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Les ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī :  

étude d’un genre poétique novateur au Xe siècle 

Résumé 

 Šarīf al-Raḍī, auteur incontournable pour qui souhaite étudier la poésie arabe à 

travers son histoire, peut difficilement être catalogué. En effet, bien qu’il ait profité des 

courant littéraire qui l’ont précédé, ce poète précoce, critique littéraire, juriste, linguiste 

et émir du hadj a petit à petit développé son propre genre poétique à travers les ḥiğāziyyāt, 

composant ainsi des poésies d’amour autour des lieux saints du pèlerinage. Cette étude 

visera donc dans un premier temps à comprendre ce qui fait l’originalité de ce genre en 

son temps pour enfin tenter de saisir la portée de l’influence des ḥiğāziyyāt sur la poésie 

arabe des siècles qui ont succédé à notre poète. 

Mots-clés : femme, ġazal, hadj, Ḥiğāz, ḥiğāziyyāt, Irak, lieux saints, la Mecque, Médine, 

mysticisme, poésie d’amour, Šarīf al-Raḍī. 



Šarīf al-Raḍī’s ḥiğāziyyāt:  

study of a pioneer poetic genre in the 10th century 

Summary 

Šarīf al-Raḍī, major writer whose work has to be studied by anyone interested in Arabic 

poetry throughout time, can hardly be classified. While he took advantage from past 

literary movements, this poet, who started writing at an early age and became a literary 

critic as well as a linguist, a jurist and the emir of hajj, gradually developed a new poetical 

genre through his ḥiğāziyyāt. He thus composed love poems that revolve around the 

sacred places of pilgrimage. This study aims at understanding what made this genre 

unique in its time before trying to grasp the scope of the ḥiğāziyyāt’s influence on Arabic 

poetry in the following centuries. 

Key words: ġazal, hajj, Ḥiğāz, ḥiğāziyyāt, Iraq, love poetry, Mecca, Medina, mysticism, 

sacred places, Šarīf al-Raḍī, women. 
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TRANSLITTÉRATION DES CARACTÈRES ARABES 
 
 
Caractère arabe Translittération Caractère arabe Translittération 
 ḍ ض ˀ ء
 ṭ ط ā ا
 ẓ ظ b ب
 ˁ ع  t ت
 ġ غ  t ث
 f ف ğ ج
 q ق ḥ ح
 k ك ḫ خ
 l ل d د
 m م d ذ
 n ن r ر
 h ه z ز
 w / ū و s س
 y / ī ي š ش
 a (at en annexion) ة ṣ ص

 

Règles particulières : 

 – L'article  ال  se transcrit toujours al- même devant les lettres « solaires » : 

 al-šams. Lorsque le mot qui le précède finit par une voyelle, il est noté = الشمس    

seulement l- : Abū l-Barakāt et pas *Abū al-Barakāt. 

 – La hamzat waṣl  n'est jamais notée : ism, istifhām, Ibn Ḫaldūn ; la hamzat qaṭˁ 

peut être omise au début du mot (Ibrāhīm), mais pas au milieu (Samawˀal). 

 – Tous les éléments clitiques (article, pronoms suffixés, prépositions) sont séparés 

du mot principal par un trait d'union : al-kitāb, kitābu-hā, qāma wa-qa‛ada, bi-surˁa, etc...  

 – Dans les noms propres, le mot بن se transcrit soit Ibn soit b. : ˁAlī Ibn Abī Ṭālib 

ou b. Abī Ṭalib. 

Avertissement : étant donné qu’un vers, dans la poésie arabe, se compose de deux parties, 

nous avons traduit ce vers en le transcrivant en français sous la forme de deux vers. 
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Introduction 

 La poésie a toujours figuré au cœur de la littérature, de la pensée et de la langue 

arabes. Il est ainsi impossible de comprendre la culture arabe dans son intégralité sans 

naviguer dans l’océan de cette poésie aux multiples facettes, une poésie qui a voyagé à 

travers les siècles et qui a profité, époque après époque, de l’apport de ses explorateurs. 

Dans son évolution, des poètes majeurs ont marqué l’histoire littéraire de par la qualité 

de leur style ou leurs innovations, parfois inattendues, renouvelant, chacun son tour, le 

souffle poétique afin de laisser la flamme allumée dans toute son intensité pour les 

générations suivantes. Des noms tels que ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, al-ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf, 

Abū Nuwās, al-Mutanabbī, Abū Tammām, Mihyār al-Daylamī ou encore Ibn Ḫafāğa, Ibn 

al-Fāriḍ et Ibn ˁArabī, pour n’en citer que quelques uns d’une longue liste, sont apparus 

après les poètes préislamiques et se sont gravés dans la mémoire de l’histoire poétique 

arabe, comme des jalons permettant de comprendre le parcours de la poésie à travers les 

siècles et, par conséquent, son évolution. 

 Cependant, l’histoire poétique, comme l’histoire de manière générale, n’est pas 

toujours tendre avec ses artisans. Ceux-ci ont pourtant donné de leur cœur et de leur esprit 

pour la façonner et la faire luire de ses mille et un feux. Par exemple, le poète Šarīf al-

Raḍī, qui nous intéresse tout au long de cette étude, semble avoir appartenu à ces hommes 

remarquables qui ont subi la violence et la discrimination de l’histoire. En effet, Šarīf al-

Raḍī, poète de talent du IVeh/Xe siècle, appelé « le soldat inconnu1 », a légué un héritage 

de valeur indéniable durant sa courte vie. Si son nom n’a pas été totalement effacé des 

pages de l’histoire de la poésie arabe, il ne lui est que rarement accordé la place qu’il 

mérite dans l’attention qui doit être octroyée aux poètes ayant laissé une trace indélébile, 

non seulement dans l’histoire poétique, mais également dans la poésie arabe elle-même, 

en tant que conséquence logique. 

 Ce poète de renom, al-Raḍī, ne s’est pas contenté de reprendre les codes de la 

poésie tels que légués par ses prédécesseurs pour en profiter de la plus belle des façons. 

Après avoir étudié diverses disciplines auprès des plus grands maîtres de son temps, de 

la poésie à la théologie, en passant par la grammaire et la jurisprudence, et ce, dès son 

                                                           
1 Zakī Mubārak, ˁAbqariyyat al-Šarīf al-Raḍī, Le Caire, Kalimāt ˁArabiyya, 2013, T. 1, p. 17. 
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plus jeune âge, ce jeune prodige a démontré ses capacités d’écriture dès l’âge précoce de 

dix ans. Ainsi, il a su innover et créer des codes qui lui étaient propres, sans pour autant 

renier les centaines d’années de poésie ayant façonné, avant lui, la poésie arabe. Au 

contraire, profitant de tout cet héritage qu’il a intégré très tôt, son esprit vif a su 

s’approprier toutes les règles et les images, ainsi que les caractères des poètes passés, de 

l’ère antéislamique à l’école d’Abū Tammām, en passant par les poètes ‘udhrites 

notamment, afin de baser son projet d’écriture poétique et de sculpter un genre nouveau, 

les ḥiğāziyyāt. 

 Ce genre nouveau, que nous préciserons plus tard en détail, représente une partie 

non négligeable de son divan et mérite que les critiques ainsi que les amoureux de poésie 

s’y attardent avec attention. Profitant de son expérience régulière du hadj , le pèlerinage 

annuel à la Mecque, en tant qu’émir des pèlerins, Šarīf al-Raḍī a exprimé son amour pour 

les lieux qu’il traversait, de l’Irak au Ḥiğāz, de telle sorte que les noms de ceux-ci ont 

commencé à envahir certaines de ses poésies d’amour. Parlant « avec le cœur2 » comme 

personne avant lui, son expertise en poésie et en langue arabes l’ont conduit à écrire, avec 

un naturel déconcertant, des poésies à caractère unique, tournées vers le Ḥiğāz : 

 « Mon œil s’est retourné, et quand les vestiges 

 Ont quitté mon champ de vision, le cœur s’est retourné3. » 

Il a ainsi profité à merveille des genres littéraires disponibles pour en créer un nouveau, 

avec ses spécificités et ses codes, ses mots et ses images, un genre ayant laissé des traces 

indélébiles dans la poésie arabe. 

 Ce poète hors pair qu’est Šarīf al-Raḍī4, né à Bagdad en 359h/969, descendant 

direct du Prophète, qualifié de « meilleur poète de Qurayš5 » et pourtant si peu considéré 

que les historiens semblent incertains du lieu exact de sa sépulture, affiche généralement 

                                                           
2 Jaroslav Stetkevych, The Zephyrs of Najd, Londres, The University of Chicago Press, 1993, p. 75. 
3 Muḥammad Ibn al-Ḥusayn al-Šarīf al-Raḍī, Yūsuf Šukrī Farḥāt (éd.), Dīwān Al-Šarīf al-Raḍī, Beyrouth, 
Dār al-Ğīl, 1995, T. 1, v. 3, p. 176, (kāmil) : 
« wa-talaffatat ˁaynī fa-muḏ ḫafiyat       ˁanhā ṭ-ṭulūlu talaffata l-qalbū. » 
4 Voir en annexe 1 la biographie de ce poète. Nous reviendrons plus loin sur ce point. 
5 Abī Manṣūr ˁAbd al-Malik al-Ṯaˁālibī al-Naysābūrī, Yatīmat al-Dahr fi Maḥāsin Ahl al-Qaṣr, annoté par 
Mufīd Muḥammad Qumayḥa, Beyrouth, Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 1983, T. 3, p. 155. 
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un cœur sensible dans ses poèmes, et notamment dans notre sujet d’étude, son nouveau 

genre appelé al-ḥiğāziyyāt. Ce poète du cœur a donc forgé, par sa sensibilité et son esprit 

éveillé, des images et des vers aux multiples secrets. Ainsi, l’intérêt de cette étude est de 

comprendre la portée de ce genre nouveau sur la poésie arabe et donc ce qui fait son 

originalité et sa force particulières. Nous nous focaliserons tout particulièrement sur 

l’aspect littéraire de la poésie d’al-Raḍī et le sens (ou les sens) auquel elle renvoie, tout 

en étant conscient qu’il serait possible de prendre un angle différent et de souligner 

l’importance majeure du contexte historique de son écriture, à l’époque bouyide, temps 

fort de l’histoire de l’Islam parfois appelé « la Renaissance musulmane6 ». Ce contexte, 

même si parfois évoqué, sera relégué au second plan pour s’attarder sur l’analyse 

sémantique et conceptuelle des ḥiğāziyyāt. 

 Le premier chapitre se concentrera sur la spécificité première des ḥiğāziyyāt, à 

savoir les très nombreux toponymes qui sont mentionnés. En effet, une multitude de lieux 

du Ḥiğāz, situé autour de la Mecque et de Médine apparaissent, en plus de ceux du Nağd 

et d’Irak, par exemple. Nous tenterons de comprendre, dans un premier temps, la façon 

dont Šarīf al-Raḍī s’est emparé des vestiges des campements, vieux motifs de la poésie 

arabe, afin de les faire revivre à sa manière, avant de nous attarder sur un certain nombre 

de toponymes du Ḥiğāz ou situés sur le chemin de la Mecque en vue de comprendre le 

sens qu’ils revêtent dans ces poèmes. Puis, nous tenterons de comprendre les sentiments 

de nostalgie et d’être étranger exposés par le poète. 

 Le second chapitre s’attardera sur une autre caractéristique des ḥiğāziyyāt, à savoir 

la symbolique de l’amour, thème primordial de ce genre poétique qui s’inscrit dans la 

tradition des poésies d’amour du courant ‘udhrite ayant précédé Šarīf al-Raḍī. Nous 

tenterons alors de comprendre ce qu’évoquent les femmes, la nature et les animaux, pour 

le poète, ainsi que l’amour qu’il déclare avec force dans ses poèmes, clairement tournés 

vers les toponymes saints du Ḥiğāz. Nous chercherons ensuite à saisir sa relation avec un 

thème récurrent dans la poésie arabe, à savoir la « vision de la bien-aimée ». 

 Le troisième et dernier chapitre sera consacré aux influences. Dans un premier 

temps, nous verrons ce qui a forgé la plume de Šarīf al-Raḍī pour donner naissance aux 

                                                           
6 Joel L. Kraemer, Humanism in the Renaissance of Islam: The Cultural Revival During the Buyid Age, 
Leyde, E.J. Brill, 1993, p. VII. 
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ḥiğāziyyāt, en partant des poètes d’avant l’Islam jusqu’à ceux de son époque. De plus, 

nous nous concentrerons sur l’éducation et le contexte culturel, social de Šarīf al-Raḍī, 

pour voir quelle influence tous deux ont eu sur ses écrits. Pour terminer, après avoir 

analysé les spécificités propres aux ḥiğāziyyāt de notre poète, nous examinerons l’étendue 

de l’impact de ce genre sur ses successeurs. 
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Définition du corpus 

 Plusieurs critiques littéraires ont donné diverses définitions des ḥiğāziyyāt. Tout 

d’abord, Al-Šībī explique : 

« Ḥiğāziyyāt est un terme inventé par Šarīf al-Raḍī, terme qu’il a présenté pour 

introduire un certain nombre de ses poèmes qu’il a réunis lui-même, à la 

demande de certaines personnes intéressées par sa poésie, comme le vizir 

Ṣāḥib Ibn ˁAbbād (m. 385h/995) et Taqiyya bint Sayf al-Dawla al-Ḥamdānī 

(m. 399h/1009)7. » 

Il ajoute à cela qu’il s’agit d’un grand pan de la littérature arabe. Selon ˁAbd al-Laṭīf 

ˁImrān, les ḥiğāziyyāt constituent un genre de ġazal lié au Ḥiğāz8. Il souligne également 

leur importance en affirmant qu’il est essentiel de l’enseigner comme on enseigne les 

autres genres et arts9 », précisant que les ḥiğāziyyāt forment un genre poétique que l’on 

connaît grâce à al-Raḍī, et que l’on peut aussi connaître ce dernier à travers les ḥiğāziyyāt. 

Quant à Nādir Ḥaqqānī, il a lui aussi tenté de définir les ḥiğāziyyāt : 

« C’est un genre poétique sentimental qu’a inventé al-Raḍī, caractérisé par le 

ġazal courtois, dont les événements tournent géographiquement autour de 

l’atmosphère du Ḥiğāz et qui, au niveau du temps, peuvent avoir lieu lors des 

pèlerinages ou non10. » 

De son coté, Zakī Mubārak fait l’éloge des ḥiğāziyyāt en soulignant leur caractère 

exceptionnel et unique : 

                                                           
7 Muṣṭafā al-Šībī, « Hiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī Ḏikrāh al-Alfiyya, Bagdad, 
Dār Āfāq ˁArabiyya, 1985, p. 26 : 
« Wa-l-ḥiğāziyyātu muṣṭalaḥun iḫtaraˁa-hū š-šarīfu r-raḍī nafsu-hū wa-aṯbata-hū fī-dībāğati ˁadadin min-
qaṣāˀidi-hi l-latī ğamaˁa-hā bi-nafsi-hi li-nafsi-hi wa-bināˀan ˁalā ṭalabi nafarin mina l-muˁğabīna bi-šiˁri-
hi min-naḥwi ṣ-ṣāḥib Ibni ˁabbādi l-wazīr wa-taqiyyati binti sayfi d-dawlati l-ḥamdānī. » 
8 ˁAbd al-Laṭīf ˁImrān, Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, Damas, Dār al-Yanābīˁ, 2000, p. 226. 
9 Ibid., p. 27-28. 
10 Nādir Ḥaqqānī, Ḥiğaziyyāt al-Šarīf al-Raḍī, Alep, Dār al-Nahğ, 2010, p 13 : 
« Hiya mawḍūˁun šiˁriyyun wiğdāniyyun ibtadaˁa-hu r-raḍī, ḏū-ṭābaˁin ġazaliyyin ˁafīf, tadūru aḥdāṯu-hu 
mun ḥayṯu l-makāni fī-bīˀati l-ḥiğāzi wa-min ḥayṯu z-zamāni fa-qad tuqālu fī-mawsimi l-ḥağği wa-ġayri-
hi. » 
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« Nos ancêtres n’ont pas eu tort de considérer les ḥiğāziyyāt comme des 

poésies uniques. Ce sont des poésies qui se sont distinguées par des sentiments 

extraordinaires. Et Šarīf, dans ses poésies, au sommet du génie et de 

l’innovation, ne se contente pas de répéter les images des anciens. Son talent 

se caractérise par des sens très touchants11. » 

Enfin, Abū ˁUlaywī souligne qu’une des spécificités marquantes des ḥiğāziyyāt d’al-Raḍī 

est leur nature bédouine, avec la citation d’un grand nombre de villes et de quartiers du 

Ḥiğāz, comme Mina, Ḫayf, al-Naqā, Ġawr, Alāl, Ğamˁ ou encore Qibā. Il indique 

également : « Celui qui les lit se rappelle les poésies de Qays et de Ğamīl12. » ˁĀtika al-

Ḫazrağī, dans l’introduction de son ouvrage dédié à Šarīf al-Raḍī, montre son 

émerveillement face aux ḥiğāziyyāt du poète : « Les ḥiğāziyyāt constituent un joyau 

unique dans toute notre littérature arabe de toutes les époques13 », expliquant que le 

« poète, dans ses ḥiğāziyyāt, transmet fidèlement ce qu’il a dans le cœur, et il est très loin 

du métier14 ». 

 Après avoir étudié les différentes définitions, les divers points de vue sur les écrits 

et plus spécifiquement les ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī, et après avoir analysé son divan, 

nous avons été amenés à définir ce genre littéraire, en le considérant comme le nasīb des 

lieux saints du Ḥiğāz, les ḥiğāziyyāt pouvant être des poésies indépendantes ou non. Il est 

à noter que le « nasīb désigne ici la poésie d’amour en général15 ». Il n’est en fait pas 

question de simples pleurs près des vestiges sacrés liés au pèlerinage, car cela 

                                                           
11 Zakī Mubārak, ˁAbqariyyat al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., T. 2, p. 151-152 :   
« inna aslāfa-nā lam-yuḫṭiˀū ḥīna ğaˁalū ḥiğāziyyāti š-šarīfi min farāˀidi š-šiˁri l-ˁarabiyyi, fa-hiya 
qaṣāˀidun tafarradat bi ġarāˀibin mina l-aḥāsīsi, wa-š-šarīfu fī-hāḏihi l-qaṣāˀidi min fuḥūli l-ibtikāri wa-l-
ibtidāˁi, fa-huwa lā-yukarriru mā-sabaqa ilayhi š-šuˁarāˀu, wa-innamā tatafağğaru ˁabqariyyatu-hū ˁan 
maˁānin ṭarīfatin tušawwiqu l-aḏwāqa wa-l-ˁuqūla. » 
12 Ḥasan Abū ˁUlaywī, al-Šarīf al-Raḍī, thèse sous la direction de Louis Pouzet, Beyrouth, Université 
Saint-Joseph, 1984, p. 414 : 
« fa-man yaqraˀu-hā taˁud bi-hi-ḏ-ḏikrā ilā qaṣāˀidi qayṣin wa-ğamīl. » 
13 ˁĀtika al-Ḫazrağī, Nasīb al-Šarīf al-Raḍī : al-Ḥiğāziyyāt wa Qaṣāˀid Uḫrā, Bagdad, Dār al-Ğamāhīr, 
1985, p. kāf : 
« Inna-hā bi-maṯābati l-ğawhari l-fard fī-adabi-nā l-ˁarabiyyi kulli-hi ˁalā tawālī ˁuṣūrih. » 
14 Ibid., p. lām : 
« wa-š-šāˁiru yanqulu bi-amānatin ˁan qalbi-hi anˀā mā-yakūnu ˁani t-taˁammuli awi-t-takalluf. » 
15 Renate Jacobi, « Nasīb », Encyclopédie de l’Islam. Brill Online, 2016, Référence, Université Paris 3 
Sorbonne nouvelle - Sainte Geneviève, 27 août 2016 <http://referenceworks.brillonline.com.ezproxy.univ-
paris3.fr/entries/encyclopedie-de-l-islam/nasib-COM_0849>. 
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correspondrait à une définition incomplète, d’où l’intérêt du terme nasīb, car il reprend 

les anciens codes qui permettent de former ce nouveau genre lié au Ḥiğāz et à ses lieux, 

sans forcément reprendre, à chaque fois, toutes les images du nasīb. En outre, concernant 

les lieux du Ḥiğāz, il s’agit en réalité de tous les lieux ayant un lien avec le Ḥiğāz, 

notamment le chemin du Ḥiğāz, dans le Nağd, ou même certains endroits d’Irak ou de 

Syrie. Ce qui est attaché au hadj, donc à la Mecque et à Médine, et par conséquent au 

Ḥiğāz, peut entrer dans les codes des ḥiğāziyyāt, la route du pèlerinage leur donnant un 

caractère sacré. 

 Un certain nombre de sources anciennes parlent des ḥiğāziyyāt et de Šarīf al-Raḍī 

en général, dont Tārīḫ Baġdād de Ḫatīb al-Baġdādī, Yatīmat al-Dahr de Ṯaˁālibī, 

Wafiyyāt al-Aˁyān d’Ibn Ḫallikān, Al-Muntaẓam Fī Tārīḫ al-Mulūk wa-l-Umam d’Ibn al-

Ğawzī, Al-Ḏarīˁa ilā Taṣanīf al-Šīˁa de Aġā Buzurg al-Ṭihrānī, Aˁyān al-Šīˁa de Sayyid 

Muḥsin al-Amīn, ou encore Al-Bidāya wa-l-Nihaya d’Ibn Kaṯīr. Dans les sources 

contemporaines de Šarīf al-Raḍī, il est, bien évidemment, primordial de mentionner Ṭayf 

al-Ḫayāl écrit par son frère aîné, Šarīf al-Murtaḍā, même s’il ne s’agit pas d’une étude 

directe. De plus, il importe d’étudier les propres ouvrages du poète, ce qui permet de 

mieux connaître sa vision de la littérature et de la poésie, et d’analyser sa personnalité, 

son contexte culturel et intellectuel, comme Talḫīṣ al-Bayān fī Mağāzāt al-Qurˀan, 

Ḥaqāˀiq al-Taˀwīl fī Mutašābih al-Tanzīl, Nahğ al-Balāġa, Ḫaṣāˀiṣ al-Aˀimma et Al-

Mağāzāt al-Nabawiyya. Il est aussi intéressant de s’attarder sur les livres de l’histoire de 

la littérature arabe comme Tārīḫ al-Adab al-ˁArabī de Šawqī Ḍayf, Tārīḫ al-Adab al-

ˁArabī de ˁUmar Farrūḫ, ainsi qu’Al-Ğāmiˁ fi al-Adab al-ˁArabī de Ḥannā al-Fāḫūrī. 

 Il semblerait qu’il ait fallu attendre le XXe siècle pour profiter d’une première 

étude développée de l’écriture de Šarīf al-Raḍī, avec l’ouvrage de Zakī Mūbārak (1952) 

intitulé ˁAbqariyyat al-Šarīf al-Raḍī, dans lequel il évoque sa personnalité et son rôle, 

ainsi que les genres et les thèmes qu’il aborde. En outre, il dédie plus d’une cinquante de 

pages aux ḥiğāziyyāt, en discutant de ce genre avec une plume poétique, préférant parfois 

les belles tournures plutôt que les références scientifiques. Cet auteur a toutefois permis 

d’ouvrir les yeux sur les ḥiğāziyyāt et l’œuvre de Šarīf al-Raḍī, le comparant à de grands 

poètes européens comme Lamartine16 et développant des commentaires de quelques 

                                                           
16 Zakī Mubārak, ˁAbqariyyat al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 152-159. 
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extraits de ses ḥiğāziyyāt. Al-Šībī, quant à lui, a écrit un article d’une trentaine de pages 

sur les ḥiğāziyyāt de Šarīf dans un ouvrage d’étude sur al-Raḍī mille ans après son départ. 

Puis Iḥsān ˁAbbās, critique palestinien (2003), à rédigé un ouvrage du nom du poète, Al- 

Šarīf al-Raḍī, dans lequel il évoque les ḥiğāziyyāt, sans toutefois s’y attarder. Ḥasan 

Maḥmūd Abū ˁUlaywī, à l’université Saint-Joseph de Beyrouth, a rédigé une thèse 

également intitulée Al- Šarīf al-Raḍī, dans laquelle il fait une étude sur le poète, avec une 

vingtaine de pages dédiées aux ḥiğāziyyāt, dans lesquelles il tente de les définir et de 

donner quelques explications sur leur nature et les thèmes qui y sont évoqués. ˁAzīz 

Sayyīd Ğāsim, dans son livre Al-Iġtirāb fī Ḥayāt wa Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, apporte des 

remarques intéressantes sur ce genre littéraire et l’amour, surtout dans le chapitre Iġtirāb 

al-Ḥubb17 (Le sentiment d’être étranger à l’amour sensuel et à l’idéal dans la passion). 

ˁAbd al-Laṭīf ˁ Imrān, dans Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, consacre une partie d’une quinzaine de pages 

au ġazal et aux ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī, sans apporter d’informations nouvelles. Dans 

la plupart des ouvrages cités, Šarīf al-Raḍī est vu comme un poète de nasīb et de ġazal 

‘udhrite, avec des divergences d’opinion sur le caractère ‘udhrite des ḥiğāziyyāt, ce que 

nous étudierons dans le second chapitre de cette thèse. 

Pour ce qui est de Nādir Ḥaqqānī, il a selectionné quarante poésies dans son 

ouvrage intitulé Ḥiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī, les expliquant une à une et analysant leur 

style et les images qui y figurent. Si ce livre est utile, il semble parfois manquer de base 

scientifique, l’auteur laissant libre cours à sa propre opinion. Pour ce qui est de la poétesse 

irakienne ˁĀtika al-Ḫazrağī, qui avait achevé son doctorat en France sur ˁAbbās Ibn al-

Aḥnaf, elle a écrit Al-Ḥiğāziyyāt wa Qaṣāˀid Uḫrā vers la fin de sa vie, un recueil de 

ḥiğāziyyāt et de ġazal de Šarīf al-Raḍī, qui réunit un total de cent quatre-vingt-six poèmes, 

avec très peu de commentaires. 

Quatre études universitaires se sont également intéressées aux ḥiğāziyyāt de Šarīf 

al-Raḍī. En effet, le mémoire Ḥiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī wa Nağdiyyātihī, réalisé par 

Imān Abū Duhaym à l’Université de Jordanie en 2001, propose une biographie du poète 

et analyse les causes de sa nostalgie du Ḥiğāz. Il traite aussi de son style, de la symbolique 

de la femme et des lieux, ainsi que des poètes ayant été influencés par al-Raḍī, comme 

                                                           
17 ˁAzīz al-Sayyid Ğāsim, Al-Iġtirāb fī Ḥayāt wa Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, Bagdad, Dār al-Šuˀūn al-Ṯaqāfiyya, 
1987, p. 131. 
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Mihyār al-Daylamī, al-Abī Wardī, Ibn al-Fāriḍ, Ṣarṣarī et Buṣayrī. La même année, 

Hayṯam al-Ğarūd a terminé son mémoire Taṭawwur Fann al-Ḥiğāziyyāt Ilā Nihāyat al-Qarn 

al-Hiğrī al-Sābiˁ, à l’université d’Alep en Syrie. Il y aborde la géographie du Ḥiğāz et son 

importance, s’appuie sur le Coran et rapporte des hadiths qui traitent ces lieux. Il cite 

également les poésies diffusées avant Šarīf al-Raḍī qui ont pu lui servir de source. Ce 

mémoire traite aussi le début des ḥiğāziyyāt à l’époque abbaside, des ḥiğāziyyāt au 

contenu chiite, de ceux de ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf. Al-Ğarūd s’est focalisé notamment sur 

Šarīf, qu’il a considéré comme la base des ḥiğāziyyāt, genre qui lui appartient, et il 

s’attarde sur leur évolution après le poète, surtout chez les Soufis. Ensuite, Hayṯam al-

Ğarūd s’est attelé à écrire une thèse, intitulée Al-Malāmiḥ al-Raˁawiyya fī al-Qaṣīda al-

Ḥiğāziyya, où il étudie les idylles dans la littérature arabe, et spécifiquement dans les 

ḥiğāziyyāt. Un autre mémoire, Al-Ḥiğāziyyāt fi l-šiˁr al-ˁabbāsi al-ṯānī, rédigé par Zahra 

Ḫuḍayyir, définit les ḥiğāziyyāt et analyse leur contexte politique, intellectuel et culturel, 

ainsi que leurs symboles, leur thématique et leur style. D’autre part, une étude générale 

sur Šarīf al-Raḍī, sa vie et son œuvre, a été rédigée en anglais sous la forme d’une thèse, 

intitulée Al- Šarīf al-Raḍī: His Life and Poetry, sous la direction de J. A. Haywood, 

achevée en 1974. Cette étude analyse les différents genres poétiques repris ou développés 

par Šarīf al-Raḍī, et consacre une vingtaine de pages à ses ḥiğāziyyāt, pour tenter d’en 

donner une définition et d’analyser leurs caractéristiques propres. Enfin, la thèse française 

Étude linguistique et stylistique dans l’œuvre d’al-Šarīf al-Raḍī de Rabia Ahmidach sous 

la direction d’Odette Petit en 1997 ne porte aucun regard sur les ḥiğāziyyāt en particulier. 

Il s’agit plutôt d’une étude générale et stylistique des panégyriques, notamment dédiés au 

calife al-Ṭāˀiˁ et à l’émir bouyide Bahāˀ al-Dawla. 

Parmi les diverses copies du divan que nous avons étudiées, nous avons choisi un 

divan annoté par Yūsuf Šukrī Farḥāt, publié par la maison Dār al-Ğīl en 1995 à Beyrouth, 

car c’est le seul texte complet disponible en France que nous avons trouvé à l’université 

Paris EPHE Sciences religieuses et à la Bibliothèque de Toulouse II. Cependant, nous ne 

pouvons affirmer que toutes les annotations sont justes et précises pour une véritable 

étude poussée. Ce divan a été pris en référence, bien que nous ayons également regardé 

d’autres éditions, comme celle annotée par Maḥmūd Ḥalāwi, publiée par Dār al-Arqam Ibn 

Abī al-Arqam à Beyrouth en 1999, qui contenait parfois plus d’explications, sans 

comporter de grandes différences avec le texte original. Cependant, l’édition de Yūsuf 

Farḥāt étant disponible dans les bibliothèques françaises et donc destinée au public 
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français, nous avons utilisé cette source. Afin de vérifier le texte, nous avons consulté 

plusieurs divans, y compris celui de Yūsuf Farḥāt choisi comme ouvrage de référence. 

Muḥammad Muḥyī al-Dīn ˁ Abd al-Ḥamīd, imam égyptien, professeur à Al-Azhar, 

a proposé le divan avec un commentaire élaboré (1972). Malheureusement, malgré son 

utilité, et aussi étrange que cela puisse paraître, il est incomplet : seul le premier volume 

est disponible, notamment à la bibliothèque Orient Monde Arabe à Paris 3, ainsi qu’à 

Paris Bulac. Une autre copie du divan a été compilée par Abī Ḥakīm al-Ḫabarī 

(m. 476h/1083), un contemporain du fils de Šarīf al-Raḍī, ˁAdnān. À la différence des 

autres auteurs qui mélangent les genres poétiques, il a pris le divan de ˁAdnān, préparé 

par Šarīf lui-même, et l’a ordonné par genres, en commençant par le madīḥ (éloge). Ce 

précieux divan a été étudié, mais encore une fois, mystérieusement, seul un volume est 

disponible actuellement18. Ainsi, même si nous avions voulu nous référer à ce livre, nous 

ne l’aurions pas eu dans son intégralité. Quelques manuscrits sont également disponibles 

et ont été consultés. Par exemple, à la Bibliothèque nationale de Paris, nous avons trouvé 

deux manuscrits. L’un, daté de 584 après l’Hégire, provient d’Alep et ne comporte pas 

de nom ; seul le premier volume est disponible. Nous avons constaté que les différences 

avec notre version étaient minimes. En revanche, le deuxième manuscrit, datant de 1286 

après l’Hégire, rédigé par Muḥammad Ḥasan, est complet ; il ne comporte que peu de 

différences avec notre divan. Toutefois, il contient de nombreuses fautes d’orthographe. 

