulement du point de vue du son, mais également du point de vue visuel. “Sendedir bakis1
hep”, est comme le reflet dans un miroir de “hep bakisi sendedir”, et “alem yiiziine hayran” de
“hayran yiizline alem”.

Le systeme des images de la poésie du Divan, la prédominance de ’intertextualité,
I’ambiguité au sujet de I’identité de la bien-aimée et les doutes au sujet de 1’existence d’une
bien-aimée ‘réelle’ sont révélateurs de la notion de ‘récit narcissique’ (et de ‘poeme
narcissique’). La poésie du Divan crée un monde qui n’a pas besoin du monde réel, ou les mot
se réferent a des mots, et les poémes a des poemes. Il n’est point surprenant que I’amour

occupe une position privilegiée dans cette poésie, car comme 1’affirme Edgar Morin dans son

livre Amour, poésie, sagesse, "I’amour fait partie de la poésie de la vie. La poésie fait partie

91 NECDET, Bugtiniin Diliyle Divan Siiri Antolojisi, p. 366.
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de I’amour de la vie. Amour et poésie s’engendrent I’un 1’autre et peuvent s’identifier I’'un a
I’autre".>*

Cette équivalence entre la poésie et ’amour dans la poésie du Divan, explique
pourquoi Yahya Kemal définit le lyrisme de cette littérature en fonction de 1’amour. Mais
comment peut-on définir ce lyrisme du point de vue du son et des images ?

Le systéme des images permet a la poésie du Divan de se refermer sur elle-méme et de
préserver son unité. L’utilisation des mémes images par les poctes ne provient pas, comme on
le croit souvent, d’'un manque d’idées et d’originalité, mais d’un souci de reconstruire le
‘palais de I’absolu’ en utilisant les mémes ¢éléments. Pour cette raison, dans la poésie du
Divan, il semble, comme Tanpinar I’affirme, qu’une seule personne parle.”®’ Celui qui parle,
n’est pas le poéte, mais la poésie méme. C’est ce qui distingue la subjectivité de la poésie du
Divan, de celle de la poésie lyrique moderne. On peut dire que le sujet de la poésie du Divan
n’est pas le pocte, mais la poésie.

Un autre moyen pour préserver l'unité de la poésie du Divan, est le son. Tanpinar
insiste longuement sur la grande importance du son dans cette poésie. Selon lui c’est 1'élément
“sauveur “de la poésie du Divan : “Dans notre ancienne poésie le son [....] est souvent séparé
du sens ; il forme un tout dans son monde et se charge tout seul de toute 1’expression.
Réellement, I’ancienne poésie se reléve de 1a ou elle était tombée, de I’aruz”.>®

L’harmonie créée dans la poésie a I’aide de I’aruz, et le ‘rythme intérieur’ selon
I’expression d’Henri Brémond, d’un c6té définit la structure de la poésie, et de I’autre, permet
a la poésie du Divan d’étre transmise de génération en génération et de poe¢te en pocte. La
voix qui retentit dans les poeémes du Divan est la voix de la tradition. Si nous tenons compte
du fait que, dans la poésie du Divan, le rossignol se référe au pocte et la rose a la poésie, on
peut constater que ces vers de Fuzili mettent en évidence la relation de la poésie avec le son,
et celle de la poésie avec la musique : “Olmag i¢iin mutrib-i bezmi dutup bir daire/ Ogreniir
her subh biilbiilden fen-i edvar giil (Pour étre le musicien de sa réunion, la rose en tenant un
tar & la main tous les matins, apprend du rossignol I’art de la musique)”.””

Tout comme pour les deux éléments entrelacés et indiscernables de la poésie du

Divan, I’image et le son, il est également impossible de distinguer le lyrique de 1’épique d’une

facon nette. Dans la poésie du Divan, le genre appelé ‘mesnevi’, semble étre plus proche de la
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tradition épique, par rapport au genre nommé ‘gazel’ qui est plus proche de la tradition
lyrique. Cem Dilgin, classifie ainsi les ‘mesnevi’ ayant pour sujet les guerres et les héros :

On appelle les mesnevis qui parlent des guerres religieuses ‘gaza-name’ ou
‘gazavat-name’. Dans les gaza-names, il s’agit en général d’une seule guerre,
alors que dans les gazavat-names, il s’agit de plusieurs guerres et d’incursions.
Les ceuvres qui content la prise d’une ville ou d’une forteresse sont appelées
fetihname, les gaza-names qui narrent les conquétes et les guerres victorieuses
sont appelés zafer-name.*”
Il existe également des mesnevi qui ont pour sujet I’amour. Dans le fameux mesnevi
Hiisn i Ask (La beauté et I’amour) de Seyh Galib, il s’agit du voyage et des aventures de Hiisn
(la beauté) pour rejoindre Ask (I’amour). Ce sujet est présenté dans le cadre d’une structure
allégorique. A la fin du mesnevi, il sera révélé que Hiisn et Ask sont identiques. Ainsi, la
nature mystique du voyage en question sera soulignée. En utilisant le terme d’‘histoire
romanesque lyrique’®' pour désigner ce mesnevi, Walter Andrews, souligne le coté lyrique
de ce long poéme épique. Les vers suivants tirés d’un gazel de Baki mettent de nouveau en
¢vidence le caractere indiscernable du lyrique et de 1’épique dans la poésie ottomane :
“Bakiya tarz-1 $i’r boyle gerek/ Hem zarifane hem levendane (La poésie dans le style de Baki
doit étre ainsi / A la fois gracieuse et puissante)”.®”?
Dans le cadre de la distinction entre le lyrique et 1’épique, la position du ‘mersiye’ est
particulierement intéressante. Comme Jean-Michel Maulpoix le précise, “[p]armi la variété
des formes lyriques, une place a part doit étre accordée a I’¢légie, forme “épico-lyrique” selon

Tokei.*%

Tandis que 1’épopée raconte les hauts faits et que 1’ode encense les vainqueurs,
1’¢légie médite sur I’action et le sort de I’homme. [....] Il y aurait dans 1’¢légie
comme une dégradation fatale de 1’¢lément épique, en méme temps qu’un
effort pour le retrouver par des voies subjectives.’”

Dans le fameux ‘mersiye’ de Baki, écrit en I’honneur du Sultan Soliman, les éléments

épiques sautent aux yeux. Pourtant Orhan Okay souligne le coté lyrique de cette élégie en

disant que I’introduction de celle-ci “fait 1’effet d’une forme musicale lente et imposante”.**

Dans ce poeme qui évoque ainsi une ‘marche funebre’, “la mort écrasante, souveraine et

. . . ’ \ 606
angoissante [...] vient vers nous avec un ton qui semble s’élever a chaque pas”.
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]

‘Ibret gozinde niceye dek gaflet uyhusu
Yitmez mi sana vaki’a-i sah-i sir-ceng

Ol seh-siivar-i miilk-i se’adet ki rahsina
Cevlan deminde ‘arsa-i ‘alem geliirdi teng

Bas egdi ab-i tigina kiiffar-i Ungiiriis
Semsiri gevherini pesend eyledi Fireng

Yiiz yire kodu lutf ile biilberg-i ter gibi
Sandika sald1 hazin-i devran giiher gibi

(Jusqu’a quand vas-tu fermer les yeux a la lecon que tu dois tirer ?
Le cas du sultan qui se bat comme un lion ne te suffit-il pas ?

Il était un chevalier tellement habile du pays du bonheur
Que pendant son galop, la terre du monde lui semblait étroite.

Les infideles hongrois se sont soumis a son épée tranchante.
Les Frangais ont apprecié la substance de son épée.

Il a bien voulu poser son visage par terre comme une feuille de rose bien
fraiche. Le trésorier du destin 1’a laissé dans un coffre comme un bijou.)*”’

On peut affirmer que le lyrisme est présent dans la totalité de la littérature du Divan, et
qu’elle en est I’élément prédominant. Comme Walter Andrews le souligne, “la poésie
ottomane est essentiellement une poésie d’amour”.®®® Dans le genre du gazel ou le théme
principal est I’amour, le lyrisme est palpable. Mais le genre nommé ‘mesnevi’ qui semble plus
proche de la tradition épique peut également étre qualifié de lyrique. En effet, dans les
mesnevis, les poctes traitent souvent les thémes de 1’amour.

D’autre part, parallelement a I’histoire de I’Empire ottoman, on peut observer
I’effacement graduel de 1’élément épique dans la littérature du Divan. Les victoires militaires
¢tant de plus en plus rares, il y a de moins en moins de poémes épiques qui louent ces
exploits. De ce point de vue, la démarche de Yahya Kemal afin de ranimer la tradition épique
ottomane est significative. Ahmet Hamdi Tanpinar affirme que Yahya Kemal avait commencé
a écrire - sans réussir a I’achever - un assez long poeéme épique au sujet du héros de la guerre
du Kosovo, Selim Giray.*” “On sait que la seule ceuvre épique dans la derniére période de

[la] littérature [du Divan], le Zafername de Sabit, était écrit en ’honneur de ce commandant
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s 610

béni qui a sauvé ’Empire d’un écroulement presque inévitable”.””” Lors de son séjour a

Londres, Yahya Kemal entreprend d’écrire une nouvelle épopée turque. Il va continuer a

travailler pendant des années sur cette ceuvre qui traite des anciennes incursions et des

corsaires turcs. “Je n’ai pas réussi a 1’écrire, mais en travaillant dessus, j’ai trouvé un langage
b

poétique”'! dit Yahya Kemal. Dans son poéme “Alp Aslan’in rihuna gazel” (Gazel dédié a

Alp Aslan), il va mettre en avant les éléments épiques dans un genre qui est plutot lyrique, et

ainsi former une synthése du lyrique et de 1’épique :

Iklim-i Rim’u tuttu cihangir savleti
Tarth o isde gordii nedir sir savleti

Titretti ars ii fersi Malazgird ontindeki
Cis U hurlis-1 rahs ile semsir savleti

On yilda vardi sahil-i Kostantaniyye’ye
Yer yer vatan diyarini teshir savleti

Ey sanli cedd-i ekberimiz ab-1 tiginin
Bi-hadd imis giines gibi tenvir savleti

Tasvir eder mi boyle sehinsah1 ey Kemal
Simsekten olsa si’rde ta’bir savleti

(L’attaque du souverain a tenu le pays de Rome
L’histoire a vu alors ce qu’était 1’attaque d’un lion

Il a fait trembler le ciel et la terre devant Malazgird
L’attaque débordant d’un cheval éblouissant et d’une épée

En dix ans il est arrivé a la cote de Constantinople
Son attaque a envahi de part et d’autre les terres de la patrie

O! notre plus grand et glorieux ancétre, I’eau de ton épée
A comme le soleil, un pouvoir sans bornes d’illuminer

Pourrait-il, O Kemal ! décrire un souverain des souverains

Si le pouvoir d’expression de la poésie était fait de 1’éclair)’'

Yahya Kemal pense que le c6té le plus fort de la poésie du Divan est son lyrisme.

Mais il est également conscient, qu’en ranimant les éléments épiques dans la poésie, il pourra,
9

sur le plan symbolique, ressusciter la période glorieuse de I’Empire ottoman. Son poé¢me

intitulé¢ “Hayal Beste” (Musique imaginaire), d’un coté s’attache a la poésie lyrique par son

Ibid., p. 183-184.
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Eski siirin riizgdriyla, s. 30.
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nom, et de I’autre met en évidence le pouvoir que posséde I’art de conquérir le monde a I’aide
de ses ¢léments épiques :

Roma’nin sarkini fethettigin andan sonra,
Yiice daglar gibidir goérdiigiin is, Tiirk oglu!
Girdigin yerde asirlarca kalistan bagka,
Kurdugun devlet asirlarca muzaffer ytirtidii.
Taliin dondiigii en korkulu yillarda bile,
Yiiriiyen diisman1 son hamlede doktiin denize.
Actigin iilkede, yoktan yaratis kudretini,
Azminin kurdugu ytizlerce sehirden fazla,
Iri firlizeye benzer nice gok kubbeyle,
Dehre aksettiriyor, ger¢i, biiyiilk mimarf,
Bu eserler seni gostermege kafi diyemem.

Si’re aksettirebilseydin eger, dinlerdin,
Yiiz fetih si’ri, okundukga, ¢elik tellerden.

Resm’e aksettirebilseydin eger, dmriince,
Ebedi cedleri karsinda goriirdiin canli.

GOnliim isterdi ki mazini dirilten san’at,

Sana tarihini her 1ahza hayal ettirsin.

(Depuis que tu as conquis I’est de Rome, fils de Turc !

La tache que tu as achevée est aussi grande que les hautes montagnes !
A part d’étre resté 1a ou tu t’es introduit pendant des siccles,
L’état que tu as fondé a été vainqueur pendant des siecles.
Méme lors des années les plus effroyables ou ta chance a tourné
Tu as expulsé vers la mer I’ennemi qui marchait

Dans le pays que tu as fondé, ton pouvoir a créer d’un rien

Plus d’une centaine de villes que ta résolution a édifiées,

Avec tant de coupoles pareilles a de grandes turquoises
Quoique la grande architecture refléte au monde ;

Je ne peux dire que ces ceuvres suffisent a t’exprimer.

Si tu pouvais refléter dans la poésie, tu écouterais

Des cordes d’acier, mille poémes de conquétes.

Si tu pouvais refléter dans la peinture, pendant toute ta vie,
Tu verrais les ancétres éternels vivants devant toi.

J’aurais voulu que I’art qui ressucite ton passé

Te fasse imaginer ton histoire a tout moment.)°"

Chez Ahmet Hasim, I’autre fondateur de la poésie moderne turque, il est impossible de
trouver ces ¢lément épiques qu’on observe chez Yahya Kemal. Hasim qui est le représentant
d’un lyrisme qui s’attache a la subjectivité, transforme le matériel qu’il prend de la littérature

du Divan, vers cette subjectivité. En effet, comme on peut le voir dans son poéme intitulé

613 Kendi Gok Kubbemiz, p. 38-39.
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“Karanlik” (L’Obscurité), le poéte utilise les couples symboliques de la poésie du Divan
comme Leylad et Mecnlin ou le rossignol et la rose, dans un cadre subjectif. L’amour et la
bien-aimée dont il est question dans ce poéme, ont un caractére subjectif assez marqué :

Askin bu karanlik gecesinde
Biilbiil yine vahsi miiterennim,
Mecniin’unu terketti mi Leyla?
Vahsi sesi firkat sesi sandim.

Askin bu karanlik gecesinde

Hicranimi duydum, seni andim,

Firkatzede biilbiil gibi yandim..

(Dans cette nuit obscure de I’amour

Le rossignol chante encore sauvagement

Leyla a-t elle quitté son Mecnlin

J’ai cru que le son sauvage était celui de la rupture

Dans cette nuit obscure de I’amour
J’ai entendu ma douleur, j’ai pensé a toi

: . . .y 614
J’ai brulé comme le rossignol, victime de la rupture)

Dans le poéme d’Ahmet Hasim, “Biilbiil” (Le Rossignol), on retrouve le couple du
rossignol et de la rose. Ici, la transformation opérée dans la tradition ottomane par la
subjectivation est encore plus apparente. La ‘rose’ qui symbolise le poéme dans la poésie du
Divan, a trouvé la mort et le pocte la ressuscite en lui donnant une nouvelle forme :

Bir gamli hazanin seherinde
Israra ne hacet yine biilbiil?
Bil, kalbimizin bahgelerinde
Can verdi senin sdyledigin giil!

Savrulmada giil simdi havada

Giin dogmada bir bagka ziyada...

(A I’aube d’un triste automne

Pourquoi insister encore, rossignol ?
Sache que dans les jardins de notre coeur
La rose dont tu parlais est morte !

A présent la rose se disperse dans 1’air
Le jour nait sous une autre lumiére)®"’
Finalement I’obscurité constitue le point commun des dualités qui sont mises en avant
dans le cadre du lyrisme. En effet, le ‘devenir lyrique’ de la poésie n’est pas indépendant de

son ‘devenir épique’, ni le ‘devenir musique’ de la poésie lyrique de son ‘devenir subjectif’ ou

o14 Biitiin siirleri, p. 99.

613 Ibid., p. 98.
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le ‘devenir centré sur les images’ de ce dernier, de son ‘devenir centré sur le son’. En outre,
4 < b fvea? (3 b b
on ne peut pas séparer le ‘devenir poésie’ du ‘devenir prose’.
D’autre part, on peut traiter le probléme du lyrisme dans un cadre différent de ceux

dont on a parlé plus haut. La poésie lyrique qui est connue, selon Theodor Adorno, comme

995616 995617 <

“opposée a la société”” > et “une chose totalement individuelle™ ', “exprime la protestation

contre une situation sociale ressentie par chaque individu comme une expérience étrangere,
hostile, froide et opprimante et cette expérience laisse son reflet opposé sur la poésie”.®'®

Sous I’angle de ces propos d’Adorno, le lyrisme de la poésie du Divan représente la
protestation contre un ordre despotique qui place le sultan en son centre, tandis que le lyrisme
de Baudelaire manifeste une révolte contre la modernité qui impose sa rationnalité et son
‘entzauberung’ (la disparition de la magie du monde). Quelle est la position du lyrisme de
Yahya Kemal et de celui de Ahmet Hasim étant donné qu’ils essayent tous les deux de
concilier I’héritage du Divan avec la poésie moderne ?

Le lyrisme de Yahya Kemal qui n’exclut pas 1’épique et qui se rapproche ainsi du
lyrisme de la poésie du Divan, peut étre interprété comme une révolte contre la modernisation
turque et occidentale qui veulent rendre 1’Ottoman invisible. Quant au lyrisme d’Ahmet
Hasim, il se présente comme une protestation contre la structure centrée de la poésie du
Divan. Ce lyrisme qui est en relation avec la subjectivité décentralise le sens. Si on prend les
deux fondateurs de la poésie moderne ensemble, le lyrisme de la poésie moderne turque

s’approprie d’une part le traditionnel et le moderne, et se révolte de I’autre contre ceux-ci.

2.3. La poésie moderne et la tradition

Comme le précise Dominique Rincé, ’année 1857 fut décisive dans I’histoire littéraire du

eme

XIX™ siécle frangais et, par-dela, également pour le XX siécle. C’est l'année qui voit la
parution de Madame Bovary de Gustave Flaubert et des Fleurs du mal de Charles Baudelaire.
Ces deux ouvrages ‘scandaleux’ sont révolutionnaires pour des raisons bien différentes de
celles qui les firent soupgonner ou condamner 4 I'époque.®"’

Le pocte et le romancier réalisent en effet dans ces deux ceuvres une sorte de
coup de force esthétique par lequel ils “achévent” 1’age de la tradition, que leur

616 Edebiyat yazilari, p. 118.

617 Ibid., p. 118.
618 Ibid., p. 118.
619 Baudelaire et la modernité poétique, p. 3.
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livre vient clore, en méme temps qu’ils inaugurent, chacun a leur manicre, 1'ére
de la modernité.**

On peut conclure de ce passage que Dominique Rincé définit la modernité littéraire en
fonction d’une rupture avec la tradition. De son c6té, Henri Meschonnic affirme qu’on recourt
souvent a la notion de ‘rupture’ pour définir la modernité. Il ne s’agit pas seulement d’une
rupture avec la tradition, mais d’une “[r]upture avec le passé, rupture avec la société, rupture
avec les traditions techniques -le métier. La modernité, en art et en littérature, on en est
convaincu, se définit par la rupture”.®*! Dans le passage tiré du livre Point de convergence
d’Octavio Paz ou il décrit comment la modernité construit sa tradition, les notions de rupture

et de nouveauté sont une fois de plus essentielles :

En disant que la modernité est une tradition, je commets une légere
inexactitude ; j’aurais dG dire : une autre tradition. La modernité est une
tradition polémique et qui écarte la tradition régnante, qu’elle que soit celle-ci;
mais elle ne ’écarte que pour céder, un instant apres, la place a une autre
tradition qui, a son tour, est autre manifestation momentanée de 1’actualité. La
modernité n’est jamais elle-méme ; elle est toujours autre. Le moderne ne se
caractérise pas seulement par sa nouveauté, mais aussi par son hétérogénéité.
Tradition hétérogene ou de 1’hétérogéne, la modernité est condamnée a la
pluralité : la tradition ancienne était toujours la méme, la moderne est sans fin
différente.*”

Pourtant, pour Meschonnic, “la modernité n’est pas le nouveau, n’est pas la rupture.

Mais [’abolition de I’opposition entre ’ancien et le nouveau”.’” C’est ce qui justifie la

présence de la tradition dans les ceuvres les plus avant-gardistes. Il s’agit de la pluralité des

passés et des traditions.®** Ce que Meschonnic dit pour les surréalistes est valable pour la

totalité de I’art moderne : “Les surréalistes ne rompent pas avec le passé. Ils se choisissent
leur passé”.* La tradition morte peut désormais laisser sa place a la tradition vivante.®*®

On trouve déja le probleme de ‘I’abolition de 1’opposition entre 1’ancien et le nouveau’

dont parle Meschonnic, dans I’article de T.S. Eliot, “La tradition et le talent individuel”. Au

lieu d’utiliser les notions de tradition morte et de tradition vivante, Eliot parle d’un lien que

noue le poéte avec les pocetes et artistes morts. Selon Eliot, c’est ce lien qui détermine qu’une

ceuvre sera ‘une ceuvre véritablement nouvelle’.

620 Ibid., p. 3.
621 Modernité Modernité, p. 67.
622 Point de convergence, p. 14.
623 Modernité Modernité, p. 76.
624 Ibid., p. 72.
625 .

1bid., p. 74.
626 Ibid., p. 76.
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Aucun poete, aucun artiste, dans quelque art que ce soit, n’a son sens complet
par lui-méme. Le comprendre, I’estimer, c’est estimer ses rapports avec les
poctes et les artistes du passé. On ne peut pas le juger tout seul ; il faut le
mettre, pour 1’opposer ou le comparer, au milieu des morts. J’entends ceci
comme un principe de critique, non pas simplement historique, mais
esthétique. La nécessité¢ pour lui de se conformer, de s’harmoniser, n’est pas
unilatérale ; ce qui se produit quand une nouvelle ceuvre d’art est créée, est
quelque chose qui se produit simultanément dans toutes les ceuvres d’art qui
I’ont précédée. Les monuments existants forment entre eux un ordre idéal que
modifie D’introduction de la nouvelle (vraiment ‘nouvelle’) ceuvre d’art.
L’ordre existant est complet avant que n’arrive I’ceuvre nouvelle ; pour que
I’ordre subsiste aprés 1’addition de I’élément nouveau, il faut que I’ordre
existant tout entier soit changé, si peu que ce soit ; et les rapports, les
proportions, les valeurs de chaque ceuvre d’art par rapport & I’ensemble sont
ainsi rag2u75tés et c’est en ceci que I’ancien et le nouveau se conforment I’un a
’autre.

De son coté, Jorge Luis Borges affirme qu’il congoit la littérature comme un tout

fluide.®® Ainsi chaque ceuvre est en relation directe avec les autres. La forét et le labyrinthe

font également partie des métaphores utilisées par Borges pour désigner la tradition :

[la littérature] est, pour moi, quelque chose de vivant, en pleine croissance.
Jimagine la littérature du monde sous ’aspect d’une forét, assez dense
d’ailleurs, ou nous nous empétrons, et en perpétuelle croissance. Eh bien, pour
en revenir a mon inévitable image de labyrinthe, c’est une sorte de labyrinthe
vivant [....].%%°

Dans son livre Essais choisis T. S. Eliot étudie I’importance de la tradition et de

I’utilisation de celle-ci dans le cadre de la poésie et de la poétique. Il met en évidence le coté

subjectif du lien noué par un poéme avec d’autres poemes.

L’expérience d’un poeme est non seulement celle d’'un moment mais celle
d’une vie entiere. Ceci ressemble beaucoup a nos expériences liées aux autres
étres humains [....] Au fur et a mesure que I’individu surmonte et dépasse
maintes passions, il surmonte et dépasse également un grand nombre de
poémes. "

Rapportons un passage tiré du livre d’Abdelfettah Kilito, L’ ’Auteur et ses doubles :

Quand Ebu Nuvas, va voir son maitre Halef {il-Ahmer pour lui demander son autorisation afin

de pouvoir composer ses propres poemes, son maitre lui dit de revenir apres avoir appris mille

poemes par cceur. Aprés avoir fait, avec beaucoup de difficulté, ce qui lui est demandé¢ Ebu

Nuvas revient voir son maitre pour lui annoncer qu’il a bien appris les mille poémes par cceur.

627
628
629
630

Essais choisis, p. 29.

Richard BURGIN, Conversations avec J. L. Borges, p. 116.
1bid., p. 38-39.

Selected essays, p. 250-251.
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La réponse de Halef iil-Ahmer est celle-ci : ‘maintenant oublie les poémes que tu as appris par
ceeur...”. %!

On peut constater que ce qui détermine la relation d’un poe¢me (d’une ceuvre) avec
d’autres poeémes (d’autres ceuvres) est 1’assimilation et 1’oubli. Dans le domaine de la critique
littéraire, un des apports de la modernité, le lien qu’une ceuvre noue avec d’autres ceuvres -
que ce lien soit une assimilation ou un oubli - a une importance fondamentale. En effet, Eliot
affirme que pour 1’évaluation d’une ceuvre d’art, seulement d’autres ceuvres d’art peuvent
fournir un critére : “En sa qualité d’ceuvre d’art, I’ceuvre d’art ne peut étre interprétee ; il n’y
a rien a interpréter — nous ne pouvons que la critiquer suivant des critéres par comparaison

avec d’autres ceuvres d’art”.* Harold Bloom exprime de son c6té une idée similaire en disant

que “le sens d’un poéme est un autre poéme”.*>

Avec la modernité, la tradition morte va non seulement laisser sa place a la tradition
vivante, mais une notion qui va avoir une importance fondamentale dans la critique de la
poésie, la notion d’intertextualité, va faire son apparition. “Avec la création de
I’intertextualité, on passe de 1’écrivain a la conception d’un sujet divisé, [....]a la conception
d’un texte qui est le lieu d’interchangements de morceaux appartenant a d’autres textes”.>

D’autre part, selon Laurent Jenny, I’intertextualité constitue “la condition pour une
lecture littéraire”.®>> Tout comme Julia Kristeva et Roland Barthes qui 1’a soutenu, nombre de
critiques littéraires (Riffaterre, Genette, Jenny, Angenot, Ricardou, Bellemin-Noel, les
écrivains de la revue Tel Quel) verront désormais 1’intertextualité comme le critére majeur du
littéraire. >

Il faut cependant souligner que I’intertextualité n’est pas propre a la littérature
moderne et qu’elle a toujours existé, dans les textes anciens (Rabelais, Montaigne) comme
dans les textes modernes (Lautreamont, Proust, Joyce).”’ “Ce qui est nouveau, comme le
précise une fois de plus Laurent Jenny, c’est la nouvelle perception et définition du concept
d’intertextualité dans le domaine de la critique littéraire”.*®

La notion d’intertextualité nous permet de réévaluer certaines critiques adressées a la
poésie du Divan. E. J. Wilkinson Gibb compte parmi les premiers critiques accusant la poésie

du Divan de mimétisme. Dans un article dat¢ de 1911 et publi¢ aprés sa mort dans

631 p.21.

632 Essais choisis, p. 165.

633 The anxiety of influence, p. 70.

634 Kubilay AKTULUM, Metinleraras: lliskiler, p. 9.
633 Ibid., p. 11.

636 Ibid., p. 11-12.

637 Ibid., p. 11.

638 Ibid., p. 11.
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I’ Encyclopedia Britannica, Gibb définit I’essence de la culture turque - qu’elle soit ottomane

ou moderne - comme la sensibilité a I’influence.®*’

D’autre part, dans 1’introduction de son
livre Histoire de la poésie ottomane, apres avoir affirmé que chaque mot arabe ou persan est
en méme temps un mot en Ottoman, il ajoute :

Ce systeme d’assimilation n’était certes pas limité aux mots et aux expressions.
Il couvrait tout ce qui concerne la littérature. Nous allons voir que la forme et
I’ame de la poésie ottomane ont été profondément influencées par les
littératures étrangeres qui ont été prises comme modeles ; du point de vue des
images, des sujets et des formes elle doit beaucoup a ces littératures
étrangeres.**’

Dans son livre Divan Edebiyati Beyanindadir (Selon la poésie ottomane), Abdiilbaki
Golpinarli montre qu’il est du méme avis que Gibb : “Nul besoin de le nier ; la littérature du
Divan est une littérature imitatrice”.®*' Mais Gibb et Golpinarl laissent échapper que dans la
littérature du Divan, il s’agit non pas d’une imitation mais de 1’adoption d’un mod¢le. La
production d’un texte en prenant un autre texte comme modele est directement liée a la notion
d’intertextualité. La place centrale occupée par le texte et la textualité dans la littérature du
Divan est au cceur de I’importance de cette notion dans cette tradition. Tenter d’expliquer la
poésie du Divan en ignorant I’intertextualité est a la source des graves erreurs d’interprétation.

La poésie du Divan ressemble a une conversation entre poctes et poemes. Dans ces
poémes on trouve souvent des références, non seulement a des poetes du Divan mais
¢galement a des poetes persans. Parfois le poéte les cite pour affirmer qu’il leur est supérieur,
parfois il exprime son admiration pour eux. Se référer a Fenayi’ pour Hufi dans les vers :
“Kald1 dem-beste Hufi nazmin Fenayi isidiip/ Kim dehan a¢dukg¢a dana nutk-i nadan baglanur
(Quand il a entendu la poésie de Hufi, Fendyl a perdu le souffle ; car quand les savants

parlent, les ignorants perdent la parole.)”**

et se référer a Cami pour Rahmi dans les vers :
“Suhan bezminde Camidiir bilen keyfiyet-i si’riim/ Hayalat-i kelamum Rahmiya ancak Kemal
anlar (A la reunion des poe¢tes, [Molla] Cami reconnait la qualité¢ de mon po¢me. O ! Rahmi!

Seul Kemal de [Hocend] peut capter les images de mes vers.)”*"

est une occation pour se
vanter.
D’autre part, dans les vers “Tevecciih-i dili pliyan-i feyz edip simdi/ Cenab-i pak-i

Hudavendgare dek gideriz (Maintenant en faisant courir 1’inclination de notre cceur vers la

639 Victoria HOLBROOK, Askin okunmaz kiyilar, p. 39.
640 Osmanls siir tarihi, p. 31.

641 p. 128.

642 Ahmet Atilla SENTURK, Osmanl: Siir Antolojisi,p. 88.
643 Ibid., p. 351.
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6% Nesati exprime son admiration pour Mevlana,

prospérité, nous irons devant Mevlana.)
tandis que dans les vers “Pesendim giilsitan-i §i’r-i Nabidir yine Galib/ Benim her tab-i
mevzin ger¢i bir serv-i revamimdir (Galib, quoique toute la nature soit un cyprés qui se
balance, c’est le jardin de roses des poémes de Nabi que j’admire.)”** et “Reh-i Mevlevide
Galib bu sifatla kald1 hayran/ Kimi terk-i ndm i sane kimi i’tibare diisdii (Galib est resté
admirateur de cette fagon dans la voix de Mevlana. Certains quittent la célébrité et la gloire et

640 Seyh Galib exprime son admiration pour Nabi et

certains se soucient d’étre honorés)
Mevlana.

Les poetes du Divan ne se contentent pas de nommer d’autres poetes dans leurs
poémes ; ils leur écrivent des nazires. Tanpinar explique pourquoi le nazire est si répandu
dans la poésie du Divan : “Le nazire permettait au poc¢te de maitriser la langue et tous les
styles de la tradition. Cette maitrise de 1’art n’est autre chose que la maitrise de son
monde”.°"’ En d’autres termes, le nazire (ou I’intertextualité) est un moyen pour préserver
'unité du monde de la poésie.

Comment cette notion d’intertextualité, qui occupe une place importante dans la
poésie du Divan, a-t-elle integré le domaine de la critique littéraire moderne et comment a-t-
elle ét¢ formulée par les théoriciens de littérature ? Julia Kristeva qui a avancé cette notion la

. . .., . 648
premicre nomme ‘intertextualité’ toute relation qu’un texte noue avec d’autres textes.

[....] lintertextualité qui est vue comme un échelon nécessaire pour toute
analyse littéraire a partir de la fin des années 1960, doit étre percue en gros
comme un échange entre deux ou plusieurs textes, une sorte de conversation ou
de discours. La notion peut étre percue, d’une facon générale, comme un
procédé¢ de réécriture. Un écrivain réécrit les morceaux pris du texte d’un autre
¢crivain en les faisant fusionner. [....] Dans ’intertextualité, 1’idée que chaque
texte est dans le domaine des textes écrits auparavant, qu’aucun texte ne peut
étre totalement indépendant des textes anciens est primordial. [....] Comme
I’affirme La Bruyc¢re, “Tout a déja été dit”, “Depuis sept mille ans les étres
humains existent et pensent”. La littérature n’est autre chose que la
réaffirmation du méme contenu.**’

Sans aucun doute, un des écrivains les plus importants qui a réfléchi sur le probleme
de I’intertextualité est Roland Barthes. Selon Barthes, le sens d’un texte ne peut étre capté de

fagon définitive par le lecteur car la nature intertextuelle de 1’ceuvre littéraire, force celui-ci a

former sans cesse de nouveaux liens avec d’autres textes. Ainsi le sens du texte, n’est plus

644 Ibid., p. 558.

643 Ibid., p. 624.

646 Ibid., p. 628.

647 19. Aswr Tiirk edebiyati tarihi, p. 22.

648 AKTULUM, Metinlerarasi Illigkiler,p. 11.
649 Ibid., p. 17-18.
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une chose présentée par I’écrivain et le lecteur gagne la liberté de multiplier les sens du texte.
Ceci signifie la mort de I’écrivain.®>

Contrairement a Barthes, Gérard Genette et Michael Riffaterre affirment qu’on peut
dire des choses concrétes sur un texte. Dans son livre Semiotics of Poetry (Sémiotique de la
poésie) Riffaterre déclare que le poéme est une variation sur un ‘motif’, la transformation
d’un mot ou d’une phrase en un texte. Le mot ou la phrase qui est transformé en texte est la
matrice du poéme.®!

Dans son livre Palimpsestes ou il classe les relations de transformation entre les textes,
Gérard Genette essaye de montrer qu’un texte peut s’appuyer sur un texte produit auparavant
et qu’il peut ainsi faire partie d’une tradition. Genette, classifie les relations intertextuelles
selon le modéle suivant®? : la notion que Genette nomme ‘transtextualité’, signifie tout ce qui
met un texte en relation avec d’autres textes, consciamment ou inconsciemment. Ceci est le
caractére universel du plus haut niveau de la littérature. Genette détermine cinq sortes de
relations transtextuelles :

1-L’intertextualité est la présence d’un texte dans un autre texte de fagon active ;
autrement dit, c’est la relation d’union formée dans un méme moment et dans un méme lieu
par un ou plusieurs textes par I’intermédiaire de citations, plagiats ou d’allusions.

2-La paratextualité est la relation qu’un texte noue avec certains indicateurs de second
degré qui lui sont annexés comme les titres, sous-titres, préfaces, notes, épigraphes,
illustrations etc., ¢’est-a-dire avec les paratextes.

3-La métatextualité est la relation critique entre un texte et le texte qui I’interpréte.

4-L’hypertextualité est la relation qui noue un texte B (I’hypertexte) a un texte A
composé auparavant. C’est-a-dire le texte B, transforme le texte A écrit auparavant du point
de vue du sujet ou du style mais il n’ajoute aucune interprétation a ce procédé. Le texte B
peut étre formé selon deux formes de transformations :

a-La transformation indirecte : ici le sujet est différent mais la forme est la méme.

b-La transformation simple : ici la forme est différente mais I’affinité des sujets est
trés marquée.

5-L’architextualité désigne le statut du genre (roman, nouvelle, poésie etc.) et oriente

‘I’horizon de ’attente’ du lecteur.

650 Graham ALLEN, Intertextuality, p. 70.
651
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652 Mehmet RIFAT, XX Yiizyilda dilbilim ve géstergebilim kuramlari, p. 132-133.

131



Maintenant passons aux relations intertextuelles nouées avec les autres domaines de
I’art. Dans la partie intitulée “Intertextuality in the non-literary arts” (Intertextualité dans les
arts non-littéraires) de son livre Intertextuality (Intertextualité), Graham Allen dit :

Pour interpréter un tableau ou un monument, nous devons inévitablement faire
confiance au talent d'interpréter la relation de ce tableau ou de ce monument
avec les ‘langues’ ou ‘systétmes’ de peinture ou de représentations
architecturales antérieures. Les films, symphonies, monuments, tableaux, tout
comme les textes littéraires, non seulement parlent entre eux, mais parlent
également avec les autres domaines de ’art.”

Puisque I’intertextualité occupe une place importante dans la poésie ottomane qui est
une tradition pré-moderne, quelle est la différence entre I’intertextualité dans les pratiques
poétiques pré-modernes et 1’intertextualité dans les pratiques modernes ? Dans les pratiques
poétiques modernes, le pocte qui recourt a 1’intertextualité ne se contente pas d’installer les
morceaux tirés des textes qu’il a lus dans son propre texte ; en un procédé de réécriture, il crée
un nouvel espace de sens.®* Dans ce cadre, on peut parler d’une subjectivation. Les choix du
pocte moderne dans sa relation intertextuelle avec d’autres poémes, textes et ceuvres d’art sont
plus personnels et sont déterminés par la ‘logique’ de son propre ‘sujet’. La définition de
I’ “intertextualité’ que Francis Claudon transmet de Laurent Jenny va dans le méme sens :
“Non pas une addition confuse et mystérieuse d’influences, mais le travail de transformation
et d’assimilation de plusieurs textes opéré par un texte centreur qui garde le leadership du
sens”.®

Les propos d’Aktulum et ceux de Jenny montrent que dans la poésie moderne
I’intertextualité prend forme selon une structure centrée autour du sujet. A ’inverse, dans la
littérature du Divan, I’intertextualité n’est pas ‘centrée’.

Les idées de Harold Bloom peuvent nous éclairer a propos du fonctionnement de la
‘logique’ qui détermine les choix ‘intertextuels’ du pocte durant la construction de ses
poémes. Harold Bloom, qui selon Terry Eagleton a élaboré la théorie littéraire la plus
courageuse et originale des dix dernicres années, réinterprete la relation entre le pere et le fils
dans le cadre de la poésie dans son livre célebre The Anxiety of Influence (L’ Angoisse de
39656.

I’influence). “Bloom réécrit I’histoire de la littérature en fonction du complexe d’(Edipe

Les poctes vivent a 'ombre d’un pocte ‘puissant’ qui les a précédés, tout
comme les fils sont opprimés par leur pere. Tout poéme peut étre vu comme
une tentative d’échapper a cette ‘angoisse de I’influence’, en remodelant le
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poeme précédent. Le pocte, bloqué dans une rivalité cedipienne avec son
‘précurseur’ castrant, cherchera a désarmer cette force en la travaillant de
I’intérieur, en écrivant d’une facon qui révisera, déplacera et reformera le
poeme précurseur. Et, dans ce sens, tous les poémes peuvent étre lus comme
des réécritures d’autres poémes, comme des ‘erreurs de lectures’ ou comme des
‘négligences’, comme des tentatives pour repousser leurs forces écrasantes afin
que le pocte puisse ouvrir un espace a sa propre originalité imaginative. Tout
pocte est ‘tardif’, le dernier dans la tradition ; le vrai poete est celui qui a le
courage de reconnaitre ce retard et de détruire le pouvoir de son précurseur.
Tout poéme n’est, en effet, rien d’autre que cet ébranlement —une série de
dispositifs qui sont a la fois des stratégies rhétoriques et des mécanismes de
défense psychanalytiques pour défaire et surpasser un autre poéme.®”’

Rappelons que Freud, affirme dans la partie intitulée “L’identification” de son livre
Psychologie collective et analyse du moi que 1’identification constitue la premicre
manifestation d’un attachement affectif a une autre personne®®. “Le petit garcon manifeste un
grand intérét pour son pere : il voudrait devenir et étre ce qu’il est, le remplacer a tous égards.
[....] il fait de son pére son idéal.®”” “Simultanément avec cette identification avec le pére, ou
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un peu plus tard, le petit garcon a commencé a diriger vers sa mere ses désirs libidinaux”.

Ces deux sentiments demeurent pendant quelques temps cote-a-cote, sans
influer I’un sur I’autre, sans se troubler réciproquement. Mais a mesure que la
vie psychique tend a I’unification, ces sentiments se rapprochent 1’un de
I’autre, finissent par se rencontrer, et c’est de cette rencontre que résulte le
Complexe d’Oedipe normal. Le petit s’apercoit que le pere lui barre le chemin
vers la mére ; son identification avec le pére prend de ce fait une teinte hostile
et finit par se confondre avec le désir de remplacer le pére, méme aupres de la
mere. L’identification est d’ailleurs ambivalente des le début ; elle peut étre
orientée aussi bien vers 1’expression de la tendresse que vers celle du désir de
suppression.*'

L’‘ambivalence affective’ qui se manifeste selon Freud, dans la relation de 1’enfant
avec son pére, se montre également dans la relation du poéte avec son ‘pere poétique’. Les
sentiments du poete envers son ‘pere poétique’ vont osciller entre 1’admiration et le dédain,
I’écrasement sous son poids et le désir de le faire disparaitre. T. S. Eliot dit : “Ce qui se
produit, ¢’est une continuelle reddition de soi, tel que 1’on est a tout moment , a quelque chose
de plus précieux. La marche de ’artiste est un sacrifice continuel, une extinction continuelle

. res 662 .. . . . N N
de sa personnalité”.””” Ainsi Eliot met ’accent sur I’admiration du poéte envers son pere
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poétique alors que les paroles d’Ahmet Hamdi Tanpinar citées ci-dessous expriment la
tentative de dépasser le pere poétique :

Pour comprendre la grandeur d’un pocte, il faut évaluer ce qu’il détruit autant
que ce qu’il fait. Le vrai artiste fait en détruisant. L ceuvre d’art qui utilise les
sentiments et formes d’imagination qui existaient avant lui, est une ceuvre
morte. Pour cette raison, chaque poéte rend les mots qu’il va utiliser au
dictionnaire de facon vierge. Pourtant chaque ceuvre comporte un c6té mort et
ce qui est triste c’est que souvent, méme les ceuvres les plus originales se font
aimer par leurs c6tés morts.**
Certains critiques préferent utiliser la notion de 1’‘autre’ a la place de la notion de
‘pere poétique’ de Harold Bloom pour exprimer 1’identification du poécte a son modele. John
Jackson rapporte les paroles de Paul Celan dans La poésie et son autre : “Le poéme tend vers
un Autre, il a besoin de cet Autre, il le recherche et s’offre a lui. Toute chose, tout étre humain
devient, pour le poéme qui tend vers I’Autre, une figure de cet Autre”.®®* En effet, selon
Lacan, “notre désir inconscient est dirigé vers cet ‘Autre’, sous la forme d’une réalité ultime
et satisfaisante a laquelle nous ne pourrons jamais accéder [....]”.°%° Jérome Thélot met, le
désir tourné vers I’autre dont Lacan parle, en relation avec I’écriture :

C’est toujours ’autre écrivain qui suscite une vocation d’écrivain. Ecrire, en
ce sens, c’est imiter I’autre et rivaliser avec lui pour étre ce qu’il est : c’est
désirer. Mais c’est désirer d’une fagon telle que le désir y est pensable.
L’écriture est une forme particuliére du désir en ce que la structure conformiste
de celui-ci y parait transparente et peut donc s’y trouver révélée.**

Selon Thélot qui dit “L’Autre qu’Autre : c’est le Méme”, 1’écrivain et I’autre écrivain
se recouvrent. L’admiration pour 1’autre, n’est autre chose que 1’admiration de 1’écrivain pour
lui-méme : “Ce que veut le désir dans sa quéte graduelle de nouvelles altérités, c’est I’identité
du désir comme tel. Ou simplement: I’adoration de 1’obstacle s’achéve en son essence,
I’adoration de soi”.®®’

Il n’y a pas de doute que dans la création artistique de Baudelaire, 1’ ‘autre pocte’ ou
I’“autre artiste’ a une importance majeure. Parmi ces ‘autres artistes’, le plus important est
Edgar Allan Poe. On sait que Baudelaire a traduit les ceuvres du poéte américain en frangais et
qu’il I’a fait connaitre aux lecteurs frangais. On sait également qu’il a une grande admiration

pour lui. Il va porter cette admiration jusqu’a s’identifier complétement avec lui. En effet,

dans une de ses lettres Baudelaire écrit :
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Eh bien! On m’accuse, moi, d’imiter Edgar Poe! Savez-vous pourquoi j’ai si
patiemment traduit Poe? Parce qu’il me ressemblait. La premicre fois que j’ai
ouvert un livre de lui, j’ai vu, avec épouvante et ravissement, non seulement
des sujets révés par moi, mais des PHRASES pensées par moi, et écrites par lui
vingt ans auparavant.®®®

Il est intéressant de constater que Baudelaire se réfere a Poe et a son pere dans le

méme contexte : “Faire tous les matins ma priére a Dieu, réservoir de toute force et de toute

justice, & mon pére, a Mariette et a Poe, comme intercesseurs”.®® Pourtant il faut souligner

que Baudelaire voit Poe, non pas comme un pere, mais plutét comme un frére ainé ou un
double. En effet, dans son article intitul¢ “Baudelaire, Irremediable Modern” (Baudelaire, le

moderne irrémédiable), Dore Ashton met I’accent sur le méme point : “Baudelaire considérait
Poe comme son jumeau spirituel”.”’
Poe n’est pas le seul artiste que Baudelaire prend pour exemple. Quand il dit “Je

99671

n’oublie rien et je réve toujours Wagner et Poe Baudelaire met Wagner et Poe sur le

méme plan. Dans les phrases ci-dessous, on peut constater que Baudelaire semble s’identifier
a Wagner tout comme il le fait avec Poe :

La premicre fois que je suis allé aux Italiens pour entendre vos ouvrages,
j’étais assez mal disposé, et méme, je I’avouerai, plein de mauvais préjugés;
mais je suis excusable ; j’ai été si souvent dupe ; j’ai entendu tant de musique
de charlatans a grandes répétitions. Par vous j’ai été vaincu tout de suite. Ce
que j’ai éprouvé est indescriptible, et si vous daignez ne pas rire, j’essaierai de
vous le traduire. D’abord il m’a semblé que je connaissais cette musique, et
plus tard en y réfléchissant, j’ai compris d’ou venait ce mirage ; il me semblait
que cette musique était /la mienne, et je la reconnaissais comme tout homme
reconnait les choses qu’il est destiné a aimer. Pour tout autre que pour un
homme d’esprit, cette phrase serait immensément ridicule, surtout écrite par
quelqu’un qui, comme moi, ne sait pas la musique, et dont toute 1’éducation se
borne a avoir entendu (avec grand plaisir, il est vrai) quelques beaux morceaux
de Weber et de Beethoven.®”

Dans ce cadre, il faut parler d’un troisi¢éme artiste qui a une grande importance pour
Baudelaire : Eugene Delacroix. Les écrits de Baudelaire aprés la mort du grand peintre
orientaliste et I’expression ‘peintre poete’ qu’il utilise pour le qualifier donnent les indices

d’une identification :

[....] je courus vers la maison du grand défunt, et je restai deux heures a parler
de lui avec la vieille Jenny, une de ces servantes des anciens ages, qui se font
une noblesse personnelle par leur adoration pour d’illustres maitres. Pendant
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deux heures, nous sommes restés, causant et pleurant, devant cette boite
funebre, éclairée de petites bougies, et sur laquelle reposait un misérable
crucifix de cuivre. Car je n’ai pas eu le bonheur d’arriver a temps pour
contempler, une derniére fois, le visage du grand peintre-poéte.®”
Quant a Yahya Kemal, dans sa tentative d’évaluer la culture ottomane dans sa totalité,
il a porté un grand intérét aux arts en dehors de la poésie. Les domaines qui 1’intéressent
spécialement sont 1’architecture et la musique. Les artistes qu’il admire le plus dans ces
domaines sont le compositeur Itri et I’architecte Sinan. Yahya Kemal qui dit que
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“I’architecture a atteint la perfection avec Sinan affirme au sujet d’Itri : “Itri est notre

Sinan dans le domaine de la musique”.’”” Quand on lui demande les ceuvres d’Itri qu’il
préfére, il répond qu’il les aime toutes, et méme chaque vers dans chaque ceuvre.®’® Le poéte
dédiera un poéme a la mosquée Siilleymaniye construite par Sinan, et un autre poéme a Itrl
portant le nom du compositeur. Pourtant il semble impossible de parler d’une identification de
Yahya Kemal a Sinan et a Itrf, comme c’est le cas de Baudelaire a Delacroix et a Wagner. Il
serait plus juste de chercher le ‘pére poétique’ de Yahya Kemal dans le domaine de la poésie.

Dans les poeémes de Yahya Kemal, on rencontre des références a des poétes du Divan
comme Naili, Baki, Nesati. Le pocte attribue une grande importance a la tradition littéraire du
Divan. Il dit : “notre poésie a un pass¢, et un passé trés riche. C’est une des raisons pour
laquelle il n’arrive pas de grands poctes dans les derniers temps”.®”” D’autre part, Yahya
Kemal noue des relations intertextuelles avec des poctes occidentaux comme Baudelaire,
Verlaine, José Maria de Heredia, Maeterlinck. On peut constater que 1’autre fondateur de la
poésie turque moderne, Ahmet Hasim se référe également aux deux traditions poétiques :
I’orientale et I’occidentale. Parmi ses références intertextuelles se trouvent des poctes
ottomans comme Seyh Galib, Cenab Sehabettin, Tevfik Fikret et des poéctes occidentaux
comme Henri de Régnier et Albert Samain.

D’autre part, il existe une relation de ‘gémélité’ entre les deux fondateurs de la poésie
moderne turque Yahya Kemal et Ahmet Hasim qu’on peut traiter dans le cadre de la notion de
‘devenir’ de Deleuze-Guattari. On constate que ces deux poctes, d’une part se complétent en
ce qui concerne les problémes majeurs de la poésie moderne - I’obscurité, le lyrisme,
I’intertextualité - et de 1’autre, se transforment. En outre, le ‘jumeau’ poétique ou artistique

qui voit le jour suite a 1’apparition de la poésie moderne, montre le passage d’une relation
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hiérarchique et centrée imposée par le ‘pere poétique’ a une relation décentralisée et non-

hiérarchique.
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III.LE MONDE POETIQUE DE YAHYA KEMAL

Nedim qui a un role prédominant dans la construction du monde poétique de Yahya
Kemal est né d’un ‘régime signifiant’ alors que Baudelaire vient d’un ‘régime post-signifiant’.
Mais on remarque qu’il existe également une relation de ‘devenir’ entre ces deux ‘régimes’.
Sous I’influence de 1’Occident, la poésie de Nedim tend vers le régime post-signifiant alors
que la poésie de Baudelaire incline vers le régime signifiant. Dans cette partie, nous allons
voir comment I’influence de ces deux poetes et l’interaction entre les deux ‘régimes’
s’unissent pour jouer un réle majeur dans 1’élaboration de la poésie de Yahya Kemal.

En outre, nous verrons que la notion de ‘pére poétique’ qui, comme nous ’avons déja
vu, est en relation avec le régime signifiant, s’inscrit dans une relation de ‘devenir’ avec une
autre notion, celle de ‘jumeau poétique’ issue du régime post-signifiant. Nous allons constater

que I’interaction entre ces deux notions est manifeste dans la poésie de Yahya Kemal.

A. Le pére poétique et son autre

Dans son autobiographie Cocuklugum, Gengligim, Siyasi ve Edebi Hdatiralarim (Mon
enfance, ma jeunesse, mes souvenirs politiques et littéraires) Yahya Kemal ne consacre
aucune partie a son pere alors qu’il le fait pour sa nourrice, la nourrice de sa mére, leurs
serviteurs Deli Ahmed et Usak Hiiseyin. De méme, il n’y a pas de passage consacré a sa
grand-mere maternelle qui occupe pourtant une place importante dans sa vie, a ses tantes et a
son frére. Yahya Kemal semble vouloir se venger des gens qu’il n’aime pas et qui ont fait
souffrir sa mére, en refusant de les dépeindre, en les excluant de ses écrits et poémes. En
revanche on peut noter qu’il cite ces personnes dans la partie consacrée a sa mere. Selon
Yahya Kemal, ces gens acquicrent de I’importance uniquement en fonction de leurs rapports a
sa mere et en fonction de leur influence sur elle, mais Yahya Kemal prend soin de souligner a
chaque occasion leurs différences par rapport a elle. Elle se distingue en particulier par sa
piété. Ce n’est pas un hasard si le poete met en avant le c6té mystique de cette mere qu’il va,
comme on va le voir plus loin, toujours relier dans son esprit a la mort et a I’au-dela.

Selon Yahya Kemal, sa mére n’a pas eu de problémes avec son pere pendant une
douzaine d’années. “Pendant cette période, ses plus grandes souffrances proviennent de sa

propre mére qui est une femme grincheuse et lache et de ses sceurs qui sont trés jalouses et
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opportunistes".®’® Aprés 1895, 1’attitude de son pére change ; sa mére “devient malheureuse ;
elle souffre de tuberculose et meurt deux années aprés”.®”” Le plus grand motif de plainte de
sa mere concernant son pere est son habitude de boire tous les soirs. Elle exige de son mari
qu’il ne sorte pas pour boire, ce qu’il fera jusqu’a ce que Yahya Kemal ait douze ans. Mais
apres, il commence a se rendre régulierement a Salonique. La mére de Yahya Kemal vit mal
le comportement de son mari. Yahya Kemal dit que “finalement ces allers-retours a Salonique
ont mené son pére a une décision qui a entiérement détruit la structure familiale”.®® Son pére
ne veut plus vivre a Skopje ; il veut aller a Salonique, y occuper un poste d’employé et s’y
installer.®®'

Alors que commence la guerre de Théssalie, la décision du pere de quitter Skopje et de
s’installer 4 Salonique fait “I’effet d’une bombe™*** dans la famille. La mére ne veut pas
quitter Skopje, sa maison, ses affaires, son foyer qu’elle avait installés avec maintes
difficultés. “Elle s[e] révolt[e] contre cette décision mais sans effet”.®® Selon le poéte, le

“pére appliqu[e] sa décision cruellement”.*®* 11 fait porter et exposer sur le marché les affaires

constituant la dot de mariée de la mére afin de les vendre.®® Ce coup rend la mére malade.®*
La vraie souffrance de cette derni¢re vient du fait qu’elle sent que son foyer est ruiné a
jamais.®®” “La pauvre femme analphabéte avait raison!” dit Yahya Kemal. “En effet, aprés sa
mort, nous, ses enfants, nous nous sommes dispersés, avons souffert, et depuis ce jour, nous
n’avons pas pu nous réunir sous un toit!..***

Apres que ses affaires ont été vendues, la mére de Yahya Kemal tombe malade. Les
médecins qui I’examinent lui disent qu’elle est atteinte de tuberculose. Cet événement permet
au pere de Yahya Kemal de justifier son désir de s’établir a Salonique car il y a dans cette
ville de bons médecins spécialistes de cette maladie. Pourtant, d’aprés Yahya Kemal, leur
départ de Skopje sera le début du processus qui menera sa mere a la mort. C’est pour cela

qu’il déclare : “Notre départ de Skopje fut terrible”.®® La mére du poéte veut mourir a
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Skopije, étre enterrée au cimetiére d’isa Bey a c6té de son pére Dilaver Bey.®” Aprés étre
restée un moment a Salonique, ce veeu de Nakiye Hanim se réalise. Ne pouvant supporter la
tristesse de sa femme, Ibrahim Naci Bey I’envoie & Skopje avec le petit frére de Yahya
Kemal. Il finit par se lasser lui-méme de son entourage a Salonique et retourne a Skopje avec
son fils ainé. A leur retour, la maladie de Nakiye Hanim s’est considérablement aggravée. La
mort ne tarde pas a venir.

Freud, écrit que la premiére et la plus importante identification d’un individu se réalise
a travers le pére.””! Pourtant on peut constater que Yahya Kemal ne voit pas son pére comme
quelqu’un & qui il peut s’identifier. Il profite de chaque prétexte pour souligner ses défauts. A
I’opposé de la mere qui est sentimentale, digne et religieuse, le pere boit, se montre indifférent
et “sans cceur”. De plus il est clair que Yahya Kemal tient son pére pour responsable de la
mort de sa mere. Malgré 1’opposition de celle-ci qui en tombe malade, il force sa famille a
déménager a Salonique. Pendant leur s¢jour dans cette ville et alors que sa femme est au plus
mal, “il participe a des fétes et boit”.*”> Mais la suite de cette phrase montre que Yahya Kemal
s’identifie malgré lui a son pére et comme lui, éprouve un certain détachement. “Et moi je me
promenais selon mon gré. Mon petit frére n’avait pas 1’age de comprendre la situation terrible
de notre famille”.*”

Dans le chapitre intitulé “Ma mere”, on percoit certains signes de remord comme celui
d’étre resté, tel son pére, indifférent a la maladie et a la tristesse de la mére. Yahya Kemal dit :
“Plus encore de la cruauté de mon pére, ma mére souffrait de I’indifférence de ses enfants”.**

Au sujet du dépérissement de sa meére a leur retour a Skopje, il écrit :

J’étais un enfant dissipé et débauché a 1’extréme. A mon arrivée a Skopje
j’avais retrouvé mes anciens amis. Je jouais [....] avec eux. Ma meére qui était
blessée par sa propre mere, qui se plaignait de ses sceurs et était malheureuse a
cause de son mari voulait me voir comme sa seule consolation. Pourtant je
m’évadais dans une agitation constante. Mais parfois je m’inquiétais pour elle.
Alors j’allais pleurer dans un coin et disais que je redoutais sa mort.*”

Apres le déces de sa mere, Yahya Kemal demeure chez des proches au lieu de rester
chez son pere. Il effectue quelques allers-retours entre Salonique et Skopje, puis il gagne

Istanbul ou il vit pendant seize mois puis il part pour Paris. L’obstination de Yahya Kemal a

se tenir au loin de la maison paternelle a été liée au remariage de son pére, une année apres la
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mort de sa femme, avec Mihrimah Hanim, membre de la famille du Scheik Mevlevi de
Salonique. Pourtant, la distance géographique que Yahya Kemal met entre son pere et lui
semble plutot tenir aux remords suscités par son identification avec lui. En allant & Paris,
Yahya Kemal échappe non seulement aux terres de la “mere patrie” qui lui rappellent sa mére
et I’attirent vers la mort, mais aussi a ce pere dont I’image trouble tant sa conscience.

Les changements qu’apporte Yahya Kemal a son nom illustrent le malaise suscité par
le fait de porter le nom du pére. Rappelons les paroles de Jacques Lacan : “Le pére est
effectivement le géniteur. Mais avant que nous le sachions de source certaine, le nom du pere
crée la fonction du pére”.”® Yahya Kemal transforme le nom regu a sa naissance : Ahmet
Agah, il devient : Agah Kemal. En se rendant & Paris en 1903 et aprés son retour au pays en
1912, il utilise son nouveau nom dans les courriers officiels. Au cours des années 1914-1915,
il commence a utiliser le pseudonyme “Yahya Kemal” dans les milieux littéraires. Par la suite
il délaisse définitivement son nom de naissance et officialise son nouveau nom. Ce
changement effectué¢ par Yahya Kemal marque sa volonté de séparer ses deux identités : celle
de I’homme et celle du poéte. La quasi totalit¢ des poémes qui le rendront célebre, seront
¢crits apres I’adoption de son nouveau nom de plume.

Dans ses premiers essais de poésie, Yahya Kemal imite les poctes du Tanzimat et du
Servet-i Flinun : Muallim Naci, Recaizdide Mahmut Ekrem, Tevfik Fikret, Cenap Sahabettin
mais comme le précise Ahmet Hamdi Tanpinar, ’influence de ces poétes sur lui restera
superficielle. “La dette du poéte de ‘Ses’ (La Voix) a Hamid et Fikret est quasiment nulle
comparée a sa dette envers le passé”®’ a dit Tanpinar.

Yahya Kemal envoie en 1901 a la revue Stambouliote Terakki (Développement), 1’un
de ses po¢mes intitulé “Hatira” (Le souvenir) ou il décrit Istanbul qu’il n’a encore jamais vue.
Non seulement son poéme est tout de suite publié mais 1’éditeur en chef, Filibelizade Nizami,
lui adresse une lettre ou il loue le poéme. La rapide publication donne confiance a Yahya
Kemal. Il envoie les poémes qu’il a écrits a Skopje et lors de sa venue a Istanbul en 1902 sous
le nom d’Agah Kemal aux revues Irtika et Malimat. “Dans ces poémes ol il est sous
I’influence du courant Servet-i Fiinun (trésor des sciences) et de ses représentants,
particulicrement de Fikret et Cenab, il y a de grandes ressemblances avec ses ‘maitres’ non

seulement du point de vue du “style’ mais aussi du point de vue des ‘sujets traités’”.*®

696 Des noms du pére, p.55.

697 Yahya Kemal, p. 199.
698 UYSAL, Siire adanmig bir yasam, p. 315.
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Sermet Sami Uysal qualifie ces poémes écrits vers dix sept/dix huit ans, de “poémes
de préparation a la poésie”.®”” “Ces poémes nés sous différentes influences ne produisent pas
un effet retentissant mais, par ces textes, le jeune Yahya Kemal démontre une solide
connaissance du turc ottoman et de la technique de 1’aruz -qu’il maitrise méme aussi bien que
les maitres qu’il prend en exemple”.”"

Par la suite, Yahya Kemal rejettera ces poémes écrits avant d’aller a Paris et dira : “les
poémes que j’ai écrits aprés 1908 sont & moi”.’’' Yahya Kemal refuse alors toute
identification aux poétes célébres de son temps et comprend qu’il ne peut pas faire entendre sa
voix dans ce milieu littéraire qui ne lui correspond pas. Il sent le besoin de s’¢loigner de sa
langue natale et aussi de sa mére-patrie car toutes deux lui rappellent douloureusement la mort
de sa propre mere. Cette mere analphabéte qui n’a pas laissé de photo d’elle, n’a également
pas pu lui laisser de document écrit. L appel de la mére et de la mort est également celui du
silence. Ce contexte justifie que Yahya Kemal ait écrit 1a-dessus peu de poémes, et ce soient
des ceuvres dont il n’a méme pas souhaité assumer la paternité. Pour que naissent des poemes
qu’il souhaite assumer, il lui faudra s’¢loigner de ses démons, de sa mere patrie et de sa
langue natale. Yahya Kemal quitte Skopje pour Istanbul ou il passera seize mois. Mais ne
pouvant intégrer les deux écoles les plus prestigieuses de 1’époque, le Lycée Galatasaray et
Robert College, il s’embarque pour Marseille d’ou il parviendra a Paris sous le prétexte de
fuir le régime autoritaire du sultan Abdiilhamid en 1903. Le poé¢te trouvera ses vrais peres
poétiques lors de son sé¢jour a Paris.

Il est intéressant de remarquer que Yahya Kemal commence a s’intéresser a la poésie
du Divan a Paris. Il étudie les recueils de poésie des poétes ottomans a I’Ecole des langues
orientales. La relation qu’il noue avec Nedim qui occupe une place privilégiée parmi ces
poetes du Divan s’explique et se produit par I’influence de Verlaine. D’ailleurs, lors d’une
entrevue avec Adile Ayda qui lui rappelle qu’il a écrit des poemes (des gazel et des rubayat)
dans le style et le langage de la poésie du Divan, alors qu’il parle souvent de son objectif
d’écrire dans une langue accessible a tous, Yahya Kemal donne la réponse suivante :

On m’avait parlé d’un propos, ou plutét d’un conseil de Mallarmé. Il a
recommandé a un de ses éléves qui voulait écrire des poémes, d’imiter les
poémes de Verlaine dans “Fétes Galantes”. Je m’y suis intéress¢. J’ai trouvé ce
recueil et je I’ai lu. Cela m’a tellement plu que j’ai appris plusieurs parties par
cceur. Vous savez que ces poeémes sont écrits dans le style du 18¢me siecle. J’ai
eu le désir d’évoquer et de versifier nos fétes ou certains aspects de notre

699 Ibid., p. 318.
700 Ibid., p. 318.
o1 Ibid., p. 318.
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ancienne vie, a partir de la conquéte d’Istanbul jusqu’a I’ére de Seyh Galib,
gazel par gazel et en utilisant le langage poétique de cette période. Cela a
commencé ainsi. Mais j’ai vu que ce n’était pas aussi facile que je le croyais. 1l
faut bien maitriser ce style, il faut y étre habitué. Par la suite, j’ai étudi¢ nos
anciens poctes de plus prés. Mais je 1’ai fait avec un souci national plutot
qu’esthétique, en pensant que ce sont les trésors de notre culture nationale. Car
Jj’étais trés nationaliste. J’étudiais non seulement notre poésie, mais également
notre musique et notre architecture. Ainsi, en vertu de ma perception, j’ai
essay¢ d’exprimer les temps anciens en utilisant le langage de cette période. Je
ne sais pas si j’y ai réussi.’”?