Ensuite, à partir de ce divan, recueil de l’ensemble des poèmes de Šarīf al-Raḍī, il 

était primordial d’extraire les ḥiğāziyyāt en tenant compte de notre définition, ce qui nous 

a permis de préciser notre corpus d’étude. Dans le divan, certains poèmes sont déjà 

introduits par le terme ḥiğāziyyāt, ceux-ci étant au nombre de huit. Selon Zakī Mūbārak 

le nombre de ḥiğāziyyāt serait de quarante19. Abū ˁUlaywī, reprenant tout simplement les 

calculs de l’auteur précédent, en donne le même nombre20. Nādir Haqqānī en a aussi 

collecté quarante dans son ouvrage. Quant à Abū Duhaym, elle en a rassemblé cinquante 

et un dans son mémoire, auxquels elle a ajouté treize nağdiyyāt, que nous considérons 

comme des ḥiğāziyyāt, les lieux du Nağd étant situés sur le trajet en direction du Ḥiğāz. 

                                                           
18 Muḥammad Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Raḍī, Dīwān Al-Šarīf al-Raḍī, collecté par Abū Ḥakīm al-Ḫabarī, 
annoté par ˁAbd al-Fattāḥ Muḥammad al-Ḥilū, Bagdad, Wizārat al-Iˁlām, 1976, p. 88. 
19 Zakī Mubārak, ˁAbqariyyat al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 152. 
20 Ḥasan Abū ˁUlaywī, al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 411. 
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Pour ce qui est de ˁĀtika al-Ḫazrağī, elle a réuni un total de cent quatre-vingt-six poèmes, 

mais ce recueil comporte aussi bien des ḥiğāziyyāt que d’autres poèmes. Elle explique 

avoir consulté un manuscrit syrien datant du Vème siècle (618), rédigé par Abū ˁAmr 

Zakariyyā al-Kammūnī al-Qazwīnī (m. 682h/1283), auteur de ˁAğāˀib al-Maḫlūqāt, et 

disponible à la bibliothèque Al-Ẓāhiriyya à Damas. Le premier poème de ce manuscrit 

débute par « Ô gazelle du saule » (Yā ẓabyat al-bān), la ḥiğāziyya la plus connue, et non 

par le traditionnel « Ḥayyi bayna n-naqā wa-bayna l-muṣallā ». Un autre manuscrit est 

disponible en Inde, à Calcuta, au sein de l’Association asiatique, dont la date d’acquisition 

serait de 633, commençant par Ḥayyi bayna n-naqā et dont les poèmes seraient ordonnés 

selon des rimes, par ordre alphabétique21. Un autre manuscrit datant des VIème-VIIème 

siècles est également disponible à la bibliothèque Escurial, près de Madrid en Espagne, 

commençant par « Yaˁğabu min ˁağabī fi l-hawā », mais dont une partie est déchirée22. 

Enfin, à Téhéran, en Iran, la bibliothèque nationale garde un manuscrit rédigé par Alī Ibn 

Ibrāhīm Ibn Muḥammad (m. 649h/1251), et qui débute par la poésie de la gazelle du 

saule. Cependant, le dernier poème commence par « Yā qalbu laytaka lam tadaˁi l-hawā », 

poème que nous ne considérons pas comme une ḥiğāziyya, car malgré le dialogue qu’il 

entame avec le cœur et les vers empreints de spiritualité, il ne renvoie pas aux lieux du 

Ḥiğāz. Il ne peut donc, selon nous, porter l’étiquette de ce genre. Nous avons collecté 

nous-mêmes les ḥiğāziyyāt d’après notre définition, que nous avons comptés au nombre 

de cent cinq, afin d’élaborer notre corpus d’étude qui figure en langue originale en 

annexe, à la fin de cette thèse. 

Pour ce qui est de l’analyse du corpus, nous profiterons largement des travaux de 

Gaston Bachelard, entre autres, car nous nous intéressons tout particulièrement à la 

dimension de l’imaginaire des poèmes. Pour ce qui est d’Ibn ˁArabī, largement cité 

notamment pour toutes ses évocations des toponymes du Ḥiğāz, ses commentaires, bien 

qu’ils ne portent pas a priori sur la poésie d’Al-Raḍī, nous seront d’un grand secours, 

comme nous le verrons plus tard, ce poète soufi ayant pris la peine d’expliquer bien des 

images, expressions ou toponymes que l’on retrouve dans les ḥiğāziyyāt d’Al-Raḍī. Ses 

œuvres ne seront pas forcément cités dans leur version arabe dans cette étude, car nous 

                                                           
21 Muḥammad Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Raḍī, Dīwān Al-Šarīf al-Raḍī, collecté par Abū Ḥakīm al-Ḫabarī, 
op. cit., p. 88. 
22 Ibid., p. 149.  
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profiterons, pour la bonne lecture, de traductions existantes de qualité que nous 

reprendrons telles quelles lorsque nous les jugerons appropriées. Enfin, il convient de 

souligner que si l’auteur et le sujet lyrique sont toujours différents, nous désignerons, par 

commodité, le sujet des poèmes par le nom de l’auteur. 
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CHAPITRE I : Les lieux et la mémoire 

 Il serait regrettable de commencer l’analyse des ḥiğāziyyāt sans passer en revue 

tous les lieux mentionnés dans la poésie de Šarīf Al-Raḍī, lieux qui ne passent pas 

inaperçus non seulement en raison de leur grand nombre, mais également de par leur 

importance quant à la mémoire qui y est attachée. L’évocation des lieux, bien qu’ayant 

pris une position essentielle chez le poète Šarīf Al-Raḍī, n’est pas une pratique nouvelle, 

dépassant même le cadre de la poésie arabe. Cependant, chez lui, un type de lieu ressort 

particulièrement parmi ceux évoqués, les aṭlāl (vestiges), que nous verrons tout d’abord 

dans leur évolution afin de comprendre le contexte de leur mention par le poète ainsi que 

la place qu’il leur a accordée. Ensuite, notre analyse s’attardera sur un corpus de 

toponymes dans les ḥiğāziyyāt de Šarīf Al-Raḍī. Enfin, nous nous concentrerons sur le 

thème du sentiment de nostalgie et de celui de se sentir étranger, des sentiments forts dans 

la poésie de notre poète. 

1. Les vestiges dans la poésie arabe 

 S’agissant de retrouver les premières traces de l’évocation de lieux dans la 

littérature arabe en général, nous remarquons que ces derniers concernent, en premier 

lieu, le stationnement près des vestiges des campements appelé Al-wuqūf ˁala l-aṭlāl. La 

présence de vestiges de campements est récurrente dans la poésie arabe. Le passage du 

temps a rendu ces vestiges quasiment invisibles du fait de l’alternance du vent et de la 

pluie, devenue ici l’« agent d’agression du campement »23. Les lieux ainsi évoqués ne 

sont que les ruines, les restes visibles d’un passé. 

 Ce que l’on appelle aṭlāl en arabe, les vestiges des campements, correspond au 

pluriel du terme ṭalal qui, comme la plupart du temps, comporte plusieurs sens, dont le 

principal, d’après le Lisān al-ˁarab24, est : les « traces restantes des tentes et maisons 

fixées à la terre. » Le ṭalal peut toutefois renvoyer à un sens plus général. En effet, on 

peut voir que pour toute chose, le ṭalal est ce qui est visible. Ou encore, plus spécifique 

cette fois-ci, le ṭalal de la maison est l’endroit de la cour qui est préparée dans l’intention 

                                                           
23 Odette Petit, Wanda Voisin, La poésie arabe classique, Paris, Publisud, 1989, p. 23. 
24 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, Beyrouth, Dār Ṣādir, 2005, T. 9, p. 139. 
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d’y réunir des gens, comme dans une salle de séjour. Enfin, ṭalal peut également porter 

une autre signification, à savoir un mode de supervision au-dessus de quelque chose. 

 Si l’on revient à l’expression complète al-wuqūf ˁala l-aṭlāl, ici traduite par « le 

stationnement près des vestiges des campements », il importe de préciser qu’elle ne 

renvoie pas nécessairement au désert et aux tentes qui ont pu y être plantées, son sens 

pouvant être plus général. En effet, les bédouins n’étaient pas les seuls à composer de la 

poésie axée autour des vestiges des campements, bien s’ils soient les premiers à l’avoir 

fait, étant les instigateurs de ce motif propre à la poésie du désert. Ces éléments ont été 

repris par d’autres. Même si certains critiques comme Abū Nuwās n’y voyaient, à travers 

le temps, qu’une pâle imitation, il s’agissait en réalité d’une pratique littéraire générale, 

l’idée même de porter en soi une nostalgie à l’égard d’un endroit que l’on a dû quitter, 

pour une raison ou pour une autre, étant plus générale. Cette nostalgie n’est pas spécifique 

aux bédouins, elle concerne les hommes de manière plus large. En fin de compte, il ne 

serait pas exagéré de considérer ce type de nostalgie comme un archétype. 

Le sentiment de nostalgie ne peut être refusé à l’être humain qui, naturellement, a 

forgé une relation particulière avec un lieu où il est resté pendant une certaine période de 

sa vie. Ces sentiments sont liés à des souvenirs qu’il y a créés, des expériences vécues, 

chargées d’émotion de par les relations d’amour et d’amitié qu’il a pu développer, des 

liens familiaux, des loisirs. Quelle que soit la raison de son départ, il est difficile 

d’imaginer qu’un individu, que ce soit un bédouin ou un citadin, quitte un endroit où il a 

vécu un temps fort sans en garder une certaine nostalgie. Ce lieu fait désormais partie de 

son histoire. Un lien s’est donc créé entre cet individu et le lieu qu’il a dû quitter. 

 Il est toutefois courant que le bédouin soit davantage concerné par la nostalgie liée 

à un lieu perdu, ou en tout cas abandonné, dont il ne reste que des traces, des vestiges, 

des ruines. Le bédouin pouvait vivre plusieurs mois dans une tente avant de s’en aller 

vers d’autres horizons. Ce lieu qu’il a quitté prend alors un sens fort, chargé d’émotions, 

symbolisant une vie riche en expériences, amoureuses ou autre. L’évocation du lieu 

rappelle les soirées ou les nuits passées avec ses amis ou sa bien-aimée, le temps durant 

lequel il a observé la beauté du ciel avec ses myriades d’étoiles ou senti la fraîcheur du 

zéphir qui provenait du Nağd. La vie toute entière du bédouin correspond à une succession 

de lieux abandonnés, ressemblant finalement à un patchwork formé d’éléments divers ; il 



21 

 

devient ainsi nécessaire, pour lui, de rassembler et de rattacher les lieux qu’il a parcourus 

pour reconstituer son existence dans son intégralité. 

 Quitter un lieu fait apparaître des scènes de séparation pouvant être 

bouleversantes, selon la nature ou la raison de la séparation. Dans certains cas, l’individu 

peut être contraint de quitter un lieu, pour des questions tribales ou à cause d’une 

sécheresse, par exemple. En quittant le lieu, il quitte également l’être cher ou ses amis. 

Après un certain temps, il lui arrive de revenir sur ce lieu abandonné que le passage du 

temps a aussi visité, avec ses éléments qui, parfois salvateurs, peuvent également s’avérer 

destructeurs, le vent et la pluie ayant balayé l’endroit pour ne laisser que des vestiges des 

campements. 

 La séparation, puis le retour près des vestiges des campements, laissent 

naturellement apparaître une forte charge émotionnelle. L’individu n’a alors plus que ses 

yeux pour pleurer. Il verse des larmes, comme pour remplacer l’eau qui ne voulait pas 

descendre du ciel aux temps de son séjour, comme pour compenser ce manque qui a été 

la cause de son problème. Il essaie donc de résoudre cette situation avec ses pleurs qui 

mouillent la terre, ou bien, au lieu de pleurer, il demande l’aide des nuages pour recevoir 

la pluie attendue. 

 Si certains, comme Abū Nuwās, ont attaqué l’archétype des vestiges des 

campements, le poète Šarīf Al-Raḍī, volontairement ou non, est venu contre-attaquer en 

redonnant une place d’honneur à l’évocation de ces vestiges. Rehaussant l’honneur des 

aṭlāl, il leur confère ainsi un caractère religieux qui sera repris par la suite par d’autres 

poètes, leur donnant, de cette manière, une nouvelle vie et créant un nouveau genre 

essentiellement axé autour des vestiges de campement liés aux toponymes sacrés. Jugeant 

nécessaire de prouver que le non-bédouin pouvait, lui aussi, cultiver une nostalgie liée à 

un lieu, al-Raḍī grave dans sa poésie la possibilité d’une émotion vivante, mêlée à des 

sentiments forts suite à une expérience religieuse, même courte, par exemple lors d’un 

pèlerinage à la Mecque ou d’un voyage à caractère spirituel. Il importe alors d’évoquer 

les vestiges de campements, de retrouver ce lieu et de faire revivre les souvenirs même si 

l’on n’en est pas originaire et que l’on y a séjourné uniquement pendant un temps 

relativement court. 
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Le poète al-Raḍī donne, en fin de compte, une nouvelle dimension au concept des 

vestiges des campements. Si jusque-là, les vestiges et la nostalgie qui est y liée 

concernaient essentiellement les enfants de ce lieu, à savoir, ses habitants, la nostalgie est 

maintenant le fruit d’un rapport différent, puisque la personne nostalgique se considère 

comme l’enfant d’une civilisation. Le lieu porte alors une charge historique, une 

dimension religieuse et spirituelle. La nostalgie perd alors son caractère individuel pour 

devenir le résultat du partage d’un sentiment collectif. 

Revenons aux larmes et à l’eau en général, eau que l’on appelle pour nourrir la 

terre et lui redonner vie, il est à noter que la poésie de Raḍī suit ce même schéma. Par 

exemple, dans le poème « La gazelle du saule », le poète souhaite voir les villes de Mina 

et de Ḫayf se désaltérer : 

« Que Mina et les nuits de Ḫayf soient gorgées d’eau et se désaltèrent 

Grâce aux nuages, et que le salut soit sur elles ainsi que sur toi25. » 

Il souhaite également étancher sa soif grâce au flot de ses larmes : 

« Ton eau est offerte à tout être qui souhaite boire 

Mais ta soif n’est étanchée qu’avec mes yeux en larmes26. » 

Le poète demande la pluie pour les nuits de Mina et de Ḫayf, souhaitant qu’elle soit 

abondante. Cette idée d’arroser ces villes en quantité répond à une volonté de les saluer, 

afin de faire revivre la terre qui mérite de rester en vie, la terre sans eau symbolisant la 

terre infertile et, finalement, l’absence de vie. C’est ce que montre Brigitte Foulon dans 

ses analyses sur la poésie andalouse : 

« À contrario, une Terre s’exhibant dans sa nudité, c’est-à-dire non arable, est 

assimilée, dans la vision arabe du monde, à une Terre stérile, morte, incapable 

de nourrir les hommes, et offrant une vision de désolation. Les conditions 

climatiques extrêmes du milieu naturel dans lequel est née et s’est développée 

                                                           
25 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 11 (baṣīt) : 
« Saqā minan wa-layālī-l-ḫayfi mā šaribat     mina-l-ġamāmi wa-ḥayyā-hā wa-ḥayyā-kī. » 
26 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 2 (baṣīt) : 
« Al-māˀu ˁinda-ki mabḏūlun li-šāribihi     Wa-laysa yarwī-ki illā madmaˁī-l-bākī. » 
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en premier lieu la civilisation arabe, ont indubitablement façonné et 

conditionné ces représentations. Il faut toutefois se garder de considérer 

celles-ci comme spécifiquement liées à la société bédouine d’Arabie. D’autres 

milieux, d’autres cultures, ont engendré des représentations assez similaires : 

“le symbolisme végétal, déclare Gilbert Durand, contamine toute méditation 

de la durée et du vieillissement, en témoignent les poètes de tous les temps et 

de tous les pays27.” » 

 Donnant vie aux lieux, c’est-à-dire aux vestiges des campements (aṭlāl), Šarīf al-

Raḍī s’oppose directement, comme susmentionné, à Abū Nuwās, qui s’était révolté contre 

ce genre quand il disait, par ses vers : 

 « Le misérable revient vers la demeure et l’interroge 

 Mais je reviens vers la taverne de la ville 

 Que Dieu ne rafraîchisse pas les yeux de celui qui verse des larmes de pierre 

 Et qu’Il ne guérisse pas la passion ardente de celui qui aspire au pilier28. » 

Dans sa révolte contre ce genre, il désapprouve l’imitation des anciens poètes qui avait 

donné lieu, selon lui, à travers le temps, à une pratique qui répondait à une habitude, mais 

qui était dénuée de sens, à une imitation stylistique qui ne conservait toutefois pas l’esprit 

du genre. 

 Afin de mieux comprendre le regard des anciens vis-à-vis des vestiges des 

campements, al-aṭlāl, on peut se reporter au célèbre texte d’Ibn Quṭayba (276 après 

l’hégire, 889 après J.-C) qui, au sujet des vestiges des campements, rappelle : « J’ai 

entendu certains hommes de lettres dire que le poète commençait la poésie (qaṣīda) avec 

le souvenir des maisons et des vestiges des campements. Il pleurait, se plaignait, parlait 

avec le groupe, arrêtait un ami, pour que cela soit un rappel de ceux qui avaient habité ces 

lieux et qui les avaient quittés29. » Mais la différence majeure dans les ḥiğāziyyāt de Šarīf 

                                                           
27 Brigitte Foulon, La poésie andalouse du XIe siècle, Paris, L’Harmattan, 2011, p. 114. 
28 Abū Nuwās, Dīwān Abī Nuwās, Beyrouth, Dār Ṣādir, 1998, p. 181, v. 1-2 : 
« ˁāğa-š-šaqiyyu ˁalā dārin yusāˀilu-hā     wa-ˁuğtu asˀalu ˁan-ḫammārati-l-baladī 
   La-yurqiˀu-l-lahu ˁaynay man bakā ḥağaran     wa-lā šafā wağda man yaṣbū ilā-watadī. » 
29 Ibn Qutayba, al-šeˁr wa-l-Šuˁarāˀ, Beyrouth, Dār iḥyāˀ al-ˁulūm, 1987, p. 31 : 
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al-Raḍī par rapport à ce genre traditionnel, c’est que les vestiges évoqués sont des lieux 

saints. 

 En saluant les lieux, al-Raḍī tente de les personnaliser, entretenant un échange 

avec eux. Le poète se rappelle l’expérience amoureuse vécue avec ses lieux, ayant laissé 

chez lui les traces d’une histoire qui n’est pas encore terminée. Face à ces lieux, il ne se 

trouve pas devant un champ sans vie : bien au contraire, il est en communication avec une 

âme vivante et essentielle. Par conséquent, nous pouvons dire que le regard est double : 

il y a un échange de regard entre le descripteur et ce qui est décrit. Il ne s’agit pas d’un 

simple monologue au sujet d’un lieu statique, le lieu relevant du vivant. Abandonner ou 

quitter un lieu revient alors à abandonner ou quitter une personne que l’on aime, une 

personne avec qui l’on a partagé quelque temps, des événements, une vie, ainsi que des 

sentiments. 

2. Lieux saints, stations et rêverie 

 À travers les poésies de Šarīf al-Raḍī, plusieurs types de lieux se dégagent, 

intégrés dans ses écrits, et considérés selon leurs caractéristiques particulières. Le poète 

entretient avec eux un rapport singulier. Ces lieux sont, directement ou indirectement, liés 

au Ḥiğāz dans ses poésies dites ḥiğāziyyāt, dans le sens où ils en font partie intégrante ou 

permettent son accès. Ainsi, ces lieux peuvent être catégorisés selon trois aspects : le 

premier concerne les lieux saints, des endroits qui donnent une dimension sacrée à la 

région du Ḥiğāz, et qui impliquent, inévitablement, un certain nombre de rituels. Ensuite, 

nous trouvons, comme indiqué plus tôt, les lieux qui donnent l’accès au Ḥiğāz. Ce sont 

des lieux situés sur la route, sur le trajet pour aller à l’objectif. En contraste avec les 

premiers lieux qui sont des lieux désirés, là où l’on souhaite s’arrêter, ceux-ci font penser 

au mouvement pour parvenir à l’objectif. Le troisième aspect concerne les lieux imaginés. 

Le poète, porté par la rêverie, se retrouve en contact direct avec des lieux d’où il est en 

réalité absent, mais qui viennent à lui, lui permettant d’y vivre un moment, par le biais de 

son imagination. 

                                                           
« Samiˁtu baˁḍa ahli l-adabi yaḏkuru anna muqaṣṣadi l-qaṣīd inna-mā ubtudiˀa fī-hā bi-ḏikri d-diyāri wa-
d-dimani wa-l-āṯāri fa-bakā wa-šakā wa-ḫāṭaba r-rabˁa wa-stawqafa r-rafīqa li-yağˁala ḏālika sababan li-
ḏikri ahli-hā ẓ-ẓāˁinīna ˁan-hā. » 
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2.1. Les lieux saints et les rituels 

Les lieux saints que Šarīf al-Raḍī mentionne dans ses ḥiğāziyyāt tournent autour 

de deux grands pôles : la Mecque, le but ultime du pèlerinage dit hadj, et Médine, ces 

deux villes étant des objectifs du pèlerin. Ces deux pôles sont vus sur plusieurs niveaux, 

selon l’éloignement du lieu mentionné par rapport au cœur même de ces villes. En effet, 

non satisfaite du centre de la Mecque et de Médine, la plume du poète se déplace 

également autour d’elles, renvoyant ainsi au concept de ḥaram et de ḥill. 

Il est ici important de s’attarder sur ces notions de ḥaram et de ḥill, termes qui 

indiquent la situation d’un lieu précis dans les alentours d’une ville aussi sainte que la 

Mecque et, par là, ses particularités. Selon la distance qui éloigne un lieu du cœur d’une 

ville, ce lieu est considéré comme étant dans le ḥaram ou le ḥill de la Mecque. D’une 

part, lorsque l’on se situe dans le ḥaram de la Mecque, on se retrouve, d’après le Lisān 

al-ˁarab, à l’endroit où certaines pratiques sont interdites, alors qu’elles sont autorisées 

ailleurs. Parmi ces interdictions, figurent la chasse, l’arrachage de plantes ou la guerre. 

L’appellation ḥaram tire son sens de ḥurma, indiquant un lieu où il est interdit de 

transgresser. Toujours selon le Lisān al-ˁarab, le terme ḥurumāt, sur la même base 

étymologique, renvoie à la Mecque, au hadj et à la ˁumra (pèlerinage mineur à la 

Mecque) : « Muğāhid a dit que c’est la Mecque, le hadj et la ˁumra et tout ce que Dieu a 

interdit. Et Layṯ a dit qu’al-ḥaram, c’est le ḥaram de la Mecque et ce qui est proche du 

ḥaram. » L’Islam et le Prophète ont à leur tour confirmé ce que les générations 

précédentes considéraient comme le ḥaram de la Mecque, prenant ainsi les mêmes 

frontières pour délimiter le cœur de la Mecque appelé al-ḥaram. En reprenant Azhari, le 

Lisān explique : « Quand Dieu a envoyé Mohammed, il a confirmé ce que les Qurayš 

disaient », c’est-à-dire qu’il a confirmé l’interdiction de chasser, d’arracher une plante, 

de couper un arbre, etc., dans le ḥaram30, auquel Šarīf al-Raḍī fait référence dans son 

poème « La nuit de l’avant-mont » : 

                                                           
30 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 4, p. 96 : 
« Qāla muğāhid : al-ḥurumātu makkatu wa-l-ḥağğu wa-l-ˁumratu wa-mā nahā l-lāhu min maˁāṣī-hi kulli-
hā.  
[…] 
Wa-qāla l-layṯ : al-ḥaramu ḥaramu makkata wa-mā aḥāṭa ilā qarībin mina l-ḥaram. 
[…] 
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« Et si dans la cour de la maison sacrée, elle courait dans tous les sens 

Je la chasserais et serais l’initiateur de la chasse au Ḥaram31. » 

Le fait d’être « l’initiateur de la chasse au ḥaram » prend largement compte du concept 

de l’interdiction de chasser dans cette zone particulière de la Mecque. Au-delà du ḥaram 

vient donc la zone appelée al-ḥill. Al-ḥill n’étant plus dans les frontières du ḥaram de la 

Mecque, les interdictions spécifiques au ḥaram sont levées ; on se situe donc autour de la 

Mecque. Le ḥaram et le ḥill de la Mecque peuvent être ainsi schématisés : 

 

La Mecque : spécificités de son cœur et de ses alentours32. 

Si les alentours de la Mecque ont pris le nom de ḥill, c’est parce que le terme al-ḥill tire 

son sens du mot ḥalal, qui signifie « licite ». Ainsi, comme déjà évoqué, le ḥill de la 

Mecque est la zone autour du ḥaram de la Mecque, au-delà des « frontières de l’illicite », 

car il devient licite de chasser, par exemple, sauf si le pèlerin est dans un état de 

sacralisation (muḥrim). 

                                                           
Lammā baˁaṯa l-lāhu ˁazza wa-ğalla muḥammadan aqarra qurayšan ˁalā-mā ˁarifūhu min ḏālik. » 
31 Dīwān T. 2, p. 242, v. 9 (baṣīt) :  
« Law anna-hā bi-fanāˀi l-bayti sānihatan     la-ṣidtu-hā wa-btadaˁtu ṣ-ṣayda fi-l-ḥaramī. » 
32 Dessin personnel. 
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Comme mentionné plus tôt, al-Raḍī, dans ses ḥiğāziyyāt, passe d’un lieu à un 

autre, faisant souvent référence, dans ses vers, à des toponymes pour tirer avantage de la 

charge sémantique du terme dans son acception linguistique. Par exemple, dans sa poésie 

« Mon ami m’a dit » ˁ33, il fait allusion, à propos de Ğamˁ, d’une part à un endroit 

également nommé al-Muzdalifa, entre Mina et ˁArafāt, où les pèlerins se rassemblent la 

veille de la fête du sacrifice de l’Aïd34, et d’autre part, il renvoie au mot 

« rassemblement », combinant ainsi le rassemblement des pèlerins à celui des « désirs et 

passions » : 

 « Et le point de départ des pèlerins la nuit du rassemblement 

À l’endroit où se réunissent désirs et passions35. » 

 Cette polysémie est fréquente dans la poésie d’al-Raḍī, bien que certains noms 

propres utilisés ne renvoient pas à un autre sens que le lieu évoqué. Le fait de citer ces 

toponymes reflète ses propres sentiments à l’égard de ces lieux qu’il affectionne tout 

particulièrement, en raison de l’expérience qu’il y a vécue, de l’héritage culturel et 

étymologique, comme dans le vers suivant : 

 « Essaye de m’évoquer, une fois dans le quartier d’al-Ḫayf 

Où se trouve une de ces antilopes36. » 

Dans ce vers est mentionné al-Ḫayf, lieu très riche au niveau culturel. Il s’agit d’un endroit 

vivant de par lui-même, ne nécessitant pas de sens second, de sens lexical lui apportant 

un caractère symbolique supplémentaire. Al-Ḫayf est un nom propre évocateur, porteur 

d’une forte charge émotionnelle, notamment parce qu’il s’agit d’un lieu sacré, chargé 

d’un héritage historique lié aux prophètes. 

 Les noms de lieux porteurs d’une longue histoire sont donc dotés d’un riche 

héritage. Ils renvoient naturellement à une relation qui dépassant le cadre personnel du 

                                                           
33 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 3, p. 199. 
34 ˁĪd al-aḍḥā, dixième jour de Ḏu-l-ḥiğğa, douzième mois de l’année de l’Hégire, considéré comme le jour 
de la grande fête. 
35 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 2 (ḫafīf) :  
« Wa-rawāḥa-l-ḥağiği laylata ğamˁin     wa-bi-ğamˁin mağāmiˁu-l-ahwāˀī. » 
36 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 4 (ḫafīf) : 
« Wa-taˁammad ḏikrī, iḏā kunta bi-l-ḫayf     li-ẓabyin min-baˁḍi tilka-ẓ-ẓibāˀī. » 
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poète. L’évocation de ces lieux et les sentiments qu’ils animent en l’être sont inscrits dans 

le patrimoine de la pensée collective, comme avec les villes de Mina et de Ḫayf pour ne 

citer que celles-ci. Marcel Roncayolo souligne au sujet de la mémoire des lieux : 

« La mémoire des lieux et des paysages fait assurément partie des mémoires 

de la nation. Elle cultive les points de repères physiques : la psychologie 

classique accorde, on le sait, à ces signes matériels la capacité de fixer la 

localisation des souvenirs et d’en aider la mobilisation. Cette mémoire agit 

donc en plusieurs sens : en premier lieu, l’appropriation collective, par l’image 

et les représentations, d’un ensemble géographique qui dépasse les 

expériences individuelles. Le paysage est alors objet de mémoire, carte 

mentale37. » 

Comme cela a été noté plus tôt, Šarīf al-Raḍī renvoie à une mémoire collective plutôt 

qu’individuelle avec l’évocation de tels noms de lieux, partageant ainsi sa nostalgie et ses 

larmes avec son récepteur. 

 Cette évocation touche la mémoire collective des lecteurs, habitués à retrouver, 

dans la poésie, des lieux qui leur sont familiers. 

« Dans le poème arabe, et particulièrement dans le nasīb, il y a des récurrences 

interminables de certains mots qui en sont venus à être considérés comme des 

éléments-clés du lexique poétique arabe. Ces mots sont des noms : des noms 

de montagnes, de dunes, de fleuves, de puits, d’étendues de déserts, de 

domaines tribaux, de régions. Il y a également des insistances sans fin sur les 

thèmes de l’arrivée en des lieux de vestiges de campements, de départ de 

domaines de tribus, de peine pour une telle arrivée ou un tel départ et pour le 

vide que l’on trouve toujours avant ou après cela, ainsi que de la lueur de joie 

entre ces moments. Juste assez de joie pour réduire tout le reste à un désir 

incessant. Les toponymes semblent être évidents38. » 

                                                           
37 Marcel Roncayolo, « Le paysage savant », in Pierre Nora (dir.), Les lieux de mémoire, Paris, Éditions 
Gallimard, 1986, p. 487. 
38 Jaroslav Stetkevych, The Zephyrs of Najd, op. cit., p. 103, traduction personnelle. 
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Šarīf al-Raḍī fait revivre ces lieux qui leur sont chers, des lieux à lui qu’il collectionne à 

travers ses ḥiğāziyyāt, imprégnés d’une charge historique et émotionnelle. 

 Cette mémoire collective ou nostalgique partagée est directement liée à la 

personnalisation précédemment mentionnée. Les endroits évoqués ont un caractère qui 

leur est propre. Ce sont des lieux de passage et d’arrêt, des lieux de rencontre, des lieux 

de vie. Certes, ce sont des lieux de rencontre, mais non uniquement pour les amoureux, 

mais au-delà encore, ce sont des lieux de rencontre pour l’amour même, donnant à ces 

lieux la charge spirituelle qu’ils évoquent de par leur simple mention. Une âme est donc 

donnée à de tels lieux, des lieux faits pour l’amour. On se débarrasse ainsi du corps pour 

se focaliser sur l’âme et élever leur rang, comme par exemple avec la ville de Mina, dont 

le poète évoque les hauteurs : 

 « Et souviens-toi pour moi du lieu où ma monture s’est installée 

Sur les hauteurs de Mina, ainsi que de celui où j’ai planté ma tente39. » 

On navigue constamment entre l’amour et le sacré. Chaque refuge, même s’il s’agit d’un 

abri pour les navires, renvoie au refuge qu’est la tente dans le désert, l’endroit où l’on se 

cache, voire même le lieu où l’on retrouve sa bien-aimée. 

 Le sacré est clairement mis à l’honneur avec des termes explicites 

comme Muṣallā, lieu de prière, et qubayba. 

 « Présente ton salut entre le monticule de sable et le lieu de prière (Muṣallā40) 

Aux stations de repos des montures chétives41. » 

Ce lieu est porté au sommet de la sacralité, doté d’un caractère historique à travers les 

générations, car il est rapporté que le Prophète y aurait prié. D’autre part, le 

                                                           
39 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 3(ḫafīf) : 
« Wa-taḏakkar ˁannī munāḫa maṭiyyī     bi-aˁālī minan wa-marsā ḫibāˀī. » 
40 Ici, al-Muṣalla (le lieu de prière) dont il est question est un endroit où le Prophète faisait la prière lors 
des fêtes, près de la ville de Médine, à ˁAqīq. 
41 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 1 (ḫafīf) : 
« Ḥayyi bayna-n-naqā wa-bayna-l-muṣallā     waqafāti-r-rakāˀibi-l-anḍāˀī. » 
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terme qubayba, que l’on trouve dans le vers suivant, est d’une certaine façon une figure 

de style : 

 « Demande-lui : Te rappelles-tu ce qu’il y avait 

Vers la porte du petit dôme de couleur rouge42 ? » 

Le mot qubayba, ou petit dôme, voire coupole, peut être vu dans ce vers comme une 

synecdoque renvoyant en réalité à l’ensemble de la mosquée, et non pas au dôme 

seulement. C’est ce que précise l’Encyclopédie de l’islam dans la définition de Mina : 

« Au milieu de la cour de la mosquée, s’élève, sur une fontaine, un petit édifice à coupole 

avec un minaret. En outre, il y a encore une coupole sur la colonnade du côté 

occidental43. » Que ce soit le dôme ou la coupole, cet élément peut renvoyer à la mosquée, 

lieu de prière par excellence dans la tradition musulmane. Le poète a dépeint ce dôme en 

rouge, probablement parce que le « rouge est le symbole de l’amour divin »44.  La 

mosquée est donc présentée à travers le dôme, ou la coupole, qui est ici formulé avec un 

ton plein d’affection, puisque ce n’est pas le terme qubba qui est employé, que l’on 

pourrait littéralement traduire par « dôme », mais le diminutif qubayba, qui est une façon 

de montrer l’affection que l’on porte pour cet endroit. Le petit dôme, ou coupole, peut ici 

indiquer que ce lieu est en effet décrit comme attirant, d’où l’affection et l’amour qu’on 

lui porte, notamment en précisant sa couleur, rouge, couleur pleine d’éclat et d’amour 

dont l’œil ne peut se dérober. 

 Le sacré, comme noté plus tôt, se retrouve également dans le lieu Ğamˁ, à savoir 

Muzdalifa, un lieu qui possède une histoire qui précède l’avènement même de l’Islam. Il 

s’agit d’un lieu où les Musulmans se rassemblent la veille de l’Aïd pour adorer Dieu ; 

mais ce lieu existait avant l’Islam, comme on peut le voir d’après les propos de Yāqūt al-

Ḥamawi. Ce dernier, dans son explication du mot qazaḥ, précise que Muzdalifa, qui n’est 

autre que Ğamˁ, qui nous intéresse ici, était un endroit où l’on préparait un feu pour l’idole 

                                                           
42 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 5 (ḫafīf) : 
« Qul la-hu : hal turā-ka taḏkuru mā-kāna     bi-bābi-l-qubaybati-l-ḥamrāˀī. » 
43 Fr. Buhl, « Mina », Encyclopédie de l’islam, Brill Online, 2016, Référence, Université Paris 3 Sorbonne 
nouvelle, 10 avril 2016 <http://referenceworks.brillonline.com/entries/encyclopedie-de-l-islam/mina-
SIM_5201>. 
44 L’Artiste : journal de la littérature et des beaux-arts, Paris, Aux bureaux de l’artiste, 1844, série 4, T. 
2, p. 50. 
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appelée Qazaḥ, et qu’il s’agissait d’un lieu de stationnement avant l’Islam. Ainsi, les gens 

ne stationnaient pas à ˁArafa comme c’est le cas dans le rite islamique, mais bien à 

Muzdalifa, qui peut porter d’autres appellations comme Ğamˁ par exemple45. 

 Par conséquent, comme nous l’indiquions plus haut, Raḍī a redonné la vie aux 

vestiges d’une part, mais il en a changé la nature, puisque ces vestiges sont devenus des 

vestiges religieux. La poésie ne transpire plus simplement un type de nostalgie classique 

comme c’était le cas auparavant, que l’on pourrait penser comme profane, mais elle 

incarne une dimension spirituelle, le poète ayant lui-même vécu des expériences 

spirituelles et d’amour sacré directement liées à ces lieux vus comme des vestiges. C’est 

pourquoi il dit ne pas avoir connu d’amour sincère avant son premier amour vécu dans la 

région du Ḥiğāz, dans l’extrait suivant : 

 « Je n’ai pas connu l’amour jusqu’au jour 

 Où des yeux de gazelles à Médine ont croisé mes yeux46. » 

C’est dans la ville de Médine, ville primordiale dans le Ḥiğāz et dans la tradition 

islamique, considérée comme la ville du Prophète de l’Islam, et donc chargée d’un sens 

spirituel profond, que le poète connaît enfin l’amour, que ses yeux s’arrêtent et que la 

beauté, ici symbolisée par la gazelle et ses yeux foudroyants, lui fait découvrir cette 

expérience. 

 Son rapport avec les villes de la Mecque et de Médine est triple. D’une part, sa 

ferveur religieuse le conduit inéluctablement vers ces deux villes saintes du Ḥiğāz. 

Ensuite, il est un visiteur régulier de ses lieux. Enfin, il partage un amour pour ces 

endroits, non seulement individuel mais surtout commun : le lieu est aimé par tous et fait 

partie de l’histoire commune d’une population. 

« Ainsi, que l’on cherche dans le paysage et le sol des richesses à extraire ou 

des usages productifs, les preuves d’une évolution ou des valeurs et des 

attaches symboliques, la connaissance du territoire dans ses formes concrètes, 

                                                           
45 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, Paris, Albin Michel, 2012, p. 151. 
46 Dīwān, T. 2, p. 425, v. 1 (ṭawīl) : 
« Wa-mā kuntu adrī-l-ḥubba ḥattā-taˁarraḍat     ˁuyūnu ẓibāˀin bi-l-madīnati ˁany-nī. » 
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lieux et non délimitations arbitraires, accompagne l’histoire nationale ou 

même le développement du pays47. » 

La Mecque et Médine sont imprégnées d’attaches symboliques de par leur histoire, leur 

signification et leur évolution. Ces villes sont, en fin de compte, l’objectif ultime du poète, 

qui les désire lors de ses inspirations. 

La nature de l’être humain est attachée aux souvenirs, à la mémoire. Ces souvenirs 

sont habituellement liés à des lieux, des êtres chers, des expériences, notamment lors de 

moments riches en sentiments et en émotions. Il s’agit, d’une certaine manière, d’un 

rapport à l’amour, qui peut être vu comme sensuel ou matériel, ou encore spirituel et 

sacré. Dans les souvenirs de la personne, des images sont gravées dans son esprit, des 

images inoubliables qui évoquent, de par leur activation ou réactivation, un plaisir, une 

passion que l’on pourrait qualifier d’inexplicable. Si cette personne s’attardait sur la 

réalité intérieure du souvenir, elle verrait comment elle a parcouru des distances 

immenses dans son imagination, ne serait-ce que par le souvenir d’un toponyme ou de 

quelqu’un, au point de sentir l’odeur de cet endroit aimé ou de ressentir le plaisir d’être 

face à l’être cher malgré son absence physique, son absence de son champ visuel. Ce 

voyage que fait la personne, grâce à son imagination, peut alors être un déplacement dans 

l’espace, dans le temps ou dans la situation, quel que soit le mode d’expression qu’elle 

peut trouver à sa disposition. 

Dans les ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī, les souvenirs des lieux sont à l’honneur, et 

nous devons donc analyser les villes et les lieux saints les plus importants mentionnés à 

travers ses vers. Cette analyse doit s’effectuer selon plusieurs niveaux, le poète voyageant 

à travers les lieux en évoquant leurs noms. De cette manière, il profite des différentes 

charges qu’ils impliquent, que ce soit sur le plan de leurs significations lexicales, 

sémiotiques, ou symboliques de leur histoire et de leur position religieuse. Šarīf al-Raḍī 

joue avec ces noms arabes qui ne peuvent se détacher de leur sens lexical intrinsèque. 

Soufian Al Karjousli en donne une explication : 

« Aujourd’hui, beaucoup pensent que les noms ne sont que des termes utilisés 

simplement pour étiqueter les choses et les êtres, pour les distinguer les uns 

                                                           
47 Marcel Roncayolo, « Le paysage savant », in Pierre Nora (dir.), Les lieux de mémoire, op. cit., p. 487. 
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des autres, or les noms sont plus que des étiquettes. Nombreux sont ceux qui 

estiment que le nom cache une fonction autre que celle de nommer. Pour eux, 

le nom est alors porteur de message48. » 

L’évocation d’un toponyme renvoie ainsi à une multitude d’émotions possibles pour le 

poète, au sens lexical ou religieux, ou bien liées à l’expérience vécue et, donc, à la 

nostalgie. Le nom porte en lui des bagages lourds de sens. André Miquel s’exprime à ce 

sujet, dans la préface d’un ouvrage spécialisé sur l’onomastique : « Tout nom, à la fin des 

fins, est comme une personne, perpétuellement en quête d’identité, d’affirmation de soi 

ou de dérobade devant qui voudrait en percer l’irréductible secret49. » Après avoir 

examiné ces aspects, nous listerons en annexe l’ensemble des noms de lieux mentionnés 

sous forme de tableau pour indiquer leur nombre d’apparitions à travers les ḥiğāziyyāt 

d’al-Raḍī. 

2.1.1. Le quartier de Ḫayf 

 Il est à noter que l’expérience personnelle de Šarīf al-Raḍī est rattachée à la 

mémoire commune. Tous ces aspects de l’amour pour ces lieux sont très bien décrits dans 

sa poésie. Le lieu n’est plus un simple vestige, une ruine, il vit dans la poésie à travers 

des mots qui dépassent les lettres qui les composent pour qu’un goût, une couleur et un 

son, voire même un toucher, soient associés à chaque endroit mentionné. Le lieu et la 

bien-aimée se confondent, car l’amour pour le premier le transforme, dépassant ainsi sa 

condition de terre, de roches et de cailloux pour devenir la bien-aimée. Son amour pour 

ces lieux est affirmé par son insistance à les mentionner inlassablement : 

 « Je me suis souvenu entre Maˀzamayn et Mina 

 D’une gazelle qui a tiré sur mon cœur avant de partir sauve50. » 

                                                           
48 Soufian Al Karjousli, « Le nom propre en arabe et les enjeux sur les 99 noms de Dieu », dans Jean-
Claude Bouvier (dir.), Le nom propre a-t-il un sens ?, Aix-en-Provence, Presses Universitaires de Provence, 
2013, p. 356. 
49 Christian Müller (dir.), Les non-dits du nom. Onomastique et documents en terres d’Islam : Mélanges 
offerts à Jacqueline Sublet, Beyrouth, Presses de l’Ifpo, 2013, p. 10. 
50 Dīwān T. 2, p. 240, v. 1 (ṭawīl) : 
« taḏakkartu bayna-l-maˀzamayni ilā minā     ġazālan ramā qalbī wa-rāḥa salīmā. » 
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Ces endroits ici cités, à savoir Mina, Maˀzamayn et « entre » les deux, sont gravés dans 

la pensée du poète. Maˀzamayn est une petite vallée entre deux montagnes, qui continue 

jusqu’à Muzdalifa et ˁArafāt, proche de Mina. Ils ont touché son cœur comme une gazelle 

ayant échappé à la chasse et qui, en inversant les rôles, prend la place du chasseur. 

L’allusion à la gazelle, animal « très commun51 » dans cette région, vient ici donner vie 

aux lieux avec ses mouvements et sa vivacité. Le poète a essayé de suivre la gazelle dans 

ces endroits sacrés, alors qu’elle apparaît pour montrer son amour inconditionnel pour ces 

lieux sacrés et les expériences spirituelles qui y sont éternellement rattachées. 

 Comme à son habitude, al-Raḍī adresse dans un autre poème ses salutations aux 

gens du lieu de prière, le muṣallā. Elles sont considérées comme une partie de la 

rencontre, comme si on avait rencontré la bien-aimée. Puis il ajoute : 

 « Et si tu te retrouves à passer par Ḫayf, sois témoin 

 Que mon cœur éprouve de la passion pour lui52. » 

Il poursuit un peu plus loin : 

 « Mon cœur s’est perdu, cherche-le pour moi entre Ğamˁ 

 Et Mina, chez certaines filles aux grands yeux53. » 

Son amour est ici porté vers le muṣallā, et il insiste sur ce lieu qu’il a toujours aimé. Son 

regard est tourné vers ce muṣallā qui se trouve à côté de Médine, lieu de solitude, 

d’isolement, de retraite spirituelle, où les gens se rendaient pour se couper du monde et 

se consacrer entièrement à l’adoration et à l’amour de Dieu. Le poète répète encore une 

fois le nom de Ğamˁ, qui n’est autre que Muzdalifa, lieu où un très grand nombre de 

personnes se rassemblent pour invoquer leur Seigneur, sans qu’ils ne se connaissent 

forcément. Tout ce qui les réunit, c’est leur amour pour les rituels, les actes d’adoration, 

leur seul but étant l’amour de Dieu. 

                                                           
51 Wilfred Thesiger, Arabian Sands, Londres, Penguin Books, 2007, p. 198. 
52 Dīwān T. 2, p. 74, v. 3 (ḫafīf) :  
« wa-iḏā mā-mararta bi-l-ḫayfi fa-šhad     anna qalbī ilayhi bi-l-ašwāqī. » 
53 Dīwān T. 2, p. 74, v. 5 (ḫafīf) : 
« ḍāˁa qalbī fa-nšud-hu-lī bayna ğamˁin     wa-minan ˁinda baˁḍi tilka l-ḥidāqī. » 
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 Le pèlerin, lorsqu’il se dirige vers Mina, goûte autre chose, fait l’expérience d’un 

événement unique, car il se retrouve entraîné dans une marche avec des milliers 

d’individus. Tous marchent, à l’aube, en appelant leur Seigneur. Ils marchent avec énergie 

et motivation pour pouvoir atteindre la ville de leurs désirs, le lieu placé comme objectif, 

à savoir Mina, dont le nom à la charge historique et spirituelle est rattaché au sens de 

munā, l’espoir, ces deux mots étant formés à partir de la même racine. La marche vers 

Mina prend ainsi tout son sens. La motivation devient le moteur logique pour ne pas 

perdre l’espoir symbolisé par ce lieu, de par sa simple mention. 

 Quand il parle de son expérience personnelle dans ces endroits qu’il a l’habitude 

de retrouver, et où il a vécu des moments intenses, Šarīf al-Raḍī parle également d’une 

expérience collective vécue par des millions de personnes, de son époque, voire des temps 

passés, ou bien encore d’une expérience que des millions d’autres espèrent vivre. Tel est 

le point de force de la poésie dite ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī. En effet, à travers les mots 

et les émotions qu’ils véhiculent, le poète représente l’héritage religieux et culturel d’une 

population, d’hommes et de femmes qui se retrouvent dans ses mots. Il donne une belle 

image représentative de l’amour de ces lieux, en y ajoutant les images de gazelles, 

évoquant ainsi les femmes, leur beauté et leurs parfums. Ces lieux ne cessent d’être des 

lieux de vie desquels les yeux ne veulent se détourner. 

 En évoquant Ḫayf, il fait allusion à un versant de la montagne de Mina où se tient 

une mosquée. D’après Ibn Manẓūr, dans Lisān al-ˁarab, Ḫayf signifie « un lieu qui s’élève 

de la vallée ainsi que du ravin et qui est plus bas que le sommet […], c’est pour cela qu’on 

a nommé la mosquée (connu) de Minā du nom de Ḫayf53F

54. » Il s’agit d’un endroit où, dit-

on, plusieurs prophètes ont prié et où certains sont enterrés. Cette mosquée est la plus 

célèbre de Mina. De plus, il est intéressant de rappeler que c’est précisément là où le 

Prophète à prononcé son dernier discours lors de son dernier pèlerinage. Ce lieu a 

d’ailleurs conservé toute son importance jusqu’à présent, et l’on peut voir les pèlerins en 

faire de même : ils continuent à entrer dans cette mosquée pour y accomplir des rites et 

des prières. Yāqūt al-Ḥamawī confirme également que le Prophète est descendu à Ḫayf 

                                                           
54 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 5, p. 191 : 
« Mā-rtafaˁa ˁan-mawḍiˁi mağrā s-sayl wa-masīli l-māˀi wa-nḥadara ˁan-ġilaẓi l-ğabal […], wa-min-hu 
qīla masğidu l-ḫayfi bi-minan li-ˀanna-hu fī-ḫayfi l-ğabal. » 
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Banī Kināna, qui se trouve à Mina55. Si plusieurs Ḫayf sont rapportés par Yāqūt al-

Ḥamawī, c’est bien à lui que renvoie la poésie de Šarīf al-Raḍī. 

 Ce lieu, nommé Ḫayf, était déjà utilisé par les anciens poètes arabes. En se 

penchant sur les précédentes poésies qui mentionnent Ḫayf, nous remarquons que le sens 

lexical premier de Ḫayf pouvait autrefois être utilisé, mais pas seulement. Un exemple 

mérite d’être ici noté, car il était bien trop connu pour qu’al-Raḍī n’en ait pas eu 

préalablement connaissance. On retrouve Ḫayf dans la poésie de Mağnūn, le fou (ou le 

fou d’amour), que l’on dit être le poète Qays Ibn al-Mulawwaḥ, célèbre pour sa poésie 

d’amour platonique, notamment dans le vers suivant : 

 « Je n’ai pas vu Laylā, après m’être arrêté une heure 

 À Ḫayf, dans Mina, lancer les pierres de Muḥaṣṣab56. » 

Mağnūn fait ici référence aux petites pierres lancées par les pèlerins sur les stèles placées 

à cet effet, représentant Satan. Mağnūn le fou est cependant fou d’amour de Laylā ; et 

c’est encore à Laylā qu’il pense à Ḫayf, qui devient alors un lieu de souvenirs de sa bien-

aimée. 

 Cependant, l’exemple d’un autre poète, Diˁbil al-Ḫozāˁī, est encore plus frappant. 

Il emploie en effet le nom de Ḫayf en tant que nom propre dans une de ses poésies les 

plus connues. Si ce poème revêt une importance toute particulière, spécifiquement pour 

Šarīf al-Raḍī, c’est pour la charge historique, religieuse et émotionnelle qui lui confère 

un caractère presque sacré, car al-Raḍī a certainement entendu l’histoire rapportée autour 

de cette poésie que voici : 

 « Les écoles des versets vides de lecture 

 Et la maison de la révélation à la plaine déserte 

                                                           
55 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, Beyrouth, Dār Ṣādir, 1977, T. 2, p. 412. 
56 Ibid., T. 2, p. 412 : 
« wa-lam ara laylā baˁda mawqifi sāˁatin        bi-ḫayfi minan tarmī ğimāra l-muḥaṣṣabī. » 
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 De la famille du Messager de Dieu, à Ḫayf, dans Mina 

 Et dans la Demeure, à Taˁrīf et aux Ğamarāt57 

 Le foyer de ˁAlī, de Ḥusayn et de Ğaˁfar 

 De Ḥamza et de Sağğād, dont le front est marqué58. » 

Pour ce poème dans lequel il cite Ḫayf comme étant une partie de Mina, le poète 

d’obédience chiite Diˁbil al-Ḫozāˁī a reçu un manteau, plus précisément une ˁabāya, en 

tant que présent de la part de l’Imām ˁ Alī al-Riḍā, considéré comme le huitième des douze 

Imams ayant succédé au Prophète selon les Chiites. Cette pratique même de l’Imām al-

Riḍā reflète celle du Prophète, qui, selon la traduction, avait lui aussi donné un manteau, 

une burda, en guise de cadeau au poète Kaˁb Ibn Zuhayr. L’importance de Ḫayf est donc 

tout particulièrement installée dans l’esprit de la famille du Prophète et de ses partisans, 

en raison de la place primordiale octroyée à l’Imam. 

 Dans cette poésie de Diˁbil, le poète commence à citer les lieux où se trouvait la 

famille du Prophète, laissant apparaître des traces, des vestiges. Ainsi, Diˁbil pleure ces 

ruines, ou plutôt ces lieux vides, où il ressent une absence qui n’est autre que celle de la 

famille du Prophète. Il ne reste plus que ces espaces, vidés de leurs maîtres. La « plaine 

déserte » est vue comme un endroit vide, vide de vie. C’est le désert infertile, sans eau, 

sans plante, sans animaux. Si Diˁbil parle de Ḫayf, c’est pour évoquer sa valeur passée, 

car les hommes qui la lui donnaient ne sont plus là. 

 Toutefois, il est à noter que Diˁbil al-Ḫozāˁī et Šarīf al-Raḍī ont vécu à deux 

époques différentes ; par conséquent, ils ont entretenu un rapport différent au lieu en 

question, même s’il est à chaque fois rattaché à la mémoire de la famille du Prophète. 

Pour l’un, l’absence seule est ressentie dans ces lieux ; pour l’autre, c’est un endroit qui 

nous permet de retrouver des traces, le parfum des êtres aimés et qui nous donne la chance 

de conserver un lien avec eux. Diˁbil, ayant vécu à l’époque d’al-Riḍā comme nous 

                                                           
57 Il s’agit ici de la demeure de Dieu, de ˁArafāt pour Taˁrīf, et des stèles appelées Ǧamarāt, où les pèlerins 
lancent des pierres. 
58 Diˁbil Ibn ˁAlī al-Ḫozāˁī, Dīwān Diˁbil, Beyrouth, Dār al-Kitāb al-ˁarabī, 1994, p. 40, v. 30-32 : 
« madārisu āyātin ḫalat min tilāwatin      wa-manzilu waḥyin muqfiru l-ˁaraṣātī 
   li-ˀāli rasūli l-lāhi bi-l-ḫayfi min minan      wa-bi-r-rukni wa-t-taˁrīfi wa-l-ğamarātī 
   diyāru ˁaliyyin wa-l-ḥusayni wa-ğaˁfarin     wa-ḥamzata wa-s-sağğādi ḏi-ṯ-ṯafanātī. » 
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l’avons vu, a donc vécu en présence physique d’un Imam ; de ce fait, il connaît alors le 

ressenti face à deux situations différentes qu’il peut comparer : une situation vécue en 

présence de l’Imam, et une autre en son absence. Il peut ainsi faire la distinction entre 

présence et absence, de par son vécu. Šarīf al-Raḍī, en revanche, ne vient que deux siècles 

plus tard, et vit de manière générale l’absence de l’Imam. Par conséquent, pour al-Raḍī, 

tout parfum ou toute trace de la famille du Prophète procure en lui un sentiment de 

présence et donne vie au lieu en question. À l’inverse de Diˁbil qui considère Ḫayf comme 

un lieu dénué de vie, les yeux d’al-Raḍī brillent de passion et d’amour à l’évocation même 

de Ḫayf, lieu vivant, ou tout au moins auquel il souhaite redonner vie, car il s’agit d’un 

lieu de mémoire qui lui permet de vivre un instant presque intime avec les précédents 

locataires des lieux. 

 En répétant treize fois le nom de Ḫayf, Šarīf al-Raḍī tente sans relâche de 

ressusciter le lieu, donnant une force incantatoire aux vers, comme pour ressusciter ce qui 

est mort. Il rattache l’image de la bien-aimée à cet endroit qu’il chérit tant et qu’il répète 

sans cesse : 

« Essaye de m’évoquer, une fois dans le quartier d’al-Ḫayf 

Où se trouve une de ces antilopes59. » 

Bien qu’il avance dans son discours, il ne parle pas spontanément de sa bien-aimée. En 

effet, il décide enfin de l’évoquer lors de son arrivée à Ḫayf. Ḫayf et sa bien-aimée ne 

font plus qu’un. Plus que la volonté de rendre la vie au lieu, plus que l’envie d’en faire 

un lieu de vie, un lieu vivant, le poète personnifie Ḫayf, allant ainsi jusqu’à le confondre 

avec l’être cher. 

Cette personnification de Ḫayf en l’occurrence, ou plutôt leur passage de l’état 

immobile à l’état d’être vivant dans le regard du poète, est encore plus prononcée dans 

un autre poème, dans lequel Šarīf al-Raḍī lui adresse, comme à son habitude, ses 

salutations : 

                                                           
59 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 4 (ḫafīf) : 
« Wa-taˁammad ḏikrī, iḏā kunta bi-l-ḫayf     li-ẓabyin min-baˁḍi tilka-ẓ-ẓibāˀī. » 
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« J’ai de nombreux messages d’amour que je ne délivre pas 

Si personne ne m’épiait, je les aurais transmis à tes lèvres 

Que Mina et les nuits de Ḫayf soient gorgées d’eau et se désaltèrent 

Grâce aux nuages, et que le salut soit sur elles ainsi que sur toi60. » 

Le poète souhaite que la pluie vienne abreuver cette terre vivante, qui n’est autre que la 

bien-aimée qu’il veut secourir, en raison de son amour pour elle. Encore une fois, la 

différence est nette entre Diˁbil al-Ḫozāˁī et Šarīf al-Raḍī, le premier étant désespéré, alors 

que le second place tout son espoir dans des endroits comme celui-ci. Il y a même une 

dimension politique dans l’espoir que révèlent ses lieux. En effet, dans la poésie d’al-

Raḍī, transparaît sa volonté d’être calife, et cette ambition est soutenue par son histoire 

personnelle ainsi que par la mémoire collective. Le poète retrace son arbre généalogique 

jusqu’à la famille du Prophète et au Prophète lui-même. Ainsi, son histoire personnelle 

fait appel à la mémoire commune liée à la famille du Prophète et même directement à ce 

dernier, celui-ci étant son aïeul. Le lieu de ces ancêtres est donc celui des gens vénérés 

par son lectorat de manière générale, devenant ainsi un lieu d’espoir, l’espoir de voir sa 

légitimité reconnue de par son héritage personnel, historique et religieux. Cet espoir le 

conduit à répéter le nom de ces lieux et à insister sur leur caractère vivant. 

 La poésie de Šarīf al-Raḍī retrace les différents aspects de sa vie, dont la position 

sociale allie spiritualité et ambition politique. Il ne faut pas oublier qu’il était l’émir des 

pèlerins, dont il tirait avantage aux yeux de l’ensemble de la population, et même des 

grands dignitaires. Cette position sociale est, dans son essence, liée à l’expérience 

spirituelle du grand pèlerinage à la Mecque, le hadj. On comprend notamment la force de 

cette place sociale à travers les mots d’Ibn Ğubayr (m. 614h/1217), alors que celui-ci 

parlait de l’émir des pèlerins de son époque, deux siècles plus tard, lorsque le pouvoir de 

Bagdad s’était affaibli. En effet, il rapporte une histoire de discorde vis-à-vis du décompte 

des jours, ne sachant pas si le mois comportait vingt-neuf ou trente jours. Certaines 

personnes connues pour leur piété, à Médine et au Yémen, avaient finalement déclaré 

avoir vu la nouvelle lune, mais le cadi de la Mecque n’était pas d’accord et avait décidé 

                                                           
60 Dīwān T. 2, p. 99, v. 10-11 (basīṭ) : 
« ˁindī rasāˀilu šawqin lastu aḏkuru-hā     lawlā-r-raqību laqad ballaġtu-ha fā-kī 
   saqā minan wa-layālī-l-ḫayfi mā šaribat     mina-l-ġamāmi wa-ḥayyā-hā wa-ḥayyā-kī. » 
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d’attendre l’émir irakien pour trancher. La parole de l’émir des pèlerins venant d’Irak 

était donc décisive, ce qui montrait sa position et son statut61. Ainsi, Šarīf al-Raḍī était le 

chef des Musulmans durant le temps du hadj. Et sachant que le pèlerinage est l’événement 

qui rassemble les Musulmans de l’ensemble de la terre en un seul point pour accomplir 

les rituels du pèlerinage islamique, Šarīf al-Raḍī devient l’homme vers qui tous les 

regards sont tournés, dont le nom et, d’une certaine façon, la silhouette sont connus de 

tous, comme s’il était le chef des Musulmans effaçant la possibilité d’un autre chef. 

Pendant le temps du hadj, l’ambition de Šarīf al-Raḍī, descendant du Prophète, et en 

quelque sorte le représentant de sa famille, est exacerbée de par sa position sociale 

inhérente à sa fonction. 

 L’importance des lieux et de la mention de leurs noms dans la poésie de Šarīf al-

Raḍī concerne en définitive plusieurs aspects, ceux-ci combinant de fortes charges 

historiques, politiques et spirituelles, en plus de leurs sens lexicaux. Comme nous l’avons 

remarqué, les ḥiğāziyyāt sont inondées de noms de lieux du Ḥiğāz ; il est aussi mentionné 

le chemin pour y accéder à partir de l’Irak, cette insistance menant le poète à citer cent 

trente toponymes différents pour un total de quatre cent cinquante mentions. Cette 

multiplicité d’endroits mentionnés conduit al-Šībī à noter qu’à partir des lieux des 

ḥiğāziyyāt, on se retrouve face à une carte détaillée de la région arabique, nous permettant 

de comprendre les limites ou frontières, avec l’Irak à l’est, la Palestine et la Jordanie au 

nord et le Yémen au sud. La carte représente ainsi l’Irak, l’Iḥsāˀ, le Nağd, le Ḥiğāz et le 

Yémen. Al-Šībī a lui-même compté plus de cent lieux dans les ḥiğāziyyāt, indiquant que 

ces dernières montrent le chemin des pèlerins et les stations de Kūfa et de Bassora en 

Irak, d’al-Ṣimmān et de ˁAqaba en Jordanie, ainsi que de Yamāma à Nağrān62. Et nous 

pourrions dire que cette insistance dans l’évocation des noms de lieux du Ḥiğāz atteint 

son paroxysme dans cinq vers successifs d’un même poème, où le poète montre sa passion 

en enchaînant neuf toponymes différents : 

 « Chantez-moi, dans les maisons, car moi 

J’aimerai Zarūd tant qu’elle existe 

                                                           
61 Muḥammad Ibn Ahmad Ibn Ğubayr, Riḥlat Ibn Ğubayr, Beyrouth, Dār al-Hilāl, 1995, p. 133. 
62 Muṣṭafā Kāmil Al-Šībī, Al-Šarīf Al-Raḍī Dirāsāt fī-Ḏikrihi Al-Alfiyya, op. cit., p. 30. 
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 Et entre Naqā et Anˁamayn, il y a un quartier 

 Cher à mon cœur, vallons et élévations de terrains 

 Et Naˁmān. Que Naˁmān soit arrosé 

 Jusqu’au passage du vent du sud et la brise du matin 

 Et pour le cœur, il y a envers al-Maˀzamayn et son Ğamˁ 

 Des dettes, récupérées dans sa Ḫayf et sa Mina 

 Et une gazelle qui se trouve à Aṭwār al-Ğimār, durant la matinée 

 A lancé un foie blessé. Et comment elle l’a lancé63 ! » 

Ces seuls vers, inlassablement soutenus par l’insistance à travers les ḥiğāziyyāt, prouvent 

cette réalité de la passion de Šarīf al-Raḍī pour ces lieux, le « foie blessé » renvoyant, 

dans l’imaginaire arabe, au cœur en français pour parler des émotions. Les lieux figurent 

dans la poésie à tel point que l’on s’y attarde, qu’on y pénètre dans les détails, ces lieux 

pouvant se décomposer en plusieurs autres lieux ou être rattachés les uns aux autres, 

notamment lorsqu’il évoque « sa Ḫayf et sa Mina », en relation avec un autre lieu, al-

Maˀzamayn, ou encore « al-Maˀzamayn et son Ğamˁ ». Dans un autre poème, on trouve 

l’expression « ˁAqīq de Ḥimā », « de Ḥimā » complétant le nom « ˁAqīq ». Les lieux 

s’imbriquent les uns dans les autres, s’attachent les uns aux autres. 

 2.1.2. L’espoir de Mina 

 Ḫayf n’allant pas sans Mina, axe central dans la poésie de Šarīf al-Raḍī, cette 

dernière est citée de nombreuses fois. Plus encore, le décompte nous permet de constater 

que c’est le toponyme le plus cité dans les ḥiğāziyyāt, évoqué à vingt-huit reprises. 