Yahya Kemal remarque que dans les Fétes Galantes de Verlaine, les anciennes fétes
organisées dans les pavillons du Grand et du Petit Trianon a Versailles, les conversations
gracieuses des amants de cette période sont versifiées en utilisant un langage archaique du
18°™ siecle.””® Ainsi, Yahya Kemal dit : “J’ai lu les repéres que j’ai découverts dans la poésie
frangaise, avec la perspective visant toujours a les appliquer a notre propre poésie”.”"* Il
estime que la France connait alors I’équivalent du mode de vie mené au Palais du Sultan
d’Istanbul : ¢’est-a-dire la ‘Période de la Tulipe’ intervenue au 18™ siécle. Comme 1’affirme
Sermet Sami Uysal, quand notre pocte dépeint les fétes, particulicrement celles de Sadabad,
quand il évoque les belles femmes de ce temps, il utilise le langage de la poésie du Divan, tel
qu’il s’est pratiqué au Palais ottoman. Ce langage est, d’apres lui, I’équivalent du langage
cérémonieux utilisé par Verlaine.””

Dans I’ensemble de la poésie du Divan, il émerge un poéete, le plus souvent identifié a
la Période de la Tulipe : Nedim. “C’est Nedim que Yahya Kemal rencontre le plus souvent
quand il descend aux fétes organisées dans les jardins de la poésie ancienne [....]"."°°
Drailleurs c’est a Nedim qu’il portera le plus grand intérét. De plus, Sermet Sami Uysal
affirme qu’il ne s’agit pas d’un simple intérét mais d’une “union des ames”.”"’

Pourquoi Nedim a-t-il cette place privilégiée aux yeux de Yahya Kemal ? Pourquoi
“I’union des ames” se produit-elle avec Nedim et non avec Verlaine qui a pourtant servi de
modele avec Fétes Galantes pour 1’écriture des poémes composés dans un style proche de la
poésie du Divan et qui seront rassemblés plus tard dans le livre intitulé Eski Siirin Riizgariyla

(Avec le vent de I’ancienne poésie) ?

702
703

Yahya Kemal Kendi agzindan fikirleri ve sanat gériisleri, p. 23-24.
Siire adanmus bir yasam, p. 354.

704 Ibid., p. 354.
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Le livre de Verlaine donne a Yahya Kemal 1’occasion de rendre de nouveau sensible
I’héritage de la poésie ottomane au sein de laquelle Nedim occupe une place privilegiée. On
observera pourtant que cet effort va de pair avec un souci de dissimulation. En effet, tout
comme lors de son identification a son vrai pere, Yahya Kemal sent ici, derechef, le besoin de
cacher une identification avec ses péres poétiques. A cet égard si 1’un des relais poétiques se
nomme Verlaine, le deuxi¢me sera Khayyam.

Dans les poémes de Yahya Kemal on rencontre le nom de Khayyam méme plus
souvent que ceux de Nedim, de Verlaine et de Baudelaire. D’autre part, le pocte a traduit les
rubayat de Khayyam en turc et ces poémes ont été rassemblés, avec ses propres rubayat dans
le livre intitulé Rubdiler ve Hayyam Rubdailerini Tiirk¢e Soyleyis (Rubayat et rubayat de
Khayyam en turc). Pourquoi Yahya Kemal cultive-t-il cette aftinité avec Khayyam ?

Premiérement on peut établir un certain paralléle entre Khayyam et Nedim. Selon
Hasibe Mazioglu, Nedim est un poéte ‘sincere’ qui, voulant profiter de la vie, s’inspire des

08
"% Dans

plaisirs de tous les jours et chante les fétes ou 1’on écoute de la musique et des vers.
ses poemes Khayyam vante un mode de vie aux plaisirs mondains. Le quatrain suivant traduit
par Yahya Kemal en offre une illustration :

Hayyam oldunsa mest sen zevkine bak
Bir taze giizelle nesvelen zevkine bak
Madam ki yokluktur igin akibeti
Yoksun farzet de var iken zevkine bak

Khayyam si tu es ivre, amuse-toi a présent
Réjouis-toi avec une belle, amuse-toi

Puisqu’il est impossible d’échapper au néant

. . .709
Fais semblant de ne pas exister, amuse-toi’

Ce mode de vie érigé en théme poétique permet de percevoir la ressemblance entre
Nedim, Khayyam et Verlaine. Quant a I’intérét que Yahya Kemal porte a ces poctes, il semble
possible de 1’éclairer par la recherche d’un éloge poétique de ce mode de vie mondain du pére
de Yahya Kemal.

Ce méme mode de vie mondain et festif chanté par Khayyam semble expliquer aussi
son succes en Occident. Chez ce pocte, traduit, selon Yahya Kemal, par “un traducteur tres
habile et ayant trés bon gotit”,”" les Occidentaux trouvent 1’occasion de connaitre la poésie
orientale a laquelle ils étaient auparavant étrangers. La poésie de Khayyam étant d’abord

appuyée par ces idées et ces thémes, cette affinité avec I’étranger est facile a établir, mais

708 Nedim, p. 32.
709 Rubailer ve Hayyam Rubdilerini Tiirkce Soyleyis, p. 69.
7o Edebiyata Dair, p. 77.
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comme 1’observe encore Yahya Kemal, pour la méme raison, elle se condamne a paraitre

superficielle.

En Angleterre, en Amérique, en France une classe restreinte d’élites a peu ou
prou touché la poésie orientale du bout des Iévres. Je dis peu ou prou car est-il
possible de pénétrer la poésie orientale qui est si captivante en assimilant
uniquement les idées et la philosophie de Khayyam ?’''

Apres de tels propos on peut conclure que Yahya Kemal, tout comme les Occidentaux,

s’est intéressé a la philosophie du poete persan. Son poeme “Diisiiniis” (Pensée) le met en

évidence:

Zahmetli yolculukla yasim vardi yetmise.
Zihnim, bulundugum tepeden, dald1 ge¢mise.

Milyonla yil donen kiire iistiinde bir kisi
Yetmis yilin hikayesi bilsin mi gegmisi?

Her yerde var hayat1 birer tiirlii nakleden
Lakin derin gorenler usanmis hikayeden.

Derler bilir hakikati yiizlerce feylesof;
Bir kismi sek ve siiphede, bir kismi hayli kof;

Aksetmiyor ¢cogunda fikirler ayan beyan.

Hayyam imis hakikati az ¢ok fisildayan.

Au bout d’un pénible voyage, j’ai atteint 1’dge de soixante-dix ans.
Mon esprit s’est plongé dans le passé, de la colline ou je suis.

Une personne, sur la sphere qui tourne depuis des millions d’années
D’une histoire de soixante-dix ans, que saurait-il du passé ?

Partout chacun raconte la vie & sa manicre
Se sont lassé de cette histoire, ceux qui voient en profondeur.

Connaissent la réalité, dit-on, des centaines de penseurs ;
Certains dans le doute, certains plutdt sans valeur ;

Pour la plupart, les idées ne sont pas clairement reflétées.
C’est Khayyam qui, peu ou prou, a chuchoté la vérité. ’'*

Mais Yahya Kemal sait que les idées et la philosophie tiennent au domaine de la prose.

En effet, en prose, la transmission d’un sens est primordial, alors que dans la poésie, le sens

est repouss¢, I’image et le son sont mis en avant. Selon le poéte, dans un poe¢me, “le méme

711
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A o . ;e . . 13
sens ne peut pas étre exprimé d’une autre fagon. Sinon, ce n’est pas de poésie qu’il s’agit”.’

Lors d’un entretien avec Adile Ayda, il exprime la différence entre le pocte et le philosophe
ainsi :
Victor Hugo ne peut pas passer un examen devant Kant. Non seulement devant
Kant, mais devant n’importe quel professeur de philosophie d’un lycée.
Pourtant les idées de Kant sont des idées qui volent en ’air. Mais a partir du
moment ou le poéte prend une de ces idées pour la sceller avec I’art, cette idée
est gagnée pour I"humanité. “C’est définitif- C’est acquis pour I’humanité!”.”"*

La mise en avant, dans les poémes de Khayyam, d’¢léments ‘prosaiques’ comme les
idées et la philosophie sont a la source d’une influence superficielle sur Yahya Kemal. C’est
sans doute pour la méme raison que I’influence de Nedim sur le poete sera nettement plus
profonde car comme le précise Hasibe Mazioglu, “faire de la philosophie, donner des legons
ne convient pas au tempérament de Nedim”.”"

Les valeurs que Yahya Kemal met en avant, dans sa volonté de célébrer la poésie
ottomane, ne découlent pas d’un certain mode de vie mais du lyrisme. En effet, le lyrisme est
le caractére le plus marquant de cette littérature. Pour cette raison le poéte dira : “La littérature
turque est pauvre du point de vue des idées, admettons ce défaut. Mais aucun peuple ne peut
se prévaloir de deux grands poétes lyriques de la stature de Fuzdli et de Nedim”.”'®

Selon Yahya Kemal, “Fuzili et Nedim expriment le lyrisme turc selon deux angles
différents”.”!” Ces grands poétes représentent deux prises de position différentes face a la vie.
“Fuzlli ressemble a un tourbillon qui attire les eaux vers son cceur. Il est profond et sensible.
Nedim, a I’opposé, est comme un jet d’eau. Il jette les eaux en I’air, il est en pleine ardeur”.”"®
D’aprés le poéte, comme la tristesse parait plus profonde que la joie, Fuzili semble plus grand
que Nedim mais la différence entre les deux poétes est minime.’"”

La distinction entre lyrisme et rhétorique constitue le critére majeur qui guide les
choix de Yahya Kemal en matiere de traduction. Lors d’un de ses entretiens avec le pocte,
Sermet Sami Uysal rappelle a Yahya Kemal qu’il a traduit les rubayat d’Omar Khayyam alors
qu’il s’est abstenu de traduire les poémes de Baudelaire considéré pourtant comme le plus

grand poéte, et ceux de Verlaine qu’il aime beaucoup. Uysal pense que la raison qui motive ce

choix est celle-ci : la poésie de Khayyam s’appuie sur des idées, il est alors possible de la

n Yahya Kemal Kendi agzindan fikirleri ve sanat gériisleri, p. 26.
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traduire avec un langage métiss¢ comme [’ottoman. Pourtant ceci ne s’applique pas pour

Verlaine qui dit “De la musique avant toute chose” ni pour “Baudelaire dont la poésie évoque

un charme”.”*® Yahya Kemal est tout & fait d’accord avec cette analyse et donne la réponse

suivante :

Khayyam représente la pensée ; on peut la maitriser. Ce n’est pas le cas pour
Verlaine... Traduire Verlaine serait le réécrire. Par exemple traduire le quatrain
suivant sans en perdre I’harmonie ou sans sacrifier son sens est impossible :

Il pleure dans mon coeur

Comme il pleut sur la ville;

Quelle est cette langueur

Qui pénetre mon cceur?
[....] Baudelaire est plus maniable. Verlaine ne 1’est pas du tout. Ce sacré pocte
chante comme un oiseau...”*'

Il faut souligner que dans ses traductions de Khayyam, Yahya Kemal repousse les
¢léments prosaiques pour mettre en avant le lyrisme. En ce sens, il est possible d’affirmer que
Yahya Kemal transforme la poésie de Khayyam. On doit considérer avec soin ce passage
d’une poésie née sous le signe de la rhétorique a une poésie essentiellement lyrique : il s’agit
sans nul doute d’un ‘dépassement’ dans le sens que lui donne Harold Bloom. Il s’agit du
renversement de la phrase de Robert Frost qui dit “La poésie est ce qui est perdu dans la
traduction”.”** En effet, dans les traductions des poémes de Khayyam faites par Yahya Kemal,
la poésie transparait dans la traduction. Le quatrain ci-dessous constitue un bon exemple des
traductions lyriques de Yahya Kemal :

Esrar-1 ezel ki sakli senden benden

Bir bilmecedir ne ben habirim ne de sen
Biz perdenin arkasinda sdylenmedeyiz
Vakta ki iner ne sen kalirsin ne de ben

Le mystere de I’éternité est caché de toi et de moi
C’est une énigme que je ne perse pas plus que toi
Nous sommes en train de parler derriére un rideau

. . . . 723
Quand il tombera il ne restera ni toi ni moi’

Avant de regarder de plus prés ce que signifie ce ‘dépassement’, de voir comment il
est effectué, rappelons une fois encore la notion de “peére poétique” avancée par Harold

Bloom. L’effort du poete ‘fils’ afin de réécrire le poéme du pére “d’une fagcon qui révisera,

55724

déplacera et reformera le poéme précurseur”’”", peut étre interprété comme “tentatives pour

720 Yahya Kemal’le sohbetler, p. 134.
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4 Terry EAGLETON, Critique et théorie littéraires, p. 181.

147



repousser le[s] forces écrasantes” > de la poésie du pére afin d’“ouvrir un espace a sa propre
originalité imaginative”.”*® En ce sens, la confrontation du pouvoir du pére poétique a celui du
pocte fils construit le poéme.

D’un autre coté, cet effort de dépassement permet de faire la distinction entre une
influence superficielle et une influence profonde qui, sous forme de pére poétique, fait sentir
tout son poids sur le poéte. Ainsi, dans notre recherche des éventuels péres poétiques, il
faudra faire attention non seulement aux ressemblances et aux affinités, mais également aux
tentatives de modifications et, si I’on utilise I’expression d’Umberto Eco, aux “fausses
lectures ““.

En ce sens, méme si ’on admet que Khayyam est un pére poétique, on peut dire que
c’est un pere qui est facilement dépassé par Yahya Kemal. D’autre part, il semble difficile
d’affirmer que Verlaine est un pére poétique pour lui. En effet, sa fonction ne va pas au-dela
du réle d’un ‘pont’, d’un passeur. Yahya Kemal trouve 1’équivalent ottoman des anciennes
fétes organisées dans les pavillons du Grand et du Petit Trianon au Palais de Versailles et des
conversations gracieuses des amants de cette période versifiées dans Fétes Galantes dans

8éme

I’emploi d’un langage archaique du 1 siécle chez Nedim qui dépeint la Période de la
Tulipe de I’Istanbul du 18°™ siécle, ses fétes et ses belles. Alors que le ‘dépassement’ de
Khayyam s’effectue par le biais de la transformation du rhétorique au lyrique, avec Verlaine
qui est lui-méme un poete lyrique, il s’agit d’'un dépassement opéré grace a I’adaptation du
projet poétique des Fétes Galantes a un projet national et personnel.

Dépasser Nedim qui est, comme le précise Yahya Kemal un des poctes les plus
lyriques de la poésie du Divan, sera beaucoup plus difficile que de surpasser Khayyam et
Verlaine, et le pocte devra recourir a un autre pocte persan, Hafez, et plus particulierement a
un autre poete frangais, Baudelaire. La difficulté de 1’entreprise nous permettra d’affirmer que
Nedim est bien un pére poétique pour Yahya Kemal.

De¢s lors qu’il se place sous I’influence de Nedim, il est inévitable que Yahya Kemal
soit également sous I’influence de Hafez. Du moins Abdiilbaki Golpinarl le pense, quand il
affirme dans sa préface au Divan de Hafez que ce pocte a influencé pratiquement toute la
poésie ottomane. Dans ce vers tiré du poeme “Goniil” (Le cceur), “Kemal Hafiz’a hayran

Fuad Hayyam’a” (Kemal admire Hafez, Fuad, lui, Khayyam),’*’ Yahya Kemal proclame son

723 Ibid., p. 181.
726 Ibid., p. 181.
727 Eski Siirin Riizgdriyla, p. 25.
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admiration pour le pocte persan. Il ne manquera pas de citer a nouveau son nom dans le
poéme “Baharabad” (Plein de printemps) :

Hayli seb enciimden efzun cadm-1 Cem’ler gérmiisiiz
Bezm-i meyden sonra subh-1 muhtesemler gérmiisiiz

Hiisn i agk ikliminin feyziyle sermest-i bahar
Reng ii bl eksilmeyen Bag-1 irem’ler gdrmiisiiz

Meyle Héfiz neyle Mevlana’y1 tezkar eyleyen
Piir terenniim kigver-i Rim u Acem’ler gérmiisiiz

Sth Sirin’ler yiiziinden dag delen Ferhad’lar
Aslihan’lardan yanan Agik Kerem’ler gérmiisiiz

Zikre layik bahsi ancak zevkidir 6mriin Kemal
Gergi tali’den nihayetsiz sitemler gérmiisiiz

Pendant tant de nuits, nous avons vu des verres de vin plus nombreux que les
¢toiles
Suite a ces réunions, nous avons vu des genéses formidables

Ivres du printemps grace a la passion de la saison, de la beauté et de I’amour,
Nous avons vu des jardins du paradis dont la couleur et I’odeur ne s’effagaient
pas

Se souvenant de Hafez grace au vin et de Mevlana grace a la flite
En chantant d’une voix lente et douce, nous avons vu des pays romains et
persans

Des Ferhad qui pergaient des montagnes pour des Sirin séduisantes
Nous avons vu des Kerem qui briilaient a cause des Aslihan

Il ne vaut la peine de parler que du plaisir de la vie, Kemal

. . 28
Pourtant nous avons entendu plusieurs reproches du destin’

eme

Selon Abdiilbaki Golpinarli, Hafez qui a vécu en Perse au XIV™"™ siécle et dont la

renommeée s’est rapidement étendue vers 1’est et vers 1’ouest “est considéré comme étant un
des poétes les plus lyriques de tout I’Orient”.”* Il a vite exercé un effet profond et durable sur
la poésie du Divan. Pour cette raison, il est indispensable de comparer plusieurs po¢mes des
deux langues pour se mettre en mesure de les analyser. “En particulier, au XIV™™ et au XV°™
siécle, I’influence de Hafez méne les poétes jusqu’a quasiment le traduire”.”*

Selon Goélpmarli, Nedim figure parmi les poétes qui sont fortement influencés par

Hafez. Voici quelques exemples : dans un de ses plus beaux gazels, “Ta kemergahina dek

72 Ibid., p. 57.
729 SIRAZI, Hdfiz Divani p. L.
730 Ibid., p. XVIL
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gamzesi hab-alide/ Ta giribanina dek ¢esmi sarab-aliide” (Jusqu’a sa taille, sa fossette s’est
mélée au sommeil/ Jusqu’a son col, ses yeux sont mélés au vin), Nedim utilise le souffle, la
métrique et les rimes du gazel de Hafez qui commence avec le distique “Dus reftem beder-i
meykede hab-alude/ Hirka ter damen-u seccade serab-alude” (Hier la nuit, la porte de la
taverne était mélée au sommeil/ Le gilet était trempé de sueur et le tapis de pricre était trempé
de vin). On comprend de suite combien Nedim admire Hafez.””' D’autre part, il écrit une
nazire en persan qui commence par le distique “La’let ¢li gonce ber ser-i cam-1 serab kun/
Hatt-1 demide siirme-i ¢esm-i hebab kun” (Mets les bourgeons de tulipe sur la coupe de vin/
Embellis la ligne de tes yeux) au gazel de Hafez “Subhest sakiya kadehi pur serab kun/ Dovr-i
felek direng nedared sitabi kun” (O verseur de vin ! Mets le vin dans la coupe dés le matin/ La
roue du destin n’a pas de mat, elle ne s’arréte point).”>>

Ainsi, nous appuyant sur les propos de Golpinarli, nous pouvons affirmer que Hafez
est une figure de pére poétique écrasante ayant influencé plusieurs poetes de la poésie du
Divan. Mais peut-on parler d’une différence en ce qui concerne les relations poétiques entre
les peres et les fils dans la poésie du Divan qui est une tradition poétique pré-moderne et
celles dans la poésie moderne ? Ou bien, comme 1’affirme Harold Bloom, y a-t-il toujours un
pere dans toutes les traditions poétiques ?

Il semble possible d’affirmer que la concurrence entre Nedim et la culture persane
dénote une révolte face a cette paternité poétique puissante. Notons que cette concurrence est
¢galement percue dans les poeémes d’autres poetes du Divan mais c’est chez Nedim qu’elle
devient la plus apparente. Le distique suivant qui se trouve dans “Istanbul vasfinda Sadrazam
Ibrahim Pasa’ya Kaside” (Eloge au grand vizir Ibrahim Pasa par le biais d’Istanbul) nous en
donne un exemple marquant : “Bu sehr-i Sitanbil ki mi-misl {i behadir/ Bir sengine yekpare
Acem miilkii fedadir” (A cette ville d’Istanbul, incomparable et précieuse/ On pourrait

facilement sacrifier tout le pays de la Perse).”>

Quant au distique qu’on trouve dans un autre
poéme de Nedim, il dénote cette fois une concurrence dans le domaine de la littérature : “iran-
zemine tuhfemiz olsun bu nev gazel/ Irgiirsiin Isfahan’a Sitanbul diyarmi (Nous offrons ce
nouveau gazel au pays de la Perse/ Pour qu’il porte I'univers d’Istanbul a Ispahan).”* Il faut
comprendre ici que I’arrivée de I"univers d’Istanbul a Ispahan signifie qu’Istanbul aura prouvé

a la Perse sa supériorité dans le domaine de la littérature.

1 Ibid., p. XXV.
32 Ibid., p. XXV.
733 MAZIOGLU, Nedim, p. 104.

734 Ibid., p. 172-173.
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Le souci de Nedim d’“écrire ses poemes dans un style clair et simple, libéré des

99735 et

lourdes métaphores traditionelles, malgré le style orné et difficile de la poésie du Divan
sa volonté de libérer cette littérature des influences étrangeres tel que I’histoire allégorique de
la littérature arabe Leyla et Mecnilin et celle de la littérature persane Ferhat et Sirin pour la
rendre plus authentique”® peuvent étre interprétés comme 1’expression d’une révolte contre
Hafez et la poésie persane. Hasibe Mazioglu parle de cette transformation culturelle chez

Nedim en ces termes :

Les ¢éléments authentiquement ottomans comme ses descriptions concernant
les lieux de divertissement, les maisons au bord du Bosphore et autres
batiments, les jardins d’Istanbul, les coutumes et habits du peuple et les
expressions en turc et utilisations propre au langage parlé, son souci d’utiliser
la version transformée dans le langage du peuple des mots en arabe et en
persan constituent un caractére important de son style et proviennent de sa
nature stambouliote. Ces ¢léments authentiques qu’on retrouve peu ou prou
chez tous les poétes du XVIII®™ siécle, sont plus nombreux dans les poémes
de Nedim. Pour cette raison, Nedim est le représentant le plus important, au
XVIIT™ siécle, d’un courant d’authentification qu’on appelle également
courant de localisation et qu’on voit & partir du XV™ siécle dans la littérature
du Divan.”’

Yahya Kemal ne manque pas de faire sienne aussi cette rivalité avec la poésie persane,
avec Hafez dans laquelle s’engageait Nedim. Par exemple dans un de ses poémes qui décrit la
Période de la Tulipe, “Miikerrer Gazel” (Gazel répété) on trouve une comparaison avec la
Perse. La belle qui est dépeinte dans ce poeme est présentée comme étant plus belle que les
belles qui se trouvent dans les temples situés en Perse. Il est également remarquable que la
belle en question ait I’accent de $irdz et qu’il s’agisse d’une période ou on imitait souvent la
Perse : “Lisanmi sive-i $irdz’dan niimlne idi/ Acem-peresti-i Rim’un iméale devrinde (Son
langage était sur le modéle de celui de Shiraz / A cette période oul on avait tendance a imiter la
Perse).”*®
Yahya Kemal accepte I’importance de 1’influence de Hafez sur la littérature du Divan.
Mais pourtant, il ne se soumet pas au poete persan. Le quatrain qui suit le quatrain “Hafiz’dan
Deyis” (Parole de Hafez) nous donne certains indices a ce sujet.

Devr-i Sultan Selim’i yazmak igiin
Seyf-i meslil kildi hamesini
Halk Yahya Kemal’e rahmet okur
Gus ederken Selimname’sini

733 Ibid., p. 61.

736 Siire adanmus bir yasam, p. 357.
7 Nedim, p. 64.

738 Eski Siirin Riizgarwla, p. 23.
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Pour écrire le temps du Sultan Selim
Il a utilisé sa plume comme une épée
Le peuple priera pour Yahya Kemal
En écoutant son Selimniame’”’

Dans le “Selimname” dont il est question dans le quatrain ci-dessus, Yahya Kemal a
écrit sept poemes ou il décrit les guerres du sultan Selim. Parmi ces poémes, ceux qui portent
les titres “Caldiran”, “Mercidabik” et “Ridaniyye” et qui reflétent les plus glorieuses
conquétes du Sultan sont particuliérement remarquables. Il faut se demander pourquoi le
poete a choisi de dédier ces poémes épiques au sultan Selim. Il est bien connu que,
contrairement a son grand-pere Fatih Sultan Mehmet, ce sultan a dirigé ses armées vers ’est
au lieu de I’ouest ; aprés avoir remporté la victoire de Caldiran contre le Shah Ismael en 1514,

95740 et

il est parvenu jusqu’a Tabriz. Yahya Kemal voit Selim comme “le vrai modeéle du Turc
ne manque pas d’ajouter : “Cette distinction ne dévalorise pas le grand-pere de Selim, Fatih,
ni tous les autres sultans qui se succédent comme des collines de plus en plus élevées jusqu’a
Oguz Karahan. Car chaque peuple a un empereur qui refléte son caractére mieux que les
autres”.”*!
On peut interpréter la place privilégiée que Yahya Kemal confére au sultan Selim

parmi les sultans ottomans et les poémes qu’il lui dédie dans son “Selimndme” comme un
souci de rivalité engagée avec la Perse et sa culture. Parmi ces poémes, “Caldiran” dépeint la
guerre menée par Selim contre la Perse dans une atmosphere épique ; est vantée la victoire
remportée par les Ottomans.

Her t0ig-1 plir-fiirGg verirken hiicima san

Her tig-i bi-dirig parildardi hun-fesan

Meydan-1 hasr i nesri karistirdin ey kader
Andirdi rGiz-1 mahgeri hengdm-1 imtihan

Saldird: fart-1 gayz ile ifrit-i Rafizi
Tali’ goriindii bizlere sol kolda pek yaman

Gark oldu hina Rameli Beglerbegi’yle ceys
Uc¢ Malkogoglu eyledi bir bir feda-y1 can

Ugrunda her gazaya atilmis miicahidin
Layik midir felakete ey Rabb-1 Miiste’an

Her yanda hiin i¢inde bu hengdmeden beri

739 Ibid., p. 84.
740 Tarih Musahabeleri, p. 47.
s Ibid., p. 47.
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Hi¢ esmeyen nesim-i fiitlih esdi nagehan

Sag kolda bozdu bozguna ugratt1 diigmeni
Sirane bir taaruzu sevk eyleyen Sinan

Sah-1 adliya kars1 kopan sarsar-1 zafer
Indirdi yildirim gibi bir darbe-i giran

Pamal-i rahs1 kildi Acem tac u tahtini
Ta arsa ast1 tigini Sultan Selim Han

Sermest-i cdm-1 vuslat-1 san oldu tGglar
Tebriz’e reh-nlima-y1 ‘inan oldu tGglar
Alors que chaque toug brillant donnait gloire a chaque attaque

Chaque épée sans merci brillait du sang qu’elle versait

O destin, tu as mis en désordre cette place ou on s’assemblait
Ressemblait a une épreuve du temps du jour de la résurrection

Le diable Rafizi a attaqué débordant d’une colére en exces
Cette fléche qui est tombée derricre la cible nous a semblé bien terrible

Le seigneur de la Roumélie et ses soldats ont été couverts de sang
Trois Malkogoglu, I’un aprés 1’autre, ont perdu la vie

Le moujahid qui s’élance vers chaque guerre religeuse
Meérite-t-il, 6 bon Dieu miséricordieux, un désastre ?

De chaque coté, il y a du sang, depuis ce vacarme
Le vent de la victoire qui ne soufflait pas a soufflé soudain

Dans la section de droite, a mis en déroute I’ennemi
Sinan qui a mené une vaillante attaque

Le vent violent de la victoire qui s’est lancé vers I’empereur ennemi
A donné un coup lourd comme le tonnerre

Il a transformé le trone et la couronne persane en un beau cheval écrasé
Il a accroché son épée au neuvieme ciel le sultan Selim Han

Les tougs ont été ivres du vin de la gloire
Les tougs ont guidé la marche vers Tabriz'*

En mettant ’accent sur la défaite militaire de la Perse, Yahya Kemal semble vouloir
insinuer qu’il est possible de dépasser la Perse et ses poctes du point de vue culturel. Dans son

poéme intitulé “Rindlerin Oliimii” (La Mort des sages) ou il mentionne le nom de Hafez,

42 Eski Siirin Riizgdriyla, p. 11.
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Yahya Kemal affirme que les poémes du pocte persan sont éternels, mais il ne manque pas
non plus de souligner que I’homme est néanmoins mortel. Sur le plan symbolique, la mort de
Hafez représente la perte de pouvoir de ce pére poétique écrasant relativement la poésie du
Divan.

Hafiz’1n kabri olan bahgede bir giil varmas;
Yeniden her giin acarmis kanayan rengiyle.
Gece, biilbiil agaran vakte kadar aglarmis
Eski $iraz’1 hayal ettiren ahengiyle.

Oliim astde bahar iilkesidir bir rinde;

Gonlii her yerde buhurdan gibi yillarca tiiter.
Ve serin serviler altinda kalan kabrinde

Her seher bir giil agar; her gece bir biilbiil 6ter.

Au jardin, tombeau de Hafez, il y avait une rose ;
Chaque jour avec sa couleur saignante elle s’ouvrait
La nuit, le rossignol, jusqu’a I’aube pleurait

De I’ancien Chiraz, avec son harmonie, il faisait réver

Pour un sage, la mort est un pays de printemps bien calme ;

Son cceur fume pendant des années comme un encensoir

Sous de frais cypres ou se trouve sa tombe

Chaque nuit chante un rossignol, a chaque aube s’ouvre une rose, *’

Quant a la révolte de Nedim, elle ne se borne pas aux poemes ou il est question de la
culture et de la poésie persane. Méme s’il ne s’en détache pas completement, il s’éloigne,
d’une certaine fagon, non seulement de Hafez et de la poésie persane, mais également de la
tradition de la littérature du Divan. En effet, Nedim est un poéte qui se singularise par son
style propre dans cette poésie qui est souvent qualifiée d’‘impersonnelle’ en raison des images
et des métriques communes utilisées par tous les poctes. Dans un certain sens, Nedim
représente la naissance dans la poésie ottomane de la ‘subjectivité’ telle qu’on la définit dans
le monde occidental. D’ailleurs c’est ce qu’il exprime lui-méme dans son distique
“Ma’limdur benim suhanim mahlas istemez/ Fark eyler ani sehrimizin niiktedanlar’” (Ma
parole est évidente elle n’a pas besoin de mahlas/ Les personnes raffinées la remarquent

744

facilement).”" Yahya Kemal, a son tour, exprime ainsi la place privilegiée qu’occupe Nedim

dans la littérature du Divan :
Si un historien exigeant et sceptique demandait “Ces vers sont-ils vraiment de
lui?” au sujet des documents retirés des divans de Nedim qui n’ont jamais été

publiés et qui voient le jour aujourd’hui, il ferait preuve d’une prudence
scientifique raisonnable. Pourtant cette prudence est inutile. Qu’a-t-on besoin

s Kendi Gok Kubbemiz, p. 93.
[ Edebiyata Dair, p. 68.
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des preuves que cet historien ira chercher, ni méme du manuscrit de Nedim ?

Ces vers sont a lui. Dans ces vers on percoit bien sa personnalité. On peut

presque palper sa maison a Besiktas, sa solitude et sa joie ressenties pendant ce
.1y 745

soir-1a.

Selon Yahya Kemal qui dit “Qu’y a-t-il de plus spécifique qu’une personnalité¢ ? On a

46
997 , la

vu et on peut voir des visages mais point de personnalités qui se ressemblent
subjectivité trouve son expression dans le style. D’apres lui la phrase “le style est ’homme
méme” exprime ce fait.”*’ Pour cette raison, alors que les écrivains ayant traité des sujets qui
n’ont jamais ét€¢ abordés ont été oubliés, “des poetes comme Nedim qui n’ont prétendu a
aucune nouveauté¢ dans 1’écriture, 1I’expression, le sujet, la métrique et la forme demeurent
encore deux siécles plus tard”.”®

Selon Yahya Kemal, le souffle qui est propre a Nedim constitue I’¢lément le plus
important de son style. Dans son article “Siir okumaya dair” (Au sujet de la lecture des
poemes), il met en évidence ce souffle en donnant le vers célebre de Nedim en exemple :
“Dokiilen mey kirilan sise-i rindan olsun” (Qu’importe si le vin se répand, si la bouteille des

sages se casse).

Dans ce vers il y a six mots. Le pocte a organisé ces six mots d’une certaine
maniére en fonction de sa faculté a créer un rythme intérieur. Aucun de ces
mots ne peut bouger de sa place. Aucun de ces mots n’est en trop ou ne révele
une déficience. Les six mots constituent tous ensemble une phrase musicale.”*

Ces paroles de Yahya Kemal montrent qu’il met le lyrisme et la subjectivité de Nedim
en relation avec le son et la musique. Dans ’histoire de la littérature, ce style propre au pocte
ottoman va étre exemplifié, on le nomme “le style de Nedim”.

Selon Hasibe Mazioglu, dans la littérature du Divan il est un autre poéte qui, comme

95750

Nedim, “imprime le sceau de sa personnalité a ses poemes”'”" : il s’agit de Fuzuli. Fuzuli, est

devenu célebre en tant que “pocte de la tristesse et de la douleur”, tandis que Nedim est “le
poéte de la joie et du plaisir”.””' Pourtant Yahya Kemal établit cette “affinité des ames” avec
Nedim plutot qu’avec Fuzili. Il choisit Nedim qui est ouvert et qui aime s’amuser plutot que

Fuzlli qui est réservé et religieux. On peut penser qu’il trouve chez Nedim, qui “veut profiter

74 Ibid., p. 67-68.
746 Ibid., p. 66.
at Ibid., p. 66.
748 Ibid., p. 66.
79 Ibid., p. 4.

750 Nedim, p. 70.
1 Ibid., p. 70.
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des plaisirs de la vie” et “dont les sentiments galants constituent le sujet principal de ses
poémes”,”* ’équivalent poétique de son propre mode de vie ainsi que de celui de son pére.
Le caractere novateur de Nedim est une des raisons pour lesquelles Yahya Kemal
s’identifie a ce pocte. Mais la nouveauté que va apporter Yahya Kemal a la poesie sera plus
radicale que celle amenée par Nedim car le premier ne se contentera pas de créer un style
propre. Son ceuvre qui, selon Ahmet Hamdi Tanpinar “a la qualité d’étre le point de rencontre

95753

de deux grandes cultures, celle de 1’Occident et celle de 1’Orient” """, va lui permettre d’une

part, de fermer la tradition poétique ottomane en lui ajoutant “une finale magnifique”,”* et
d’autre part d’étre le fondateur de la poésie turque moderne.

“Tout poéte est ‘tardif’, le dernier dans la tradition”” dit Harold Bloom. Ces paroles
sont d’autant plus significatives quand il s’agit de Yahya Kemal. Sa position intermédiaire,
d’un c6té entre le traditionnel et le moderne, de 1’autre entre 1’Occident et I’Orient rend la
relation nouée avec les poétes pris en exemple et admirés encore plus complexe. Ceci va le
pousser a une affinité avec un autre poete, occidental, qui n’est autre que le fondateur de la
poesie moderne : Baudelaire. Mais suite a sa rencontre avec la poésie occidentale, par quelles
étapes Yahya Kemal est-il passé¢ avant d’arriver a Baudelaire ?

Yahya Kemal, qui ne connait pas le francais quand il débarque a Paris en 1903,

95756

s’inscrit au Collége de Meaux et “grace a la force de sa passion apprend le francais

rapidement en un an. Il voit ’année 1904 ou il obtient son diplome comme une nouvelle étape
dans sa vie. Il a vingt ans et il s’est installé au Quartier Latin ou il menera “une vie parfois
paisible, parfois ennuyeuse mais toujours selon son gré”.””’ Yahya Kemal dépeint ainsi ses
premiers temps a Paris :

Lire beaucoup d’une curiosité ardente, aller au théatre presque tous les soirs,
ne pas manquer les réunions de lecture de poésie, apprendre la vie des grands
poctes m’a, en peu de temps, introduit dans un autre univers. Quand je suis
retourné du Collége de Meaux, je n’aimais pas du tout notre poésie de
I’Edebiyyat-1 Cedide (Littérature nouvelle) [....] En turc je me trouvais au
milieu de deux néants : notre nouvelle poésie me paraissait étre 1’ombre du
francais, sans passion, sans golt, sans passé et maladroite. Comment pouvait
étre une poésie authentique et sincére qui exprimerait nos propres sentiments
dans un turc moderne ? Je n’arrivais pas a découvrir cela.”®

752 Ibid., p. 46.

733 Yahya Kemal, p. 189.
754 Ibid., p. 25.
753 EAGLETON, Critique et théorie littéraires, p. 181.

756 Cocuklugum, Gengligim, Siyasi ve Edebi Hdtiralarim, p. 101.

7 Ibid., p. 102.
758 Ibid., p. 101.
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Il est intéressant de constater que Yahya Kemal trouve le nouveau langage poétique
turc par I’intermédiaire non pas des poctes turcs, mais de certains poctes occidentaux qui ont
une influence sur lui. A Adile Ayda qui lui demande laquelle des périodes de sa vie - ses
premicres années d’enfance passées a Skopje, la période apres son arrivée a Istanbul ou ses
années a Paris - est la plus importante du point de vue de la formation de sa poésie, Yahya
Kemal répond : “Sans aucun doute Paris est important”. “A la fin de ’année 1904 je pouvais
parler le francais. Je comprenais ce que je lisais. C’est alors que I’influence des poctes
frangais a commencé”.”’

Parmi les poétes qui ont une influence sur lui, Yahya Kemal compte des poétes
frangais comme Hugo qu’il prétend bien comprendre, Gautier, de Banville et les deux poétes
qu’il aime d’une “passion fébrile”, Baudelaire et Verlaine, mais également des poctes belges
comme Maeterlinck et Verhaeren qu’il voit comme “les derniers représentants des poetes
personnels”. Il ne manque pas d’ajouter : “[P]ourtant mon got s’était arrété sur la poésie d’un
poéte qui est vu comme étant beaucoup moins habile par rapport a tous ces poetes : José
Maria de Héredia”.”®’

Ce pocte, plus artisan que créateur, influence Yahya Kemal pour ses quelques cent
vingt sonnets et un ou deux de ses grands poe¢mes. Héredia permet a Yahya Kemal de trouver
dans la littérature du Divan les vers qui “font sentir une ouverture du langage poétique des
Persans vers le turc”.”®! Le poéte étudie pendant un ou deux mois chacun des sonnets de
Héredia, qui est considéré comme dépassé a 1’époque, et sent qu’il touche a la vraie mine de
la poésie.”® 11 lui semble que toutes les ceuvres des classiques et des romantiques de I’Europe
sont concentrées et distillées chez ce poete. Yahya Kemal affirme qu’il a trouvé le turc

moderne grace a lui :

En aimant Héredia, j’avais pris le got de I’ancienne poésie grecque et latine.
A cette occasion je me suis rendu compte que je me rapprochais du turc
moderne que je cherchais depuis longtemps. Le turc en question était
semblable au langage pur de ’ancienne poésie grecque et latine. J’évaluais
cette observation. Je captais le secret de la beauté des vers qui nous sont
parvenus de nos anciens poctes et qui étaient qualifiés de ‘plus beaux vers du

A 63
poéme’.

Pendant ses années a Paris, le deuxiéme pocte qui I’influence est Moréas. Yahya

Kemal se trouve souvent parmi les jeunes prétant une oreille attentive aux propos de ce pocte

759
760

Yahya Kemal Kendi agzindan fikirleri ve sanat gériisleri, p. 17.
Cocuklugum, Gengligim, Siyasi ve Edebi Hatiralarim, p. 107.

761 Ibid., p. 109.
762 Ibid., p. 108.
763 Ibid., p. 108.
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au Café Vachette. “Ainsi, non seulement il est en contact avec les courants littéraires de
I’époque, mais il trouve l’occasion de pénétrer ce qu’on peut appeler ’essence de la
poésie”.”® Yahya Kemal affirme que grice a Moréas, il a appris ce qu’était un beau vers’® et
également la proportion’® qu’il semble voir comme I’élément majeur constituant cette beauté.

Comme nous I’avons dit un peu plus haut, Yahya Kemal s’intéresse aussi aux poetes
belges. D’ailleurs il dira qu’il a écrit son poéme “Mehlika Sultan” (La Sultane Mehlika) sous
I’influence de Serres Chaudes de Maurice Maeterlinck.”®” Selon lui “La Belgique est un pays
qui a bien réconcilié I’ancienne civilisation avec la nouvelle”.”*®

Quant aux courants poétiques qui ont été¢ en vogue en Occident, Yahya Kemal pense
qu’il faut apprendre et connaitre leurs principes mais qu’il faut étre prudent sur le fait de les
accepter et de les appliquer tels qu’ils sont. Selon lui, s’attacher complétement a un courant
étranger n’est pas le bon chemin 4 suivre.’®

Yahya Kemal est pass¢, tout comme chaque jeune Francais de cette génération, par les
courants du Romantisme, du Parnasse, du Symbolisme et du Néo-classisisme, qui est une
réaction a toutes les autres.””° Il se voit pourtant en dehors de tous ces courants poétiques.
Drailleurs ces courants ont perdu leur pouvoir antérieur. Le poéte voit les années de sa
jeunesse au Quartier Latin comme “une période ou les courants ont échoué”.””! “On ne voit

» 772

plus que la poésie de Paul Verlaine”.

Il est connu que Paul Verlaine a dit peu avant sa mort : “Je ne suis pas
symboliste, je suis un oiseau qui chante sur une branche” [....] Le dernier et
véritablement meilleur pocte du temps était mort en disant que la poésie est
quelque chose de totalement personnelle, et en dehors de toutes théories
artistiques.’”
Ainsi Yahya Kemal souligne que Verlaine représente la naissance d’une authenticité et
d’une subjectivité en poésie. En effet, il faut mettre Verlaine a part parmi les poctes dont
Yahya Kemal a subi I’influence. D’ailleurs dans son entretien avec Sermet Sami Uysal, quand

celui-ci lui demande quels sont les poétes francais qu’il a admiré le plus pendant son séjour a

Paris, le premier nom cité par Yahya Kemal est Verlaine, le deuxiéme Rimbaud.””* Selon

764 Vehbi ERALP, Yahya Kemal icin, p. 39.
763 Ibid., p. 39.
766 Yahya Kemal’le sohbetler, p. 140-141.

767 Ibid., p. 41.
768 Ibid., p. 41.
769 AYDA, Yahya Kemal Kendi agzindan fikirleri ve sanat goriisleri, p. 21.

770 Edebiyata Dair, p. 269.
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Vehbi Eralp, les poétes frangais que Yahya Kemal admire le plus sont Victor Hugo, - en
particulier le Hugo de “Satan” et “Fin de Satan”, José-Maria de Héredia, Théodore de
Banville, Gérard de Nerval, mais particuli¢rement Baudelaire et Verlaine.””” D’ailleurs dans
son poéme “Eski Paris” (Le Paris d’Autrefois) les deux poétes cités seront Verlaine et
Baudelaire :

Eski Paris’de bir Omiir gecti;
Jaures’in giir sadas1 devrinde,
Tuncu canlandiran ilah’t1 Rodin;
Verlaine absent’i Baudelaire afyonuna
Karisan bir sihirli haz’d siir.
Ayilip hos gegen bu rii’yadan
Ugradik bin dokuz yiiz on dorde.
[1k ateslerle can verince Peguy
Varmisiz eski alemin sonuna.
Yasamis olmiyan bilir mi bunu?
Eski Paris’de bir Omiir gecti,
Ideal riizgariyle hiir gecti.

Bagka yildizda bir hayat imis o.

Yasamak zevki her saatte esen.

Daima nurlu bir gece’ydi zaman.
Dinliyen soyliyen kadar arif,

Seyreden oyniyan kadar hassas.
“Chat-Noir” neg’esiyle “Lune Rousse” da,
O devir, Golgeler-Tiyatrosu’nun

Kararan perdesinde bitti gibi.

Bagka yildizda bir hayat imis o.

His ve haz yiiklii kdinat imis o.

J’ai passé une vie au Paris d’autrefois

Quand Jaurés faisait entendre sa forte voix

Rodin était le Dieu qui donnait vie au bronze

En ces temps, la poésie était un plaisir enchanté
Meélant I’absinthe de Verlaine a I’opium de Baudelaire
De ce réve agréable, aussitot réveillés

En mille neuf cent quatorze, nous sommes passés.
Quand Peguy a péri aux premiers feux

Au bout de I’ancien monde, nous sommes arrivés
Peut-on le savoir sans I’avoir vécu ?

Au Paris d’autrefois, une vie s’est écoulée

Par le souffle Iéger d’un vent merveilleux.

C’était une vie dans une autre étoile.

La joie de vivre sentie a chaque moment.

Une nuit toujours brillante était le temps

Celui qui écoute, aussi sage que celui qui parle

s Yahya Kemal icin, p. 39.
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Tout aussi sensible celui qui joue et qui regarde.
A la “Lune Rousse”, la gaieté du “Chat-Noir”,
Cette époque semble s’étre achevée

Avec le rideau du Théatre des Ombres.

C’¢était une vie dans une autre étoile.

Un univers chargé de sens et de voluptés.’”

Dans son livre intitulé Cocuklugum, Gengligim, Siyasi ve Edebi Hatiralarim (Mon
enfance, ma jeunesse, mes mémoires politiques et littéraires), Yahya Kemal affirme ceci

concernant Verlaine : “Je maitrisais la connaissance de la vie et de la poésie de Verlaine a un

tel point que j’étais parvenu a le connaitre intimement”.””’ Quand le poéte va a Londres en

juillet 1906 aprées avoir passé I’année 1905 a fréquenter les fétes de Paris, deux ceuvres qu’il
lit pendant son séjour le marquent. Le premier est Salammbé de Gustave Flaubert et le
deuxiéme est un recueil des poémes de Paul Verlaine. Pourtant le po¢te ne manque pas de

préciser : “En lisant Verlaine si profondément, artistiquement je me trouvais en un point tout a

fait différent et méme opposé par rapport a lui”.””

Mis a part Byron qu’il cite ‘en passant’ dans son poéme intitulé “A¢ik Deniz” (Pleine
Mer), les seuls poctes occidentaux mentionnés par Yahya Kemal dans ses poémes sont
Verlaine et Baudelaire. Dans son poéme “Eski Paris” (Le Paris d’Autrefois) les deux noms
sont accolés et peut-&tre pas sans raison car Verlaine est non seulement un pont qui permet a
Yahya Kemal de nouer une relation poétique avec Nedim mais également avec Baudelaire.

Lors d’un entretien avec Sermet Sami Uysal Yahya Kemal dit : “Le plus grand pocte
des pays de 1’Occident est Baudelaire”.”” Se qualifiant de “passionné de Baudelaire””®" il
raconte sa rencontre avec la poésie du poéte frangais en ces termes :

J’ai gotité la poésie de Charles Baudelaire. Cette étape de la poésie a fait I’effet
d’un charme sur tous mes sens. Je connaissais la plupart des Fleurs du Mal par
cceur. J’avais un ami baudelairien qui s’appelait Philippe. C’était un homme
souffrant de rhumatismes, de syphilis, un étre irritable et malheureux. La seule
chose qu’il évoquait avec bonheur était les poemes de Baudelaire. Je
fréquentais ce personnage uniquement parce qu’il était baudelairien.
M¢élancolique, j’étais un habitué de 1’ancien quartier, maintenant traversé par le
Boulevard Saint Germain, du jardin du Luxembourg ou le poéte jouait lorsqu’il
était enfant, de I’Hotel Pimodan ou il a vécu pendant sa jeunesse, de 1’hopital
ou il est mort, du cimetiere Montparnasse ou il est enterré, bref de tout ce qui
avait trait a lui. Il n’y avait pas un passage de sa vie que je n’avais pas lu ou ne

776 Kendi Gk Kubbemiz, p. 161-162.
m p. 107.

778 Ibid., p. 103.

779 Yahya Kemal’le sohbetler, p. 112.
780 Ibid., p. 122.
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connaissais pas. [....] La passion de Baudelaire s’est longtemps emparée de moi
comme une malaria.”®'

Yahya Kemal qui admet I’influence de Verlaine sur lui et qui souligne ’affinité de
cette poésie avec la musique semble incapable d’exprimer I’influence de Baudelaire. Yahya
Kemal mentionne de nouveau le nom de Baudelaire dans son poéme “Biiyii Siir” (Poésie de
Magie). On peut remarquer que dans les deux poémes ou on trouve le nom du pocte francais,
la poésie de Baudelaire est mise en relation avec ‘le charme’ et ‘la magie’. Cette mise en
relation rappelle d’un coté Iaffinité de la poésie avec la magie, et de I’autre, I’expression
utilisée par Valéry dans sa préface aux Fleurs du Mal : “la production du charme”.”®* De son
coté, Jorge Luis Borges dans son livre L’Art de poésie, souligne que Robert Louis Stevenson
parle de deux natures attribuées a la poésie. Selon Stevenson, “[d]ans un certain sens, [....] la
poésie est proche de I’homme de la rue, car le matériau de la poésie, ce sont les mots, et ces
mots sont ceux de la vie de tous les jours”.”®’ D’un autre c6té, la littérature et la poésie
arrivent “a tirer des mots un parti qui n’était pas prévu, un parti qui dépasse leur destination
initiale, le po¢te obtenant des effets magiques d’un langage dont la finalité est de répondre

»78 Drailleurs en accord avec

aux besoins des hommes dans leur commerce de tous les jours
Stevenson, Yahya Kemal accentue le pouvoir magique de la poésie de Baudelaire dans son
poeme intitulé “Biiyii Siir” (Poésie de Magie) :

Paris’de geng iken koyu Baudelaire-perest idim.

Balkon’la, Yolculuk’la, Giizellik’le mest idim.

Sinmisti si’ri rihuma ulvi keder gibi;
Absent’e damla damla sizan bir seker gibi.

Hulyasinin yarattig1 iklim o bagka yer!
Giir defnelerle ¢evrili, afyonlu bahgeler...

Her zevki bir hardm olan efsunlu cennetin
Koynunda vardi lezzeti bin tiirlii nimetin.

Bir giin veda edip o diyarin hayatina,
Dondiim biitiin biitlin vatanin kainatina.

Lakin o bahgelerde gecen devre’den beri
Kalbimde solmamustir o si’rin ¢igekleri.

Jeune a Paris, j’étais de Baudelaire un adorateur passionné

781 Cocuklugum, Gengligim, Siyasi ve Edebi Hatiralarim, p. 107.

782 p. XXVIL
78 p. 75.
784 Ibid., p.75.
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J’¢étais ivre du Balcon, du Voyage, de la Beauté

Sa poésie avait imprégné mon ame comme une tristesse divine;
Comme le sucre qui s’infiltre goutte a goutte dans 1’absinthe

La saison que crée son réve, c’est un autre lieu
Des jardins d’opium entourés de lauriers serrés

Aux plaisir interdits, ce paradis enchanté
Portant en son sein le gotit de mille sortes de bienfaits

Un jour faisant mes adieux a la vie de ce pays,
Je suis retourné pour de bon au monde de ma patrie.

Malgré le temps passé dans ces jardins et depuis,
\ . S 85
Les fleurs de ce poéme, dans mon cceur, ne sont point flétries’

Peut-on parler d’une affinité et de points communs entre Baudelaire qui a clairement et
profondément influencé Yahya Kemal et I’autre grand poéte qui eut une forte influence sur
lui: Nedim ? Les nouveautés qu’ils apportent a la poésie semblent réunir ces trois poetes :
Nedim, Baudelaire et Yahya Kemal. Mais les effets de la nouveauté apportée par Baudelaire
se répandent sur le monde entier. Valéry affirme que, contrairement a ce qui se passe avec la
prose, “[l]les poctes francais ne sont généralement que peu connus et peu goltés de
I’étranger”.”*® Ceci change de facon radicale avec Baudelaire : “[....] avec Baudelaire, la
poésie francaise sort enfin des fronticres de la nation. Elle se fait lire dans le monde, elle
s’impose comme la poésie méme de la modernité ; elle engendre I’imitation, elle féconde de
nombreux esprits”.”’

Dans la formation de la poésie moderne fondée par Baudelaire, le réglement de
compte du poete avec le Romantisme va étre primordial. “Au moment qu’il arrive a 1’age

788

d’homme, le romantisme est a son apogée” dit Valéry.”™ De plus, comme Francis Claudon le

;. .. . . . ry: 89
précise, “pour I’opinion la plus courante, romantisme signifie d’abord renouveau poétique”.’

En effet, on note dans la premic¢re moiti¢ du XIXeme si¢cle une floraison
exceptionnellement abondante de talents éminents qui ne s’est jamais
manifestée avec autant d’éclat dans I’histoire des littératures : que serait la
poésie anglaise sans Byron, Keats, Shelley, la francaise sans Hugo, la russe
sans Pouchkine, I’allemande sans Novalis et Eichendorff, 1’italienne sans
Leopardi ? Mais il y a mieux : il existe, entre ces différentes branches

78 Kendi Gk Kubbemiz, p. 163-164.
786 Euvres I, p. 598.

787 Ibid., p. 598.

788 Ibid., p. 599.

789 Encyclopédie du romantisme, p. 191.
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nationales, une incontestable convergence des contenus, des thémes, des
préoccupations formelles.””

Pourtant méme si le courant romantique s’est presenté comme une nouveauté, la
poésie romantique n’est pas moderne. Afin de pouvoir construire la poésie moderne,
Baudelaire devra, tout comme Yahya Kemal, ‘fermer’ la poésie classique. “Si la poésie
moderne, a partir de Baudelaire, a pris le parti de mettre un langage créatif a la place d’un
langage descriptif, Hugo n’est pas moderne” dit Gaétan Picon, “sa poésie qui est totallement
descriptive est la derniére des poésies classiques”.”"

D’autre part, comme le souligne Francis Claudon, il est impossible d’analyser le
courant romantique comme une entit¢ homogene ; “il existe différentes générations,
différentes écoles romantiques”.””> Les membres de ce courant se réunissent dans une
conscience et un sentiment fraternels communs “tout en se voulant radicalement différent,
tout en se disant exemplairement unique”.”> Baudelaire qui veut se séparer radicalement du
Romantisme est face a une plus grande difficulté. Valéry met en évidence la situation de la
littérature en France au moment du régne du Romantisme et la position de Baudelaire dans

cette atmosphére en ces termes :

[....June éblouissante génération est en possession de I’Empire des Lettres :
Lamartine, Hugo, Musset, Vigny sont les maitres de 1’instant. Plagons-nous
dans la situation d’un jeune homme qui arrive en 1840 a I’age d’écrire. Il est
nourri de ceux que son instinct lui commande impérieusement d’abolir. Son
existence littéraire qu’ils ont provoquée et alimentée, que leur gloire a exitée,
que leurs ouvrages ont déterminés, toutefois, est nécessairement suspendue a la
négation, au renversement, au remplacement des ces hommes qui lui semblent
remplir tout I’espace de la renommeée et lui interdire, I’un le monde des formes;
I’autre, celui des sentiments, un autre, le pittoresque ; un autre, la
profondeur.”*

Afin de pouvoir exister en ce milieu, Baudelaire devra se mettre a la recherche de
quelque chose de nouveau. “Le probléme de Baudelaire pouvait donc, - devait donc, - se

. ~ N . ~ . . . . 95 ..
oser ainsi : ‘étre un grand poéte, mais n’étre ni Lamartine, ni Hugo, ni Musset’”.’ Ainsi,
b

Baudelaire écrit dans son projet de préface aux Fleurs du Mal : “Des poctes illustres s’étaient

790 Ibid., p. 191-192.

1 Abidin EMRE, “Baudelaire’in Hugo’su”, p. 97.
792 Encyclopédie du romantisme, p. 185.

793 Ibid., p. 185.

4 Euvres 1, p. 599-600.

793 Ibid., p. 600.
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partagé depuis longtemps les provinces les plus fleuries du domaine poétique, etc. Je ferai
donc autre chose...”.””®

Parmi les poétes célebres du Romantisme, 1’influence de Hugo sur Baudelaire est plus
grande. Comme le précise Harold Bloom, Valéry est conscient de la position de Hugo dans la
poésie francaise. Il est “le précurseur inévitable”.”’

Mais Hugo qui est un poéte trés productif, a plusieurs faces. D’ailleurs Francis
Claudon attire 1’attention sur ce point : “[....] on se demande quelle est la vraie poésie
hugolienne : celle des années 1830-1840, ou celle de 1I’exil (les Chatiments 1853, les
Contemplations, 1856), ou celle du triomphe (Toute la lyre, la Fin de Satan), c’est-a-dire les
piéces nées aprés 1859 277°%

Selon Bloom, “le probléme de Baudelaire concernant Hugo était exacerbé car le pére
poétique qui était déja 1égendaire avait presque vingt ans de plus que I’auteur des Fleurs du
Mal”.™® Quand Baudelaire meurt, il a 46 ans. “En fait, la durée réelle de son activité créatrice
n’a été longue que si on la compare a celle de Rimbaud. Si on la compare a celle de Victor
Hugo, elle a été bréve : quelques dix-huit ans, de 1841 a 1859”.%° Comme le souligne Valéry,
la durée de vie de Baudelaire “excéde a peine la moitié de celle de Hugo”.*"!

La longue vie de Hugo qui est le double de celle de Baudelaire, et qui continue apres
la mort de ce dernier, forme une opposition marquante avec celle du pére du jeune pocte.
C’est comme si Baudelaire avait voulu remplir la place laissée vide apres la mort de son pére
alors qu’il n’avait que six ans, par un pere poétique qui fait sentir son poids sur la vie et le
monde poétique.

Dans ses écrits et ses lettres on peut trouver beaucoup d’indices qui confirment que
Baudelaire voit Hugo, tel que le souligne Bloom, comme un pére poétique. Dans une lettre
adressée a Victor Hugo, Baudelaire écrit : “Voici des vers faits pour vous et en pensant a
vous. Il ne faut pas les juger avec vos yeux sévéres, mais avec vos yeux paternels”.*** Dans

une autre lettre adressée au poete il écrira cette fois-ci :

J’ai voulu surtout ramener la pensée du lecteur vers cette merveilleuse époque
littéraire dont vous flites le véritable roi et qui vit dans mon esprit comme un
délicieux souvenir d’enfance. [....] J’ai besoin de vous. J’ai besoin d’une voix
plus haute que la mienne et que celle de Théophile Gautier, - de votre voix

796 Ibid., p. 600.

7 Charles Baudelaire, p. 3.

798 Encyclopédie du romantisme, p. 220.
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dictatoriale. [....] Les vers que je joins a cette lettre se jouaient depuis
longtemps dans mon cerveau. Le second morceau a été fait en vue de vous
imiter [....] J’ai vu quelquefois dans les galeries de peintures de misérables
rapins qui copiaient les ouvrages des maitres. Bien ou mal faites, ils mettaient
quelquefois dans ces imitations, a leur insu, quelque chose de leur propre
nature, grande ou triviale. Ce sera la peut-étre (peut-étre!) I’excuse de mon
audace. Quand Les Fleurs du mal reparaitront, gonflées de trois fois plus de
matieére que n’en a supprimé la Justice, j’aurai le plaisir d’inscrire en téte de
ces morceaux le nom du poéte dont les ceuvres m’ont tant appris et ont donné
tant de jouissances a ma jeunesse.""”

On peut multiplier les exemples qui montrent I’admiration de Baudelaire pour Victor

Hugo. Mais il sera plus intéressant de citer un poeéme que Baudelaire dédie a Hugo. Il s’agit

du poéme “Les Sept Viellards”.

Tout a coup, un viellard dont les guenilles jaunes
Imitaient la couleur de ce ciel pluvieux,

Et dont I’aspect aurait fait pleuvoir les aumones,
Sans la méchanceté qui luisait dans ses yeux,

M’apparut. On et dit sa prunelle trempée

Dans le fiel ; son regard aiguisait les frimas,

Et sa barbe a longs poils, roide comme une épée
Se projetait, pareille a celle de Judas.

Il n’était pas voité, mais cassé, son échine
Faisant avec sa jambe un parfait angle droit,
Si bien que son baton, parachevant sa mine,
Lui donnait la tournure et le pas maladroit

D’un quadrupéde infirme ou d’un juif a trois pattes.
Dans la neige et la boue il allait s’empétrant,
Comme s’il écrasait des morts sous ses savates,
Hostile a I’univers plutdt qu’indifférent.

Son pareil le suivait : barbe, oeil, dos, baton, loques,
Nul trait ne distinguait, du méme enfer venu,

Ce jumeau centenaire, et ces spectres baroques
Marchaient du méme pas vers un but inconnu.

A quel complot infame étais-je donc en butte,
Ou quel méchant hasard ainsi m’humiliait?
Car je comptai sept fois, de minute en minute,
Ce sinistre viellard qui se multipliait !

Que celui-1a qui rit de mon inquiétude,
Et qui n’est pas saisi d’un frisson fraternel,
Songe bien que malgré tant de décrépitude

803
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Ces sept monstres hideux avaient 1’air éternel !

Aurais-je, sans mourir, contemplé le huitiéme,
Sosie inexorable, ironique et fatal,

Dégoutant Phenix, fils et pére de lui-méme?
--Mais je tournai le dos au cortege infernal.

Exaspéré comme un ivrogne qui voit double,

Je rentrai, je fermai ma porte, épouvanté,
Malade et morfondu, 1’esprit fievreux et trouble,
Blessé par le mystere et par I’absurdité !

Vainement ma raison voulait prendre la barre ;

La tempéte en jouant déroutait ses efforts,

Et mon ame dansait, dansait, vielle gabarre

Sans mats, sur une mer monstrueuse et sans bords !***

“Ce sinistre viellard qui se multipli[e]”, peut-il étre autre que Hugo qui fait peser sur la
totalit¢ du domaine de la poésie sa présence écrasante ? Il est intéressant de remarquer que ce
“viellard” est mis en relation avec la cruauté et est dévalorisé du début jusqu’a la fin du
poeme. Ce “monstre” qui se multiplie et dont “la méchanceté [....] lui[t] dans [l]es yeux” est
un étre “hostile & 'univers” qui “écras[e] des morts”. Ce portrait du viellard constitue une
opposition marquante avec la description toujours positive et pleine d’admiration de Hugo
dans les textes cités ci-dessus.

D’autre part, dans ce poeme, il est question non seulement de la puissance et de la

LY 6

cruauté du viellard mais également de ses faiblesses. “Il n’e[st] pas volité, mais cassé¢”, “son
¢chine [fait] avec sa jambe un parfait angle droit”, “son baton, [l]Jui donn[e] la tournure et le
pas maladroit [d]’un quadrupede infirme”. Quant au fait qu’il est un “viellard”, ceci souligne
qu’il est également mortel. Quand Baudelaire dit “le romantisme est & son apogée, donc il est
mortel”**, ne sous-entend-il pas que Hugo I’est aussi ?

Le fait d’étre en possesion d’un pére poétique puissant et écrasant et qui est “le

. sor e 806
précurseur inévitable”

rapproche les deux poeétes desquels Yahya Kemal se sent le plus
proche : Nedim et Baudelaire. En effet, Hafez, tout comme Hugo, est un poéte qui a
inévitablement et continuellement fait sentir son poids sur les poétes qui lui ont succédé et qui
est percu comme ayant un pouvoir presque divin. Sous cet angle, il est possible de parler

d’une certaine gémélité entre Nedim et Baudelaire.

804 Les Fleurs du Mal, p. 120-121.
803 VALERY, GEuvres I, p. 601.
806 BLOOM, Charles Baudelaire, p. 3.
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Sur ce point, il faut absolument s’arréter au vers “Dégoutant Phenix, fils et pére de lui-
méme?” dans le poeme “Les Sept Viellards”. Avec ce vers, Baudelaire semble vouloir dire
que Hugo, contrairement a ses fils poétiques, n’a pas dii se heurter a la pression d’un pére et
qu’il ne donne pas le droit de vie a un fils apres lui. D’autre part, le fait d’étre a la fois le pere
et le fils est conforme a la situation de Yahya Kemal. Il s’identifie d’une part aux fils qui se
révoltent contre leur pére et construisent une nouvelle poésie, et de I’autre aux péres comme
Hugo et Hafez. En effet, il est a la fois le fondateur de la poésie moderne turque, et le dernier
grand poete de la poésie du Divan. Yahya Kemal qui a été qualifié¢ de “poete Dieu” pendant sa
vie, a été un pocte qui a fortement fait sentir son poids sur les poétes qui lui ont succédé. Lors
de la campagne de Nazim Hikmet, “Détruisons les idoles”, Yahya Kemal est une de ces idoles
majeures que le jeune poete veut démolir. La raison pour laquelle Tanpinar, son éléve et
admirateur, ne peut pas devenir un poete important alors qu’il se fait reconnaitre comme un
grand romancier tient sans doute au poids de ce pére poétique. A Tanpmar qui lui lit son
poéme “Bursa’da Zaman” (Le Temps a Bursa) Yahya Kemal dit cruellement : “Hamdi,

. . 80
continue & écrire de la prose ; ta prose est belle 1.5

Quant a un de ses amis, Yahya Kemal
dit: “[....] pourquoi les jeunes dépensent leur énergie en s’obstinant a écrire de la poésie !... Je
crois qu’ils ne savent pas, comme tous ceux qui prétendent étre pocte de nos jours, que la
poésie s’est achevée avec moi !”.%%*

Intérioriser a la fois les péres et les fils implique d’ouvrir des espaces pour eux, dans
son monde intérieur et dans sa poésie, qui ne se contredisent et ne s’excluent pas. Les poémes
que Yahya Kemal écrit avec un turc moderne et qui seront rassemblés aprés sa mort dans le
livre Kendi Gok Kubbemiz (Notre volte céleste) et ses poemes écrits en ottoman et dans le
style de la poésie du Divan qui seront rassemblés, également aprés sa mort, dans le livre Eski
Siirin Riizgdriyla (Avec le vent de I’ancienne poésie), représentent ces espaces différents ['un
de I’autre. La différenciation de I’espace des péres et celui des fils, rapproche Yahya Kemal
une fois de plus de Baudelaire. En effet, on remarque que Baudelaire cherche dans la poésie
des domaines inabordés par Victor Hugo. C’est sans doute pour cela que Valéry pense que la
s 809

poésie de Victor Hugo et celle de Baudelaire sont “complémentaires”.

On voit assez que Baudelaire [.....] s’abstient de tous les effets dans lesquels
Victor Hugo était invincible ; qu’il revient a une prosodie moins libre et
scrupuleusement ¢loignée de la prose ; qu’il poursuit et rejoint presque
toujours la production du charme continu, qualité inappréciable et comme

807 Sermet Sami UYSAL, Degisik yanlariyla Yahya Kemal, p. 201.

808 Ibid., p. 201.
809 Euvres 1, p. 602.
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transcendante de certains poémes, - mais qualité qui se rencontre peu, et ce peu
rarement pur, dans I’ceuvre immense de Victor Hugo.*'’

Selon Valéry, Baudelaire qui a eu une vie beaucoup plus courte que Hugo qui a, non
seulement vécu pendant de longues années mais a continuellement produit des vers, a di
compenser le peu de temps qu’il possédait avec son “intelligence critique”.®'' En effet,
Baudelaire qui dit “je considére le poéte comme le meilleur de tous les critiques”™'? ne
manque pas de réfléchir sur la poésie en composant ses vers. Ceci va lui éviter de faire
certaines erreurs faites par Hugo qui néglige de trier en produisant.

On retrouve cette méme approche critique également chez Yahya Kemal. Ainsi a
Vehbi Eralp qui lui rappelle qu’il n’a pas écrit de poeme depuis des années, le poete donne la
réponse suivante : “Le vers est ma dignité”.*"> Quant & Hikmet Feridun qui lui demande quel
est le poeéme sur lequel il a le plus travaillé, il dit qu’il a “senti” “Ag¢ik Deniz” (Pleine Mer)
pour la premiere fois en 1910, en Bretagne dans la ville de Roscoff et qu’il n’a pu terminer ce
poéme que 15 ans plus tard en 19255

On peut également remarquer les reflets de son approche critique dans ses poeémes.
Yahya Kemal qui affirme souvent dans ses écrits que le but de la poésie est d’arriver a la
musique, ne manque pas d’exprimer cette idée dans ses poémes. Par exemple il termine son
poeme “Perestis” (Adoration) qu’il dédie a une belle de la période du sultan Abdiilmecit avec
ce distique : “Tavsifi mlsikiye birakmak diler Kemal/ Bulmaz lisanda nagme sena-han olan
sana” (Kemal désire laisser la description a la musique/ Il ne trouve pas d’air pour te louer
dans le langage).*'” Dans son “Gazel” qui révéle des indices au sujet de sa poétique, il met
clairement en évidence I’affinité entre la poésie et la musique :

Bir si’r mest edince sarab-1 ezel gibi

Her misraiyle vehmolunur en giizel gibi

Ustad elinde ser-te-ser alenk olur lisan
Mizréba ses verir kelimatiyle tel gibi

Elhan duyulmadikc¢a belagat giran geliir
Laf i glizaftan miitehassil kesel gibi

Bir tek gazel biraksa yeter bir gazel-sera
Her beyti ancak olmal1 beytii’l gazel gibi

810 Ibid., p. 602.

sl Ibid., p. 603.

812 Critique d’art, p. 453.

813 Yahya Kemal icin, p. 14.

s14 Edebiyata Dair, p. 263.

813 Eski Siirin Riizgdriyla, p. 20.
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Berceste si’r bagka mesel bagkadir Kemal
Pesten teranedir nice sozler mesel gibi

Quand un poéme exalte comme un vin éternel
Avec chacun de ses vers, il se montre comme le plus beau

Dans la main d’un maitre, le langage forme une harmonie, d’un bout a I’autre
Donne un son a I’instrument avec ses mots, comme avec une corde

Quand ne se fait pas entendre la mélodie, la rhétorique est bien lourde
Comme une indolence qui est formée par des paroles toutes vides

11 lui suffit au poete de laisser un seul poeme
Mais chacun de ses vers doit étre d’une beauté exemplaire

Kemal, est autre qu’une histoire un poéme exceptionnel
Les histoires sont des paroles sans valeur qui se répetent de fagon
perpétuelle®'®

En écrivant ses poemes, Yahya Kemal tente, comme le fait Nedim, de créer un air
authentique et de rapprocher son lyrisme de la musique. Ce faisant, il réunit, d’'une certaine
mani¢re Baudelaire et Nedim. D’autre part, son “Gazel” cité ci-dessus qui est un des ses
poémes écrit dans le style ottoman, montre qu’il regarde la poésie du Divan d’un ceil critique
et qu’il tente de la transformer en fonction de sa conception de la poésie. En effet, Yahya
Kemal ne se contente pas d’écrire des poémes lyriques ; il réfléchit sur ce lyrisme.

Une autre transformation que Yahya Kemal effectue dans la poésie du Divan est le
passage d’une poésie qui s’appuie sur la beauté des distiques a une poésie synthétique.
Drailleurs il dit a Adile Ayda que dans la poésie du Divan, il y a des distiques mais point de
vrai poéme et il continue : “Le vrai poéme est une entité, une ceuvre musicale dont les
diverses parties se complétent. Dans toute la poésie turque, c¢’est-a-dire 1’ancienne poésie du
Divan, il n’y a que quatre ou cinq poe¢mes synthétiques. Pourtant le poéme n’est pas un
ensemble de distiques mais une composition”.*'’

En ce qui concerne leur influence sur Yahya Kemal, il semble possible d’affirmer que
Baudelaire et Nedim se complétent tout comme Baudelaire et Hugo. Alors que Yahya Kemal
noue une relation poétique avec Baudelaire plutét dans le cadre des images, il essaye de
reconstruire le lyrisme de Nedim. Peut-étre a-t-il senti qu’il ne peut dépasser Baudelaire, trop

puissant dans le domaine des images, qu’avec un lyrisme qui s’appuie encore plus sur le son.

816 Ibid., p. 217.
817 Yahya Kemal Kendi agzindan fikirleri ve sanat gériisleri, p. 24.
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B. Yahya Kemal et la construction d’une poésie moderne

1. Nedim, Baudelaire - résurrection de 1’Orient

Dans le rdle que joue Yahya Kemal dans la fondation de la poésie moderne turque, la
relation poétique qu’il noue avec Nedim et Baudelaire est primordiale. L’influence de ces
poetes sur Yahya Kemal, dont I’un est traditionnel et I’autre moderne, et I’effet transformateur
de ces influences vont constituer les moteurs majeurs dans la construction de cette poésie
moderne. A la source de I’identité double de Yahya Kemal en tant que le dernier des poétes
classiques et en tant que fondateur de la poésie moderne se trouvent de nouveau ces deux
poctes.

Sur ce point, la question suivante se pose encore une fois : Pour quelle raison Nedim et
Baudelaire se distinguent parmi les nombreux poctes orientaux et occidentaux ayant
influencés Yahya Kemal ? Afin de trouver une réponse a cette question, il faudra regarder de
plus pres le probléme du sens dans la poésie et, quand il s’agit d’une relation intertextuelle,
celui de la fagon par laquelle ce sens est transmis d’un poéme a un autre.

Dans son livre Metinleraras: Iligkiler (Relations intertextuelles) Kubildy Aktulum
affirme que “I’intertextualité ne consiste pas seulement a tirer un texte de son contexte
d’origine pour l’installer dans un autre contexte et accentue que “I’écrivain qui recours a
I’intertextualité munit ce texte d’un sens nouveau en lui faisant subir une transformation, qu’il
ne se contente pas d’installer dans son texte a lui, certaines bribes d’un texte qu’il a lu
auparavant, qu’il crée un espace sémantique neuf grace a un procédé de réécriture”.®® Avant
de passer a la transformation qu’effectue Yahya Kemal dans la poésie de Nedim, sous 1’angle
des propos d’Aktulum, regardons d’abord I’espace sémantique créé¢ par Nedim dans ses
poemes.

Rappelons que dans son livre Poetry’s voice society’s song (la voix de la poésie, la
chanson de la société¢), Walter Andrews ¢labore les idées présentées par Ahmet Hamdi
Tanpinar dans la “Préface” de son livre 19. Asir Tiirk Edebiyati tarihi (Histoire de la
littérature turque du 19°™ siécle) et qu’il affirme que la poésie du Divan peut étre lue sur trois
plans : le plan religieux et mystique, le plan de 1’autorité et le plan sentimental. Au centre du

premier plan se situe Dieu, du second, le sultan, et du troisieme, la bien-aimée.

818 s. 14-15.
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Dans le cadre du sacré et du mondain, Nedim réalise une transformation importante
dans la littérature du Divan. On constate qu’avec sa poésie, le plan religieux-mystique est

repouss€, ce qui entrainera la transformation de la littérature du Divan en une littérature plus

eme

mondaine. Ce pocte recherché du 17 siécle, “en s’opposant aux hommes religieux

conservateurs qui tentent de priver ’homme des plaisirs du monde, déclenche une nouvelle

tendance littéraire qui est a la fois nouvelle et locale. Pour cette raison, il brise les conventions

»81 582055 821

.. , . . 9
traditionnelles et ne réserve pas de place, dans son ‘divan’ au ‘miinacat’ ~ et au ‘na’t
“Avec une ode tres spéciale Nedim a célébré le poste de Grand Vizir d’Ibrahim Paga. Dans ce

b**** et du ‘girizgah’®*, les parties qui doivent

2824

poeéme qui est uniquement composé du ‘nesi

et la priére ne figurent pas”.**

obligatoirement faire partie d’une ode, le ‘medhiye

Parallélement au repoussement du plan religieux-mystique qui va jusqu’a I’effacement
de celui-ci, on peut dire que dans les poémes de Nedim, la bien-aimée devient plus concrete
que celle qu’on a I’habitude de trouver dans la littérature du Divan. “Les belles qui sont
décrites dans les poemes de Nedim, sont des belles vivantes. Il a également introduit la réalité
dans la poésie au sujet de la bien-aimée. Dans la poésie du Divan il y a en général une belle
aux cheveux noirs. Chez Nedim, on retrouve le plus souvent les cheveux blonds™**° dit Hasibe

Mazioglu.

Les sentiments d’amour constituent le sujet principal des poémes de Nedim qui
veut gouter les plaisirs de la vie. En particulier dans ses gazel et ses chansons,
il a versifié les inclinations de son cceur, il a trouvé la source de son inspiration
chez des belles de la vie courante. Dans la littérature du Divan, sous I’influence
de la religion et du mysticisme, on admet que 1’amour réel est I’amour de Dieu.
L’amour humain étant métaphorique, n’est pas un amour réel. L’amour
métaphorique est un pont menant I’homme vers I’amour divin. Il faut surpasser
le pont de la métaphore, ne pas s’y laisser divertir. Pour cette raison, les
sentiments de I’amour humain sont souvent cachés sous les métaphores de
1’amour divin.**’

Mazioglu ne manque pas d’accentuer que Nedim n’est pas le seul poete a parler de

I’amour humain, que parmi les poétes du Divan, un nombre de poctes non négligeable a

819
820

Poéme dont le sujet est une supplication adressée a Dieu.

Poéme écrit en vue de louer et d’implorer 1’aide et le pardon du prophéte Mahomed.

821 UYSAL, Siire adanmig bir yasam, p. 357.

822 Partie que se trouve au début d’une ode ou on parle de I’amour et de la bien-aimée.

823 Distique qui permet, dans une ode, au passage a la partie nommée ‘medhiye’.

524 Partie de I’ode ou le poéte loue les grandes personnalités religieuses, le Sultan, le Grand vizir ou les
autres personnalités politiques notables du temps.

825 Hasibe MAZIOGLU, Nedim, p. 42.

826 Ibid., p. 48.

827 Ibid., p. 46.
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ey 828
versifié un tel amour.

D’autre part, lors de la Période de la Tulipe pendant laquelle a vécu
Nedim, un mode de vie mondain qui se manifeste particuliecrement durant les fétes et les
divertissements ou il est coutume de boire, se répand parmi les hautes classes de la société.
Mais il faut noter que Nedim n’est pas le premier pocte a consommer de I’alcool. Malgré
I’interdiction de I’Islam, 1’alcool est consommé dans la société ottomane a toute époque. Les
poétes ne constituent pas une exception. Par exemple Melihi qui a vécu au XV°™ siécle est
connu pour son addiction a I’alcool et a I’opium. Dans son livre Osmanli Siir Antolojisi
(Anthologie de la poésie ottomane) Atilla Sentiirk affirme qu’on prétend qu’il s’est injecté du
vin car il avait juré au Sultan de ne plus boire.*” Il faudra prendre le mot ‘vin’ dont il est
question dans son distique “Dil nicesi kilmasun la’liin serabin arz/ Var midur bir haste kim
dar-i sifay1 gozlemez (Comment le coeur ne désirerait pas le rouge du vin ?/ Y a t-il de malade
qui ne pense pas & I’hdpital ?)"*° dans son sens réel aussi bien que dans son sens
métaphorique. Revani est un autre pocte qui est connu pour avoir un faible pour la boisson.
Ainsi, chez lui, les mots tels que ‘vin’, ‘coupe’ ou ‘cabaret’ sont dotés d’un double sens.

En somme on peut dire qu’il existe une ambiguité au sujet du sens du ‘vin’ dans la
littérature du Divan. En effet, comme le précise Iskender Pala, il n’est souvent pas clair si les
poetes utilisent ce mot, qui est vu, dans le mysticisme, comme un moyen afin de parvenir a
une extase de I’ame, dans ce sens-la ou dans son sens réel.*' Pourtant avec Nedim,
I’ambiguité au sujet du vin disparait et celui-ci devient le symbole d’un mode de vie mondain.
Le “Sadrazam Ibrahim Pasa 6vgiisiinde Ramazaniye” (Ramazaniye pour louer le Grand Vizir
Ibrahim Pasa) met en évidence la transformation qui s’opére dans cette métaphore. Dans la
société ottomane, méme les poetes qui consomment du vin, prennent soin de ne pas boire
pendant le Ramadan. En exprimant son désir que ce mois sacré prenne fin au plus vite, Nedim
montre qu’il parle du vin réel et non pas du vin métaphorique :

Bagteten sabit olup gurre firdginda imam
Hab i¢lin yatmis iken etti terdvihe kiyam
[....]

Olacak oldu heman ¢are ne simden sonra
Edelim hiikm-i kaza destine teslim-i zimam

Sevkimiz simdi ana diistii ki ingaallah
Ola sthhatle selametle meh-i rize tamam

Kila erbab-1 dili ab-1 hayata sir-ab

828 Ibid., p. 46.

829 p. 95.

830 Ibid., p. 96.

831 Ansiklopedik Divan siiri sozIiigii, p. 62.
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Erisip Hizr gibi ah miibarek bayram

Ibtida 1yd giin icra-y1 merasimle gegip
Gecesi dahi olup maslahat-1 hab tamam

Ciin ikinci giin ola boylece ahdeylemisim
Ki ne sabreyleyim ol giin ne direng {i &ram

Cektirip pek seheri dogruca Sa’d-abad’a
Tutayim zinde iken cennet-i a’lada makam

Varayim hak-i tarab-nékine yiizler stireyim
Bir giin olsun alayim bari felekden bir kam

Havzdan kevser-i pakizeyi nls eyleyeyim
Kasrdan biiy-1 cinani edeyim istismam

Iyd ola fasl-1 bahar ola da Sa’d-abad’in
Zevkini eylemeyim sihhat olur bana haram

Quand on a compris que c’était bien le début du Ramadan
L’imam qui s’était couché, s’est levé pour la priere du soir
[....] i

(a s’est pass¢ ainsi. A partir de maintenant

Plus d’autre choix que de nous soumettre a la destinée

Désormais, nous désirons, si Dieu le veut, que soit achevé
En bonne santé et siireté le mois du Ramadan

Ah, arrive au bon moment, la féte sacrée
Pour persuader les gens de cceur a boire

Le premier jour de la féte passe avec les cérémonies
Et s’acheve avec le sommeil la nuit.

Dé¢s que le deuxiéme jour sera venu, j’ai juré
Que je ne vais ni patienter ni me reposer

De bonne heure, a Sddabad, je vais me diriger
Pour, alors que je suis en vie, m’installer au paradis

Afin de mettre mon visage sur cette terre pleine de joie
Que le destin m’accorde pour un jour ce bienfait

Qu’on me laisse boire 1’eau pure de cette source sacrée
Que je sente, de ce pavillon I’odeur des paradis

Si je ne golite pas quand vient la féte, vient le printemps

Le plaisir de Sadabad, alors me sera défendu la santé™”

832 MAZIOGLU, Nedim, p. 82-85.
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La transformation réalisée par Nedim dans la poésie du Divan a été effectuée avant lui
dans la poésie perse par Khayydm. Khayydm qui a vécu entre les années 1048 et 1131
renverse 1’équation du sacré et du mondain en faveur du dernier et comme le montrent les
vers “Derler meyi Islam hardm etmistir/ I¢ gam yeme Islam’a o iyman nerede” (On dit que

833 défie ouvertement

I’Islam a interdit le vin/ Boit, ne te soucie pas, ou est cette foi a I’Islam)
I’interdiction de la religion au sujet des boissons alcoolisées. Ces vers vont trouver leur reflet
dans le distique “Seriatin ne miibarek nizamdir ey Cem/ Hardm olan meyi tecviz eder mubaha
kadar” (Ta charia est un ordre si sacré 6 Cem/ Elle autorise le vin interdit jusqu'a ce qu’il soit
béni)®* tiré de I"“ingirah Gazeli” (Gazel de la joie) de Yahya Kemal.

Il faut accentuer que I’objectif de I’affinité poétique que Yahya Kemal noue avec
Nedim, n’est pas de mettre en avant un mode de vie mondain mais plutot la culture ottomane.
Nous avions affirmé plus tot que le poete prend une position opposée par rapport a la
modernité turque qui tente de rendre tout ce qui se rapporte aux Ottomans invisible et qu’il
met en avant cet héritage ottoman. De plus, au lieu d’enfermer ce patrimoine dans le monde
intérieur de I’individu comme le fait la modernité turque, il essaye, au contraire, de le rendre
visible dans I’espace public. L’utilisation permanente du mot ‘151k’ (lumiere) dans le cadre de
la culture et de I’art ottomans refléte ce souci de rendre la culture ottomane de nouveau
manifeste. Par exemple, dans les vers “O mutlu devrede Itr’ye en yakin bir dost/ Isikli
danteleler bestekar1 Hafiz Post...” (En cette époque heureuse, un ami des plus proches d’Itri/
Hafiz Post, le compositeur des dentéles lumineuses)®’ tirés du poéme “Eski Misiki”
(Ancienne musique), la lumiére est mise en relation avec la musique ottomane, alors que dans
les vers “Hafiz Osman gibi hattatla gomiilmiis bir 151k/ Bu mezarlikta siyah topragi
aydinlatiyor;/ Belli, kabrinde, O, bir nlra sarilmig yatiyor.” (Une lumiére enterrée avec un
calligraphe tel Hafiz Osman/ Dans ce cimeticre illumine la terre noire;/ Dans son tombeau, il

836

est clair qu’il est couché, entouré d’une lueur.)”” tirés de “Koca Mustapasa”, la lumiere

permet de remémorer un des grands maitres de la calligraphie. Hafiz Post, un des maitres de

eme

la musique classique turque, a vécu au XVII™" siécle, durant le régne du Sultan Mehmed IV.
Cet artiste qui s’est également intéressé a la calligraphie, a composé des ceuvres musicales
pour des poemes appartenant aux divers domaines de la littérature de 1’époque -du Divan,

mystique, des troubadours et populaire- et sa renommée a dépassé les bornes de 1I’Empire

833
834

Rubailer ve Hayyam Rubdilerini Tiirkce Soyleyis, p. 60.
Eski Siirin Riizgdriyla, p. 42.

833 Kendi Gok Kubbemiz, p. 40.

836 Ibid., p. 50.
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ottoman et a parcouru tout le monde islamique. Quant a Hafiz Osman, tout comme Hafiz Post,
il a vécu au XVII®™ siécle. 11 est non seulement un des plus grands calligraphes ottomans,
mais est également connu en tant que savant et saint.

Dans la poésie de Nedim, alors que d’une part, 1’art ottoman est présenté dans toute sa
splendeur, de I’autre, le déclin de ’Empire ottoman devient apparent. On peut établir un
paralléle entre la structure de la poésie ottomane du Divan et la structure sociale de la période
ou cette poésie est produite. La structure de la poésie du Divan qui comporte le plan
religieux-mystique, celui de D’autorité et le plan sentimental, est le reflet du “pouvoir
unificateur” de cette société et de sa capacité a préserver et perpétuer ce pouvoir. Ce pouvoir
et cette capacité sont directement liés a la présence des trois plans sémantiques. Ainsi,
I’effacement du plan religieux-mystique avec Nedim, n’est pas seulement le signe de la
profusion d’un mode de vie mondain, mais également de 1’affaiblissement du “pouvoir
unificateur”®’ de la société ottomane.

95838

Le “palais de 1’absolu™™", selon ’expression de Tanpinar, commence a s’écrouler.

Etant conscient que la spiritualité se trouve aux fondements de ce “palais’, Yahya Kemal met
en relation la mort, non seulement de la poésie du Divan, mais également de I’Orient, avec la
disparition du sacré. Le poéme “Ithaf” (Dédicace) le montre clairement.

Fer almigken tuli-1 kibriyadan,
Bugiin bi-vaye kalmig her ziyadan.
Bu miilkiin farki yok bir tengnadan
Nigin nlr inmiyor artik semadan?

Bu sek, bagrimda her giin gah i bi-gah
Dolagtim “Ha!” deylip dergah dergah
Umid ettim ki bir yir-i dil-agah

Destin “Destlir!” mihrab-1 hafadan.
Aba var, post var, meydanda er yok;
Horasan erlerinden bir haber yok
Uzun yollarda durdum hig eser yok
Diyar-1 Rim’a gelmis evliyadan!

Tecelligah iken binlerce rinde,
Melamet sondii sarkin her yerinde.
Bu devrin ger¢i son sohbetlerinde
Nefesler dinledik saz-1 Riza’dan.

O yerler iste Bagdad, iste amid
Bugiin her stileden mahriim, camid,
O yerlerden gelen son yolcu : Himid

837 Walter ANDREWS, "Stepping Aside : Ottoman Literature in Modern Turkey", Revue JTL 1, p. 18.
838 19. aswr Tiirk edebiyati tarihi, p. 11.
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Haberdar olmaz olmus maveradan.

Bu manziimenle ey tistad-1 hogkdm
Ali’den doldurup iksir-i ilham
Leb-i ussaka sundun dyle bir cdm
Ki yogrulmus tiirab-1 Kerbela’dan!

Ayant pris sa lueur de la genése de la grandeur
Chaque lumicére reste aujourd’hui sans bonheur
Cette terre n’est plus autre chose qu’une tombe
Pourquoi, du ciel, il ne descend plus de lueur ?

Chaque jour, d’un moment a I’autre ce doute nait en moi
En disant “H!” j’ai visité chaque dargah

J’ai espéré qu’un savant et saint vieillard

Dise “Destir!” du mihrab du mystere.

Il y a I’étoffe de laine, le trone, mais point de brave
Aucune nouvelle des braves du Khorasan

Je me suis arrété sur les chemins, aucune trace

Des saints venus au pays romain !

Alors qu’il se montrait a des milliers de sages
La réprobation s’est éteinte partout en Orient
Lors des dernieres conversations de ce temps
Nous avons écouté de Riza, des poeémes, avec son instrument

Ces endroits, voila Bagdad, voilad Amid
Sont dénué de toute flamme et sans éclat,
Le dernier voyageur venu de la-bas : Himid
Désormais n’est plus au courant de 1’au-dela

Avec ce poéme, tu es bien content 6 maitre
Remplissant d’Ali I’¢lixir de I’inspiration

J’ai offert aux lévres des amoureux un tel verre
Qui est pétri de la terre du Kerbela®*’

Arrétons-nous a présent sur la Période de la Tulipe pendant laquelle a vécu Nedim et
qui est une époque particulicre dans I’histoire ottomane. En effet, il est impossible de
rencontrer une période semblable durant les six cents ans de 1’histoire ottomane. Celle-ci ne
voit pas seulement la propagation, en particulier parmi les classes élevées de la société
ottomane, d’un mode de vie qui favorise les plaisirs mondains et toute sorte de
divertissements, mais également 1’esthétisation de ce nouveau mode de vie. Les travaux de
construction qui prennent de I’ampleur dans tous les coins d’Istanbul en constituent la

premicre étape. Plusieurs architectes sont invités de 1I’Europe et de I’Asie a la capitale

839 Eski Siirin Riizgdaryla, p. 77.
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ottomane et tous les monuments sont construits dans un style particulier.** Les pavillons sur

. ’ . . . r r 841
les rivages du Bosphore sont ornés de jardins qui sont aménagés comme des ceuvres d’art.

D’autre part, “les fétes de Ciragan qui sont organisées sous les nuits printanieres au clair de

99842

lune, sous des cieux étoilés sont & la mode durant cette période. Quant a la tulipe qui

donne son nom a cette époque, elle devient le symbole du mode de vie esthétique qui voit le
jour.

D’aprés Ahmet Refik, a aucune autre période la tulipe n’a été aussi a la mode. En
aucun endroit, la tulipe n’a été recherchée avec autant “d’attention et d’amour” qu’a Istanbul,

et nul part ailleurs “n’a-t-on entendu qu’elle a tant ét¢ appréciée dans les jardins et les

roseraies”.>*

Méme des jardins ont été arrangés, des recueils ont été écrits. A Istanbul, les
espéces de tulipes existantes se sont multipliées de jour en jour. Dans cet
objectif, on avait méme organis¢ des concours. Les jardins du pavillon du
Sultan qui ornaient les rivages du Bosphore et de Kagithane, le point le plus
délicat du Nouveau Palais, ont été décorés avec des tulipes de toutes les
couleurs. Le jardin de tulipe du Palais du Sultan, pouvait étre considéré comme
le bouquet le plus éblouissant de poémes et de couleurs de toute la ville
d’Istanbul. [....] La grande valeur que les tulipes avaient, a incité le peuple a la
concurrence. Dans pratiquement chaque jardin on a cultivé des espéces
diverses de tulipes, on a donné a chacune des noms poétiques. Au temps de la
floraison des tulipes, le peuple raffiné d’Istanbul allait contempler I’éclosion de
ces fleurs. Le commerce des tulipes était devenu un art comme la bijouterie.***

Parmi les poctes qui traitent du printemps, la fleur qui est le plus souvent mentionnée

est la tulipe.*”

Ainsi, la Période de la Tulipe qui est identifiée a cette fleur est une époque
spéciale ou I’esthétique est mise en avant, non seulement dans le domaine de I’art mais
¢galement dans la vie et qui devient elle-méme une ceuvre d’art. Selon Yahya Kemal, c’est ce
qui rendra cette période aussi éblouissante. D’aprés lui, tant de Turcs contemplent cette
époque qui “semble belle comme une fleur rouge”, “a travers une inscription de la Période de
la Tulipe” et croient que les époques antérieures et ultérieures de I’histoire ottomane sont
pales par rapport a celle-ci.>*

Selon Yahya Kemal, la brillance de la Période de la Tulipe est trompeuse. Les autres

périodes semblent fades par rapport a celle-ci ou bien cette période a 1’air d’étre plus

840 Ahmet Refik, Ldle Devri, p. 32.
sl Ibid., p. 33.
842 Ibid., p. 34.
843 Ibid., p. 34.

844 Ibid., p. 34-35.
843 Ibid., p. 35.
846 Edebiyata dair, p. 186.
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¢blouissante que les autres car nous la regardons a travers certains artistes et leurs ceuvres
d’art. Nedim compte parmi les plus importants de ces artistes. Chez ce pocte, le plus célebre
et important de I’époque, le mode de vie esthétique en question subit une deuxiéme
esthétisation.

En fait, d’aprés Yahya Kemal, a ce moment-1a “Les Turcs sont en une phase de
relachement”.®’ Une période de paix qui dure pendant douze années donne & Istanbul
I’occasion de s’amuser. Mais les divertissements -les réunions de halva a Ciragan et les fétes
organisées a Kagithane, Goksu, Bebek, Cubuklu- qui ne sont pas fondamentalement différents
de ceux qui existaient avant et apres la Période de la Tulipe, cachent la décadence de la
civilisation turque.**® En architecture de faibles ceuvres sont produites, le style des objets
européens qui entrent dans les palais et les maisons, se mélent au style décoratif des Turcs.**
Tout ceci cause peu a peu la détérioration du goit turc en art.*® “Toute cette ardeur et cette
joie se trouvent a Istanbul, dans quelques uns de ses palais, pavillons et lieux”.*!

D’aprés Yahya Kemal, I’Empire ottoman n’arrive plus a protéger son unité de
I’influence de plus en plus pesante de 1’Occident. Ceci est valable non seulement dans le
domaine militaire, mais également dans le domaine culturel. Le mode de vie mondain qui
trouve le jour durant la Période de la Tulipe, figure parmi les éléments majeurs qui montrent
I’étendue de cet impact.

Mais quelle relation y a t-elle entre la Période de la tulipe et la poésie de Nedim?
Théodor Adorno qui dit dans son article “Lirik siir ve toplum” (La poésie lyrique et la
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société) “I’universalité que porte I’essence du lyrique a une nature sociale”” ouvre la voie a

cette mise en relation. Nous 1’avions déja affirmé, la poésie lyrique qui est connue, selon
Adorno, comme “opposée a la société™®> et “une chose totalement individuelle”®”, “exprime
la protestation contre une situation sociale ressentie par chaque individu comme une
expérience étrangere, hostile, froide et opprimante et cette condition laisse son reflet opposé
sur la poésie”.®

Sur ce point il faut réfléchir sur la nature de la protestation que représente la poésie de

Nedim qui est qualifi¢ par Yahya Kemal comme étant un des poctes les plus lyriques de la

847 Ibid., p. 187.
848 Ibid., p. 187.
849 .

Ibid., p. 187.
820 Ibid., p. 187.

81 Ibid., p. 187.
852 Edebiyat Yazilari, p. 116.
853 Ibid., p. 118.

84 Ibid., p. 118.
853 Ibid., p. 118.
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littérature du Divan. La Période de la Tulipe est une époque qui voit ’affaiblissement de
I’autorité religieuse et politique dans la société ottomane. Sous cet angle, faudra-t-il
interpréter I’oppression hostile ressentie par le poéte comme la domination militaire et
culturelle de I’Occident?

Il semble possible d’évaluer la mise en avant, dans la poésie de Nedim, de ’art et de
I’esthétique comme une révolte contre 1’effet destructeur de la civilisation occidentale sur la
culture ottomane. Le pavillon de Sadabad qui est un des symboles de la Période de la Tulipe,
constitue une des références artistiques auquel le poete recourt le plus souvent. “Nedim a
parlé des pavillons Hurrem-abad, Sevk-abad, Kasr-1 Nesat, Kasr-1 Cinan, Ferkadan qui ont été
construits au temps d’Ibrahim Pasa a la Corne d’or, en particulier le nom de Sadabad est
devenu immortel grice a ses poémes”.**® Ahmet Refik affirme & son tour que la construction
de Sadabad est un événement important®’, que Nedim a versifié les descriptions les plus
raffinées de ce batiment®® et ajoute :

Au printemps sur ses pelouses en fleurs, sur ses rivages aux ombres colorées,
au milieu des sons de fliite, on voyait que des femmes d’une allure gracieuse
dansaient bras dans le bras, qu’elles organisaient cette période de paix et de
calme avec leurs amours, leurs dances, leurs chants. Sadabad était le licu de
réunion des gens de ceeur, des amis du plaisir, des poétes.*’

La mise en valeur d’Istanbul par Nedim en tant qu’objet d’amour et 1’installation de
celle-ci au trone de la bien-aimée refléte la position privilegiée qu’acquiert I’art grace a lui.
Comme Hasibe Mazioglu le précise, “Chez Nedim on trouve un trés profond amour
d’Istanbul et de ses beautés naturelles. A coté d’Istanbul, il ne parle méme pas du célébre
Carbag d’Ispahan, des lieux de distractions nommés Riiknabad et Musalla a Chiraz, des clairs-
de lunes de Kashmar. A une de ses pierres, il sacrifie tout I’Iran”.*® Le poéme “Istanbul
vasfinda Sadrazam Ibrahim Pasa’ya Kaside” (Ode au Vizir Ibrahim Pasa par le biais
d’Istanbul) donne au poéte I’occasion d’exprimer son amour et admiration pour Istanbul :

Bu sehr-i Sitanbtl ki mi-misl i behadir
Bir sengine yekpare Acem miilkii fedadir

Bir gevher-i yekpare iki bahr arasinda
Hursid-i cihan-tab ile tartilsa sezadir

Bir kan-1 niamdir ki anin gevheri ikbal
Bir bag-1 Iremdir ki giilii izz {i aladur

836 MAZIOGLU, Nedim, p. 35.
857 Lale Devri, p. 31.

858 Ibid., p. 31.

859 Ibid., p. 31-32.

860 Nedim, p. 35.
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Altinda m1 ustiinde midir cennet-1 a’la
El-hak bu ne halet bu ne hos ab u havadir

Her baggesi bir cemenistan-1 letafet
Her gligesi bir meclis-i piir feyz i safadir

Insaf degildir an1 diinyaya degismek
Glilzarlarin cennete tesbih hatadir

Herkes erisir anda muradina aningiin
Dergahlar1 melce-i erbab-1 recadir

Kalayr ma’arif satilir sGiklarinda
Bazar-1 hiilner ma’den-i ilm {i ulemadir

Cami’lerinin her biri bir kih-1 tacelll
Ebrii-y1 melek andaki mihrab-1 du’adir

Mescidlerinin her biri bir liicce-1 envar
Kandilleri meh gibi leb-riz-i ziyadir

Ser-¢esmeleri olmada insana revan-bahs
Germabeleri cana safa cisme sifadir

Hep halkinin etvar1 pesendide vii makbul
Derler ki biraz dilberi bi-mihr ii vefadir

Simdi yapilan dlem-i nev-resm-i safanin
Evsafi hele bagka kitab olsa sezadir

Nami gibi olmustur o hem Sa’d hem abad
Istanbul’a sermaye-i fahr olsa revadir

Kuhsarlar1 baglar1 kasrlar1 hep
Gtliya ki biitiin sevk i tarab zevk i safadir

Istanbul’un evsafin1 miimkin mi beyan hig

Maksid heman Sadr-1 kerem-kéara senadir

A cette ville d’Istanbul, incomparable et précieuse

On pourrait facilement sacrifier tout le pays de la Perse

Elle est un unique bijou taillé¢ d’une seule pierre
Elle mérite d’étre pesée avec le soleil qui éclaire 1'univers

Elle est une mine de bienfaits dont les pierreries sont le bonheur
Elle est un jardin du paradis dont la rose est la gloire et la grandeur

Le haut paradis est-il, au dessus ou en dessous d’elle ?
Quel belle allure, quel bel air elle a, quelle eau belle
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Est un gazon de la beauté, chacun de ses jardins
Est plein d’abondance et de plaisir chacun de ses coins

Il serait injuste de 1I’échanger au monde entier
Comme si, les jardins de roses, au paradis on échangeait

La, tout le monde trouve son bonheur
Ses dargahs sont le refuge des prieurs

Dans ses marchés on vend le tissu de la connaissance
Le bazar des talents est la demeure des savants et de la science

Chacune de ses mosquées est une montagne ou se montre Dieu
Le mihrab qui s’y trouve est le sourcil de I’ange

Est une mer de lumicre chacun de ses temples
Sont pleines de lueurs comme la lune, leurs lampes

Ses fontaines donnent a I’homme de la vie
Ses hammams donnent du plaisir a I’ame et santé au corps

Le comportement de tout son peuple est apprécié
Mais on dit que sont sans amour et infideles ses bien-aimées

S’il faut parler des nouvelles fétes et fagons de s’amuser
Il est certain qu’en un livre a part il faudrait en parler

Sdabad, comme son nom est de bon augure et prospere
Il mérite d’apporter a Istanbul, des honneurs

Ses montagnes, ses jardins, ses pavillons
Semblent étre tout enthousiasme, joie et délectation

Istanbul... Est-il possible de raconter toutes ses qualités
Notre vrai but est de louer le Grand Vizir plein de bonté™'

Rappelons qu’Ahmet Hamdi Tanpinar affirme que dans son ensemble “les images et
les symboles, [....] le style d’amour et le type d’amant”*®* de la poésie du Divan, “ne sont pas
limités a un jeu d’éloquence, [....] [[qu’]’ils mettent en évidence un systéme li€¢ non seulement

1,863

aux conditions de vie du pocte, mais également a I’ordre interne de la société™ " et que ce

systéme qui est le reflet de I’ordre social ottoman se structure autour de “la métaphore du
s 864

palais”.””" Dans ce cadre, on observe un changement de mentalité important chez Nedim. En
sol Ibid., p. 104-107.

862 19. aswr Tiirk edebiyati tarihi, p. 5.

863 Ibid., p. 5.

864 Ibid., p. 5.
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effet dans sa poésie, la ‘métaphore du palais’ qui se réfere au pouvoir religieux et politique est
repoussée pour laisser la place aux pavillons de Sadabad, Hurrem-abad, Sevk-abad, Kasr-1
Nesat, Kasr-1 Cinan, Ferkadan qui se rapportent a 1’esthétique et a la ville d’Istanbul dont les
mosquées, les fontaines, les jardins, les bazars reflétent les richesses architecturales. Cette
transformation met en évidence le transfert du pouvoir de I’autorité religieuse et politique au
domaine de ’art.

Yahya Kemal va transporter cette position privilégiée que 1’art acquiert dans les
poemes de Nedim particulierement a ses poémes qu’il écrit dans le style ancien en utilisant la
langue ottomane. C’est dans ce cadre qu’il faudra évaluer la mise en avant de la Période de la
Tulipe dans certains de ces poémes et la présence du pavillon de Sadabad dans les poeémes
“Bir Saki1” (Un serveur de vin) et “Mahurdan Gazel” (Gazel de Mahur). Mais I’art ottoman et
le nouveau sens qu’il acquiert avec les poémes de Nedim va subir une transformation et un
¢largissement dans les poeémes écrits avec 1’utilisation d’un turc moderne et regroupés dans le
livre intitulé Kendi Gok Kubbemiz de Yahya Kemal.

Comme on peut le constater dans son poeme “Siileymaniye’de Bayram Sabah1” (Un
matin de Féte a Siileymaniye), I’art n’a pas la fonction de cacher le déclin d’un pouvoir
religieux et politique comme c’est le cas chez Nedim, ni de remplacer ce pouvoir. La mosquée
de Siileymaniye qui est une des plus importantes ceuvres architecturales ottomanes, fournit un
cadre afin de rappeler le pouvoir religieux du passé par I’intermédiaire du Takbir et le pouvoir
politique par le biais de I’histoire des conquétes.

Dili bir, gonlii bir, Iman1 bir insan y1gim
Goriiyor varliginin bir yere toplandigini;
Biiyiik Allahi anarken bir agizdan herkes
Nice bin dalgali Tekbir oluyor tek bir ses;
Yiikselen bir nakaratin biiyiliyen velvelesi,
Nice tuglarla karismis nice bin at yelesi!.

Gordiim 6n safta oturmus nefer esvapl biri
Dinliyor vecd ile tekrar alinan Tekbir’i;

Ne kadar saf idi simas1 bu mii’min neferin!
Kimdi? Banisi mi, mimar1 mi ulvi eserin?

Ta Malazgird ovasindan yiiriiyen Tiirkoglu

Bu nefer miydi? Derin gozleri yaslarla dolu,
Yiizii diinyada yigit yiizlerinin en giizeli,

Cok biiytik bir isi gormekle yorulmus belli;
Hem biiyiik yurdu kuran hem koruyan kudretimiz,
Her zaman varligimiz, hem kanimiz hem etimiz;
Vatanin hem yasiyan varisi hem sahibi o,
Goriiniir halka bu giinlerde teselli gibi o,

Hem bu toprakta bugiin, bizde kalan her yerde,
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Hem de ¢oktan beri kaybettigimiz yerlerde.

[....]

Gokte top sesleri var, belli, derinden derine;
Belki yiizlerce sehir sesleniyor birbirine.

Cok yakindan m1 bu sesler, ¢ok uzaklardan m1?
Uskiidar’dan m1? Hisar’dan m1? Kavaklar’dan m?
Bursa’dan, Konya’dan, izmir’den, uzaktan uzaga,
Carpryor birbiri ardinca o dagdan bu daga;

Simdi her merhaleden, ta Beyazid’dan, Van’dan,
Aynt top sesleri bir bir geliyor her yandan.

Ne kadar duygulu, engin ve miibarek bu seher!
Kadin erkek ve ¢ocuk, gonlii dolanlar, yer yer,
Dinliyor hepsi biiylik hatiralar riizgarini,

Caldiran toplar1 ardinca Mohag toplarini.

Cette masse de gens portant le méme cceur et la méme foi

Voit que son étre s’assemble en un endroit ;

Alors que tout le monde glorifie le grand Dieu d’une seule bouche
Tant de mille Takbir onduleux se fondent en un son unique ;

Le vacarme grandissant du refrain qui monte,

Tant de criniéres de chevaux mélées a tant de panaches !

J’ai vu au premier rang, quelqu’un en habit de soldat

Ecoute le Takbir qui se répéte, exalté de joie ;

Comme il était pur le visage de ce soldat pieux !

Qui ¢était-ce? Le constructeur, I’architecte de ce monument merveilleux?
Depuis la plaine de Malazgird, ce fils de Turc qui marche

Etait-ce ce soldat? Ses yeux profonds pleins de larmes,

Son visage est le plus beau des braves visages du monde entier,
D’avoir accompli une grande tache, ca se voit qu’il est fatigué;

La grande patrie que notre pouvoir a, a la fois fondée et protégée
Pour toujours notre existence, a la fois notre sang et notre chair;

Il est en méme temps 1’héritier vivant de la patrie et son propriétaire ,
Le peuple le voit, ces jours-ci, comme un soulagement,

Aussi bien, en cette terre, aujourd’hui, a tous les coins qui nous sont restés,
Et méme en ces lieux qu’on a perdu depuis longtemps.

[....]

Il est clair qu’il y a des sons de canon dans le ciel

Peut-étre des centaines de villes s’entre-appellent

Viennent-ils de pres, ces sons ou bien de tres loin ?

D’Uskiidar, de Hisar ou de Kavaklar ?

De Bursa, de Konya, d’Izmir, de loin en loin,

Résonnent, 1’un aprés 1’autre, d’'une montagne a 1’autre ;

Maintenant de chaque étape, de Bayazid, de Van,

Les mémes sons de canon viennent de toute part, un par un

Cette aube est tellement sensible, large et sacrée !

Femmes, hommes, enfants, en ont le cceur plein,

Ils écoutent tous, le grand vent des souvenirs,

Les canons de Mohécs derriére les canons de Tchaldiran.*®

863 Kendi Gk Kubbemiz, p. 11-12.
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Il faut accentuer que la mosquée est une image qui se référe a la fois a la religion et a
I’esthétique. Quant a Tanpinar, en disant que “Koca Mustafa Pasa, Siileymaniye’de Bayram

Sabahi, Atik Valide et Uskiidar peyzajlari, Ezan-1 Muhammedi, sont des poémes [et des
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articles] qui nous donnent la religion avec son visage social et un peu esthétique™ ", exprime

la transformation effectuée par Yahya Kemal, qui, partant du religieux se rapproche de
I’esthétique. Ce fait qu’on rencontre dans “Siileymaniye’de Bayram Sabah1” (Un matin de

Féte a Siileymaniye) réapparait dans le poeme “Itri” que Yahya Kemal écrit en I’honneur du

grand compositeur ottoman du XVII®™ siécle. Ici, la musique donne 1’occasion de mettre a

I’ordre du jour le pouvoir religieux et politique du passé.

Biiytik Itr’ye eskiler derler,
Bizim 6z misikimizin piri;

O kadar halki sevkedip yer yer,
O safak vaktinin cihangiri,
Nice bayramlarin sabah erken,
Gogii, top sesleriyle giirlerken,
Soylemis saltanatl Tekbir’i.

Ta Budin’den Irak’a, Misr’a kadar,
Fethedilmis uzak diyarlardan,
Vatan iistlinde hiirr esen riizgar,
Ses gotiirmiis biitiin baharlardan.
O deha dyle toplams ki bizi,

Yedi yiiz y1l siiren hikadyemizi
Dinlemis ihtiyar ¢inarlardan

Miusikisinde bir taraftan din,

Bir taraftan biitliin hayat akmas;
Her taraftan, Bogaz, o sehrayin,
Mavi Tunca’yla giir Firat akmas.
Nice seslerle, gok ve yerlerimiz,
Hiizniimiiz, sevkimiz, zaferlerimiz,
Bize benzer o kainat akmis.

Les vieux disent que le grand Itri,

Est le maitre de notre véritable musique;

Il a transporté tant de gens de part et d’autre,
Ce guerrier du temps de 1’aube,

Pendant que le ciel de tant de fétes tot le matin,
Tonnent avec le son des canons,

A chant¢ le Takbir glorieux.

De Budin jusqu’en Irak, jusqu’en Egypte,
Des pays lointains conquis,

866 Yahya Kemal, p. 51.
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Le vent qui, librement souffle sur la patrie,
A porté un son de tous les printemps.

Ce génie nous a tant réunis,

Que notre histoire qui a duré sept cents ans,
Il I’a écouté des vieux platanes

Dans sa musique d’un c6té a coulé la religion,

De I’autre, toute une vie ;

De toute part, le Bosphore, cette cérémonie,

La Toundja bleue et I’Euphrate abondant ont ruisselé.
Avec tant de sons, nos cieux et terres,

Notre tristesse, notre passion, nos conquétes glorieuses,
Cet univers qui nous ressemble s’est écoulé.*®’

Dans le poéme “Bir baska tepeden” (D’une autre colline), Istanbul qui est présentée
comme un objet d’amour remplace I’image de la bien-aimée qui se trouve dans une position
centrale dans la littérature du Divan et se munit du pouvoir absolu que possede celle-ci. Ici
Istanbul, se trouve située au centre du monde du point de vue esthétique.

Sana diin bir tepeden baktim aziz Istanbul!
Gormedim gezmedigim, sevmedigim hic bir yer.
Omriim oldukga, goniil tahtima keyfince kurul!
Sade bir semtini sevmek bile bir 6mre deger.

Nice revnakli sehirler goriiliir diinyada,

Lakin efsunlu giizellikleri sensin yaratan.
Yasamistir derim, en hos ve uzun rii’yada
Sende ¢ok yi1l yasiyan, sende 6len, sende yatan.

Chere Istanbul, hier je t’ai regardée d’une colline !
Je n’ai pas vu un seul endroit que je n’ai pas visité et aimé.
Installe-toi au trone de mon cceur tant que j’existe!
(Ca vaut bien toute une vie d’aimer un seul de tes quartiers.

Dans le monde, on voit tant de villes brillantes
Pourtant celle qui crée les beauté magiques, c’est toi
Aura vécu dans la réverie la plus longue et plaisante

. . , 7 - 868
Celui qui aura vécu, mouru et sera couché en toi.

Remarquons qu’Istanbul est décrite comme “celle qui crée les beauté magiques”. Ceci
prouve que Yahya Kemal attribue a 1’art un pouvoir de création et de résurrection qu’il ne

possédait pas chez Nedim.

995869

Selon Tanpinar, Yahya Kemal, “regréte 1’absence et cherche “I’ancien Orient

spirituel, ou Dieu est naturellement présent en tout ce qui existe, ou toutes les distinctions se

867 Kendi Gok Kubbemiz, p. 17-18.

868 Ibid., p.21.
869 Yahya Kemal, p. 24.

185



dissolvent dans I’amour divin, I’Orient ou la vie n’est qu’un poéme d’amour”.*’’ Pourtant il

sait bien qu’il ne pourra plus retrouver cet Orient “qui n’a jamais existé de cette maniére en
dehors de 1’art”.*"!

En réalité cela voulait dire que “I’Orient est mort !”. Mais avec la douleur du
cri il se ressuscitait de nouveau et uniquement comme un univers des ames.
Nous tous, dans la magie de ce mot “Orient”, nous ressemblons au chiffonnier
des Mille et une Nuits. Alors que nous nous occupons de nos affaires 1a ou
nous nous trouvons, le mur d’en face s’écroule soudain sous le poids de tout un
trésor, les alentours sont couverts de lueurs d’or et de pierres précieuses. Mais
quand nous courons vers lui, nous ne voyons rien d’autre que des morceaux de
brique. L’Orient est comme “les chambres doubles” dont Baudelaire parle
dans son joli poéme en prose. Nous dormons dans la splendeur et la beauté de
I’un, et nous nous réveillons dans la misére de I'autre.”’*
Comme Tanpinar I’a senti, le mot ‘Orient’ n’a pas un équivalent unique dans la réalité.
Il est construit en tant que mythe en particulier par I’intermédiaire de I’art. D’ailleurs selon
Tanpinar, Yahya Kemal a lui-méme “vite appris que 1’Orient ne vit que dans I’art”.*” Si le
mythe de 1’Orient est mort, il ne pourra étre ressuscité que par le biais de I’art. Yahya Kemal
est conscient que ’art possede le pouvoir de résister a la mort et de ressusciter. Le vers “Her
¢izgisiyle san’at1 canlandiran biiyii” (La magie qui ranime 1’art avec tous ses traits)®’* tiré de
“Bergama Heykeltraslar1” (Les sculpteurs de Pergame); le vers “Tuncu canlandiran ilah’ti
Rodin” (Rodin était le Dieu qui ranimait le bronze)*’” tiré de “Eski Paris” (Le Paris
d’autrefois) et les vers “GoOnliim isterdi ki mazini dirilten san’at,/ Sana tarihini her lahza hayal
ettirsin” (Mon cceur aurait voulu que I’art qui ranime ton passé,/ Te fasse imaginer ton histoire
Y 876 .: .« A ’ . A ;.
a tout moment)®’® tirés de “Hayal Beste” (Mélodie de réve) mettent en évidence cette
conscience.
Parmi les valeurs et les arts ottomans sur lesquels Yahya Kemal veut mettre I’accent, il
prend soin de mettre en avant leur pouvoir a résister a la mort et a se ranimer. Il voit Istanbul
comme [’une des ceuvres d’art les plus importantes créées par les Ottomans. D’ailleurs il dira :

“Si les Turcs n’avaient aucune autre ceuvre sur le monde faisant preuve de beauté, cette ville a

s . , 8 . . N
elle seule suffirait a prouver leur pouvoir créateur”.*’”’” Mais selon lui, Istanbul posséde une

870 Ibid., p. 24.

§71 Ibid., p. 24.
872 Ibid., p. 24.
873 Ibid., p. 25.
874 Kendi Gk Kubbemiz, p. 156.

875 Ibid., p. 161.
876 Ibid., p. 39.
877 Aziz Istanbul, p. 14.
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autre particularité importante. C’est son pouvoir a se ranimer, a renaitre des ses cendres. Ce
passage écrit par le poéte accentue ce versant d’Istanbul :

L’espace étroit d’Istanbul en déclin qui capitule et cet espace vaste d’Istanbul

turc sont si différents I'un de ’autre. Dans ce grand cadre, pendant cinq cents

ans, combien de fois des tremblements de terre et des incendies avaient

dédommagé les beautés. Suite a ces désastres, combien de fois Istanbul turc,

s’était ressuscitée, avait restauré a nouveau son architecture détruite et avait

recréé ses anciens quartiers. Ce fait, dans 1’espace du temps, montre si

clairement la vivacité continuelle de son peuple.*”®

Dans le poeme “Siste SOylenis” (Narration dans le brouillard) qui comporte des

références au célebre poéme de Tevfik Fikret, “Sis” (Brouillard), la description faite
d’Istanbul par Yahya Kemal constitue une opposition marquante avec celle que fait Tevfik
Fikret dans son poéme en question. Alors que le pocte du Servet-i Fiinun dépeint cette ville
comme un endroit sale et corrompu en allant jusqu’a la qualifier de prostitu¢, Yahya Kemal se
révolte fermement a cette description d’Istanbul. Selon lui, I’invasion de la ville et
I’atmosphere instable qui y régne sont passagers et Istanbul va regagner sa position antérieure
sans tarder.

Birden kapandi birbiri ardinca perdeler...

Kandilli, Goksu, Kanlica, Istinye nerdeler?

Som ziimriit ortasinda muzaffer, akip giden
Firize nehri nerde? Bugiin saklidir, neden?

Benzetmek olmasin sana diinyada bir yeri;
Eyliil sonunda boyledir Isvigre golleri.

Bir devri lanetiyle bogan sairin Sis’i,
Vicdan ve rih elemlerinin en zehirlisi,

Hulyama bir ez gibi aksetti bir daha;
--Ortiin! Miiebbeden uyu! Ey sehr! - O beddua...

Hayi1r bu hal uzun siiremez, sen yakindasin;
Hala dagilmayan bu sisin arkasindasin.

Siyril, beyaz karanlik i¢inden, paril paril
Berrakliginda bilme nedir hafta, ay ve yil.

Hiizniin, ferahligin bizim olsun kisin, yazin,
Hig bir zaman kader bizi senden ayirmasin.

L’un aprées ’autre, les rideaux se sont fermés...
Ou sont donc Kandilli, Goksu, Kanlica, Istinye ?

878 Ibid., p. 47.
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Au milieu d’une émeraude pure, il coulait glorieux
Ou se trouve le fleuve Firlize ? Pourquoi est-il caché ?

Impossible de te comparer a un endroit sur le monde ;
Mais c’est ainsi que sont les lacs de la Suisse en septembre.

Par sa malédiction, c’est tout une eére que Le Brouillard du poéte avait étouffée
Parmi les douleurs de la conscience et de 1’ame, ¢’était le plus empoisonné,

Comme une torture, encore une fois Elle s’est reflétée dans ma pensée;
-Cet anathéme... --Couvre toi ! O ville ! Dors jusqu’a I’éternité !

Ceci ne peut pas durer ainsi, tu es juste a coté;
Tu es derriére ce brouillard qui ne s’est pas encore dissipé

Tire-toi de cette obscurité blanche, toute brillante
Avec ta clarté ne connais point de semaine, mois et d’année.

Que ta tristesse, ton bonheur soit le notre, en hiver, en été,
Que jamais plus, ne nous sépare de toi, la destinée.””

Selon Yahya Kemal, parmi les domaines de I’art ottoman, c’est la musique qui reflete
le plus I’*ame national”. D’ailleurs Tanpinar dit au sujet de la musique : “En réalité notre
ancienne musique est peut-étre notre art essentiel. Dans aucun domaine de I’art, I’ame turc n’a
¢été elle-méme de fagon aussi libre, n’a atteint une maturité aussi profonde et élevée d’un élan
aussi absolu”.* D’autre part, la musique est, selon Yahya Kemal, le domaine de ’art qui est
parvenu & la perfection en dernier chez les Ottomans.*®' “C’est parce qu’elle est née en
dernier qu’elle a persisté alors que les autres arts sont morts au fur et & mesure”* dit-il.

Tanpinar explique pourquoi la musique ottomane possede un plus grand pouvoir de
résistance a 1’influence occidentale : “La notion musicale d’une culture est la facon dont
laquelle son génie maitrise le temps, c’est-a dire sa maniere d’utiliser son pouvoir. Pour cette
raison, il est trés difficile qu’elle change”.*®® Tanpmar résume ainsi la progression de la

musique ottomane :

La musique turque se développe autour de trois grandes ceuvres. Le Segahkar
d’ Abdiilkadir-i Meragl qu’on ne peut plus écouter du tout, le Nevakar d’Itri (si
vous voulez vous pouvez y ajouter le Na’t qu’il a écrit pour Mevlana ; ou alors
vous choisirez un des deux) et le rituel de Ferah-feza de Dede Efendi. Ces trois
ceuvres ne donnent pas seulement les trois faces de la civilisation des traits

879 Kendi Gok Kubbemiz, p. 26-27.
880 Yasadigim gibi, p. 340.
881 UYSAL, Yahya Kemal’le Sohbetler, p. 30.

882 Ibid., p. 30.
883 Edebiyat iizerine makaleler, p. 37.
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doux, elles en donnent également toute une histoire. Dans la premiére qui
semble avoir tout trouvé, une saturation et un archaisme étrange montre
uniquement une richesse. Peut-étre que le chale de la mélodie est trouvé. Chez
Itr1 vous vous trouvez face a un univers ou toute chose est bien en place et qui
s’assimile. Avec tout ce qu’on peut attendre d’un art classique. Dans la
troisiéme, toute la douleur d’une période de décadence ressemble aux derniéres
lueurs d’un soleil qui se couche. Nevakar est comme un centre au milieu de ces
. 884
trois ceuvres.
Itr qui a regu la protection de plusieurs empereurs et hommes d’état parmi lesquels on
. C . . . 885
peut citer Mehmed IV et Gazi Giray Han, qui a servi comme le ‘kethiida’" des esclaves et
qui a donné des lecons de musique dans la cour, est, selon les sources de 1’époque, un
derviche tourneur. Son ‘Neva Kar’ est considéré étre 1’ceuvre le plus accompli du répertoire
de la musique classique turque.
Dans le poeme “Itri” de Yahya Kemal, la musique est présentée comme un domaine
de I’art qui concentre les caractéristiques prédominantes des Ottomans. Parmi celles-ci, la
tradition des conquétes et la religion sont particulierement mises en avant. Tanpinar qui dit

. . . . 886
que dans ce poeéme, “avec les ‘endroits conquis’ tout notre univers s’assemble”

, montre que
la musique a la fonction de rassembler et de ranimer le monde culturel ottoman grace a son
pouvoir conquérant.

Le deuxiéme compositeur qui a une importance majeure pour Yahya Kemal a coté
d’Itrl est Dede Efendi. Celui-ci est connu comme ¢étant le dernier grand compositeur de la
musique classique turque de la période ottomane. D’ailleurs Tanpinar dit qu *“[i]l est le
dernier maitre de la musique turque. En allant encore plus loin on peut dire que c’est le génie
qui transforme une décadence en une gloire magnifique”.®®’ Ainsi, Tanpmnar, d’une part,
attribue des qualités épiques a la musique et de 1’autre, montre qu’elle posseéde non seulement
le pouvoir de cacher mais de renverser la décadence chez les Ottomans.

Ce sont les ceuvres de Dede Efendi qui montrent le plus clairement la résistance de la
musique contre I’influence occidentale. Tanpinar I’accentue en disant : “[E]n cette époque ou
tous nos arts étaient fatigués, que notre visage s’était tourné vers un monde qu’on ne
connaissait pas bien, vers I’Occident, la musique était notre seule art qui restait encore
debout”.®™ Le terrain de la lutte s’est désormais déplacé du plan politique et militaire au plan

artistique. Ainsi, dans son poeme “Eski Misiki” (Musique ancienne) Yahya Kemal présente

884
885

Yasadigim gibi, p. 359.

Intendant qui est au service des hommes d’état et des personnalités riches.
886 Yahya Kemal, p. 199.

887 Yasadigim gibi, p. 344.
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la progression de la musique ottomane en partant d’Itri jusqu’a Dede Efendi comme une
histoire constituée de gloires successives :

Cok insan anliyamaz eski misikimizden

Ve ondan anlamiyan bir sey anlamaz bizden.
Agar bir altin anahtarla rih ufuklarini,
Hemen yayilmaya baglar sada ve nir akini
Ve seslenir biiytik Itri, semayi orten rih,
Pesinde dalgalanir bestesiyle Seyyid Nih,

O mutlu devrede Itri’ye en yakin bir dost
Isikli danteleler bestekar1 Hafiz Post...

Bu neslin ortada dahicedir basardigi is,
Vatan nasil karisir masikiyle, gostermis.

Bu yaz kemengeyi bir dinledinse Kanlica’da,
Baharda bir gece tanbiiru dinle Camlica’da.
Bu sazlarin duyulur her telinde sade vatan,
Sihirli riizgar eser daima bu topraktan.

Evet bu eski nesil bir serefli dlem acar,
Duyusta ince zamanlardan inkiraza kadar.
Yiiz elli yil, sira daglar birer birer yiicelir
Ve akibet Dede’nin anli sanli devri gelir.
Bu misikiyi, O, son kudretiyle parlatti;
Oliince, iilkede bir muhtesem giines batti.

Beaucoup de gens ne comprennent pas notre ancienne musique
Et celui qui ne la comprend pas, ne comprend rien de nous.
Elle ouvre avec une clef en or les horizons de 1’ame,

Se répand tout de suite un afflux de son et de lumicre

Et s’adresse a nous, I’ame qui couvre le ciel, le grand Itri,

A sa suite, Seyyid Niih s’ondule avec sa mélodie,

En cette période heureuse un des plus proches amis d’Itri
Hafiz Post, le compositeur des dentelles enluminées...

Il est clair que ce qu’a réussi cette génération est de génie,

Elle a montrée comment se méle a la musique, la patrie.

Si tu as écouté, cet été, la lyre a Kanlica,

Au printemps, une nuit écoute le tambour a Camlica

On entend la patrie dans chaque corde de ces instruments,
Souffle toujours de cette terre, un vent enchantg.

Oui, cette génération ancienne ouvre un monde glorieux,

Dans la sensibilité, des temps fins jusqu’au déclin.

Pendant cinq cents ans, les chaines de montagnes s’élévent une par une
Et vient I’époque d’akibet Dede tout prestigieux.