 Il n’est pas absurde de se demander pourquoi Mina est tant mentionnée dans la 

poésie de Šarīf al-Raḍī. Ceci provient certainement des différentes charges que porte ce 

                                                           
63 Dīwān T. 2, p. 490, v. 33-37 (ṭawīl) : 
« alā ġanniyā-nī bi-d-diyāri fa-inna-nī     uḥibbu zarūdan mā aqāma ṯarāhā 
   wa-bayna n-naqā wa-l-anˁamayni maḥallatun     ḥabībun li-qalbīya qāˁu-hā wa-rubā-hā 
   wa-naˁmāna, yā saqyā li-naˁmāna, mā ğarat     ˁalayhi-n-naˁāmā baˁdanā wa-ṣabā-hā 
   wa-li-l-qalbi ˁinda-l-maˀzamayni wa-ğamˁihā     duyūnun wa-maqḍā ḫayfi-hā wa-minā-hā 
   wa-ẓabyin bi-aṭwāri-l-ğimāri, iḏā ġadā     ramā kabidan maqrūḥatan wa-ramāhā. » 
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lieu en particulier, mais aussi de la richesse de son sens, pour ne pas dire de ses sens, sur 

des plans multiples, sa charge sémantique pouvant être considérée comme étant en 

symbiose avec sa charge émotionnelle, culturelle et sociale. Le terme de Mina est 

composé de « m-n-y », racine qui donne le sens de munā, l’espoir64. Cette connotation 

dont Mina est fortement teintée de par sa structure lexicale inspire tous les sens positifs 

que recherche le poète, nourrissant ainsi son âme à qui l’expérience spirituelle manque. 

C’est une âme fatiguée, accablée par les soucis imposés par la vie et les expériences 

amères qu’elle a dû endurer, qui souhaite renouveler l’espoir : 

 « Et je n’ai pas trouvé pour moi celui qui va éloigner les malheurs 

 Comme des résonances qui libèrent la conscience ou le vin 

 Je dirai à mes deux compagnons de beuverie : Retournez vers l’espoir 

 Et vers le souvenir de la jeunesse, et lamentez-vous sur cette époque 

 C’est souvent que je passais mes jours à Ṭayba 

 Redonnez-moi la parole pour renouveler sa mention65. » 

L’espoir, dans ces vers, est mentionné directement, munā, rapproché de Ṭayba, qui est 

une autre façon de nommer Médine. Šarīf al-Raḍī aime généralement rapprocher les lieux 

et le voyage entre Médine et la Mecque, ainsi que ceux qui les entourent, jouant avec les 

mots en changeant Mina pour évoquer l’espoir, munā, rappelant cette ville par sa sonorité. 

Son regard est alors porté vers ce lieu, et son âme désire renouveler l’expérience 

spirituelle qu’il connaît, avec l’ambition de la gloire et de la renommée. 

 En exposant Mina comme objectif de ses désirs, Šarīf al-Raḍī retranscrit une 

aspiration collective partagée par les Musulmans, notamment les pèlerins engagés dans 

le grand voyage de leur vie pour accomplir le hadj. Mina est un but à atteindre, et non des 

moindres : les rituels les plus importants ou tout au moins, une grande partie de ceux à 

accomplir sont attendus à Mina, là où se tient la fête du sacrifice, l’apogée du hadj. Les 

                                                           
64 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 14, p. 139. 
65 Dīwān T. 1, p. 478-479, v. 2-4 (ṭawīl) : 
« wa-lam ara lī mā-yaṭrudu l-hamma miṯlahū     samāˁan yuğalli ˁan ḍamīrin wa-lā ḫamrā 
aqūlu li-nadmāniyya kurrā ilā l-munā     wa-ḏikri-t-taṣābī wa-ndubā ḏālika l-ˁaṣrā 
fa-qad ṭāla mā-aḥdaṯtu ˁahdan bi-ṭībatin     fa-ruddā ˁalayya l-qawla uḥdiṯu bi-hī ḏikrā. » 
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pèlerins se retrouvent engagés dans les rituels, comme s’ils grimpaient une montagne, 

jusqu’à atteindre la cime avec la fête spécifique au pèlerinage, ce sommet n’étant autre 

que Mina. 

L’importance de cette ville dépasse le cadre de la mémoire musulmane, puisque 

son intérêt en tant que centre religieux précède l’avènement de l’Islam. En effet, les 

« cérémonies du hadj à Mina remontent à l’époque païenne primitive66 », ce qui renforce 

l’importance de cet endroit à travers les générations, avec des rituels qui lui étaient 

propres avant l’Islam et même après, comme nous venons de le voir : 

« Les anciens poètes ne les mentionnent qu’en passant ; mais un passage 

intéressant du poète médinois Qays b. Ḫaṭīm, où il est question des “trois jours 

à Mina” et où nous apprenons que la fête qui s’y célébrait fournissait 

l’occasion de nouer des relations amoureuses, prouve qu’elles devaient 

ressembler à celles de l’époque islamique. C’est sûrement à l’époque la plus 

ancienne que remonte le jet de pierres67. » 

Une place d’honneur était concédée à Mina, devenue l’objectif final des pèlerins. 

 Mina est le lieu de refuge idéal pour l’âme lasse du poète, du fait de sa vie sociale 

intense et de la vie politique à Bagdad. Mais elle est également un lieu d’honneur et de 

gloire, pour deux raisons principales. Tout d’abord, en tant qu’émir des pèlerins, Šarīf al-

Raḍī a une responsabilité lorsqu’il arrive à Mina. Il lui revient l’honneur du prêche du 

hadj dans la célèbre mosquée de Ḫayf citée plus tôt. Cet honneur rappelle la position des 

grands chefs, des califes ou gouverneurs, qui se chargeaient de délivrer des discours à cet 

endroit. Cette charge lui revenant, Mina devient alors le lieu de son exposition devant les 

pèlerins. 

 De plus, cette ville est vue comme la terre des aïeuls du poète et donc la terre de 

souvenirs, lesquels dépassent le cadre de sa propre vie. Les souvenirs deviennent des 

mémoires, inscrites dans les gènes du poète. Sa vie est rattachée à celle de ses ancêtres, à 

                                                           
66 Fr. Buhl, « Mina », Encyclopédie de l’islam, Brill Online, 2016, Référence, Université Paris 3 Sorbonne 
nouvelle, 10 avril 2016 < http://referenceworks.brillonline.com/entries/encyclopedie-de-l-islam/mina-
SIM_5201>. 
67 Idem. 
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celle de sa famille, à celle du Prophète lui-même, qui donne toute la dimension sacrée à 

l’espoir cultivé par la mention même de Mina. 

 En outre, comme mentionné plus tôt, Mina est au cœur du hadj et implique nombre 

de rituels pour parfaire ce pèlerinage. « Mina se situe dans le passage de la vallée où le 

pèlerin descend pour jeter des pierres sur les stèles du ḥaram68 », nous dit Yāqūt al-

Ḥamawī (m. 626h/1229), qui donne plusieurs raisons concernant l’appellation de cette 

ville. L’étude onomastique d’un toponyme comme Mina est intéressante, car même si 

« l’étude du nom n’est une fin en soi », souligne André Miquel, « elle aide et signe une 

recherche, elle est une porte d’entrée, difficile mais riche de promesses, à l’histoire des 

hommes, la plus variée, la plus vaste, parce que, justement, on la prend au mot69. » D’une 

part, il renvoie au concept de l’espoir, munā, en indiquant qu’Adam y espérait le Paradis. 

L’évocation des rituels, qui existaient avant l’Islam, est aussi une des possibilités de cette 

appellation, utilisant le verbe amnā pour dire « ils ont fait le sacrifice ». Une autre 

possibilité renverrait au décret de Dieu, disant que Mina est l’endroit où Dieu a décidé 

(manā)70. Ce passage de la vallée situé dans les montagnes à l’est de la Mecque, sur la 

route qui conduit à ˁArafāt, tire son importance des différents rituels de ce lieu, car, en 

revenant de la Mecque, le pèlerin se rend tout d’abord à Mina, pour accomplir ses actions 

du hadj. Il vient de la Mecque après avoir effectué la circumambulation (ṭawāf) autour de 

la Kaˁba et le parcours (saˁy) entre Ṣafā et Marwa, se rendant à Mina le huitième jour de 

ḏu-l-hiğğa, où il demeure la nuit avant de partir en direction de ˁ Arafāt, au neuvième jour, 

appelé le jour de ˁArafāt, où il reste jusqu’au coucher du soleil. 

 Le hadj, cela est bien connu, est un pèlerinage qu’un Musulman qui en a les 

moyens doit obligatoirement accomplir au moins une fois dans sa vie. Il s’agit d’un 

événement annuel qui est défini comme un des piliers de l’Islam. Ce pèlerinage se 

découpe principalement en deux grandes séries d’actions. La première commence à partir 

d’un lieu de sacralisation, appelé mīqāt, ces lieux étant spécifiques, comme Ğoḥfa, Naˁīm 

et Wādī l-ˁAqīq. 

                                                           
68 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 5, p. 198 : 
« mina fī-darği l-wādī l-laḏī yanzilu-hu l-ḥāğğu wa-yarmī fī-hi l-ğimāra mina l-ḥarami. » 
69 Christian Müller (dir.), Les non-dits du nom. Onomastique et documents en terres d’Islam : Mélanges 
offerts à Jacqueline Sublet, op. cit., p. 10. 
70 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 14, p. 139. 
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Les stations de sacralisation71. 

                                                           
71 Leila Sourani (trad.), Le hajj, le pèlerinage de l’islam, Beyrouth, Éditions B.A.A., 2000, p. 52. 
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Ces lieux de sacralisation, qui permettent aux pèlerins de commencer la première partie 

du pèlerinage et de devenir ainsi muḥrim, c’est-à-dire être dans l’état de sacralisation, 

apparaissent dans la poésie de Šarīf al-Raḍī comme dans l’exemple suivant : 

 « Et est-ce que le Wadī l-ˁAqīq a fructifié après eux ? 

 Et est-ce que Šiˁb et Laˁlaˁ ont changé de voisinage72 ? » 

Cette série d’actions qui commence à partir d’un mīqāt est appelée ˁumrat al-tamattuˁ, 

partie du hadj pendant laquelle les pèlerins arrivent à la Mecque, tournent sept fois autour 

de la Kaˁba, puis parcourent sept fois la distance entre la colline de Ṣafā et celle de Marwa, 

aller-retour, cette dernière action étant appelée al-saˁy, « l’effort », rappelant l’histoire de 

Hājar, l’épouse d’Abraham73, quand elle était seule avec son enfant Ismaël, assoiffé, à 

chercher de l’eau. D’après les traditions, elle avait justement effectué sept allers-retours74. 

La dimension spirituelle de ce parcours entre Ṣafā et Marwa, al-saˁy, est ainsi expliquée 

d’après les mots rapportés par l’Imām ˁAli Ibn Al-Ḥusayn, grand-père et maître spirituel 

de Šarīf al-Raḍī, qui demanda à al-Šibliyy : « Quand tu as fait le saˁy, est-ce que tu avais 

l’intention de fuir vers Dieu ? » Šibliyy ayant répondu par la négative, l’Imām déclara : 

« Alors tu n’as pas tourné autour de la Kaˁba, tu n’as pas passé la main sur les angles et 

tu n’as pas fait le saˁy75. » Cette mission accomplie, le pèlerin coupe quelques mèches de 

ses cheveux ou une petite partie d’un de ses ongles pour sortir de l’état de sacralisation 

(iḥrām) : 

 « Et à Safa, où se trouve un homme qui s’est rasé ou coupé une touffe 

 Et celui qui passe la main sur l’angle de la Kaˁba et celui qui tourne autour 

                                                           
72 Dīwān T. 1, p. 595, v. 16 (ṭawīl) : 
« wa-hal anbata l-wādi l-ˁaqīqiyyu baˁda-hum       wa-buddila bi-l-ğīrāni šiˁbun wa-laˁlaˁū. » 
73 Vidal, F.S., « Al-Ḥid̲j̲r », Encyclopédie de l’Islam. Brill Online, 2016, Référence, Université Paris 3 
Sorbonne nouvelle - Sainte Geneviève, 16 mai 2016 <http://referenceworks.brillonline.com/entries/ 
encyclopedie-de-l-islam/al-hidjr-SIM_2859>. 
74 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 3, p. 148-149. 
75 Ḥusayn Ibn Muḥammad Taqī Al-Nūrī, Mustadraku l-wasāˀil wa-mustanbaṭu l-masāˀil, Qum, Ālul bayt, 
1987, T. 10, p. 168 : 
« famā ṭufta bi-l-bayti wa-lā masasta l-arkāna wa-lā saˁayta. » 
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 Et celui qui marche avec effort vers les lieux connus de Ğamˁ, et celui qui pousse 

 Et celui qui marche des deux côtés de Alāl76, et celui qui s’arrête à cette station77. » 

Dans ces vers, Šarīf al-Raḍī explique différentes étapes du pèlerinage, comme la 

circumambulation autour de la Kaˁba, le parcours entre Ṣafā et Marwa, le fait de passer 

la main sur un angle parmi les quatre de la Kaˁba, le stationnement à ˁArafāt, ainsi que la 

station à Muzdalifa, la veille de la fête du sacrifice. Concernant le fait de passer la main 

sur un angle de la Kaˁba, la pierre noire posée dans un des quatre angles, Šarīf al-Raḍī 

explique dans un de ses poèmes : 

 « Et par le Ḥiğr et la pierre embrassée, s’y retrouvent 

 Les lèvres ! Et par son angle voilé78 ! » 

Il jure par la pierre noire ; Šibliyy rapporte ces paroles de l’Imām ˁAli Ibn Al-Ḥusayn 

relative à cette pierre : « Celui qui met la main sur la pierre noire a serré la main de 

Dieu79. » Ou encore, il est dit que la « Pierre noire est la main droite de Dieu sur la terre 

– selon la formulation d’un hadît – donc, celui qui l’embrasse serre la main de Dieu80 ». 

Ces paroles octroient toute l’importance à l’angle de la Kaˁba. 

 La deuxième partie du pèlerinage est appelée ḥağğ al-tamattuˁ. Le mot tamattuˁ 

dans ˁumrat al-tamattuˁ et de ḥağğ al-tamattuˁ, est employé pour évoquer la fin de l’état 

de sacralisation une fois que le pèlerin a terminé les rituels. En effet, le terme de tamattuˁ 

indique l’idée de plaisir, car le pèlerin peut à nouveau goûter certains plaisirs dont il était 

privé pendant le pèlerinage, dans l’état de sacralisation qui lui rajoutait des interdits. Ces 

éléments illicites uniquement pour le muḥrim, personne en état de sacralisation, 

redeviennent donc licites. Nous remarquons ici que les concepts de ḥaram et de ḥill 

                                                           
76 Alāl est une montagne à ˁArafāt. 
77 Dīwān, T. 2, p. 33, v. 42-43 (ṭawīl) : 
« wa-mā bi-ṣ-ṣafā min ḥāliqin wa-muqaṣṣirin      wa-min māsiḥin rukna l-ˁatīqi wa-ṭāˀifī 
   wa-sāˁin ilā aˁlāmi ğamˁin, wa-dāfiˁin       wa-māšin ˁalā ğanbay alālin wa-wāqifī. » 
78 Dīwān, T. 1, p. 167, v. 2 (kāmil) : 
« wa-l-ḥiğri wa-l-ḥağari-l-muqabbali taltaqī     fī-hi š-šifāhu, wa-rukni-hi l-maḥğūbī. » 
79 Ḥusayn Ibn Muḥammad Taqī Al-Nūrī, Mustadraku l-wasāˀil wa-mustanbaṭu l-masāˀil, op. cit., T. 10, 
p. 168 : 
« qāla ˁalayhi s-salāmu man-ṣāfaḥa l-ḥağara l-aswada fa-qad ṣāfaḥa l-lāhā taˁālā. » 
80 Pierre Lory, Le rêve et ses interprétations en islam, Paris, Albin Michel, 2003, p. 171. 



48 

 

mentionnés plus haut s’étendent à des horizons qui vont au-delà des lieux et du rapport 

au ḥaram de la Mecque. 

Les deux concepts de ḥaram et de ḥill sont appliqués selon trois dimensions : le 

lieu, le temps et les rituels. Comme expliqué précédemment concernant le lieu, le ḥaram 

de la Mecque est le cœur de la Mecque touché par des interdictions spécifiques. Au niveau 

du temps, quatre mois de l’année sont considérés comme sacrés, pendant lesquels il est 

également interdit de faire certaines actions, comme s’engager dans une guerre. Trois de 

ses quatre mois se succèdent, à savoir ḏu-l-qiˁda, ḏu-l-ḥiğğa et muḥarram, alors que le 

quatrième, rağab, se tient à part. Ibn Manẓūr explique par exemple le caractère sacré du 

mois de muḥarram en déclarant qu’il s’agit du mois de Dieu81. Cette caractéristique 

propre à ces quatre mois date d’avant l’Islam. Les Arabes de l’ère préislamique l’avaient 

déjà prise en compte, et elle a été confirmée par le Prophète de l’Islam dans le Coran : 

« Oui, le nombre des mois, pour Dieu, est de douze mois inscrits dans le Livre 

de Dieu, le jour où il créa les cieux et la terre. Quatre d’entre eux sont sacrés. 

Telle est la Religion immuable. Ne vous faites pas tort à vous-mêmes durant 

ce temps82. » 

Les mois répondent donc aussi au concept du ḥaram, le tiers d’entre eux intégrant des 

interdits bien précis. Enfin, pour ce qui est des rituels, le déroulement du hadj montre 

qu’il existe un état que l’homme et la femme ne doivent pas transgresser. 

 Cet état, appelé iḥrām ou état de sacralisation, rend le pèlerin muḥrim, c’est-à-dire 

en état de sacralisation. Ainsi, les termes employés pour parler de cet état sont muḥrim, 

ḥirm ou ḥarām, ce dernier étant l’option choisie par Šarīf al-Raḍī dans ce vers : 

 « Sans l’état de sacralisation dans lequel je suis 

 J’aurais pris ses cornes et embrassé sa bouche83. » 

Le poète voudrait ici transgresser les interdits pour laisser son amour s’exprimer, l’état 

de sacralisation interdisant à l’homme d’embrasser une femme, même sa propre épouse. 

                                                           
81 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 4, p. 95. 
82 Denise Masson (trad.), Le Coran, IX/36, op. cit., p. 229. 
83 Dīwān, T. 2, p. 240, v. 1 (wāfir) : 
« fa-lawlā anna-nī rağulun ḥarāmun     ḍamamtu qurūna-hā wa-lamaṯtu fā-hā. » 
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Il n’est pas non plus autorisé à la toucher avec sensualité ni à s’engager avec elle dans des 

rapports charnels. Etant dans cet etat, le poète ressent la nécessité de contrôler une sorte 

de pulsion qui le mènerait à s’exprimer par la bouche. En contrôlant cet organe, il contrôle 

une forme de bestialité refoulée. En effet, pour reprendre les propos de Georges Bataille, 

qui insiste sur le caractère bestial de la bouche, « la proue des animaux », cette bestialité 

serait de plus en plus écartée de cet organe chez les hommes et les femmes dits 

« civilisés » : 

« Et dans les grandes occasions la vie humaine se concentre encore 

bestialement sur la bouche, la colère fait grincer les dents, la terreur et la 

souffrance atroce font de la bouche l’organe des cris déchirants. Il est facile 

d’observer à ce sujet que l’individu bouleversé relève la tête en tendant le cou 

frénétiquement, en sorte que sa bouche vient se placer, autant qu’il est 

possible, dans le prolongement de la colonne vertébrale, c’est-à-dire dans la 

position qu’elle occupe normalement dans la constitution animale. Comme si 

des impulsions explosives devaient jaillir directement du corps par la bouche 

sous forme de vociférations. Ce fait met en relief à la fois l’importance de la 

bouche dans la physiologie ou même dans la psychologie animale et 

l’importance générale de l’extrémité supérieure ou antérieure du corps, orifice 

des impulsions physiques profondes84. » 

Šarīf al-Raḍī, malgré son envie dévorante, se garde de transgresser les règles relatives à 

son état particulier en période de hadj. Ces interdictions concernent également la chasse, 

le port d’un parfum ou de vêtements cousus. Il n’est pas permis de se regarder dans le 

miroir, ni de se disputer avec quelqu’un, etc. : 

« Le Pèlerinage a lieu en des mois déterminés. Le pèlerin devra s’abstenir de 

toute cohabitation avec une femme, de libertinage et de disputes, durant le 

pèlerinage85. » 

Cet état de sacralisation est spécifique au pèlerinage à la Mecque, d’après Ibn Manẓūr. Il 

définit iḥrām en ces termes : « entrer dans l’état de sacralisation pour le hadj ou la 

ˁumra86 », sachant que la ˁumra est une autre forme de pèlerinage à la Mecque, un 

                                                           
84 Georges Bataille, Œuvres complètes, Paris, Gallimard, 1970, T. 1, p. 237-238. 
85 Denise Masson (trad.), Le Coran, II/197, op. cit., p. 37. 
86 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 4, p. 96 : 
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pèlerinage facultatif. Al-Raḍī, jonglant toujours entre les paradoxes, souhaiterait quitter 

l’état de sacralisation et démontrer son affection, avec tout son être, pour ce lieu sacré qui 

lui demande d’être dans cet état, un peu comme s’il était porté vers un état consistant, 

selon Ibn ˁArabī, 

« à être préoccupé par l’amour au point de négliger celui dont on est épris. 

Laylā s’offrit à Qays le poète qui la désirait à grands cris : Laylā ! Laylā ! Il 

saisit de la glace qu’il plaça sur son cœur brûlant qui la fit fondre. Laylā le 

salua alors qu’il se trouvait dans cet état et lui parla ainsi : “Je suis celle que 

tu demandes, je suis celle que tu désires, je suis ta bien-aimée, je suis le 

rafraîchissement de ton être, je suis Laylā !” Qays se retourna vers elle en 

s’exclamant : “Disparais de ma vue, car l’amour que j’ai pour toi me sollicite 

au point de te négliger87 !” » 

Cet amour ainsi décrit ne tient plus compte du bien-aimé, le célèbre adage « L’amour 

rend aveugle » prenant ici tout son sens. L’être est tellement submergé par l’amour qu’il 

ne suit plus que cette passion, sa volonté de garder cet état et d’y répondre selon son 

inspiration, sans prendre garde à n’importe quel conseil, sans faire attention au moindre 

mot qui lui serait adressé, même provenant de la bouche de l’être cher. Mais, à l’opposé 

de l’état de Qays, l’état de sacralisation dans lequel se trouve Šarīf al-Raḍī semble rester 

un mystère pour lui, une barrière qui le retient, l’empêchant de prouver à tout prix son 

amour par tous les moyens qu’il trouverait à sa disposition. Le lieu dans lequel il se trouve 

nécessitant certaines règles spécifiques en période de hadj, il ne peut les transgresser et 

ne se permet que de s’envoler dans une profonde rêverie. 

 Cet état de sacralisation lors du pèlerinage demande un certain nombre d’actions 

pour compléter les rituels, comme s’habiller de manière particulière. Cet impératif a 

évolué entre l’époque préislamique et l’avènement de l’Islam. Avant l’Islam, les pèlerins 

qui se rendaient à la Mecque se déshabillaient complètement en arrivant, car tout 

vêtement était considéré comme ḥarīm, autrement dit, ils n’étaient pas autorisés à le 

toucher. Cet impératif de se mouvoir à la Mecque dans la tenue la plus sommaire 

s’appliquait tant aux hommes qu’aux femmes, ce que confirme Lisān al-ˁarab : « La 

                                                           
« aḥrama r-rağulu yuḥrimu iḥrāman ˀiḏā ahalla bi-l-ḥağği awi-l-ˁumra. » 
87 Ibn ˁArabī, Maurice Gloton (trad.), Traité de l’amour, Paris, Albin Michel, 1986, p. 53. 
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femme faisait aussi la circumambulation autour de la Kaˁba, nue, sauf qu’elle portait des 

ceintures88. » Avec l’avènement de l’Islam, l’impératif vestimentaire a changé. Certes, 

aucun vêtement cousu ne doit être porté par les hommes et le visage de la femme ne doit 

pas être dissimilé, mais en aucun cas les parties intimes des pèlerins ne peuvent être 

dévoilées. L’homme porte deux grands morceaux de tissu, un au niveau de la taille, l’autre 

au niveau du buste, alors que la femme est habillée de sorte à se couvrir, avec pour 

nécessité de ne pas se cacher le visage, comme noté plus tôt. C’est pourquoi Šarīf al-Raḍī 

écrit : 

 « Celles qui partirent le soir enveloppées 

 Dans les voiles de la nuit89. » 

L’évolution des rituels insiste donc sur certaines exigences vestimentaires, en décalage 

toutefois avec l’absence vestimentaire de l’ère préislamique. 

 Dans la deuxième partie du grand hadj, ḥağğ al-tamattuˁ, le pèlerin quitte la 

Mecque, à nouveau dans un état de sacralisation. Cette fois-ci, au lieu de rentrer dans cet 

état à partir d’un mīqāt, lieu de sacralisation, pour se rendre à la Mecque, c’est cette ville 

qui devient un lieu de sacralisation. Au lieu d’être le point d’arrivée, la Mecque devient 

alors le point de départ, tout d’abord pour Mina, où le pèlerin se rend au cours du huitième 

jour de ḏu-l-ḥiğğa, appelé yawm al-tarwiya ou jour de l’abreuvement. Le voyageur Ibn 

Ğubayr nous explique son entrée à Mina en ces termes : « Nous sommes entrés à Mina 

pour voir les rituels grandioses en ce lieu et pour voir la maison qu’ils ont louée pour nous 

pour la période où nous allions rester les jours de tašrīq », tašrīq correspondant au fait de 

rester trois jours à Mina, à savoir les 10, 11 et 12 de ḏu-l-ḥiğğa. Nous pouvons d’ailleurs 

constater l’importance de Mina notamment par les trois jours pendant lesquels le pèlerin 

y est attendu, en plus du jour de l’abreuvement. Ibn Ğubayr ajoute : « Quand nous sommes 

arrivés à Mina, elle a rempli notre être de joie et nous a ouvert le cœur. C’est une ville au 

grand patrimoine, très traditionnelle. » Il poursuit : 

                                                           
88 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 4, p. 95 : 
« kānati l-marˀatu taṭūfu ˁuryānatan ˀayḍan illā anna-hā kānat talbasu rahṭan min-suyūr. » 
89 Dīwān, T. 1, p. 208, v. 4 (mağzūˀu r-ramal) : 
« rāˀiḥātin fī ğalābībi     d-duğā muḫtamirātī. » 
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« La première chose que la personne trouve à sa gauche, proche d’elle, c’est 

la mosquée de l’allégeance bénie, la première allégeance dans l’Islam, qu’al-

ˁAbbās a conclue pour le Prophète avec les Anṣār. Puis elle arrive de là à la 

stèle de ˁAqaba, qui se trouve à l’entrée de Mina pour celui qui vient de la 

Mecque, sur le côté gauche90. » 

Ces propos d’Ibn Ğubayr ajoutent à Mina une dimension historique, en plus de sa 

position-clé dans le pèlerinage de l’Islam. 

 Šarīf al-Raḍī évoque ces lieux en parlant de leurs rituels dans son poème « Les 

nuits éclairées par la lune » : 

« Qui me rendra mes jours passés à la vallée d’al-Samurāt ? 

Ainsi que mes nuits laissées à Ğamˁ, Mina et Ğamarāt91 ? » 

Dans ce vers, ressortent l’attachement et la passion pour les actions du pèlerinage, de ses 

expériences spirituelles qu’il a adorées. Il cite les actions dans l’ordre en indiquant les 

lieux dans lesquels il se rend dans le pèlerinage, mentionnant d’abord Ğamˁ, qui n’est 

autre que Muzdalifa, comme déjà vu, également appelé Mašˁar al-ḥarām, avant de citer 

Mina, où le pèlerin se rend ensuite pour lancer les pierres sur les stèles, Ğamarāt, avant 

de faire le sacrifice. Les actions de Mina sont notées dans l’ordre. La carte dessinée, à 

travers les mots de Šarīf al-Raḍī, des différents lieux du Ḥiğāz et du chemin de la Mecque, 

dans ses ḥiğāziyyāt, est plus développée qu’une carte géographique, où l’on trouverait 

simplement les lieux placés les uns en fonction des autres. Il s’agit d’une carte plus 

détaillée, d’une carte du pèlerinage qui allie lieux physiques et rituels. Les lieux se 

retrouvent au fur et à mesure que l’on avance dans les poèmes, et les rituels sont agencés 

de sorte à avancer avec le poète, expert dans le trajet du pèlerinage, et visiteur régulier de 

cette région de par sa fonction d’émir des pèlerins. Le lecteur ne peut donc trouver 

                                                           
90 Muḥammad Ibn Ahmad Ibn Ğubayr, Riḥlat Ibn Ğubayr, op. cit., p. 121 : 
« faˀawwalu mā-yalqā l-mutawağğihu ilayhā ˁan-yasāri-hi wa-bi-maqrubatin min-hā masğida l-bayˁati l-
mubārakati l-latī kānat awwala bayˁatin fī-l-islāmi ˁaqada-hā l-ˁabbāsu raḍiya l-lāhu ˁanhu li-n-nabiyyi 
ˁalā l-anṣāri ḥasba l-mašhūri min-ḏālik. » 
91 Dīwān, T. 1, p. 208, v. 1-2 (mağzūˀu r-ramal) : 
« man muˁīdun li-ya ayyā-     -mī bi-ğizˁi-s-samurātī 
   wa-layāliy-ya bi-ğamˁin      wa-minan wa-l-ğamarātī. » 
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meilleur guide qu’al-Raḍī pour voyager en toute sécurité d’un lieu à l’autre et en faire la 

visite sans se perdre, mais surtout sans manquer aucun des aspects nombreux que porte 

chacun de ses lieux. 

 Mina ne cesse d’être citée par le poète dans les ḥiğāziyyāt, avec pas moins de deux 

occurrences dans cette seule poésie à l’instant citée. Un peu plus loin dans ce même 

poème, il dit : 

« Mais combien de gazelles et d’antilopes se sont éloignées de nous ! 

Je subis les regards furtifs d’une gazelle élancée 

Et cet amour, impérissable même en l’absence de rencontre 

Que les nuages du matin arrosent le val de Mina et Ḫayf92. » 

Et même en citant Ḫayf, ce n’est autre qu’une partie de Mina qu’il mentionne, Ḫayf étant 

un de ses quartiers, comme nous l’avons déjà souligné. Mina est un lieu vers lequel al-

Raḍī se dirige sans cesse, il y passe et y demeure, comme le pèlerin qui peut se rendre à 

Mina une première fois, le 8 de ḏu-l-ḥiğğa avant d’y retourner pour y séjourner. 

L’importance de Mina dans la poésie d’al-Raḍī, de par sa répétition, expose l’importance 

de ce lieu dans le hadj, qui non seulement est l’endroit où le pèlerin reste le plus 

longtemps, et qui non seulement est témoin de nombreux rituels, mais qui témoigne 

également d’actions des plus importantes du hadj. En outre, le point culminant, comme 

nous l’avons déjà évoqué, se tient à Mina le 10 du mois de ḏu-l-ḥiğğa avec la fête du 

sacrifice. Ainsi, le pèlerin ne peut atteindre ce moment particulier, la fête du sacrifice, 

sans passer par une série d’actions, de temps, et de lieux. Psychologiquement, il se trouve 

face à des étapes qu’il doit réussir, valider, en quelque sorte, pour arriver à Mina. Il doit 

déchirer des voiles et ouvrir des portes, et ce n’est que suite à des efforts de plusieurs 

jours qu’il peut espérer atteindre la ville et ressentir comme une délivrance une fois ce 

but atteint, ce qui lui permettra ensuite de retourner à la Mecque, cœur du pèlerinage. 

                                                           
92 Dīwān, T. 1, p. 209, v. 14-17 (mağzūˀu r-ramal) : 
« kam naˀā bi-n-nafri ˁannā       min-ġazālin wa-mahātī 
   āhin min-ğīdin ilā-d-dā-       -ri kaṯīri-l-lafatātī 
   wa-ġarāmin ġayri māḍin        bi-liqāˀin ġayri ātī 
   fa-saqā baṭna minan wa-l-     ḫayfa ṣawba-l-ġādiyātī. » 
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 Mina, lieu de délivrance, devient logiquement le lieu de l’amour, de la passion, un 

lieu d’amour « impérissable », pour reprendre les mots d’al-Raḍī. Le sociologue et 

philosophe Docteur Šarīˁatī énonce ainsi sa vision de Mina : 

« À Mina, on se tient à la dernière longue station. Mina est le symbole de 

l’espoir, de l’idéal et de l’amour. L’amour est le dernier chapitre qui vient 

après la connaissance et la conscience. Dante, dans son inspiration de la gnose 

orientale, dans son livre La Comédie divine, n’a réussi à connaître que deux 

étapes : la sagesse à travers Virgile et l’amour à travers Béatrice. Mais dans le 

drame divin du hadj, il y a trois chapitres : la connaissance, la conscience et 

l’amour. C’est dans le dixième jour que vient l’heure de l’union93. » 

Al-Raḍī, dans sa poésie, nous montre l’excitation que procure l’arrivée en ce lieu, et par 

conséquent, sa passion pour ce lieu. Il demande qui va l’aider pour lui rendre ses jours 

dans la vallée de samurāt et ses nuits à Muzdalifa, Mina et Ğamarāt. 