Cette musique, de sa derniere vigueur, il I’a fait briller ;

Quand il est mort, dans le pays, un magnifique soleil s’est couché.®™

889 Kendi Gok Kubbemiz, p. 40-41.
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Ainsi la musique devient le nouveau domaine de 1’épique. Mais parmi les arts
ottomans il en existe un autre auquel Yahya Kemal attribue une grande importance :
I’architecture. D’ailleurs c’est a celle-ci qu’Istanbul doit en grande partie, sa beauté. Selon le
pocte, les Turcs “sont entrés a Istanbul qu’ils ont pris de Byzance, non seulement avec leurs

7890 ot “avec I’air oriental, avec les régles

99891

armées mais avec leur pouvoir de construction
morales et de savoir-vivre, avec les conditions de vie™ ', “ont créé les beaux quartiers de
I’ancienne Istanbul”.*”* “Le Bosphore, le long de deux cotes, village par village, de Kavaklar
jusqu’a Marmara s’est orné de 1’architecture des maisons en bois au bord du rivage, est
devenu une autre ville qui ne ressemble qu’a elle-méme”.*”> Quant a Eyiib, “alors qu’il était
un village de laitier, autour des souvenirs spirituels de la conquéte, orné de toutes les beautés
de D’architecture nationale, s’est étendu de plus en plus avec le temps, s’est élevé au rang
d’une incomparable ville de la mort qui embellit le dernier sommeil”.**

Les pouvoirs épiques de résurrection culturel que Yahya Kemal attribue a Dart
permettent a celui-ci d’élargir le champ sémantique de la poésie de Nedim. On peut
remarquer que Yahya Kemal noue également des relations intertextuelles avec Nedim dans le
cadre de I’image de la bien-aimée dans certains de ses po¢mes ou il parle de la Période de la
Tulipe. Par exemple le distique “Nizam-1 alemi bir fitne-1 nigadhiyle/ Verir gibiydi o sih
ihtildle devrinde” (Avec son regard séducteur cette belle/ Semblait semer le désordre dans
I’ordre de I’univers)®” tiré du poéme “Miikerrer Gazel” (Gazel répétitif) évoque les vers
“Nigin kanlar doker tig-i nigdhin/ Nigin sen bdyle asiib-1 cihansin” (Pourquoi 1’épée de ton
regard verse-t-elle du sang ?/ Pourquoi tu embrouilles ainsi 1’univers ?)**° de Nedim. Dans le
poéme “Bir Saki” (Un verseur de vin) de Yahya Kemal on trouve un distique qui ressemble
beaucoup a celui tiré de “Miikerrer Gazel” et qui évoque également le distique de Nedim en
question : “On alt1 yasina dahil o sth-1 Sa’dabad/ Cihani verdi idi ihtilale devrinde” (Cette
belle du Sadabad qui avait encore seize ans/ Avait semé le désordre dans le monde en son
temps).*”’

En outre, le “Mahurdan Gazel” (Gazel de Mahur) de Yahya Kemal poursuit une

transformation qui a commencé avec Nedim dans 1’image de la bien-aimée. Cette belle dont il

est question dans ce poeme, n’est plus abstraite comme c’est le cas dans la littérature du

890 Aziz Istanbul, p. 38.
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Divan et prend la forme d’un étre concret qui crée, si on utilise I’expression de Barthes, un
“effet de réel”. D’autre part, I’'image de la belle qui se proméne dans une barque évoque le
distique suivant de Nedim : “Eyvah o {i¢ ¢ifte kayik ald1 kararim/ Sarki okuyup gegcti bir afet
var i¢inde (Hélas ! Cette barque de trois paires de rameurs a pris tout mon calme/ I1 s’y trouve
une belle qui est passée en chantant)”.*® Citons a présent le poéme “Mahurdan Gazel” en
entier :

Gordiim ol meh dlsuna sal atup 1ahiirdan

Gl yanaklar iistiine yagmak tutunmus niirdan

Nerdiibanlar biisis-i nermin-i ddmantyle mest
Indi bin igveyle bir kisane-i fagfirdan

Atlad1 damen tutup li¢ ¢ifte bir zevrakceye
Gegti sandim mah-1 nev ayine-i billGirdan

Halk-1 Sa’dabad iki sahil boyunca feve feve
Va’de-i tesrifine alkis tutarken diirdan

Cedvel-i Sim’in kenarindan bu dvazin Kemal
Koptu bir fevvare-i zerrin gibi mahtrdan
J’ai vu, cette belle jetant un chale d’Inde sur son épaule

Elle a voilé ses joues de roses, d’un yashmak de lumiere

Les escaliers sont ivres du baiser de sa jupe douce
Elle est descendue du pavillon de Chine en plein caprice

Elle a sauté dans une petite barque en tenant sa jupe
J’ai cru que la nouvelle lune était passée d’un miroir de cristal

Le peuple du Sadabad, des deux rives, groupe par groupe
Applaudissaient le temps de son arrivée de loin

De ce son, Kemal, de la reégle en argent, de son bord

r r . 899
S’est détaché du cabaret comme un jet d’eau en or

Avant de passer a la transformation que Yahya Kemal opére sur I’image de la bien-
aimée de Nedim, regardons d’abord la modification effectuée par le pocte ottoman sur cette
image essentielle de la littérature du Divan.

Dans la littérature du Divan, la bien-aimée qui est dépeinte comme quelqu’un
d’extrémement cruel et impitoyable, n’ayant aucune pitié pour ses amants, est également

présentée comme étant la seule a détenir un pouvoir absolu. Donnons quelques exemples :

898 MAZIOGLU, Nedim, p. 164-165.
899 Eski Siirin Riizgdriyla, p. 34.
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Ahmed Pasa dit : “Agladugumca ben ol stih-1 sitem-gér giiler/ Bir olub diisman ile her nefes
oynar giiler (Pendant que je pleure, la cruelle bien-aimée rit / A tout moment elle joue et rit en
s’alliant avec I’ennemi).”” Les vers de Necati : “Adeti hiblarin cevr i cefadur amma/ Bana
itdiiklerini kimselere itmediler (Les belles sont habituées a torturer et faire souffrir mais/ Elles
n’ont fait a personne ce qu’elles m’ont fait)’'; d’Ali Sir Nevai : “Yolida cén birdim otti
kormeyin canan ni stid/ Korse hem kermeske salip zayi’ old1 can ni stid (J’ai perdu la vie pour
elle, la bien-aimée est passée sans me voir a quoi bon/ Méme si elle m’a vue elle a fait
semblant de ne pas me voir et est partie 4 quoi bon)’**; de Babur : “Tamim {imride Babur’ga
ti¢ soz itiptiir/ Biri sogiing 1 biri katik u biri yalgan (Pendant toute sa vie la bien-aimée a dit a
Babur trois choses / L’une est une insulte, ’autre, une réprimande et la derniére un
mensonge)’; de Fuzili : “Meni candan usandurd: cefadan yar usanmaz mi/ Felekler yand:
ahumdan murddum sem’i yanmaz m1 (Elle m’a lassée de vivre, la bien-aimée ne se lasse-t-elle
pas de la torture ?/ Les cieux ont br{ilé de mon soupir la bougie de mon bonheur ne s’allume-
t-elle pas ?)°**; de Nev’i : “Tutup cevr eylemekde devr ustlin asik-1 zara/ Beni inletmeyi ney
gibi kaanlin eyleyen dilber” (En faisant pleurer 1’amant avec les moyens de torture de
1’époque/ La belle qui se fait la loi de me faire gémir comme la flite)’”; de Baki :“Can 13’lin
eyler arzQi yar igmek ister kanimi/ Ya Rab ne vadidir bu kim céan tesne canan tesnedir” (Ses
lévres me manquent, la bien-aimée veut boire mon sang/ Mon Dieu quelle est cette vallée ou
j’ai soif, la bien-aimée a soif )’°®; de Naili : “Baglanir ziilfiine diller nice cAdusun sen/ Harem-
i Kabeyi dam eyleyen ahiisun sen” (Les cceurs s’attachent a tes cheveux, tu es une telle

07 décrivent la cruauté

sorciere/ Tu es la gazelle qui installe un piége a I’intérieur de la Kabah)
de la bien-aimée.

En accord avec la tradition de la littérature du Divan, I’image de la bien-aimée cruelle
se retrouve dans la poésie de Nedim. Par exemple la bien-aimée du gazel ci-dessous, n’est pas
moins impitoyable que celles qu’on a citées dans les exemples plus haut.

O zalimde yine dil-dade-kiisliikten nisan vardir
Gortirsiin hanger-i ebrisunun nevkinde kan vardir

Ser-a-pa soyle plirdiir naz i ima vii isaretten
Sanirsin her ser-i miityunda ¢esm ii ebruvan vardir.

900 Ahmet NECDET, Bugiiniin Diliyle Divan Siiri Antolojisi, p. 184.
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Dimagim tuttu biy-1 siinbiil 4gusumda dondiik¢e
Meger kim dlsunun iistiinde bir siinbiilsitan vardir

Aman sabr u kararim eyledi yagma o kafirde
Kirik bir ter zeban ber-ceste nutk-1 bi-aman vardir

Nigahin ebruvanin gérmeden evvel inanmazdim
Ki derler nazdan hanger tegafiilden keman vardir

Meger fevvareden ab-1 letafet sicramis ¢ikmis
O riitbe kamet-i bercesten ey sih-1 cihan vardir

Aceb kim nermdir sinen a zalim neyleyim amma
I¢inde senge benzer bir dil-i nd-mihriban vardir

Nedima hanger-i hun-rizine sarilmadim derse
Acip gor kim kef-i destinde zahm-i hun-¢ekan vardir

Cette cruelle a des traces criminelles, elle tue les amants
Sur le bout du poignard de son sourcil je vois des traces de sang

Elle est si pleine de caprices, allusions et signes
On croirait qu’elle porte un ceil et un sourcil sur chacun de ses fils

De¢s qu’elle a tourné, mon esprit s’est rempli d’une odeur de jacinthe
Comme si, sur son épaule, se trouvait un jardin de jacinthe

Elle a pillé ma patience et ma volonté cette infidele
Avec sa présence d’esprit et sa parole d’une beauté cruelle

Je ne croyais pas qu’il existait, avant d’avoir vu tes sourcils et ton regard
Un arc fait avec de I’indifférence et de caprice un poignard

Du monde entier, 6 la plus séduisantes des belles !
Du jet d’eau, la beauté a du jaillir. Ta taille est aussi belle

O impitoyable, ta poitrine est trés douce, pourtant derricre
Se trouve un cceur sans compassion, fait de pierre

Si Nedim te dit que ton poignard cruel, il ne I’a pas embrassé

. - 908
Ouvre ses paumes et tu verras le sang qui coule de la plaie

Mais on peut observer certaines différences concernant I’image de cette bien-aimée
cruelle dans les poémes de Nedim. Notons d’abord que chez lui, la bien-aimée n’est pas aussi
: , . 1 : e,
inapprochable qu’auparavant. Ceci peut étre li¢ au fait que la bien-aimée n’est plus congue

comme se référant a Dieu. Parallélement a la mise en avant d’un mode de vie mondain et au

MAZIOGLU, Nedim, p. 144.
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vin qui s’¢loigne de son sens religieux pour se référer désormais a la boisson alcoolisée,
I’image de la bien-aimée cruelle laisse sa place a une bien-aimée enivrante. Le distique “Cam-
1 lebiyle mest edip evvel edalarin/ Mestane sonra gonderir aglis-i cana dek (En enivrant

209 et le

d’abord avec la coupe de ses levres/ Elle envoie ses airs ivres au sein de 1’ame)
distique “Sevdigim cam-1 meye hacet nedir 1al-i lebin/ Bir seker-handeyle mest-i bi-mecal
eyler beni (Ma bien-aimée qu’ai-je besoin de la coupe de vin/ Tes lévres toutes rouges me
rendent ivre avec un doux sourire)’'’ en donnent quelques exemples. Dans un de ses poémes,
Nedim s’adresse ainsi a cette belle : “Sen giilersin giil gibi ben biilbiil-i ndldninam/ Mest-i
medhiis-1 temasa-y1 leb-i handanimam (Tu ris comme une rose, je suis ton rossignol qui gémit/
En regardant tes lévres qui rient je deviens ivre, je perds la téte)”.”'" Dans un autre poéme il
dit a celle-ci : “Ben dedikg¢e boyle kim kildi Nedim-i na-tiivan/ Gosterir engiist ile meclisteki
mina seni (Alors que je demande qui a rendu Nedim ainsi sans force/ La bouteille de vin de la
réunion te montre du doigt)”.”'* Ensuite il lui pose la question suivante : “Bir elinde giil bir
elde cam geldin sakiya/ Kangisin alsam giilii yahud ki cam1 ya seni (O serveuse de vin tu es
venue une rose dans la main et une coupe dans I’autre/ Laquelle prendre, la rose, la coupe, ou
bien toi)”.”"? Dans le poéme ci-dessous la bien-aimée qui est & nouveau dépeinte comme une
créature ‘enivrante’, est ivre du ‘vin de la torture’ :

(Cesmani siyeh-mest-i sitem kakiilii plir ham
Ebrilar piir ¢in
Benzer ki bu dil-dar-1 cefa-kar senindir
Bi-¢are Nedima

Ses yeux son ivre du vin de la cruauté, sa meche est toute bouclée
Ses sourcils sont froncés
Pauvre Nedim
Cette belle cruelle doit étre ta bien-aimée’'*

D’autre part, en tenant compte du fait que la littérature du Divan se réfeére de fagcon
directe ou indirecte a la totalité de la vie religieuse, politique et culturelle ottomane, on peut
dire que I’image de la bien-aimée qui est située au centre de cette littérature se rapporte a
I’ensemble du monde ottoman dans toutes ses dimensions. Pourtant avec Nedim, il s’agit d’un

rétrécissement de I’espace impliqué par la bien-aimée, le monde de 1’au-dela et les images qui

y sont liées restant en dehors de ce domaine.

909 Ibid., p. 152.
o10 Ibid., p. 174.

ot Ibid., p. 158.
o1z Ibid., p. 176.
b3 Ibid., p. 176.

ol Ibid., p. 142.
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Si on regarde la littérature du Divan dans son ensemble, parallelement a la
transformation dans I’image de la bien-aimée qui perd son caractére abstrait pour devenir plus
tangible, les portraits d’une bien-aimée cruelle deviennent de plus en plus rares. On peut lier
I’effacement de cette image de cette bien-aimée puissante et impitoyable a la perte, sur le plan
symbolique, de la ‘plénitude’ ainsi que de la puissance de I’Empire ottoman et de sa culture.

Dans ce cadre, il est significatif de voir la réapparition de I’image en question dans les
poemes de Yahya Kemal. Par exemple a la fin du poéme “Deniz” (La mer) on rencontre le
portrait d’une femme qui tend un pi¢ge a I’homme et attire vers elle par le biais d’un
charme: “Kirpikleri siizglin o ihanet dolu gozler,/ Rikkatle bakarken bile bir firsat1 6zler.”
(Ces yeux aux cils langoureux pleins de trahison/ Sous un regard doux languissent aprés une

915

occasion).” ~ L’opposition entre le caractére spirituel du sujet du poéme qui est qualifié

d’“ame assoiffée” et la femme corporelle qui est dépeinte comme “toute chair et un peu de

9916

cheveux™ > est marquante. Dans le poeme “Telaki” (Rencontre), d’une part, 1’affinité avec la

nature de la femme qui est présentée comme une “panthére femelle” est accentuée et d’autre
part, son pouvoir d’attraction “magique” est mis en avant : “Hulyami tutan bir biiyii var onda

diyordum,/ Gordiim : Disi bir parsin ela gozleri vardi.” (Je disais qu’elle a un charme qui pése

917

sur ma réverie/ J’ai vu : Elle avait les yeux couleur de miel d’une panthére femelle).” " Dans

“Ric’at” (Recul), la femme qui est cette fois-ci qualifiée de “bel oiseaux de proie” est de
nouveau un ‘pie¢ge’ dont il faut se méfier.

Cini bir kasede bir Cin ¢ay1 icmekteydi.
Bir giizel yirtic1 kus gozleri gérdiim. Baktim
Som miicevher gibi kan kirmizi tirnaklarina.

Parliyan tasg, yarasan dantele, her siis, her renk...
Ve viicidunda ipekten kumasin cazibesi,
Onceden rayiha, en sonra biitiin rih oluyor.

Yine sevddya kanatlansam aziz Istanbul!
Sende birgok geceler gegse tiikenmez hazla...
Kapasam bdylece dmriin bu giizel yapragini.

Macera baslamak iizreydi. Diigiindiim de dedim:
“Kalbimin takati yok, hem bu duyus ¢ok siirecek...
Macera baglamadan ben buradan ayrilayim.”

Elle était en train de boire, d’une tasse de faience, un thé de Chine.
J’ai vu de beaux yeux d’oiseau de proie. J’ai regardé
Ses ongles comme des bijoux massifs, d’un rouge de sang.

o1 Kendi Gok Kubbemiz, p. 134.
916 Ibid., p. 134.
o Ibid., p. 130.

196



Chaque ornement, chaque couleur... la pierre qui brille, la dentelle qui lui va,
Et le charme en son corps, du tissu de soie,
Se transforme d’abord en une belle odeur, ensuite en une ame entiére.

Ah si je m’envolais vers I’amour, chére Istanbul !
Apreés plusieurs nuits d’un plaisir sans fin, passées chez toi,
Si je fermais cette belle page de ma vie.

L’aventure était sur le point de commencer. J’ai pensé et j’ai dit :
“Mon cceur n’a plus de force, ce sentiment va durer longtemps

o .. 918
L’aventure va bientdt commencer. Je ferai mieux de m’en aller avant.”

Le sujet du poeme “Deniz” (La mer) suit le conseil de la voix qui lui dit : “Boynundan
o canan dedigin laseyi silk, at!” (Jette de ton cou ce cadavre d’animal que tu appelles

amant)’ "

tandis que celui du poéme “Ric’at” (Recul) s’¢loigne “avant que 1’aventure ne
commence” et ainsi tout deux échappent au pouvoir charmeur de la femme charnelle et
dangereuse. Mais la femme du poéme “Ses” (La voix) réussit a soumettre le sujet du poéme
grace a sa ‘beauté’ :

Her yerden o, hem ayni1 bakis, ayni emelde,
Bir kanli giil agzinda ve mey kasesi elde;
Her yerden o, hem ayn1 giizellikle, goriindii,
Sandim bu biten giin beni ramettigi giindii.

De partout, elle, avec le méme regard, le méme espoir,
Une rose en sang dans la bouche et une tasse de vin dans la main ;
De partout elle se montrait avec la méme beauté
Ce jour était celui ou elle m’a soumise, m’a-t-il semblé”’*°
La beauté¢ de la femme qui soumet le sujet du poéme ci-dessus est mis en avant.
Rappelons la transformation effectuée par Nedim et par Yahya Kemal qui I’a suivi dans la
littérature du Divan en transférant le pouvoir que possede Dieu et le Sultan dans 1’espace
religieux et politique au domaine de I’art. Ce changement est également un des points ou
I’influence de Baudelaire devient visible. En effet dans la premiére strophe de “La Beauté”
qui est un des trois poémes de Baudelaire mentionnés par Yahya Kemal dans “Biiyii Siir”
(Poésie de magie), il s’agit également d’une femme qui puise sa force de sa beauté.

Je suis belle, 6 mortels! comme un réve de pierre,
Et mon sein, ou chacun s’est meurtri tour a tour,
Est fait pour inspirer au poéte un amour

Eternel et muet ainsi que la matiére.”*'

o18 Ibid., p. 152-153.

o1 Ibid., p. 134.

920 Ibid., p. 132.

921 Les Fleurs du Mal, p. 49.
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On peut remarquer que la femme dépeinte dans ce poeéme, en plus de sa beauté, a le

"9

pouvoir de défier la mort. En effet, sa facon de s’adresser aux gens en leur disant “6 mortels
sous-entend qu’elle ne I’est pas. D’autre part, ‘les lueurs éternelles’ des yeux de cette femme
qui sont décrites comme de purs miroirs qui ont le pouvoir d’embellir toute chose, trouvent
leur reflet dans I’amour ‘éternel’ qu’elles inspirent au pocte. Ainsi la femme éleve le poete au
rang de I’immortalité. Sous cet angle, le poéme “Allégorie” présente une grande similarité
avec “La Beauté”. En effet, comme son titre 1’indique, on peut voir que dans ce poeme, il
s’agit une fois de plus, d’une femme qui, d’une part, est mise en relation avec la poésie et qui
prend son pouvoir de sa beauté et de I’autre, qui défie la mort.

C’est une femme belle et de riche encolure,
Qui laisse dans son vin trainer sa chevelure.
Les griffes de I’amour, les poisons du tripot,
Tout glisse et s’émousse au granit de sa peau.
Elle rit a la mort et nargue la Débauche,

Ces monstres dont la main, qui toujours gratte et fauche,
Dans ses jeux destructeurs a pourtant respecté

De ce corps ferme et droit la rude majesté.

Elle marche en déesse et repose en sultane;

Elle a dans le plaisir la foi mahométane,

Et dans ses bras ouverts, que remplissent ses seins,

Elle appelle des yeux la race des humains.

Elle croit, elle sait, cette vierge inféconde

Et pourtant nécessaire a la marche du monde,

Que la beauté du corps est un sublime don

Qui de toute infamie arrache le pardon.

Elle ignore I’Enfer comme le Purgatoire,

Et quand I’heure viendra d’entrer dans la Nuit noire,
Elle regardera la face de la Mort,

Ainsi qu’un nouveau-né, --sans haine et sans remor

4.2

Il n’est pas surprenant que cette image de la femme dépeinte dans les poemes “La
Beauté” et “Allégorie” de Baudelaire qui défie la mort grace a sa beauté et qui est source
d’inspiration pour la poésie ait séduit Yahya Kemal qui, comme on I’a affirmé plus tot,
cherche a ranimer la culture ottomane et qui sait qu’il ne peut y parvenir que par le biais de
I’art. La femme qui est décrite dans la premicre strophe du poeme “Erenkdyii’nde Bahar”
(Printemps a Erenkdyii) semble refléter cette influence.

Canan aramizda bir adindi,
Sirin gibi hiisn {i ana unvan,
Bir sahile hem serefti hem san,
Cok kerre hayalimizde canan

922 Ibid., p. 151-152.
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Bir si’ri hatirlatan kadindu.

La bien-aimée, entre nous, portait ton nom
Tout comme Sirin, avait le titre de la beauté,
A un rivage elle apportait honneur et renom
Souvent dans notre esprit, la bien-aimée
Etait une femme qui rappelait un poéme’’

D’autre part, la femme qui est qualifiée de ‘sultane’ dans “Allégorie” et qui est liée au
plaisir par “la foi mahométane” évoque une femme orientale. Cette femme qui a son
¢quivalent dans la littérature du Divan avec sa cruauté et le pouvoir absolu qu’elle possede,
d’une part, permet a Yahya Kemal de superposer la littérature du Divan avec la poésie
moderne ainsi que Nedim avec Baudelaire sur le plan des images, et de I’autre, lui donne le
moyen de ranimer, sur le plan symbolique, la littérature du Divan en rendant de nouveau
visible cette image qui s’était effacée dans les époques ultérieures de cette tradition.

En outre, il faut préciser que les références de Baudelaire a 1’Orient ne se limitent pas
a ceux qu’on trouve dans “Allégorie”. Ces références se concentrent en particulier dans “Le
Voyage”, ce qui explique pourquoi ce poeéme figure parmi les trois poémes cités par Yahya
Kemal dans “Biiyii Siir” (Poésie de magie). Comme on va le voir plus loin, on peut observer,
dans “Le Voyage”, les étapes de la construction de I’image de la femme qu’on trouve dans
“La Beauté” et dans “Allégorie”. Yahya Kemal qui cherche a trouver des points communs
entre les traditions poétiques orientales et occidentales et a superposer ces traditions, va
découvrir les ponts dont il a besoin dans ce poeme. D’autre part “Le Voyage” contient
d’importants indices, non seulement au sujet des points de repére concernant la relation
poétique que Yahya Kemal noue avec Baudelaire, mais également au sujet de la structure des
images chez Baudelaire.

Avant de tenter d’évaluer la relation que Yahya Kemal noue avec “Le Voyage” qui
comporte huit parties et les reflets de cette relation dans ses propres poemes, il sera intéressant
de parler de la tentative de voyage vers 1’Orient de Baudelaire. Fabrice Wilhelm affirme que
Baudelaire évoque a trois reprises son voyage aux Indes : Dans une lettre adressée a Antonio
Watripon et datée du 10 mais 1852, dans “des notes sans doute écrites en 1862 a I’attention de

7924 ot dans une lettre a Narcisse Ancelle datée du

Duranty pour une notice aujourd’hui perdue
1864. Baudelaire qui, selon Wilhelm a I’intention de créer une légende dans les deux premiers

cas, fini par croire a sa propre légende dans le troisiéme cas, “puisqu’il évoque Calcutta

923 Kendi Gk Kubbemiz, p. 135.
924 “L’Orient Baudelairien : Reconstructions biographiques et illusions narcissiques”, Orients Littéraires,
p. 483.
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devant Narcisse Ancelle qui était avec Caroline Aupick, la seule personne a connaitre la vérité
sur le voyage de 1841-1842”°%

Suite a une dispute survenue lors d’un diner officiel donné par son beau-pére, le
colonel Aupick, Baudelaire saisit ce dernier a la gorge et tente de 1’étrangler. Par la suite il se
trouvera obligé de se lancer dans un voyage a travers 1’Océan Indien. Wilhelm affirme que
c’est ce que Maxime du Camp raconte dans ses Souvenirs littéraires pour expliquer la raison
du voyage.”*® Aprés avoir atteint la capitale de 1’Ile Maurice, Port-Louis, Baudelaire coupe
court a ce voyage qu’il avait prévu de poursuivre jusqu’a Calcutta et s’en retourne a Paris.

Il ne faut pas oublier que Baudelaire a vécu a une époque ou I’Orient a beaucoup
préoccupé les écrivains et intellectuels occidentaux. 11 voit le courant orientaliste prendre de
I’ampleur au 19°™ siécle. Les écrivains frangais vont jusqu’a entreprendre de longs voyages
vers 1’Est. Francois-René de Chateaubriand, Alphonse de Lamartine, Gérard de Nerval,
Théophile Gautier, Gustave Flaubert et Pierre Loti comptent parmi les plus renommés de ces
écrivains voyageurs. Méme si Baudelaire n’est pas officiellement reconnu comme 1’un de ces
auteurs orientalistes, il est impossible d’admettre qu’il ne soit pas sous ’influence de ce
courant. Nerval et Delacroix sont d’ailleurs deux artistes qu’il apprécie beaucoup. Quant a
Théophile Gautier, c’est a lui qu’il dédiera Les Fleurs du Mal.

Baudelaire transporte son voyage vers 1’Orient qui n’ira pas plus loin que Port-Louis,
sur un plan ‘imaginaire’ et textuel. On peut dire que la situation des écrivains orientalistes qui
se rendent en Orient n’est pas tellement différente de celle de Baudelaire. En effet, leur route
sera déterminée en grande partie par les textes des écrivains qui ont voyagés vers cette
destination avant eux. D’ailleurs Edward Said dit: “[l]e propre voyage de Nerval en Orient
suit les traces de celui de Lamartine et ce dernier, celles de Chateaubriand”.”*” Grace a son
poeme “Le Voyage”, Baudelaire s’ajoutera a la chaine des textes qui traitent de 1’Orient. Dans
la III°™ partie de ce poéme, le poéte semble s’adresser aux écrivains et poctes orientalistes
dont il suit les traces :

Etonnants voyageurs! quelles nobles histoires

Nous lisons dans vos yeux profonds comme les mers!
Montrez-nous les écrins de vos riches mémoires,

Les bijoux merveilleux, faits d’astres et d’éthers.

Nous voulons voyager sans vapeur et sans voile!
Faites, pour égayer I’ennui de nos prisons,
Passer sur nos esprits, tendus comme une toile,

923 Ibid., p. 483.
926 Ibid., p.484.
L’Orientalisme, p. 204.
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Vos souvenirs avec leurs cadres d’horizons.

Dites, qu’avez-vous vu?’>"

Cette relation textuelle que Baudelaire noue avec 1’Orient est en accord avec la nature
‘textuelle’ du courant orientaliste. L’évocation des Mille et une Nuits est le reflet de cette
tendance a textualiser I’Orient. Ce texte qui a connu un grand succes en Europe apres la
traduction d’Antoine Galland sera un des clichés que 1’on retrouve le plus fréquemment dans
les écrits des Orientalistes. Ces quelques exemples en témoignent : Nerval écrit dans son
Voyage en Orient : “Il me semble, dis-je, voir un tableau des Mille et une Nuits et faire en ce
moment le réve du Dormeur éveillé. J’appellerais volontiers ces belles personnes : Charme
des cceurs, Tourmente, (Eil du Jour, et Fleur de Jasmin...”,”” tandis que Gautier écrit a son
tour dans Constantinople : “La réalité, dit-on, reste toujours au dessous du réve; mais ici le
réve était dépassé par la réalité. Les contes des Mille et une Nuits n’offrent rien de plus
féerique, et le ruissellement du trésor, effondré d’Haroun al Rachid palirait a c6té de cet écrin
colossal flamboyant sur une licue de longueur”.”*" Quant au passage ci-dessous, il est tiré de
I’Itinéraire de Paris a Jérusalem de Chateaubriand : “Tous ces objets, tantot distincts et
vivement éclairés, tantdt confus et plongés dans une demi-ombre, selon la couleur et le
mouvement des feux, offraient une véritable scéne des Mille et une Nuits.”!

Qu’il aille lui-méme voir les terres qui sont désignées par le mot ‘Orient’ tel que le fait
Francois-René¢ de Chateaubriand, Alphonse de Lamartine, Gérard de Nerval, Théophile
Gautier, Gustave Flaubert et Pierre Loti ou qu’il transporte ce voyage sur le plan imaginaire
comme le fait Baudelaire, le sujet orientaliste ne découvre pas 1’Orient mais I’invente. Bien

99932

qu’il affirme que “[r]ien de cet Orient n’est purement imaginaire” ~~, Edward Said ne manque

pas de souligner : “L’Orient a presque été une invention de I’Europe”.”*?

Cette image construite de I’Orient sera transportée d’un texte a I’autre et gagnera, avec
le temps, une aura de réel. Edward Said décrit comment le courant orientaliste transforme la
relation nouée avec 1’Orient en une relation textuelle établie par 1’intermédiaire de ses propres

textes en ces termes :

Il [’Orient] sera reconverti, restructuré en partant du ballot de fragments
rapportés piece a piece par des explorateurs, des expéditions, des commissions,

28 Les Fleurs du Mal, p. 168.
929 p. 189.

930 p. 121.

931 p. 190.

932 L’Orientalisme, p. 14.

933 Ibid.,p. 13.
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des armées, des marchands dans un sens orientaliste lexicographique,

bibliographique, mis en départements et textualisé.”>*

eme

Baudelaire répond a la question qu’il pose a la fin de la III"™" partie du “Voyage” :

“Qu’avez-vous vu?” a la VI°™ partie du poéme en utilisant le pronom ‘nous’. Cette réponse
témoigne de la construction collective d’une image de 1’Orient. Toute personne qui se rend en
Orient semble percevoir des choses identiques. Dans ce domaine ou la subjectivité disparait,
tous les regards personnels se fondent en un regard commun.

“Nous avons vu des astres
Et des flots; nous avons vu des sables aussi;
Et, malgré bien des chocs et d’imprévus désastres,
Nous nous sommes souvent ennuyés, comme ici.

La gloire du soleil sur la mer violette,

La gloire des cités dans le soleil couchant,
Allumaient dans nos cceurs une ardeur inquicte
De plonger dans un ciel au reflet alléchant.

Les plus riches cités, les plus grands paysages,
Jamais ne contenaient ’attrait mystérieux

De ceux que le hasard fait avec les nuages,

Et toujours le désir nous rendait soucieux!

--La jouissance ajoute au désir de la force.
Désir, vieil arbre a qui le plaisir sert d’engrais,
Cependant que grossit et durcit ton écorce,

Tes branches veulent voir le soleil de plus pres!

Grandiras-tu toujours, grand arbre plus vivace
Que le cypres? -Pourtant nous avons, avec soin,
Cueilli quelques croquis pour votre album vorace,
Fréres qui trouvez beau tout ce qui vient de loin!

Nous avons salué des idoles a trompe;

Des trones constellés de joyaux lumineux;
Des palais ouvragés dont la féerique pompe
Serait pour vos banquiers un réve ruineux;

Des costumes qui sont pour les yeux une ivresse;
Des femmes dont les dents et les ongles sont teints
Et des jongleurs savant que le serpent caresse.”>”

Dans ce poéme qui commence par des descriptions assez ordinaires de la nature,
I’Orient ennuyeux qui n’offre rien de surprenant a ceux qui le voient, se transforme peu a peu,

dans les strophes qui suivent, en une atmosphere irréelle et ‘féerique’. Cette irréalité de

934 Ibid.,p. 193.
935 Les Fleurs du Mal, p. 169.
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I’Orient sera un des clichés qu’on retrouve souvent dans les écrits des écrivains orientalistes et
qui permettra de le lier au réve. Par exemple, dans une lettre que Flaubert écrit a sa meére, on
trouve un Orient lié¢ & I’inconnu, a I’inconscient dans le cadre du réve. Flaubert qui pensait
maitriser I’Orient par son pouvoir intellectuel, se trouve face a quelque chose qui le maitrise
lui-méme :
Tu me demandes si 1I’Orient est a la hauteur de ce que j’imaginais. A la
hauteur, oui, et de plus il dépasse en largeur la supposition que j’en faisais. J’ai
trouvé dessiné nettement ce qui pour moi était brumeux. Le fait a fait place au
pressentiment, si bien que c’est souvent comme si je retrouvais tout a coup de
: A e 936
vieux réves oubliés.
En effet la réalité de I’Orient n’est souvent pas conforme a la conception qu’en ont les
Orientalistes. Edward Sait affirme que “[t]Jout Européen voyageant ou sé¢journant en Orient a
\ , . 93 .., . .
eu 4 se protéger contre son influence troublante”.”®’ “Les excentricités de la vie orientale,
avec ses calendriers bizarres, ses configurations spatiales exotiques, ses langues d’une

99938

étrangeté désespérantes, sa moralité qui semblait perverse sont parmi les raisons

apparentes de ce trouble. “En Orient, on était tout a coup confronté a une antiquité
inimaginable, a une beauté inhumaine, a des distances illimitées [....]”."*

C’est justement cette inintelligibilité de I’Orient qui pousse les écrivains orientalistes a
quitter leur pays vers des lieux inconnus. L’homme occidental sent son impuissance face a ce
qui échappe a la raison et a la connaissance. Il se trouve face a I’irrationnel qu’il avait
auparavant négligé et méprisé. La raison “fermée” sur elle-méme ne suffit pas a maitriser le
réel. Ainsi les écrits des Orientalistes vont peu a peu gagner un caracteére subjectif et vont
montrer le c6té humain de cette curiosité tourné vers 1’““autre” et de cet attrait vers un monde
inconnu. Cette phrase de Lamartine est I’expression d’une telle subjectivité : “Un voyage en
Orient était comme un grand acte de ma vie intérieure.””*

Bien qu’il utilise de nouveau le pronom ‘nous’ au début de la II°™ partie du
“Voyage”, Baudelaire ne manque pas de déceler les raisons subjectives qui se trouvent a la
source de la conception collective de I’Orient et de cette incitation a se lancer vers ces lieux.
Le passage du pronom ‘nous’ a la troisiéme personne au singulier a la fin du poéme révéle la

mise en avant de la subjectivité. Les notions de ‘pays chimérique’ et de ‘réve’ en sont les

autres indices.

936 SAID, L Orientalisme, p. 213.
937 Ibid., p. 193.
938 Ibid., p. 193.
939 Ibid., p. 193.
940 Ibid., p. 205.
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Nous imitons, horreur! La toupie et la boule

Dans leur valse et leurs bonds; méme dans nos sommeils
La curiosité nous tourmente et nous roule,

Comme un Ange cruel qui fouette des soleils.

Singuliére fortune ou le but se déplace,

Et, n’étant nulle part, peut étre n’importe ou !

Ou I’Homme, dont jamais 1’espérance n’est lasse,
Pour trouver le repos court toujours comme un fou !

Notre ame est un trois-mats cherchant son Icarie;
Une voix retentit sur le pont : “Ouvre I’ceil!”

Une voix de la hune, ardente et folle, crie:
“Amour... gloire... bonheur!” Enfer! c’est un écueil!

[....]

O le pauvre amoureux des pays chimériques !
Faut-il le mettre aux fers, le jeter a la mer,

Ce matelot ivrogne, inventeur d’ Amériques
Dont le mirage rend le gouffre plus amer ?

Tel le vieux vagabond, piétinant dans la boue,
Réve, le nez en I’air, de brillants paradis ;
Son ceil ensorcelé découvre une Capoue
Partout ou la chandelle illumine un taudis.”*'

Edward Said décele deux tendances opposées dans la facon des Orientalistes de traiter
leur matériel oriental. La premicre consiste a nettoyer sa description de 1’Orient de toute
affirmation personnelle pour la rendre la plus scientifique possible, tandis que la seconde
envisage de créer un texte qui reste dans le domaine de la littérature sans devenir de la
science.”* Or c¢’est I’attitude subjective des écrivains orientalistes qui va dévoiler le véritable
sens de I’Orient pour les Orientalistes.

Mais pourquoi I’Orient est-il devenu aussi attrayant pour les Orientalistes ? Borges qui
dit: “Un événement capital de I’histoire des nations occidentales a été la découverte de

99943

I’Orient™ " et Kipling qui dit : “Une fois que tu as entendu ’appel de 1’Orient, tu n’entendras

- 944
plus rien d’autre”

mettent en évidence I’importance de 1’Orient pour le sujet occidental.
Dans son livre L 'Orient imaginaire Thierry Hentch, d’une part, affirme que cette conception
de I’Orient n’a pas d’équivalent dans la réalité, et d’autre part, pose cette question cruciale :

“quand notre imaginaire collectif tire-t-il cette ligne imaginaire Orient/ Occident ?”.°%

941
942
943

Les Fleurs du Mal, p. 167-168.
L’Orientalisme, p. 183-184.
Euvres completes 11, p. 668.
944 Ibid., p. 671.

943 p. 10.
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En premier lieu, il semble possible d’affirmer que 1’Orientalisme est une conséquence
de la modernité occidentale. Pour le sujet occidental qui a détroné Dieu pour se désigner le
sujet de ’univers, sa liberté et sa libre volonté sont capitales. Cette strophe tirée de la VI™™
partie du “Voyage” de Baudelaire refléte I’attitude du sujet occidental qui, suite aux
Lumicéres, se permet de défier Dieu :

L’Humanité bavarde, ivre de son génie,

Et, folle maintenant comme elle était jadis,

Criant a Dieu, dans sa furibonde agonie:

“O mon semblable, 6 mon maitre, je te maudis!””*°

Remarquons que dans ce poeme, Dieu est d’une part maudit, et de ’autre qualifié¢ de
‘maitre’ et de ‘semblable’. La position de Dieu en tant que ‘maitre’ se référe a une époque
antérieure a la modernité ou une vision religieuse du monde est prédominante, alors que sa
position en tant que ‘semblable’ de I’homme met en évidence son humanisation dans la vision
du monde qui domine suite a la modernité.

Le sujet occidental qui défie Dieu entre également en concurrence avec les livres
divins. La construction textuelle de I’Orient semble étre une des conséquences d’une telle
tentative. Mais les écrits des Orientalistes qui se rapportent au ‘livre de Dieu” montrent que ce
défi a échoué. “Ouvrons le livre des livres; vivons, voyons, voyageons. Le monde est un livre
dont chaque pas nous tourne une page; celui qui n’en a lu qu’une, que sait-il ?” dit Lamartine
dans Le Voyage en Orient, tandis que Gautier admet la supériorité du livre de Dieu : “En effet,
ne faut-il pas parcourir un peu la planéte sur laquelle nous gravitons a travers I’immensité,
jusqu’a ce que le mystérieux auteur nous transporte dans un monde nouveau pour nous faire
lire une autre page de son ceuvre infinie?”.”"’

Les Orientalistes congoivent 1I’Orient comme un au-dela situé¢ en dehors de 1’Occident.
Ils prennent soin d’accentuer I’irréalité de cet Orient, bien différent de I’Occident. Les lignes
de Francois-René de Chateaubriand dans |’/tinéraire de Paris a Jérusalem le montrent bien :
“Un monde étranger s’ouvrait devant moi : j’allais rencontrer des nations qui m’étaient
inconnues, des meeurs diverses, des usages différents, d’autres animaux, d’autres plantes, un
ciel nouveau, une nature nouvelle”.”*® “[D]’ailleurs, pour voyager dans un pays, il faut étre
étranger : la comparaison des différences produit les remarques™* dit Théophile Gautier. Ce

qu’Edward Said écrit pour Gustave Flaubert est valable pour tous les Orientalistes : “Dans un

cas comme dans 1’autre, en ce qui concerne 1’Orient, on reconnait avec franchise que c’est un

946 Les Fleurs du Mal, p. 170.
47 Constantinople, p. 26
948 p. 190.

949 Constantinople, p. 26.
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monde situé ailleurs, en dehors des attachements, des sentiments et des valeurs ordinaires de
notre monde, en Occident”.”°

La mise en relation de 1’Orient avec le réve qui évoque I’inconscient, d’une part met
en évidence cette irréalité, et d’autre part, refléte le retour, chez le sujet occidental, de
I’“irrationnel’ et de I’ ‘irrationalisable’ négligés par la rationalité occidentale.

D’autre part, dans I’absence de Dieu, le sujet occidental a besoin d’un ‘autre’ afin de

pouvoir construire son identité. Depuis Les Lumicéres, et en raison de cet “acte de foi dans le

9951 99952

progrés humain™”", de cet “hymne a la pensée scientifique” " une nouvelle conception de
I’étre humain prend forme. “Un homme nouveau doit naitre : plus raisonnable, meilleur, plus
moderne”.”>> Cet homme occidental rationnel qui s’est installé au centre de I’univers, porte
désormais son intérét sur lui-méme. Au centre de pratiquement tous les débats philosophiques
se trouve la notion de I’humain qui se divise en oppositions binaires telles que ame/corps,
forme/matiére, culture/nature, vie/mort, homme/femme ou, comme la montré Jacques Derrida

. .. . 17 c1rr o) 954
dans un cadre linguistique, le premier élément du couple est considéré supérieur au second.

“Le second désigne la forme imparfaite, incompléte et détériorée du premier”.”

Ce rapport de pouvoir va également se manifester dans la relation que 1’homme
occidental noue avec son “autre”, I’homme oriental. L homme occidental a besoin de cette
image de 1’Orient et de ’homme oriental pour construire son identité. “L’Orient [....] lui
fournit 1’une des images de 1’ Autre qui s’impriment le plus profondément en lui”.”>° Quant a
I’image de la femme orientale, elle sera toujours présente dans les écrits des orientalistes
jusqu’ a devenir une obsession. La femme orientale c’est I’““autre” par excellence.

Edward Said affirme que “[1]e fait d’étre un Européen en Orient implique toujours que
I’on ait conscience d’étre distinct de son entourage, et d’étre avec lui dans un rapport
d’inégalité”.”>” En outre il souligne que dans les écrits des Orientalistes, I’Orient tout entier
est sexualisé. Tandis que I’Orient est congu comme étant féminin, la femme orientale semble
se référer a la totalité de 1’Orient ; “elle pourrait dire -si elle était capable de parler : “Je ne

. . . 958
suis pas une femme, je suis un monde.”
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L’Orientalisme, p. 218.
Francis CLAUDON, Les grands mouvements littéraires européens, p. 64.
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1bid.,p. 64.

933 Ibid.,p. 64.

934 Berna MORAN, Edebiyat Kuramlari ve Elestiri, p. 238.
953 Ibid.,p. 238.

936 SAID, I’Orientalisme, p. 13-14.

937 Ibid.,p. 184.
958 Ibid.p. 215.
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Mais pourquoi I’homme occidental sent-il ce besoin de dominer 1’Orient? Dans la
relation que 1’Occident noue avec 1’Orient, ce besoin de domination est le signe d’une
fragilité. C’est surtout autour de I’'image de la femme orientale que cette fragilit¢ va devenir la
plus apparente. En effet, le caractére féminin de 1’Orient comporte certains dangers pour le
sujet occidental. L’Orient menace d’engloutir le Moi occidental. La peur de L’Orient est la
peur de I’effacement de ce Moi. C’est sans doute a cause de cette peur que les écrivains
orientalistes sentent le besoin de suraffirmer leur Moi. Dans pratiquement tous les écrits sur
I’Orient allant de ceux de Frangois-René de Chateaubriand a ceux de Pierre Loti en passant
par ceux de Alphonse de Lamartine, de Théophile Gautier, de Gustave Flaubert et de Gérard
de Nerval, on remarque un discours centré autour d’un Moi omniprésent. Chateaubriand le
montre clairement quand il dit dans son [finéraire de Paris a Jérusalem : “Je parle
éternellement de moi”.””

La peur de se livrer a une omnipotence est étroitement liée a la peur de la mort. I1 est
significatif que dans les écrits des orientalistes, I’Orient est souvent décrit comme étant mort.
“Le ciel et la mer sont toujours 1a ; le ciel d’Orient, la mer d’Ionie se donnent chaque matin le
saint baiser d’amour ; mais la terre est morte, morte sous la main de I’homme, et les dieux se
sont envolés ! *® dit Nerval. Cette image de cet Orient mort et qui ne pourra étre ramené a la
vie que par le sujet occidental se réféere a un domaine de la vie intérieure de ce sujet que celui-
ci a négligé et méme laiss¢ mourir. Edward Said affirme que “[1]’orientalisme de Flaubert,
tout comme les autres orientalismes, est donc imprégné de I’esprit de la résurrection : il doit
ramener ’Orient a la vie [....]”.°"!

Cette affinité établie entre L’Orient et la mort, est le signe du rapprochement autour de
I’irrationnel et d’un besoin de nouer une relation avec celui-ci. D’ailleurs, les “femmes
fantomes” constituent un des clichés concernant 1’Orient qu’on rencontre dans les écrits des
Orientalistes. Voici quelques exemples : “Un souffle propice ou fatal souléve la barbe de
dentelles ; le masque laisse transpercer le visage, le fantdme noir se change en femme™*;
“Quand on les regarde longtemps, cela n’excite pas, impressionne, elles finissent par avoir
I’air de fantdmes couchés 1a comme sur des divans [...]""%%; “[....] on voyait les choses

comme au travers de gazes blanches; a la suite des dames en tcharchaf, redevenues un peu

fantomes, on s’en allait en glissant, couché sur une sorte d’irréel miroir, vers les hautes tours
9 9

959 Ibid.,p. 198.
960 Ibid.,p. 209-210.

961 Ibid.,p. 213.
962 GAUTIER, Constantinople, p. 204.
963 Gustave FLAUBERT, Voyage en Orient, p. 374.
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crénelées de la citadelle d’Europe, et on n’avait pas 1’idée de parler, car rien n’elit valu ce
silence”.”*

La femme orientale trouble le sujet occidental non seulement par son mystére, mais
¢galement par son silence. Cette femme qui ne parle pas, semble menacer ’homme occidental
de lui oter la parole. Flaubert révéle une certaine peur de ce silence contagieux dans les lignes
suivantes : “[....] cette foule de femmes voilées, muettes, avec leurs grands yeux qui vous
regardent, tout ce monde inconnu, qui vous est si étranger; enfants et jeunes gens a cheval
courant au galop- vous donnent une tristesse réveuse, empoignante. Nous revenons a
Constantinople sans ouvrir la bouche”.”®

La femme orientale muette qui est le signe de quelque chose qui a besoin d’étre
entendue garde souvent son silence. L’homme veut garder pour lui-méme le privilege et le
pouvoir de la parole. Mais le langage de I’homme est celui de la raison, du rationnel, alors que
le langage de la femme qui ne parle pas encore ou qu’on ne laisse pas parler est celui de
I’inconscient. Grace a sa puissance et a sa capacité a échapper a toute norme, ce langage de
I’inconscient gagne un caractére sacré. Lui seul peut renouer I’homme occidental avec tout ce
qu’il a perdu quand il s’est ¢élu le seul sujet de 1’univers : un lien direct avec la nature, avec la
femme et avec la vie qui ne se transforme pas a un rapport de pouvoir.

Ainsi, dans la relation que le sujet occidental noue avec la femme orientale, il est
difficile de déterminer qui est le véritable détenteur du pouvoir. Le pouvoir, son possesseur et
comment celui-ci change de main constitue un des problémes primordiaux dans le cadre de
I’Orientalisme. La conception de 1’Occidental supérieur et de 1’Oriental inférieur crée une
scission au sein de I’image de 1’Oriental et trouve son reflet dans le cliché du despote
masculin et de la femme esclave. Dans son Itinéraire de Paris a Jérusalem Chateaubriand

donne un exemple marquant qui décrit le pouvoir absolu et magique que détient le despote :

Au milieu des prisons et des bagnes s’éleve un sérail, Capitole de la servitude :
c’est 1a qu’un gardien sacré conserve soigneusement les germes de la peste et
les lois primitives de la tyrannie. De pales adorateurs rodent sans cesse autour
du temple, et viennent apporter leurs tétes a I’idole. Rien ne peut les soustraire
au sacrifice; ils sont entrainés par un pouvoir fatal : les yeux du despote attirent
les esclaves, comme les regards du serpent fascinent les oiseaux dont il fait sa
proie.”®®

Ce passage de Chateaubriand laisse deviner qu’il envie le pouvoir magique du despote

qu’il décrit. La double valeur qu’on observe dans I’identification du sujet occidental masculin
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Pierre LOTI, Suprémes Visions d’Orient, p. 1379.
Voyage en Orient, p. 375.
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au despote oriental masculin, montre a quel point cette image du despote est subjective. Ce
sera de nouveau Chateaubriand qui qualifiera, cette fois-ci, ce despote de ‘misérable’ :

Oh! que les despotes sont misérables au milieu de leur bonheur, faibles au
milieu de leur puissance! Qu’ils sont a plaindre de faire couler les pleurs de
tant d’hommes, sans étre sirs eux-mémes de n’en jamais répandre, sans
pouvoir jouir du sommeil dont ils privent 1’infortuné 1°®’

L’image de ce despote masculin qu’on retrouve souvent chez les Orientalistes est
étroitement liée a la sexualité. La sexualité en Orient est pergue comme un danger. Cette
sexualité est moins menacante par son coté 1i€¢ a I’hygi¢ne ou a la morale que par son coté
psychologique. D’ailleurs Edward Said affirme que dans 1’ceuvre de Flaubert, 1’Orient semble
suggérer, “non seulement la fécondité, mais la promesse (et la menace) du sexe, une

. . ORI TP r . Loz : 968
sensualité infatigable, un désir illimité, de profondes énergies génératrices”

. Il ajoute que
“c’est quelque chose d’important, suscitant chez 1’orientaliste des réponses complexes, parfois
méme une découverte de lui-méme qui 1’effraie [....]""*. On comprend que le pouvoir du
despote décrit dans Constantinople de Gautier, est avant tout un pouvoir sexuel qui se
manifeste sur le corps de la femme :

Parlez-moi du sultan, qui n’accueille que les lis les plus purs, que les roses les
plus immaculées du jardin de beauté, et dont I’ceil ne s’arréte que sur des
formes parfaites que n’ont salies aucun regard mortel, et qui passeront
inconnues du berceau a la tombe, gardées par des monstres sans sexe au fond
des magnifiques solitudes, ou nulle audace ne se risquerait a pénétrer, dans un
mystére qui rend impossible méme le plus vague désir.””

Ainsi, selon les Orientalistes, la femme orientale livre, non seulement sa volonté, mais
¢galement son corps au despote masculin. Cette femme est congue comme une esclave en
raison de sa plus grande affinité supposée avec la nature par rapport a I’homme. Gautier le

met en évidence dans le passage ci-dessous :

L’une des deux négresses me toucha par I’expression inexprimablement
nostalgique de ses yeux, et une mélancolie pour ainsi dire animale, celle d’une
gazelle captive ; des yeux européens ne sauraient avoir ce regard, ou la douleur
n’est plus une pensée, mais un instinct. [....] Je ’aurais bien achetée, si j’avais
su qu’en faire [....]"""

967 Ibid.,p. 207.

968 [’Orientalisme, p. 216.
969 Ibid.,p. 216.

70 p. 227-228.

o Ibid.,p. 87.
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Selon Said, “I’orientalisme est un style occidental de domination, de restructuration et

d’autorité sur I’Orient”.”” Sur I’Orient, certes, mais aussi sur la femme. Ainsi, dans les trois
9 b

premiéres strophes de la VI™ partie du “Voyage” on retrouve ’opposition homme ‘tyran’-
femme ‘esclave’ qui refléte le pouvoir de ’homme sur la femme.

“O cerveaux enfantins!
Pour ne pas oublier la chose capitale,
Nous avons vu partout, et sans 1’avoir cherché,
Du haut jusques en bas de 1’échelle fatale,
Le spectacle ennuyeux de I’immortel péché:

La femme, esclave vile, orgueilleuse et stupide,
Sans rire s’adorant et s’aimant sans dégout ;
L’homme, tyran goulu, paillard, dur et cupide,
Esclave de I’esclave et ruisseau dans I’égout ;

Le bourreau qui jouit, le martyr qui sanglote ;
La féte qu’assaisonne et parfume le sang ;
Le poison du pouvoir énervant le despote,
Et le peuple amoureux du fouet abrutissant;

973

Selon Baudelaire, la femme est proche de la nature. C’est ce qui la rend a la fois
effrayante et dangereuse, et encore inférieure par rapport a I’homme. Les phrases suivantes du
poete mettent en évidence I’équivalence qu’il établit entre la femme, la nature et la barbarie et
entre I’homme, ’art et la civilisation : “Elle représente bien la sauvagerie dans la civilisation.
Elle a sa beauté qui lui vient du Mal, toujours dénuée de spiritualité, mais quelquefois teintée
d’une fatigue qui joue la mélancolie. Elle porte le regard a 1’horizon, comme la béte de proie
[..]>°7"

Mais I’affinité de la femme avec la nature est, selon Baudelaire, la source de son
pouvoir. Il est impossible que I’homme échappe a la femme qui le charme grace a son pouvoir
magique. “La vertu et I’orgueil vous crient : Fuis-la ! La nature vous dit a ’oreille : Ou la
fuir? Alternatives terribles ou les ames les plus fortes montrent toute 1’insuffisance de notre
éducation philosophique”.””

Pour cette raison, Baudelaire transformera le cliché des Orientalistes : homme tyran-

femme esclave. Dans les strophes citées ci-dessus tirées de la VI®™ partie du “Voyage”, la
femme est une ‘esclave’ mais I’homme est présenté comme [’esclave de cette esclave. Dans

d’autres po¢mes, Baudelaire menera encore plus loin cette transformation et renversera

912 I’Orientalisme, p. 15.

o73 Les Fleurs du Mal, p. 170.
o7 Critique d’art, p. 380.
75 Charles BAUDELAIRE, “ Choix de maximes consolantes sur I’amour », Euvres, p. 623.
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complétement I’équation homme tyran-femme esclave. Chez Baudelaire, c’est la femme qui
est le tyran et ’homme qui est le martyre. Le portrait de la femme qui est I’instrument non
seulement de la nature, mais également du mal, aussi impitoyable que puissante, est dépeint
d’une facon marquante dans le poéme ci-dessous :

Tu mettrais I’univers entier dans ta ruelle,
Femme impure ! L’ennui rend ton ame cruelle.
Pour exercer tes dents a ce jeu singulier,

Il te faut chaque jour un cceur au ratelier.

Tes yeux, illuminés ainsi que des boutiques

Et des ifs flamboyants dans les fétes publiques,
Usent insolemment d’un pouvoir emprunté,
Sans connaitre jamais la loi de leur beauté.

Machine aveugle et sourde, en cruautés féconde !
Salutaire instrument, buveur du sang du monde,
Comment n’as-tu pas honte et comment n’as-tu pas
Devant tous les miroirs vu palir tes appas ?

La grandeur de ce mal ou tu te crois savante

Ne t’a donc jamais fait reculer d’épouvante,

Quand la nature, grande en ses desseins cachés,

De toi se sert, 6 femme, 0 reine des péchés,

--De toi, vil animal,-- pour pétrir un génie ?

O fangeuse grandeur ! sublime ignominie 1°’°

La soif pour I’amour de cette femme qu’il qualifie d’“adorable sorciére™’’ dans
“L’Irréparable” constitue un des plus grands paradoxes du pocte. Ce paradoxe se refléte dans
la double valeur de ses sentiments qui passent du plus grand amour et de la dévotion absolue a
la plus grande haine, qui trouve son expression dans le vers “Je te hais autant que je
95978

t’aime! tiré du poéme “A celle qui est trop gaie”. Méme si elle est une “courtisane

. . 979
imparfaite™’

, méme si elle est cruelle, insensible et sans cceur, il ne peut éviter d’aimer cette
femme et renoncer a son désir d’étre aimé par celle-ci. En effet, dans “Le Vampire” la femme
qui est vue comme un vampire est néanmoins dépeinte comme un étre auquel on ne peut pas
renoncer. Dans “La Béatrice”, il s’adresse a la femme qu’il qualifie de “reine de mon
ceeur”.”™ 11 est remarquable que dans “Le Léthé” la femme qui est sans merci et animale est
non seulement ‘cruelle’ mais également ‘sourde’.

Viens sur mon cceur, ame cruelle et sourde,
Tigre adoré, monstre aux airs indolents ;

976 Les Fleurs du Mal, p. 56.

o Ibid.,p. 86.
o78 Ibid.,p. 184.
7 Ibid.,p. 64.
980 .

Ibid.,p. 153.
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Je veux longtemps plonger mes doigts tremblants
Dans I’épaisseur de ta criniére lourde ;

Dans tes jupons remplis de ton parfum
Ensevelir ma téte endolorie,

Et respirer, comme une fleur flétrie,
Le doux relent de mon amour défunt.

Je veux dormir ! dormir plutot que vivre !
Dans un sommeil aussi doux que la mort,
J’étalerai mes baisers sans remord

Sur ton beau corps poli comme le cuivre.

Pour engloutir mes sanglots apaisés
Rien de me vaut I’abime de ta couche ;
L’oubli puissant habite sur ta bouche,
Et le Léthé coule dans tes baisers.

A mon destin, désormais mon délice,
J’obéirai comme un prédesting ;
Martyr docile, innocent condamné,
Dont la ferveur attise le supplice,

Je sucerai, pour noyer ma rancceur,

Le népenthes et la bonne cigué

Aux bouts charmants de cette gorge aigue,
Qui n’a jamais emprisonné de coeur”™'

Dans “De Profundis Clamavi” ’indifférence de la femme la transforme, une fois de
plus en un ‘tyran’. L’opposition entre 1’absence d’amour de cette femme et I’amour
inconditionnel du poéte est marquante :

J’implore ta pitié, Toi, I’'unique que j’aime,

Du fond du gouffre obscur ou mon cceur est tombé.
C’est un univers morne a 1’horizon plombg,

Ou nagent dans la nuit I’horreur et le blasphéme ;

Un soleil sans chaleur plane au-dessus six mois,
Et les six autres mois la nuit couvre la terre ;
C’est un pays plus nu que la terre polaire ;

-Ni bétes, ni ruisseaux, ni verdure, ni bois !

Or il n’est pas d’horreur au monde qui surpasse
La froide cruauté de ce soleil de glace
Et cette immense nuit semblable au vieux Chaos ;

Je jalouse le sort des plus vils animaux
Qui peuvent se plonger dans un sommeil stupide,

981 Ibid.,p. 183.
212



Tant I’écheveau du temps lentement se dévide 1°**

En somme Baudelaire méne la subjectivation de 1’Orient plus loin que les écrivains
Orientalistes et réussit a libérer I’Orient des clichés qu’on rencontre dans les écrits de ces
écrivains et se l’approprie. De plus, on peut affirmer que la conception de 1’Orient de
Baudelaire ne se manifeste pas uniquement dans “Le Voyage” et dans des po¢mes tels que
“L’Invitation au voyage’ ou on trouve le mot ‘Orient’ et “Le Flacon” ou on trouve les mots
‘Orient’ et ‘oriental” mais que cette conception s’étale sur la totalité de ses poémes. Le voyage
imaginaire de Baudelaire vers 1’Orient se transforme en un voyage poétique ou le sens est
transféré d’un po¢me a I’autre.

D’autre part, il est impossible de ne pas remarquer les similarités qui existent entre
cette femme ‘tyrannique’ dépeinte dans les po¢mes de Baudelaire, qui est non seulement
cruelle mais indifférente et sourde vis-a vis de I’amour qu’on lui porte et I’image de la bien-
aimée décrite dans la poésie du Divan. Il est encore plus intéressant de trouver des références
religieuses et spirituelles dans le cadre de cette image de la femme chez Baudelaire, alors que
celles-ci disparaissent progressivement de la littérature du Divan particuliérement apres
Nedim. En effet, chez Baudelaire, grace au pouvoir absolu qu’elle exerce sur ’homme, la
femme s’éléve du rang d’un animal de la nature au statut d’un étre sacré. On peut dire que
cette fois-ci les équations sont renversées au profit de la femme. Ce passage tiré de la partie
intitulé “La femme” dans D’article “Le peintre de la vie moderne” le met clairement en
évidence :

L’étre qui est, pour la plupart des hommes, la source des plus vives, et méme,
disons le a la honte des voluptés philosophiques, des plus durables jouissances;
I’étre vers qui ou au profit de qui tendent tous leurs efforts ; cet étre terrible et
incommunicable comme Dieu (avec cette différence que D’infini ne se
communique pas parce qu’il aveuglerait et écraserait le fini, tandis que I’étre
dont nous parlons n’est peut-étre incompréhensible que parce qu’il n’a rien a
communiquer), cet étre en qui Joseph de Maistre voyait un bel animal dont les
graces égayaient et rendaient plus facile le jeu sérieux de la politique ; pour qui
et par qui se font et défont les fortunes ; pour qui, mais surtout par qui les
artistes et les poetes composent leurs plus délicats bijoux ; de qui dérivent les
plaisirs les plus énervants et les douleurs les plus fécondantes, la femme, en un
mot, n’est pas seulement pour 1’artiste en général, et pour M. G. en particulier,
la femelle de I’homme. C’est plutot une divinité, un astre, qui préside a toutes
les conceptions du cerveau male ; ¢’est un miroitement de toutes les graces de
la nature condensées dans un seul étre ; c’est ’objet de I’admiration et de la
curiosité la plus vive que le tableau de la vie puisse offrir au contemplateur.
C’est une espéce d’idole, stupide peut-étre, mais €blouissante, enchanteresse,
qui tient les destinées et les volontés suspendues a ses regards. Ce n’est pas,

982 Ibid.,p. 61-62.
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dis-je, un animal dont les membres, correctement assemblés, fournissent un
parfait exemple d’harmonie ; ce n’est méme pas le type de beauté pure, tel que
peut le réver le sculpteur dans ses plus séveéres méditations ; non, ce ne serait
pas encore suffisant pour en expliquer le mystérieux et complexe
enchantement.”™

Mais comment cette femme qui est supposée étre ‘inférieure’ parce qu’elle est
naturelle et animale monte-t-elle au rang de déesse ? L’art est a la source de cette
métamorphose. Selon Baudelaire, la femme qui est source d’inspiration lors de la création
d’ceuvres d’art ou qui se transforme elle-méme en une ceuvre d’art par le biais de certains
ornements artificiels acquiert une grande sacralité. Dans le deuxi¢me cas, il s’agit d’effacer ou
de corriger ce que la nature a fait. Le pocte expose ainsi la transformation qui s’opére chez la
femme de cette maniere dans “Le peintre de la vie moderne” :

C’est dans ces considérations que ’artiste philosophe trouvera facilement la
légitimation de toutes les pratiques employées dans tous les temps par les
femmes pour consolider et diviniser, pour ainsi dire, leur fragile beauté.
L’énumération en serait innombrable ; mais, pour nous restreindre a ce que
notre temps appelle vulgairement maquillage, qui ne voit que [’usage de la
poudre de riz, si niaisement anathématisé par les philosophes candides, a pour
but et pour résultat de faire disparaitre du teint toutes les taches que la nature y
a outrageusement semées, et de créer une unité abstraite dans le grain et la
couleur de la peau, laquelle unité, comme celle produite par le maillot,
rapproche immédiatement 1’étre humain de la statue, c’est-a dire d’un étre
divin et supérieur ? Quant au noir artificiel qui cerne I’ceil et au rouge qui
marque la partie supérieure de la joue, bien que 1’usage en soit tiré du méme
principe, du besoin de surpasser la nature, le résultat est fait pour satisfaire a un
besoin tout opposé. Le rouge et le noir représentent la vie, une vie surnaturelle
et excessive ; ce cadre noir rend le regard plus profond et plus singulier, donne
a I’ceil une apparence plus décidée de fenétre ouverte sur I’infini ; le rouge, qui
enflamme la pommette, augmente encore la clarté de la prunelle et ajoute a un
beau visage féminin la passion mystérieuse de la prétresse.”®*

Comme le montre le passage ci-dessus, Baudelaire envisage de surpasser la nature par
le biais de I’art afin d’acquérir le pouvoir de Dieu. Bien que le défi lancé a Dieu et a sa
création n’est pas aussi apparent que chez Baudelaire, nous avions déja précisé que Nedim
réalise une transformation dans la littérature du Divan en transférant le pouvoir de Dieu et du
Sultan a P’art et que Yahya Kemal attribue a I’art une faculté¢ de résurrection. On peut
affirmer que la conversion effectuée par Baudelaire dans la conception de 1’Orient a son
impact dans cette conception de 1’art chez Yahya Kemal. En effet, la poursuite du voyage en

Orient des Orientalistes sur le plan imaginaire et la relation dialogique qu’il noue avec ces

o83 Critique d’art, p. 373.

o84 Ibid.,p.377.
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textes ameénent Baudelaire a un point tout a fait différent de la conception des Orientalistes de
I’Orient et de I’homme-femme oriental(e). Comme le montrent les poémes “La Beauté” et
“Allégorie”, chez lui, I’Orient primitif, mort et ‘muet’ se transforme en une ceuvre d’art qui
lutte contre la mort et 1’oubli.

A présent regardons de plus prés comment 1’art et en particulier la poésie acccomplit
cette fonction de résurrection chez Yahya Kemal. Dans ce cadre, le mot ‘hayal’ (réverie) qui
est un des mots qu’on retrouve le plus souvent dans les poeémes de Yahya Kemal est un
nouvel indice qui refléte I’influence de Baudelaire sur le poete turc. Comme le montre le vers
“Insan alemde hayal ettigi miiddetce yasar” (L’homme vit dans le monde tant qu’il réve)’®
tiré du poeme “Deniz Tiirkiisii” (Chanson de mer) et les vers “Diinya biter o yerde ki maglib
olur hayal/ Temdid-i 6émre kudreti kalmaz tahayyiiliin” (Le monde prend fin la ou le réve est
vaincu/ La réverie n’a désormais plus la force de renaitre)’® tirés de “Goztepe Gazeli” (Gazel
de Goztepe), ce mot qui est souvent mis en relation avec la vie et qui occupe une place
fondamentale dans la poésie de Yahya Kemal peut étre mis en relation avec 1’‘imagination’
qui a une importance comparable chez Baudelaire. D’ailleurs Hugo Friedrich dit : “[l]a
réflexion de Baudelaire sur I’idée d’imaginaire représente sans doute sa contribution la plus
importante a D’avénement de la poésie et de I’art modernes”.”®” Friedrich ajoute
“L’imagination qu’il place sur le méme plan que le réve est pour lui le pouvoir créateur par
excellence”.”® En effet, selon Baudelaire, le moyen principal auquel recourt I’artiste quand il
transforme le monde réel en son monde esthétique est I’imagination’. Ce passage du poéte tiré
du “Salon de 1859 le met clairement en évidence :

Mystérieuse faculté que cette reine des facultés ! Elle touche a toutes les
autres; elle les excite, clle les envoie au combat. Elle leur ressemble
quelquefois au point de se confondre avec elles, et cependant elle est toujours
bien elle-méme, et les hommes qu’elle n’agite pas sont facilement
reconnaissables a je ne sais quelle malédiction qui desséche leurs productions
comme le figuier de ’Evangile. Elle est I’analyse, elle est la synthése ; et
cependant des hommes habiles dans I’analyse et suffisamment aptes a faire un
résumé peuvent étre privés d’imagination. Elle est cela, et elle n’est pas tout a
fait cela. Elle est la sensibilité, et pourtant il y a des personnes trés sensibles,
trop sensibles peut-€tre, qui en sont privées. C’est I’imagination qui a enseigné
a I’homme le sens moral de la couleur, du contour, du son et du parfum. Elle a
créé, au commencement du monde, 1’analogie et la métaphore. Elle décompose
toute la création, et, avec les matériaux amassés et disposés suivant des regles
dont on ne peut trouver 1’origine que dans le plus profond de 1’ame, elle crée

o83 Kendi Gok Kubbemiz, p. 97.

986 Eski Siirin Riizgdriyla, p. 40.

987 Structure de la poésie moderne, p. 73.
988 Ibid.,p. 73.
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un monde nouveau, elle produit la sensation du neuf. Comme elle a créé le
monde (on peut bien dire cela, je crois, méme dans un sens religieux), il est

juste qu’elle le gouverne. [....] L’imagination est la reine du vrai, et le possible

. . . , . . 989
est une des provinces du vrai. Elle est positivement apparentée avec 1’ infini.

Il est particuliérement notable que Baudelaire définisse I’imagination” comme la ‘reine
des facultés’. Cette reine, semble étre I’équivalent poétique de la femme tyrannique qui est
I’objet d’amour et a qui on s’adresse si souvent dans les poemes de Baudelaire en tant que la
‘reine des adorées’, la ‘reine de mon ceeur’, la ‘reine des péchés’.

Remarquons que Baudelaire définit également 1I’imagination comme étant ‘la reine du
vrai’. L’imagination qui est congue par le po¢te comme positionnée au point d’intersection du
réel et du poétique donne a Yahya Kemal les moyens de superposer les traditions poétiques
orientales et occidentales, la poésie traditionnelle et la poésie moderne.

Il faut particuliecrement se pencher sur la conception de Baudelaire qui voit
I’imagination comme une force qui décompose I’ordre créé et qui se sert des morceaux
amassés afin de construire un monde nouveau. Parallélement & la modernité qui installe
I’homme dans la position du sujet de 'univers, le poéte moderne (et plus généralement
I’artiste moderne) s’attribue un pouvoir créateur lui permettant de défier Dieu. On retrouve la
méme attitude dans la littérature du Divan.

En effet, dans cette littérature qui est souvent qualifiée de “littérature de louanges”, il
est de coutume pour le poete de louer les autres ainsi que lui-méme. Cette tradition des
louanges permet aux poctes du Divan de se mettre sur le méme plan avec le Sultan qui se
trouve au centre du pouvoir politique et méme de le défier. En effet, le distique suivant de
Baki qui est tiré¢ d’un de ses gazel montre qu’il se voit comme I’empereur de la poésie :
“Ezelden sah-1 agkin bende-i fermaniyiiz cdna/ Mahabbet miilkiiniin sultan-1 ali-san1yiiz cana
(Nous sommes 1’esclave du schah de I’amour depuis 1’éternité 6 bien-aimée/ Nous sommes le

% Quant a Nefi, dans ce distique

plus célebre sultan du pays de la tendresse 6 bien-aimée).
tiré d’une ode présentée au Sultan Murad, il ne se contente pas de se voir comme le sultan de
la poésie. On voit qu’il défie ouvertement le sultan : “Sen bir seh-i zi-sdnsin sahen-seh-i
devransin/ Ya’ni ki sen hakaansin devrinde ben Hakaani’yem (Tu es un sultan glorieux, sultan

des sultans/ Tu es empereur et moi le poéte Hakani””' de ton époque).””>

989 Critique d’art, p. 280-281.

990 NECDET, Bugtiniin Diliyle Divan Siiri Antolojisi, p. 272-275

1 Hakani fait un jeu de mots avec le mot ‘hakan’ qui signifie ‘souverain’.
992 Ibid.,p. 292-295.
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Dans la littérature du Divan il existe des poétes qui ne se contentent pas d’entrer en
rivalité avec le pouvoir politique et qui se permettent de défier Dieu. Par exemple, en se
comparant au soleil, Hayali se met sur le méme plan du point de vue symbolique avec Dieu
qui est “I’empereur du ciel” : “Biz Hayali bu goniil aleminin gdklerine/ Daima sevk veren
mihr-i cihan-arayiz (Nous Hayali, aux cieux de cet univers du cceur/ Nous ornons le monde tel
un soleil, nous émettons sans cesse de la lumiére)”.””® Yenisehirli Avni décrit Dieu comme
étant son admirateur : “Ziilf-i yare naz eder zencir-i Leyla-bendimiz/ Akl-1 kiil hayranidir hal-i
dil-i seydamizin (Est capricieux envers les cheveux de la bien-aimée notre chaine comme
Leyld/ Dieu est un admirateur de la folie de notre ceeur)”.”* Le défi lancé a Dieu devient trés
apparent chez Nef’1. Si lui est le Dieu de I’'univers, Nef’1 est le Dieu de la poésie :

Benim ol Nef’i-i risen-dil i safi-gevher

Feyz alir cdm-i safa mesreb-i bi-bakimden

Asmén himmet umar kevkebe-i tab’imdan
Akl-1 kiil ders okur endise-1 derrakimden
[....]

Feyz-i Hak bark urur ayine-i endisemden
(Cesm-i can rigen olur masrik-1 idrakimden

Devreder ses ciheti hem yine merkezde mukim
Cok degildir bu tecesstis dil-i ¢alakimden

Ka’be-1 ma’niye bir yoldan iletdi beni kim
Kudsiyan sitirme ¢eker gerd-i reh-i pakimden

Alem-i ma’niyim 4zAde kaza hiikmiinde
Kimse rencide degil gerdis-i eflakimden

Kulzum-i ma’rifetim ceyb i kenarim piir diir
Sahilim pakdir alayis-i hagakimden
Ben bu aletle tenezziil mii ederdim si’re

Neyleyim kurtulamam tab’-i hevesnakimden

Bu heves bdyle kalirsa dil-i tab’imda eger
Isitilmezse soziim sine-i sad ¢akimden

Ben oliirsem yine asiifte olur halk-i cihan
Hiisn-i ta’bir-i zeban-i gemen-i hakimden

Je suis Nef’1, au ceeur bon et a I’essence pure
Le verre du plaisir s’excite de mon brave tempérament

993 Ibid.,p. 246-247.
994 Ibid.,p. 396-397.
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Les cieux attendent 1’aide de ma somptuosité
Le maitre de la raison prend une legon de mes idées

[L..]

Fait des tonnerres du miroir de ma pensée, le Dieu de I’abondance
L’ceil de I’ame s’éclaire a I’est de mon intelligence

S’il avait couru les six lieux, il serait toujours au centre
Pour mon cceur sans repos, cette curiosité n’est pas grande

Elle m’a transférée a la Kabah du sens de telle maniere
Que de mon pur chemin, les anges se maquillent de la poussicre

Je suis libre de destin, je suis un univers de sens
Personne n’est blessé de mes vottes célestes qui tournent

Je suis plein de perles, je suis une mére de culture,
Mes rivages sont nettoyés de mes ordures

Etant ainsi, aurais-je daigné a la poésie
Je ne peux me libérer de ce penchant, je suis ainsi

Si, dans mon cceur de pocte, ce désir reste comme il est
Si ma parole ne se fait pas entendre de ma poitrine blessée

Si je meurs, le peuple tombe amoureux dans le monde,
De la beauté d’expression de la langue de I’herbe’”

Revenons a présent au pouvoir que Baudelaire attribue a la poésie de construire un
monde. Il congoit ce monde poétique comme un espace esthétisé et transformé en une ceuvre
d’art par l'intermédiaire du réve. Comme le montre ce passage tiré du poéme en prose
“L’Invitation au voyage”, parallelement a la supériorité de I’art par rapport a la nature, ce
monde poétique est supérieur au monde réel : “...pays singulier, supérieur aux autres, comme
I’Art I’est a la Nature, ou celle-ci est reformée par le réve, ou elle est corrigée, embellie,
refondue”.””® De plus, ce monde poétique est non seulement plus esthétique que le monde
réel, mais également plus réel que celui-ci. Les paroles de Baudelaire qui dit : “La Poésie est
ce qu’il y a de plus réel, c’est ce qui n’est complétement vrai que dans un autre monde™”’
trouvent leur écho chez Yahya Kemal : “La poésie ne connait ni la religion, ni I’'impiété. La
poésie est un autre monde”.””®
Selon Baudelaire, la fonction du monde réel est de servir de modele afin de permettre

a lartiste et au pocte d’imaginer le monde poétique. “C’est cet admirable, cet immortel

993 Ibid., p. 288-289.

996 Petits poemes en prose, p. 51.

Ecrits sur la littérature, p- 189.
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instinct du Beau qui nous fait considérer la Terre et ses spectacles comme un apercu, comme
une correspondance du Ciel”” dit le poéte. Ce qu’il ajoute par la suite lui permet de
superposer la notion de monde poétique avec une conception du monde de 1’au-dela :

La soif insatiable de tout ce qui est au-dela, et que révele la vie est la preuve la
plus vivante de notre immortalité. C’est a la fois par la poésie et a travers la
poésie, par et a travers la musique, que 1’ame entrevoit les splendeurs situées
derriere le tombeau ; et quand un poéme exquis amene les larmes au bord des
yeux, ces larmes ne sont pas la preuve d’un excés de jouissance, elles sont bien
plutot le témoignage d’une mélancolie irritée, d’une postulation des nerfs,
d’une nature exilée dans I’imparfait et qui voudrait s’emparer immédiatement,
sur cette terre méme, d’un paradis révélé.' o

Cette conception qui met la poésie en relation avec 1’au-deld a également sa
contrepartie dans la poésie du Divan. Les poetes du Divan, soit méprisent le monde réel
comme le fait Hayall dans ces vers : “Hayali devlet-i bi-i’tibdra bakmadun gitdiin/ Bize
besdiir bu kim dillerde bir efsdnemiiz kald1 (Hayali tu es parti sans regarder cette richesse sans

1001 .
7, soit

estime/ Il nous suffit que notre légende soit conférée de bouche en bouche)
I’ignorent comme le fait Nesimi : “Bivefa diinyadan usandi goniil/ Yok dedi diinyay:1 yok

sand1 goniil (Le ceoeur s’est lassé du monde infidéle/ Il a dit et a cru que le monde n’existe
1002

pas).

Selon Kemal Pagazade, le monde est un réve : “Geh hayal-i yar ile geh hab-i gamla ey
goniil/ Hos gegiir vaktiini kim alem hayal-i habdur (Avec la vision de la bien-aimée ou avec le
sommeil du chagrin/ Passe ton temps agréablement car le monde est un réve)”.'"” Quant a
Riahi, selon lui, il faut oublier le monde réel : “Ciin oldu haram ehl-i Hak’a diinya vii ukba/
Cehdeyle ne ukba ola hatirda ne diinya (Si le monde et 1’au-dela sont illicites a celui qui est
juste/ Essaye d’oublier le monde et 1’au-dela)”.'*%*

Le monde est sans valeur car il s’y trouve peu de gens qui peuvent apprécier la poésie.
Nabi qui dit : “Kadrin anlar yok biliir yok her diir-i sencidenin/ Carsi-yi kaabiliyyetde terazi
kalmamis (Personne ne sait et comprend la valeur d’une perle pesée/ Il n’y a plus de balance

591005

dans le marché du talent) et Rahmi qui dit : “Bela bezminde zar olsam aceb mi ¢eng i

ndy asa/ Kani bir merd-i kabil bu cihanda kiyl i kal anlar (Si je gémissait dans la réunion du
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1006

A 100 \ .
désastre comme le ¢eng'™ et le ney'””’/ Ou trouver un brave qui comprend la parole en ce

monde ?)”1008

se plaignent de I’incompréhension des gens.

Selon Nev’?’, seule la parole est perpétuelle : “Ahum yilinden kil hazer kim sana
kilmasun eser/ Soézdiir cihanda mu’teber devriinde bi-san old1 d4h (Que mon soupir ne te
touche pas/ C’est la parole qui est noble dans le monde mais en ton temps elle n’a plus de
valeur)”."”” Le monde de la poésie est supérieur au monde réel dans tous les aspects. Le
poete qui posseéde la “mine” de la poésie n’a plus besoin d’autre chose. C’est ce que Nef’i
exprime dans un des ses poe¢mes :

Zerresin mihre gubarin riizgara kim viriir
Cevheriyim ben cihana virmem &yle gevheri

Boyle cevher var elimde n’eyleyim diinyay: ben
Basina calsun felek ayine-i Iskenderi

Alemi teshir i¢iin hatem ne 1azim tab’uma
Ben Siileyman-i hayalim n’eylerim engiisteri

Jamais je ne donnerai une goutte de 1’essence de cette potion au soleil, ni une
poussicre au vent ! Je suis un bijoutier, je n’échangerai pas un tel bijou contre
le monde entier.

Ayant un tel bijou qu’ai-je a faire du monde? Que le destin garde pour lui le
miroir d’Alexandre !

Pour influencer le monde je n’ai pas besoin de sceau a ma nature. Je suis le
Soliman du pays du réve, que ferais-je de la bague ?'°"°
Selon Baki, dans une atmosphere ou le monde et tout ce qui lui appartient est passager

et sans valeur, le poéte acquerra I’immortalité grace a ses poémes : “Minnet Hudé'ya devlet-i
diinya fena bulur/ Baki kalur sahife-i alemde adimiz (Dieu merci, le régne dans le monde a
une fin/ Sur la page du monde notre nom sera perpétuel)”.'”"" Quant a Hayreti, il parle d’"un
autre monde" dont il est le sultan :

Ne Siileyman'a esiriiz ne Selim'tin kuliyuz

Kimse bilmez bizi bir Sah-1 Kerimiin kuliyuz

Kul olan 1ska cihan beglerine egmedi bas

Bagka Sultan-1 cihanuz gor e kimiin kuliyuz

Nous ne sommes ni I’esclave de Siileyman, ni le serf de Selim
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Harpe turque.

Flate oblique a embouchure terminale en roseau.
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Personne ne sait, nous sommes le serviteur d’un possesseur de grace

Celui qui est I’esclave de I’amour ne s’est pas inclin¢ devant les seigneur du
monde

Nous sommes les sultans d’un autre monde, vois de qui nous sommes les
esclaves'*'?

Tous ces exemples montrent que la mise en relation de la poésie avec un monde autre
que le monde réel n’est pas une conception moderne. D’ailleurs les propos des écrivains et
des penseurs modernes a ce sujet se rapportent a la poésie tout court sans faire de distinction
entre les différentes traditions poétiques. Voici quelques exemples : Selon Tanpinar, la poésie
est un moyen permettant de quitter un monde pour aller & un autre. “[D]ans la poésie, on sort
du monde stable des mots alignés selon une loi qui est née des besoins de clarté de la langue ;
on entre dans un univers de fragments dont les valeurs secrétes se complétent et qui sont
mises 1’une aprés ’autre selon un ordre tout a fait différent “.'°"> Selon Yves Bonnefoy, “le
poéme [....] batit le monde”."”"* Quant a Jacques Lacan, il exprime ainsi le pouvoir de la

poésie a construire un monde et les moyens qu’elle utilise :

Il y a poésie chaque fois qu’un écrit nous introduit & un monde autre que le
notre, et, nous donnant la présence d’un étre, d’un certain rapport fondamental,

le fait devenir aussi bien le noétre. [....] La poésie est création d’un sujet

assumant un nouvel ordre de relation symbolique au monde”.'*"”

La conception poétique de Yahya Kemal est en accord avec ces propos. On remarque
que dans ses poe¢mes le mot ‘hayal’ (réverie) est utilise a coté de mots tels que ‘alem’
(univers) et ‘diinyd’ (monde). En plus des vers “Insan alemde hayal ettigi miiddetce yasar”

1016

(L’homme vit dans le monde tant qu’il réve) et “Diinya biter o yerde ki maglib olur hayal/

Temdid-1 6mre kudreti kalmaz tahayyiiliin” (Le monde prend fin 1a ou le réve est vaincu/ La

réverie n’a plus la force de se ranimer)'’"’

cités plus haut, on peut donner en exemple les vers
“Omriiniin gectigi sahilden uzaklastikga/ Ve hayalinde dogan aleme yaklastik¢a” (Plus tu
t’¢loignes du rivage ou tu as passé ta vie/ Et plus tu t’approches du monde qui nait dans ta
réverie)'"'® tirés du poéme “Deniz Tiirkiisii” (Chanson de mer), les vers “Oliim yabanci bir
alemde bir geceyse bile/ Tahayyiiliimde vatan kalsin eski haliyle” (Méme si la mort est une

nuit dans un monde étranger/ Que la patrie reste telle qu’elle était dans ma réverie) tirés de
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“Yol Diisilincesi” (Pensée de chemin) et les vers “Cihana bir daha gelmek hayal edilse bile,/

Avunmak istemeyiz Oyle bir teselliyle” (Méme si on réve de revenir au monde encore une

1019

fois/ Nous ne voulons point nous consoler avec cela) ™ tirés de “Rindlerin Aksami1” (Le soir

des sages). Dans la poésie de Yahya Kemal, la construction du monde poétique s’effectue par
I’intermédiaire du réve. Le poéme “Hayal Sehir” (Ville de réve) le montre clairement :

Git bu mevsimde, gurup vakti, Cihangir’den bak!
Bir zaman kendini karsindaki rii’yaya birak!
Bagkadir ¢iinkii bu aksam biitiin aksamlardan;
Giinesin vehmi saraylar yaratir camlardan;

O ilah isteyip eglence hayalhanesine,

Cevirir camlar1 birden peri kasanesine.

Som atesten bu saraylarla biitiin kars1 yaka
Benzer ii¢ bin sene evvelki mutantan sarka.
Mestolup ictigi altin sarabin zevkinden,

Elde bir kirmiz1 kaseyle ufuktan ¢ekilen,
Nice yiiz bin senedir sarkin 151k mimar1
Boyle mamur eder ettikce hayal Uskiidar’.

O ilahin biitiin ilhami fakat anidir;

Bu atesten yaratilmis yapilar fanidir;
Kaybolur hepsi de bir anda kararmakla bati.

Regarde de Cihangir, en cette saison, au coucher du soleil !
Abandonne-toi pour un temps au réve en face de toi !

Car ce soir, est autre que tous les soirs ;

Avec les vitres, ’illusion du soleil crée, des palais;

Ce Dieu voulant se divertir dans son chateau révé,

Transforme les vitres en un pavillon de fée.

Toute la cte opposée, avec ces palais en pur feu,

Ressemble a 1’Orient, d’il ya trois mille ans, glorieux.

Ivre du plaisir du vin d’or qu’il a bu,

Une tasse rouge a la main, se retirant de 1’horizon,

Depuis des centaines de millénaires, I’architecte de lumiere de I’Orient
Continue a construire ainsi un Uskiidar d’illusion.

Mais I’inspiration de ce Dieu est momentanée ;

Sont mortels, ces monuments créés de feu ;
Dés que I’ouest s’ obscurcira, ils disparaitront' **°

Ainsi la ‘réverie’ de Yahya Kemal qui semble étre le reflet de I’‘imagination’ de
Baudelaire donne lieu au retour, méme si ceux-ci auront subi une certaine transformation, des
références spirituelles et du plan sémantique religieux-mystique qui s’étaient effacés de la
littérature du Divan avec Nedim. Comme nous 1’avions précisé auparavant, I’imagination,
d’une part, rend son autorité a la bien-aimée tyrannique sur le plan poétique, et de 1’autre,

attribue au poéte un pouvoir créateur équivalent a celui de Dieu et le monde que le pocte

1019 Ibid., p. 92.
1020 Ibid., p. 30-31.

222



construit est congu comme un au-deld imaginaire. Tout ceci va nous permettre de mettre
I’imagination en relation avec le mythe.

Dans son livre Aspects du mythe, Mircea Eliade précise que “[1]e mythe est une réalité
culturelle extrémement complexe, qui peut étre abordée et interprétée dans des perspectives
multiples et complémentaires”.'””' Selon Eliade, la définition qui est la moins imparfaite
parce qu’elle est la plus large est la suivante :

Le mythe raconte une histoire sacrée ; il relate un événement qui a eu lieu dans
le temps primordial, le temps fabuleux des “commencements”. Autrement dit,
le mythe raconte comment, grace aux exploits des Etres Surnaturels, une réalité
est venue a I’existence, que ce soit la réalité totale, le Cosmos, ou seulement un
fragment : une 1ile, une espeéce végétale, un comportement humain, une
institution. C’est donc toujours le récit d’une “création” : on rapporte comment
quelque chose a été produit, a commencé a étre. Le mythe ne parle que de ce
qui est arrivé réellement, de ce qui s’est pleinement manifesté. Les
personnages des mythes sont des Etres Surnaturels. Ils sont connus surtout par
ce qu’ils ont fait dans le temps prestigieux des “commencements”. Les mythes
révelent donc leur activité créatrice et dévoilent la sacralité (ou simplement la
“sur-naturalité”) de leurs ceuvres. En somme, les mythes décrivent les diverses,
et parfois dramatiques, irruptions du sacré (ou du “surnaturel”) dans le Monde.
C’est cette irruption du sacré qui fonde réellement le Monde et qui le fait tel
qu’il est aujourd’hui.'**

Cette relation du mythe avec toute sorte de création et de construction d’un monde,
nous permettra de lier la poésie au mythe. Selon Eliade, non seulement la poésie, mais “tout
ce que fait ’homme répéte [....] la Création du Monde”.'"*

On peut affirmer que dans le monde moderne, le vide créé par le refoulement de la
religion a été rempli par les mythes et la pensée mythique. Méme si le mythe évoque les
sociétés traditionnelles et leurs systémes de croyances, comme le précise Eliade, “au niveau
de I’expérience individuelle, le mythe n’a jamais complétement disparu : il se fait sentir dans
les réves, les fantaisies et les nostalgies de I’homme moderne [....]”.'""** Parallélement a ce
fait, nous allons voir que le mythe et la pensée mythique manifestent leur présence dans la
poésie moderne. Ainsi, avec la poésie moderne, le spirituel se transforme au mythique ou bien
c’est a travers le mythe qu’il devient visible.

En partant de 1’idée que toute création et par conséquent, la poésie est la construction

d’un monde fictif, afin de discerner la pensée mythique dans la poésie moderne, il faudra, en

premier lieu, regarder les caractéristiques du monde qu’elle fonde. Dans la conception de

1021 p. 16.

1022 Ibid., p. 16-17.

1023 Ibid., p. 48.

1024 Mythes, réves et mysteres, p. 26.
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I’Orient de Baudelaire, qui se concentre en particulier dans “Le Voyage” et qui semble étre
construit, en grande partie, par la médiation des textes des Orientalistes, on peut trouver
plusieurs éléments en relation avec les mythes et la pensée mythique. En tenant compte de nos
réflexions antérieures sur cette conception de 1’Orient de Baudelaire, remarquons, tout
d’abord que I’image de la femme puissante qui est mise en relation avec 1’art, qui est source
d’inspiration pour l’art et qui acquiert ainsi 1’immortalit¢ dans les poemes tels que “La
Beauté” et “Allégorie” ressemble a un €tre surnaturel et devient ainsi une figure mythique.
D’autre part, comme c’est le cas chez beaucoup d’écrivains Orientalistes, chez Baudelaire,
I’image de la femme orientale s’¢largit jusqu’a s’étaler sur tout 1’Orient. Ainsi, dans la
construction du mythe de 1I’Orient et du monde nommé ‘Orient’, I’image de la femme
orientale occupe une place centrale. Finalement, la mise en relation de I’Orient, chez les
écrivains orientalistes et chez Baudelaire, avec la mort et 1’au-dela, est liée, comme on va le
montrer en détail par la suite, 2 une nostalgie mythique du paradis. A présent, regardons
comment ces ¢léments, qui se manifestent dans le cadre du mythe de 1I’Orient créé chez
Baudelaire, trouvent leurs reflets dans les po¢mes de Yahya Kemal.

Notons, tout d’abord que la pensée mythique qui est transférée des sociétés
traditionnelles aux sociétés modernes fournit de riches opportunités a Yahya Kemal qui a pour
objectif d’établir une “imtidad” c’est-a dire une continuité entre la culture et la poésie
ottomane et la poésie moderne. Les particularités des mythes telles qu’elles sont présentées
par Mircea Eliade sont en accord avec la notion d’“imtidad”. En effet, les mythes qui sont vus
comme des mode¢les intangibles qui se répetent sans cesse, “incitent en réalit¢ "’homme a
créer, ils ouvrent continuellement de nouvelles perspectives a son esprit inventif”.'’*’

Eliade accentue que ’attitude des artistes occidentaux qui cherchent a faire “tabula
rasa” de la tradition artistique antérieure et qui contribuent a 1’écroulement de leur monde afin

1026
E

de créer un monde nouveau, n’est pas différente de 1’attitude mythique des sauvages. n

effet, selon la pensée mythique, afin de pouvoir construire un monde nouveau il faut réduire
I’ancien monde au néant.'"”’

Dans I’art moderne, le désir de mettre fin a la tradition est particulierement apparent.
Méme si les liens avec la tradition se conservent, bien que ceux-ci soient masqués et cachés,

comme c’est le cas dans les mythes, le monde nouveau qui est fondé se définit d’une fagon

autre que le monde de la tradition. Alors que la poésie traditionnelle est également un acte de

1025 Aspects du mythe, p. 176.

1026 Ibid., p. 96.
1027 Ibid., p. 69.
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“création” comme toute chose faite par I’homme, la poésie moderne se qualifie de ‘poésie
créatrice’ par rapport a la poésie traditionnelle qu’elle voit comme une ‘poésie descriptive’.
Selon la poésie moderne, la poésie descriptive est dépendante du monde créé par Dieu et se
contente de le décrire. La poésie moderne, elle, met le monde de Dieu en morceaux pour en
créer un monde nouveau qui sera sa propre création.

En conséquence au défi lancé a Dieu et au monde qu’il a créé, le monde créé par
I’artiste moderne, ’art, acquiert un caractére sacré. Il s’agit, non plus de 1’utilisation des
mythes par I’art, mais la transformation en un mythe de 1’art lui-méme. Dans “La Beauté”, on
trouve I’image d’une femme qui régne sur 1’art. Celle-ci est le prolongement de 1’image de la
“femme tyrannique” qu’on retrouve si souvent chez Baudelaire. En outre, on peut dire que la
femme dont il est question dans ce poéme, représente la poésie-méme.

Je suis belle, 6 mortels ! comme un réve de pierre,
Et mon sein, ou chacun s’est meurtri tour a tour,
Est fait pour inspirer au poéte un amour

Eternel et muet ainsi que la matiere.

Je trone dans 1’azur comme un sphinx incompris ;
J’unis un cceur de neige a la blancheur des cygnes ;
Je hais le mouvement qui déplace les lignes,

Et jamais je ne pleure et jamais je ne ris.

Les poc¢tes, devant mes grandes attitudes.
Que j’ai I’air d’emprunter aux plus fiers monuments,
Consumeront leurs jours en d’austeres études;

Car j’ai, pour fasciner ces dociles amants,

De purs miroirs qui font toutes choses plus belles :
s 1028

Mes yeux, mes larges yeux aux clartés éternelles !

Dans le poeme “Bir Tepeden” (D’une colline) de Yahya Kemal les reflets de “La
Beauté” sont apparents. Comme Ali Thsan Kolcu le précise, le vers “Cok benzedigin

memleketin her tepesinde” (De tous les sommets du pays qui te ressemble)'**’ évoque le vers

“au pays qui te ressemble” tiré de “L’Invitation au Voyage” de Baudelaire'**’

, €t prouve
I’affinité poétique nouée avec le pocte francais. La femme décrite dans le poéme de Yahya
Kemal, comme c’est le cas de la femme de “La Beauté”, donne des indices importants au
sujet des ¢léments constituant I'univers esthétique que le poete tente de construire.

Rii’ya gibi bir aksami1 seyretmege geldin
Cok benzedigin memleketin her tepesinde.

1028 Les Fleurs du Mal, p. 49.
1029 Kendi Gok Kubbemiz, p. 20.
1030 Albatros 'un Gélgesi, p. 226-227.
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Baktim : Konusurken daha bir kerre giizeldin,
Istanbul’u duydum daha bir kerre sesinde.

Irkin seni iklimine benzer yaratirken,

Kag fethe kosan tuglar ufuklarla yarismas.
Tarthini aksettirébilsin diye ¢ehren,

Kag fatihin altin kan1 mermerle karigmus.

Tu es venue contempler un soir de réve

De tous les sommets du pays qui te ressemble.

J’ai regardé, en parlant, tu étais encore plus belle
J’ai entendu, encore une fois, Istanbul dans ta voix.

Ta race te créant a ton climat, semblable
Combien d’armées ont concouru avec les horizons.
Pour que ton visage puisse refléter ton histoire,

. . ATz 1031
Le sang en or de combien de conquérants s’est mélé au marbre.

Les ¢éléments majeurs qui contribuent a la beauté de la femme en question sont
Istanbul et I’histoire. D’autre part, la beauté de cette femme se concentre dans le son plutdt
que dans des aspects visuels. Istanbul qui devrait plutdt évoquer le visuel devient une ville
qu’on entend. La prédominance du son par rapport au visuel, est en accord avec la conception
poétique de Yahya Kemal. En effet, comme on I’a précisé auparavant, le poete affirme a
plusieurs reprises, qu’il voit la poésie comme une sorte de musique.

Il n’est pas surprenant de trouver, dans le poéme “Mihriyar” qui présente de grandes
similarités avec le poéme “Bir Tepeden” (D’une colline), les mémes éléments qui contribuent
a la beauté de la femme qui y est décrite. A une différence prés : Dans ce poéme, Istanbul et
I’histoire s’unissent dans “la conquéte d’Istanbul”, le son laisse sa place a la mélodie et par
conséquent a la musique.

Zambak gibi en giizel caginda
Serpildi deniz nefesleriyle;
Saf uykusunun salincaginda
Salland1 baliker sesleriyle.

Simas1 zaman zaman parildar
Bir sahilin en giizel yerinde.
Hala goriiniir gegen asirlar
Bir bir, koyu mavi gozlerinde.

Her gezmege ¢ikmasiyle her yer
Bir zevkini andirir bahéarim.
Endamini zanneder gérenler

Bir bestesi eski bestekarin.

1031 Kendi Gok Kubbemiz, p. 20.
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Hayran olarak bakarsiniz da
Hulyanizi fetheder bu hali:
Bes yliz sene sonra karsinizda
Istanbul fethinin hayali.

Comme un lis, au meilleur temps de sa vie
Avec des souffles de mer, elle s’est parsemée;
Dans la balancoire de son pur sommeil

Avec le son des pécheurs, elle s’est balancée

Son visage brille de temps en temps
Au plus beau point de ce rivage.

Se montrent toujours les siécles passés
Un par un, dans ses yeux bleus foncés.

Chaque fois qu’elle se promeéne, a chaque endroit
Elle ressemble a un plaisir de printemps

Ceux qui voient sa taille croient

Que c’est une mélodie d’un ancien compositeur.

Quand vous la regardez avec admiration
Elle s’empare de votre imagination
Cinq cents ans plus tard, en face de vous

Se trouve I’image de la conquéte d’Istanbul' >

Les exemples cités ci-dessus montrent qu’il existe une interaction entre Istanbul,
I’histoire et la musique qui ont une importance majeure en ce qui concerne I’esthétique des
poémes de Yahya Kemal. Apres avoir accentué que dans les poeémes de Yahya Kemal
I’histoire est presque sans exception mise en relation avec la conquéte, qu’elle est présentée
dans une atmosphére de conquéte et que cet aspect de I’histoire turque et ottomane est mis en
avant, il faut s’arréter sur cette notion de ‘conquéte’ qui occupe, sans aucun doute une place
importante dans 1’esprit du poéte.

Avant de passer a cette question, abordons brievement la distinction entre le mythe et
I’histoire. Selon Mircea Eliade, “[c]e n’est que par la découverte de 1’Histoire, plus
exactement par 1’éveil de la conscience historique dans le judéo-christianisme et son
épanouissement chez Hegel et ses successeurs [....] que le mythe a pu étre dépassé”.'” De
plus, la pensée mythique qui continue a exister méme si elle a fondamentalement changé,

survit surtout dans I’historiographie.'®**

1032 Ibid., p. 71-72.
1033 Aspects du mythe, p. 144.
1034 Ibid., p. 144.
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Dans le cadre de la conquéte, 1’événement historique qui est mis en avant chez Yahya
Kemal est la conquéte de Constantinople. “Istanbul Fethini Géren Uskiidar” (Uskiidar qui a
vu la conquéte d’Istanbul) constitue un exemple significatif. Dans ce poéme, 1’événement
historique en question est dépeint dans une atmosphére de réve comme pour accentuer que les
réalités historiques ont été transformées et présentées dans un cadre mythique. Notons que la
‘réverie’ dont il s’agit dans ce poéme, a le pouvoir, non seulement de garder mais également
de ranimer le passé.

Uskiidar, bir ulu rii’yay1 gérenler sehri!

Seni giptayla hatirlar vatanin her sehri,

Hepsi der : “Hangi sehir gdrmiis onun gordiigiini?
Bizim Istanbul’u fethettigimiz mutlu giinii!”

Elli ti¢ giin ne mehabetli temasa idi o!

Sanki halkin uyanik gordiigii rii’ya idi o!

Simdi besyiiz sene ge¢cmis o biiyiik hatiradan;

Elli ti¢ glinde o hengame goriilmiis buradan;
Canlanir levhasi hala beser ettik¢e hayal;

O zaman ortada, her saniye, ger¢ek bir hal.

Giirlemis Topkap1’dan bir yeni siddetle daha
Sanlt ndmiyle “Biiylik Top” denilen ejderha.
Sarfedilmis nice kol kuvveti gilindiiz ve gece,
Karadan sevkedilen yiiz gemi ge¢gmis Halic’e;
Son giiniin cengi olurken, ne safakmis o safak,
Uskiidar, gozleri dolmus, tepelerden bakarak,
Gormiis Istanbul’a yiizbin melegin uctugunu;
Saklamis durmus, asirlarca, hayalinde bunu.

Uskiidar, la ville de ceux qui ont vu ce grand réve !

Chaque ville de la patrie se souvient de toi avec envie,

Elles disent toutes : “Quelle ville a vu ce qu’elle a vu ?

Le jour heureux ou Istanbul a été conquise !”

Pendant cinquante trois jours, quelle puissante contemplation !
C’était un réve que le peuple regardait tout éveillé !

Depuis ce grand souvenir, cinq cents ans sont passés;

En cinquante trois jours, c’est par ici que ce vacarme a été observe,
Cette réverie se ranime quand I’homme y repense ;

En plein milieu, a chaque moment, comme une réalité.

Violemment encore une fois de Topkap1 a tonné

Ce dragon, “Le grand canon” était glorieusement renommé
Tant d’effort humain dépensé jour et nuit,

A la Corne d’Or, par la terre, cent navires ont été expédiés;
C’était le combat du dernier jour, quelle aube que c’était,
Uskiidar, les yeux pleins, regardant des collines,

A vu que, vers Istanbul, cent mille anges volaient ;
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N . . r 1035
C’est une réverie que pendant des siecles elle a gardée.

Cet événement qui fut un tournant, non seulement de I’histoire ottomane, mais
¢galement de I’histoire mondiale en marquant la fin du Moyen-age et le début de la
Renaissance, occupe une place privilégiée dans la poésie de Yahya Kemal. Ce fait marque,
dans le cadre de la pensée mythique, le fondement d’un monde nouveau a la place de I’ancien.

D’autre part, la conquéte de Constantinople est I’événement fondateur de I’Empire
ottoman. Ilber Ortayl affirme que, du point de vue de I’idéologie des institutions impériales,
jusqu’a cette date, I’Ottoman n’est pas un vrai empire et qu’une conscience impériale ne
s’installe dans la société qu’aprés la conquéte de Constantinople.'*® Ce fait, nous permet de
lier les récits décrivant la conquéte de Constantinople aux mythes d’origine. De plus, comme
le précise Mircea Eliade, les mythes d’origine sont en relation étroite avec les mythes
cosmogoniques.'” En effet, “le ‘commencement’ absolu est la Création du Monde”.'"*®

Cette fonction fondatrice de la conquéte de Constantinople permet & Yahya Kemal de
la présenter comme la créatrice du monde culturel et politique ottoman et méme d’un nouvel
ordre a D’échelle terrestre. Mettre 1’accent sur cet événement en poésie, signifie, la
résurrection de I’Empire ottoman sur le plan symbolique. Eliade dit que “les mythes
rappellent continuellement que des événements grandioses ont eu lieu sur la Terre, et que ce
‘passé glorieux’ est en partie récupérable”.'®’ Les poémes de Yahya Kemal deviennent
I’instrument pour une telle remémoration.

D’autre part, par I’intermédiaire des mythes, ’homme se révolte contre le temps
historique.'®* On sent que cette révolte est plus puissante dans la littérature par rapport aux

autres domaines de Iart.'*!

La notion de I’“imtidad” (continuité) de Yahya Kemal représente
¢galement une révolte contre le temps historique. Grace a cette notion et a son adaptation a
I’art et a la poésie, Yahya Kemal lutte contre le Temps, essaye “de se délivrer du poids du
‘Temps mort’, du Temps qui écrase et qui tue”.'**?

Le poéme “Moha¢ Tiirkiisii” (Chanson de Mohdacs) qui décrit la bataille de Mohacs
survenue en 1526 entre les armées de I’Empire ottoman et celles du Royaume de Hongrie et

qui a provoqué le passage d’une grande partie de la Hongrie sous la domination ottomane,

1035 Kendi Gok Kubbemiz, p. 28-29.

1036 Osmanli’y1 yeniden kesfetmek, p. 63.
1037 Aspects du mythe, p. 53.

1038 Ibid., p. 54.

1039 Ibid., p. 181.

1040 Ibid., p. 234.

1041 Ibid., p. 234.

1042 Ibid., p. 235.
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permet a Yahya Kemal d’établir une continuité, non seulement entre le passé et le futur, mais
¢galement entre la vie et la mort. L ’ouverture de ce poéme vers 1’au-dela, ce qui vient apres la
mort, est une révolte contre le temps historique et mondain.

Bizdik o hiicimun biitiin askiyle kanatls;

Bizdik o sabah ilk atilan safta yiiz atl1.

Uctuk Mohag ufkunda goriinmek hevesiyle,
Canland1 o meshdr ova at kisnemesiyle!

Fethin daha bir {ilkeyi parlattig1 giindi;
Biz ugruna can verdigimiz yerde goriindii.

Giil yiizli bir afetti ki her pisesi lale;
Girdik zaferin koynuna, kandik o visale!

Diinyaya veda ettik, atildik dolu dizgin;
En son kosumuzdur bu! Asirlarca bilinsin!

Bir bir agilirken goge, son def’a yaristik;
Allaha giden yolda meleklerle karistik.

Gegtik hepimiz dort nala cennet kapisindan;
Gordiik ebedi cedleri bir anda yakindan!

Bir bahgedeyiz simdi sehitlerle beraber;
Bizler gibi 6lmiis o yigitlerle beraber.

Lakin kalacak dogdugumuz topraga bizden
Simsek gibi bir hatira nal seslerimizden!

C’¢était nous qui, par I’amour de cet assaut, nous nous étions envolés ;
C’était nous, ce matin 1a, ces cent chevaliers au premier rang qui se sont
¢élancés.

Voulant nous montrer a I’horizon de Mohéacs, nous nous sommes envolés,
Grace a I’hennissement des chevaux, cette plaine célebre s’est ranimée !

C’était un jour ou la conquéte avait éclairé encore un pays ;
Ce jour s’est montré 1a ou nous avons donné notre vie pour lui.

C’¢était une belle, était une tulipe chacun de ses baisers ;
Nous avons cru a cette union, au sein de la conquéte, nous sommes entrés !

Nous avons dit nos adieux au monde, en galop, nous nous sommes élancés ;
C’est notre derniére course ! Que ¢a se sache ainsi pendant des années !

En nous dirigeant vers le ciel, nous avons concouru une derniere fois ;
Nous nous sommes mélés aux anges, ¢’est vers Dieu que va cette voie.
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En galop, de la porte du paradis, nous sommes passés ;
Du coup nous avons vu les ancétres éternels de pres !

A présent nous sommes dans un jardin avec les martyres ;
Avec ces braves gens qui, comme nous, ont quitté cet univers.

Pourtant il restera de nous, la ou nous sommes nés, a cette terre
N . s .. 11043
Du son de nos fers a cheval, un souvenir d’éclair !

On peut également observer cette continuité qui se prolonge a partir du passé vers

I’aprés-mort dans le poéme “Itri”. Le pouvoir esthétique que ce compositeur possédait dans le

passé, est instauré, sur le plan imaginaire, dans le monde de I’au-dela. Cette fois-ci la musique
est I’instrument permettant de défier ’espace et le temps du monde réel. Ainsi, les ceuvres
perdues du célebre compositeur sont retrouvées dans le monde de ’au-dela et continuent a se
faire entendre.

Cok zaman dinledim Neva-Kar’1,
Bir terenniim ki hem genis, hem sth:
Dagilirken “Neva’nin esrari,
Bagliyor sark ufuklarinda vuzih;
Mest olup so6zlerinde her heceden,
Yola diismiis, birer birer, geceden
Yiirtiyor fecre elli milyon rih.

Kiskanip gizlemis kaza ve kader
Belki binden ziyade bestesini.
Bize miras1 kald1 yirmi eser.
“Nat”1dir en mehibi, en derini.
Vakia ney, kudiim gelince dile,
Hizlanan mevlevi semaiyle
Yedi kat arsa ¢ikmis “Ayin”i.

O ki bir ihtisaml1 diinyaya

Ses ve tel kudretiyle hakimdi;
Adeta benziyor muammaya;
Uleméamiz da bilmiyor kimdi?

O eserler bugiin define midir?
Ebediyette bir hazine midir?

Bir bilen var m1? Nerdeler simdi?

Oyle bir misikiyi 6rten dliim,

Bir teselll birakmaz insanda.
Muhtemel gérmiiyor heniiz gonliim,
Cok saatler gegince hicranda,
Diisiiliir bir hayale, zevk alinir:

1043 Kendi Gok Kubbemiz, p. 24-25.
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Belki hala o besteler ¢alinir,
Gemiler gecmiyen bir ummanda.

J’ai souvent écouté le Neva-Kar,

Cette chanson qui est a la fois large et séduisante :
Alors que se dissout le mystére de “Neva”,
Commence la clarté dans les horizons de 1’Orient ;
Exalté de chaque syllabe de ses paroles,

Se sont mis en route, un par un, des la nuit
Marchent cinq millions d’ames vers 1’aube.

Jalouse, la destinée a caché

Peut-étre plus de mille de ses mélodies.

Il nous reste de son héritage vingt ceuvres.

Son “Nat” en est le plus grand, le plus profond.
Quoique quand la flGte, le tambourin se mettent a parler,
Grace a ’accélération de son rituel mevlevi

Est montée aux sept cieux sa “Cérémonie”.

Lui qui dominait un monde glorieux

Du pouvoir du son et de la corde ;

On dirait qu’il ressemble a un secret ;

Méme nos savants ne connaissent pas son identité
Ces ceuvres, aujourd’hui, un trésor sont-ils?

Une fortune dans I’éternité ?

Ou sont-ils en ce moment ? Quelqu’un le sait-il ?

La mort qui couvre une telle musique,

Ne laisse pas a I’homme, de réconfort.

Probable, mon cceur ne le trouve pas encore
Quand plusieurs heures passent dans la douleur,
On s’abandonne a un songe, on gotte le bonheur :
Peut-étre on joue encore ces airs,

; \ . 1044
Dans un océan d’ou ne passe aucun navire.

Dans “Siileymaniye’de Bayram Sabahi” (Un Matin de féte a Siileymaniye) ou, d’aprés
21045

b

Tanpinar, “avec les mondes conquit tout notre univers [I’univers turc] s’y rassemble
Yahya Kemal réunit le passé et le futur, le monde réel et le monde de ’au-dela, cette fois-ci
sous le toit d’un monument sacré, d’une mosquée. Une fois de plus, I’histoire fournit le
dynamisme qui permet le passage a un futur qui se prolonge au temps d’apres la mort. Ainsi,
les deux mondes pourront s’assembler et a la fin du poéme, le sujet verra “dans le grand
temple”, “les Ames qui se trouvent avec les vivants”.'”*® Citons un passage tiré du début du

poeme :

1044 Ibid., p. 18-19.
1045 Yahya Kemal, p. 199.
1046 Kendi Gok Kubbemiz, p. 13.
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Artarak gonliimiin aydinlig1 her saniyede,
Bir mehabetli sabah oldu Siilleymaniye’de.
Kendi gok kubbemiz altinda bu bayram saati,
Dokuz asrinda biitiin halki, biitiin memleketi
Yer yer aksettiriyor mavilesen manzaradan,
Kalkiyor tozlu zaman perdesi her an aradan.
Gecenin bitmege yliztuttugu andan beridir,
Duyulan gokte kanad, yerde ayak sesleridir.
Bir gelig var!.. Ne miibarek, ne garib alem bu!..
Hava boydan boya binlerce hayéletle dolu...
Her ufuktan bu gelis eski seferlerdendir;

O seferlerle agilmis nice yerlerdendir.

Bu siiktinette karistik¢ca karanlikla 1s1k,
Yiiriiyor, durmadan, insan ve hayalet karisik;
Kimi gokten, kimi yerden tisiislip her kapiya,
Giriyor, birbiri ardinca, ilahi yapiya.
Tanriin mabedi her bir tarafindan doluyor,
Bu saatlerde Siileymaniye tarih oluyor.

Ordu-milletlerin en ¢ok dogiisen, en sarp1
Adamis sevdigi Allahina bir bdyle yapi.

En giizel mabedi olsun diye en son dinin
Budur 6z sekli hayal ettigi mimarinin.
Gorebilsin diye sonsuzlugu her yerden iyi,
Se¢mis Istanbul’un ufkunda bu kudsi tepeyi;
Tasimis harcini gaazileri, serdaryle,

Tas1 yenmis nice bin is¢isi, mimariyle.

Hiir ve engin vatanin hem gece, hem giindiiziine,
Uhrevi bir kapt agmis buradan gokyiiziine,
Ta ki gecsin ezeli rahmété rih ordulart..

En croissant en chaque moment, la lueur de mon ceeur,

Est devenue un matin glorieux a Siileymaniye.

Sous notre propre ciel, en ce temps de féte,

En neuf siecles tout le peuple, tout le pays

Du paysage qui tourne au bleu, de part et d’autre, reflete,

A chaque instant, le rideau poussiéreux du temps se léve.

Depuis le moment ou la nuit est sur le point de s’achever,

Ce sont le son des ailes dans le ciel, et celui des pas sur la terre qu’on entend.
Il y a une survenance ! C’est un univers tellement sacré et étrange !
L’air est d’un bout a I’autre rempli de milliers de fantomes...

De chaque horizon, on vient des anciennes guerres ;

De tant de lieux ouverts grace a ces expéditions.

Quand dans ce silence, se méle 1’obscurité a la lumicre,

Marchent, sans s’arréter, les hommes mélés aux étres imaginaires ;
En accourant a chaque porte les uns du ciel, les autres de la terre,
Entrent, les uns aprés les autres, dans le divin monument.

Le temple de Dieu se remplit de toute part,

En ces heures Siileymaniye se transforme en histoire.

Le plus combattant et rude des peuples guerriers
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A dédié un tel monument a son Dieu bien-aimé.

Pour qu’il soit le plus beau temple de la dernicre religion

C’est I’essence de I’architecture qu’il a imaginé.

Pour qu’il puisse bien voire de partout I’éternité,

A choisi a I’horizon d’Istanbul cette colline sacrée ;

A porté son mortier avec ses soldats, ses commandants,

A vaincu la pierre avec plusieurs architectes et milliers d’ouvriers.
A ouvert au jour et a la nuit la libre et vaste patrie,

A ouvert d’ici vers le ciel, une porte spirituelle,

Pour que puissent passer les armées d’ames a la bénédiction éternelle.'*’

Chez les Ottomans, la mosquée est considérée comme située au cceur de la ville. Le
quartier et la ville se développent autour de la mosquée. Réunissant symboliquement le
mondain et le sacré, la mosquée acquiert cette position centrale. Dans les poeémes de Yahya
Kemal, on retrouve ce pouvoir de concentration également dans I’image d’Istanbul. Ainsi la
mosquée qui est le cceur de la ville et Istanbul qui régne sur le cceur du poéte en tant qu’objet
d’amour sont réunis sur le méme plan. Le poéme “Istanbul Ufukta’ydi” (Istanbul était a
I’horizon) qui commence avec les vers qui semblent parler d’un voyage réel “Gurbetten, uzun
yolculuk etmis, déniiyordum/ Istanbul ufuktayds...” (Je retournais de I’exil, aprés un long

voyage. / Istanbul était a I’horizon)'**

et qui se termine avec les vers “Istanbul ufuktan/
Simasin1 gostermeden Once,/ Kalbimde goriindii;” (Avant qu’Istanbul de I’horizon/ Ne montre
son visage,/ Elle s’est montrée dans mon cceur;”'**, d’une part montre qu’Istanbul remplace
la mere en tant qu’objet d’amour dans I’imaginaire du pocte, et d’autre part, met en évidence
une ouverture du plan culturel vers le plan subjectif.

Mais pourquoi Istanbul a-t-elle une place aussi privilégi¢e aux yeux de Yahya Kemal ?
Selon lui, cette ville semble avoir “la puissance d’attraction de toutes les régions
d’intimité”.'”® “Il n’y a pas d’intimité vraie qui repousse. Tous les espaces d’intimité se
désignent par une attraction”'®' dit Bachelard. D’ailleurs on peut facilement remarquer la
force d’attraction que posse¢de Istanbul dans les poémes de Yahya Kemal. Dans “Karnaval ve
Doniis” (Carnaval et Retour) qui commence en décrivant une féte qui se déroule a Nice, on
passe brusquement a la deuxiéme strophe ou il est question d’un voyage de retour a Istanbul.
De plus, il n’est pas tout a fait clair s’il s’agit d’'un voyage réel ou imaginaire. La troisieme
strophe renforce plutot la deuxiéme hypothese.

Nis karnavalda egleniyor;

1047 Ibid., p. 9-10.

1048 Ibid., p. 70.

1049 Ibid., p. 70.

1050 Gaston BACHELARD, La poétique de [’espace, p. 30.
1051 Ibid., p. 30.
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Her yanda haykiris ve giiltisler...

Bir haftadan beri

Rii’yalarimda sallaniyor vals etekleri...
Igmek, giiliismek eski zaman itiyadidir.
Bu karnaval,

Gecmisde bag-bozumlarinin belki yadidir.
Garb aleminde eglenisin bir misali bu.
Yinan, Latin ve Cermen’i tek cins eden hava
Esmis bu mavi sahile bir masiki gibi.
Nes’eyle siisliiyor verilen her ziyafeti
Gecmis devirlerin nice sirin kiyafeti.

Bir kism1 maskeli,

Bir kism1 maskesiz,

Islav giizelleri,

Cermen giizelleri,

Hepsinden ince Anglo-Sakson giizelleri.
Giil sinelerde, icki kadehlerde renk renk
Mahrem muasaka,

Askin dudaklarinda kalan giillerin teri.

Ben yolcuyum bugiin

Nis karnavalda eglene-dursun

Ben yolcuyum bugiin. Yolun utkunda Camlica
Hala goriinmiiyor;

Hala goriinmiiyor diyerekten sabirsizim.
Yillarca sevdigim Adalar, sevdigim deniz
Artik goriinseler...

Donsem vatan semasina artik bu tilkeden.
Gorsem Erenkdyii’ndeki leylakli bahgede,
Céananla bir zaman konusup ictigim yeri.
Ozlentili kalbimde biitiin ¢izgileriyle,
Binbir kiy1, binbir tepesiyle,

Binbir gecesiyle.

Yillarca uzaklarda yasarken,

Istanbul’u hicranla tahayyiil, beni yordu.
Yer kalmadi beynimde hayale.

Istanbul’a artik bu doniis son doniis olsun.
Son yillarim artik

Gegsin o tahayytillerimin ¢ergevesinde.

Nice s’amuse au carnaval

D’un coté, les hurlements et les rires...

Depuis une semaine

Dans mes réves se balancent les jupes de valse...

C’est une ancienne habitude de boire et de rire.

Ce carnaval,

Des vendanges du passé, en est peut-Etre le souvenir.

C’est un exemple du divertissement dans le monde de 1’Occident
L’air qui transforme en une seule race le Grec, le Latin et le Germain
A soufflé vers cette rive bleue comme une musique.
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retourne ou réve de retourner. Cette ville est présentée comme un aimant qui attire vers elle
celui qui tente de s’en ¢loigner. Dans “Madrid’de Kahvehane” (Café a Madrid) qui parle de

cette ville ou le pocte a résidé en tant qu’ambassadeur de Turquie, le passage de Madrid a

Orne avec joie chaque banquet

Tant de mignons costumes des époques passées.

Une partie masquées,

Une partie sans masque,

Les belles slaves,

Les belles germaines,

Plus fines que toutes, les belles anglo-saxonnes.

Dans les poitrines de rose, dans les verres de vin en pleine couleur
L’amour secret,

La sueur des roses qui reste sur les lévres de I’amour.

Aujourd’hui, je suis un voyageur

Alors que Nice continue a s’amuser

Aujourd’hui, je suis un voyageur. A 1’horizon du chemin, Camlica
Ne se montre toujours pas ;

En disant qu’elle ne se montre toujours pas, je m’impatiente.
Les iles que j’aime depuis des années, la mer que j’aime
S’ils se montraient enfin...

Si je retournais au ciel de la patrie de ce pays.

Si je voyais a Erenkoyti, dans le jardin aux lilas,

L’endroit ou j’avais parlé et bu avec la bien-aimée.

Avec tous ses traits dans mon coeur en manque,

Avec ses mille rivages, mille collines,

Mille nuits.

En vivant pendant des années au loin,

Penser a Istanbul avec douleur m’a fatigué.

Il ne reste plus de place dans mon cerveau au réve.
Que ce retour a Istanbul soit le dernier.

Que désormais, mes derniéres années

Passent dans le cadre de ces pensées.'*>

Ainsi, dans les poémes de Yahya Kemal, Istanbul est toujours une ville a laquelle on

Istanbul s’effectuera de nouveau d’une strophe a I’autre :

Madrid’de kahvehaneyi gordiim ki havradir,
Bir yerdeyiz ki s6z denilen sey palavradir.
Dalmis giiliip konusmaga ytizlerce farfara,
Yorgun kulaklarimda siirerken bu yaygara

Durdum, hazin hazin, acidim kendi halime
Aksetti bir dakika uzaktan hayalime,
Sakin Emirgan’in Cinaralti’nda kahvesi,
Poyraz serinligindeki yapraklarin sesi.

1052

Kendi Gok Kubbemiz, p. 67-69.
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J’ai vu que le café a Madrid était un endroit bruyant,
Nous sommes en un tel point ou la parole est du palabre.
Des centaines de fanfarons rient et parlent,

Alors que dans mes oreilles fatiguées dure ce braillement

Je me suis arrété, tristement, je me suis plaint
Pendant un moment s’est reflété a mon esprit de loin,
Le café a Cinaralti, du calme Emirgan,
Le son des feuilles, a la fraicheur du vent.'**?

Dans “Bedri’ye Misralar” (Vers pour Bedri), Istanbul est cette fois-ci décrite comme
un lieu sur le monde auquel on voudra retourner du monde de I’au-dela. La supériorité
d’Istanbul par rapport a cet au-dela qui est pourtant dépeint comme un paradis, accentue de
nouveau le pouvoir d’attraction que possede cette ville.

Gelmek’¢iin ikinci bir hayata,
Bir giin doniis olsa ahiretten;
Her rtih agilip da kainata,
Keyfince semada bulsa mesken;
Talih bana donse, nazikane;

Bir yildiz1 verse malikane;
Bigane kalir o iltifata,
Istanbul’a donmek isterim ben.

Pour revenir a la vie une deuxiéme fois,

Si un jour, on pouvait retourner de 1’au-dela ;

Si chaque ame s’ouvrant vers 1’univers,
Trouvait au ciel, telle qui lui plait, une place

Si la chance, gentiment se tournait en ma faveur,
Et me donnait une étoile comme palace ;
Je resterais indifférent a ce bienfait,

C’est 4 Istanbul que je voudrais retourner.'**

D’autre part, dans les poeémes de Yahya Kemal, Istanbul sert de porte permettant le
passage du monde réel au monde de 1’au-dela. Dans la premiére strophe de “Ziyaret” (Visite),
une promenade dans le quartier “Atik-Valde” est décrite dans une atmosphére trés mystique.
De 14, un autre univers devient visible. Le quartier réel semble se transformer en un quartier

de 1’autre monde.

Yine birlikte, bu mevsimde, Atik-Valde’deyiz;
Yine birlikte, bu mevsimde, gezip sezmedeyiz
Bu ¢inarlarla siyah servilerin golgesini;

Bu sadirvanda suyun sanki lediinni sesini.
Eski mimara nasil rahmet okunmaz burada?
Suyu cennetten akitmig bu giizel manzarada;
Bu divarlarda, saatlerce temasaya deger,

1053 Ibid., p. 171.
1054 Ibid., p. 65.
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Cini’den, solmiyacak bahgeler agmis yer yer;
Manevi rahata bir ¢erceve yapmis ki goren,
Bagka bir alemi gérmekle, gecer kendinden.

Ensemble a nouveau, en cette saison, nous sommes a Atik-Valde ;
Ensemble a nouveau, en cette saison, nous nous promenons et sentons
L’ombre de ces platanes et de ces cyprés obscurs ;

A cette fontaine, le son occulte de 1’eau.

Pour I’ancien architecte, comment ne pas prier ici?

En ce beau paysage, il a fait couler I’eau du paradis ;

Pendant des heures, en ces murs, ¢a vaut la peine de contempler

Il a ouvert des jardins de faience qui ne se faneront jamais ;

Il a fait un tel cadre pour la sérénité spirituelle que celui qui le voit,
Entre en extase en voyant le monde de 1’au-dela.'*>

Dans “Uskiidar’m Dost Isiklar1” (Les lumiéres amicales d’Uskiidar) un autre quartier

d’Istanbul, Uskiidar, permet d’entrer en contact avec 1’au-deld. On comprend que les

personnes vues par le sujet, sont des morts. On insinue qu’il s’agit des gens qui ont contribués

a la construction du monde culturel ottoman.

Etrafi oksuyor mayisin taze riizgari;
Karsimda kohne Uskiidar’in dost 1siklart...

Kimlersiniz? Ya bagr1 yanik kimselersiniz!
Yahut da her sabah uyanik kimselersiniz!

Diinya yiiziinde, bir sefer olsun, tanismadan,
Oz ¢ehrenizle sizleri gérmekteyim bu an.

Sizlersiniz bu an’11siklarla Tiirk eden!
Eksilmesin su mutlu safaklar bu iilkeden!

GOnliim, dilim, kanim ve mizacimla sizden’im,

Diinya ve ahirette vatandaslarim benim.

Caresse les alentours le frais vent de mai ;

En face de moi, amicalement viennent d’Uskiidar des lueurs...

Qui étes-vous ? Soit des personnes en douleur !
Ou alors vous €tes tous les matins réveillés, pauvres gens !

Ne vous ayant pas connu une seule fois sur le monde,
Je vous vois de vos propres visages en ce moment.

C’est vous qui rendez cet instant turc, avec des lueurs !
Que ces aubes, de ce pays, ne se retirent pas !

Avec ma langue, mon sang et mon tempérament

1055

Ibid., p. 32-33.
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. . 1 1056
Vous €tes mes compatriotes du monde et de 1’au-dela.

Cette alliance qui existe entre Istanbul et le monde de 1’au-dela nous donne 1’occasion
de parler de la relation de cette image avec le mythe paradisiaque. Comme I’affirme Mircea
Eliade, “[s]ous une forme plus ou moins complexe, le mythe paradisiaque se rencontre un peu

partout dans le monde”'"’

et toute ses variantes “présentent I’homme primordial jouissant
d’une béatitude, d’une spontanéité et d’une liberté qu’il a ficheusement perdues a la suite de
la chute [....]".'%%

Selon Eliade, il existe un rapprochement entre la psychanalyse et la pensée mythique
qui manifeste la nostalgie du paradis. En effet, “Freud a découvert le role décisif du ‘temps
primordial et paradisiaque’ de la premiere enfance, la béatitude d’avant la rupture (i.e. le
sevrage), C’est-a-dire avant que le temps devienne, pour chaque individu, un ‘temps
vécu’. '

Ainsi, le désir de retourner au passé qui trouve également son expression dans “Le
Balcon” de Baudelaire, refléte un penchant a retourner a un temps ou la meére n’est pas encore
souillée de son infidélité. Cette période ou le pére est encore en vie, est également un temps
ou I’enfant Baudelaire est proche de sa mére et méme dans une certaine union avec elle. Cette
époque est également un temps ou, non seulement la meére, mais aussi Baudelaire gardent leur
innocence. D’autre part, retourner a un temps par le biais d’un voyage de la mémoire, a un

temps ou le pére est encore en vie, signifie, sur le plan symbolique, sa résurrection.

Meére des souvenirs, maitresse des maitresses,
O toi, tous mes plaisirs! 6 toi, tous mes devoirs!
Tu te rappelleras la beauté des caresses,

La douceur du foyer et le charme des soirs,
Meére des souvenirs, maitresse des maitresses!

Les soirs illuminés par I’ardeur du charbon,

Et les soirs au balcon, voiles de vapeurs roses.

Que ton sein m’¢était doux! Que ton cceur m’était bon!
Nous avons dit souvent d’impérissables choses

Les soirs illuminés par I’ardeur du charbon.

Que les soleils sont beaux dans les chaudes soirées!
Que ’espace est profond! Que le cceur est puissant!
En me penchant vers toi, reine des adorées,

Je croyais respirer le parfum de ton sang.

Que les soleils sont beaux dans les chaudes soirées!

1056 Ibid., p. 36-37.

1057 Mythes réves et mysteres, p. 78.
1058 Ibid., p. 79.

1039 Aspects du mythe, p. 102.
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La nuit s’épaississait ainsi qu’une cloison,

Et mes yeux dans le noir devinaient tes prunelles,

Et je buvais ton souffle, 6 douceur ! 6 poison !

Et tes pieds s’endormaient dans mes mains fraternelles.
La nuit s’épaississait ainsi qu’une cloison.

Je sais I’art d’évoquer les minutes heureuses,

Et revis mon passé blotti dans tes genoux.

Car a quoi bon chercher tes beautés langoureuses
Ailleurs qu’en ton cher corps et qu’en ton cceur si doux?
Je sais ’art d’évoquer les minutes heureuses!'*®

Il est probable que “Le Balcon” qui est mentionné dans “Biiyii Siir” (Poésie de magie)

ait attiré Yahya Kemal en ce qu’il décrit un temps idéal pendant lequel le sujet est avec sa

mere et ou il n’existe aucun élément menagant de troubler cette union. Le poéme “Mcesta et

Errabunda” de Baudelaire, décrit également 1’enfance comme un paradis et reflete une

appétence a y retourner, serait-ce méme une pulsion ?

Emporte-moi, wagon! Enléve-moi, frégate !

Loin! Loin! Ici la boue est faite de nos pleurs !
-Est-il vrai que parfois le triste coeur d’ Agathe
Dise : Loin des remords, des crimes, des douleurs,
Emporte-moi, wagon, enléve-moi, frégate?