 Après avoir rapidement évoqué quatre étapes, al-Raḍī commence à parler de Mina 

qui dérobe son esprit dans sa totalité. Tout son enthousiasme est dirigé vers ce lieu. Quand 

il parle du jet de pierres, un des rituels de la ville, celui-ci se fait par le regard des femmes 

aux allures de gazelles : 

« De leurs grands yeux, elles lancent un regard qui devance leurs cailloux 

Cherchent-elles à blesser le cœur ou à planter le bétail94 ? » 

Ce rituel du jet, dirigé vers les stèles, semble l’être vers son cœur, où il ne reste que la 

braise de l’amour, la flamme de la nostalgie pour ce lieu. Le poème se termine ainsi : 

« En moi est semé le germe de l’amour aux fruits amers 

Qui est sensible à ma passion ? Qui guérira mes plaintes95 ? » 

                                                           
93 ˁAlī Šarīˁatī, ˁAbbās Amīr Zāda (trad.), Al-Ḥağğ al-Farīḍa al-Ḫāmisa, Beyrouth, Dār al-Amīr, 2003, p. 
186. 
94 Dīwān, T. 1, p. 208, v. 5-6 (mağzūˀu r-ramal) : 
« Rāmiyātin bi-l-ˁuyūni-n-        nuğli qabla-l-ḥaṣayātī 
   a-li-ˁaqri-l-qalbi rāḥū          am li-ˁaqri-l-badanātī. » 
95 Dīwān, T. 1, p. 209, v. 20-21 (mağzūˀu r-ramal) : 
« ġarasat ˁindiya ġarsa-š-     šawqi mamrūra-l-ğanātī 
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Cet état de passion est la conséquence de son expérience personnelle, vécue par al-Raḍī 

dans ses nombreux voyages au Ḥiğāz en période de pèlerinage, donc à Mina, également 

vécue de manière générale par le pèlerin. Après avoir parcouru des centaines, voire des 

milliers de kilomètres pour se rendre à la Mecque, puis se retrouver à ˁArafāt le neuvième 

jour de ḏu-l-ḥiğğa, sous l’ardente chaleur du soleil, le pèlerin se dirige, après le coucher 

du soleil, vers Muzdalifa pour y passer la nuit, dans l’espoir de rejoindre Mina. Dans le 

calme nocturne, à la fraîcheur de la brise et enveloppé du parfum du zéphir, il choisit 

patiemment ses petites pierres pour l’étape suivante : le jet de pierres à Mina. Dans cette 

attente à Muzdalifa, le pèlerin se prépare à rejoindre Mina, son nouvel objectif, dans le 

calme et le repos de la nuit : 

 « Nous sommes restés la nuit à Ğamˁ, les montures stationnées 

 Et nous espérions rencontrer Mina et les lieux de ses stèles96. » 

Dans ces vers, Šarīf al-Raḍī évoque clairement l’espoir, indiquant le but qu’est Mina et 

la réussite du pèlerin, s’il lui est permis d’y arriver afin de répondre aux rituels attendus 

dans ce lieu. Cet espoir est entretenu dans le calme de Muzdalifa, appelée Ğamˁ. Dans 

l’une des ḥiğāziyyāt les plus connues de Šarīf al-Raḍī, de par la force de ses images et la 

qualité de son écriture, à savoir « La nuit de l’avant-mont », le poète nous parle de cette 

nuit particulière où la chaleur est procurée par l’amour et la passion : 

« Nous avons passé la nuit ensemble dans les manteaux de l’amour et de la 

chasteté 

La passion nous enserre de la tête aux pieds 

Étant devenu jaloux, le vent se met à nous aborder 

Sur les dunes, frôlant vêtements soyeux et mèches de cheveux 

Nous sommes trahis, tantôt par le parfum exhalé 

Tantôt par l’éclair qui passe par la vallée de Iḍam 

                                                           
   ayna rāqin li-ġarāmī          wa-ṭabībun li-šakātī. » 
96 Dīwān, T. 1, p. 75, v. 34 (ṭawīl) : 
 wa-bitnā bi-ğamˁin, wa-l-maṭiyyu muwaqqafun     nuˀammilu an nalqā minan wa-ḥiṣābahā.  



56 

 

Et l’éclat des dents me dessine dans l’obscurité aveuglante 

Les endroits sur lesquels mes baisers devront être imprimés97. » 

En quittant Muzdalifa, où il stationne à l’extérieur, le pèlerin attend l’aube pour pouvoir 

enfin accéder à la délivrance, à Mina : 

« La rosée matinale donne de l’éclat à nos habits 

Tandis qu’à travers les arbres, la fine odeur de l’aube se répand 

Je lui cache le matin pendant qu’elle est distraite 

Jusqu’à ce que chante un oiseau du haut de la montagne98. » 

Une fois le soleil levé, la foule de pèlerins reçoit la permission de partir pour Mina, 

l’oiseau qui chante semblant être l’arbitre qui lance le départ. 

 Dans cet objectif, certains se reposent, tous ne dorment pas, mais tous attendent 

l’aube pour s’en aller, afin de se rendre à Wādī al-Muḥassir, frontière entre Muzdalifa et 

Mina. Cette nuit, sur le point de se terminer, est une nuit d’espoir pour aller vers l’espoir. 

« Telle est du moins la fonction de la nuit complète », dirons-nous en reprenant les mots 

de Gaston Bachelard, « de la nuit saine qui refait l’homme, qui le met tout neuf au seuil 

d’une nouvelle journée99 ». Ils attendent le lever du soleil, ou l’ordre du soleil, « soleil 

qui est le leader100 », pour emprunter l’expression au Docteur Šarīˁatī. La foule se 

regroupe dans la vallée. Dans ce lieu étroit, elle commence à dire, d’une seule et même 

voix : « Nous venons à Toi, ô Dieu, nous venons à Toi. » Comme une marée humaine, 

                                                           
97 Dīwān, T. 2, p. 242, v. 11-14 (basīṭ) :  
« bitnā ḍağīˁayni fī-ṯawbay hawan wa-tuqan    Yaluffu-na-šawqu min-farˁin ilā qadamī 
   wa-amsati-r-rīhu ka-l-ġayrā tuğāḏibu-nā       ˁalā-l-kaṯībi fuḍūla-r-rayṭi wa-l-limamī 
   yašī bi-nā-ṭ-ṭību aḥyānan wa-āwinatan        Yuḍīˀu-na-l-barqu muğtāzan ˁalā aḍamī 
   wa-bāta bāriqu ḏāka-ṯ-ṯaġri yūḍiḥu-lī             mawāqiˁa-l-laṯmi fī-dāğin mina-ẓ-ẓulamī. » 
98 Dīwān, T. 2, p. 242, v. 17 (basīṭ) : 
« yuwalliˁu ṭ-ṭallu burdaynā wa-qad nasamat      ruwayḥatu l-fağri bayna ḍ-ḍāli wa-s-salamī 
   wa-aktumu-ṣ-ṣubḥa ˁanhā wa-hya ġāfilatun    Ḥattā takallama ˁuṣfūrun ˁalā-ˁalamī. » 
99 Gaston Bachelard, Le droit de rêver, Paris, Presses Universitaires de France, 1970, p. 199. 
100 ˁAlī Šarīˁatī, ˁAbbās Amīr Zāda (trad.), al-Ḥağğ al-Farīḍa al-Ḫāmisa, op. cit., p. 188 : 
aš-šams hiyā l-qāˀid. 
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les pèlerins se déversent dans cette vallée. À cet instant, Šarīf al-Raḍī ressent la force de 

la foi grâce à cette voix unique qui représente l’union : 

« Je jure par Celui dont le nom est appelé par les pèlerins 

Comme le cri des montures de Mina et des stations101. » 

Ce cri est une union qui rassemble les voix : de toutes ces voix, une ressort et monte au 

ciel. Ce passage de plusieurs voix à une seule peut alors être ainsi représenté : 

 

Les pèlerins à Mina : une voix unique102. 

Après le repos de Muzdalifa, l’attente, l’état de la foule change suite à l’appel de l’oiseau 

qui chante, tel le muezzin. La foule quitte le repos pour s’engager dans un mouvement. 

Gaston Bachelard peint ainsi le changement opéré par l’aube : 

« Alors l’espace est déhiscent, il s’ouvre de toutes parts ; il faut le saisir dans 

cette « ouverture » qui est maintenant la pure possibilité de toutes les formes 

à créer. En fait, l’espace onirique de l’aube est changé par une soudaine 

lumière intime. L’être qui a fait son devoir de bon sommeil a soudain un regard 

qui aime la ligne droite et une main qui fortifie tout ce qui est droit. C’est le 

jour qui point à partir même de l’être qui se réveille. À l’imagination de la 

concentration a fait place une volonté d’irradiation. Telle est, dans sa 

                                                           
101 Dīwān, T. 2, p. 33, v. 37 (ṭawīl) : 
« ḥalaftu bi-man ˁağğa l-mulabbūna bi-smi-hī      ˁağīğa l-maṭāyā min minan wa-l-mawāqifī. » 
102 Dessin personnel. 
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simplicité extrême, la double géométrie où se déploient les deux souvenirs 

contraires de l’homme nocturne103. » 

Dans sa philosophie poétique de la nuit, Gaston Bachelard semble décrire l’état du pèlerin 

dans cette nuit de Muzdalifa vu par le poète al-Raḍī : le pèlerin ne dort pas forcément, il 

se trouve entre l’état de repos et de mouvement, change de situation avec la lumière de 

l’aube, le faisant passer de l’état de « concentration » à celui de pouvoir choisir les pierres 

qu’il utilisera, dans « une volonté d’irradiation » de son âme. Ensemble, les pèlerins 

avancent. Ensemble, ils déclarent leur intention. Mina est le lieu vers lequel tous se 

dirigent, un lieu d’espoir pour tous ceux qui recherchent la purification durant le 

pèlerinage. Le lever du soleil annonce la fête, le moment attendu depuis longtemps, et 

concrétise la volonté d’arriver, et ce désir semble enfin à portée de main. 

 Mina et ses rituels sont inexorablement liés à l’espoir, le pèlerin s’y rendant pour 

se purifier et justement être exaucé. En effet, dans la même tradition précédemment citée, 

il est rapporté que l’Imam ˁAlī Ibn al-Ḥusayn a demandé à Šibliyy s’il était allé à Mina, 

s’il y avait frappé la stèle, s’il s’y était rasé la tête, s’il y avait fait un sacrifice et s’il avait 

prié dans la mosquée de Ḫayf. Šibliyy ayant répondu de manière affirmative, l’Imam lui 

fit comprendre qu’en arrivant à Mina et en frappant la stèle, il devait avoir à l’esprit que 

son Seigneur exauçerait ses vœux104.  Mina est donc le lieu de l’espoir, ou des espoirs, le 

pèlerin s’y rendant pour voir ses espoirs se concrétiser. 

 Encore une fois, Šarīf al-Raḍī montre sa passion pour Mina, qu’il expose de 

manière plus forte que celle développée par certains pour les chants et le vin, car il 

souhaite accéder à la paix intérieure et dégager la tristesse de son cœur. Même lorsqu’il 

est à Bagdad, cela ne l’empêche pas de se remémorer le souvenir de cet espoir et du 

voyage vers ce lieu : 

 « Et si je ne trouve pas pour moi celui qui va éloigner les malheurs 

 Comme des résonances qui libèrent la conscience ou le vin 

                                                           
103 Gaston Bachelard, Le droit de rêver, op. cit., p. 199-200. 
104 Ḥusayn Ibn Muḥammad Taqī Al-Nūrī, Mustadraku l-wasāˀil wa-mustanbaṭu l-masāˀil, op. cit., T. 10, 
p. 171. 
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 Je dirai à mes deux compagnons de beuverie : retournez vers l’espoir 

 Et vers le souvenir de la jeunesse, et lamentez-vous sur cette époque105. » 

Le poète souhaite que ses compagnons abandonnent toute activité pour retourner vers 

Mina. En effet, la ville permet au pèlerin d’espérer, et cet espoir est en même temps 

l’« objet d’un espoir106 ». Si Mina permet l’espoir, elle représente aussi l’objet de l’espoir 

de Raḍī. Par conséquent, revenir à l’espoir, c’est retourner à Mina. 

 Comme al-Raḍī le demande à ses compagnons, il est temps de retourner à Mina. 

Le pèlerin passe une première fois par la ville puis, avoir avoir stationné à ˁArafāt, puis à 

Muzdalifa pendant la nuit, il doit retourner à Mina, suivant ce schéma simple : 

 

La boucle de Mina107. 

Le poète impose donc l’espoir, dont l’être humain ne peut ou ne doit se départir. Mina lui 

donne des ailes, et ce, où qu’il se trouve. 

 En s’approchant des stèles de Mina, les Ğamarāt, le pèlerin dépasse les deux 

premières pour arriver près de la troisième, et c’est seulement là qu’il peut frapper celle-

ci en lançant des cailloux. Ce moment intense est ainsi décrit : 

                                                           
105 Dīwān, T. 1, p. 478-479, v. 2-4 (ṭawīl) : 
« wa-lam ara lī mā-yaṭrudu l-hamma miṯlahū     samāˁan yuğalli ˁan ḍamīrin wa-lā ḫamrā 
   aqūlu li-nadmāniyya kurrā ilā l-munā     wa-ḏikri-t-taṣābī wa-ndubā ḏālika l-ˁaṣrā. » 
106 Josette Rey-Debove et Alain Rey (dir.), Le petit Robert, Paris, Le Robert, 2015, p. 929. 
107 Dessin personnel. 
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 « Et les lanceurs qui ont frappé faiblement les stèles 

 Ont lancé des braises entre les entrailles des amoureux 

 Ils ont lancé sans faire attention aux entrailles, puis sont partis 

 Négligeant, le lanceur frappe sans savoir108. » 

Ce rituel du jet de pierres sur les stèles est si important que le poète « jure » : 

 « Je jure par la station de la montagne de Alāl 

 Et celui qui a témoigné de la pierre et celui qui l’a lancée109. » 

Soulignons que l’histoire de ces stèles remonte à l’époque préislamique. Al-Fākihiyy 

(m. 280h/893) en parle, rapportant de Maḫzūmiyy que ˁ Amr Ibn Lahā avait mis sept idoles 

à plusieurs endroits de Mina, dont précisément le lieu où se trouvent les trois stèles 

actuelles ; cependant, à l’époque, la tradition voulait que l’on jette trois pierres110. 

Certaines sources remontent à l’histoire d’Abraham, selon lesquelles celui-ci aurait vu 

Satan à ˁAqaba, lieu où se tient la grande stèle. Selon cette histoire, à la vue de Satan, il 

lui aurait lancé sept pierres, répondant ainsi à la demande de Gabriel, le faisant ainsi fuir. 

À nouveau, Satan ayant fait une deuxième apparition, Abraham lui aurait lancé sept 

pierres de plus. Puis l’incident est répété une troisième fois. De la sorte, ce dernier y 

réussit à faire disparaître le diable pour de bon111. Suite à cet événement, cette pratique 

est devenue une tradition : jeter sept pierres en ce même lieu. Les rituels de l’Islam lors 

du pèlerinage à la Mecque reprennent donc cette histoire et sa symbolique pour lapider 

Satan en jetant des pierres sur les trois stèles marquant les trois lieux de ses trois 

apparitions. 

                                                           
108 Dīwān, T. 1, p. 468, v. 3-4 (ṭawīl) : 
« wa-rāmīna wahnan bi-l-ğimāri, wa-innamā     ramaw bayna aḥšāˀi l-muḫibbīna bi-l-ğamrī 
   ramaw lā yubālūna l-ḥašā, wa-tarawwaḥū        ḫaliyyīna, wa-r-rāmī yuṣību, wa-lā yadrī. » 
109 Dīwān, T. 2, p. 492, v. 7 (wāfir) : 
« fa-uqsimu bi-l-wuqūfi ˁalā alālin     wa-man šahida-l-ğimāra wa-man ramāhā. » 
110 Muḥammad Ibn Isḥāq Al-Fākihī, Aḫbār Makka fī Qadīm al-Dahri wa-Ḥadīṯihi, Maktabat al-Asadī, 
2003, T. 4, p. 306. 
111 F. E. Peters, The Hajj: The Muslim Pilgrimage to Mecca and the Holy Places, Chichester, Princeton 
University Press, 1994, p. 8. 
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 Selon les rituels islamiques, les cailloux que les pèlerins doivent choisir à 

Muzdalifa doivent être « vierges », c’est-à-dire qu’ils ne doivent pas avoir servi 

auparavant ; de plus, le pèlerin doit bien viser les stèles, celles-ci devant recevoir chacune 

sept cailloux pour valider son action. Le vers suivant aborde ce jet de pierres : 

 « Les lanceuses de pierres sur les stèles ont abandonné 

 Le lancement de cailloux pendant la nuit112. » 

Ici, les lanceurs de pierres sont des femmes, avec un néologisme propre à Šarīf al-

Raḍī, muğtamirāt, combinant en un seul terme les ğaramāt, les stèles, et les femmes. 

L’union des femmes et des stèles est un néologisme qui permet au poète d’attribuer une 

beauté féminine à cet endroit. Dans la deuxième partie du vers, le terme mawhinan, 

« pendant la nuitée », donne le sens de la lassitude, mawhin signifiant la fatigue. 

 La fatigue est mentionnée dans le premier vers du poème où, en se souvenant de 

Mina, le poète parle de la « fête de l’abattement » : 

 « M’ont rappelé la fête de l’abattement 

 Nos voisins de Mina 

 Des positions qui changent le vieux 

 En jeune homme droit alors qu’il était courbé113. » 

Il utilise une autre image pour sa passion, celle de l’épuisement, de l’abattement, 

ressentant une grande « diminution des forces physiques114 », comme si cette passion 

l’avait rendu malade, renvoyant ainsi à la dimension première de la passion : la 

souffrance. Cette souffrance est couplée à une autre définition de la passion, l’« amour, 

lorsqu’il apparaît comme un sentiment puissant et obsédant115. » Šarīf al-Raḍī est frappé 

                                                           
112 Dīwān, T. 2, p. 421, v. 9 (mağzūˀu s-sarīˁ) : 
« muğtamirātun ruḥna ˁan     ramyi l-ğimāri mawhinā. » 
113 Dīwān, T. 2, p. 421, v. 1-2 (mağzūˀu s-sarīˁ) : 
« aˁāda-lī ˁīda ḍ-ḍanā     ğīrānu-nā ˁalā minā 
   mawāqifun tubdilu ḏā-š-šaybi     šiṭāṭan bi-ḥinā. » 
114 Josette Rey-Debove et Alain Rey (dir.), Le petit Robert, op. cit., p. 3. 
115 Ibid., p. 1825. 
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par la souffrance de la passion, la souffrance de son amour ardent qui le déchire de par 

des séparations obligatoires. 

« On observe cette disposition dans la constriction (qabḍ) ou l’euphorie (basṭ) 

auxquelles on ne trouve pas de cause. Quand un de ces états engendre la 

tristesse, on sait alors qu’il est la conséquence de la constriction. S’il apporte 

la joie on connaît qu’il a trait à l’euphorie. Ce pressentiment que l’âme a des 

choses se présente à elle avant même qu’elles n’arrivent dans le domaine 

propre aux sens externes. Tels sont les signes précurseurs de toute 

actualisation de l’amour116. » 

Al-Raḍī est heureux, il est en fête, mais également peiné, attristé et abattu : la fête du 

sacrifice, le jour de l’abattage, s’est transformée pour devenir la fête de l’abattement. Les 

deux états ne font plus qu’un chez Šarīf al-Raḍī : il est joyeux et triste en même temps et, 

d’une certaine façon, heureux d’être triste, car la peine qu’il ressent est la crainte de la 

passion, et la passion est un amour ardent dont il ne souhaite pas se défaire : « Le rêveur 

est heureux d’être triste, content d’être seul et d’attendre. Dans ce coin on y médite sur la 

vie et la mort, comme il est de règle aux sommets de la passion117. » Même si cet amour 

doit le faire souffrir, il est prêt à fêter cette souffrance, à condition qu’elle soit synonyme 

d’amour et de passion. Il fête, en réalité, la passion de Mina, une passion dans tous ses 

états, dans la joie et la douleur. 

 Son amour pour Mina est donc un amour dans la douleur, la souffrance. Il éprouve 

une passion pour ce lieu dont il ne peut se départir. 

« Mais pour celui qui l’éprouve, la passion peut avoir un sens plus violent que 

le désir des corps. Jamais nous ne devons oublier qu’en dépit des promesses 

de félicité qui l’accompagnent, elle introduit d’abord le trouble et le 

dérangement. La passion heureuse elle-même engage un désordre si violent 

que le bonheur dont il s’agit, avant d’être un bonheur dont il est possible de 

jouir, est si grand qu’il est comparable à son contraire, à la souffrance. Son 

essence est la substitution d’une continuité merveilleuse entre deux êtres à leur 

discontinuité persistante. Mais cette continuité est surtout sensible dans 

                                                           
116 Ibn ‘Arabî et Maurice Gloton (trad.), Traité de l’amour, op. cit., p. 50. 
117 Gaston Bachelard, La poétique de l’espace, Paris, Presses Universitaires de France, 2014, p. 133. 
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l’angoisse, dans la mesure où elle est inaccessible, dans la mesure où elle est 

recherche dans l’impuissance et le tremblement. Un bonheur calme où 

l’emporte un sentiment de sécurité n’a de sens que l’apaisement de la longue 

souffrance qui l’a précédé. Car il y a, pour les amants, plus de chance de ne 

pouvoir longuement se rencontrer que de jouir d’une contemplation éperdue 

de la continuité intime qui les unit. Les chances de souffrir sont d’autant plus 

grandes que seule la souffrance révèle l’entière signification de l’être 

aimé118. » 

Ces mots de Georges Bataille semblent bien décrire le rapport que le poète Šarīf al-Raḍī 

entretient avec ce lieu, son bien-aimé. 

 La « fête de l’abattement », qui rappelle des souvenirs redonnant la vie à un vieux 

« courbé », renvoie à la fête du sacrifice à Mina, dont la séparation attriste le poète, ainsi 

qu’à son rituel, très présent dans sa poésie. Le sacrifice est une action importante qui a 

donné le nom à cette fête, cette action qui suit celle des jets de pierres. Ce sacrifice le jour 

de la fête qui porte son nom est lié à l’histoire d’Abraham et à son fils Ismaël, Isaac, selon 

laquelle il a été demandé au prophète Abraham de sacrifier son fils pour l’amour de Dieu. 

Finalement, Dieu a remplacé son fils par un bélier (ou un autre animal), sacrifiant cet 

animal au lieu de son fils. Renvoyant à ce sacrifice, le poète écrit : 

 « Combien de cœurs ont été abattus 

 Pour ceux qui ont abattu les grandes bêtes 

 Avec des yeux qu’elles ont laissés 

 Sur les cœurs pour surveiller119. » 

En deux vers seulement, le poète enchaîne les images tout en jouant avec les mots et leurs 

divers sens. Tout d’abord, il parle des foies abattus (traduits plus haut par « cœurs » car 

le « foie » renvoie difficilement à une conception poétique en français) d’une personne 

qui égorge. Toujours dans le paradoxe, la personne qui est égorgée se fait découper 

l’intérieur. Elle est abattue par des yeux qui semblent tranchants, tels des couteaux plantés 

                                                           
118 Georges Bataille, L’Érotisme, Paris, Les Éditions de Minuit, 2011, p. 22.  
119 Dīwān, T. 2, p. 421-422, v. 11-12 (mağzūˀu s-sarīˁ) : 
« kam kabidin maˁqūratin    li-l-ˁāqirīna l-budunā 
   bi-aˁyunin tarakna-hā        ˁalā l-qulūbi aˁyunā. » 
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dans son cœur pour le surveiller. Si les yeux, aˁyun, servent à désigner l’organe de la vue, 

ils permettent également de qualifier les espions. L’abatteur se retrouve donc abattu, 

vaincu. 

 Le poète continue à décrire les gazelles criminelles, qui lancent des pierres, pierres 

qui, dans leurs mains, bourgeonnent, comme si l’on allait profiter des fruits de ces 

cailloux. Il dit encore : 

 « Cherche-moi mon cœur, car je l’ai perdu 

 Par ma volonté, entre Ğamˁ et Mina120. » 

Ne sachant plus où est son cœur, il demande de l’aide pour qu’on puisse lui indiquer le 

lieu où il s’est perdu : 

 « Mon cœur s’est perdu, trouve-le pour moi entre Ğamˁ 

 Et Mina, chez certaines femmes aux grands yeux121. » 

Šarīf al-Raḍī tente toujours d’unir la beauté et l’image de ces lieux, là où son cœur s’est 

perdu. Il insiste inlassablement sur son cœur perdu, par un style unique et des images 

fortes, afin qu’on le retrouve et que soit ainsi dévoilé son véritable amour. 

 Les multiples images employées par Šarīf al-Raḍī visent à rassembler les 

différents sens du sacrifice, pouvant être le rituel du pèlerinage, une action physique ; ils 

renvoient aussi à des principes de vie, recherchés ou admirés par tout être en quête de 

perfectionnement. Le sacrifice est vu comme le don de soi, « le renoncement122 » pour 

Šarīf al-Raḍī, lui qui cherche à purifier son âme à travers le sacrifice de Mina et à se 

défaire de l’attitude de plus en plus généralisée des gens de Bagdad, attirés par les biens 

matériels, les hautes fonctions pour leurs propres intérêts et, finalement, par le côté 

matériel des choses. Le sacrifice est ici l’antithèse du matérialisme que réprouve le poète 

pour qui la passion est le réel moteur, celui qui permet réellement de vivre. 

                                                           
120 Dīwān, T. 2, p. 427, v. 2 (ramal) : 
« wa-nšudā qalbī fa-qad ḍayyaˁtu-hu     bi-ḫtiyārī bayna ğamˁin wa-minā. » 
121 Dīwān, T. 2, p. 74, v. 2 (ḫafīf) : 
« ḍāˁa qalbī fa-nšudhu-lī bayna ğamˁin     wa-minan ˁinda baˁḍi tilka l-ḥidāqī. » 
122 Josette Rey-Debove et Alain Rey (dir.), Le petit Robert, op. cit., p. 2290. 



65 

 

 À travers toutes ces images, il insiste sur le rituel du sacrifice, considéré parmi les 

plus importants du hadj, sans toutefois oublier d’évoquer le dernier rituel de Mina, qui 

consiste à se raser les cheveux. Se raser les cheveux devient une nouvelle forme de 

sacrifice. On sacrifie cette fois-ci physiquement une partie de soi-même en acceptant de 

renoncer à ses cheveux, « en vue d’une fin religieuse123 » : cela a un impact considérable 

sur les personnes, l’acte allant à l’encontre de l’habitude des Arabes de l’époque, qui se 

laissaient souvent pousser les cheveux et qui aimaient en prendre soin. Se raser les 

cheveux est donc devenu un événement marquant. Šarīf al-Raḍī se souvient de cette 

expérience, lui qui, vers l’âge de trente ans, a vécu le hadj et a commencé à avoir des 

cheveux blancs. Il a alors compris que sa jeunesse était en train de disparaître : 

 « Que Dieu ne me prive pas d’un manteau de jeunesse 

 Que j’ai jeté à Mina, et je suis parti dépouillé de mon bien124. » 

Puis il affirme à la fin de ce poème : 

 « Et si je désirais Mina après cela 

 C’est parce que j’y ai enterré un bien-aimé le matin125. » 

Ce thème du vieillissement est également traité par J. C. Vadet dans son ouvrage sur la 

courtoisie au début de l’hégire : 

« le thème des “cheveux blancs” semble supposer que l’amant n’a pas vu la 

Dame depuis longtemps. Ne se rendant pas compte de la fuite du temps, par 

aveuglement, par amour ou à cause des caprices du souvenir, il ne comprend 

plus – et son erreur est plus ou moins lente à se dissiper – que son amour 

brusquement ranimé ne peut plus être payé de retour126. » 

                                                           
123 Ibid., p. 2289. 
124 Dīwān, T. 1, p. 175, v. 1 (kāmil) : 
« lā yubˁidanna l-lāh burda šabībatin      alqaytu-hu bi-minan, wa-ruḥtu salībā. » 
125 Dīwān, T. 1, p. 175, v. 8 (kāmil) : 
« wa-laˁin ḥanantu ilā minan min baˁdihā,      fa-laqad dafantu bi-hā l-ġadāta ḥabībā. » 
126 Jean-Claude Vadet, L’esprit courtois en orient dans les cinq premiers siècles de l’hégire, Paris, Edition 
G.-P. Maisonneuve et larose, 1968, p. 35-36. 
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Il considère également le vers suivant d’al-Raḍī dans le thème des cheveux blancs comme 

faisant partie des « plus fines métaphores » : 

« Mais les plus fines métaphores exprimeront toujours la même réalité, soit 

l’éclat funeste des cheveux blancs : 

Ô toi qui brilles aux yeux, mais qui mets la noirceur 

Dans les flancs et les cœurs127. » 

  

Le poète se souvient du moment où il était à Mina, lieu de ses souvenirs, de ses pensées, 

de ses réflexions, de ses changements ou, tout au moins, de la conscience des 

changements auxquels il devait faire face. Mina devient le lieu de réflexion, pour lui 

comme pour les gens qui l’entourent en cette période particulière de l’année, un lieu de 

« germe et raison » : 

« Germe et Raison, voilà les deux pôles de l’immortalité du poète. Par le 

germe il renaît, par la raison il demeure. Son éternel retour, il l’inscrit dans la 

jeunesse de ses images, dans la vérité de sa valeur humaine. Un poème marqué 

d’une sincérité directe, immédiate, est un germe d’univers, il tient aussi une 

sagesse, une forte sagesse ; c’est une humanité condensée128. » 

L’humanité, représentée en ce lieu par des gens venus de divers horizons, permet ici de 

réfléchir, de méditer, de renaître. Mina devient un lieu de réflexion, voire de nostalgie. 

 Le poète doit se défaire de ses cheveux ; qui plus est, il découvre que certains sont 

blancs, synonymes d’un changement d’état, de condition. La jeunesse devient son passé. 

La nostalgie de Mina devient la nostalgie de sa jeunesse, frappé par un sentiment de perte 

avec celle de ses cheveux. Même si l’image poétique qui semble être ici privilégiée dans 

son sens premier est celle du vieillissement avec la canitie (šayb) ou la calvitie, 

l’évocation même des cheveux dans les lieux spécifiques du hadj et à Mina en particulier 

nous laisse voir un rapprochement avec le rite qui consiste à se raser les cheveux. Ainsi, 

il perd une partie de lui-même, un état, quittant une partie importante de sa vie. Nous 

retrouvons ici l’idée des vestiges, les aṭlāl, dont nous avons parlé plus tôt, mais sur un 

plan différent. Au lieu de se sentir nostalgique sur d’anciens lieux, délaissés, abandonnés, 

                                                           
127 Ibid., p. 36. 
128 Gaston Bachelard, Le droit de rêver, Paris, op. cit., p. 169. 
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et de voir les traces ou les ruines d’un passé, le lieu est son être, sa personne, si ce n’est 

son âme. Le poète se permet de sortir de lui-même pour s’observer et avoir un regard 

nostalgique sur sa jeunesse, dont il doit faire le deuil : 

 « Si je pleure sur la jeunesse, c’est parce que 

 Les jours de ma jeunesse sont proches129. » 

Il quitte sa période de jeunesse une bonne fois pour toute, qu’il laisse pour morte derrière 

lui, en prenant la décision de se raser les cheveux pour parfaire son pèlerinage, avant de 

quitter Mina. La perte est ici triple, avec la perte de ses cheveux, de son jeûne âge et de 

son amour, la belle Mina, que le poète n’a d’autre choix que de quitter. Toutefois, sa force 

réside dans sa capacité à retrouver sa jeunesse. Comme dirait Yves Bonnefoy, la jeunesse 

et l’enfance permettent de garder espoir pour celui qui non seulement la garderait en 

mémoire, mais la réactualiserait : 

« L’enfance fut-elle vraiment l’époque d’une plénitude authentique de l’être 

au monde, un « vert paradis », comme cette fois écrit Baudelaire ? Et en cela 

serait-elle le bien que nous avons perdu mais qui, resté dans notre mémoire, 

parfois se renflammerait pour des instants, ce qui expliquerait l’espoir que 

certains d’entre nous gardent vif en dépit de leurs accès de révolte130 ? » 

La force de Šarīf al-Raḍī, c’est justement Mina sa bien-aimée qui lui l’offre, car il la 

retrouve malgré le passage du temps, et elle lui offre aussi l’espoir d’une jeunesse 

renouvelée, réactivée. Sans Mina, la tombe ne serait plus très loin, car il ne pourrait 

supporter le poids de la vie, car celle-ci concrétise pour lui ses espoirs. C’est pourquoi il 

invite ses compagnons ivrognes à retourner vers l’espoir pour retrouver leurs souvenirs 

de jeunesse : 

« Je dirai à mes deux compagnons de beuverie : Retournez vers l’espoir 

 Et vers le souvenir de la jeunesse, et lamentez-vous sur cette époque131. » 

                                                           
129 Dīwān, T. 1, p. 175, v. 6 (kāmil) : 
« immā bakaytu ˁalā š-šabābi, fa-inna-hu     qad kāna ˁahdi bi-š-šabābi qarībā. » 
130 Yves Bonnefoy, La poésie et la gnose, Paris, Galilée, 2016, p. 20. 
131 Dīwān, T. 1, p. 478-479, v. 2-4 (ṭawīl) : 
« aqūlu li-nadmāniyya kurrā ilā l-munā     wa-ḏikri-t-taṣābī wa-ndubā ḏālika l-ˁaṣrā. » 
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Sans Mina, il se sent vieux et ne peut plus endurer les malheurs de la vie. C’est elle qui 

lui redonne la jeunesse et lui permet d’avoir une énergie jeune, et de la retrouver chaque 

fois qu’il retrouve cette ville. 