Comme vous étes loin, paradis parfumé,

Ou sous un clair azur tout n’est qu’amour et joie,
Ou tout ce que I’on aime est digne d’étre aimé,
Ou dans la volupté pure le cceur se noie !
Comme vous étes loin, paradis parfumé !

Mais le vert paradis des amours enfantines,

Les courses, les chansons, les baisers, les bouquets,
Les violons vibrant derriére les collines,

Avec les brocs de vin, le soir, dans les bosquets,
-Mais le vert paradis des amours enfantines,

L’innocent paradis, plein de plaisirs furtifs,
Est-il déja plus loin que I’Inde et que la Chine?
Peut-on le rappeler avec des cris plaintifs,

Et I’animer encor d’une voix argentine,

L’innocent paradis, plein de plaisirs furtifs?'*'

Remarquons que Baudelaire lie le paradis de I’innocence enfantine a des pays

lointains de 1’Orient comme I’Inde et la Chine. Cette affinité de la ‘nostalgie paradisiaque’

avec I’image de I’Orient se retrouve dans un autre poéme de Baudelaire, “L’Invitation au

Les Fleurs du Mal, p. 65-66.
1bid., p. 95.
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Voyage”. Notons que celui-ci est un des deux poe¢mes figurant dans Les Fleurs du Mal ou le
poete utilise le mot ‘Orient’.

Mon enfant, ma sceur,

Songe a la douceur

D’aller la-bas vivre ensemble!
Aimer a loisir

Aimer et mourir

Au pays qui te ressemble!

Les soleils mouillés

De ces ciels brouillés

Pour mon esprit ont les charmes
Si mystérieux

De tes traitres yeux,

Brillant a travers leurs larmes.

La tout n’est qu’ordre et beauté,
Luxe, calme et volupté.

Des meubles luisants,

Polis par les ans,
Décoreraient notre chambre;
Les plus rares fleurs

Mélant leurs odeurs

Aux vagues senteurs de 1’ambre,
Les riches plafonds

Les miroirs profonds

La splendeur orientale

Tout y parlerait

A I’ame en secret

Sa douce langue natale.'%?

Ce paradis imaginaire a un caractére féminin et est mis en relation avec la langue
natale. L’image du paradis et celle d’une femme se superposent. D’autre part, dans ce poeéme,
I’Orient n’est pas une réalité mais une fantaisie et un réve, un pays utopique qui ressemble a
celui qui le crée. On retrouve cette méme conception de I’Orient dans le poéme en prose
“L’Invitation au voyage” :

Il est un pays superbe, un pays de Cocagne, dit-on, que je réve de visiter avec
une vieille amie. Pays singulier, noy¢é dans les brumes de notre Nord, et qu’on
pourrait appeler L’Orient de 1’Occident, la Chine de I’Europe, tant la chaude et
capricieuse fantaisie s’y est donné carriére, tant elle 1’a patiemment et
opiniatrement illustré de ses savantes et délicates végétations. Un vrai pays de
Cocagne, ou tout est beau, riche, tranquille, honnéte ; ou le luxe a plaisir a se
mirer dans [’ordre ; ou la vie est grasse et douce a respirer ; d’ou le désordre, la
turbulence et I’imprévu sont exclus ; ou le bonheur est marié au silence ; ou la

1062 Ibid., p. 83-84.
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cuisine elle-méme est poétique, grasse et excitante a la fois; ou tout vous
1063
ressemble, mon cher ange.

eme

Dans ce passage ci-dessous tiré de la II"™" partie du “Voyage” il s’agit é¢galement d’un
paradis construit dans I’imaginaire. Mais il n’est pas tout a fait clair si le ‘paradis’ en question
se réfere au passé ou a un au-dela :

Chaque 1ilot signalé par I’homme de vigie
Est un Eldorado promis par le Destin ;
L’Imagination qui dresse son orgie

Ne trouve qu’un récif aux clartés du matin.

O le pauvre amoureux des pays chimériques !
Faut-il le mettre aux fers, le jeter a la mer,

Ce matelot ivrogne, inventeur d’ Amériques
Dont le mirage rend le gouffre plus amer ?

Tel le vieux vagabond, piétinant dans la boue,
Réve, le nez en I’air, de brillants paradis ;
Son ceil ensorcelé découvre une Capoue

Partout ou la chandelle illumine un taudis.'*®*

eme

Dans la deuxiéme strophe de la VIII™™ partie du “Voyage” il s’agit de deux options :
1-Voyage vers le futur : Enfer 2-Voyage vers le passé : Paradis. Chez Yahya Kemal, cette
€quation sera renversée. Le passé est, pour lui, le temps ou la mére est morte, ou Skopje a été
perdue, ou I’Empire ottoman a disparu. Pourtant le futur représente un temps ou il pourra
enfin rejoindre sa mere. D’ailleurs, on peut remarquer que dans les poémes de Yahya Kemal,
le mot ‘paradis’ se référe presque toujours a 1’aprés-mort. Ainsi, chez le pocte turc, on ne
rencontre pas de poeme qui décrit I’enfance comme un paradis et qui pourrait étre 1I’équivalent
du “Balcon”.

Pourtant on peut affirmer que la nostalgie de ce paradis qui est resté dans 1’enfance et
dans le passé chez I’un et auquel on ira dans le futur et aprés la mort chez ’autre est similaire
chez Baudelaire et chez Yahya Kemal. Mais les moyens qu’ils envisagent afin de retourner a
ce paradis sont différents. Comme le reflete “Le Balcon”, pour Baudelaire, le moyen de
retourner au paradis de 1’enfance est la mémoire, alors que Yahya Kemal se sert de son
imagination pour concevoir le paradis d’aprés la mort. Le poéme “O Taraf” (Ce coté-1a) décrit
cet au-dela imaginaire :

Gordiim 6liim diyarini rii’yada bir gece
Sessizlik ortasinda gezindim kederlice.

1063 Petits poemes en prose, p. 49.

1064 Les Fleurs du Mal, p. 168.
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Durmus saat gibiydi durup gecmiyen zaman.
Donmus siikiit i¢inde giines gérmiyen cihan.

Hakimdi yerde ufka kadar uhrevi vakar;
Bir ¢esme vardi her tarafindan ziya akar;

Gectikge bembeyaz gezinenler liger beser;
Bildim ki ahiret denilen yerdedir beser.

Baktim hiiziinle her birinin benzi sapsari.
Sezdim ki govdesizdi, hayaliydi boylar.

Bir baska semte dogru donerken bu gezmeden
Bir tas ziya alip i¢iyorlar o cesmeden;

Allaha siikredip duruyorlar ve kol kola,
Sessiz, yavas yavas daliyorlardi bir yola.

Naklettigim gibiydi bu rii’yada gérdigiim.
Rii’ya bu. Yoksa bagka bir alem midir 61iim?
Une nuit, j’ai vu le monde de la mort en un réve

Je me suis promené tristement au milieu du silence

Le temps immobile était comme une horloge qui s’est arrétée
Le monde qui ne voit pas le soleil, dans un silence glacé.

De la terre jusqu’au ciel régnait la dignité spirituelle ;
Il y avait une fontaine dont chaque c6t¢ coulait la lumiére;

Tandis que passaient un par un les passants en blanc ;
J’ai compris que les hommes étaient a I’endroit qu’on appelle 1’au-dela.

J’ai vu tristement que leur teint était tout jaune.
J’ai senti que leur taille était sans corps, illusoire.

En se dirigeant, aprés cette promenade, vers un autre quartier
Ils prenaient une tasse de lumicre de cette fontaine pour la boire

IIs remercient Dieu et bras dans le bras,
Silencieusement et doucement se dirigent vers une voie.

C’¢était ainsi, ce que j’ai vu dans ce songe.
C’est un réve. Ou alors, la mort est-elle un autre monde ?'°%

Dans ce poéme, I’accentuation du silence et de I’immobilisation du temps est
particuliérement remarquable et évoque la conception mythique d’un temps figé. En effet,

comme le précise Mircea Eliade, ignorer le temps, signifie le retour a la condition

1065 Kendi Gk Kubbemiz, p. 110-111.
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paradisiaque ou le temps n’existe pas.'’®® Ainsi, “passer & 1’autre sphére” suspend
I’écoulement du temps.

Dans “Vuslat” (Union) ou on décrit le réve contemplé par “ceux qui dorment d’un
sommeil commun avec la bien-aimée”, le poeme est cette fois-ci le moyen afin d’aller au
paradis imaginaire. Les amoureux qui, au moyen d’un réve, vont dans un autre monde décrit
comme “un paradis savoureux plein de plaisirs” et qui semble se référer au monde de la mort,
voient I’endroit ou ils se trouvent a leur réveil comme “une prison toute noire”.

Bir uykuyu cénanla beraber uyuyanlar,
Varlikta biitlin zevki o cennette duyanlar,
Diinyay1 unutmus bulunurken o sularda,
--Zalim saat ihmal edilen vakti calar da—
Bir an uyanirlarsa leziz uykularindan,
Bastan bagsa, her yer kesilir kapkara zindan.
Bir faciadir bdyle bir alemde uyanmak,
Giinden giine hicranla bunalmig gibi yanmak.
Ey talih! Oliimden de beterdir bu karanhk;
Ey agk! O goniiller sana mal oldular artik;
Ey vuslat! O asiklar1 efstinuna ram et!

Ey tatli ve ulvi gece! Yillarca devam et!

Ceux qui dorment ce sommeil avec la bien-aimée,

Ceux qui gottent tout le plaisir dans ce paradis,

Dans ces eaux, ayant oublié¢ le monde,

—Si I’horloge cruelle sonne le temps négligé—

S’ils se réveillent un moment de leur sommeil délicieux,
L’espace, d’un bout a I’autre, devient une prison toute noire.
Dans un tel monde, ¢’est un désastre de se réveiller,

Briler jour apres jour, affligé de douleur.

O destinée ! Pire que la mort est cette obscurité ;
O amour ! Ces cceurs t’appartiennent désormais ;
O union ! Soumet les amants a ta magie !

Dure pendant des années ! O douce et sublime nuit !'°®’

Dans ce poéme, étre au paradis de nouveau fige le temps. Le temps du monde réel est
‘négligé’ alors que ’union dont il s’agit, d’une part, immobilise et de 1’autre, fait durer le
temps jusqu’a I’infini.

Dans ce poéme de Yahya Kemal, ’amour est, si on utilise I’expression de Baudelaire,
un ‘paradis artificiel’. Comme le montrent les vers “Verlaine absent’i Baudelaire afyonuna/
Karigan bir sihirli haz’dr siir” (En ces temps, la poésie était un plaisir enchanté/ Mélant

1068

I’absynthe de Verlaine a I’opium de Baudelaire) — tirés du poeme “Eski Paris” (Le Paris

1066

Mythes, réves et mysteres, p. 91.
1067

Kendi Gok Kubbemiz, p. 129.
1068 Ibid., p. 161.
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d’autrefois) et les vers “Sinmisti si’ri rihuma ulvi keder gibi; / Absent’e damla damla sizan
bir seker gibi” (Sa poésie avait imprégné mon dme comme une tristesse divine/ Comme le

sucre qui s’infiltre goutte a goutte dans 1’absinthe)'*®

tirés du poéme “Biiyii Siir” (Poésie de
magie), la poésie se présentera comme un autre paradis artificiel. Dans ce dernier po¢me,
I’atmosphere créée par la poésie de Baudelaire est décrite comme un paradis :

Hulyasinin yarattig1 iklim o bagka yer!

Giir defnelerle ¢evrili, afyonlu bahgeler...

Her zevki bir haram olan efsunlu cennetin

Koynunda vardt lezzeti bin tiirlii nimetin.

La saison que crée son réve, un autre lieu que c’est

Des jardins d’opium entourés de lauriers serrés

Aux plaisirs interdits, ce paradis charmé

Portant en son sein le gott de mille sortes de bienfaits'®"’

Le pouvoir que posséde la poésie qui permet de construire le ‘paradis artificiel’ et la
relation de celle-ci avec I’ivresse sont mis en évidence par le biais des poémes de Baudelaire
et de Verlaine. Rappelons que dans la premiére partie intitulée “Le Gott de I’infini” du sous-
titre “le poéme du hachisch” de son livre Les Paradis artificiels, Baudelaire affirme qu’“[i]l

9951071

est des jours ou I’homme s’éveille avec un génie jeune et vigoureux et que “gratifié de

cette béatitude, malheureusement rare et passagere, se sent a la fois plus artiste et plus juste,
plus noble, pour tout dire en un mot”.'"”* 1l ajoute :

Mais ce qu’il y a da plus singulier dans cet état exceptionnel de ’esprit et des
sens, que je puis sans exagération appeler paradisiaque, si je le compare aux
lourdes ténébres de I’existence commune et journaliere, c’est qu’il n’a été créé
par aucune cause bien visible et facile a définir.'"”

Ainsi, Baudelaire qualifie cet état qui évoque I’inspiration artistique de ‘paradisiaque’
et il prend soin de le distinguer de I’existence ordinaire de la vie quotidienne. Selon lui, afin
de pouvoir écrire la poésie qui utilise un langage différent du langage quotidien, il faudra
expérimenter une existence différente de celle de la vie quotidienne. Cette expérience
constitue 1‘ivresse’ réelle telle qu’elle est congue par Baudelaire. D’ailleurs il écrit dans les
Petits poemes en prose :

11 faut étre toujours ivre. Tout est 1a : c’est I’'unique question. Pour ne pas sentir

1069 Ibid., p. 163.
1070 Ibid., p. 163.
1071 p. 95.

1072 Ibid., p. 95.
1073 Ibid., p. 95.
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I’horrible fardeau du Temps qui brise vos épaules et vous penche vers la terre,
il faut vous enivrer sans tréve.

Mais de quoi ? De vin, de poésie ou de vertu, a votre guise. Mais enivrez-vous.
Et si quelquefois, sur les marches d’un palais, sur I’herbe verte d’un fossé,
dans la solitude morne de votre chambre, vous vous réveillez, 1’ivresse déja
diminuée ou disparue, demandez au vent, a la vague, a 1’¢étoile, a I’oiseau, a
I’horloge, a tout ce qui fuit, a tout ce qui gémit, a tout ce qui roule, a tout ce qui
chante, a tout ce qui parle, demandez quelle heure il est et le vent, la vague,
I’¢étoile, I’oiseau, I’horloge, vous répondront : “Il est I’heure de s’enivrer ! Pour
n’étre pas les esclaves martyrisés du Temps, enivrez-vous ; enivrez-vous sans
cesse | De vin, de poésie ou de vertu, a votre guise. “'°"*

Ainsi, Baudelaire présente 1’ivresse en question comme une solution afin de lutter
contre les effets écrasants du temps. A présent, regardons de plus prés la question du temps
dans les poémes de Yahya Kemal. On a vu que la nostalgie du paradis I’amene inévitablement
a une conception d’un temps figé. Par exemple le poe¢me “Gezinti” (Promenade) qui
commence, dans le premier vers avec le passé composé, passe dés le deuxiéme vers au
présent. Dans la suite du poéme il s’agit d’un temps qui s’immobilise dans ce présent, un
temps mythique et poétique qui n’a pas d’équivalent dans la réalité.

Kandilli’den Cubuklu’ya ¢iktik gezintiye;
Yalniz kiirek sadasi gelen bir kayiktayiz.
Bizler mi vakti hosca ge¢irmekteyiz bugiin?
Stiphem budur : Vakit mi gecirmektedir bizi?
Zihnim neden kapildi bu sonsuz diislinceye?

Bir yanda boslugunda hudiid olmiyan sema;
Bir yanda daima uzayip bitmiyen zaman.
Insan tezad iginde fikirler nurildanir.

Bézan ¢okiintiiler, kirigiklardan tirkeriz,
Bézan da nes’esizce : “Vakit gegmiyor” deriz.

Silkin ve sakin ol! Dedim, avare gonliime,
Artik kederli hisleri bir bir iginden at!

Eyliil ferahliginda giderken Cubuklu’ya,
Gecmis, gecen veya gelecek vakti duymadan,
Aheste ek kiirekleri mehtab uyanmasin!

De Kandilli & Cubuklu, nous nous promenons ;

Dans notre barque, seul le son des rames se fait entendre.
Aujourd’hui, ce temps agréable, est-ce nous qui le passons ?
Je doute : Ou alors est-ce le temps qui nous passe ?
Pourquoi mon esprit s’est arrété a cette éternelle réflexion ?

D’un co6té, le ciel avec son vide sans borne ;
De I’autre, le temps qui se prolonge sans fin.

1074 p. 106.
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L’homme murmure des idées, en pleine contradiction.
Parfois nous sommes effrayés des rides, des dépressions,
Et parfois, on dit sans joie : “Le temps ne passe pas”.

Secoue-toi et sois tranquille ! Ai-je dit a mon cceur désceuvre,
Libere-toi, un par un, des sentiments sombres !

En allant a Cubuklu dans la fraicheur de septembre,

En ne sentant point le temps d’hier, d’aujourd’hui ou de demain,
Rame doucement afin que le clair de lune ne se réveille pas !'*”

Le poéme “Gegmis Yaz” (Eté passé), tout comme “Gezinti” (Promenade) commence
avec le pass¢ composé et passe au présent. Dans la premiére strophe il s’agit d’une opération
de la mémoire. Comme le montre le titre du poéme, le passé qui trouve son équivalent dans la
métaphore de 1’‘ét¢’, d’une part est esthétisé et poétisé par 1’intermédiaire du réve, et de
I’autre, est conservé dans un état figé.

Rii’ya gibi bir yazdi. Yarattin hevesinle,
Her anini, her rengini, her si’rini hazdan.
Hala doludur bahgeler en tatli sesinle!

Bir giin, bir uzak hatira 6zlersen o yazdan

Korfezdeki dalgin suya bir bak, géreceksin:
Gecmis gecelerden biri durmakta derinde;
Mehtab... iri giiller... ve senin en giizel aksin...
Velhasil o rii’ya duruyor yerli yerinde!

C’était un été de réve. Tu I’as créé de ton désir,

Chaque instant, chaque couleur, chaque poéme du plaisir.
Sont toujours pleins de ta voix la plus douce, les jardins !
De cet été, un jour, s’il te manque un souvenir lointain

Regarde I’eau réveuse du golfe, tu verras :

Au fond, elle porte une des nuits passées ;

Le clair de lune... de grandes roses... et ton plus beau reflet...

En somme, ce réve est toujours bien 1a 1'"7°

Alors que dans la premicre strophe le ‘son’ est mis en avant, dans la deuxiéme strophe,

les images visuelles sont prédominantes. D’autre part, il est significatif que le temps
s’immobilise non pas a la premiere, mais plutot a la deuxieéme strophe. On peut affirmer que
dans ce poeéme, le temps est en relation avec le son, alors que I’image visuelle est plutdt liée a
I’espace. Ce poeme met également en évidence le role de la mémoire dans la fixation du
temps et la fonction que remplit ’espace & ce moment-1a. Sur ce point, référons-nous a

Bachelard :

1075 Kendi Gk Kubbemiz, p. 100-101.
1076 Ibid., p. 138.

247



Dans ce théatre du passé qu’est notre mémoire, le décor maintient les
personnages dans leur réle dominant. On croit parfois se connaitre dans le
temps, alors qu’on ne connait qu’une suite de fixations dans des espaces de la
stabilité de I’étre, d’un étre qui ne veut pas s’écouler, qui, dans le passé méme
quand il s’en va a la recherche du temps perdu, veut “suspendre” le vol du
temps. Dans ses mille alvéoles, 1’espace tient du temps comprimé. L’espace

sert a ga.'""”
Dans les poémes de Yahya Kemal I’immobilisation du temps est assurée par

P y

I’intermédiaire du réve. Lors de ce réve, le temps ne coule pas. La relation que noue Bergson
entre le souvenir et le réve, semble confirmer ’influence profonde que ce philosophe a

exercée sur Yahya Kemal.

Mais si notre pass¢ nous demeure presque tout entier caché parce qu’il est
inhibé par les nécessités de I’action présente, il retrouvera la force de franchir
le seuil de la conscience dans tous les cas ou nous nous désintéresserons de
’action efficace pour nous replacer, en quelque sorte, dans la vie du réve. Le

sommeil, naturel ou artificiel, provoque justement un détachement de ce

1078
genre.'"’

Eliade dit qu’on peut classer les mythes paradisiaques en deux grandes catégories : 1.
ceux qui parlent de I’extréme proximité primordiale entre la Terre et le Ciel ; 2. ceux qui se
référent 4 un moyen concret de communication entre le Ciel et la Terre.'””” Chez Yahya
Kemal, la plupart des poémes construit autour d’Istanbul font penser a la deuxiéme catégorie
de mythes dont parle Eliade.

Ainsi chez Yahya Kemal, Istanbul se libére de ses liens avec la réalit¢ pour se
transformer en un espace de réve. D’autre part, sa fonction de pont permettant le passage, sur
le plan imaginaire, d’un espace a un autre et son pouvoir condensateur favoriseront également
la mise en relation d’Istanbul avec le réve. Rappelons que dans le deuxiéme tome de son livre
L’Interprétation des Réves, Freud affirme que les pensées du réve sont transformées en
contenu du réve par I’intermédiaire de deux procédés nommés ‘condensation’ et
‘déplacement”’.' "

Le voyage imaginaire de retour a Istanbul qu’on retrouve dans plusieurs poémes de
Yahya Kemal met en évidence une nouvelle affinité avec Baudelaire et avec sa conception de
I’Orient. Nous avions affirmé que le vrai voyage de Baudelaire vers 1’Orient avait été non
seulement complété mais transformé par le pocte méme, sur un plan imaginaire, en un voyage

a la fois intérieur mais également linguistique et poétique. Alors que chez Baudelaire, la partie

1077
1078
1079
1080

La poétique de I’espace, p. 27.
Matiére et Mémoire, p. 171.
Mythes, réves et mysteres, p. 78.
Riiyalarin yorumu, p. 41-42.
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imaginaire du voyage en Orient prend la forme, comme c’est le cas dans “L’Invitation au
Voyage”, d’un voyage de retour vers le paradis de I’enfance ayant des évocations orientales,
chez Yahya Kemal, le retour au paradis se présente comme un retour a Istanbul.

D’un autre c6té, en raison de sa position géographique qui relie I’Orient et 1’Occident
Istanbul est une image spatiale bien convenable afin de construire un monde poétique situé
entre le monde réel et le monde de I’au-dela et qui s’étale sur les deux univers. Ce monde
poétique met en évidence une conception mythique qui défie les notions mondaines de
I’espace et du temps. La continuité qu’on observe, dans plusieurs poémes de Yahya Kemal
entre le monde réel et le monde de 1’au-dela, est particulierement apparente dans les poémes
parlant d’Istanbul. D’autre part, la conception de ce monde poétique comme un univers qui
recouvre a la fois le monde réel et le monde de I’au-dela, montre que Yahya Kemal élargit le
pouvoir constructeur de 1’imagination chez Baudelaire. En suivant I’exemple des écrivains
orientalistes et celui de Baudelaire qui ont congu la femme orientale en se référant a
I’ensemble de 1’Orient, Yahya Kemal part de ’image de la femme ‘tyrannique’ qu’il relie
avec I’imagination de Baudelaire, et construit un monde imaginaire qui recouvre a la fois
I’Orient et I’Occident, d’une part, le monde réel et de I’autre, celui de 1’au-dela.

Dans les po¢mes de Yahya Kemal, ’abondance de mots tels que ‘rideau’, ‘porte’,
‘mur’, ‘milieu’, ‘horizon’ qui évoquent une fronticre, refléte la position du poéte qui se sent
toujours dans une état intermédiaire entre 1’Orient et 1’Occident, le passé et le futur, la vie et
la mort, le monde réel et le monde de 1’au-dela. Les vers “Birden kapandi birbiri ardinca
perdeler.../ Kandilli, Goksu, Kanlica, Istinye nerdeler?”” (L un aprés I’autre, les rideaux se sont

1081

fermés.../ Ou sont donc Kandilli, Goksu, Kanlica, Istinye ?)" mettent en évidence un rideau

qui fait disparaitre I’espace. Dans le vers “Kalkiyor tozlu zaman perdesi her an aradan” (A

. . e \ 1082
chaque instant, le rideau poussiéreux du temps se leve)

, 1l s’agit de la disparition de la
frontiére entre deux temps. Dans le vers “Fanileri gokten ayiran perdeye degdim” (J’ai touché
le rideau séparant les mortels du ciel) le rideau se réfeére a une fronticére entre la vie et la mort.
Tandis que dans les vers “Ta uzaklarda safak bir bir acar perdeleri.../ Misikisiyle bir alem
kesilir calkanti:/ Ve nihdyet goriiniir gok ve deniz saltanatr” (Au loin 1’aurore ouvre les
rideaux un par un.../ Avec sa musique un monde en plein tourment / Et enfin se fait voir le

1083

régne du ciel et de la mer) ", il s’agit d’un monde qui devient visible avec I’ouverture des

rideaux. La présence, cote a cote des mots ‘ciel” et ‘mer’ évoque le mot ‘horizon’. Il est

1081 Kendi Gok Kubbemiz, p. 26.
1082 Ibid., p. 9.
1083 Ibid., p. 97.
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significatif que dans les vers “Her hamlesiyle, riih, o ¢elikten kanatli kus,/ Ufkunda bir dakika
goriinmeksizin kara,/ Hiir gokte, hiir denizde ucar, hiir ufuklara” (En chaque mouvement,

I’ame, cet oiseau aux ailes de fer,/ Sans se montrer une minute noire en ton horizon,/ Vole

1084

dans le ciel libre, dans la mer libre, vers les horizons libres) tirés du poeme “Ucus”

(Envolée), le mot ‘horizon * n’est pas seulement utilisé a c6té du mot ‘mer’, mais également

du mot ‘ame’. L’‘horizon’ sera de nouveau a c6té du mot ‘a4me’ dans le vers “Acar bir altin

anahtarla rah ufuklarini” (Elle ouvre avec une clef en or les horizons de I’ame)'*® tiré du

poeme “Eski Misiki” (Ancienne musique) et dans les vers ci-dessous tirés du poéme

“Ufuklar” (Horizons) :

Rih ufuksuz yasamaz.

Daglar ufkunda mehabet,

Ova ufkunda huzir,

Deniz ufkunda teselli duyulur.

Yalniz onlarda bulur riih ezeli lezzetini.

Bu ufuklar avutur rithu saatlerce, fakat

Bir zaman sonra derinden duyulur yalnizlik.
Rah arar kendine bir rith ufku.

L’ame ne vit pas sans horizon.

Dans I’horizon des montagnes, la grandeur,

Dans I’horizon de la plaine la tranquillité,

Dans 1’horizon de la mer, on entend la consolation.
Uniquement en eux trouve I’ame son délice éternel.

Ces horizons consolent I’ame pendant des heures, pourtant
Aprées un temps, la solitude se fait sentir profondément.
L’ame cherche un horizon de I’ame."'**°

On retrouve encore souvent I’image de la porte dans les poémes de Yahya Kemal.

551087

Cette porte qui, selon Gaston Bachelard, “est tout un cosmos de I’Entr’ouvert est presque

toujours mise en relation avec 1’au-dela. Dans “Siileymaniye’de Bayram Sabah1” (Un matin
de féte a Siileymaniye), le poéte parle d’une “porte spirituelle”'™®, dans “Mohag Tiirkiisi”
(Chanson de Mohacs), d’une “porte du paradis”'®®, dans “Rindlerin Aksam1” (Le soir des
sages), d’une “porte derriére laquelle le soleil ne se 1éve pas”.'?”

Le miroir de Yahya Kemal est également une porte. Elle s’ouvre sur I’au-dela. Dans le

vers “Gordiiler : ‘Aynada bir gizli cihan” (Ils ont vu : ‘Un monde secret dans le miroir)'”", le

1084 Ibid., p. 99.

1085 Ibid., p. 40.

1086 Ibid., p. 94.

1087 La poétique de I’espace, p. 200.
1088 Kendi Gok Kubbemiz, p. 10.
1089 Ibid., p. 25.

1090 Ibid., p. 92.

1091 Ibid., p. 122.
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miroir rend visible un autre monde, différent du monde réel. Dans les vers “Girdigin aynada,
gecmis gibi diger kiireye/ Sorma bir saniye, siipheyle, sakin : “Yol nereye?’” (Dans le miroir
ou tu es entré, comme passé a I’autre spheére/ Ne demande pas une seconde, en doute : ‘Ou va
cette voie 2°)'*°? le miroir, non seulement montre cet autre monde mais il permet au voyageur
d’y passer.

Le miroir est une image bien convenable pour refléter une ambiguité concernant la
dialectique de I’intérieur et de 1’extérieur. C’est par le miroir que le dedans et le dehors
échangent leur place. Celui qui regarde est lui-méme regardé par les yeux du dedans. D’un
coté I’espace s’¢élargit et de I’autre, il se rétrécit jusqu’a ce qu’il ne couvre pas plus de place
que la surface du miroir. Un grand miroir peut contenir le monde entier.

Mais pourquoi Yahya Kemal sent-il ce besoin de quitter le monde réel pour aller se
rendre dans un au-dela imaginaire ? De quel appel s’agit-il ? Bachelard pose ces questions
révélatrices : “L’extérieur appelle-t-il ? L extérieur n’est-il pas une intimité ancienne perdue
dans ’ombre de la mémoire 2!

Chez Yahya Kemal, I’appel de I’extérieur, de 1’au-dela est I’appel de la mere. Pourtant
I’appel de la mere est aussi I’appel de la mort. Le poete semble ne plus savoir ou se réfugier
pour pouvoir s’accrocher a la vie. Le refuge de tous, la maison natale raméne a Yahya Kemal
les souvenirs de la mort. Bien que Bachelard dit que “nous savons bien que nous sommes plus
tranquilles, plus rassurés dans la vieille demeure, dans la maison natale que dans la maison

. 1094
des rues que nous n’habitons qu’en passant”

, Yahya Kemal semble au contraire étre plus a
’aise dans les rues. Dans le poéme “Koca Mustapasa”, suite au vers “Bir afif dile sessizligi
var evlerde” (Il y a un silence vertueux de famille dans les maisons)'®”, le poéte semble
vouloir se jeter a la rue. Cette rue est sans trottoir et étroite mais peu importe : “Kaldirimsiz.,
daracik, igri sokak, dogru sokak../ Her gecildik¢e basilmis ve diizelmis toprak™ (La rue sans
trottoir, étroite, courbe et droite.. / La terre piétinée et aplatie a chaque passage).'”®

La maison de Yahya Kemal porte en soi une ambivalence. Cette demeure n’évoque
pas toujours des souvenirs de bien-étre, de chaleur et de douceur. Elle ne rappelle pas
seulement 1’enfance, mais également la mort. Bachelard dit : “Avant d’étre “jet¢ au monde”

comme le professent les métaphysiques rapides, ’homme est déposé dans le berceau de la

1092 Ibid., p. 97.

1093 La poétique de I’espace, p. 206.
1094 Ibid., p. 55.

1095 Kendi Gok Kubbemiz, p. 49.
1096 Ibid., p. 49.
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maison. Et toujours, en nos réveries, la maison est un grand berceau”.'”’ La maison de Yahya
Kemal n’est pas seulement un berceau, mais également un tombeau.

L’image de la ‘maison’ marque le passage du culturel au subjectif dans la poésie de
Yahya Kemal. Ses maisons sont vues de 1’extérieur. L’intérieur de la maison est toujours
invisible et silencieuse. Ces vers tirés de “Koca Mustapasa” accentuent le silence de la
maison: “Serviliklerde siiklin, yolda siikin, evde siikiin./ Bu taraf sanki bu halkiyle ezelden
meskin./ Bir afif aile sessizligi var evlerde” (Silence dans les jardins de cypres, dans la voie
et dans la maison./ Ce coOté-1a semble habité depuis toujours par ce peuple./ Il y a un silence

1098 . . A
On retrouve ce silence dans la suite du méme

vertueux de famille dans les maisons).
poeme : “Yolda tek tiik goriinenler ¢ekilir evlerine;/ Gece sessizligi semtin yayilir her yerine”
(Les rares passants de la rue se retirent a leurs maisons ;/ Le silence de la nuit se répand sur
tout le quartier).'”” Ce dernier vers relie la nuit au silence, rendant I’image de la maison aussi
invisible que silencieuse. D’ailleurs on retrouve souvent la nuit dans les rares vers ou il est
question des maisons.

On peut lier ’invisibilité et le silence de la maison ainsi que 1’absence de 1’espace
intérieur dans les poémes de Yahya Kemal a la disparition de la maison natale. Ces phrases de
Bachelard, d’une part relient I’imagination de la maison natale a un paradis mondain, et de

I’autre, mettent en évidence le lien de cette image avec le mythe paradisiaque :

Quand on réve a la maison natale, dans I’extréme profondeur de la réverie, on
participe a cette chaleur premicre a cette matiére bien tempérée du paradis
matériel. C’est dans cette ambiance que vivent les étres protecteurs. Nous
aurons a revenir sur la maternité de la maison. Pour ’instant, nous voulions
indiquer la plénitude premicére de 1’étre de la maison. Nos réveries nous y
raménent. Et le poéte sait bien que la maison tient I’enfance immobile “dans

1100
ses bras”.

Mais la poésie fournit les moyens afin de compenser les ‘manques’ du poctes sur le
plan symbolique. Ces derniers mots, empruntés a Heidegger, mettent en évidence le pouvoir
porteur et constructeur de la langue : “La langue est un beau théme de tendresse. Elle porte
des enfances, une histoire, des propos perdus, des horizons cernés et des saisons qui passent
sur des villages. Le poéte I’habite”.''*!

Ainsi, Yahya Kemal construit des maisons poétiques afin de remplacer la maison qui

est ‘absente’ dans sa vie comme dans ses poémes et qui est le signe de ses ‘manques’. Istanbul

1097 La poétique de I’espace, p. 26.

1098 Kendi Gok Kubbemiz, p. 49.

1099 Ibid., p. 50.

100 La poétique de l’espace, p. 26-27.

ot Henri MESCHONNIC, De la langue frangaise, p. 66-67.
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est une de ces maisons. Cette ville qui s’ouvre vers le monde de 1’au-deld, d’une part, unit
I’espace de la vie et celui de la mort, et d’autre part, transforme cet espace commun en une
maison. Grace a la construction de cette maison, toutes les pertes du pocte -la mére, Skopje et
I’Empire ottoman- sont symboliquement ressuscitées.

D’autre part, on peut remarquer qu’lstanbul est une image qui relie les aspects
sémantiques et sonores de la poésie. Apres avoir affirmé, dans son article intitulé “Le mythe
et la musique”, que Ferdinand de Saussure nous a montré que la langue consiste en deux
¢léments indiscernables dont I’un est le son et I’autre le sens''”, Claude Lévi-Strauss ajoute
en s’appuyant sur le livre le son et le sens de Roman Jakobson : “Il y a le son, le sens de ce
son et aucun sens ne peut exister sans un son qui ’exprime. En musique c’est I'élément du son
qui est en avant et dans le mythe c’est celui du sens”.''”” Sous cet angle, I’aspect sonore de la
langue (et également du langage poétique) tend vers la musique alors que son aspect
sémantique tend vers le mythe.

Nous avons abordé les points qui relient Istanbul avec le mythe dans les poémes de
Yahya Kemal. A présent regardons comment Istanbul est mise en relation avec le son. Dans
les vers “Birdenbire mes’idum isitmek hevesiyle/ Gonliim dolu Istanbul’un en 6zlii sesiyle”
(Soudain du désir d’écouter, je me réjouis/ Du son le plus pur d’Istanbul, mon cceur est

1104

rempli) tirés du poéme “Kar Miusikileri” (Musiques de neige) et les vers “Baktim :

Konusurken daha bir kerre giizeldin,/ Istanbul’u duydum daha bir kerre sesinde” (J’ai regardé,
en parlant, tu étais encore plus belle/ J’ai entendu, encore une fois, Istanbul dans ta voix)''®
tirés du poeme “Bir Tepeden” (D’une colline), la relation d’Istanbul avec le son est claire.
Istanbul rassemble tous les éléments que Yahya kemal veut incorporer dans sa poésie.
En effet, elle se référe a la fois au visuel et au sonore ; elle est a la fois en relation avec le
mythe et le son ; elle permet d’exprimer d’une part, le culturel, et de 1’autre, le subjectif ; elle

est conjointement 1’Orient et I’Occident ; elle est un espace de ce monde comme de 1’au-dela;

elle désigne un espace réel et un domaine réservé a la poésie.

102 Mit ve anlam, p. 61.

HO3 Ibid., p. 61.
104 Kendi Gok Kubbemiz, p. 47.
105 Ibid., p. 20.
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2. Baudelaire et le voyage de la poésie

Si un aspect de la modernit¢ de Baudelaire est, comme nous I’avions affirmé
auparavant, son passage d’une poésie descriptive a une poésie créative, un autre aspect est la
construction d’une poésie autoréflexive. Avec lui, la réflexion sur la poésie devient une
démarche qui se réalise a I’intérieur de la poésie méme. La poésie est désormais le terrain ou
s’accomplit cette réflexion. Nous avons déja vu comment Yahya Kemal s’approprie le
premier aspect de la modernité de Baudelaire et comment il s’en sert pour ranimer la poésie
du Divan et celle d’'un pocte éminent appartenant a cette tradition, Nedim, suite a une
transformation effectuée sur la poésie de ce dernier. Dans cette partie de la thése nous allons
aborder comment Yahya Kemal s’approprie le deuxiéme aspect de la modernité de
Baudelaire.

On peut noter que les deux aspects de la modernit¢ de Baudelaire sont
particulierement apparents dans “Le Voyage”. Rappelons que ce poéme figure parmi les trois
poeémes mentionnés par Yahya Kemal dans son “Biiyii Siir” (Poésie de magie). Avant de
passer a la facon dont Yahya Kemal se sert du “Voyage” et de certains autres poémes de
Baudelaire lors de la construction d’une poésie autoréflexive, nous allons parler brievement
de son propre voyage qui a pris fin & Paris et qui a permis au poéte de rester dans cette ville
pendant neuf ans.

La véritable rencontre de Yahya Kemal avec 1’Occident se réalise grace a ce voyage
en bateau. Yahya Kemal qui n’a alors que dix-huit ans et qui, “tout comme plusieurs enfants

591106

de la génération occidentalisée ressent une certaine inclination pour Paris se met en route

en montant a lui seul sur un bateau en destination de Marseille. Mais quel est le motif qui le
pousse vers cette aventure a son jeune age ? C’est ainsi qu’il explique ses motifs dans le livre
qui réunit ses mémoires :

J’étais un jeune provincial vagabond a Istanbul. Je ne connaissais pas du tout le
frangais. Mon esprit était rempli des poemes, de la prose, des traductions, des
articles de I’Edebiyat-1 Cedide (La nouvelle littérature) paru dans Servet-i
Fiinun (Le trésor des sciences). Je voyais le pays comme une prison et
I’Europe comme un univers illuminé. Je m’étais effrayé de 1’atmosphére de
poursuite de la police secréte d’Istanbul. Je haissais particulierement la morale
asiatique ; les regards de milliers de gens appartenant & un groupe d’apaches
aussi bien qu’a une classe soit disant ¢lite et qui défendaient les coutumes de
I’ancien Orient qui se posaient sur les jeunes au bateau, dans la rue, dans le
tramway, sur le pont me révoltaient ; je voulais me libérer de la pression de

1106 Yahya Kemal BEYATLI, Cocuklugum, Gengligim, Siydsi ve Edebi Anilarim, p. 74.
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mon milieu national, m’élancer vers cet univers que j’avais découvert dans la
poésie de Tevfik Fikret, dans la prose de Halid Ziya et dans les ceuvres des
jeunes qui avaient suivi ces deux rénovateurs ainsi que dans les romans traduits
du frangais. En particulier Paris brillait comme une étoile au dela de mon
imagination.'""”’

En effet I’année 1902 ou Yahya Kemal se met en route vers Paris correspond a la
période ou le régime totalitaire du sultan Abdiilhamid se fait le plus intensément sentir. Les
Jeunes Turcs qui sont pro-occidentals sont poursuivis par la police secréte et sont parfois
envoyés en exil. Pour cette raison, 1’Occident et en particulier la France devient le symbole de
la liberté aux yeux des Jeunes Turcs. D’aprés ce qu’il écrit dans ses mémoires, dans les parties
intitulées “Amour de Paris” d’ou est tiré le passage cité ci-dessus et “Souvenir de fuite a
Paris” ou il énonce les circonstances qui 1’entrainent vers ce voyage, il est clair que Yahya
Kemal associe I’Occident particulierement avec la liberté.

Ce voyage du pocte vers Paris est également a I’origine de sa rencontre avec la poésie
de Baudelaire. Dans “Le Voyage”, il trouvera I’équivalent et méme le double de son propre
voyage. Les trois premicres strophes de la premiére partie de ce poéme correspondent de
facon étonnante a la situation du jeune poéte turc.

Pour I’enfant, amoureux de cartes et d’estampes,
L’univers est égal a son vaste appétit.

Ah! Que le monde est grand a la clarté des lampes!
Aux yeux du souvenir que le monde est petit!

Un matin nous partons, le cerveau plein de flamme,
Le cceur gros de rancune et de désirs amers,

Et nous allons, suivant le rythme de la lame,
Bercant notre infini sur le fini des mers :

Les uns, joyeux de fuir une patrie infime ;

D’autres, I’horreur de leurs berceaux, et quelques-uns,
Astrologues noyés dans les yeux d’une femme,

La Circé tyrannique aux dangereux parfums.''*®

Yahya Kemal est lui-méme heureux de fuir cette “patrie infame” qu’il voit comme une
“prison”. Mais on peut facilement remarquer que son cceur est “gros de rancune”. En effet,
dans le passage ci-dessous ou il décrit la période d’attente avant le départ du bateau, on peut
remarquer qu’il a des sentiments ambivalents au sujet de ce voyage.

J’ai installé mes affaires a un coin convenable au bord du bateau. J’ai
commencé a me promener. Je regardais Istanbul, Uskiidar, Besiktas ; c’était un

107 Ibid., p. 74-75.
108 Les Fleurs du Mal, p. 256.
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trés beau soir d’Istanbul ; mais je me voyais comme quelqu’un désceuvré,
déraciné de la patrie. Une douleur étrange serrait mon cceur.''*

Ces lignes montrent que méme lorsqu’il se libére de 1’atmosphére oppressive qui
régne sur le pays, le jeune pocte regrette de quitter sa patrie. Alors pourquoi Yahya Kemal
quitte-t-il Istanbul qu’il aime tant et n’y retourne pas pendant neuf ans ? Afin de répondre a
cette question, il faut regarder la situation dans laquelle se trouve le pays a 1I’époque ainsi que
la signification que la ‘patrie’ a pour le pocte.

En I’année 1903 ou Yahya Kemal se met en route vers la France, sa ville natale Skopje
fait encore partie du territoire ottoman. Cette ville gagne son indépendance suite aux guerres
balkaniques qui ont lieu dans les années 1912-1913. Dans le poéme “Koca Mustapasa”, le
poete associe sa séparation des terres ou il est né et ou il a grandi a la position dans laquelle se
trouve un orphelin. Ces terres semblent avoir perdu leur lien avec la vie et la naissance pour
évoquer la mort.

Kopmusuz bizler o 6z varlik olan manzaradan.
Bahseder ger¢i duyanlar bir onulmaz yaradan;
Derler : insanda derin bir yaradir koksiizliik;
Budur alemde hudutsuz ve hazin 6ksiizliik.
Sizlatir bazi saatler dayanilmaz bir aci,

Kokt toprakta kalip kendi kesilmis agaci.

Rih arar bagka teselli her esen riizgarda.

Ne yazik! Dogmuyoruz simdi o topraklarda!

Nous nous sommes détachés du paysage qui est I’existence essentielle.
Parlent d’une plaie sans apaisement, ceux qui le sentent ;

Ils disent : C’est une plaie profonde d’étre déraciné ;

C’est le sentiment sans borne et triste d’étre orphelin.

Parfois nous fait mal une douleur insupportable,

L’arbre dont la racine est rest¢ dans la terre et qui a été coupé.

A chaque vent qui souffle, I’dme cherche une autre consolation.

: 1110
Quel dommage ! Nous ne naissons plus en ces terres !

Il existe également des raisons plus personnelles et psychologiques derriere ce départ a
Paris. Les propos d’Edgar Morin au sujet de “la magie de la terre natale” peuvent nous aider
a déceler ces motifs. Selon Morin, cette terre “nous fait renaitre, parce qu’elle est notre

mére”.''"" La perte des terres de la patrie en paralléle avec la perte de la mére, semble avoir

1109
1110
1111

Cocuklugum, Gengligim, Siydsi ve Edebi Anilarim, p. 77.
Kendi Gok Kubbemiz, p. 51-53.
L’Homme et la mort, p. 136
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pouss¢ Yahya Kemal a former une équivalence, sur le plan imaginaire, entre I’image de la
patrie et celle d’'une mére morte.

“Une terre quelconque, méme la plus sauvage, méme la plus éloignée, est comme une

1112

patrie qu’on a retrouvée” dit Lamartine. "~ Quel que soient les motifs qu’il avance, il n’est

pas difficile de comprendre le mobile qui pousse Yahya Kemal a s’éloigner des terres qui lui
rappellent la mort de sa mére pour s’élancer vers la mer.

La premiére strophe de “Acik Deniz” (Pleine mer) se référe a une période ou la mere
est encore en vie et ou Skopje n’est pas encore perdue. Mais dés qu’un sentiment de réel
chasse les souvenirs, 1’aspiration pour cette ¢re laisse sa place a une tendance a
I’¢loignement.

Balkan sehirlerinde gegerken ¢ocuklugum,;
Her lahza bir alev gibi hasretti duydugum.
Kalbimde vardi “Byron”u bedbaht eden melal
Gezdim o yasta daglari, hulyam icinde 14l,
Aldim Rakofca kirlarinin hiir havasini,
Duydum akinci cedlerimin ihtirasini,

Her yaz, simale dogru asirlarca bir kosu,
Bagrimda bir akis gibi kalmis ugultulu...
Maglupken ordu, yasl dururken biitiin vatan,
Rii’yama girdi her gece bir fatihane zan.
Hicretlerin bakiyyesi hicranli duygular,
Mahzun hudutlarin 6tesinden akan sular,
Gonliimde hep o zanla beraber ¢agildad,
Bildim nedir ufuktaki sonsuzlugun tad1 !

Bir giin dedim ki istemem artik ne yer ne yar !
Ciktim siirekli gurbete, gezdim diyar diyar ;

Mon enfance passée dans les villes des Balkans ;

Je sentais un manque tel un feu a chaque moment.

Dans mon cceur, un ennui rendant Byron peiné

A mon age, j’ai visité les montagnes rouges en mon réve,

J’ai pris de Rakofca I’air libre des prés,

J’ai senti la passion de mes ancétres guerriers,

Chaque été, pendant des si¢cles, une course vers le nord,

Est resté comme un écho qui bruisse dans mon cceur...

Alors que I’armée était vaincue, que toute la patrie était en deuil,
Chaque nuit j’ai révé d’une sensation de conquéte.

Les sentiments douloureux qui perdurent suite aux migrations,
Les eaux qui coulent des fronticres tristes,

Ont murmuré toujours avec cette présomption,

J’ai su ce qu’était le golit de I’infini a I’horizon !

Un jour j’ai dit que je ne veux plus de terre ou de bien-aimée !

Je suis allé en exil, de pays en pays j’ai voyagé ;''">

Hi2 Voyage en Orient, p. 551.

Hi3 Kendi Gok Kubbemiz, p. 14-15.
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Bachelard qui dit que “[p]artir, c’est mourir un peu. Mourir, c’est vraiment partir et

. . 1114
I’on ne part bien, courageusement, nettement, qu’en suivant le fil de I’eau” "~ ne manque pas

. r . . 1115
d’ajouter : “Il n’y a que ce départ qui soit une aventure”.” ° En accord avec ces phrases de

Bachelard, dans son poéme intitulé “Isfahan’da mezar kitdbesi” (Epitaphe a Ispahan) Yahya
Kemal décrit la mort comme un voyage sans retour :

Efsis ki simdi rGhsuzdur bedenim
Ancak bir kohne pirehendir kefenim
Yaran-1 azizan beni yad eyleyiniz
Zira ki doniilmez seferimdir bu benim

Hélas mon corps est a présent sans ame
Mon linceul n’est qu’une vielle chemise
Souvenez-vous de moi, mes chers amis,

. 21116
Car mon voyage sans retour est celui-ci

Dans son livre Au dela du principe de plaisir, Freud affirme : “L’objectif de toute la

vie est la mort”."""” En outre, dans son livre Introduction a la Psychanalyse Freud déclare que

1118

dans le réve, le départ symbolise la mort.” " Il ajoute :

[....] lorsqu’un enfant demande des nouvelles d’une personne qu’il n’a pas vue
depuis longtemps, on a 1’habitude de lui répondre, lorsqu’il s’agit d’une
personne décédée, qu’elle est partie en voyage. [....] Le pocte se sert du méme
symbole lorsqu’il parle de I’au-deld comme d’un pays inexploré d’ou aucun
voyageur (no traveller) ne revient. Méme dans nos conversations journalicres,
il nous arrive souvent de parler du dernier voyage.''"’

Gaston Bachelard qui soutient les propos de Freud en disant “La Mort est un voyage et

551120

le voyage est une mort” ~, s’¢loigne de ce dernier en posant la question suivante : “La Mort

ne fut-elle pas le premier Navigateur?”''?!. En effet, selon Bachelard, la mort n’est pas le
p p g p

991122

dernier voyage. Au contraire, elle est “le premier vrai voyage . Qu’il soit le premier ou le
y

dernier voyage, on peut affirmer qu’il est universellement reconnu que le voyage se référe a la

mort. D’ailleurs dans la premiére strophe de la VIII®™ partie du “Voyage”, Baudelaire décrit
la mort comme un voyage de mer.

O Mort, vieux capitaine, il est temps! Levons 1’ancre.
Ce pays nous ennuie, 6 Mort! Appareillons!

i L’Eau et les Réves, p. 89

His Ibid., p. 89.

H1e Rubailer ve Hayyam Rubdilerini Tiirkce Soyleyis, p. 50.
17 Haz Ilkesinin Otesinde, p. 48.

H18 p. 146.

19 Ibid., p. 146.

120 L’eau et les Réves, p. 89

2l Ibid., p. 87.

122 Ibid., p. 88.
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Si le ciel et 1a mer sont noirs comme de 1’encre,
. . 1123
Nos ceeurs que tu connais sont remplis de rayons!

Dans le poéme “Doniis” (Retour) de Yahya Kemal, le voyage vers la mort est
¢galement un voyage de mer. On comprend que le retour dont il est question dans les vers

“Iklim-i ilahiye riici etmek igiin/ Ervah agilir engine yelken yelken” (Afin d’atteindre la

1124

saison divine/ Les ames s’¢lancent au large voile par voile) ", est un retour a Dieu. Dans son

poeme “Sessiz Gemi” (Le Bateau silencieux), le poc¢te, d’une part confirme les propos de

Freud en décrivant une fois de plus la mort comme un voyage de mer, et d’autre part forme

une affinité avec la VIII®™ partie du “Voyage”. On retrouve des mots qui figurent dans le

poeme de Baudelaire tels que ‘temps’ et ‘ancre’. Dans le poéme de Yahya Kemal le mot
‘mort’ est absent mais il est clair que le bateau silencieux représente un cercueil.

Artik demir almak giinii gelmigse zamandan,
Mechile giden bir gemi kalkar bu limandan.
Hig yolcusu yokmus gibi sessizce alir yol;
Sallanmaz o kalkista ne mendil ne de bir kol.
Rihtimda kalanlar bu seyahatten elemli,
Giinlerce siyah ufka bakar gozleri nemli.
Bicare goniiller! Ne giden son gemidir bu!
Hicranli hayatin ne de son matemidir bu!
Diinyada sevilmis ve seven nafile bekler;
Bilmez ki giden sevgililer donmiyecekler.
Bir ¢ok gidenin her biri memnun ki yerinden,
Bir ¢ok seneler gecti; donen yok seferinden.

Si I’heure a sonné de lever 1’ancre du temps,

De se port se 1éve un bateau qui va vers I’inconnu.

Il s’avance en silence comme s’il n’avait aucun passager ;
Pour ce départ, aucun mouchoir ni de main ne se fait voir.

Sont tristes de ce voyage, ceux qui sont restés sur le quai,

Ils regardent 1’horizon noir, les yeux mouillés.

Pauvres coeurs ! Ce n’est ni le dernier des navires !

Ni le dernier deuil de cette vie pénible !

Celui qui est aimé et qui aime attend en vain ;

Il ne sait pas que les bien-aimées partis ne reviendront point.
Tous ceux qui sont partis doivent étre contents de la ou ils sont,
Plusieurs années se sont écoulées, nul ne revient de cette expédition.''*

Le bateau qui s’¢lance “vers I’inconnu” montre que la destination du voyage n’est pas
prédéterminée. Ce lieu inconnu du poéme de Yahya Kemal trouve son équivalent dans les

profondeurs de I’ ‘inconnu’ du “Voyage” de Baudelaire. Il faut cependant noter que tandis que

1123
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Les Fleurs du Mal, p. 172.
Rubailer ve Hayyam Rubdilerini Tiirkce Soyleyis, p. 32.
125 Kendi Gok Kubbemiz, p. 89-90.
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chez Baudelaire, I’‘inconnu’ peut se référer aux énigmes concernant la nature et I’ame
humaine, il est clair que dans le poéme de Yahya Kemal, 1’‘inconnu’ se rapporte a la mort.
Citons a présent les vers de Baudelaire :

Verse-nous ton poison pour qu’il nous réconforte!
Nous voulons, tant ce feu nous briile le cerveau,
Plonger au fond du gouffre, Enfer ou Ciel, qu’importe?
Au fond de I’Inconnu pour trouver du nouveau!''*

D’autre part, malgré les affinités apparentes qui existent entre les deux po¢mes en
question, on remarque cependant certaines différences. Alors que dans le poéme de
Baudelaire, il s’agit du propre voyage du sujet vers la mort, dans celui de Yahya Kemal, le
sujet témoigne au départ d’une personne décédée vers le ‘pays de la mort’. Dans le poéme de
Baudelaire le sujet s’adresse a la mort tandis dans celui de Yahya Kemal, la parole n’a point
de destinataire. Ainsi, chez le poéte turc, 1’obscurité concernant la mort devient encore plus
marquante.

Dans certains autres poémes de Yahya Kemal ou on trouve le verbe ‘gitmek’ (partir),
la destination est une ¢énigme, il s’agit d’un voyage ou le point d’arrivée est inconnu. Dans
“Gece” (La nuit) le poete dit : “Gitmis kaybolmusuz uzakta/ Rii’ya sona ermeden safakta...”
(Nous nous sommes perdu au loin/ Avant que le réve a I’horizon ne prenne fin).''*” Dans ce
vers tiré¢ du méme poéme, on parle d’un départ qui sera peut-&tre sans retour : “Gittik... Bahs
acmadik doniisten” (Nous sommes partis... Nous n’avons point parlé du retour).''*®
L’ambiguité concernant la destination et ce départ sans but précis associe une fois de plus
Yahya Kemal a Baudelaire qui écrit :

Mais les vrais voyageurs sont ceux-la seuls qui partent
Pour partir ; cceurs légers, semblables aux ballons,

De leur fatalité jamais ils ne s’écartent,

Et, sans savoir pourquoi, disent toujours : Allon

S!1129

L’affinité poétique que Yahya Kemal noue avec Baudelaire dans le cadre d’une
pulsion qui incite a partir ne se limite pas aux po€mes et vers cités ci-dessus. Dans “Deniz
Tiirkiisii” (Chanson de Mer) on retrouve ce départ sans connaissance précise de la destinée et
cet élancement vers le vide et I’imperceptible.

Girdigin aynada, gegmis gibi diger kiireye,
Sorma bir saniye, siipheyle, sakin : “Yol nereye?”
Ayilip nes’eni yiikseltici sarhosluktan,

Yilma korkung¢ ugurum zannedilen bosluktan!

126 Les Fleurs du Mal, p. 172.
127 Kendi Gok Kubbemiz, p. 54.
128 Ibid., p. 53.

129 Les Fleurs du Mal, p. 167.
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Duy tabiatte biraz sen de ilah oldugunu,
Rih erer varliginin zevkine duymakla bunu.

Ciktigin yolda, bugiin, yelken agik, yapyalniz,
Gozlerin arkaya cevrilmiyerek, pervasiz,
Yiirti! Hiir maviligin bittigi son hadde kadar!..
Insan alemde hayal ettigi miiddetge yasar.

Dans le miroir ou tu es entré¢, comme passé a 1’autre sphére,

Ne demande pas une seconde, douteux, “Par ou va cette voie 77
Te réveillant de cette ivresse qui exalte ta joie,

Ne t’effraie pas du néant qui ressemble a un abime !

Que tu es un Dieu dans la nature, sens-le un peu

Cette sensation fait golter a I’ame le plaisir d’exister.

Dans la voie que tu suis, a présent, tout seul, voiles éployées,
Sans tourner les yeux en arricre, sans hésiter,
Marche ! Jusque la ou se termine le libre bleu !

Tant qu’il réve, I’homme vit dans I’univers''*’

On comprend pourquoi Yahya Kemal s’abstient de parler de I’influence de Baudelaire
alors qu’il n’a pas de mal a exprimer I’influence des autres poctes qui ont eu un impact sur lui.
C’est chez Baudelaire qu’il trouve le fondement de ses problemes les plus fondamentaux. Il
n’est pas surprenant qu’un des trois poémes mentionnés de Baudelaire dans “Biiyii Siir”
(Poésie de magie) soit “Le Voyage”, surtout en tenant compte des propos de Tanpinar :
“Yahya Kemal n’était pas ’homme des tourments et des inquié¢tudes métaphysiques. 11 était
un homme poursuivi par 1’idée de la mort”.'"*! Ainsi dans les poémes de Yahya Kemal et en
particulier ceux qui se trouvent dans Kendi Gk Kubbemiz (Notre voite céleste), le théme
prédominant est la mort,

Chez Yahya Kemal, la notion d’‘exil’ est également étroitement liée a la mort et
comme cette derniére, constitue un espace ou se concentre 1’obscurité dans sa poésie. Dans les
vers “Gurbette duydugum sonu gelmez hiiziinleri,/ Yapraklarin dokiildiigii hicranl giinleri,/
Andim birer birer, acidim kendi halime” (Les tristesses sans fin que j’ai ressenties en exil, /
Aux jours douloureux ou les feuilles tombent/ J’y ai pensé ['un apres 1’autre, j’ai eu pitié de

1132

moi) tirés du poéme “Hiiziin ve Hatira” (Tristesse et Souvenir), il est question de la

profonde tristesse provoquée par I’exil, tandis que “Gurbet” (Exil) parle des tracas et des

130 Kendi Gok Kubbemiz, p. 96-97.
131 Yahya Kemal, p. 54.
132 Kendi Gok Kubbemiz, p. 116.
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souffrances provoqués par cette disposition. On voit que dans ce poeéme, le ‘lieu ou on va’
reste obscur. Il peut aussi bien s’agir d’un endroit réel sur la terre que du monde de la mort.

Gurbet nedir bilir mi o menfaya gitmiyen?
Ey gurbet, ey guribu ufuklarda bitmiyen
Omriin derinliginde siiren kayg1 giinleri!
Yillarca, fakr i¢inde, hayatin hiiziinleri.
Bir ¢6l1 ¢orakliginda hayalin susuzlugu;
Hem uyku ihtiyaglari, hem uykusuzlugu.
En sinsi bir eza gibidir gegmiyen zaman;
Bin tiirlii bagka cevri de vardir ki bi-aman;
Yalnizligin azabi her iskenceden beter;
Yalniz bu kahr1 insani tahrib i¢in yeter.

Celui qui ne va pas en ce lieu, sait-il ce que signifie I’exil ?
O exil, 6 celui dont le coucher du soleil ne se termine pas
Les jours de souci dans la profondeur de la vie !
Pendant des années, en pleine pauvreté, les chagrins de I’existence.
Dans une aridité de désert, la soif du réve ;
Les besoins de sommeil qui vont avec I’insomnie.
Est comme une torture sournoise, le temps qui ne coule pas ;
Il posseéde mille autre supplices inexorables ;
La peine de la solitude est pire que toutes les agonies ;
Pour détruire I’€tre humain, a lui seul, ce chagrin suffit.''*?
Dans les vers “Ciktim siirekli gurbete, gezdim diyar diyar;/ Gittim o son diyara ki
serhaddidir yerin,” (Je me suis exilé pour toujours, j’ai voyagé de pays en pays;/ Je suis all¢

au dernier pays aux confins de la terre)''**

tirés du poeme “Acik Deniz” (Pleine Mer) de
Yahya Kemal, I’exil, cette fois-ci, gagne un sens plus concret. Ces vers évoquent le voyage en
bateau qu’entreprend le poete en direction de 1’Occident. C’est ainsi qu’il quitte les terres ou
il a vu mourir sa meére pour se lancer dans un voyage de mer et reste en ‘exil’ au loin de sa
patrie. Mais les terres de I’Europe qu’il a atteintes a la fin de sa croisicre, constituent une
frontiére symbolique, non seulement entre 1’Orient et 1’Occident mais également entre le
monde réel et le monde de I’au-dela.

En relation avec la thématique de la mort, on retrouve souvent chez Baudelaire, une
hésitation entre partir et rester, indécision qui semble refléter le conflit entre les pulsions de

eme

vie et de mort. Ces vers tirés de la VII'™™ partie du “Voyage” en donnent un exemple : “Faut-il
partir? rester? Si tu peux rester, reste;/ Pars, s’il le faut. L’un court, et I’autre se tapit”.1135 On
peut repérer une hésitation semblable dans plusieurs poémes de Yahya Kemal. Les vers ci-

dessous tirés du poeme “Koca Mustapasa” constituent un exemple marquant :

133 Ibid., p. 115.
134 Ibid., p. 15.
133 Les Fleurs du Mal, p. 171.
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Gece, si’riyle sararken Koca Mustapasa’y1
Seyredenler goriir Allaha yakin diinyayi.
Yolda tek tiik gortinenler ¢ekilir evlerine;
Gece sessizligi semtin yayilir her yerine
Bir ziyaret¢i derin zevk alarak manzaradan,
Unutur semtine yollanmay1 artik buradan.

Gizli bir his bana, hatif gibi, ihtar ediyor;

Cok yavas, yalniz igimden duyulan sesle, diyor:
“Gitme! Kal! Sen bu taraf halkina dost insansin;
Onlarin mesrebi, iklimi ve irkindansin.

Alors que la nuit couvre Koca Mustapasa de sa poésie

Ceux qui regardent, voient le monde proche de Dieu.

Les seuls passants que 1’on voit dans les rues, vont chez eux ;
Le silence de la nuit se répand a chaque endroit du quartier
Un visiteur, prenant un plaisir profond de ce paysage,
Oublie désormais de se diriger d’ici vers son quartier.

Un sentiment caché, comme un ange, me met au courant ;
Il me dit tout doucement, d’une voix qui se fait entendre en moi :
“Ne t’en vas pas ! Reste ! Tu es ’ami du peuple d’ici ;

Tu es de leur climat, de leur race et de leur tempérament.''*

11 faut noter que dans 1’exemple ci-dessus, la poésie semble plus proche de la mort par
rapport a la vie. En effet, “la poésie de la nuit” permet au “monde proche de Dieu” de devenir
visible.

Dans les poémes de Yahya Kemal, cette position intermédiaire entre la vie et la mort
prend différentes formes. Par exemple le poéme “Gegis” (Passage) qui se termine avec un
appel vers la mort avec le vers “Rahatca dal, 6liim sonu gelmez bir uykudur” (Endors-toi
tranquillement, la mort est un sommeil sans fin)'"*’, commence avec le distique suivant :
“Mazi kdyiinde, hatiralar golgesinde kal!/ Yaklastigin tabiati giinlerce seyre dal!” (Reste sous
I’ombre des souvenirs dans le village du passé/ Contemple la nature a laquelle tu t’approche
pendant des jours entiers)'**. Alors que dans le premier quatrain du poéme “Bir Dosta
Misralar” (Vers pour un ami) il s’agit d’un voyage de la mémoire vers le passé, dans le
deuxiéme quatrain on parle d’un voyage vers le futur et vers la mort.

Kamildir o insan ki yasar hatiralarla;

Bir bagka kerem beklemez artik gelecekten;
Her an doludur gozleri canan ve baharla,
Kam aldi bilir kendini, 6émriinde, felekten.

136 Kendi Gok Kubbemiz, p. 50-51.
137 Ibid., p. 105.
138 Ibid., p. 104.
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Bir kerre sevip vuslata erdiyse cihanda,
Omriin iyi rii’yasina dalsin, uyusun rth.

Bin zevk aramak kaydina diismekle zamanda,
Her giin yorulup, néfile bin y1l yasamis Nuh.