 La perte ou l’idée de séparation apparaît avec le rasage des cheveux d’une part, et 

avec la séparation de Mina, d’autre part, lorsque les pèlerins quittent ce lieu en masse, le 

12 du mois de ḏu-l-ḥiğğa, pour retourner à la Mecque. Une marée humaine coule d’un 

seul flot pour quitter l’endroit où les pèlerins sont restés pendant trois jours. Le poète 

semble ressentir une perte ou une séparation tripartite. Il éprouve la séparation avec sa 

bien-aimée Mina, lieu de son espoir : 

 « Ils ont dit : Demain, notre rendez-vous sera l’heure de départ de Mina 

 Je n’ai pas aimé que notre rencontre soit notre séparation132. » 

Alors que Mina était le lieu du rendez-vous, cette ville s’apprête soudain à devenir lieu 

de la séparation, ou des séparations. En effet, la deuxième séparation subie est multiple, 

puisque la séparation de Mina est vue comme la séparation des gens. Soulignons que 

Mina est le lieu de rencontres par excellence. Au-delà de l’expérience du hadj en tant 

qu’objectif religieux et qu’expérience spirituelle, Mina était considérée comme le lieu des 

retrouvailles, les gens venus de divers horizons se donnant rendez-vous pour se retrouver 

ici et rencontrer des proches ou des amis qu’ils n’avaient pas vus depuis longtemps133. Le 

poète souhaite verser encore une larme en groupe, avant que la séparation ne devienne 

définitive : 

« Tu vois l’éloignement, tu assumes la séparation 

Donc pour pleurer ensemble, qu’est-ce que nous attendons134 ? » 

Mina est, finalement, un lieu riche en expériences, d’une intensité difficilement égalable, 

et c’est cette expérience qu’il quitte en abandonnant ce lieu, cher à son cœur : 

                                                           
132 Dīwān, T. 1, p. 468, v. 5 (ṭawīl) : 
« wa-qālu : ġadan mīˁādunā n-nafru ˁan minan,     wa-mā sarranī anna l-liqāˀa maˁa n-nafrī. » 
133 Muḥammad Ibn Isḥāq Al-Fākihī, Aḫbār Makka fī Qadīm al-Dahri wa-Ḥadīṯihi, op. cit., T . 2, p. 382. 
134 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 8 (ḫafīf) : 
« mā tarā n-nafra wa-t-taḥammula li-l-bayni     fa-māḏā n-tiẓārunā li-l-bukāˀī. » 
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 « Je n’ai jamais vu un jour de départ avec autant de rires 

 Et je n’ai jamais vu de jour de départ avec autant de pleurs135. » 

L’ambivalence est toujours de mise avec Šarīf al-Raḍī. L’expérience de Mina et la fin des 

jours passés en cet endroit le menant à un état d’euphorie, un sentiment « de parfait bien-

être et de joie136 », mêlé de sanglots incessant, de larmes que l’on ne peut contrôler, qui 

coulent sur les joues telles des rivières abondantes. Aussi heureux qu’il puisse être, Šarīf 

al-Raḍī semble toujours en larmes, qu’elles soient apparentes ou non, comme s’il portait 

en lui des larmes internes. 

 Le poète s’attaque à la vision classique de la rencontre dans la poésie arabe pour 

changer de lieu et de méthode. Pour Abū Nuwās, le vin était un moyen, pour ne pas dire 

le moyen, permettant de faciliter la rencontre. Le lieu de la rencontre était, par conséquent, 

la taverne, permettant de retrouver les compagnons de beuverie. La taverne était vue 

comme le lieu où tout le monde est semblable, où tous se retrouvent à égalité, que celui 

qui s’assoit soit riche, pauvre, de tel quartier délabré ou de tel autre quartier aisé. Tous 

viennent partager l’expérience du vin. Ainsi, insistant sur cette boisson enivrante, Abū 

Nuwās, totalement conscient de sa « généalogie littéraire », et se voyant comme un 

« héritier de la tradition préislamique137 », a réussi, par ses poésies et ses théories, à être 

le représentant de la poésie bachique (ḫamriyyāt). Pour Šarīf al-Raḍī, le lieu des 

retrouvailles et des rencontres est déplacé. Bien plus, il est venu avec un nouveau concept 

de ġazal, car il a changé les lieux religieux en bien-aimés véritables. Pour sa part, Abū 

Nuwās a donné une belle image esthétique au vin, même pour les gens qui le considèrent 

comme illicite, ḥarām. Sa poésie bachique est ainsi entrée dans divers genres poétiques. 

À son tour, le poète Šarīf al-Raḍī, en insistant, sur les noms de lieux, a donné envie aux 

gens de se tourner vers la région du Ḥiğāz, et ce désir est transmis même à ceux qui n’y 

étaient pas spécialement attachés, voire ceux qui en avaient peur en raison des périls 

qu’impliquait le voyage à entreprendre, à l’époque, pour effectuer le hadj. 

                                                           
135 Dīwān, T. 2, p. 498, v. 25 (ṭawīl) : 
« fa-lam ara yawma n-nafri akṯara ḍāḥikan      wa-lam ara yawma n-nafri akrṯara bākiyā. » 
136 Josette Rey-Debove et Alain Rey (dir.), Le petit Robert, op. cit., p. 957. 
137 Philip Kennedy, Abu Nuwas: A Genius of Poetry, Londres, Oneworld Publications, 2005, p. 13-14. 
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 Après lui, d’autres sont venus chanter les lieux. Badr Šākir al-Sayyāb, bien après, 

au XXème siècle, cite et répète des toponymes comme Ğaykūr, son petit village natal, et 

Buwayb, petit canal près de Bassorah, comme des symboles poétiques, des lieux chantés 

par les gens138. Šarīf al-Raḍī, quant à lui, chante Mina en répétant son nom, insistant sur 

sa passion pour cette ville, à tel point que la douleur du rappel lui procure un goût à la 

fois amer et joyeux, son simple souvenir le plaçant dans un état festif, célébrant la « fête 

de l’abattement ». Le poète doit vivre avec sa mélancolie, « une tristesse qu’il découvre 

en lui-même », comme le dit Ibn ˁArabī, 

« […] son seul mobile étant l’amour, son unique remède l’union avec le Bien-

Aimé. L’obsession qu’il a de l’Aimé obnubile chez lui toute perception 

sensible en raison de cette tristesse qui l’accable. Si l’union avec l’aimé ne se 

réalise pas de manière personnelle et si l’aimé est de ceux qui donnent des 

ordres, il trouvera une occupation en les exécutant et s’en réjouira au point de 

dissiper sa mélancolie qui vient à redoubler d’intensité quand aucune relation, 

qui pourrait le distraire de lui-même, ne s’établit entre lui et l’aimé139. » 

Certes, il doit subir l’abattement, mais c’est également la fête, car Mina est la bien-aimée : 

c’est elle qui appelle la fête, en tout temps, que ce soit le jour de la fête du sacrifice, sur 

place, ou que l’on en soit séparé, car la simple mention du lieu est délicieuse. La peine 

engendrée par la séparation est sa joie, synonyme de souvenir, mais elle est aussi sa peine 

et sa douleur, sa joie provenant de sa passion qui le laisse dans un état de souffrance : 

« Et pour le cœur, il y a envers al-Maˀzamayn et son Ğamˁ 

 Des dettes, récupérées dans sa Ḫayf et sa Mina140. » 

Où qu’il se trouve, son amour le conduit à chercher Mina. Il souhaite savoir où elle est, 

ainsi que la distance qui les sépare : 

 « Et Mina, où est Mina par rapport à moi ? 

 Ce que l’on cherche est bien éloigné 

                                                           
138 Badr Šākir al-Sayyāb, Dīwān Badr Šākir al-Sayyāb, Beyrouth, Dar al-ˁAwda, ND. 
139 Ibn ‘Arabî et Maurice Gloton (trad.), Traité de l’amour, op. cit., p. 149-150. 
140 Dīwān, T. 2, p. 490, v. 36 (ṭawīl) : 
« wa-li-l-qalbi ˁinda l-maˀzamayni wa-ğamˁihā     duyūnun wa-maqḍā ḫayfi-hā wa-minā-hā. » 
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 Est-ce que l’on peut descendre à Ğamˁ ? 

 Et y a-t-il des tentes à Ḫayf141 ? » 

Mais, dans le cœur et l’esprit de Šarīf al-Raḍī, Mina est toujours là : quelle que soit la 

distance qui les éloigne, son cœur ne s’en sépare pas, son amour dure et perdure à travers 

le temps : 

 « Je t’aimerai tant que Mina et Ğamˁ continueront d’exister 

 Et tant que les deux montagnes de la Mecque jetteront l’ancre142. » 

Son amour et sa passion pour Mina n’ont pas de limite, car il lui a, pourrait-on dire, juré 

un amour éternel. 

2.1.3. Le mystère de ˁArafa 

 ˁArafa est l’étape suivante du pèlerinage à la Mecque. Ce lieu est cité à de 

nombreuses reprises à travers les ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī, mais à la différence de la 

belle Mina, jamais ˁArafa n’est mentionnée expressément. Il est courant, pour un 

amoureux des lieux du Ḥiğāz comme Šarīf al-Raḍī, de diriger son regard vers ˁArafa du 

fait de son importance ainsi que de ses rituels au cours du hadj, à tel point qu’il est 

rapporté que le Prophète dit : « Le hadj, c’est ˁArafa143. » Autrement dit, la station à 

ˁArafa, après un premier passage à Mina et avant d’y retourner, est un pilier du hadj, 

obligatoire, sans lequel toute la construction du pèlerinage ne tiendrait pas. Sans ˁArafa, 

il n’y aurait de hadj. L’importance de ce lieu dans le pèlerinage, qui donne sa place 

prépondérante dans les ḥiğāziyyāt, est en soi un bouleversement par rapport aux habitudes 

de la tribu de Qurayš, avant l’avènement de l’Islam. En effet, ses membres, qui se 

sentaient maîtres de la Mecque, ne ressentaient pas la nécessité d’aller à ˁArafa, un peu 

comme s’ils la dénigraient. Le Prophète lui a donc donné une place d’honneur, s’y étant 

lui-même rendu et y ayant donné un discours toujours repris par les Musulmans des 

                                                           
141 Dīwān, T. 2, p. 249, v. 10-11 (mağzūˀu r-ramal) : 
« wa-minan ayna minan minnī     laqad šaṭṭa l-marāmū 
   hal ˁalā ğamˁin nuzūlun,     wa-ˁala l-ḫayfi ḫiyāmū. » 
142 Dīwān, T. 2, p. 491, v. 1 (wāfir) : 
« uḥibbuki mā-aqāma minan wa-ğamˁun     wa-mā arsā bi-makkata aḫšabāhā. » 
143  Al-Tirmiḏi, Al-Ğāmiˁ al-Ṣaḥīḥ, Beyrouth, Dār Al Kutub al ˁilmiyya, 2003, T. 3, p. 237 : 
« al-ḥağğu ˁarafa. » 
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siècles plus tard, un discours qu’il prononça lors de son pèlerinage d’adieux. En revanche, 

ce qui est étrange, c’est que si la grandeur de ˁArafa n’est absolument pas négligée par le 

poète Šarīf al-Raḍī, ce lieu n’est toutefois jamais mentionné directement par son nom, 

dans ses ḥiğāziyyāt, pas même une seule fois. Face aux nombreux toponymes, qui 

constituent l’une des spécificités essentielles des ḥiğāziyyāt, le lecteur se retrouve face à 

un fait « étonnant, difficile à comprendre, à expliquer144 ». En d’autres termes, il se 

retrouve devant un mystère. 

 En examinant de plus près les ḥiğāziyyāt, nous remarquons que non seulement 

ˁArafa n’est pas mentionnée directement, mais que d’autres appellations construites sur 

la même racine pour nommer ce lieu ne le sont pas non plus. Ainsi, Taˁrīf, n’apparait pas 

ni dans les ḥiğāziyyāt, ni dans le reste du divan du poète. Taˁrīf est, en fait, un autre nom 

de ˁArafa, plus précisément de l’action de stationner à ˁArafa. Et par extension, ce nom, 

Taˁrīf, est également employé comme métonymie de l’endroit lui-même. Nous pouvons 

voir que Taˁrīf est cité par le poète Diˁbil, que nous avons précédemment mentionné. Ibn 

Durayd emploie aussi ce mot pour nommer ˁArafa145. Cette absence de ˁArafa, de ˁArafāt 

et de Taˁrīf dans les poèmes d’al-Raḍī n’est certainement pas anodine. Il convient de se 

demander pourquoi ce nom et ses dérivés sont absents de sa poésie, tout particulièrement 

dans les poèmes qui nous intéressent, les ḥiğāziyyāt. Šarīf al-Raḍī, tel un philatéliste qui 

chercherait des timbres rares ou un numismate qui voudrait trouver des pièces anciennes, 

est un collectionneur unique. En inventant le genre poétique des ḥiğāziyyāt, il expose sa 

collection de toponymes, des lieux qu’il a glanés tout au long de sa vie. Il veut en faire 

partager la couleur, les odeurs et la grandeur. Cette riche collection, comportant plus de 

cent lieux, ainsi que des répétitions, évoque les lieux du Ḥiğāz ainsi que des endroits 

permettant d’y accéder, sur le chemin de la Mecque. Pourtant, mystérieusement, il s’est 

abstenu de citer ˁArafa, lieu important dans le Ḥiğāz, sans lequel le pèlerinage ne serait 

pas ce hadj que tous les Musulmans connaissent. 

 Bien des hypothèses peuvent être avancées pour expliquer cette omission. La 

première serait que ce poète n’aurait pas prêté attention à ˁArafa. Sa plume aurait 

déambulé dans tous les coins du Ḥiğāz, évoquant des lieux directement liés à cette ville, 

                                                           
144 Josette Rey-Debove et Alain Rey (dir.), Le petit Robert, op. cit., p. 1664. 
145 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 10, p. 114. 



73 

 

sans pour autant la citer. Ce qu’il faut tout de même savoir, c’est que Šarīf al-Raḍī était 

un juriste qui connaissait très bien les rituels et leurs piliers. Il ne pouvait donc penser au 

hadj, organiser ce voyage annuel d’une importance capitale pour lui et ses semblables, et 

où il avait lui-même un rôle de premier ordre, et en même temps oublier ce lieu et ses 

particularités. Il ne pouvait pas non plus, de par sa qualité de juriste et ses connaissances, 

ne pas être au fait de la citation rapportée par le Prophète, affirmant que le hadj, c’est 

ˁArafa, plaçant ainsi ˁArafa ou ˁArafāt au cœur du hadj, sans quoi il n’y aurait pas de 

pèlerinage. Un lieu aussi important ne pouvait donc être négligé par une personne comme 

Šarīf al-Raḍī, surtout quand on voit que d’autres lieux sont maintes fois cités. Ainsi, Mina 

apparait vingt-sept fois, Ḫayf treize fois et Ğamˁ pas moins de quinze fois. Pourtant, 

ˁArafa n’est pas moins importante ! De plus, il est difficilement imaginable qu’un juriste 

comme lui ne connaisse pas certaines histoires célèbres rattachées à ˁArafa, prouvant sa 

valeur. Par exemple, Muˁğam al-buldān cite plusieurs histoires, expliquant que ˁArafa est 

le lieu où Gabriel enseigna (ˁarrafa) les rituels à Abraham, lui ayant demandé : « As-tu 

appris ? » (ˁarifta), question à laquelle il répondit par l’affirmative. Cet ouvrage raconte 

encore qu’Adam et Ève se sont connus (taˁārafā) à ˁ Arafa après être descendus du paradis. 

Ce dictionnaire de lieux indique qu’il s’agit d’un endroit, d’une station où les gens 

confessent (yaˁtarifūna) leurs péchés146. De manière générale, ˁArafa et sa position sont 

connues dans la pensée collective des Musulmans, même des gens les plus simples, ainsi 

que les rituels et les lieux qui leur correspondent. Pour le poète, collectionneur des lieux 

du Ḥiğāz, avoir oublié de citer ˁArafa, ville trop précieuse pour passer inaperçue, paraît 

invraisemblable. 

 ˁArafa ayant ainsi une trop grande valeur pour que le poète y passe outre, on peut 

se demander si cette appellation peut être réellement intégrée dans les tournures 

poétiques. Il se peut, en effet, qu’elle déroge en quelque sorte aux règles des rythmes et 

des images propres à la poésie arabe, que ce soit au niveau du sens ou de la mélodie, ce 

qui pourrait expliquer pourquoi le poète ne l’a pas mentionné. Comme nous l’avons 

indiqué, ˁArafa comporte de nombreuses charges sémantiques. Le champ sémantique des 

mots basés sur la racine « ˁ -r-f » renvoie au savoir et à la connaissance. Cette racine donne 

des mots comme ˁirfān, la connaissance ou plus tard la gnose, iˁtarafa, la confession, 

taˁarrafa, connaître quelqu’un, taˁārafū, en parlant de personnes qui se sont connues, 

                                                           
146 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 4, p. 104. 
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maˁārif, qui évoquent les jolis traits du visage, ce dernier terme étant utilisé pour dire 

« une belle femme ». En outre, au niveau de la mélodie ou de la musique du mot, nous 

remarquons que d’autres poètes l’ont employé avant lui. Yāqūt al-Ḥamawī, par exemple, 

rapporte une tradition selon laquelle Saˁīd Ibn al-Musayyib (m. 84h/703), alors qu’il se 

trouvait dans une rue de la Mecque, entendit un chanteur dans la maison de ˁĀṣ Ibn Wāˀil, 

reprenant une poésie de Numayri qui, selon lui, était connue : 

 « La vallée de Naˁmān était pleine de parfum quand y a marché 

 Zaynab, entourée de femmes parfumées » 

Un peu plus loin dans cette même poésie, on trouve : 

 « Elle s’est levée et s’est montrée le jour de Ğamˁ, elle a alors fasciné 

 Par sa vue, celui qui avait quitté ˁArafāt147. » 

Cette poésie de Numayri, qui cite directement ˁArafāt, est un ġazal écrit pour Zaynab, la 

sœur d’al-Ḥağğāğ al-Ṯaqafī, ce qui avait d’ailleurs mis en colère ce dernier. Une autre 

poésie, une tāˀiyya de Diˁbil al-Ḫuzāˁī, reprend le nom Taˁrīf pour parler de ˁArafa : 

« Les écoles des versets vides de lecture 

 Et la maison de la révélation à la plaine déserte 

 De la famille du Messager de Dieu, à Ḫayf, dans Mina 

 Et dans la Demeure, à Taˁrīf et aux Ğamarāt148. » 

Dans ce poème, il utilise encore deux fois le terme, comme on peut constater ci-dessous : 

 « Combien de regrets ont explosé à Muḥassir 

 À cause de mon stationnement le jour du rassemblement de ˁArafāt » 

                                                           
147 Ibid., T. 4, p. 105 : 
« taḍawwaˁa miskan baṭnu naˁmāna iḏ-mašat     bi-hī zaynabu fī-niswatin ˁaṭirātī. 
   […] 
   Wa-qāmat tarāˀā yawma ğamˁin fa-aftanat      bi-ruˀyati-hā man-rāḥa min ˁarafātī. » 
148 Diˁbil Ibn ˁAlī al-Ḫozāˁī, Dīwān Diˁbil, op. cit., 1994, p. 40, v. 30-31 : 
« madārisu āyātin ḫalat min tilāwatin      wa-manzilu waḥyin muqfiru l-ˁaraṣātī 
   li-ˀāli rasūli l-lāhi bi-l-ḫayfi min minan      wa-bi-r-rukni wa-t-taˁrīfi wa-l-ğamarātī. » 
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Puis dans un autre vers, nous pouvons lire : 

 « J’ai pleuré sur les traits de la maison de ˁArafāt 

 Et mes yeux ont versé des larmes en abondance149. » 

En lisant ces vers, devenus des modèles de poésie, il apparaît clairement que le nom 

ˁArafa ou ses dérivés ˁArafāt et Taˁrīf avaient déjà été employés dans les poésies arabes 

antérieures, montrant bien que ces termes ne dérogent pas à la mélodie attendue d’une 

poésie ou aux sens véhiculés. Šarīf al-Raḍī, de par sa connaissance, sa culture et son rôle 

de critique poétique, plongé dans d’anciens ouvrages, devait connaître ces vers, comme 

ceux de la poésie de Diˁbil. 

 Si le lieu ˁ Arafa n’est pas nommé, nous pouvons toutefois penser que Šarīf al-Raḍī 

a souhaité employer la technique de rhétorique bien connue selon lequel il est plus 

éloquent de faire des allusions que d’être direct. Si cette hypothèse peut être évoquée, 

c’est notamment en raison des nombreuses allusions que l’on peut trouver dans les 

ḥiğāziyyāt de notre poète, renvoyant, directement ou indirectement, à ˁ Arafa et aux rituels 

qui lui correspondent. Par exemple, nous relevons, à trois reprises, le nom de Alāl, comme 

dans le vers suivant déjà cité : 

« Et celui qui marche avec effort vers les lieux connus de Ğamˁ, et celui qui pousse 

 Et celui qui marche des deux côtés de Alāl, et celui qui s’arrête à cette station150. » 

Dans ce vers, Alāl apparaît sans que ˁArafa ou ˁArafāt soit mentionné. Cependant, Alāl 

désigne une montagne qui se trouve à l’intérieur de ˁArafa. Comme on peut le lire dans le 

Lisān al-ˁarab, Ibn Manẓūr explique que Ilāl, une variante de Alāl, est une montagne à 

droite de l’imam à ˁArafa151. Yāqūt al-Ḥamawī confirme cela, indiquant aussi qu’il s’agit 

d’une montagne à ˁArafa : selon lui, Ibn Durayd a dit que c’est une montagne de sable à 

                                                           
149 Diˁbil Ibn ˁAlī al-Ḫozāˁī, Dīwān Diˁbil, op. cit., 1994, p. 40, v. 9 et 28 : 
« Fa-kam ḥasarātin hāğa-hā bi-muḥassirin      wuqūfiya yawma l-ğamˁi min ˁarafātī 
   […] 
   Bakaytu li-rasmi d-dāri min ˁarafātī     wa-aḏraytu damˁa l-ˁayni bi-l-ˁabarātī. » 
150 Dīwān, T. 2, p. 33, v. 43 (ṭawīl) : 
« wa-sāˁin ilā aˁlāmi ğamˁin, wa-dāfiˁin,     wa-māšin ˁalā ğanbay alālin wa-wāqifī. » 
151 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 1, p. 138. 
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ˁArafāt, où se tient l’imam. Il cite également Ilāl, dans une autre poésie parmi les 

ḥiğāziyyāt d’Al-Raḍī152, vers précédemment cité : 

 « Je jure par la station de la montagne de Alāl 

 Et par celui qui a témoigné de la pierre et par celui qui l’a lancée153. » 

Nous observons que c’est Alāl qui est indiquée ; Yāqūt en donne donc une variante dans 

les vers mêmes de Šarīf al-Raḍī. 

 En citant Alāl, il fait référence aux rituels du stationnement à ˁArafa, au cours du 

neuvième jour de ḏu-l-ḥiğğa. Les pèlerins doivent demeurer en ce lieu, et cette obligation 

commence à l’heure de midi, lorsque le soleil est au zénith, pour s’achever au coucher du 

soleil. Dans les deux vers mentionnés plus tôt, c’est bien le stationnement à Alāl dont il 

est question, c’est-à-dire celui de ˁArafa, étant donné que le hadj en comporte deux : un à 

ˁArafa, l’autre à Ğamˁ, à savoir Muzdalifa. Šarīf al-Raḍī évoque le rassemblement des 

gens à cette station, tout comme celui à Muzdalifa, deux stations qui se succèdent, le 

stationnement de ˁArafa se faisant durant l’après-midi, et celui de Muzdalifa dans la nuit 

suivante. Dans les deux vers ci-après, le poète parle du stationnement durant la journée : 

 « Ô toi qui stationnes 

Sous l’ombre des arbres de Salamāt 

 Station rassemblant les jeunes 

De la passion et les jeunes filles154. » 

Ce vers mentionne la réunion des amants en un lieu. Dans cet endroit, les amis trouvent 

refuge. Tout d’abord, ils y trouvent un abri contre la chaleur du soleil, sous les arbres et 

leur feuillage. Le rassemblement se fait pendant la journée, d’où la nécessité de se mettre 

à l’ombre des arbres à cause de la forte chaleur. Mais, aussi étrange que cela puisse 

paraître, si ce lieu sert de rassemblement, pendant le jour, il s’agit aussi d’un lieu intime. 

                                                           
152 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 1, p. 242-243. 
153 Dīwān, T. 2, p. 492, v. 7 (wāfir) : 
« fa-uqsimu bi-l-wuqūfi ˁalā alālin,     wa-man šahida l-ğimāra, wa-man ramāhā. » 
154 Dīwān, T. 1, p. 209, v. 10-11 (mağzūˀu r-ramal) : 
« yā wuqūfan mā-waqafna     fī-ẓilāli s-salamātī 
   mawqifan yağmaˁu fityā-     -na l-hawā wa-l-fatayātī. » 
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Ainsi, ce qui peut paraître comme un lieu découvert, à la vue de tous, sous la lumière 

éclatante du jour et où les gens se retrouvent en masse, est finalement un lieu dédié à 

l’amour et à l’intimité. Les amants n’ont plus à attendre la nuit pour trouver un moment 

rien qu’à eux : ˁ Arafa non seulement permet l’intimité en plein jour, mais ce lieu est même 

dédié à cela. Il est, en quelque sorte, opposé à Muzdalifa, les deux étant des lieux de 

rassemblement. Les poètes jouent avec le sens du rassemblement que contient le mot 

Ğamˁ, celui-ci signifiant « rassemblement », et Ğamˁ étant une autre appellation du 

second lieu de rassemblement qu’est Muzdalifa. L’emploi de Ğamˁ peut donc soit 

renvoyer au rassemblement de ˁArafa, soit à celui de Muzdalifa. La journée de ğamˁ est 

donc ˁArafa, et les poètes avant Raḍī avaient déjà utilisé ğamˁ pour parler de ce temps de 

rassemblement, notamment Diˁbil al-Ḫozāˁī. La veille du rassemblement peut aussi être 

appelée la veille de ğamˁ : 

« Et le point de départ des pèlerins la nuit du rassemblement (ğamˁ) 

À l’endroit où se réunissent désirs et passions155. » 

La veille ou nuit de ğamˁ ne concerne pas le lieu qu’est Ğamˁ, c’est-à-dire Muzdalifa, 

mais le sens lexical de ğamˁ, rassemblement, évoque le rassemblement en journée du 

neuvième jour de ḏu-l-ḥiğğa, à ˁArafa. Il est à noter que pour les quelques jours du 

pèlerinage, le terme de ğamˁ est employé pour une autre étape importante, avec 

l’expression ayyām ğamˁ ou les trois jours du rassemblement, qui doivent se tenir à Mina. 

En définitive, le mot ğamˁ peut être employé pour désigner plusieurs sens, selon les mots 

limitrophes qui le précisent, car la nuit de ğamˁ est la veille du stationnement à ˁArafa, et 

Ğamˁ est une autre appellation de Muzdalifa, lieu où les pèlerins se rendent juste après 

avoir passé l’après-midi à ˁArafa. Enfin, les jours de ğamˁ sont les trois jours passés à 

Mina, c’est-à-dire après avoir quitté Ğamˁ, le grand rassemblement (ğamˁ) de ˁ Arafa. Tous 

ces rassemblements donnent au poète de la matière pour jouer et faire perdre la tête au 

lecteur ou peut-être, en fin de compte, l’amener de rassemblement en rassemblement à 

voyagert avec lui en pèlerinage. 

 À travers Alāl, Šarīf al-Raḍī parle donc de ˁArafa et de ses rituels de 

stationnement. D’après les traditions islamiques, c’est un lieu d’invocation, où les 

                                                           
155 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 2 (ḫafīf) : 
« Wa-rawāḥa-l-ḥağīği laylata ğamˁin    wa-bi-ğamˁin mağāmiˁu-l-ahwāˀī. » 
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pèlerins doivent y faire des actes d’adoration. C’est un endroit où les gens attendent et 

espèrent le pardon de Dieu. On rapporte que l’Imam Ğaˁfar Ibn Muḥammad, à qui on a 

demandé qui était plus grand pécheur, répondit : « Celui qui quitte ˁArafa et qui pense 

qu’il n’a pas été pardonné156. » Ce lieu a donc une importance capitale de par sa 

signification sur le plan spirituel pour les Musulmans en pèlerinage. 

 Alāl n’est pas la seule allusion qui rappelle, directement ou indirectement, ˁ Arafa ; 

l’on trouve aussi le nom de Arāk. D’après Yāqūt al-Ḥamawī, Arāk serait un lieu de 

Namira, une des stations de ˁArafa157. Al-Raḍī écrit : 

 « Ô Arāka-l-Ḥimā, sache que je t’observe 

 Quel cœur a pu récolter tes fruits158 ? » 

Le poète arabe utilise ici son génie d’une part, en mentionnant Arāk, d’autre part, en 

profitant de son sens lexical, et il y ajoute une déclinaison verbale. Si Arāk est un lieu qui 

paraît appartenir à ˁArafa, il qualifie également un arbre dont les fruits ressemblent aux 

raisins, également connu comme étant l’arbre du siwāk, fait à partir de ses petites 

branches. Il s’agit d’un grand arbre vert très feuillu, comportant de nombreuses 

branches159. En plus de comprendre Arāk dans ses multiples acceptions, le vers ajoute 

arākā (je t’observe), basé sur la même racine que celle du lieu Arāk, qui est un emploi du 

ğinās. Le terme arākā est à la première personne : « je t’observe » ou « je te vois ». Par 

ce terme, le poète donne vie à Arāk : il commence par l’interpeler, lui disant clairement 

qu’il l’observe. Même s’il ne s’y trouve pas, Arāk est venu à lui, et il voit cet endroit. On 

retrouve aussi ce nom dans un autre poème, où le poète appelle deux de ses amis proches 

pour leur demander s’ils peuvent revenir dans la vallée de Arāk160. 

                                                           
156 Muḥammad Ibn ˁAli Ibn Bābawayh, Man lā yaḥẓaruhu l-faqīh, Qum, Daftar Intišārāt Islāmī, 1992, T. 
2, p. 211 : 
« Saˀala-hu rağulun fī-l-masğidi l-ḥarāmi man-aˁẓamu n-nāsi wizran, fa-qāla : man-yaqifu bi-hāḏayni l-
mawqifayni ˁarafata wa-muzdalifata, […], ṯumma qāla fī-nafsi-hi aw-ẓanna anna l-lāha lā-yaġfiru la-hu 
fa-huwa min-aˁẓami n-nāsi wizran. » 
157 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 1, p. 135. 
158 Dīwān, T. 2, p. 91, v. 1 (ḫafīf) : 
« yā arāka l-ḥimā tarā-nī arākā     ayyu qalbin ğanā ˁalayhi ğanākā. » 
159 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 1, p. 91. 
160 Dīwān, T. 2, p. 33, v. 43 (ṭawīl) : 
« ḫalīlayya ! hal-lī law ẓafirtu bi-niyyatin     ilā l-ğizˁi min wādī-l-arāki sabīlū. » 
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 Nous trouvons également l’évocation de Maˀzamayn, pouvant renvoyer à ˁArafa, 

Maˀzim, le singulier de Maˀzamayn, étant un lieu à ˁArafa, sur la route de Muzdalifa. Il 

s’agit d’un passage étroit entre deux montagnes161. Et d’après Yāqūt al-Ḥamawī, 

Maˀzamayn est le duel de Maˀzim, venant de Azam, sachant que Azam renvoie à ce qui 

est étroit. C’est à partir de là que l’endroit a été nommé, un lieu à la Mecque entre Mašˁal 

al-Ḥarām, autre nom pour Muzdalifa, et ˁArafa162. Maˀzamayn est donc un passage étroit 

qui relie ˁArafa à Muzdalifa. Et dans la poésie de Šarīf al-Raḍī, il semblerait qu’il fasse 

allusion à ˁArafa à travers ce passage : 

 « Dieu sait ce que Maˀzamān 

 Et Ğamˁ ont réuni pour mon cœur, et la mosquée163. » 

Šarīf al-Raḍī continue à dessiner sa carte des lieux à travers les ḥiğāziyyāt, maintenant 

l’idée de passage à Maˀzamayn. C’est un lieu qui relie, qui permet de rattacher un lieu à 

un autre, particulièrement ˁArafa et Muzdalifa. Dans d’autres vers, le poète écrit : 

 « Et Naˁmān. Que Naˁmān soit arrosé 

 Jusqu’au passage du vent de l’est et la brise du matin 

 Et pour le cœur, il y a envers al-Maˀzamayn et son Ğamˁ 

 Des dettes, récupérées dans sa Ḫayf et sa Mina164. » 

Dans ces vers ci-dessus, Naˁmān, une vallée derrière ˁArafa, lui est également liée. En 

vérité, Lisān al-ˁarab évoque deux Naˁmān, l’un étant Na’mān al-Aṣġar, l’autre, Naˁmān 

al-Akbar ; le premier est Naˁmān al-Ġarqa à Médine et le second Naˁmān al-Arāk, la 

vallée de ˁArafa, et c’est ce dernier qui nous intéresse ici165. Quant à Ibn ˁArabī, il définit 

                                                           
161 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 1, p. 101. 
162 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 5, p. 40. 
163 Dīwān, T. 1, p. 365, v. 4 (mutaqārib) : 
« fa-lillāhi mā-ğamaˁa l-maˀzamāni     wa-ğamˁun li-qalbiya wa-l-masğidū. » 
164 Dīwān, T. 2, p. 490, v. 35-36 (ṭawīl) : 
« wa-naˁmāna, yā saqyā li-naˁmāna, mā ğarat     ˁalayhi-n-naˁāmā baˁdanā wa-ṣabā-hā 
   wa-li-l-qalbi ˁinda-l-maˀzamayni wa-ğamˁihā     duyūnun wa-maqḍā ḫayfi-hā wa-minā-hā. » 
165 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 14, p. 307. 
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Naˁmān comme étant « l’endroit où se produit le Bienfait (na‘îm) divin et saint166 ». On 

trouve également une autre allusion à ˁArafa via Naˁmān dans le vers suivant : 

« Mon œil se rafraîchit de voir que tu as fait une halte 

À Naˁmān, une terre purifiée au parfum agréable167. » 

Dans ce vers, nous constatons que Naˁmān désigne « la fraîcheur de ses yeux », pour 

reprendre une expression arabe (qurrat al-ˁayn) indiquant la valeur de cet endroit pour le 

poète. Sa bien-aimée s’arrête alors à Naˁmān, terre qu’il considère comme étant différente 

des autres, de manière générale, celle-ci atteignant le sommet de la pureté, à tel point que 

la terre elle-même dégage une bonne odeur, un « parfum agréable ». En principe, ce sont 

divers éléments qui poussent sur la terre qui octroient ainsi au lieu des odeurs agréables, 

comme la verdure, les fleurs et en particulier les roses, ou encore les plantes parfumées. 

Mais ici, au risque de se répéter, c’est la terre elle-même qui donne la bonne odeur et qui 

donne également de bons fruits. La suite du poème continue dans ce sens, indiquant qu’il 

s’agit d’une belle terre, où le poète aime sentir le vent et apprécie les fleurs. De par son 

attachement à ce lieu, le poète est plus perspicace que le passant non attentionné, voyant 

des choses que, le plus souvent, l’on ne voit pas. 

 Nous pouvons alors affirmer que les allusions, avec les cas de Alāl, de Arāk et de 

Maˀzamayn, sont nombreuses, lorsqu’il parle directement ou indirectement de ˁArafa et 

des rituels spécifiques à la station, le neuvième jour de ḏu-l-ḥiğğa. Šarīf al-Raḍī relie 

ˁArafa avec les autres lieux du Ḥiğāz, spécifiquement avec Maˀzamayn, vu comme un 

passage permettant d’être le connecteur par excellence. Finalement, les références à 

ˁArafa ne sont faites qu’à travers des allusions, de façon absolue, car, comme nous l’avons 

déjà souligné, pas une seule fois le nom de ˁArafa, ˁArafāt ou Taˁrīf n’est mentionné dans 

l’ensemble du corpus des ḥiğāziyyāt. Si l’on pense à la technique de rhétorique selon 

laquelle les allusions peuvent être plus éloquentes et plus puissantes que l’évocation 

directe, il serait logique de se tourner vers les villes centrales du Ḥiğāz que sont la Mecque 

et Médine pour voir comment Šarīf al-Raḍī les aborde dans ces poèmes. Nous remarquons 

que ces deux villes, pourtant d’une importance capitale, n’apparaissent que rarement, la 

                                                           
166 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 152. 
167 Dīwān, T. 1, p. 170, v. 1 (ṭawīl) : 
« yaqirru bi-ˁaynī an arā la-ki manzilan     bi-naˁmāna yazkū turbu-hū wa-yaṭībū. » 
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Mecque ayant été mentionnée quatre fois et Médine une seule fois. De plus, quelques 

endroits à l’intérieur de la Mecque sont cités, comme Bayt pour la demeure sacrée, 

Aḫšabān (deux montagnes d’Abī Qubays et Qaˁayqaˁān), al-Ṣafā, al-Rukn, Zamzam, al-

Ḥijr, al-Ḥajar. Il est évident que les allusions à la Mecque sont nombreuses, cette ville 

étant au centre du hadj. En outre, un certain nombre de lieux tout autour de la Mecque 

renvoient, indirectement, à cette même ville. Quant à Médine, elle est également 

mentionnée avec une autre de ses appellations, Ṭayba, et plus d’une dizaine de lieux qui 

lui sont liés sont cités, tels que Salˁ, Ḏī-Salam, al-Naqā, al-Moṣallā, al-ˁAqīq. Tout ceci 

nous conduit à dire que Šarīf al-Raḍī fait de nombreuses allusions à des espaces qui sont 

des éléments centraux pour ses ḥiğāziyyāt qui tournent autour des lieux du Ḥiğāz. Mais, 

le plus étrange, c’est la ville de ˁArafa, pour laquelle le mystère reste entier, car elle est 

totalement absente de ses poèmes. Le lecteur a beau parcourir toutes les ḥiğāziyyāt, il ne 

trouve aucune mention directe de ce lieu essentiel. 

 La comparaison la plus marquante est la différence entre ˁArafa et son total 

effacement d’une part, et Mina et ses vingt-sept occurrences d’autre part. Il va sans dire 

que cette dernière devient le contre-exemple de la technique de rhétorique des allusions, 

l’allusion étant une manière « d’éveiller l’idée d’une personne ou d’une chose sans en 

faire expressément mention ; une parole, un écrit utilisant ce procédé168 », d’après Le petit 

Robert. Certes, les allusions à Mina ne manquent pas ; treize occurrences de Ḫayf, un de 

ses quartiers, sont relevées. Les stèles ou ğamarāt, ou encore ğimār, ne sont autres que 

des éléments de Mina. Mais les vingt-sept mentions de cette ville révèlent son 

bourdonnement, et les allusions supplémentaires ne font qu’accroître le vacarme autour 

de la belle Mina. Ainsi, le poète a placé Mina dans ses ḥiğāziyyāt à l’opposé de ˁArafa, 

lieu qui n’est mentionné qu’à travers les allusions. 

 Le mystère de ˁArafa devient encore plus grand face à Mina. Les deux termes 

semblent entrer en conflit de par leur apparition ou non dans le texte. Pourtant, ils sont 

non seulement liés par le hadj, mais aussi dans l’esprit même du poète, passionné par ses 

lieux, notamment dans les vers qui unissent Maˀzamayn et Mina : 

                                                           
168 Josette Rey-Debove et Alain Rey (dir.), Le petit Robert, op. cit., p. 71. 
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 « Je me suis souvenu entre Maˀzamayn et Mina 

 D’une gazelle qui a tiré sur mon cœur avant de partir sauve169. » 

Ici, ˁArafa est vue à travers Maˀzamayn et Mina est citée expressément, mais l’amour du 

poète ne peut se départir de ces deux lieux, la gazelle lui ayant tiré sur le cœur. Son cœur 

balance entre les deux, déchiré, car s’il est à Mina, il ne peut être à ˁArafa, et inversement. 

Pour le poète, le choix est difficile, pour ne pas dire impossible. 

 On pourrait aussi considérer que ˁArafa et Mina semblent finalement 

complémentaires, venant se compléter, avec de nombreuses répétitions, soit directes avec 

les nombreuses répétitions de Mina, soit indirectes avec les évocations de ˁArafa. Le 

simple effacement de ˁArafa amène le lecteur attentif à se poser la question de la raison 

de cette absence, un silence posé délicatement, avec doigté. Šarīf al-Raḍī maîtrise ses 

silences et ses cris, les complète, les associe et les relie. Après avoir étudié de près les 

ḥiğāziyyāt, nous pouvons affirmer, avec une certitude presque inébranlable, que le 

mystère de ˁArafa est le mystère de Šarīf al-Raḍī, qu’il a emporté avec lui en quittant ce 

monde, laissant en héritage toutes ses poésies pour que les lecteurs admirent son chef-

d’œuvre dans toute sa musicalité et tous ses silences. 

 Si Šarīf al-Raḍī a intentionnellement effacé toute mention de ˁArafa, c’est 

certainement que ce lieu comporte des particularités singulières qu’il partage 

difficilement avec un autre endroit. Et si Mina a été souvent citée, c’est qu’elle doit 

également avoir ses propres spécificités. En plaçant ˁArafa et Mina aux deux extrémités 

d’une même corde, par exemple, le poète renvoie à des éléments opposés ou 

complémentaires de ces deux lieux, que ce soit sur le plan sémantique, historique ou 

spirituel. Mina et ˁArafa, deux endroits spécifiques du Ḥiğāz, place centrale dans le 

pèlerinage du hadj, doivent s’opposer ou se compléter. Cela renvoie également à la 

conception que le poète se fait de ces lieux, dont notamment la conception collective chez 

les Musulmans. ˁArafa, où les pèlerins doivent stationner durant une après-midi avant de 

rejoindre Mina en passant par Muzdalifa, est un lieu de recueillement : ces derniers 

doivent être en état d’adoration, de contemplation et de méditation. C’est un lieu où les 

                                                           
169 Dīwān, T. 2, p. 240, v. 1 (ṭawīl) : 
« taḏakkartu bayn al-maˀzamayni ilā minā     ġazālan ramā qalbī wa-rāḥa salīmā. » 
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larmes abondent, les croyants musulmans venant y rechercher le pardon divin, faisant 

l’aveu de leurs erreurs et acceptant ce lieu comme l’endroit idéal du repentir : 

 « Le jour dans lequel nous avons stationné alors que les larmes se déversaient 

 On aurait dit que les yeux des gens en station étaient des outres170. » 

Les larmes sont le lot naturel de ces hommes et de ces femmes en prière, venus déposer 

leur chagrin et laver leur âme. L’être humain se replie en ce lieu et se retrouve, finalement, 

dans un temps spirituel à part, comme s’il discutait avec son âme, avec son être : le repli 

est intérieur et l’échange, par le verbe ou la pensée, se fait intérieurement. La station de 

ˁArafa devient une terre de repos, un lieu d’intimité où la méditation se mêle à l’amour. 

Cette spiritualité intime que l’on découvre en s’arrêtant à ˁArafa comporte quelque chose 

de mystique, de caché. ˁArafa devient le lieu de l’introspection qui doit se faire dans la 

solitude, dans l’unité avec soi-même. La contemplation est tournée vers l’intérieur. Le 

voyage du pèlerinage devient alors un voyage interieur. Le poète passe de la grandeur de 

ce voyage annuel à l’immensité intérieure de l’être humain : 

« D’être imaginé, le calme s’institue comme une émergence de l’être, comme 

une valeur qui domine malgré les états subalternes de l’être, malgré un monde 

en trouble. L’immensité a été agrandie par la contemplation. Et l’attitude 

contemplative est une si grande valeur humaine qu’elle donne une immensité 

à une impression qu’un psychologue aurait toute raison de déclarer éphémère 

et particulière. Mais les poèmes sont des réalités humaines ; il ne suffit pas de 

se référer à des “impressions” pour les expliquer. Il faut les vivre dans leur 

immensité poétique171. » 

La plume du poète marque sur la feuille son ressenti et son vécu, ce qu’il a partagé avec 

des milliers d’autres êtres, lors du stationnement à ˁArafa. À ce sujet, Ibn Ğubayr décrit 

la situation d’humilité qu’il a vue un vendredi, jour de ˁArafāt. Selon lui, la plaine de 

ˁArafa était remplie de monde. Une foule immense s’y trouvait, en pleurs, recherchant la 

miséricorde de leur Seigneur, L’implorant, Le suppliant. C’était la première fois qu’il 

voyait autant de pleurs, de cœurs humbles, de gens qui restaient immobiles alors que le 

                                                           
170 Dīwān, T. 1, p. 373, v. 8 (ṭawīl) : 
« ġadāta waqafnā, wa-d-dumūˁu muriššatun     kaˀanna ˁuyūna l-wāqifīna mazādū. » 
171 Gaston Bachelard, La poétique de l’espace, op. cit., p. 190. 
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soleil leur frappait le visage, et ce, jusqu’au soir172. C’est cette image vécue que le poète 

reprend et vit de nouveau par le biais de l’inspiration poétique, image qui montre la 

spécificité de cet endroit et de ses rituels. Chacun des hommes et femmes postés en ce 

lieu, sous la chaleur, dans l’intimité, revient à la source, pour une conversation intime 

avec le divin, afin de s’observer de l’intérieur. Tous prennent un temps pour eux-mêmes, 

en cette terre de repos, où tout mouvement s’est arrêté, où le temps semble avoir fait, lui 

aussi, une halte dans le calme et le silence. 

 Ce silence et ce calme que partage le poète avec les autres pèlerins semble parler 

de la condition même du poète. Comme l’affirme Jaroslav Stetkevych : « Le monde 

hermétique de l’artiste est essentiellement un monde de la voix intérieure173. » Dans le 

calme, le poète peut se tourner vers son intérieur, et l’acte d’écriture au moment de 

l’inspiration lui apporte les mots exprimant les contours cachés de sa vie intérieure : 

« Voix du moi, le lyrisme est par expansion ou concentration la voix d’une 

intimité. Il construit l’espace réservé d’une paisible utopie où le temps et le 

lieu s’abolissent. Mais si le lieu se retire ainsi à l’arrière-plan de la rêverie, il 

peut également signifier à lui seul un ensemble complexe de qualités 

subjectives174. » 

L’intérieur parle, à son rythme, avec ses pauses, ses cris et ses silences. Les mots du poète 

s’expriment cette fois-ci par le silence, par l’absence de ˁArafa pour justement parler de 

cet endroit, ainsi que du calme ambiant de sa station. 

 À l’inverse, Mina est le lieu du mouvement et du tumulte. Le mouvement de la 

foule est entendu comme un cri qui monte vers le ciel et que le poète retranscrit avec sa 

plume : 

« Je jure par Celui dont le nom est appelé par les pèlerins 

Comme le cri des montures de Mina et des stations175. » 

                                                           
172 Muḥammad Ibn Ahmad Ibn Ğubayr, Riḥlat Ibn Ğubayr, op. cit., p. 136. 
173 Jaroslav Stetkevych, The Zephyrs of Najd, op. cit., p. 74. 
174 Jean-Michel Maulpoix, Du lyrisme, op. cit., p. 367. 
175 Dīwān, T. 2, p. 33, v. 37 (ṭawīl) : 
« ḥalaftu bi-man ˁağğa l-mulabbūna bi-smi-hī      ˁağīğa l-maṭāyā min minan wa-l-mawāqifī. » 
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Mina implique « le cri », le tumulte, le brouhaha. À l’inverse de ˁArafa, c’est la voix 

extérieure et non « la voix intérieure » qui est exprimée, même si cette dernière est aussi 

impliquée, car son amour pour Mina le conduit à exprimer le vacarme de diverses 

manières. Au-delà de ces vers ou d’autres qui sont similaires, le vacarme de Mina est 

compris par la répétition de ce nom. Le poète, qui vient juste de quitter cette ville, se 

retourne et la nomme à nouveau, une mention qui le ravit : 

« Et Mina, où est Mina par rapport à moi ? 

 Ce que l’on cherche est bien éloigné176. » 

Il évoque et répète le nom de Mina, comme si les ḥiğāziyyāt visaient à faire entendre cette 

répétition de la talbiya, ces invocations que les pèlerins psalmodient ensemble, à 

l’unisson, par la simple répétition de ce nom. La seule répétition du nom de Mina peut 

faire entendre son vacarme. 

 À Mina, les voix des pèlerins s’unissent et ne font plus qu’une, alors qu’à ˁArafa, 

l’ensemble des voix est considéré comme une multitude de voix solitaires, tournées vers 

elles-mêmes, dans le calme et les pleurs. À l’opposé du schéma précédemment proposé 

pour représenter la voix unique de Mina, la multitude des voix de ˁArafa peut ainsi être 

schématisée : 

                                                           
176 Dīwān, T. 2, p. 249, v. 10 (mağzūˀu r-ramal) : 
« wa-minan, ayna minan min-     -nī, laqad šaṭa l-marāmū. » 
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.177faAraˁent de voix multiples à Un rassemblem 

Ces voix paraissent rechercher un refuge, ˁArafa étant le lieu du secret et de l’intimité par 

excellence, où hommes et femmes peuvent se réfugier et vivre un moment d’intimité, en 

pleine journée, où les rayons du soleil semblent éclairer l’intérieur de chaque être pour 

lui-même, plutôt que de l’exposer devant le reste du monde. 

 L’absence de la mention de ˁArafa, d’une part, permet d’exposer l’existence d’un 

secret, du mystère de Šarīf al-Raḍī, et d’autre part, de garder son secret, comme s’il 

pouvait trouver ˁArafa, dans sa poésie, en tant que lieu de refuge qui ne peut être dévoilé 

aux badauds qui viendraient écouter ou lire ses poèmes. Il faut entrer dans la poésie, 

s’inscrire dans une volonté de découverte et de voyage pour accompagner le poète dans 

ses pérégrinations, pour avoir le droit de se réfugier avec lui, de partager un moment de 

silence, de calme et d’introspection, sans déranger la plume qui garde ce temps privilégié 

afin d’échanger avec son âme et l’autoriser à se reposer. ˁ Arafa semble être le jardin secret 

du poète, là où il se retire. Il est à noter qu’al-Raḍī, dans son enfance, a vécu des 

bouleversements importants, notamment l’emprisonnement de son père alors qu’il n’avait 

que dix ans. C’est une des raisons qui l’ont amené à écrire sa première poésie, connue 

pour sa beauté et sa qualité ; et certains considèrent même ce bouleversement comme le 

motif de son chemin poétique178. Face à tous les problèmes qu’il a subis depuis sa plus 

tendre enfance, avec l’absence de son père pendant sept ans, période d’oppression 

                                                           
177 Dessin personnel. 
178 ˁAzīz al-Sayyid Ğāsim, Al-Iġtirāb fī-Ḥayāt wa-Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 22, et ˁAbd al-Laṭīf 
ˁImrān, Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 18. 
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couverte par l’amour de sa mère qui a quitté le monde quelques temps après le retour du 

père, Šarīf al-Raḍī aurait trouvé refuge dans la poésie. Consciemment ou non, l’absence 

de ˁArafa ressort comme cette voix innocente du poète qui ne peut tout dévoiler pour se 

protéger, qui parle en fin de compte avec une honnêteté toute entière. Roland Barthes 

écrit dans ce sens : 

« Si l’écriture est vraiment neutre, si le langage, au lieu d’être un acte 

encombrant et indomptable, parvient à l’état d’une équation pure, n’ayant pas 

plus d’épaisseur qu’une algèbre en face du creux de l’homme, alors la 

Littérature est vaincue, la problématique humaine est découverte et livrée sans 

couleur, l’écrivain est sans retour un honnête homme179. » 

L’honnêteté de Šarīf al-Raḍī a apparemment empêché de dévoiler tous les traits de ˁ Arafa, 

un coin de sa demeure qui lui permet de se recentrer sur lui-même, afin de trouver la paix 

de son âme, à l’abri des tumultes et des soucis quotidiens. Reprenons, dans la même 

perspective, les propos de Gaston Bachelard : 

« La conscience d’être en paix en son coin propage, si l’on ose dire, une 

immobilité. L’immobilité rayonne. Une chambre imaginaire se construit 

autour de notre corps qui se croit bien caché quand nous nous réfugions en un 

coin180. » 

L’imaginaire d’al-Raḍī l’amène à vivre cette intimité dans sa poésie ; ˁArafa devient donc 

le lieu dédié au refuge de son âme. Au contraire, à Mina, lieu du mouvement, où les voix 

humaines forment un cri unique, la vie sociale est retrouvée. Mina est alors le lieu où il 

cherche la gloire. La répétition de son nom n’est que sa voix extérieure qui s’exprime 

avec force, tandis que l’absence de ˁArafa représente sa voix intérieure s’adressant à son 

âme. 

 Šarīf al-Raḍī a composé une carte assez détaillée du Ḥiğāz, comme nous l’avons 

vu plus haut. Ce poète qui, « plus que la plupart des poètes arabes de la période voit avec 

le cœur181 », laisse son sentiment se déverser sur la feuille. L’absence totale du nom de 

                                                           
179 Roland Barthes, Le degré zéro de l’écriture, Paris, Éditions du Seuil, 1972, p. 57. 
180 Gaston Bachelard, La poétique de l’espace, op. cit., p. 131. 
181 Jaroslav Stetkevych, The Zephyrs of Najd, op. cit., p. 75. 
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ˁArafa paraît spontanée et logique dans l’esprit d’al-Raḍī. En effet, alors qu’un lecteur 

néophyte, qui ne connaît pas tout le Ḥiğāz, reçoit des « flèches » de toute part pour lui 

rappeler Mina à chaque instant, ˁArafa impose le silence. Le tumulte de Mina, qui existe 

bel et bien avec le rassemblement des pèlerins est évident, la ville étant également un lieu 

qui, d’après Ibn Ğubayr, héberge un grand marché où l’on vend de tout, du plus petit objet 

aux trésors les plus précieux, profitant du fait que les gens y viennent de tous les 

horizons182. Le vacarme de Mina frappe l’esprit du lecteur par sa simple répétition. 

 En revanche, le mystère de ˁArafa reste entier, s’agissant en fait du mystère de 

Šarīf al-Raḍī, mystère qu’il a emporté avec lui. Conscient du caractère secret de ses 

poésies, il l’avait déjà annoncé avant de s’envoler vers d’autres horizons : 

 « Je suis l’or pur que l’on garde jalousement 

Si un critique me tourne dans tous les sens183. » 

C’est par le silence que le poète nous a conduits à la réflexion. Ce silence retentissant ne 

pouvait nous laisser sans émoi, car comme l’énonce Jean-Michel Maulpoix : « Il n’est 

nulle harmonie qui ne se détache du silence, pour le faire vibrer184. » Il était primordial 

de tendre l’oreille pour espérer écouter son secret dans les traits de sa riche écriture, 

intense et passionnée, où le silence frappe de par son caractère étrange et mystérieux. 

Ainsi, le poète s’en est allé, laissant les lecteurs des générations à venir approfondir ses 

ḥiğāziyyāt et ses poèmes, et tenter de découvrir les méditations ou les conversations 

intimes du poète. 

2.1.4. La Mecque, cœur du poète 

 Le retour à la Mecque se fait après avoir enchaîné un certain nombre de rituels. 

Ainsi, station après station, le poète lui-même est passé par Mina pour y revenir afin 

d’accomplir tous les rituels du pèlerinage, pour enfin retourner à la Mecque, destination 

ultime de ce que l’on appelle communément « le pèlerinage à la Mecque ». Il retourne 

donc après avoir stationné à plusieurs endroits, après s’être rasé les cheveux, avoir 

                                                           
182 Muḥammad Ibn Ahmad Ibn Ğubayr, Riḥlat Ibn Ğubayr, op. cit., p. 140. 
183 Dīwān, T. 1, p. 285, v. 5 (munsariḥ) : 
« anā n-nuḍāru l-laḏī yuẓannu bi-hi,     law qallabat-nī yamīnu muntaqidī. » 
184 Jean-Michel Maulpoix, Du lyrisme, op. cit., p. 419. 
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effectué le sacrifice et repris ses vêtements ordinaires, quittant ainsi l’état de sacralisation 

(iḥrām) : 

« La passion est de retour avec les gazelles de la Mecque 

Dans les cœurs, comme au tout début185. » 

La passion pour la Mecque est évidente dans ces premiers vers d’une hiğāziyyāt, la 

Mecque étant attachée à la passion par le biais des gazelles. Les gazelles deviennent le 

symbole de l’amour, symbole sur lequel nous reviendrons plus en détail dans le chapitre 

suivant. Ces animaux sont particuliers : il s’agit des gazelles de la Mecque, et ce sont elles 

qui permettent à la passion de revenir dans les cœurs, « comme au tout début ». Il est 

intéressant de voir que Makka, dans ce vers, à savoir « la Mecque », est découpé entre les 

deux hémistiches, assurant le lien et permettant au vers de rester connecté : la Mecque est 

au centre dans l’écriture même du vers. Cette ville, qui est au centre du hadj, se place au 

cœur même de la poésie, située au centre du tout premier vers, rattachant les deux parties 

qui ne peuvent se défaire de la Mecque. 

 Le Hiğāz, qui est au cœur des hiğāziyyāt, comporte à son tour un cœur, la Mecque, 

ville vers laquelle se dirigent les pèlerins de tous horizons. Cette ville sainte n’est pas 

citée plus de quatre fois mais, comme vu plus tôt, les allusions sont nombreuses. En effet, 

la simple évocation du pèlerinage renvoie conceptuellement au pèlerinage à la Mecque, 

et cette ville devient le cœur de toutes les actions. Même lorsque Mina ou d’autres lieux 

tout autour de la Mecque sont mentionnés, ils font penser à la Mecque de par leur rapport 

au pèlerinage. 

 La Mecque peut être vue comme la bien-aimée du poète, même s’il lui donne 

plusieurs noms, comme Lamyāˀ, par exemple, dans une énième personnification des lieux 

qu’il aime, son amour pour ces endroits étant répété à travers l’ensemble des hiğāziyyāt. 

C’est comme si cet amour, de par sa réalité, prenait une forme vivante. Ibn ˁArabī dit au 

sujet de l’actualisation de « la passion d’amour » : 

« Dès que la passion d’amour s’actualise, une respiration d’agrément 

récipropre et de profonds soupirs se développe, le souffle s’exhale de façon à 

                                                           
185 Dīwān, nº T. 2, p. 494, v. 1 (mağzūˀu l-kāmil) : 
« ˁāda l-hawā bi-ẓibāˀi ma-      -kkata li-l-qulūbi kamā badā-hā. » 
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former dans l’amant l’image de l’aimé au point même de faire apparaître une 

forme extérieure qu’il contemple et par laquelle il réalise sa motivation et son 

bonheur en dehors de toute condition temporelle186. » 

La Mecque peut même être vue comme un beau visage aux grands yeux, aux lèvres 

foncées et délicates : les yeux seraient ˁArafa, le lieu des pleurs et du silence, alors que la 

bouche, lieu d’expression du poète, serait Mina, si souvent répétée, avec ses lèvres rouges 

reprenant la couleur du « petit dôme » que l’on avait vu dans ce vers vu précédemment : 

 « Demande-lui : Te rappelles-tu ce qu’il y avait 

Vers la porte du petit dôme de couleur rouge187 ? » 

Et nous retrouvons justement cette référence aux lèvres, rattachées à Mina et à Lamyāˀ, 

dans les vers suivants : 

 « Mina t’a cachée 

 La flamme de l’amour ardent et son orgueil 

 Et lui ajoute la joie à la joie 

 Ô douleur de ton cœur, peiné par son amour pour elle 

 Moi, je me suis attaché à Mina 

 Lamyāˀ, la couleur sombre de ses lèvres me tue188. » 

Mina semble donc représenter les lèvres de ce visage dont le poète est épris, mais les 

lèvres ont une couleur si intense et si profonde que ce poète s’y perd : sa « couleur 

sombre » vole le regard, faisant oublier le reste du visage. Cette belle Mina prend le cœur 

du poète à tel point qu’il semble oublier, durant un temps, le centre principal de son 

attention qu’est la Mecque. Mais cette passion revient, et c’est alors qu’il évoque son 

attachement hors du commun pour Mina. Finalement, comme nous l’avons expliqué, 

                                                           
186 Ibn ˁArabī et Maurice Gloton (trad.), Traité de l’amour, op. cit., p. 97. 
187 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 5 (ḫafīf) : 
« Qul la-hu :hal turā-ka taḏkuru mā-kāna     bi-bābi-l-qubaybati-l-ḥamrāˀī. » 
188 Dīwān, T. 2, p. 494, v. 4 (mağzūˀu l-kāmil) : 
« wa-ḫabat ˁalayka minan tabā-     -rīḥa l-ġarāmi wa-mā zahā-hā 
  ṭaraban ˁalā ṭarabin bi-hā      yā-dayna qalbi-ka mā-ğawā-hā 
  innī ˁaliqtu ˁalā minan      lamyāˀa yaqtulunī lamā-hā. » 
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Mina occupe une place importante dans l’esprit de Šarīf al-Raḍī. Que nous évoquions le 

cas de ˁArafa ou de la Mecque, l’image de Mina revient inlassablement. 

 Mina cache la Mecque et la dévoile dans le même temps :  c’est un lieu de passage, 

où le pèlerin reste longtemps, et il finit par y revenir. Toutes les allusions à Mina, Ḫayf, 

aux lieux à l’intérieur de ˁArafa ou dans son environnement, comme Maˀzamayn, parlent 

finalement de la Mecque. Le poète tourne autour de cette ville sainte, comme pour 

rappeler la circumambulation autour de la Kaˁba lors du hadj, quand le pèlerin doit tourner 

sept fois autour de la maison sacrée. 

 Toutefois, Šarīf al-Raḍī regarde la Mecque comme sa véritable bien-aimée, 

malgré son attachement à Mina. La Mecque est le cœur du hadj, et c’est vers elle que se 

tournent les cœurs des pèlerins. Lorsque le poète se déplace pour effectuer ses rituels dans 

les divers lieux autour de cette ville, son cœur, lui, reste à la Mecque, dans l’attente du 

retour de la passion. Ainsi, la « passion est de retour » dans les cœurs avec le retour 

physique à la Mecque. Les pèlerins se déplacent en tant qu’entités physiques, mais leur 

cœur, réceptacle de leur amour, n’a pas bougé : il est resté au cœur du Hiğāz. La Mecque 

est donc le centre qui englobe tous les cœurs. 