Sage est la personne qui vit avec les souvenirs ;

Et n’attend aucune autre grace de 1’avenir ;

A chaque moment, de I’amant et du printemps, ses yeux sont pleins
11 lui semble qu’il a recu les bienfaits du destin.

S’il a aimé et a rejoint son amant rien qu’une fois

Que I’ame s’abandonne au bon réve de la vie et s’endorme

En se donnant la peine de chercher mille plaisirs dans le temps,
Chaque jour, Noah s’est fatigué en vain pour vivre mille ans.'"*’

Il faut souligner que contrairement a ce qu’on peut observer dans “Gegis” (Passage),
dans “Bir Dosta Misralar” (Vers pour un ami) le temps intermédiaire entre le passé
(I’enfance) et le futur (la mort) est ignoré. Le poéme sert de pont entre le passé ou la meére est
encore en vie et le futur, au-dela de la mort, ou le poéte pourra enfin la rejoindre.

En outre, on peut affirmer que chez Yahya Kemal, la poésie sert de pont non
seulement entre le passé et le futur ou entre la vie et la mort, mais également entre deux
langues. Sur ce point, il faut s’arréter sur le ‘globe différent’ dont il est question dans les vers
tirés du poéme “Deniz Tiirkiisii” (Chanson de mer) “Girdigin aynada, ge¢mis gibi diger
kiireye,/ Sorma bir saniye, slipheyle, sakin : ‘Yol nereye?’” (Dans le miroir ou tu es entré,
comme passé a 1’autre sphere,/ Ne demande surtout pas un instant en doute : ‘Ou va cette

Voier)’” 1140

Yahya Kemal voit son départ de sa patrie afin d’aller en France, tout d’abord
comme le passage d’un monde ou régne une langue a un monde ou en régne une autre. Le
poete dit : “Le passage du turc au frangais m’a transformé autant que le passage d’une sphére
a une autre”.''*! Ces phrases évoquent les propos de Humboldt : “La diversité des langues
singuliéres n’est donc pas une diversité d’enveloppes et de signes, mais de visions du

monde”.!'*? Le vers “Musikisiyle bir Alem kesilir calkanti” (Avec sa musique un monde en
y

plein tourment)''*?

qui se trouve également dans “Deniz Tiirkiisii” (Chanson de mer) montre

ue Yahya Kemal s’intéresse particulierement aux particularités sonores et a la musique de
y

cette langue qu’il rencontre en France. Ceci est en accord avec sa poétique qui congoit la

poésie comme une sorte de musique.

139 Ibid., p. 112.

1140 Ibid., p. 97.

Hal Cocuklugum, Gengligim, Siydsi ve Edebi Anilarim, p. 101.
142 Ernst CASSIRER, Langage et Mythe, p. 47.

143 Kendi Gok Kubbemiz, p. 97.
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D’autre part, pour Yahya Kemal, I’univers d’une langue différente (celui du frangais),
semble correspondre, sur le plan symbolique, au monde de 1’au-dela. Le passage du monde en
turc a celui du monde en francais, signifiera donc 1’accés au monde de I’au-dela. Le voyage
dont il est question dans “Agik Deniz” (Pleine mer) se transforme au fur et 2 mesure en un
voyage a la fois intérieur et linguistique. Il faudra lire le mot ‘langue’ qui figure dans le vers
“Hala dilimdedir tuzu engin denizlerin” (Je porte toujours le sel des pleines mers sur ma

langue)''*

en tenant compte de son double sens. Dans ce cadre, on remarque une similarité
avec la derniére strophe de la premicre partie du “Voyage”. Ici, I’obscurité concernant la
destination du voyage en question est mise en relation avec la langue. Le sujet se trouve face a
des lieux, des cas dont il ne connait pas le nom. Il s’agit, si I’on utilise I’expression de
Meschonnic, de “I’inconscient du langage”."'*

Ceux-la dont les désirs ont la forme des nues,
Et qui révent, ainsi qu’un conscrit le canon,
De vastes voluptés, changeantes, inconnues,

Et dont I’esprit humain n’a jamais su le nom!'"*

Dans la relation que Yahya Kemal noue avec la poésie de Baudelaire autour de
I’image de la meére, la langue frangaise occupe une place primordiale. En effet, Yahya Kemal
trouve des liens sonores entre le mot ‘mere’ et les mots avec lesquels il veut le mettre en
relation, non pas en turc, mais en francais. Les mots dont il s’agit sont ‘la mort’, ‘I’amour’,
‘amer’ et ‘la mémoire’. Tandis que le mot ‘mémoire’ intégre carrément le mot ‘mere’, les
mots ‘mort’, ‘amour’, ‘amer’, évoquent le mot ‘mére’ grace a une analogie sonore.

L’affinité sonore entre ‘la mere’ et ‘I’amour’ en frangais est en accord avec le statut de
la mere en tant que le premier et le plus important objet d’amour dans la vie de I’enfant (en
particulier du petit garcon). D’ailleurs Freud dit que “[c] est surtout dans les relations de mere
a fils et inversement que nous trouvons les plus purs exemples d’une tendresse invariable,
exempte de toute considération égoiste”.''*’

Mais 1’analogie sonore entre les mots ‘la mere’ et ‘I’amour’ n’existe pas en turc.
Pourtant dans son poéme “Moda’da Mayis” (Mai a Moda) Yahya Kemal utilise les mots
‘anne’ (mere) et ‘sevgi’ (amour) dans le méme vers: “Siirekli sevgiyi duydukc¢a anne
toprak’tan/ i¢imde korku nedir kalmiyor yok olmaktan” (A force de sentir I’amour perpétuel

1148

de la terre mére/ Je n’ai plus la moindre peur de disparaitre). " Dans le poéme “Hatirlatan”

Had Kendi Gok Kubbemiz, p. 15.

145 Pour la poétique I, p. 54.

Ha6 Les Fleurs du Mal, p. 167.

147 Introduction a la psychanalyse, p.190.
148 Kendi Gk Kubbemiz, p. 103.
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(Evocateur) ou le mot ‘anne’ (meére) n’est pas utilisé, cette fois-ci le mot ‘sevgi’ (amour)
évoque clairement la mere.
Hicran giin ortasinda neden boyle seslenir,

Birden hatirlatir unutan kalbe sevgiyi?

Keskin bir 6zleyisle hayal-ettirén nedir,
Bir devre varsa insanin 6mriinde en iyi?

Ey sevgi anladim bu uzaktan sada ile,
Omriin yegane lezzetidir hatiran bile.
Pourquoi la douleur appelle-elle ainsi au milieu du jour,

Et rappelle soudain au coeur qui oublie I’amour ?

Qu’est-ce qui fait réver d’un manque violent ?
Il fit dans la vie le meilleur, s’il existe un tel temps

O amour gréce a cette voix venue de loin, j’ai compris,
Que ton unique souvenir est le seul gott de la vie.''*

Dans ce poéme on peut facilement remplacer le mot ‘sevgi’ (amour) par le mot ‘anne’
(mere). Ceci étant fait, le mot ‘anne’ (meére) sera mis en relation avec le mot ‘hatira’ qui
signifie ‘souvenir’, ce qui nous permettra un rapprochement avec “Le Balcon” qui est le
premier poéme de Baudelaire cité dans “Biiyii Siir” (Poésie de magie).

“Le Balcon” commence avec le vers “Meére des souvenirs, maitresse des
maitresses,”.' " Cette image de la mére en tant que maitresse des souvenirs trouve son appui,
une fois de plus, dans la langue frangaise. Bien qu’il ne soit pas utilisé¢ dans ce po¢me, le mot
‘mémoire’ qui est le synonyme du mot ‘souvenir’ contient le mot ‘mére’. D’autre part, tout
comme le mot ‘mere’ qui couvre presque la totalit¢ du mot ‘mémoire’, la conception d’une
mere qui est la maitresse de la mémoire est conforme a la situation de Baudelaire. En effet, le
pocte a peur d’oublier son pere décédé a cause de sa mere tyrannique qui envahit sa mémoire.

En s’appuyant sur un passage tiré de Fusées Yves Bonnefoy souligne 1’“évocation de
la “chére et toujours attirante maitresse” qui est aussi la ‘coupable amie’.'"' Selon
Bonnefoy, la ‘servante’ dont il est question dans le po¢me de Baudelaire qui commence avec
les vers “La servante au grand cceur dont vous étiez jalouse;/ Et qui dort son sommeil sous

1152

une humble pelouse”, n’est autre que la nourrice du poéte, Mariette. ~* La personne a qui le

poete s’adresse avec le pronom ‘vous’ et qui est jalouse de cette servante, est la mere et il

149 Ibid., p. 140.

130 Les Fleurs du Mal, p. 65.

11 La tentation de I’oubli, p. 47.
152 Ibid., p. 17.
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s’agit “de la solidarité de deux coupables”.''>® Ces vers qui figurent dans la suite du poéme

expriment le remords d’avoir oublié¢ et négligé cette morte : “Nous devrions pourtant lui

porter quelques fleurs./ Les morts, les pauvres morts ont de grandes douleurs”.''>

Selon Bonnefoy, si Baudelaire “parle des morts, des ‘pauvres morts’, c’est de son pere

aussi qu’il s’agit”''> et “si Mariette a été ‘oubliée’, le pére le fut aussi. Et s’il n’est pas
nomm¢ par son nom dans le poéme, a I’encontre de Mariette, c’est peut-&tre tout simplement

que dans son cas 1’aveu de ’oubli est plus difficile & faire”.!"*

Apres avoir élevé sa mere au rang de ‘maitresse’ de son cceur, Baudelaire semble
éprouver le sentiment d’avoir été injuste envers les autres personnes qui méritent de recevoir
son amour. D’ailleurs on retrouve souvent le mot ‘remords’ dans ses po¢mes. Les strophes ci-

dessous tirées de “L’Irréparable” constituent un exemple marquant :

Pouvons-nous étouffer le vieux, le long Remords,
Qui vit, s’agite et se tortille,

Et se nourrit de nous comme le ver des morts,
Comme de chéne la chenille?

Pouvons-nous étouffer I’implacable Remords?

Dans quel philtre, dans quel vin, dans quelle tisane,
Noierons-nous ce vieil ennemi,

Destructeur et gourmand comme la courtisane,
Patient comme la fourmi?

Dans quel philtre? -dans quel vin? -dans quelle tisane

01157
Chez Yahya Kemal, tout comme chez Baudelaire, les morts exercent leur pouvoir sur
la conscience des vivants. Mais dans les poemes de Yahya Kemal on retrouve le mot
‘remords’ uniquement dans le poéme “Cin’ler” (Les djinns) et ce poéme devient I’expression
d’une conscience dérangée.
Kizgin benizleriz ki parildar gériinmeden,
Titrer yaninda bizleri bir 1ahza vehmeden.

Vicdanlarin azabiyiz onlar tanir bizi;
Tazib i¢in ziyarete gelmis sanir bizi.

Her suclunun basinda hayali cezasiyiz,
Her asik aldatan kadinin kalb ezasiy1z.

Bir cinsimiz azab ise vicdan ve hislere,
Bir cinsimiz de var ki beladir nefislere.

133 Ibid., p.19.

134 Ibid., p. 18.

153 Ibid., p. 18.

1136 Ibid., p. 18-19.

157 Les Fleurs du Mal, p. 85.
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Lakin bu cinsimiz daha dislek ve zorludur,
Vicdani olmiyanlar1 nefsinde korkutur.

Diinyada korku ndmina bizler de olmasak,
Bilmezdi adem-oglu nedir serr i¢in yasak.

Bir def’a hisseden bizi! Bildin mi kimleriz?
Cinler veyahut onlara benzer vehimleriz.

Nous sommes des teints chauds qui brillent sans se montrer,
Tremblent ceux a qui il semble que nous sommes a coté.

Nous sommes les remords, les consciences nous connaissent ;
Elles pensent que nous sommes venus pour les torturer.

A la téte de chaque criminel, nous sommes sa punition imaginaire.
De chaque femme qui trompe son amant, la douleur du cceur.

Si une classe parmi nous torture les consciences et les sentiments,
Des individus, une autre espece en est le chatiment.

Est la plus dangereuse et redoutable, cette race,
Elle fait peur a ceux qui n’ont pas de conscience.

Si nous n’existions pas dans le monde pour faire peur,
L’homme ne saurait pas ’interdiction de faire du malheur.

Celui qui nous sent une fois ! Sais-tu nous sommes qui ?
, . . roe 1158
Les pensées qui leur ressemblent ou bien les génies.

Dans le poeme “L’Horloge” de Baudelaire, on entend une fois de plus la voix d’une
conscience perturbée. Le crime dont il s’agit est le crime de 1’oubli. Le poéte se punit par
I’intermédiaire de son propre poeme qui lui répéte sans cesse le refrain ‘souviens-toi !”.

Horloge dieu sinistre, effrayant, impassible,

Dont le doigt nous menace et nous dit : --Souviens-toi !—
Les vibrantes Douleurs dans ton cceur plein d’effroi

Se planteront bient6t comme dans une cible;

Le plaisir vaporeux fuira vers I’horizon

Ainsi qu’une sylphide au fond de la coulisse;
Chaque instant te dévore un morceau du délice
A chaque homme accorde pour toute sa saison.

Trois mille six cents fois par heure, la Seconde
Chuchote : --Souvient-toi!—Rapide, avec sa voix
D’insecte, Maintenant dit : Je suis Autrefois,

138 Kendi Gk Kubbemiz, p. 167-168.
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Et j’ai pompé ta vie avec ma trompe immonde !

--Remember ! Souviens-toi !—prodigue ! —Esto memor !—
(Mon gosier de métal parle toutes les langues.)

Les minutes, mortel folatre, sont des gangues

Qu’il ne faut pas lacher sans en extraire 1’or!

--Souviens-toi—que le Temps est un joueur avide
Qui gagne sans tricher, a tout coup! c’est la loi.

Le jour décroit ; la nuit augmente, souviens-toi !—
Le gouffre a toujours soif ; la clepsydre se vide.

Tant6t sonnera 1’heure ou le divin Hasard,

Ou l’auguste Vertu, ton épouse encor vierge,

Ou le Repentir méme (oh ! la derniére auberge !),

Ou tout te dira : Meurs, vieux lache ! il est trop tard !”'"*’

Il faut souligner que la situation de Yahya Kemal est différente de celle de Baudelaire.
Chez le premier, 1’objet d’amour qui est menacé d’étre oublié est une mere décédée que le
pocte a perdue alors qu’il a 13 ans. Le vers “Birden hatirlatir unutan kalbe sevgiyi” (Rappelle

116

soudain I’amour au cceur qui oublie)''®" et le vers qui figure dans le poéme “Vuslat” (Union)

et qui évoque “L’Horloge” : “Zalim saat ithmal edilen vakti ¢alar da” (Si I’horloge cruelle

sonne le temps négligé)''®!

, deviennent ’expression d’une peur d’oublier cette mere et du
trouble de conscience qui en résultera.

Dans le poéme “Viranbag” de Yahya Kemal, 1’adjectif ‘amer’, un autre mot qui
évoque ‘la mere’, est utilisé a co6té d’un mot qui a une affinité sonore avec ces deux mots,
I’*amour’ : “Act duymus diye agkin tadini/ Hepimiz sevdik o solgun kadini” (Comme elle
avait senti le goit amer de I’amour/ Nous avons tous aimé cette femme pale)''®% “Le goit de
I’amour” dont il est question dans le premier vers cité ci-dessus, fait allusion a un vers tiré du
poéme “Le Golt du néant” de Baudelaire : “L’amour n’a plus de golt, non plus que la
dispute”.!'® Dans le cas de Yahya Kemal, le gotit ‘amer’ de 1’amour semble dii & la mort
précoce de la mere. Dans le poéme “Ag¢ik Deniz” (Pleine mer) on trouvera “sonsuzlugun tadi”
(le gotit de I’infini) qui rappelle le poéme “Le Gotlt du néant” de Baudelaire, ce qui semble
confirmer la relation intertextuelle que Yahya Kemal établit avec les poeémes du pocte

francais.

159 Les Fleurs du Mal, p. 112-113.
1160 Kendi Gk Kubbemiz, p. 139.
tet Ibid., p. 129.

He2 Ibid., p. 146.

Hes Les Fleurs du Mal, p. 108.
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L’analogie sonore qui existe entre les mots ‘la meére’ et ‘la mort’ devient
particulicrement significative dans le cas de Yahya Kemal. Le désir de rejoindre la mere
morte va se refléter sur les vers qui montrent une puissante ‘pulsion de mort’ chez le pocte
turc. On en trouve ’exemple le plus clair et marquant dans les vers ci-dessous tirés du poéme
“Koca Mustapasa :

Ahiret 6yle yakin seyredilen manzarada,

O kadar komsu ki diinyaya divar yok arada,
Geger insan bir adim atsa birinden birine,
Kavusur karsida kaybettigi bir sevdigine.

Dans le paysage contemplé, si proche est I’au-dela
Si voisin de ce monde, aucun mur entre les deux

De I’un a I’autre, on pourrait passer d’un pas
Pour retrouver une bien-aimée perdue, 1a-bas''**

Cette bien-aimée qu’on rejoint dans le monde de 1’au-dela, se référe clairement a la
mere décédée. L amour de la mére devient I’amour de la mort. Ce passage tiré des mémoires
de Yahya Kemal est significatif :

Ma mére était morte. J’étais devenu fou. A cet instant je voulais mourir,
me suicider. Je ne pouvais supporter cette perte terrible, cette douleur
profonde. On me retenait comme si j’étais fou ; on me lavait le visage.
Hélas ma douleur ne s’apaisait pas. Les bonnes femmes me disaient
que si je pleurais, ’ame de ma meére en souffrirait ; elles m’assuraient
qu’on se retrouverait tous au paradis pour y mener une vie heureuse,
qu’on n’y mourrait plus, que ma meére nous attendait la-bas pour
bientdt. J’étais un peu soulagé par ces consolations mais quelques
minutes plus tard la tristesse inconsolable s’enflammait de nouveau. Je
voulais mourir comme ma mere et la rejoindre tout de suite. Je pensais
aux moyens de me suicider. Ma douleur avait ému tous les gens réunis
1a. IIs pleuraient plus en me voyant.''®

Les vers que nous avons déja cités ne sont pas les seuls a refléter une ‘pulsion de mort’

chez Yahya Kemal. Le vers “Réhatca dal, 6lim sonu gelmez bir uykudur” (Endors-toi

1166

tranquillement, la mort est un sommeil sans fin) " tiré du poéme “Gecis” (Passage) et le

vers “Dalsin yakinda gozlerim artik son uykuma!” (Que mes yeux se ferment pour mon

1167

dernier sommeil) " tiré du poeme “Diislince” (Pensée) évoquent les vers de Baudelaire tirés

du poeme “Le Léthé” : “Je veux dormir! dormir plutét que vivre !/ Dans un sommeil aussi

doux que la mort”."'*® Pour Baudelaire qui dit : “C’est la mort qui console, hélas! Et qui fait

tes Kendi Gok Kubbemiz, p. 49.

Hes Cocuklugum, Gengligim, Siydsi ve Edebi Anilarim, p. 8-9.
166 Kendi Gk Kubbemiz, p. 105.

He7 Ibid., p. 87.

Hes Les Fleurs du Mal, p. 183.
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vivre”''® dans “La Mort des pauvres”, la mort semble étre la rangon que doit payer la
conscience suite a un crime commis.

Chez Yahya Kemal, toutes les oppositions binaires -la vie et la mort, le réve et la
réalité, le monde intérieur et le monde extérieur, le passé et le présent, la patrie et les terres en
dehors de la patrie- se concrétisent autour de la mere. Au sujet du couple terre-mer, on pourra
parler d’une équivalence symbolique. En effet, la terre et la mer symbolisent a la fois la vie et
la mort. Dans son livre L 'Homme et la Mort Edgar Morin le met en évidence : “Parallélement
se développera le theme de la maternité de la mort. La terre et les eaux sont les éléments
maternels ot s’opére le passage de mort a renaissance”.''”’

Pourtant chez Yahya Kemal, la terre semble étre plus proche de la mort par rapport a
la mer. Ainsi dans les vers “Farketmez anne toprak 6liim maceramizi” (La terre-mére ne

H71 et “Bir sonbaharda annemi gomdiik o topraga” (En

1172

remarque pas notre aventure de mort)
un automne on a enterré ma mere dans cette terre) on peut constater que la ‘terre’ est en
relation étroite avec la ‘meére’ et avec la ‘mort’ alors que la relation de la mer avec ces
derniers est toujours plus indirecte. Tandis que la terre est liée a la réalité dans le cadre de la
mere et de sa mort, la mer semble représenter 1’équivalent textuel de ces derniéres.

En frangais, il existe une équivalence sonore entre les mots ‘mere’ et ‘mer’. Ce sont
des homonymes. Ce fait va fournir plusieurs possibilités poétiques a Baudelaire et a Yahya
Kemal. Baudelaire utilise le mot ‘mer’ de facon a évoquer le mot ‘mere’, alors que chez
Yahya Kemal, le mot ‘mer’ se transforme en une image cachée de la mere. Rappelons que
Roman Jakobson affirme qu’en poésie, “[l]a similitude phonologique est sentie comme une
parenté sémantique”.'' "

Avant de passer aux reflets du paralléle meére-mer dans les poémes de Yahya Kemal,
repérons les exemples de cette équivalence dans les poémes de Baudelaire. Dans le premier
vers de “L’Homme et la Mer”, “Homme libre, toujours tu chériras la mer!”''"* le mot ‘mer’
peut facilement laisser sa place au mot ‘mére’. Mais les deux premicres strophes de “Mcesta et

Errabunda” montrent cette homologie d’une fagon encore plus marquante.

Dis-moi, ton ceeur parfois s’envole-t-il, Agathe,
Loin du noir océan de I’immonde cité,

Vers un autre océan ou la splendeur éclate,
Bleu, clair, profond, ainsi que la virginité?

169 Ibid., p. 164.

170 p. 147.

H Kendi Gok Kubbemiz, p. 86.

172 Ibid., p. 78.

H73 Essais de linguistique générale : les fondations du langage, p. 86.
1 Les Fleurs du Mal, p. 46.
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Dis-moi, ton cceur parfois s’envole-t-il, Agathe?

La mer, la vaste mer, console nos labeurs!

Quel démon a doté la mer, rauque chanteuse
Qu’accompagne I’immense orgue des vents grondeurs,
De cette fonction sublime de berceuse?

La mer, la vaste mer, console nos labeurs!''”

Dans le vers “La mer, la vaste mer console nos labeurs” on peut de nouveau
facilement remplacer le mot ‘mer’ par le mot ‘mere’. D’ailleurs le mot ‘meére’ convient mieux
au sens du vers. Il est clair que Baudelaire utilise le mot ‘mer’ sachant que celui-ci évoquera
le mot ‘mere’. L’innocence de I’enfance dont il s’agit dans les strophes suivantes confirme
cette hypothése. Les propos de Bachelard qui met en évidence la relation symbolique entre la
mer et ’eau et la maternité, renforcent 1’équivalence des deux mots en question dans les vers
de Baudelaire : “Des quatres éléments, il n’y a que I’eau qui puisse bercer. C’est elle
I’¢lément bercant. C’est un trait de plus de son caractére féminin : elle berce comme une
mére”, '

En outre, les propos de Freud exprimés dans son livre Introduction a la Psychanalyse
nous permettent d’affirmer que I’équivalence qui existe entre les mots ‘mere’ et ‘mer’ sur le
plan sonore, se rencontre ¢galement sur le plan symbolique. Cette équivalence se fonde en
grande partie sur le symbolisme de I’eau. Selon Freud, “[l]a naissance se trouve réguliérement
exprimée dans le réve par I’intervention de 1’eau : on se plonge dans 1’eau ou on sort de ’eau,
ce qui veut dire qu’on enfante ou qu’on nait”."'”” Gaston Bachelard, a son tour, souligne “la

., 8
profonde maternité des eaux”'"’

et transmet cette phrase de Mme Bonaparte : “La mer est
pour tous les hommes 1’un des plus grands, des plus constants symboles maternels”.''”® Ainsi,
dans I’imaginaire de Yahya Kemal, “le voyage de mer” devient une métaphore qui concentre
I’image de la mére et celle de la mort

La relation de Yahya Kemal avec sa mére sera cruciale pour toute tentative afin de
déchiffrer son monde poétique. Cette mere qu’il a perdue a un age précoce, occupe toujours
une place centrale dans ses poeémes. La relation poétique que Yahya Kemal noue avec

Baudelaire se concrétise également autour de celle-ci. Mais contrairement a celui de Yahya

Kemal, I’objet d’amour de Baudelaire est en vie.

17 Ibid., p. 94-95.

176 L’Eau et les Réves, p. 150.
H7 p. 145,

H78 L’Eau et les Réves, p. 22.
17 Ibid., p. 133.
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Mais Yahya Kemal a-t-il réellement pris 1’équivalence mere-mer du frangais et de

Baudelaire ? Dans le poeme “Ufuklar” (Les horizons), le vers qui comporte le mot ‘deniz’

b

(mer), “Deniz ufkunda teselli duyulur” (A I’horizon de la mer on sent une consolation)''*

991181

évoque le vers “La mer, la vaste mer console nos labeurs qui figure dans “Mcesta et

Errabunda” de Baudelaire. L utilisation commune des mots ‘ufuk’ (horizon), ‘deniz’ (mer) et
‘ruh’ (dme) montre que, dans “Ufuklar”, I’horizon dont il s’agit se référe a la frontiére entre la
vie et la mort. La strophe dédiée a la mort de la mére, confirme, une fois de plus, la relation
symbolique entre la mer et la mére.

Annemin na’sin1 gordiimdi ;

Bakiyorken bana sabit ve donuk gozlerle,
Acidan ¢ildiracaktim.

Aradan elli dokuz yil gecti.

Ah o sabit bakis el’an yaradir kalbimde.

O yasarken o semavi, o giilimser gozler
Ne kadar engin ufuklardi bana;

Tenesir tahtasi tistiinde o giin,

Bakmaz olmustular artik bu bizim diinyaya.

Javais vu la dépouille de ma mere ;
Lorsqu’elle me regardait avec des yeux fixés et glacés,
De chagrin, j’allais presque délirer

Cinquante neuf années se sont écoulées.

Ce regard fixe est toujours une plaie dans mon cceur.
Pendant qu’elle était en vie ces yeux d’azur et souriants
Etaient de vastes horizons pour moi ;

Alors que ma meére sans vie, était allongée ce jour-1a,
Ses yeux ne regardaient désormais plus notre monde.

1182

Ce passage est comme la version versifiée de ce que Yahya Kemal écrit dans ses
mémoires au sujet de la dépouille de sa mére. “Le corps de ma meére était couvert d’un linceul
sur la table dressée pour la toilette funéraire. Je 1’ai vue sans ame, les yeux ouverts et
souriante ; ses cheveux étaient comme séparés de sa chair. Ressentant une peine inexprimable,
je ne la regardais pas”.''*

On peut multiplier les exemples qui montrent qu’il existe une relation étroite entre la
mer et la meére dans les vers de Yahya Kemal. Par exemple dans “Karnaval ve Doniis”
(Carnaval et Retour) la mer est un objet d’amour : “Yillarca sevdigim Adalar, sevdigim deniz/

Artik goriinseler...” (Que les Iles que j’ai aimé pendant des années, la mer que j’aime/ Se

1180
1181
1182
1183

Kendi Gok Kubbemiz, p. 94.

Les Fleurs du Mal, p. 95.

Kendi Gok Kubbemiz, p. 95.

Cocuklugum, Gengligim, Siydsi ve Edebi Anilarim, p. 9.
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montrent enfin...)''**

. Dans les vers “Dag dag o giizel ses biitiin etrafi gezindi ;/ Gérmiis ve
gecirmis denizin kalbine sindi” (D’une montagne a 1’autre cette belle voix a parcouru tout
I’espace;/ Elle s’est infiltrée dans le cceur de la mer qui a tant vécu)''™ tirés de “Ses” (La
voix) et dans la derniere strophe de “Acik Deniz” (Pleine mer) a laquelle Yahya Kemal
commence en parlant de son “enfance passée dans les villes des Balkans”, la mer est
personnifiée. Dans ce dernier poéme, la mer qui posseéde une ame, est triste et souffrante et

elle se plaint.

Rihunla kars1 karsiya kaldim o med giind,
Sekvani dinledim, ezeli muztarip deniz!
Duydum ki rihumuzla bu gurbette sendeniz.
Dindirmez anladim bunu hig bir giizel kiy1;
Bir bitmiyen susuzluga benzer bu agriy1.

En ce jour de marée, je me suis trouvé face a ton ame,
Mer toujours souffrante, c’est ta plainte que j’ai écoutée
J’ai senti que, dans cet exil, de toi, notre ame est a coté
J’ai compris que ne peut adoucir aucun rivage bien joli
Cette peine ressemblant & une soif inassouvie.''*®

Ces vers évoquent, une fois de plus, ce que le poéte écrit au sujet de sa mere dans ses
mémoires. Il dit que sa mére “est malheureuse en raison de 1’habitude qu’a son péere de boire

951187

tous les soirs et qu’elle “exige de son mari qu’il boive devant elle avant de prendre son

diner”.'"™ 11 ajoute :

Je me souviens que jusqu'a mes douze ans, mon pére s’est mélé de temps en
temps a la vie familiale et qu’il a bu chaque soir a nos cotés. Mais apres, pour
des raisons que je ne peux déterminer, il a commencé a se rendre souvent a
Salonique. Ma mére souffrait profondément du comportement de mon pére.''™

Dans la deuxiéme strophe de “Agik Deniz” (Pleine mer), la ‘tristesse majestueuse’ '™

de la mer la transformera en “un monstre a mille tétes”.'"”! Ce pouvoir qu’elle posséde, nous
permettra de la rapprocher de I’image de la femme ‘tyrannique’ qu’on rencontre si souvent
dans les poémes de Baudelaire. Ce monstre qui se ranime peut étre interprété comme le reflet
d’une ‘réalisation fantasmée du désir’ qui permettra de ressusciter la meére sur le plan
symbolique.

Garbin ucunda, son kiyidan en giiriiltiilii

184 Kendi Gok Kubbemiz, p. 68.

1185 Ibid., p. 132.

1186 Ibid., p. 15-16.

187 Cocuklugum, Gengligim, Siydsi ve Edebi Anilarim, p. 4.
1188 Ibid., p. 4.

1189 Ibid., p. 4.

190 Kendi Gok Kubbemiz, p. 15.

191 Ibid., p. 15.
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Bir med zamani, gokyiizii kursunla ortiild,
Gordiim deniz dedikleri bin basli ejderi;
Gordiim giizel viictidunu ziimriitliyen deri
Keskin bir tirperisle kimildandi anbean;
Baktim ve anladim ki o ejderdi canlanan.
Sonsuz ufuktan ah o ne coskun gelisti o!
Birden nasil toparlanarak kiikremisti o!
Yelken, vapur, ne varsa kacismis limanlara,
Yalniz onundu koskoca meydan ve manzara!
Yalniz o kalmis ortada, asi ve bagr1 hiin,
Bin magra agz1 agmis, ulurken uzun uzun,
Sezdim bir asina gibi, heybetli hiizniinii!

Au bout de I’ouest, de la dernicre rive la plus bruyante
En un temps de marée, le ciel est couvert de plomb,

J’ai vu le dragon a mille tétes qu’on appelle la mer ;

J’ai vu la peau en émeraude de son beau corps

D’une minute a I’autre, d’un frisson violent, il a bouge¢ ;
J’ai regardé et compris que ¢’était ce dragon qui se ranimait.
De I’horizon éternel, quelle survenance débordante !

En se ressaisissant d’un coup, comme il avait rugit !
Voile, navire, vers les ports, tout avait fuit,

A lui seul appartenait la grande place et le paysage !

Lui seul est resté au centre, révolté et la poitrine en sang,
11 hurlait longuement de I’entrée de mille grottes,

J’ai senti sa tristesse majestueuse comme un ami !''*?

On peut trouver d’autres indices qui montrent que Yahya Kemal a importé et imposé
I’idée de cette 1’équivalence mer-meére qui existe en francgais, dans les poémes de Baudelaire.
Les vers “Bir gilin deniz 6lgilindii. Bir oltayla balikta,/ Kuslar gibi yalniz, yapayalnizdim

acikta” (Un jour la mer était morte. Péchant a la ligne/ Seul comme les oiseaux, tout seul au

1193

large) " tirés de “Deniz” (La mer) met en évidence la mise en relation de la mer avec la

mort, tandis que le vers “At kalbini girdaba, acil engine, rih ol!” (Jette ton cceur au gouffre,

1194

¢lance-toi au large, sois une ame!) tiré du méme poéme et qui évoque le vers “Du fond du

7991195
gouffre obscur ou mon cceur est tombé”

qui figure dans “De Profundis Clamavi”. Tout
ceci montre bien que le pocte frangais joue un réle primordial dans ce rapprochement entre
poésie francgaise et poésie turque.

Le vers “Daldim cosup giden denizin misikisine” (Je me suis livré a la musique de la

1196

mer qui s’agite)  tiré de “Hiiziin ve Hatira” (Tristesse et souvenir) de Yahya Kemal, met de

nouveau en évidence I’influence de Baudelaire sur le poéte turc et confirme une fois de plus

192 Ibid., p. 15.

193 Ibid., p. 133.

194 Ibid., p. 134.

195 Les Fleurs du Mal, p. 61.

196 Kendi Gok Kubbemiz, p. 116.
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nos propos concernant le paralléle établit entre la mer et la mére. En effet, dans “La

Musique” de Baudelaire non seulement la mer est mise en relation avec la musique, mais

comme c’est le cas dans “Mcesta et Errabunda”, la mer évoque clairement la mere. Il est a

noter que le voyage dans lequel la musique entraine le sujet est, une fois de plus, un voyage

de mer.

La musique souvent me prend comme une mer!
Vers ma pale étoile,
Sous un plafond de brume ou dans un vaste éther,
Je mets a la voile;

La poitrine en avant et les poumons gonflés
Comme de la toile,
J’escalade le dos des flots amoncelés
Que la nuit me voile ;

Je sens vibrer en moi toutes les passions
D’un vaisseau qui souffre ;
Le bon vent, la tempéte et ses convulsions

Sur I'immense gouffre
Me bercent. -D’autres fois, calme plat, grand miroir
De mon désespoir!' "’

L’affinité que Yahya Kemal noue avec “La Musique” ne se limite pas au vers cités ci-

dessus. Dans son po¢me intitulé “Derin Beste” (Morceau profond), le pocte met la poésie en

relation avec la musique et la musique en relation avec un voyage de mer dans lequel on se

lance avec un “bateau de réve”.

Hilkat lisdn-1 hal ile her bar sdylentir
Mana-y1 Rabb-1 etmeylip 1zmar sdyleniir

Her yanda masikiyle akar cliybarlar
Her bad- subh i sam ile escar sdyleniir

Bir kesti-i hayal ile afaka yelken a¢
Deryayi dinle gor nice esrar sdyleniir

Bin tiirlii raz-1 ask ile piirdiir der(in-1 saz
Mizrab degmesiin hele her tar sdylentir

Sahbaya ab ii tab veren sozlerin Kemal
Soylendi zevk u sevk ile tekrar soylentir

Continuellement on parle de la nature
Sans le cacher on parle du sens de Dieu

1197

Les Fleurs du Mal, p. 100.
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Partout les fleuves coulent en musique
On parle de chaque vent du matin et du soir, de chaque arbre

Avec un bateau de réve, éploie tes voiles vers les horizons
Ecoute la mer, voit combien de mystéres sont révélés

L’instrument contient tant de secrets d’amour dans ses tréfonds
Dés que le plectre le touche, chaque corde se met a parler

Tes paroles, Kemal, qui donnent au vin de la beauté

S 4 L . 41198
Ont été contées avec plaisir et passion et seront contées

Cette relation que Yahya Kemal noue avec Baudelaire, lui permet d’¢élargir le sens de
la métaphore du ‘voyage’ qui se réfere en premier lieu a la mort, en le rapportant également
au voyage de la poésie. Helen Regueiro Elam affirme, dans son article intitulé¢ “Temporality
in Baudelaire”, que cette position est également valable pour “Le Voyage” de Baudelaire. En
effet, “le vrai voyage pour Baudelaire est sans but, [....] car un tel voyage suggére la fatalité
du voyage et refléte la condition littéraire elle-méme”.'"” Selon Regueiro Elam, ¢’est pour
cette raison que dans la dernic¢re partie du ‘“Voyage” le ciel et la mer sont écrits avec de
I’encre noir."*"’

Yahya Kemal qui affirme a plusieurs reprises que le but de la poésie est de parvenir a
la musique, établit un certain parall¢le entre le voyage vers la mort de sa mere et de lui-méme
et le voyage de la poésie. En effet, on peut dire que la musique est la destination du voyage
vers la mort de la poésie. Lorsque la poésie aura atteint son au-dela, la musique, sur le plan
symbolique, le sujet aura rejoint la meére qui se trouve dans le monde de la mort. D’autre part,
quand la poésie aura regagnée la musique, elle aura touché son essence et sera ressuscitée.

Ainsi, les analogies sonores qui existent entre certains mots frangais vont, d’une part,
servir de guide afin de tracer la relation que noue Yahya Kemal avec la poésie de Baudelaire
et d’autre part, vont fournir les points de repere au sujet de I’influence que va exercer sur lui
le fondateur de la poésie moderne. On a déja montré que ce dernier fournit a Yahya Kemal les
métaphores par lesquelles il va remplacer le mot ‘mére’ et lui permettre d’¢élargir le sens de la
métaphore du voyage afin de couvrir également la poésie et le processus de son écriture. Mais
I’effet de Baudelaire sur le poéte turc ne se limite pas a cela. Yahya Kemal, tout comme
Baudelaire, va écrire une poésie autoréflexive qui donne des indices concernant les étapes de

son écriture. Pourtant, chez I’un comme chez 1’autre poéte, ces indices ne sont pas toujours

198 Eski Siirin Riizgdriyla, p. 51.

1199 Harold BLOOM, Charles Baudelaire, p. 152.
1200 Ibid., p.152.
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trés clairs et apparents. Lors du repérage de ces indices chez Yahya Kemal, Baudelaire et la
langue frangaise vont, une fois de plus, avoir un réle décisif.

Dans la partie précédente nous avons vu que dans la relation que Yahya Kemal noue
avec “Le Voyage” dans le cadre du versant mythique du langage poétique, les aspects
culturels et particulierement les valeurs propres a la culture ottomane sont mis en avant. Dans
la relation que le poéte noue avec le méme poéme dans le cadre du versant sonore du langage
poétique, on peut observer que les €léments personnels et subjectifs sont prédominants.

Rappelons que dans son article intitulé¢ “Mythe et Musique” Claude Lévi-Strauss
s’appuie sur les propos de Ferdinand de Saussure qui dit que le langage est constitué¢
d’¢éléments inséparables dont ’'un est le son et 1’autre le sens pour en conclure que dans la
musique, I’élément sonore est en avant et dans le mythe, celui du sens.'*”' Sous cette angle,
nous avions affirmé que le versant sonore du langage (et du langage poétique) tend vers la
musique, alors que son versant sémantique tend vers le mythe.

Dans son article intitulé “Pour une critique en poésie” Yves Bonnefoy apporte une
nouvelle dimension a la problématique concernant le versant sonore et sémantique du langage
poétique. Apres avoir posé la question “Qu’est-ce vraiment que la poésie, mais, aussi,

7”1202

comment accede-t-elle a son étre propre , 1l se concentre sur le poéme “Le Balcon” de

Baudelaire -rappelons que c’est un des trois poemes cités dans “Biiyii Siir” (Poésie de magie)

de Yahya Kemal- et aprés avoir précisé que dans ce poeme le son devance les mots, il

1203

souligne que ceci est la preuve d’un grand pouvoir apparu au sein de la parole. ”~ Bonnefoy

dit plus loin: “Ce pouvoir ? Dans la parole ordinaire la signification voile la présence
[....]”.12"* Comment la situation change-t-elle dans “Le Balcon™ ?

[....] il advient que nous entendions le son, le son comme tel, dans notre écoute
des mots, et alors c’est cet empire sur nous du conceptuel qui sinon se défait,
du moins s’allége. Car le son, ce n’est pas du sens, c’est, sous les emplois que
I’on en fait pour différencier les vocables, le rebond d’un rayon qui vient de
bien au-dela de Iui dans la profondeur abyssale de ce qui est. Réalité
indécomposée, indéfaite, le son dit 1'unité sous les différenciations qui
extériorisent, il la ranime en nous, il nous rappelle au sentiment de la finitude,
il en réveille les vrais besoins et nous en explique les choix, les perceptions
méme, c’est déja le début d’un autre savoir. Dans la parole dont il retourne le
sol reparait ’immédiateté que la conceptualisation abolit. Autre image : c’est
comme s’il ouvrait chaque mot pour retrouver sous la coque des signifiés
I’amande du référent se faisant alors pleine présence.'>"

1201 Mit ve Anlam, p. 61.

1202 Sous le signe de Baudelaire, p.364.
1203 Ibid., p. 365.

1204 Ibid., p. 365.

1205 Ibid., p. 365-366.
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Ainsi Yves Bonnefoy, d’une part, montre qu’il y a une interaction entre le versant
sonore et sémantique du langage poétique, et d’autre part, il affirme que le sens doit étre
surpassé au profit du son, si la poésie veut parvenir a sa vraie essence. Le voyage est une
métaphore tout a fait opportune pour exprimer I’aventure existentielle de la poésie.

Les vers et poémes qui mettent en évidence la relation entre la mer et le son vont nous
faire voir le rdole primordial que joue I’aventure en question dans la formation de la poésie de

Yahya Kemal. Dans les vers “Sesler denizin ufkunu uctan uca sardi,” (Les sons ont couvert,

1206

d’un bout a I’autre, I’horizon de la mer) " et “Riizgérlara benzer bir ugultuyla sulardan,/

Sesler geliyor sandim ilahi kugulardan,” (Des eaux comme des murmures, ressemblant a des

1207

vents/ J’ai cru entendre des sons venant de cygnes divins) = tirés de “Deniz” (La mer), la

relation en question est trés claire. Mais dans le cadre de la relation entre la mer et le son et
aussi du sens que porte le son, il faut regarder le poéme entier de plus pres. Les notions de
“poésie de la mort” et d’“harmonie venant des morts” qu’on trouve dans la premiére partie du
poeme sont particulierement intéressantes. Citons le début du poéme :

Bir giin deniz 6lgiindii. Bir oltayla balikta,
Kuslar gibi yalniz, yapayalnizdim agikta.
Sehrin eleminden bir uzak merhaledeydim,
Fanileri gokten ayiran perdeye degdim.
Riizgarlara benzer bir ugultuyla sulardan,
Sesler geliyor sandim ilahi kugulardan,

Her an daha coskun, daha yiiksek, daha gergin,
Binlerce agizdan bir ilahi gibi engin

Sesler denizin ufkunu ugtan uca sardi,

Benzim, 6liimiin si’ri yayildikca, sarardi.
Kalbimse bu hengdmede kuslar gibi tirkek,
Kalbim heyecandan dedi : “Artik donelim, ¢ek!
Kafi!.. Oliilerden gelen dhenge kapilma!”

Un jour la mer était morte. Péchant a la ligne,

Seul comme les oiseaux, tout seul au large.

A une étape lointaine de la tristesse de la ville,

J’ai touché le rideau séparant les mortels du ciel.

Des eaux comme des murmures, ressemblant a des vents,
J’ai cru entendre des sons venant de cygnes divins,

Plus agité, plus haut, plus tendu a tout moment,

Vaste comme un cantique venant de mille bouches

Les sons ont couvert, d’un bout a 1’autre, 1’horizon de la mer,
Alors que le poeme de la mort se répandait, mon teint a jaunit.
Et mon cceur dans ce vacarme, peureux comme les oiseaux,
“Allez! Retournons !” Mon coeur ému a dit ;

1206 Kendi Gk Kubbemiz, p. 133.
1207 Ibid., p. 133.
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“Ne te laisse pas emporter par I’harmonie des morts ! Ca suffit !”'*%°

Le sujet du poeme qui essaye de lutter avec la pulsion de mort qui se concrétise autour
de la ‘mer morte’, témoigne, par la suite, de 1’apparition soudaine d’un ‘étre de mer’. Les
paroles de cet étre ressemblent a I’appel de la mort :

Birdenbire hissettim ufuktan bir atilma.

Baktim ki deniz insan1 durgun suyu yardi,

Bir dev gibi miinis ve yosun saglar1 vardi.
Durdum, dedi:

“Madem ki deniz rihuna sir verdi sesinden,
Gel kurtul o dar varliginin hendesesinden!
Son zevkin eger agk ise ummana karis, tat!
Boynundan o cénan dedigin laseyi silk, at!
Kirpikleri siizgiin o ihanet dolu gozler,
Rikkatle bakarken bile bir firsat1 6zler.

Aldanma ki sen bir susamis rih, o bir ag;
Sen bir susamis riih, o biitiin ten ve biraz sag.
Ummana ¢ikar burda bugiin bekledigin yol,
At kalbini girdaba, acil engine, rih ol!”

Soudain j’ai senti a ’horizon un élan

J’ai vu un étre de mer fendre 1’eau dormante

Doux comme un géant, il avait des cheveux de mousse
“Je me suis arrété” a-t-il dit :

“Puisque la mer a donné a ton ame, un secret de sa voix
Viens te sauver de la géométrie étroite de ton étre !

Si ton dernier plaisir est I’amour, méle-toi a la mer, gotte
Jette de ton cou, ce cadavre d’animal que tu appelles amant !
Ces yeux aux cils langoureux pleins de trahison

Sous un regard doux languissent aprés une occasion

Ne te laisse pas tromper, tu es une ame assoiffée, elle, une affamée
Elle est toute peau et un peu de cheveux, tu es une ame assoiffée
Le chemin que tu attends, aujourd’hui, donne sur la mer
Jette ton ceeur au gouffre, élance-toi au large, sois une ame !”'*%
Ce “cadavre d’animal qu’on appelle amant” qui a des “yeux pleins de trahison” et qui
guette une occasion pour faire tomber le sujet dans son piége évoque ‘la femme tyrannique’
qu’on trouve dans les poémes de Baudelaire. Comme nous I’avons montré dans la partie

précédente, cette femme symbolise la résurrection et la pulsion de vie. Dans le poéme cité ci-

dessus on peut poser I’équation suivante : D’un c6té se trouve la femme qui, par le biais de

1208 Ibid., p. 133-134.
1209 Ibid., p. 133-134.
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ses charmes charnels attire le sujet vers le monde et la vie, d’un autre c6té il y a I’*étre de
mer’ qui P’entraine vers le poéme de la mort. On retrouve une équation similaire dans le
poeme “Ses” (La voix). L opposition qui existe entre la premiére strophe et la deuxiéme est
frappante. Le sujet se trouve dans une douce atmosphére de réve dans la premiere strophe. Il
est question de “I’ample voix d’une mélodie” et d’une “belle voix” qui “s’infiltre dans le
cceur de la mer qui a tant vécu” apres avoir parcouru tout les alentours. Dans la deuxiéme
strophe, le sujet se réveille soudain de ce réve. La belle dangereuse qui le ‘soumet’ évoque le
‘cadavre d’animal’ qui empéche le sujet d’€tre une ‘dme’ libre dans “Deniz” (La mer).

Giinlerce ne goérdiim, ne de bir kimseye sordum;
“Yéarab! Hele kalb agrilarim durdu.” diyordum.
His var m1 bu dlemde nekaahet gibi tatli?
Gonliim bu sevincin halecaniyle kanath

Bir taze bahar alemi seyretti felekte.

Mevsim miitehayyil, vakit aksamdi Bebek’te;
Aksam... Lekesiz, saf, iyi bir yiiz gibi aksam...
Ta kars1 bayirlarda tutugmus iki {i¢ cam,

Sakin koyu, sen cepheli kasriyle Kiiciiksu,
Ardinda vatan semtinin ormanlar1 kuytu;

Bir nes’eli hengdmede ¢epgevre yamaglar

Hep ayni tahassiisle meyillenmis agaglar;
Dalgin duyuyor riizgarin ahengini dal dal,
Baktim siiziiliip gecti agiktan iki sandal;

Bir lahzada bir pancur agilmis gibi yazdan

Bir bestenin engin sesi yiikseldi Bogaz’dan.
Cosmus gene bir askin uzak hatirasiyle,
Aksetti uyanmis tepelerden sirasiyle,

Dag dag o giizel ses biitiin etrafi gezindi;
Gormiis ve gegirmis denizin kalbine sindi.

Ant bir iiziintityle bu rii’yadan uyandim
Tekrar o alev gdmlegi giymis gibi yandim.
Her yerden o, hem ayni1 bakis, ayn1 emelde,
Bir kanli giil agzinda ve mey kasesi elde;
Her yerden o, hem ayni giizellikle, goriindii,
Sandim bu biten giin beni ramettigi giindii.

Pendant des jours je n’ai ni vu, ni demandé¢ a personne ;

Je me disais, “Mon Dieu ! Mes douleurs de coeur ont enfin pris fin.”
Y a-t-il un sentiment plus doux que la convalescence ?

Mon cceur s’envole du frisson de cette joie

Il a contemplé un monde de printemps frais, dans la providence.
La saison est réveuse, a Bebek, c’est le soir ;

Le soir... Comme un visage pur et bon, le soir...

Deux-trois vitres ont pris feu, aux coteaux d’en face

Kiigiiksu, avec sa baie calme, la fagade gaie de son pavillon,
Au-dela de laquelle les foréts du quartier de la patrie sont déserts ;
Dans un tumulte bien gai, tout autour, des pentes
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Des arbres qui se sont penchés toujours avec la méme émotion ;
Distraits, entendent branche par branche I’harmonie du vent,

J’ai vu, qu’au loin, deux barques se sont glissées ;

D’un coup, comme si une persienne s’était ouvert de 1’été

Du Bosphore, la vaste voix d’une mélodie est montée.

Du souvenir lointain d’un amour, de nouveau, excitée,

Des collines réveillées, I’une apres 1’autre, elle a résonné,

D’une montagne a I’autre cette belle voix a parcouru tout 1’espace ;
Elle s’est infiltrée dans le coeur de la mer qui a tant vécu.

D’une peine soudaine, ce réve, je 1’ai quitté

Comme si j’avais remis cette chemise de flamme, j’ai brulé

De partout, elle, avec le méme regard, le méme espoir,

Une rose en sang dans la bouche et une tasse de vin dans la main ;
De partout elle se montrait avec la méme beauté

Ce jour était celui ou elle m’a soumise, m’a-t-il semblé'*'°

Ainsi, dans “Deniz” (La mer), comme dans “Ses” (La voix), la femme dangereuse qui
est percue comme un piege tire le sujet vers la vie et le monde, alors que le ‘son’ qui est
toujours aux coOtés de I’image de la mer, le tire vers le réve et la mort. Ce n’est pas un hasard
si “Ses” (La voix) évoque “La Voix” de Baudelaire. Les affinités qui existent entre ce poéme
et “Ses” (La voix), et également encore avec “Deniz” (La mer) sont marquantes. En effet,
dans le poéme de Baudelaire, on peut voir qu’il est également question de deux voix, ['une
qui tire vers le monde, et I’autre, vers le monde du réve.

Mon berceau s’adossait a la bibliothéque,

Babel sombre, ou roman, science, fabliau,

Tout, la cendre latine et la poussiére grecque,

Se mélaient. J’étais haut comme un in-folio.

Deux voix me parlaient. L’une, insidieuse et ferme,
Disait : “La Terre est un gateau plein de douceur;
Je puis (et ton plaisir serait alors sans terme!)

Te faire un appétit d’une égale grosseur.”

Et I’autre : “Viens, oh! Viens voyager dans les réves
Au dela du possible, au dela du connu!”

Et celle-1a chantait comme le vent des greves,
Fantome vagissant, on ne sait d’ou venu,

Qui caresse I’oreille et cependant I’effraie.

Je te répondis. “Oui! Douce voix!” C’est d’alors
Que date ce qu’on peut, hélas! nommer ma plaie
Et ma fatalité. Derriere les décors

De I’existence immense, au plus noir de I’abime,
Je vois distinctement des mondes singuliers,

Et, de ma clairvoyance extatique victime,

Je traine des serpents qui mordent mes souliers.
Et c’est depuis ce temps que, pareil aux prophétes,

1210 Ibid., p. 131-132.
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J’aime si tendrement le désert et la mer;

Que je ris dans les deuils et pleure dans les fétes,

Et trouve un golt suave au vin le plus amer;

Que je prends trés souvent les faits pour des mensonges
Et que, les yeux au ciel, je tombe dans des trous.

Mais la voix me console et dit : “Garde tes songes ;

Les sages n’en ont pas d’aussi beaux que les fous 1”.'*"!

Sur ce point, il faut penser aux sens multiples du mot ‘terre’ en frangais. Sous cet
angle, le “silence de la terre qui se met a parler” dont il est question dans le poéme
“Sonbahar” (Automne) est particulierement significatif. Le pocte semble vouloir donner une
voix a sa mere morte et silencieuse. Quand la terre se mettra a parler, on sera passé a “une
autre musique”, la dépouille de la mére couchée dans la terre, acquerra une vie textuelle et

éternelle.

Fani 6miir biter, bir uzun sonbahar olur.
Yaprak, cicek ve kus dagilir, tariimar olur.
Mevsim boyunca kendini hissettirir veda;
Artik bu dagdagayla uguldar deniz ve dag.
Yazdan kalan ne varsa olurken hasir nesir;
Giinler hazinlesir, geceler uhrevilesir;
Tesrinlerin bu hiiznii gecer ta iliklere.
Anlar ki yolcu, yol goriiniir serviliklere.
Diinyanin ufku, gozlere gittikge tar olur,
Her giin siiriiklenip yasamak rtiha bar olur.
Insan duyar yerin dile gelmis siikiitunu;
Bir baska musikiye gecis farzeder bunu;

La vie mortelle prend fin et devient un automne bien long.

La feuille, la fleur et I’oiseau se dissipent et s’embrouilleront.
Pendant toute la saison se fait sentir I’éphémere ;

Avec ce tumulte, bourdonne la montagne et la mer

Pendant que s’entreméle tout ce qui reste de I’été ;

Les jours deviennent plus mélancoliques, les nuits plus exaltées ;
Propre a I’arriére-saison, on sent jusqu’a la moelle ce chagrin.

Le voyageur comprend que, doivent s’¢loigner avec leurs cypres, les jardins.
L’horizon du monde, aux yeux est de plus en plus obscur,

Trainer chaque jour pour vivre, pour I’ame, est de plus en plus dur.
L’homme entend le silence de la terre qui se met a parler ;

Le passage & une autre musique, il lui semble que c’est ;'*'*

9

Rappelons que le son qui appelle le sujet vers le réve dans “La Voix” de Baudelaire
‘chante’. Parallélement on se souviendra que le sujet de “Sonbahar” (Automne) passe a une
“autre musique” quand il s’¢loigne du monde réel et que dans “Gece” (La nuit) il s’agit, cette

fois-ci, d’“une musique cachée”.

1211

Les Fleurs du Mal, p. 198-199.
1212

Kendi Gok Kubbemiz, p. 85-86.
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“Gece” (La nuit) qui est construit, une fois de plus, autour de la métaphore du voyage,
évoque le poeme “Sessiz Gemi” (Le bateau silencieux). La présence du vers “Gittik... Bahs

1213 montre

acmadik doniisten” (Nous sommes partis... Nous n’avons point parlé¢ du retour)
clairement qu’il s’agit d’un voyage a la mort. Les vers “Gitmis kaybolmusuz uzakta,/ Rii’ya
sona ermeden safakta...” (Nous sommes partis, nous nous sommes perdus au loin/ Avant que

le réve a I’aube ne prenne fin)'*'*

montrent que le voyage en question se déroule lors d’un
réve. Ceci va nous permettre de mettre en évidence le lien entre le réve et la mort dans
I’imaginaire de Yahya Kemal.

Le vers “Artik ne gelen, ne beklenen var” (Personne ne vient ou n’est attendu)'?'” tiré
du po¢me “Aksam Misikisi” (Musique du soir) laisse entendre qu’il s’agit d’un mort parti au
monde de 1’au-dela. Les vers “Gozlerden uzaklasinca diinya/ Bin bir geceden birinde gliya/
Baslar rii’ya i¢inde rii’ya” (Quand des yeux le monde s’¢loigne/ Dans I'une des mille et une

. . N A 1216
nuit, dit-on/ Alors s’ouvre le réve dans le réve)

, tirés du méme poéme, évoquent, la
position intermédiaire dans laquelle se trouve le sujet du poéme “La Voix” de Baudelaire,
entre le monde et le réve. En outre ils accentuent 1’affinité apparente dans le poéme en
question du poete frangais, comme dans les poémes de Yahya Kemal, entre le réve et le
monde de la mort.

Dans “O Taraf” (Ce co6té-la), au dela d’une simple affinité, on peut parler d’une
équivalence entre le réve et le monde de la mort. Le sujet du poéme semble suivre le conseil
de la deuxiéme voix dans “La Voix” de Baudelaire qui dit : “‘Viens, oh! Viens voyager dans
les réves/ Au dela du possible, au dela du connu!’”.'*'” De plus, ce voyage de réve lui
permettra de découvrir le monde de ’au-dela : “Gordiim 6liim diyarini rii’yada bir gece” (Une
nuit, j’ai vu le monde de la mort en réve).'*'®

Sur ce point, il faut s’arréter sur ce ‘son’ qui est le titre des poémes de Baudelaire et de
Yahya Kemal. Dans le poéme de Baudelaire il est difficile d’affirmer avec conviction qu’une
des deux voix, dont I’une appelle vers le monde, et I’autre vers le réve, est I’expression de la
‘pulsion de mort’. Les deux voix semblent se référer a la ‘pulsion de vie’. Plus précisément la

voix qui appelle le sujet vers le monde, 1’appelle vers une vie mondaine, la voix qui I’attire

dans le réve, semble I’entrainer vers une vie poétique.

1213 Ibid., p. 53.

1214 Ibid., p. 54.

1215 Ibid., p. 55.

1216 Ibid., p. 56.

1217 Les Fleurs du Mal, p. 198.
1218 Kendi Gok Kubbemiz, p. 110.
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Dans le cadre du son, on remarque qu’il y a une ambiguité dans les po¢mes de Yahya
Kemal. Le son peut désigner la vie comme la mort. Mais le silence ne comporte pas cette
ambivalence. Dans le poéme ‘“Nazar” (Mauvais cil) Leylda en mourant se fane
silencieusement : “Soldu, giinden giine sessiz, soldu!/ Dediler hep : “Kiza bir hal oldu!” (Elle
s’est fanée, de jour en jour, silencieusement fanée !/ Ils ont toujours dit : “Quelque chose lui
est arrivée!”.'*" Dans “O Taraf” (Ce coté-13), le sujet qui voit le monde de la mort en réve

1220
Dans la

dira : “[s]essizlik ortasinda gezindim” (Je me suis promené au milieu du silence).
suite du méme poéme les morts sont décrits par leur silence : “Allaha siikredip duruyorlar ve
kol kola,/ Sessiz, yavas yavas daliyorlard: bir yola” (Ils remercient Dieu et bras dans le bras,/
Silencieusement et doucement se dirigent vers une voie).'”*! “Sessiz Gemi” (Le bateau
silencieux) met de nouveau en évidence la mise en relation entre le silence et la mort.

Dans “Koca Mustapasa”, la voix qui dit : “Gitme ! Kal ! Sen bu taraf halkina dost
insansin ;/ Onlarin mesrebi, iklimi ve irkindansin” (Ne t’en vas pas ! Reste ! Tu es I’ami du

1222

peuple d’ici;/ Tu es de leur climat, de leur race et de leur tempérament.) ~, semble étre

2

I’instrument de la ‘pulsion de vie’. Pourtant dans “Deniz” il s’agit de certains sons qui

n’appartiennent pas au monde réel ; ils semblent venir d’un autre monde : “Sesler geliyor

1223

sandim ildhi kugulardan” (J’ai cru entendre des sons venant de cygnes divins). Il est

significatif que ces sons se fassent entendre au moment ou le sujet du poeme dit : “Fanileri
gokten ayiran perdeye degdim” (J’ai touché le rideau séparant les mortels du ciel).'**
Drailleurs dans “Siileymaniye’de Bayram Sabah1” (Matin de féte a Siileymaniye), le son unit
les ¢éléments appartenant au monde réel et au monde de ’au-dela : “Duyulan gokte kanad,
yerde ayak sesleridir” (Ce sont le son des ailes dans le ciel, et celui des pas sur la terre qu’on
entend).'**’

D’autre part, 1’‘autre voix’ qui conseille au sujet de se libérer du monde matériel afin
de devenir une ame libre dans “Deniz” (La mer), évoque la voix qui appelle le sujet vers le
réve dans “La Voix” de Baudelaire. Cette voix peut aussi bien appeler vers la mort que vers la
poésie.

On peut dire que ’ambiguité en question disparait dans le poeme “Ses” (La voix) de

Yahya Kemal. Ici, le son est mis en relation avec la métaphore de I’*ét€’ qui se réfeére a la vie.

1219 Ibid., p. 150.
1220 Ibid., p. 110.
1221 Ibid., p. 111.
1222 Ibid., p.51.
1223 Ibid., p. 133.
1224 Ibid., p. 133.
1225 Ibid., p. 9.
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Il faut regarder de plus prés cette métaphore qu’on retrouve souvent dans les poémes de
Yahya Kemal. On remarque que non seulement dans le poéme “Gegmis Yaz” (Eté passé),
mais également dans les autres poémes du pocte, 1’été est presque toujours mis en relation

avec le passé. Par exemple dans le vers “Sen nerdesin, ey sevgili, yaz giinleri nerde!” (Ou es-

!)1226

tu, 0 bien-aimée, ou sont les jours d’été tiré du poéme “Ozleyen” (Le nostalgique),

I’*été’> évoque les étres aimés -et surtout la mere - et que le pocte voudrait retrouver. Les vers
“Her yaz simale dogru asirlarca bir kosu/ Bagrimda bir akis gibi kalmis ugultulu” (Chaque été

une course vers le nord pendant des siécles/ Est restée sur ma poitrine comme un écho

1227

bourdonnant) “*’ tirés du poéme “Acik Deniz” (Pleine mer) et le vers “Bir yaz giinii gectik

. ror r - 11228
Tuna’dan kaafilelerle” (Un jour d’été nous sommes passé¢s du Danube avec des convois)

tiré du poeme “Akinct” (Envahisseur) se référent aux temps des conquétes glorieuses des
Ottomans. Quant aux derniers vers du poéme “Yol Diisiincesi” (Pensée de route), ils reflétent
une nostalgie de la patrie du passé, au sommet de son pouvoir et de sa largeur. Cette nostalgie
se concrétise autour de la métaphore “d’un été sans fin” :

Vatan sehirleri karsimda, her saat, bir bir,
Fetihler ufku Tekirdag ve sevdigim Izmir,
Serefli kubbeler iklimi, Marmara’yla Bogaz,
Uzerlerinde bulutsuz ve bitmiyen bir yaz,
Biitiin eserlerimiz, halkimiz ve askerimiz,
Birer birer goriinen anli sanli cedlerimiz,
Igimde dalgali Tekbir’i en giizel dinin,

Zaman zaman da Neva-Kar’1, dogsun, Itri’nin.
Oliim yabanci bir lemde bir geceyse bile,
Tahayyiiliimde vatan kalsin eski haliyle.

Les villes de la patrie sont en face de moi, un par un, a chaque heure,
Izmir que j’aime et I’horizon des conquétes, Tekirdag,

La saison des fameuses coupoles, le Bosphore et Marmara,

Au dessus desquelles un ¢été sans fin et sans nuage,

Toutes nos ceuvres, notre peuple et nos soldats,

Se montrent un par un, nos ancétres glorieux

Que, de la plus belle religion, le Tekbir onduleux

Et de temps en temps le Neva-Kar d’Itrf naissent en moi.

Méme si la mort est une nuit dans un monde étranger,
Que dans mon songe la patrie demeure telle qu’elle était.'**’

On comprend que chez Yahya Kemal, 1’*ét¢’ se référe toujours a la vie. L’opposition

que forme 1’“ét¢’ avec 1’‘automne’ comme le montrent le vers “Fani omiir biter, bir uzun

1226 Ibid., p. 151.
1227 Ibid., p. 14.
1228 Ibid., p. 22.
1229 Ibid., p. 84.
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. . - . 1230 . .
sonbahar olur” (La vie mortelle se termine, devient un automne bien long) tiré de

“Sonbahar” (Automne) et le vers “Bitsin, hayirlisiyle, bu beyhlide sonbahar!” (Que cet

1231

automne inutile se termine de bonne augure) ° tiré de “Diisiince” (Pensée) le confirme. Dans

le vers “Bir sonbaharda annemi gdmdiik o topraga” (En un automne nous avons enterré ma

mére 4 cette terre) >

tiré¢ de “Kaybolan Sehir” (La ville qui se perd), le lien entre la mort de
la meére et I’automne est clair.

D’autre part, comme on I’a déja vu dans le poéme “GegmisYaz” (Eté passé), I‘été’
non seulement garde le passé, mais il 1’esthétise. On peut voir que dans les vers “Biten yazla
baslar keder masikisi” (Avec 1’été qui se termine, commence la musique de la tristesse)'*>
tiré de “Mevsimler” (Les saisons) et les vers “Bir 1dhzada bir pancur acilmis gibi yazdan/ Bir
bestenin engin sesi yiikseldi Bogaz’dan” (D’un coup, comme si une persienne s’était ouverte

de 1’été¢/ Du Bosphore, la vaste voix d’une mélodie est montée)'***

tirés de “Ses” (La voix),
cette esthétisation est réalisée, non pas par le biais du réve et de la poésie comme c’est le cas
dans “Gegmis Yaz” (Eté passé), mais par celui de la musique.

Il est important de noter que le mot ‘yaz’ (été) peut se référer a la saison tout comme a
I’impératif du verbe ‘yazmak’ (écrire). Dans les poémes de Yahya Kemal, la relation de 1’été
avec la langue et la poésie est accentuée. Cette métaphore servira ainsi a ranimer, par
I’intermédiaire de la poésie, ceux et celles qui ont été perdus et envoyés a la mort.

La position intermédiaire entre le passé et le futur trouve sa contrepartie poétique dans
le couple formé par 1’“été&’ qui se réfere au passé et aux souvenirs et par le ‘réve’ qui se référe
au futur et a la mort. Il est intéressant de constater que dans les poémes construit autour de
I’image de 1’‘ét¢’ qui raniment le passé grace a la mémoire, tout comme dans les poemes qui
imaginent le monde de la mort, on arrive a la conception d’un temps figé. Pourtant le concept
clef pour Yahya Kemal au sujet des problémes culturels et poétiques : 1’ ‘imtidad’ (continuité),
exige un changement, une transformation et un renouvellement perpétuels, par conséquent un
temps qui coule sans se détacher du passé. C’est ce temps qui se situe entre le passé et le futur
et il correspond assez bien au concept de la ‘durée’ de Bergson. Il trouvera sa contrepartie
poétique dans 1I’image du ‘soir’. Sur ce point, rappelons les propos de Bergson exposés dans
son livre Matiére et Mémoire :

En fait, il n’y a pas de perception qui ne soit imprégnée de souvenirs. Aux
données immédiates et présentes de nos sens nous mélons mille et mille détails

1230 Ibid., p. 85.
1231 Ibid., p. 88.
1232 Ibid., p.77.
1233 Ibid., p. 44.
1234 Ibid., p. 132.
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de notre expérience passée. Le plus souvent, ces souvenirs déplacent nos

perceptions réelles, dont nous ne retenons alors que quelques indications,
. . N . . 123

simples “signes” destinés a nous rappeler d’anciennes images.'**>

Ces propos permettent & Bergson d’avancer le concept de la ‘durée’. Selon lui, “[s]i
courte qu’on suppose une perception, en effet, elle occupe toujours une certaine durée, et
exige par conséquent un effort de le mémoire, qui prolonge les uns dans les autres une
pluralité de moments”.'*® C’est dans cette durée que se concentre le passé du souvenir et la
perception tournée vers 1’action du futur.

Le ‘soir’ fait allusion a un temps intermédiaire entre le jour et la nuit. Chez Yahya

Kemal, bien qu’il se référe a un temps avant la mort, le soir semble toujours insinuer la mort.

Le vers “Dediler : ‘Belki son aksamdir bu” (Ils ont dit : Peut-étre est-ce le dernier soir ?)'*’

tiré de “Mehlika Sultan” (La sultane Mehlika) et les vers “Gidisin sectigin aksam saatinden
belli./ Omriiniin gectigi sahilden uzaklastikca/ Ve hayalinde dogan aleme yaklastikca,” (Ton

départ se reconnait de I’heure du soir que tu as choisie./ Plus tu t’éloigne du rivage ou tu as

1238

vécu/ Et plus tu te rapproche du monde qui nait dans ton imagination) =" tirés de “Deniz

Tiirkiisii” (Chanson de mer) le montrent clairement. Dans “Rindlerin Aksami” (Le soir des
sages), le ‘soir’ est, cette fois-ci, a coté d’une image qui implique une frontiere : 1’*horizon’.
Le soir ne suggere pas seulement un état intermédiaire entre la vie et la mort comme
I’*horizon’, mais met en évidence un penchant et méme un élan vers la mort :

Doniilmez aksamin ufkundayiz. Vakit ¢ok geg ;
Bu son fasildir ey 6mriim, nasil gecersen geg!
Cihana bir daha gelmek hayal edilse bile,
Avunmak istemeyiz dyle bir teselliyle.

Genis kanatlar1 boslukta simsiyah agilan

Ve arkasinda giines dogmiyan biiyiik kapidan
Gecince basliyacak bitmeyen siikiinlu gece.
Gurtiba kars1 bu son bahgelerde, keyfince,

Ya sevk i¢inde harab ol, ya ask i¢cinde goniil !
Ya lale agmalidir gégsiimiizde yahud giil.

Nous sommes a I’horizon du soir sans retour. 11 se fait bien tard ;

Ceci est le dernier chapitre, 6 ma vie, écoule-toi comme tu voudras !

Méme si on réve de revenir au monde encore une fois,

Nous ne voulons pas nous consoler ainsi, avec cela.

Et une fois passé par la grande porte au-dela de laquelle le soleil ne se leve pas
Ses grandes ailes s’ouvrant toutes noires dans 1’abime

La nuit calme n’ayant pas de fin commencera

1233 p. 30.

1236 Ibid., p. 30-31.

1237 Kendi Gk Kubbemiz, p. 122.
1238 Ibid., p. 96.
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Face au coucher du soleil dans ces jardins ultimes
O coeur, consume-toi d’amour ou bien d’ardeur !

. . , 1239
Une tulipe ou une rose doit s’éclore de notre coeur

Il est & noter que méme apres le passage a la mort dans la derniere partie du poéme, on
n’aboutit pas a un temps figé comme c’est le cas dans “O Taraf” (Ce coté-la). L’éclosion de la
rose qui se réfere a la poésie dans la littérature du Divan, montre qu’il s’agit d’une continuité
en matiere de temps et que I’‘imtidad’ (la continuité) est réalisée grace a la poésie. Ainsi,
I’image du ‘soir’ sert de lien permettant de passer de la réalité de la mort a sa poésie. Quant au
dernier quatrain du poeme “Giiftesiz Beste” (M¢élodie sans parole), il insinue qu’il est inutile
d’attendre les étres aimés sans rien faire et qu’on ne pourra les retrouver que par le biais du
SOIr :

Nice sevdalilarla sevgililer

Aski yollarda boyle beklediler!
Nice sevdalilar da var ki diler
Aksam olsun bu kuytu yollarda!..

Tant d’amoureux et de bien-aimées
Ont attendu ainsi I’amour dans les allées !

Il existe aussi tant d’amoureux qui désireraient

. . ’ r 7 1240
Que vienne le soir dans ces allées dépeuplées !..

Sur ce point, il faut regarder le poéme “Aksam Misikisi” (Chanson du soir) dont on
avait parlé plus haut. Dans ce po¢me, ’image du ‘soir’, non seulement se référe a un état
intermédiaire entre la vie et la mort, entre le passé et le futur, mais réalise I’‘imtidad’ (la
continuité) poétique en reliant tous ces termes. En effet, le poéme qui commence avec la
disparition du monde grace a ’activité de la mémoire, se termine dans le déclenchement du
réve qui suggere la mort. Sur ce plan, “Bir Dosta Misralar” (Vers a un ami) dont nous avions
parlé plus haut, est un poéme assez similaire. Mais contrairement a ce qui se passe dans ce
poeme, dans “Aksam Miusikisi” (Chanson du soir), le temps intermédiaire entre le passé et le
futur n’est pas ignoré. Dans cette zone médiane, on peut parler d’un ‘temps dans le temps’ en
accord avec le “réve dans le réve” dont il est question a la fin du poé¢me.

Kandilli’de, eski bahgelerde,
Aksam kapaninca perde perde,
Bir hatira zevki var kederde.

Artik ne gelen, ne beklenen var;
Tenha yolun ortasinda riizgar
Tesrin yapraklariyle oynar.

1239 Ibid., p. 92.
1240 Ibid., p. 148.

289



Gittikce derinlesir saatler,
Rikkatle, yavas yavas ve yer yer
Sessizlik daima ilerler.

Urperme verir hayale sik sik,
Her bir kapidan giren karanlik,
Cok belli ayak sesinden artik.

Gozlerden uzaklaginca diinya
Bin bir geceden birinde gliya
Baglar rii’ya icinde rii’ya.

A Kandilli, dans les vieilles closeries,
Quand, voile par voile se ferme le soir
La mélancolie porte le délice de la mémoire.

La ou personne ne vient ou n’est attendu ;
Au milieu de la voie déserte, le vent
Joue avec les feuilles d’automne jaunissant

Les heures sont de plus en plus profondes,
Ca et 1a, d’une manicre fine et douce
S’avance pour toujours le silence

Le songe, elle le fait souvent frissonner
De chaque porte entre 1’obscurité
Au son de ses pas, elle se reconnait.

Quand des yeux le monde s’¢loigne
Dans I'une des mille et une nuits, dit-on
Alors commence le réve dans le réve'*"!

Il est & noter que, tandis que le vers “Artik ne gelen, ne beklenen var” (La ou personne
ne vient ou n’est attendu) sous-entend un temps qui s’est arrété, le silence et 1’obscurité sont
ceux/ce qui avancent. Quant au vers “Gittikce derinlesir saatler” (Les heures sont de plus en
plus profondes), il révele une transformation secréte qui s’effectue dans ce temps qui semble
figé.

Tanpinar dit : “[1]a musique est toujours en pleine formation. Comme le temps et avec
son organisation elle grandit en se nourrissant d’elle méme, elle nait et disparait en elle
méme”.'*** Ces propos nos permettrons de mettre en évidence la relation qui existe entre la

musique et ce temps, différent du temps réel, qu’on observe dans la poésie de Yahya Kemal,

2 Ibid., p. 55-56.
1242 Edebiyat Uzerine Makeleler, p. 36.
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qu’on peut qualifier de ‘temps poétique’. En affirmant que la “musique est du temps vétu”,
Tanpinar définit une équivalence entre la musique et cette conception du temps.

Dans presque tous les autres arts il y a quelque chose de la nature. La musique
se contente de prendre ; comme le temps vous pouvez 1’arréter avec n’importe
quoi. Elle est sans matiére, elle est faite du son c’est-a-dire du signe le plus
primitif des émotions. Pour cette raison, elle est toujours primitive. Elle dirige,
non pas la pensée, mais le pouls.'**

Comment définir ce ‘temps poétique’ qui fonctionne selon ses propres lois
indépendamment du temps réel ? Comme nous 1’avons affirmé plus haut, dans les poémes ou
il y a un sujet qui décrit le passé tel qu’il se ranime dans sa mémoire ou qui ‘contemple’ un
au-dela de réve, le temps se fige, alors que dans les poemes ou il est question de la
remémoration d’Istanbul on observe un phénoméne qu’on peut appeler “tayy-1 zaman”.
“Tayy-1 zaman” qui est une notion appartenant au mysticisme islamique signifie le passage
instantané d’un temps a un autre. On peut constater que Yahya Kemal utilise cette notion dans

un de ses poeémes figurant parmi ses rubayat :

Cik tayy-1 zaman et agilir her perde

Bir devr gegir istedigin her yerde

Ben hicret edip zamanimizdan yasadim
Istanbul’u fethettigimiz giinlerde

Va voyager dans le temps, s’ouvre chaque rideau
Passe un moment 1a ou il te faut
J’ai immigré de notre temps pour vivre

. \ . . 1244
Aux jours ou nous avions conquis Istanbul

Dans ce po¢me, Yahya Kemal utilise le “tayy-1 zaman” (voyage dans le temps) afin de
retrouver le temps de la conquéte de Constantinople. Dans “Kar Miusikileri” (Musiques de
neige) il décrira un voyage imaginaire similaire lui permettant, non seulement de passer d’un
temps a un autre, mais également d’un lieu a un autre, ce dernier trouvant son équivalent dans
une autre notion appartenant au mysticisme islamique qu’est le “tayy-1 mekan”. Dans ce
poeme que le poete a écrit en 1927 alors qu’il était ambassadeur a Varsovie, il est significatif
que la musique serve de véhicule afin de passer de 1’Occident a I’Orient pour se rendre a
Istanbul en défiant les obstacles du temps et de 1’espace.

Bin yildan uzun bir gecenin bestesidir bu.

Bin y1l siirecek zannedilen kar sesidir bu.

Bir kuytu manastirda dudlar gibi gamli,
Yiizlerce agizdan koro halinde devamly,

1243 Ibid., p. 37.
1244 Rubailer ve Hayyam Rubdilerini Tiirkce Soyleyig, p. 13.
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Bir erganun &hengi yayilmakta derinden...
Duydumsa da zevk almadim Islav kederinden.

Zihnim bu sehirden, bu devirden ¢ok uzakta,
Tanbiri Cemil Bey caliyor eski plakta.

Birdenbire mes’idum isitmek hevesiyle,
Gonliim dolu Istanbul’un en 6zlii sesiyle.

Sandim ki uzaklast1 yagan kar ve karanlik,
Uykumda biitiin bir gece Korfez’deyim artik!.
Ceci est la musique d’une nuit plus longue que mille ans.

Ceci est le son de la neige qu’on croirait durer pendant mille ans.

Dans un monastere désert, triste comme des pricres
D’un cheeur de mille bouches, continue ce concert

L harmonie d’une orgue se répand des profondeurs...
Je n’ai pas pu sentir le golt slave de la douleur.

Ma pensée est bien loin de cette ville, de ce temps,
Du disque, c’est Tanbiiri Cemil Bey que j’entends.

Soudain du désir d’écouter, je me réjouis
Du son le plus pur d’Istanbul, mon cceur est rempli

J’ai cru que s’est éloigné la neige qui tombe et 1’obscurité
Dans mon sommeil, toute une nuit je suis au Golfe désormais!'**

Ce lien étroit entre la musique et la problématique du temps, met en évidence
I’importance du versant sonore dans le lyrisme de Yahya Kemal du point de vue de

I’“imtidad” (la continuité). Le poete qui dit dans son poéme “Ses” tiré de ses rubayat, “Ya
1246

b

Rab bana bir ses yaratan kudreti ver” (O mon Dieu, donne moi le pouvoir de créer un son)
attribue une trés grande importance a ce versant sonore de la poésie. En effet, dans ces vers
tirés d’un autre poéme figurant parmi ses rubayat, il lie I’absence du son et de la musique a la
mort : “Bir bitmiyecek sevk verirken beste/ Bir tel kopar ahenk ebediyyen kesilir” (Alors que
la mélodie donne un enthousiasme sans fin/ Un fil se rompt 1’harmonie éternellement
s’interrompt).'**’

Sur ce point, il faut souligner que la poésie a non seulement un versant sonore, mais

¢galement un versant visuel. La notion de “réve dans le réve” qu’on trouve dans “Aksam

1245

Kendi Gok Kubbemiz, p. 46-47.
1246

Rubailer ve Hayyam Rubdilerini Tiirkce Soyleyis, p. 36.
1247 Ibid., p. 39.
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Misikisi” (Musique du soir) met ce phénomeéne en évidence. Mais il est impossible de
dissocier le versant visuel de la poésie de Yahya Kemal de son versant sonore. Les propos de
Tanpinar qui mettent en avant 1’‘atmosphére’ du réve au lieu de ses images visuelles, nous
permettront de lier le réve a la musique qui trouve également son sens dans 1’atmosphere
qu’elle crée :

Ceux qui argumentent sur 1’effet des réves acceptent que celui-ci soit li¢ a 1’air
qui leur est attaché, plutét qu’aux images qui défilent. Chaque réve possede
une atmosphere qui lui est propre ; celle-ci le rend, suivant le cas, amusant,
cruel, heureux, malheureux, sacré ou pécheur. Elle constitue ’humeur, le
sentiment du réve.'***

Mais a quoi se réfere la métaphore du “réve dans le réve” chez Yahya Kemal ? En
rappelant que dans “O Taraf” (Ce coté-1a), le réve permet d’aller au monde de 1’au-dela et de
le contempler, cette métaphore évoque une fois de plus la notion de “poésie de la mort” dont
il est question dans “Deniz” (La mer). Mais comment peut-on définir cette notion ?

Sur ce point, référons-nous a la “syntaxe de la mort” que Tanpinar formule en
s’inspirant de Gaston Bachelard. En effet, ce dernier affirme dans L 'Eau et les réves que Mme
Bonaparte a montré que “I’image qui domine la poétique d’Edgar Poe est I’'image de la mere
mourante”.'** Selon Bachelard, “[en] lisant Poe, on comprend plus intimement 1’étrange vie
des eaux mortes et le langage apprend la plus terrible des syntaxes, la syntaxe des choses qui
meurent, la vie mourante”.'*°

D’apres Tanpinar, dans 1’ceuvre de Yahya Kemal, I’eau parle souvent avec “la syntaxe
de la mort”.'*" 1l ajoute : “a partir d’un de ses premiers poémes, ‘Mehlika Sultan’ (La sultane
Mehlika), ce discours, prend parfois la forme de [I’appel de 1’eau, parfois celle de sa
suggestion [....] et parfois, comme on peut le voir dans “Deniz” (La mer) I’eau parle
clairement avec sa propre voix”.'*>

Ces propos de Tanpinar, évoquent ceux de John Jackson parlant de Baudelaire dans
son livre La question du moi. Selon Jackson, une des figures les plus importantes de la
1253

nouveauté et de la modernité de Baudelaire, est son identification a un mort.

La mort n’est pas un simple théme. Catalogable parmi d’autres, des Fleurs du
Mal. Elle constitue, bien davantage, 1’un des fondements de la vision poétique
génératrice de ce volume. Car elle décide de son regard. L’identification du je
a un mort n’a pas pour simple effet un accroissement de la tonalité pathétique

1248 Edebiyat Uzerine Makeleler, p. 32.

1249 p. 58.

1250 Ibid., p. 20.

1251 Yahya Kemal ,p. 197.
1252 Ibid., p. 197-198.

1253 p. 20.
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de sa voix. Elle signifie au contraire que la mort est désormais le vrai sujet de

cette voix. Le point de vue baudelairien, en ce sens, c’est le point de vue de la
1254

mort.

En reliant ces phrases de Jackson aux propos de Tanpinar au sujet de Yahya Kemal,
on pourra parler d’une “syntaxe de la mort” chez Baudelaire. Mais parler en s’identifiant a un
mort sera-t-il suffisant pour construire cette syntaxe ?

Pour pouvoir définir la “syntaxe de la mort” dans les poémes de Yahya Kemal, en
s’appuyant sur les propos de Bachelard, de Tanpinar et de Jackson, il faut tout d’abord se
concentrer sur les poémes qui sont construits autour du theéme de la mort et sur I’image de
I’*eau’. Sur ce point, les paroles de I’‘€étre de mer’ dont il s’agit dans le poéme “Deniz” (La
mer) peuvent nous fournir des indices importants. Il est particuliérement remarquable que cet
étre, qui, comme nous 1’avions affirmé plus haut, appelle le sujet du poéme a la mort, parle en
utilisant I’impératif. Il peut étre utile de rappeler ces vers que nous avons déja cités :

“Madem ki deniz rihuna sir verdi sesinden,
Gel kurtul o dar varliginin hendesesinden!
Son zevkin eger agk ise ummana karis, tat!
Boynundan o cénan dedigin laseyi silk, at!
[....]

Aldanma ki sen bir susamis rih, o bir ag;
Sen bir susamis riih, o biitiin ten ve biraz sag.
Ummana ¢ikar burda bugiin bekledigin yol,
At kalbini girdaba, acil engine, rih ol!”

“Puisque la mer a donné a ton ame, un secret de sa voix
Viens te sauver de la géometrie étroite de ton étre !

Si ton dernier plaisir est I’amour, méle-toi a la mer, gotte
Jette de ton cou, ce cadavre d’animal que tu appelles amant !

[

Ne te laisse pas tromper, tu es une ame assoiffée, elle, une affamée
Elle est toute peau et un peu de cheveux, tu es une ame assoiffée
Le chemin que tu attends, aujourd’hui, donne sur la mer

, ) . A 1255
Jette ton cceur au gouffre, élance-toi au large, sois une ame !”

Dans cette partie du poéme, on peut affirmer que les propos de John Jackson au sujet
de Baudelaire sont valables. En effet, on peut constater que la mort devient le sujet du poéme
et exprime son point de vue. Il faut ajouter que ce discours qui est fait par un “étre de mer” et
le fait que la personne a qui il s’addresse est décrite comme “une ame assoiffée” montre que
Tanpinar n’a pas tort de mettre la “syntaxe de la mort” en relation avec 1’eau. Cette union de

I’impératif avec I’image de 1’‘eau’ se retrouve également dans d’autres po¢mes de Yahya

12354 Ibid., p. 20-21.
1255 Kendi Gok Kubbemiz, p. 134.

294



Kemal. Par exemple le sujet de “Gegmis Yaz” (Eté passé) fait la suggestion suivante :
“Korfezdeki dalgin suya bir bak, goreceksin:/ Gegmis gecelerden biri durmakta derinde”
(Regarde ’eau réveuse du golfe, tu verras :/ Au fond, elle porte une des nuits passées).'**
Tandis que les amants de “Vuslat” (Union) “[o]nt oubli¢ le monde dans ces eaux”'**’, le sujet
du poeme s’addresse a 1’“union’ et a la ‘nuit’ qui évoquent la mort : “Ey vuslat! O asiklari
efsinuna ram et!/ Ey tatli ve ulvi gece! Yillarca devam et!” (O union ! Soumet les amants a ta
magie !/ Dure pendant des années ! O douce et sublime nuit !).'*®

Le mot ‘eau’ ne figure pas dans “Gegis” (Passage) mais I’appel de la mort trouve son
expression, une fois de plus, dans un vers ou I’impératif est utilis¢ : “Réhat¢a dal, 6liim sonu
gelmez bir uykudur” (Endors-toi tranquillement, la mort est un sommeil sans fin).'*>
L’identité¢ du sujet du vers n’est pas claire mais celui-ci peut trés bien étre la mort. On
retrouve une situation similaire dans un autre poéme qui est construit autour du théme de la
mort, dans “Deniz Tiirkiisii”. En appelant vers la mort, le sujet du poéme parle, une fois de
plus avec I’impératif.

Girdigin aynada, gegmis gibi diger kiireye,
Sorma bir saniye, siipheyle, sakin : “Yol nereye?”

[....]
Ciktigin yolda, bugiin, yelken agik, yapyalniz,

Gozlerin arkaya cevrilmiyerek, pervasiz,
Yiirti! Hiir maviligin bittigi son hadde kadar!..

Dans le miroir ou tu es entré, comme passé a [’autre sphere,
Ne demande pas une seconde, douteux, “Par ou va cette voie ?”

[

Dans la voie que tu suis, a présent, tout seul, voiles éployées,
Sans tourner les yeux en arricre, sans hésiter,
Marche ! Jusque 12 ot se termine le libre bleu !.."**°
A partir de ces exemples, il semble possible d’affirmer que la “syntaxe de la mort”
chez Yahya Kemal se concrétise autour de 'utilisation de I’impératif dans les poémes traitant
de la mort. Ainsi, la ‘tyrannie de la mort’ trouve son expression dans cette syntaxe.
D’autre part, on ne peut pas réduire “la poésie de la mort” dont il est question dans le
poeme “Deniz” (La mer) de Yahya Kemal, a cette “syntaxe de la mort”. Il peut étre plus
significatif de définir cette poésie en fonction de son vocabulaire et de la structure de ses

images. Tout comme le langage poétique qui est différent du langage courant, la “poésie de la

1236 Ibid., p. 138.
1257 Ibid., p. 129.
1258 Ibid., p. 129.
1259 Ibid., p. 105.
1260 Ibid., p. 97.
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mort” est censée avoir un vocabulaire et une structure des images propres a elle. On peut
remarquer que I’‘eau’ occupe une place centrale dans cette structure. Dans les phrases de
Bachelard concernant Poe et les équivalences que Tanpinar établit dans ce cadre avec la
poésie de Yahya Kemal, la mise en relation de la “syntaxe de la mort” avec 1’‘eau’, montre
qu’il existe un parallele dans ce cadre.

Nous avions affirmé plus haut que dans les po¢mes de Yahya Kemal, I’image du
‘soir’ sert de pont afin de passer de la réalité de la mort a sa poésie. Dans le dernier quatrain
de “Sonbahar” (Automne), cette médiation sera assurée par I’intermédiaire de I’‘eau’. 1l faut
interpréter 1’““aventure de mort” qui se réalise grace a I’eau et que la mére qui est concrétisée
dans la ‘terre mére’ ne remarque pas, comme une expérience poétique plutot que réelle.

Yaprak nasil diigerse akip kaybolan suya,
Rih 6yle yollanir uyanilmaz bir uykuya,
Duymaz bu anda tas gibi kalbinde bir s1z1;
Farketmez anne toprak 6liim maceramizi.

Comme une feuille qui tombe dans 1’eau qui coule et qui s’efface
Ainsi dans un sommeil sans réveil, ’ame s’¢lance

En ce moment elle ne sent pas une douleur dans son cceur de pierre ;
Et ne remarque pas notre aventure de mort, la terre-mére.'*'

Afin d’effectuer ce passage de la réalité de la mort a sa poésie, I’eau posseéde une plus

grande richesse de possibilités comparée a I’image du ‘soir’. En effet, Bachelard dit que “la

1262

liquidité est, d’aprés nous, le désir méme du langage. ~” En accord avec le “caractére presque

591263

b

toujours féminin attribué a 1’eau par I’imagination naive et par 1’imagination poétique
Luce Irigaray se sert de la notion de ‘fluidité’ pour définir le langage féminin :

Pourtant la femme, ¢a parle. Mais pas “pareil”, pas “méme”, pas “identique a
soi” ni a un x quelconque, etc. Pas “sujet”, a moins d’étre transformée par le
phallocratisme. Ca parle “fluide”, y compris dans les revers paralytiques de
cette économie. Symptomes d’un : ¢a ne peut plus couler, ni se toucher...'***

Bachelard accentue la relation de I’eau avec le langage en avangant la notion de “la

parole de I’eau”."*® I affirme qu’“il y a en somme continuité entre la parole de I’eau et la

991267

parole humaine”.'**® Selon lui, “les voix de I’eau sont & peine métaphoriques et

“organiquement le langage humain a une liquidité, [....] [qui] donne une excitation psychique

1261 Ibid., p. 86.

1262 L’Eau et les réves, p. 210.

1263 Ibid., p.22.

1204 Ce sexe qui n’en est pas un, p. 109.
1265 L’Eau et les réves, p. 209.

1266 Ibid., p. 24

1267 Ibid., p. 24.
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spéciale, une excitation qui déja appelle les images de ’eau”.'*®® Tout ceci permettra a

Bachelard de mettre en avant la notion de “la poésie de I’eau”.'**

L’eau est la maitresse du langage fluide, du langage sans heurt, du langage
continu, continué¢, du langage qui assouplit le rythme, qui donne une matiere
uniforme a des rythmes différents. Nous n’hésiterons donc pas a donner son
plein sens a I’expression qui dit la qualité d’une poésie fluide et animée, d’une
poésie qui coule de source.'*”°

Ainsi, le symbolisme de I’eau, qui, d’une part évoque la naissance et la mére et qui est
toujours mis en relation avec le ‘féminin’, et d’autre part, qui s’ouvre vers le langage et la
poésie, procurera a Yahya Kemal une grande richesse de possibilités afin de lui permettre de
transformer la mere morte a la poésie et d’écrire la ‘poésie de la mort’. D’un autre coté, 1’eau
est “une sorte de médiateur plastique entre la vie et la mort”."*’" Cette fonction de médiation
entre la vie et la mort que 1’eau assure, semble a la source de sa mise en relation avec le réve
chez Bachelard, comme le montre le titre de son livre “L’Eau et les réves” et chez Yahya
Kemal. Rappelons que selon Freud, le réve représente une position intermédiaire : “Le réve
apparait ainsi comme un état intermédiaire entre le sommeil et la veille”.'*’* Or, “le sommeil
est la premiére apparence empirique de la mort. Le sommeil et la mort sont freres, dit
Homeére”.'>”

Dans le poéme “Mehlika Sultan” (La sultane Mehlika) sept jeune-hommes, tombent
amoureux d’une belle imaginaire et en espérant la rejoindre, se lancent dans un voyage qui se
transforme en un voyage de mort. L’eau qui se transforme en un réve, sert de porte afin de les
laisser passer au “monde de la mort” qui est é¢galement un “monde de réve”.

Mehlika Sultan’a asik yedi geng
Gece sehrin kapisindan ¢ikti;
Mehlika Sultan’a asik yedi geng
Kara sevdal birer asikti.

Bir hayalet gibi diinya giizeli
Girdiginden beri rii’yalarina;
Hepsi meshiir, o muamma giizeli
Gittiler gormege Kaf daglarina.

Hepsi, sirtinda aba, giinlerce
Gittiler igleri hicranla dolu;
Her giiniin ufkunu sardik¢a gece

1268 Ibid., p. 24.

1269 Ibid., p. 209.

1270 Ibid., p. 209.

127 Ibid., p. 20.

1272 Introduction a la psychanalyse, p.74.

1273 Edgar MORIN, L homme et la mort, p. 139.
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Dediler : “Belki son aksamdir bu.”

Bu emel gurbetinin yoktur ucu;
Daima yollar uzar, kalb {iziiliir;
Omrii oldukea yiiriir her yolcu,
Varmadan menzile bir yerde Oliir.

Mehlika’nin kara sevdalilar
Vardilar ¢ikrig1 yok bir kuyuya,
Mehlika’nin kara sevdalilar
Baktilar korkulu gozlerle suya.

Gordiiler : “Aynada bir gizli cihan...
Ufku ¢epgevre 6liim servileri...”
Sandilar dogdu i¢inden bir an

O, uzun gozlii, uzun sacl peri.

Bu hazin yolcularin en kii¢tigii
Bir zaman bakt1 o viran kuyuya.
Ve neden sonra glimiis bir yiizigi
Parmagindan siy1irip att1 suya.

Su ¢ekilmis gibi, rii’ya oldu!.
Erdiler yolculugun son demine;
Bir hayal alemi peyda oldu,
Goctiiler hep o hayal alemine.

Mehlika Sultan’a agik yedi geng,
Seneler gegti, heniiz gelmediler;
Mehlika Sultan’a asik yedi geng
Oradan gelmiyecekmis dediler!..

Sept jeunes, amoureux de la sultane Mehlika
La nuit, sont sortis de la porte de la ville ;
Sept jeunes, amoureux de la sultane Mehlika
Aimaient chacun, d’un amour désespére.

Depuis que, tel un fantome, la belle du monde
S’était montrée dans leur réve ;

Tous charmé par cette belle mystérieuse

Sont allés la voir dans les montagnes de Kaf.

Tous, une étoffe sur le dos, pour toujours

Sont partis le cceur plein de douleur ;

Tandis que la nuit couvrait I’horizon du jour

Ils ont dit : “Peut-étre est-ce le dernier des soirs ?”

N’a pas de bout, cet exil du désir ;

Les chemins se prolongent sans cesse, le cceur s’attriste
Chaque voyageur avance, tant qu’il est en vie,

Et meurt quelque part, avant d’arriver au point de mire.

298



Les amoureux désespérés de Mehlika

A un puits sans treuil, sont arrivés

Les amoureux désespérés de Mehlika
Ont regardé¢ 1’eau avec des yeux apeurés.

Ils ont vu : “Un monde caché dans le miroir...
Les cyprés de la mort autour de I’horizon...”

Ils ont cru qu’elle en est née pour un moment
Cette fée aux grands yeux et aux cheveux longs.

De ces voyageurs malheureux, le plus petit
A regardé un temps ce puits détruit.

Et ensuite de son doigt a enlevé

Une bague en argent, dans 1’eau, il I’a jeté.

L’eau s’est transformée en réve, comme si elle s’était retirée !
A la derniére étape du voyage, ils sont parvenus ;

Un monde de réve leur est apparu,

A ce monde de réve, ils s’en sont allés

Sept jeunes, amoureux de la sultane Mehlika,
Depuis des années, ne sont pas encore revenus ;
Sept jeunes, amoureux de la sultane Mehlika,
On a dit qu’ils ne reviendront plus de 1a-bas !'*"*

Dans le poeme “Gece” (La nuit) qui, comme nous 1’avions dit plus tot, évoque un
voyage vers la mort, il existe des indices qui nous permettront d’affirmer que 1’eau se référe a
la ‘poésie de la mort’. En effet, le mot ‘eau’ se trouve a coté des mots ‘réve’ et ‘réverie’ et il
est question d’‘une musique cachée’. Nous avions précisé¢, dans la partie précédente, que le
mot ‘réverie’ se réfere a la vie chez Yahya Kemal et est un instrument permettant de ranimer
les morts. D’autre part, on peut remarquer, dans ce poeéme, une conception du temps qui n’est
pas linéaire comme le temps réel, et qui peut étre qualifiée de ‘temps poétique’. En effet, alors
qu’on observe un temps qui coule dans le premier, deuxiéme et dernier distiques, dans le
troisieme et quatrieme distiques il s’agit d’un temps ralenti et méme figé. D’autre part, le
troisiéme distique se réfeére plutot au visuel, alors que le quatriéme, plutdt au sonore.

Kandilli yiizerken uykularda
Mehtabn siiriikledik sularda.

Bir yoldu parildayan, giimiisten,
Gittik... Bahs agmadik doniisten.

Hulya tepeler, hayal agaglar...

1274 Kendi Gk Kubbemiz, p. 122-123.
299



Durgun suda dinlenen yamaglar...

Mevsim sonu dyle bir zaman ki
Gaaip bir misikiydi sanki.

Gitmis kaybolmusuz uzakta,
Rii’ya sona ermeden safakta...
Pendant que dans les sommeils Kandilli nageait

Le clair de lune, dans les eaux, nous I’avons entrainé

C’était une voie d’argent qui brillait
Une fois parti, du retour nous n’avons pas parlé

Des collines, des arbres de réve...
Dans les eaux tranquilles, les pentes se reposaient

En fin de saison, ¢’était un tel moment
Qui paraissait comme une musique cachée

Nous sommes partis, nous avons disparu au loin
Avant que le réve, a I’horizon, ne prenne fin'>"

En prenant en compte la relation de 1’eau avec le langage et la poésie, on peut affirmer
que I’eau sert a unir les versants sonores et visuels de la poésie et que, grace a la médiation de
I’eau, se réalise une interaction entre ces versants. Ainsi, I’eau remplit la fonction de
médiateur, non seulement entre la vie et la mort, mais également entre le réel et le textuel et,
quand il s’agit de la poésie, entre le sonore et le visuel.

Dans ce cadre, il faut réfléchir sur I’ouverture de 1’eau vers le réve qu’on observe dans
“Mehlika Sultan” (La sultane Mehlika). La relation de I’eau avec le langage dans le cadre de
la notion de “fluidité” permettra de la lier au lyrisme. Mais on doit préciser que le lyrisme de
I’eau semble proche d’un lyrisme centré sur le son et li¢ a la musique. L’affinité marquante de
I’eau avec le réve dans la poésie de Yahya Kemal et I’interaction qu’on peut observer entre
ces deux mots-images, font penser que le réve, a son tour, représente un lyrisme plutdt centré
sur les images.

En effet, on constate dans plusieurs vers de Yahya Kemal que le réve est mis en
relation avec la vue. Voici quelques exemples : “Senelerden beri rii’yada goriip 6zledigim/
Cedlerin magfiret iklimine girmis gibiyim” (C’est comme si je suis entré dans I’atmosphere

A . . . . r A 1276 & .
de pardon des ancétres/ Que je vois avec nostalgie depuis des années en réve)'>’® ; “Uskiidar,

1275 Ibid., p. 53-54.
1276 Ibid.,p. 11.
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bir ulu rii’yay: gérenler sehri !” (Uskiidar, la ville de ceux qui voient un grand réve 1)’ ;

"’

“Sanki halkin uyamik gordigi rii’'ya idi o !” (C’était comme un réve éveillé vu par le

!)1278

peuple ; “Diinya giizel goriindii resimlesmis uykuda” (Le monde s’est montré beau dans

1279

le sommeil dessiné) “" ; “Hilkatin gordiigii riiya biter, etraf agarir” (Le réve vu par la création

. , . 1280 v e e N vy A . .
se termine, les alentours s’éclairent) = ; “Gordiim 6liim diyarimi rii’yada bir gece” (Une nuit,

1281

j’ai vu le monde de la mort en réve)'>®' ; “Naklettigim gibiydi rii’yada gordiigiim” (Etait tel

1282

que je I’ai raconté, ce que j’ai vu en réve) ~~ ; “Gordiikleri ri’ya ezeli bahgedir aska” (Le

réve qu’ils ont vu est un jardin éternel pour 1’amour).'**’

Il est temps de citer cette phrase de Bachelard : “L’ceil qui réve ne voit pas ou du
moins il voit dans une autre vision”.'*** Mais dans ’atmosphére de réve dont il s’agit, le sujet
des poemes de Yahya Kemal, non seulement voit d’une fagon différente, mais comme le
montre le vers “Gordiim 6liim diyarini rii’yada bir gece” (J’ai vu le monde de la mort en réve,

+ 1285
une nuit)

, voit un monde différent. Ceci nous permet d’affirmer que chez Yahya Kemal, le
réve est plutot proche de la mort. Mais il existe néanmoins une ambiguité a ce sujet. En effet,
en accord avec la position intermédiaire qu’implique le réve, on trouve des exemples ou le
réve se trouve non seulement a c6té d’images qui se référent a la vie comme a la mort, mais
ou il semble se situer a la méme distance vis-a-vis de celles-ci. Par exemple le vers “Riiya gibi
1286

bir aksami seyretmege geldin” (Tu es venu contempler un soir de réve) tiré de “Bir

Tepeden” (D’une colline) semble étre 1’écho du vers “Rii’ya gibi bir yazdi. Yarattin

1287 tiré de “Gegmis Yaz” (Eté

hevesinle” (C’était un été de réve. Tu 1’as créé de ton désir)
passé¢). Comme nous 1’avions précisé auparavant, chez Yahya Kemal, I’*ét¢’ semble évoquer
la vie, alors que le ‘soir’ se rapproche de la mort.

La position intermédiaire du réve entre le sommeil et la veille et entre la vie et la mort
et ’ambiguité au sujet de ce qu’il représente - la pulsion de vie ou celle de la mort - trouve

son reflet dans la vie personnelle de Yahya Kemal. Dans son livre Cocuklugum, Gengligim,

Siyasi ve Edebi Hdatiralarim (Mon enfance, ma jeunesse, mes mémoires politiques et

1277 Ibid., p. 28.

1278 Ibid., p. 28.

1279 Ibid., p. 58.

1280 Ibid., p. 97.

1281 Ibid.,p. 111.

1282 Ibid.,p. 111.

1283 Ibid., p. 127.

1284 La poétique de la réverie, p. 149.
1285 Kendi Gk Kubbemiz, p. 111.
1286 Ibid., p. 20.

1287 Ibid., p. 138.

301



littéraires), le poéte décrit comment, durant la nuit de la mort de sa mére, le réve et la réalité
vont se superposer :

Cocuklugun bu sevk ve hiiziin cezr i medleri ortasinda iken bir gece annemin
etrafinda fazla kalabalik kadinlar goérdiim. Evde bir fevkaladelik vardi. Igimi
cehennemi bir {iziintii kemiriyordu. Ne olacagini kestiremiyordum. Evimizin
iizerinde bir felaket dolastigin1 ayan beyan goriiyordum. O gece annemin hasta
(yattig1) salonun yaninda bir odada yatip uyumag: istedim. Anneme bak(an)
kadinlar raz1 oldular. Belki de annemin de arz@isu buydu. Gece uzun miiddet
uyuyamadim. Yorganimin altinda agladim. Uyuyunca da korkulu rii’yalara
daldim. Bu rii’ya i¢inde hayatimda en fevkalade bir hadise idrak ettim :
Rii’yamda annemin son nefesini verdigini ve muhibbesi Naime Hanim’in
kucaginda ¢enesinin baglandigin1 goriiyordum. Bu rii’yanin korkusuyle
uyandim. Yataktan firladim. Odanin kapisini actim. Hakikaten (annemi)
rii’yada gordiiglim vaziyette Naime Hanim’in kucaginda, ¢enesi (baglanirken
gordiim). Rii’yada gordiigim vaziyetle bu hakiki (hadise birbirinin) ayni idi.
Bir manzara, aksettigi bir ayna (da nasil goriiniirse) rii’yamla bu hakiki
manzara da dyle idiler.

Alors que j’étais dans ces marées d’enfance entre le bonheur et la tristesse, une
nuit j’ai vu une foule de femmes autour de ma mere. Il y avait quelque chose
d’extraordinaire a la maison. Une tristesse d’enfer me rongeait. Je ne pouvais
prédire ce qui allait se passer. Je voyais clairement qu’une catastrophe
s’annongait au dessus de chez nous. Cette nuit-1a, j’ai voulu dormir dans une
chambre a c6té du salon ou ma mere était couchée, malade. Les femmes qui
s’occupaient d’elle ont accepté ma requéte. Peut-étre ma mere la voulait-elle
aussi. Longtemps la nuit, je n’ai pas pu m’endormir. J’ai pleuré sous ma
couverture. Pendant mon sommeil, j’ai fait des réves terribles. Dans 'un
d’entre eux, il m’est arrivé quelque chose d’extraordinaire : dans mon réve je
voyais que ma mere rendait son dernier souffle et que son menton était attaché
alors qu’elle reposait dans les bras de son amie Naime Hanim. Effrayé par
cette vision, je me suis réveillé. J’ai sauté du lit. J’ai ouvert la porte de la
chambre. J’ai réellement vu ma mére comme dans mon songe alors qu’on lui
liait le menton. Ce que j’avais vu dans mon réve était identique a 1’incident
réel. Lle2 8géve et la réalité étaient comme un paysage et son reflet dans un
miroir.

On peut également observer 1’interaction entre 1’eau et le réve ou le lyrisme centré sur
le son et le lyrisme centré sur les images, dans la relation que Yahya Kemal noue avec la
poésie de Baudelaire. Nous avions précisé que la relation intertextuelle en question se
concrétise autour des mots ‘I’amour’, ‘la mort’, ‘amer’, ‘la mémoire’ et ‘la mer’ et avions
attiré I’attention sur les analogies sonores qui existent entre ces mots. Nous pouvons constater
que chez Yahya Kemal, ces mots sont remplacés par d’autres mots qui n’ont pas les mémes
analogies sonores et dont les versants visuels sont prédominants. En premier lieu, le mot

‘amour’ est remplacé par Istanbul, qui prend la place, comme nous 1’avions affirmé dans la

1288 p. 7-8.
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partie précédente, de ’image de la bien-aimée. De la méme maniére, le ‘soir’ qui semble plus
proche du futur et de la mort remplace ‘la mort’ et 1’“été’ qui semble plus proche du passé et
de la vie remplace la ‘mémoire’. Dans la ‘mer’, on peut constater un remplacement dans le
sens inverse. En effet, le mot ‘mer’ qui est une image plutot visuelle, laisse la place a 1’ ‘eau’
dont le versant sonore est prédominant. La ressemblance marquante entre le vers “Daldim
cosup giden denizin masikisine” (Je me suis abandonné a la musique de la mer agitée)'*® tiré
de “Hiiziin ve Hatira” (Tristesse et mémoire) et le vers “Bazan goniil dalar sularin
misikisine” (Parfois le cceur s’abandonne a la musique des eaux)'*’ tiré de “Madrid’de
Kahvehane” (Café a Madrid) met clairement en évidence ce remplacement et montre
I’importance attribuée par Yahya Kemal au versant sonore du lyrisme dans la poésie.

Mais il ne faut pas oublier que, tout comme ’image de 1’‘eau’, la conception du
lyrisme chez Yahya Kemal comprend les deux versants : sonore et visuel. Ainsi, dans ses
poémes, 1’eau est un élément qui rassemble tout ce qui appartient a la poésie. Tanpinar dit au
sujet de 1I’eau chez Yahya Kemal : “Il s’ouvre, prend, conserve, puis rend en se tournant vers
lui-méme. Ceci constitue la différence entre I’eau qui coule et la mer”.'*' D’ailleurs dans
“Gegmis Yaz” (Eté passé), ’eau esthétise le passé en le transformant en un poéme avant de le
conserver sous la forme d’un réve.

Ce pouvoir que possede 1’eau pour esthétiser se retrouve dans d’autres poemes de
Yahya Kemal. Les vers “Durgunlasip bir ayna kadar parliyan suda,/ Diinya giizel goriindii

resimlesmis uykuda”'*?

(En s’immobilisant dans 1’eau qui brille comme un miroir,/ Le
monde s’est montré beau dans le sommeil dessiné) tirés de “Istinye” en donnent un exemple.
Cette fonction de I’eau se concrétise dans son affinité avec I’image du ‘miroir’. Les vers
“Gece, birgok fikara evlerinin ldmbalar/ En sahih aynadan aksettiriyor Uskiidar’1” (La nuit,
les lampes de plusieurs maisons de pauvres/ Montrent Uskiidar par le plus authentique des

1293

miroirs) tirés de “Hayal Sehir” (Ville de Réve) mettent en évidence le pouvoir

transformateur de 1I’image du ‘miroir’ et nous permettent de parler d’une relation établie avec
Baudelaire. En effet, dans les vers “Car j’ai, pour fasciner ces dociles amants,/ De purs

991294

miroirs qui font toutes choses plus belles tirés de “La Beauté”, le miroir esthétise, comme

c’est le cas chez Yahya Kemal.

1289 Kendi Gok Kubbemiz, p. 116.
1290 Ibid., p. 172.

1291 Yahya Kemal, p. 178.

1292 Kendi Gok Kubbemiz, p. 57.
1293 Ibid., p. 31.

1294 Les Fleurs du Mal, p. 49.
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Le vers “Bazan goniil dalar sularin masikisine” (Parfois le cceur s’abandonne a la
musique des eaux)'*” tiré de “Madrid’de Kahvehane” (Café a Madrid), met en évidence le
versant sonore du pouvoir que posséde 1’eau. En effet, alors que “le sommeil dessiné”
accentue plutot le coté visuel de ce pouvoir, dans le poéme en question, c’est le son qui subit
une transformation pour aboutir a la musique. On voit que 1’eau unit une fois de plus le visuel
et le sonore.

Ainsi, le symbolisme de 1’eau qui donne lieu aux passages et interactions entre le
passé et le futur, entre la vie et la mort et entre le lyrisme centré sur I’image et celui fondé sur
le son, constitue la source principale du dynamisme dans la poésie de Yahya Kemal. C’est
¢galement I’eau qui permettra au temps de se libérer de son immobilité et de se tourner vers le
futur en réalisant 1’‘imtidad’ (la continuité) poétique. Mais chez Yahya Kemal, le futur
comprend également le temps d’aprés la mort. Ainsi la “poésie de 1’eau” qui est construite
autour de I’image de 1’“eau’ se superpose avec la poésie que le poete qualifie de “poésie de la

mort”.

1295 Kendi Gok Kubbemiz, p. 172.
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CONCLUSION

La relation que Yahya Kemal noue avec la poésie de Baudelaire, d’une part renvoie
notre poete a la structure sémantique qui existe aussi dans la littérature du Divan — or cette
structure se retrouve chez le poéte francais; d’autre part cette relation I’améne a un sens
décentré — pour ainsi dire — qui lui permet de rapprocher sa poésie de la musique, et cela aussi
est baudelairien. On observe encore que dans la poésie de 1’auteur turc, le régime signifiant et
le régime post-signifiant se réunissent dans le cadre du ‘devenir’.

L’effort de Yahya Kemal afin de s’approprier a la fois la tradition poétique occidentale
et la tradition poétique ottomane, I’installe par conséquent a une place spéciale, privilegiée par
rapport aux autres poctes turcs. Il faut aussi souligner que Baudelaire et le grand pocte
ottoman Nedim comptent parmi les nombreux poétes ayant influencés Yahya Kemal ; d’une
part, ils ’incitent a traiter sérieusement la dialectique du ‘devenir moderne’ et du ‘demeurer
traditionnel’; d’autre part ils lui suggerent la relation entre ‘devenir culturel’ et ‘devenir
subjectif” en poésie. Tout ceci nous incite a parler d’une ‘synthése disjonctive’ chez Yahya
Kemal.

Comme le montre 1’étymologie venant du mot ‘poéme’ en grec, la poésie est quelque
chose qu’on ‘fait’. Jorge Luis Borges le pense aussi quand il dit : “quand j’ai utilis¢ le terme
‘El Hacedor’ pour le poete, pour Homeére, je ne faisais que traduire le terme anglosaxon ou le
mot anglais ‘maker’”.'*® Dans son livre La Poésie pure, Henri Brémond affirme qu’il traite
de la poésie ‘faite’ et méme ‘fabriquée’. Selon lui, “s’il n’y a pas d’usine, il n’y a pas de
poésie”. Selon Brémond, toute poésie est fabriquée, tout pocte, qu’il soit inspiré ou non, est
un fabricant”. '*7 Quant a Barthes, dans Le degré zéro de I’écriture, il parle d’un écrivain-
artisan apparu nouvellement vers 1850. Ce dernier, souvent, s’enferme dans un endroit
légendaire, taille, raffine, fait briller, comme I’ouvrier d’un métier d’art qui tire I’art de la

-y 1298
matiere.

Dans son article sur Baki, Tanpimar est du méme avis : “La poésie et plus
généralement 1’art, est avant tout un artisanat, un travail sur la matic¢re. Le poéte qui ne voit
pas le langage comme une mati¢re a laquelle donner forme par ses doigts ne peut jamais étre
un poéte”.'*”” Ce que Tanpmnar écrit au sujet de Yahya Kemal, qui a été son professeur,

montre comment ce dernier donne forme a sa poésie :

1296 Richard BURGIN, Conversations avec J. L. Borges, p. 123.

1297 p. 74-75.
1298 p. 64.
1299 Edebiyat Uzerine Makaleler, p.149.

305



C’¢était il y a quelques années. Un soir je 1’ai rencontré a Moda. Il m’a lu un
poeéme qu’il était en train d’écrire. Quand il est arrivé a un vers qui n’était pas
encore complet, il s’est arrété. Il a commencé a remuer son pouce et son index
comme s’il donnait forme a une matiére invisible, comme s’il corrigeait
quelque chose de tres rare et précieux. J’ai compris que le vers qui était arrivé
a la dernicre étape de sa formation, en se détachant au fur et a mesure de son
organisme, €tait venu a présent au bout de ses doigts et 1a, il essayait de trouver
sa forme ultime. Un peut plus tard, il allait s’envoler de cette main habile telle
une colombe ou une aigle, sceur des coups de foudre.">”’

Yahya Kemal lui-méme est conscient du fait que la poésie est 1’acte de faire, de
donner forme. Le poéte qui affirme qu’il sent qu’il a besoin de travailler sur chaque vers
pendant des jours, des semaines, comprend que “la poésie est un trésor trés difficile a
découvrir” et il dit : “Pétrir et donner la forme d’une matiére ordonnée au sentiment poétique
jusqu’a ce qu’il se transforme en langage a tel point que I’on donne au lecteur la sensation
qu’il est le sentiment-méme... C’est cela que je réve de faire”."*"!

La construction, la genése du poéme impliquent inévitablement qu’existe
précédemment une influence. Qu’est-ce que l’influence et quel est son réle dans la
construction du poéme ? Cette question a été pour moi la question essentielle, difficile, le
centre de gravité de ma thése. Avec ’instauration de la poésie moderne, ce role de I’influence
a-t-il subit une transformation ? En tenant compte de la position de Yahya Kemal, quelle est la
relation de I’influence avec 1’identité orientale et 1’dentié occidentale ? Ma theése a voulu
aborder la question de I’influence sous deux angles : 1. L’influence et la genése du poéme, ou
pour parler familierement “existe-t-il une paternité poétique ? 2. L’influence qui se rediscute
et s’éclaire au jour de la modernité et qui se confronte avec la subjectivité inhérente a
I’écriture.

La notion de ‘peére poetique’ avancée par Harold Bloom, m’a permis de saisir
pourquoi, parmi les nombreuses influences un, ou dans le cas de Yahya Kemal deux poctes
- Nedim et Baudelaire - sont a distinguer particulierement. Le pére poétique et sa poésie
deviennent a mes yeux un point d’intersection entre plusieurs éléments qui constituent
I’influence. Ces ¢éléments sont a la fois culturels et subjectifs. Dans la relation poétique que
Yahya Kemal noue avec Nedim, il s’agit d’éléments et de legs culturels, mais de par son
affinité avec Baudelaire, les éléments subjectifs sont proéminents aussi chez Yahya Kemal.

L’influence de Nedim n’est, en tout cas, pas indépendante, ni distincte de celle de Baudelaire ;

ces deux influences se croisent et méme se superposent en certains points qu’on a dits. En

1300 Ibid., p. 24.
1301 Edebiyata Dair, p. 48.
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outre, il existe certains points d’intersection entre la vie de Yahya Kemal et ceux de ses
‘peres’ poétiques, et ceci nous contraint a cerner la question de subjectivité de plus pres.

Parallelement a la modernité qui installe le sujet dans une position centrale, la poésie
moderne met en avant et suraccentue la subjectivité. Une phrase de Jacques Lacan le résume
avec force : “La poésie fait que nous ne pouvons pas douter de 1’authenticité de 1’expérience
de Saint Jean de la Croix, ni de celle de Proust ou de Gérard de Nerval”.!**?

Dans son livre Cette émotion appelée poésie, Pierre Reverdy met la poésie en relation
avec le ‘manque’ dans le cadre de la subjectivité : “Or, il est parfaitement évident qu’elle (la
poésie) est plutdt une absence, un manque au cceur de ’homme, et, plus précisément, dans le
rapport que le poéte a le don de mettre a la place de cette absence, de ce manque”.*”?

Chez Yahya Kemal, le ‘manque’ se concentre dans 1’objet d’amour. Le poeme “Ask
Hikayesi” (Histoire d’amour) ou il est question d’un amour perdu prend fin avec les vers : “O

",

giizel cergeve bombos !/ Belki kalbim daha bos !”” (Ce beau cadre est tout vide !/ Peut-étre que

1304
mon ceeur 1’est encore plus !).

De fagon similaire, le premier distique de “Duyus ve
Diisiiniis” (Sentiment et pensée) qui se termine par le distique “Ilmin derin gériisleri, aklin
hiikiimleri/ Doldurmuyor bosalmis olan hisli bir yeri” (Les propos profonds de la science, les

jugements de la raison/ Ne comblent pas un endroit sensible qui s’est vidé)'*"’

, montre que la
mort des personnes aimées a créé un vide dans le cceur du sujet : “Sevdiklerim gogiip
gidiyorlar birer birer,/ Ay gecmiyor ki almiyayim gamli bir haber.” (Ceux que j’aime s’en

1396 Dans “Giiftesiz Beste”

vont un par un,/ Pas un seul mois sans une nouvelle douloureuse).
(M¢élodie sans parole) la bien-aimée dont il est question dit : “‘Beni hala bu gen¢ unutmadi
m1/ Ki bugiin bekliyor bu yollarda ?’”” (Ce jeune ne m’a-t-il pas encore oubli¢/ Qu’il m’attend
aujourd’hui sur ces chemins ?)."**” Il n’est pas facile & mes yeux de savoir si cette bien-aimée
qui est tant attendue par le sujet du poeme est vivante ou morte. On peut dire que la méme

chose est valable pour la bien-aimée qui manque au locuteur de “Ozleyen” (Le nostalgique) :

Gonliimle oturdum da hiiziinlendim o yerde,
Sen nerdesin, ey sevgili, yaz giinleri nerde !
Daglar agarirken konusurduk tepelerde,

Sen nerde o fecrin agaran daglar1 nerde !

En cet endroit, avec mon cceur, je me suis attristé
Ou es-tu, 6 bien-aimée, ou sont les jours d’été !

1302 Les psychoses, p. 91.

1303 p. 113.

1304 Kendi Gk Kubbemiz, p. 144.
1305 Ibid., p. 109.

1306 Ibid., p. 108.

1307 Ibid., p. 147.
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Nous parlions dans les collines, quand les montagnes s’éclairaient,
\ . C A Taireaiang 11308
Ou es-tu, ou sont les montagnes qui s’éclairaient !

Dans ces poeémes qui expriment un ‘manque’ chez Yahya Kemal, on peut penser que
I’objet d’amour dont il est question est la mére décédée. Mais la mere n’est pas le seul
manque du pocte. Le perte de Skopje, la ville natale, la disparition de I’Empire ottoman
s’ajoutent a la perte de la mere. Tanpmar dit que dans 1’ceuvre de Yahya Kemal, “une

centralisation autour d’une meére qui meurt se joint d’abord a une ville qui disparait, ensuite

. . . . A . Ay . . 1309
s’ajoute la dissolution de toute une patrie et méme d’un certain c6té un univers disparu”.

La derni¢re partie de “Kaybolan sehir” (La ville qui disparait) montre que 1’espace du
‘manque’ s’élargit pour y inclure Skopje:

Vaktiyle 6z vatanda bizimken, bugiin ni¢in
Uskiip bizim degil? Bunu duydum, igin igin.

Kalbimde bir hayali kalip kaybolan sehir!
Ayrilmanin biraktig1 hicran derindedir!

Cok siirse ayrilik, aradan gegse ¢ok sene,
Biz sende olmasak bile, sen bizdesin gene.

Quand autrefois elle faisait partie de notre propre patrie
Pourquoi Skopje n’est plus a nous ? C’est ce que j’ai senti.

La ville dont I'image dans mon cceur reste et disparait
La douleur de la rupture, profondément est ancré !

Méme si cette rupture dure longtemps, pendant des années,

N . . 1310
Méme si nous ne sommes plus en toi, c’est en nous que tu es

Dans Cette éemotion appelée poésie, Pierre Reverdy ne se contente pas de caractériser

%66y

la poésie comme un ‘manque’. Il ajoute qu’*il n’y a poésie réelle que la ou a été comblé ce

vide qui ne pouvait absolument I’étre par aucune autre activité ou matiére réelle de la vie”."!"

Ces paroles de Reverdy, mettent en évidence la source du “besoin que certains d’entre nous

Jo) 1312
ont de la poésie” pour parler comme Yves Bonnefoy.

[....] un besoin si mal expliqué par la recherche contemporaine qui, dans le
poeme, pergoit le texte, et sait analyser dans ce texte nombre d’effets et de
formes, mais ne se demande guere pourquoi Hoélderlin ou Rimbaud ou

1308 Ibid., p. 151.

1309 Yahya Kemal, p. 198.

1310 Kendi Gok Kubbemiz, p. 77-78.
Bl p. 113.

1312 Entretiens sur la poesie, p. 309.
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Mallarmé ont tant sacrifié de I’existence ordinaire pour simplement I’aventure
des quelques pages qui nous en restent."*"

La conversion de certaines experiences douloureuses en poésie donne lieu au
remplacement de la réalité affligeante par la poésie qui est une source de jouissance et par
conséquent a la substitution du bonheur au malheur. C’est ce que Gaston Bachelard exprimait
en disant que “la poésie a un bonheur qui lui est propre, quelque drame qu’elle soit amenée a
illustrer”.”’'* Ces paroles de Bachelard mettent ce bonheur - qui est propre & la poésie - en
relation avec le réve : “En révant a [’univers, toujours on part, on habite dans 1’ailleurs - dans
un ailleurs toujours confortable. Pour bien désigner un monde révé, il faut le marquer par un
bonheur”."*"

Gaston Bachelard, méne plus loin encore la relation de la poésie avec le réve en disant
dans La poétique de la réverie que “la réverie est la materia prima d’une ceuvre littéraire”."*'®
Borges est du méme avis que Bachelard : “..les réves sont ’activité esthétique la plus
ancienne”."!’

En partant des données psychanalytiques, Terry Eagleton affirme que I’ceuvre littéraire
(et par conséquent la poésie) peuvent étre analysées et déchiffrées de fagon a révéler le
processus de sa production.””'® Selon Eagleton, la plupart des “théories littéraires voient
’ceuvre littéraire comme un ‘reflet’ ou une ‘expression’ de la réalité”.”'” Pourtant “la
définition du réve de Freud [nous donne I’occasion] de traiter 1I’ceuvre littéraire, non pas

3 1320

comme un reflet, mais comme une production”.

Comme le réve, I’ceuvre s’empare de ‘matériau brut’ -le langage, d’autres
textes littéraires, des facons de percevoir le monde- et les tranforme grace a
certaines techniques en un produit. Les techniques grace auxquelles cette

production se réalise sont les différents mécanismes que nous connaissons sous

le nom de ‘forme littéraire’.!>?!

La question “Peut-on lire les poémes de Yahya Kemal comme des ‘textes de réve’ et
cette autre question “quelles sont les techniques utilisées par le poéte en construisant ce
texte?” voila qui serait, je crois, le sujet d’une autre these. Ici, je me contente de dire que les

poemes de Yahya Kemal peuvent étre lus comme des “réalisation fantasmée du désir” pour

1313 Ibid., p. 309.

1314 La poétique de I’espace, p. 12-13.
1315 La poétique de la réverie, p. 152.
1316 Ibid., p. 138

1317 (Euvres completes 11, p. 663.

1318 Critique et théorie littéraires, p. 179.
1319 Ibid., p. 179.

1320 Ibid., p. 179.

1321 Ibid., p. 179.
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parler comme Freud. Il est remarquable que chez le pocte, le mot ‘hayal’ (réve-réverie) et les
mots tirés de la méme racine comme ‘hayalet’ (fantdme), ‘hulyd’ (réverie) et ‘tahayyiil’
(imagination) figurent parmi les mots utilisés les plus fréquemment. Ceci justifiait une mise
en relation de ces poémes avec le réve, avec le ‘texte de réve’ et avec la “réalisation
fantasmée du désir”. Hugo Friedrich dit : “Pour deviner I’ame d’un poéte, cherchons dans ses
ceuvres les mots qui s’y représentent avec le plus de fréquence. Le mot traduira
I’obsession.”. "

En se rappelant que Yahya Kemal attribue a ‘hayal’ (la réverie) un pouvoir fondateur,
on peut constater que ce mot, comme ce n’est pas tout a fait le cas pour ‘riiya’ (le réve), se
référe plutdt a la poésie. Chez Yahya Kemal, la distinction entre ‘riiya’ et ‘hayal’ semble étre
I’équivalent du couple réve-réverie de Bachelard.

Selon Bachelard, “la réverie est une instance psychique qu’on confond trop souvent
avec le réve”.*® “Le réve de la nuit est un réve sans réveur. Au contraire, le réveur de réverie
garde assez de conscience pour dire : c’est moi qui réve la réverie, c’est moi qui suis heureux
de réver ma réverie, ¢’est moi qui suis heureux du loisir ol je n’ai plus la tiche de penser”."***

On déduira des propos de Bachelard que la réverie est plus proche de la conscience
que le réve qui est en relation avec I’inconscient. On constate le méme fait quand il s’agit de
‘riiya’ (le réve) et ‘hayal’ (la réverie). Le passage ci-dessous tiré de La poétique de [’espace
de Bachelard, ou il clarifie le relation de la réverie avec la poésie en mettant en avant la notion

de ‘réverie poétique’, rejoint tout a fait la notion de ‘texte de réve’ avancée par Eagleton :

[....] quand il s’agit d’une réverie poétique, d’une réverie qui jouit non
seulement d’elle-méme, mais qui prépare pour d’autres ames des jouissances
poétiques, on sait bien qu’on n’est plus sur la pente des somnolences. L’esprit
peut connaitre une détente, mais dans la réverie poétique, I’ame veille, sans
tension, reposée et active. Pour faire un poeéme complet, bien structuré, il
faudra que esprit le préfigure en des projets.'**

Revenant a la poésie de Yahya Kemal considerée comme “réalisation fantasmée du
désir”, nous devons tout d’abord préciser que ces ‘désirs’ ont plusieurs dimensions. Ils ont des
aspects culturels (vouloir étre a la fois Oriental et Occidental), des aspects personnels (vouloir
a la fois profiter des biens du monde et rejoindre la mére décédée) et finalement des aspects
poétiques (vouloir a la fois €tre un pocte classique et un poete moderne, vouloir mettre en

avant a la fois le visuel et le sonore, le mythe et le son, le lyrisme centré sur I’image ou celui

1322
1323
1324
1325

Structure de la poésie moderne, p. 58.
La poétique de l’espace, p. 6.

La poétique de la réverie, p. 20.

p. 6.
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centré sur le son). Ces derniers sont évidemment les plus importants. Chez Yahya Kemal, la
poésie elle méme se veut, se voit, se sent espace, qui ouvre la voie a la ‘synthése disjonctive’,
celle qui permet, contrairement aux dichotomies constrictives - celles qui imposent d’étre soit

ceci soit cela - d’étre a la fois I’un et I’autre, ceci ET cela.
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