 Cet amour pour les lieux, tout particulièrement pour la Mecque, dans ce cas 

particulier, est transmis à travers les gazelles : celles-ci deviennent le véhicule de la 

passion pour la ville sainte. Nous pourrions dire que ces créatures représentent, sous une 

forme physique, un concept inaccessible au toucher. L’amour, la passion et le désir 

deviennent alors des concepts vivants, que l’on pourrait voir et observer, analyser, et 

même prendre dans ses mains, transporter : 

« Une gazelle, de celles qui appartiennent au genre humain, dépourvue de tout 

bijou 

Captive la vue par son ventre plat et ses flancs fins 

Et si, dans la cour de la maison sacrée, elle courait dans tous les sens 

Je la chasserais et serais l’initiateur de la chasse au ḥaram 
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J’ai pu m’en saisir sans vigilance et sans prudence 

À l’insu de celui qui a fermé l’œil devant Leïla tandis que moi je veille189. » 

La gazelle, personnifiée elle aussi, adopte le « genre humain », mais elle est vue de 

manière naturelle, « dépourvue de tout bijou » : elle se tient sans artifice. Elle transmet 

l’amour véritable, attirant le poète de par son charme naturel, et se faisant le véhicule de 

l’amour passionnel, véritable. Ainsi, sans « bijou », cet amour donne des ailes au poète 

qui se retrouve au sommet de la liberté. En effet, reprenant les concepts de ḥill et de ḥaram 

développés antérieurement, le poète parvient, même métaphoriquement, à envisager la 

chasse dans le cœur le plus sacré de la Mecque, tellement sacré que certains éléments 

d’ordinaire licites deviennent illicites en ce lieu. Transporté par l’amour, le poète peut se 

voir braver les interdits spécifiques à la Mecque, le ḥaram, car il se voit chasseur en ce 

lieu, cette chasse lui permettant de retrouver son amour. Devant la maison sacrée, il 

souhaite ne laisser place qu’à sa passion ardente : et s’il voit cette passion courir « dans 

tous les sens », il est prêt à tout pour que son cœur en soit rempli. Rien ne peut l’empêcher 

d’aimer, car cet amour qu’il cultive est le but ultime de sa recherche. 

 Cette liberté, aussi paradoxale que cela puisse paraître, c’est à la Mecque, plus 

précisément dans le ḥaram de la Mecque, dans la cour même « de la maison sacrée », que 

le poète la retrouve dans son état le plus pur. Nous pouvons dire qu’il donne libre cours à 

la liberté qu’il avait acquise à Mina, après avoir attendu l’aube, à Muzdalifa, pour pouvoir 

avancer vers cette liberté. Dans son imagination, le poète pense déjà au ḥaram de la 

Mecque. En d’autres termes, il pense à sa libération, dans l’espoir de retrouver Mina. Son 

retour à la Mecque le libérera complètement, retour que nous pourrions ainsi schématiser : 

                                                           
189 Dīwān, T. 2, p. 242, v. 8-10 (basīṭ) : 
« Wa-ẓabyatin min ẓibāˀi-l-insi ˁāṭilatin      tastawqifu-l-ˁayna bayna-l-ḫamṣi wa-l-hiḍamī 
  Law-annahā bi-fināˀi-l-bayti sāniḥatan      la-ṣidtu-hā wa-btadaˁtu-ṣ-ṣayda fi-l-ḥaramī 
  Qadirtu min-hā bi-lā ruqbā wa-lā ḥaḏarin           ˁani-l-laḏī nāma ˁan-laylā wa-lam anamī. » 
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La boucle de la Mecque : le retour190. 

Le pèlerin va à la Mecque en premier lieu, puis il y retourne après plusieurs jours passés 

dans divers autres lieux, où il a enchaîné plusieurs rituels. Mais cette libération extrême, 

encore une fois, est paradoxale, car il s’agit du retour au ḥaram, que l’on pourrait appeler 

le lieu des interdits, un lieu aux interdits qui lui sont spécifiques. Mais l’imagination du 

poète, qui était amoureux à Muzdalifa, le mène par la pensée à transgresser toutes les 

règles afin de répondre à son besoin d’exprimer son amour, en toute liberté. Son acte 

d’écriture n’est que le résultat de cet amour ardent. À ce propos, Jean-Michel Maulpoix 

souligne : 

« Le travail d’écrire est « travail d’amour ». L’un et l’autre font à peu près les 

mêmes gestes, dans le même clair-obscur. Ils regardent aveuglément du côté 

du manque et du désastre, et ils cristallisent des images pour faire face à 

                                                           
190 Dessin personnel. 
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l’absence. C’est pourquoi l’on entend battre dans le lyrisme le cœur de 

l’écriture191. » 

Le « cœur de l’écriture », tout au moins de la composition, pour Šarīf al-Raḍī, se situe à 

la Mecque. Le retour au haram est ainsi vu comme la libération ultime, et les images de 

cette libération se cristallisent dans une forme délivrée de toute contrainte, le poète se 

retrouvant complètement libre, après avoir déchiré tous les voiles qui lui recouvraient le 

cœur. 

 Ce retour est libérateur, et l’état dans lequel se retrouve le poète semble différent 

de celui lors de son premier passage à la Mecque, ce qui est également vrai pour les 

pèlerins ayant accompli les rituels. En arrivant pour la première fois à la Mecque, le 

pèlerin se trouve dans un état de sacralisation, il est muḥrim. Le poète, reprenant cet état-

là, ne pouvait pas se permettre d’embrasser à la Mecque, ne rompant pas avec la tradition 

de cet état de sacralisation : 

« J’ai vu dans la vallée de la Mecque la mère des gazelles 

Elle criait en cherchant son fils 

J’ai aimé chez elle des ressemblances qu’elle a avec toi 

Je me suis dit : Serais-tu son sosie ? 

Si je n’étais pas en état de sacralisation 

J’aurais pris ses cornes et je lui aurais embrassé la bouche192. » 

Alors qu’il prenait garde aux interdits de cet état, étant encore à Muzdalifa, il est prêt à 

dépasser le fait même d’embrasser une femme, qui est l’un des interdits propres à l’état 

de sacralisation, allant jusqu’à pratiquer la chasse, exercice qui n’est pas même autorisé 

au pèlerin qui a quitté cet état particulier, puisque le ḥaram interdit la chasse. 

                                                           
191 Jean-Michel Maulpoix, Du lyrisme, op. cit., p. 315. 
192 Dīwān, T. 2, p. 492, v. 10-12 (al-wāfir) : 
« naẓartu bi-baṭni makkata umma ḫišfin     tabaġġamu, wa-hiya nāšidatun ṭalāhā 
   Wa-aˁğabanī malāmiḥu min-ki fī-hā     fa-qultu aḫā l-qarīnati am-turāhā 
   Fa-lawlā anna-nī rağulun ḥarāmun,     ḍamamtu qurūnahā wa-lamaṯtu-hā fā-hā. » 
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 Le poète semble donc passer par plusieurs états en allant à la Mecque et en y 

retournant, sans suivre pour autant avec précision, dans les propos, les divers états par 

lequel passe le pèlerin. Il pousse ces états jusqu’à leur retranchement : la libération 

d’interdits spécifiques à l’état de sacralisation parvient à son paroxysme afin de libérer le 

poète de tout interdit, qu’il vienne d’un rituel ou d’un simple lieu. Tous les rituels du hadj 

semblent donc être une préparation à cet état de libération ultime, passant d’un état 

premier à un état second, avec, entre les deux, une période d’actions. Le poète, comme le 

pèlerin, a besoin de passer par cette étape de « mouvement », dans laquelle il vit beaucoup 

de moments différents, entre le recueillement, la réflexion, la méditation, l’attente et 

l’espoir, comme le montre le vers suivant : 

 « Nous sommes restés la nuit à Ğamˁ, les montures stationnées 

 Et nous espérions rencontrer Mina et les lieux de ses stèles193. » 

Il passe donc à travers cette phase pour, finalement, se sentir grandi, libéré, retrouvant à 

la Mecque une liberté qu’il n’avait pas rencontrée en premier lieu, alors qu’il était 

muḥrim, son premier passage étant aussi sa première découverte. Le poète est, une fois 

de plus, renfermé sur soi. Cette « phase de mouvement » devient nécessaire, comme pour 

le pèlerin, afin d’accéder au but recherché et de trouver les réponses à sa quête, une quête 

d’amour passionnel. 

 En dehors de ces allusions effectuées depuis l’extérieur de la ville, la Mecque elle-

même est citée par de nombreux renvois à l’intérieur même de la ville. La Mecque, cœur 

du pèlerinage, peut être nommée de plusieurs manières, Yāqūt al-Ḥamawī la définissant 

comme étant la demeure sacrée de Dieu. Diverses raisons sont citées pour cette 

appellation : selon al-Ḥamawī, elle s’appelle la Mecque car elle brise (tamukku) 

l’arrogance des despotes. D’autre part, son nom vient de imtakka, « aspirer fortement », 

comme si la ville aspirait les gens, en raison du grand nombre de personnes qui s’y rendent 

régulièrement. Un autre nom de la Mecque, Makka, est Bakka, car ce mot signifie un lieu 

                                                           
193 Dīwān, T. 1, p. 75, v. 37 (ṭawīl) : 
« wa-bitnā bi-ğamˁin, wa-l-maṭiyyu muwaqqafun     nuˀammilu an nalqā minan wa-ḥiṣābahā. » 
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capable d’acceuillir un grand nombre de personnes194. Le nom de Bakka se retrouve 

d’ailleurs dans le Coran, pour évoquer la ville sainte : 

« Le premier Temple qui a été fondé pour les hommes est, en vérité, celui de 

Bakka : il est béni et il sert de Direction aux mondes195. » 

Šarīf al-Raḍī fait référence à la Kaˁba, étant le centre des attentions du pèlerinage, dans 

les vers suivants notamment : 

« Les angles de l’ancien et les deux constructeurs 

Et Zamzam et la station et celui qui les a arrosés196. » 

Dans ces vers, « l’ancien » représente le bâtiment le plus ancien cité dans le verset 

susmentionné, considéré comme le « premier Temple ». Et s’il parle d’une station, 

maqām, c’est certainement pour renvoyer à l’histoire d’Abraham rapportée de Muˁğam 

al-buldān, selon laquelle le Prophète était resté assis sur une pierre, à cet endroit197. Dans 

le vers ci-dessus, les deux constructeurs sont justement Abraham et son fils Ismaël, 

considérés comme étant les deux bâtisseurs de la maison sacrée, la Kaˁba. Enfin, Zamzam 

est la source d’eau qui est sortie à la Mecque pour désaltérer le petit Ismaël, dans l’histoire 

de Hağar, la femme d’Abraham. En un vers, Šarīf al-Raḍī parvient à réunir tous ces récits 

fondateurs de la ville. Ce seul vers pourrait ainsi être intitulé, comme un livre d’histoire : 

Un condensé de l’histoire de la Mecque. 

 Cette maison sacrée, la Kaˁba, a également ses particularités, dont l’une est 

relative à l’un de ces quatre angles, où se tient la pierre noire, ce à quoi Šarīf al-Raḍī 

renvoie dans ces vers : 

 « Et par le Ḥiğr et la pierre embrassée, où se retrouvent 

 Les lèvres ! Et par son angle voilé198 ! » 

                                                           
194 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 5, p. 181. 
195 Denise Masson (trad.), Le Coran, III/96, op. cit., p. 74. 
196 Dīwān, T. 2, p. 492, v. 8 (al-wāfir) : 
« wa-arkāni l-ˁatīqi wa-bāniyayhā      wa-zamzama wa-l-maqāmi wa-man saqā-hā. » 
197 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 5, p. 164. 
198 Dīwān, T. 1, p. 167, v. 2 (kāmil) : 
« wa-l-ḥiğri wa-l-ḥağari-l-muqabbali taltaqī     fī-hi š-šifāhu, wa-rukni-hi l-maḥğūbī. » 
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Il insiste d’abord sur la consonance de la pierre noire, al-ḥağar al-aswad, à travers une 

paronomase, les deux mots ḥiğr et ḥağar étant très proches phonologiquement. Le ḥiğr 

de la Kaˁba, c’est ce que la tribu de Qurayš a laissé comme traces des anciennes 

constructions d’Abraham, et l’on rapporte que c’est l’endroit où est enterrée Hāğar, la 

mère d’Ismaël199. 

 

 
Plan de la Kaˁba200. 

Pour ce qui est de cette célèbre pierre, au lieu de la nommer « la pierre noire », le poète 

renvoie à sa qualité et à sa valeur en l’appelant « la pierre embrassée », car cette pierre a 

une telle importance, dans le hadj et au-delà, qu’elle est considérée comme étant l’endroit 

le plus sacré de la Kaˁba. Le pèlerin doit tourner sept fois autour de cette « demeure 

sacrée », lors du rituel appelé ṭawāf ou circumambulation. Cette demeure sacrée est donc 

                                                           
199 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 2, p. 221. 
200 Leila Sourani (trad.), Le hajj, le pèlerinage de l’islam, op. cit., p. 104. 
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le lieu vers lequel les pèlerins se dirigent, autour duquel ils déambulent et en direction 

duquel tous les Musulmans se tournent, où qu’ils soient, lors de leurs prières quotidiennes. 

Il s’agit donc du cœur du pèlerinage, but des pèlerins et, d’une certaine façon, de 

l’ensemble des Musulmans : 

« Je jure par Celui vers la maison duquel les pèlerins se dirigent 

Qu’ils soient loin ou bien près201. » 

Ce vers avec ses deux parties fait d’ailleurs référence aussi bien aux pèlerins qui sont 

directement impliqués dans les rituels du hadj qu’aux autres Musulmans, aux « pèlerins 

potentiels » qui, quotidiennement, se tournent vers la Kaˁba, lors des cinq prières 

prescrites par l’islam, l’objectif étant toujours la maison sacrée. 

 Quand le pèlerin arrive à la Mecque pour la première fois, il commence ses rituels 

par le ṭawāf, la circumambulation autour de la Kaˁba. Ces sept tours commencent à partir 

de la pierre noire pour se terminer à l’angle où est située cette pierre. Une fois les sept 

tours achevés, le pèlerin touche la pierre noire avant de partir pour un autre rituel, le saˁy, 

sur la colline de Ṣafā. Et de là, il regarde en direction de la Kaˁba, parlant avec Dieu avant 

de commencer son parcours : 

 « Et celui qui, à Ṣafā, s’est rasé ou coupé une mèche 

 Et celui qui passe la main sur l’angle de la Kaˁba et celui qui tourne autour202. » 

Nous avons déjà étudié ces vers, en soulignant que l’angle de la Kaˁba était une allusion 

à la pierre noire. Yāqūt al-Ḥamawī a aussi souligé son importance, ainsi que celle de la 

station d’Abraham, citant Ibn ˁAbbās : « Il n’y a rien sur terre qui provienne du paradis à 

part l’angle noir et la station, car ce sont deux trésors du paradis203. » La maison sacrée 

                                                           
201 Dīwān, T. 1, p. 167, v. 1 (kāmil) : 
« lā wa-l-laḏī qaṣada l-ḥağīğu li-bayti-hī      mā-bayna nāˀin nāziḥin wa-qarībī. » 
202 Dīwān, T. 2, p. 33, v. 42-43 (ṭawīl) : 
« wa-mā bi-ṣ-ṣafā min ḥāliqin wa-muqaṣṣirin      wa-min māsiḥin rukna l-ˁatīqi wa-ṭāˀifī. » 
203 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 2, p. 223 : 
« Laysa fī-l-arḍi šayˀun mina l-ğannati illā r-rukna l-aswada wa-l-maqāma fa-inna-humā ğawharatāni 
min-ğawhari l-ğanna. » 
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et la pierre noire deviennent un cœur spirituel pour les Musulmans qui veulent exprimer 

leur amour sacré pour leur Seigneur. 

 Šarīf al-Raḍī insiste sur l’importance de la Kaˁba, cette maison sacrée, jurant par 

elle : 

 « Je jure par celle pour qui on fait le hadj 

 Dont les colonnes et le bâti s’élèvent haut204. » 

En arabe, jurer par quelque chose permet de donner de l’importance à cette chose. Cela 

peut se voir notamment par le fait de jurer par Dieu, qui est dans la vision spirituelle ce 

qui est au-dessus de tout. On retrouve cette idée de jurer par la Kaˁba dans le vers suivant : 

 « Et par le noir, sur lequel on a passé la main 

 L’angle par lequel on passe205. » 

Ici, une allusion est faite à la maison sacrée, le noir étant la couleur se rapportant à la 

pierre noire déjà mentionnée. Le doute est levé quant à la signification du vers lorsque le 

poète évoque l’angle. 

 Ainsi, le cœur de Šarīf al-Raḍī est porté, comme pour les autres Musulmans, vers 

le cœur de la Mecque, qui est le cœur du hadj, la Kaˁba. Nous pourrions dire que c’est le 

cœur du cœur, la Mecque attirant déjà l’attention lors du pèlerinage. C’est comme si l’on 

se focalisait sur l’intérieur d’une même image, pour accéder à quelque chose de plus sacré 

que le sacré, jusqu’à parvenir à ce qui est, de manière absolue, le plus sacré. 

                                                           
204 Dīwān, T. 2, p. 423, v. 45 (mağzūˀu s-sarīˁ) : 
« aqsamtu bi-l-maḥğūği mar-     -fūˁi l-ˁimādi wa-l-bunā. » 
205 Dīwān, T. 2, p. 424, v. 48 (mağzūˀu s-sarīˁ) : 
« wa-l-aswadu l-malmūsu qad      ğābū ˁalayhi r-rukunā. » 
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Au cœur de la Mecque206. 

On a l’impression d’aller au ḥaram, le saint du saint, pour chercher ce qu’il y a de plus 

sacré à l’intérieur du ḥaram. Le cœur du cœur serait comme le ḥaram du ḥaram, l’objectif 

ultime devenant le sujet ultime du respect et de la vénération. Et comme nous l’avons dit, 

la Kaˁba, cœur du hadj est, en vérité, le cœur de toutes les attentions quotidiennes chez 

les Musulmans, car ils se dirigent physiquement vers elle par la prière, et chaque année, 

pour ceux qui le peuvent, par le pèlerinage. 

La Kaˁba est le lieu d’élévation, élévation que l’on retrouve avec « Dont sont 

élevés le support et le bâti », une élévation matérielle renvoyant finalement à l’élévation 

spirituelle. Mircea Eliade écrit à cet effet : 

« Puisque la Montagne sacrée est une Axis mundi qui relie la Terre au Ciel, 

elle touche en quelque sorte le Ciel et marque le point le plus haut du Monde ; 

il en résulte que le territoire qui l’entoure, et qui constitue “notre monde”, est 

considéré comme le pays le plus haut. C’est ce que proclame la tradition 

israélite : la Palestine, étant le pays le plus élevé, ne fut pas submergée par le 

Déluge. D’après la tradition islamique, le lieu le plus élevé de la Terre est la 

                                                           
206 Dessin personnel. 
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Kâ’aba, parce que “l’étoile polaire témoigne qu’elle se trouve face au centre 

du Ciel”. Pour les chrétiens, c’est le Goltotha qui se trouve au sommet de la 

Montagne cosmique. Toutes ces croyances expriment un même sentiment, 

profondément religieux : “notre monde” est une terre sainte parce qu’il est 

l’endroit le plus proche du Ciel, parce que d’ici, de chez nous, on peut 

atteindre le Ciel ; notre monde est donc un “haut lieu”207. » 

Il jure par ce « bâti » élevé, un objet matériel devenant ainsi le lien entre la condition 

physique des éléments et des êtres et l’esprit, le sacré, ce qui est cher au cœur. Parler 

d’élévation, c’est tourner l’objet vers le ciel et, de manière métaphorique, c’est parler de 

spiritualité. En regardant vers le haut, le poète symbolise sa passion, son amour tourné 

vers le divin. 

Nous pouvons résumer et schématiser la relation de Šarīf al-Raḍī avec la Mecque. 

Tout d’abord, le retour de l’amour avec le retour à la Mecque montre la place primordiale 

occupée par cette ville. Ensuite, la Mecque gagne de l’importance de par son élément 

central sacré : la Kaˁba. 

                                                           
207 Mircea Eliade, Le sacré et le profane, Paris, Gallimard, 1965, p. 39-40. 
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Les étapes du pèlerinage208. 

Enfin, la Mecque s’élève encore avec un élément considéré comme provenant du ciel : la 

pierre noire. Cela permet à l’esprit du poète de s’élever : la Mecque devient alors un lieu 

d’élévation spirituelle. Le rapport de Šarīf al-Raḍī avec la Mecque, lieu matériel, est donc 

un rapport spirituel qui dépasse le cadre purement physique : c’est le lieu où l’objectif 

principal est l’expression de son rapport au divin. Alors qu’avant, nous avons dit que Šarīf 

                                                           
208 Slimane Zeghidour, Ali Marok, La Mecque : Au cœur du pèlerinage, Paris, Larousse, 2003, p. 189. 



103 

 

al-Raḍī, par les ḥiğāziyyāt, redonnait vie aux lieux, avec l’évocation de la Mecque, d’une 

certaine façon, il indique le cœur même du poète, et ce lieu devient alors celui qui redonne 

vie au poète. 

2.1.5. La lumière de Médine 

Après avoir accompli les rituels du hadj et visité à nouveau la Mecque, pôle divin 

avec la « demeure ancienne », achevé le ṭawāf, la circumambulation autour de la Kaˁba, 

et embrassé la pierre noire, le poète se retrouve face à un moment difficile : le temps des 

adieux. Ce temps-là est un temps de poésie naturel, car le moment des séparations est, 

logiquement, un temps riche en émotions. Le poète quitte ce lieu dont il est épris, la 

Mecque ; il s’agit là d’un événement douloureux, pénible pour lui, Cet événement le fera 

souffrir. Cette séparation, il va la pleurer dans sa prochaine étape, Médine : 

« Une fois séparés, les nuits ne m’ont été d’aucun secours 

Elles me mettent en pleurs, me rappelant celles de Ḏī-Salam209. » 

Le départ pour Médine déchire le cœur du poète, qui se dirige vers une ville qu’il aime, 

certes, mais pour cela, il doit se séparer de celle où il avait retrouvé sa passion. Rien ne 

peut le secourir hormis ses larmes dans les nuits de Ḏī-Salam, sachant que ce lieu cité est 

une première allusion à Médine, après la Mecque, mais plutôt proche de Médine210. 

 Le départ pour Médine est donc difficile pour Šarīf al-Raḍī, comme s’il devait 

quitter un être cher pour en retrouver un autre, comme s’il devait par exemple quitter sa 

mère pour retrouver son père. Il doit malheureusement quitter un lieu pour aller vers un 

autre. « L’union dans la séparation, la séparation dans l’union », pour reprendre les propos 

d’Edgar Morin, « c’est cela qui, non plus entre mère et progéniture, mais entre homme et 

femme, va caractériser l’amour211. » Le poète ne peut être à Médine et à la Mecque à la 

fois. La joie des retrouvailles de l’un est donc toujours mêlée à la tristesse de la séparation 

de l’autre. L’union ne peut se faire sans la séparation. Mais le fait de se séparer d’un être 

                                                           
209 Dīwān, T. 2, p. 243, v. 26 (basīṭ) : 
« Mā-sāˁafat-ni-l-layāli baˁda bayni-himu     illā bakaytu layālī-nā bi-ḏī salamī. » 
210 Šaraf al-Dīn Muḥammad Ibn Saˁīd al-Buṣayrī, The Poem of the Scarf, Karachi, Zamzam Publishers, 
1995, p. 26. 
211 Edgar Morin, Amour, Poésie, Sagesse, Paris, Éditions du Seuil, 1997, p. 20. 



104 

 

cher ou en retrouver un autre, tout aussi cher, permet au poète de pleurer : il se décharge 

de toute la tristesse auprès de sa bien-aimée, Médine, déversant des larmes de chagrin 

pour la Mecque. 

 Ce vers cité plus haut provient d’une poésie que l’on pourrait qualifier de 

mecquoise, car elle est axée sur Muzdalifa, qui se trouve dans les alentours de la Mecque. 

Malgré cela, cette poésie et l’attachement à la Mecque, au ḥaram, n’empêchent pas sa 

plume d’évoquer un « vent jaloux » : 

« Devenu jaloux, le vent se mit à nous aborder 

Sur les dunes, frôlant vêtements soyeux et mèches de cheveux212. » 

Dans les environs de la Mecque, le poète ressent donc le regard ou plutôt le souffle d’une 

autre bien-aimée qui vient le frôler, un souffle parfumé qui le découvre, qui l’expose, 

comme l’affirme le vers suivant : 

« Nous sommes trahis, tantôt par le parfum exhalé 

Tantôt par la lumière de l’éclair qui passe par la vallée d’Iḍam213. » 

Ce vers cite un lieu, Iḍam, qui est une vallée de Médine, ou plutôt, selon Yāqūt al-

Ḥamawī, la vallée dans laquelle se trouve Médine214, tout en notant qu’un éclair est passé 

par cette vallée. Comme l’éclair est, visuellement, une forte décharge lumineuse, il peut 

justement faire penser à la lumière, caractéristique spécifique de l’appellation commune 

de Médine, Al-Madīna al-Munawwara, Médine la lumineuse. Cette vallée est ainsi une 

allusion à Médine, cet autre lieu du Ḥiğāz, qui l’appelle alors même qu’il est près de la 

Mecque. 

 Tandis que la Mecque est le pôle central des ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī, Médine 

occupe le rang de second pôle où le poète vient verser ses larmes, sous sa coupole verte, 

auprès du Prophète : 

                                                           
212 Dīwān, T. 2, p. 242, v. 12 (basīṭ) : 
« wa-amsati r-rīḥu ka-l-ġayrā tuğāḏibu-nā      ˁalā l-kaṯībi fuḍūla r-rayṭi wa-l-limamī. » 
213 Dīwān, T. 2, p. 242, v. 13 (basīṭ) : 
« yašī binā ṭ-ṭību aḥyānan wa-āwinatan       yuḍīˀuna l-barqu muğtāzan ˁalā iḍamī. » 
214 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 1, p. 214. 
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 « Et nous avons fait la circumambulation dans l’ancienne demeure voilée 

 C’est chez elle que nous voyons nos actions et leurs récompenses 

 Et nous avons visité le messager de Dieu, puis ensuite 

Les tombes des hommes qui n’ont pas reçu les condoléances pour leurs 

malheurs215. » 

Dans ces deux vers, Šarīf al-Raḍī rapproche le spirituel à l’humain sans oublier les deux 

dimensions de son être. De par sa qualité d’être humain, il est un corps lié à d’autres 

corps, d’autres hommes, ceux des générations passées dont on se souvient lorsqu’on se 

recueille sur leurs tombes. Mais le cœur de l’homme, ou dirons-nous, son âme, s’élève 

vers autre chose que l’aspect physique des choses pour se plonger dans la spiritualité, en 

quête du sacré, d’où les rituels évoqués avec « la circumambulation », le ṭawāf. Ces deux 

vers établissent un lien étroit entre la Mecque et Médine, le ṭawāf, un rituel du hadj, devant 

être effectué à la Mecque autour de « l’ancienne demeure ». La visite du messager de 

Dieu est aussi une spécificité de Médine, celle-ci renfermant la tombe du Prophète. D’un 

vers à l’autre, le poète se déplace, et son cœur navigue entre le sacré et l’humain, le 

messager de Dieu faisant le lien entre les deux, étant d’une part considéré comme le 

représentant de Dieu sur terre, mais ayant d’autre part une qualité d’homme indéniable. 

 Dans ces vers, quand Šarīf al-Raḍī parle du Prophète et des hommes, il fait 

référence à ses propres ancêtres enterrés dans le cimetière de Baqīˁ, à Médine, là où 

reposent quatre Imams de son école, ainsi que d’autres compagnons, tous étant des 

membres de la famille du Prophète. Dans une poésie qui ne fait partie des ḥiğāziyyāt, que 

l’on pourrait considérer comme appartenant aux hāšimiyyāt, Šarīf al-Raḍī nomme ce 

cimetière : 

 « Qu’Il soit généreux avec Baqīˁ et ceux qui y résident 

 Avec le meilleur des bienfaits, comme une outre pleine de lait216. » 

                                                           
215 Dīwān, T. 1, p. 75, v. 35-36 (ṭawīl) : 
« wa-ṭufnā bi-ˁādiyyi l-bināˀi muḥağğabin      narā ˁindahu aˁmālanā wa-ṯawāba-hā 
   wa-zurnā rasūla l-lāhi ṯumma buˁaydahu      qubūra riğālin mā salawnā muṣābahā. » 
216 Dīwān, T. 1, p. 114, v. 21 (wāfir) : 
« wa-ğāda ˁalā l-baqīˁi wa-sākinīhi      raḫiyyu ḏ-ḏayli malˀānu l-wiṭābī. » 
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Le lien avec Médine, en plus de sa dimension spirituelle, comporte donc une dimension 

humaine reliant Šarīf al-Raḍī à son propre passé, voire aux générations qui l’ont précédé 

dans sa filiation. 

 Nous sommes donc face à deux axes mentionnés par Šarīf al-Raḍī dans ses 

ḥiğāziyyāt, tournant autour de ces deux pôles centraux que sont la Mecque et Médine. Il 

voyage entre ces deux lieux, en y faisant de nombreuses allusions, que l’on pourrait ainsi 

schématiser : 

 

La Mecque et Médine, les deux pôles du Ḥiğāz217. 

Même si, dans une même poésie, le poète peut voyager de Médine à la Mecque ou 

inversement, l’un n’allant pas sans l’autre, nous remarquons que certains poèmes sont 

davantage axés autour de la Mecque, et d’autres autour de Médine. Ce partage entre les 

ḥiğāziyyāt mecquoises et les ḥiğāziyyāt médinoises suivrait le partage des sourates du 

Coran, qui sont justement définies comme mecquoises et médinoises, selon le lieu de leur 

révélation au Prophète218. Nous pouvons remarquer que les poèmes mecquois sont plus 

nombreux que les poèmes médinois, de la même façon que, dans le Coran, les sourates 

mecquoises sont supérieures en nombre aux sourates médinoises. Par exemple, le poème 

                                                           
217 Dessin personnel. 
218 Alfred-Louis de Prémare, Aux origines du Coran : questions d’hier, approches d’aujourd’hui, Tunis, 
Cérès Éditions, 2005, p. 16. 
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qui commence par le vers suivant, mentionné plus tôt, pourrait être considéré comme 

médinois : 

 « Je n’ai pas connu l’amour jusqu’au jour 

 Où des yeux de gazelles à Médine ont croisé mes yeux219. » 

Comme déjà vu, cette poésie nous montre que l’amour est né à Médine, chez les aïeuls 

du poète, sa patrie d’origine. Ce lieu est donc vu comme une source de vie. D’une part, 

c’est un lieu de mémoire collective, d’autre part, il s’agit d’une relation personnelle qu’il 

entretient avec Médine et les âmes qui y sont enterrées, ses propres aïeuls étant un axe 

central dans la vie de nombreuses personnes, dépassant le cadre de sa vie personnelle. 

 Dans ce même poème dit « médinois », le poète continue à montrer son amour 

pour Médine. Il poursuit, un peu plus loin : 

 « Ô deux saules de la vallée de ˁAqīq, soyez arrosés 

 Avec l’eau des nuages du matin, après avoir été arrosés avec l’eau des larmes 

 Je vous aime tous deux, et celui dont je suis fou est à Ṭayba 

 Tel l’amour éprouvé par un trésor ayant passé la nuit auprès d’un avare220. » 

Il possède en lui cet amour immense dont il ne peut se départir, et qu’il considère comme 

étant sa possession : il ne peut ni ne veut le lâcher. Sans Médine, le Prophète et la mémoire 

de Médine, Šarīf al-Raḍī perd toute sa personnalité, toute sa richesse, non pas au sens 

purement matériel, mais au niveau de sa position, de son être, de sa mentalité. Tout ce 

qu’il possède, en quelque sorte, provient de Médine. Il veut donc arroser cet endroit, car 

sa propre vie dépend de cet endroit, et sa fertilité est donc nécessaire pour qu’il puisse 

bénéficier des fruits de son bonheur. Il se voit lui-même comme le fruit de cette terre qui 

doit rester fertile pour le nourrir. Même s’il n’est pas né à Médine, son rapport à cette 

                                                           
219 Dīwān, T. 2, p. 425, v. 1 (ṭawīl) : 
« Wa-mā kuntu adrī-l-ḥubba ḥattā-taˁarraḍat     ˁuyūnu ẓibāˀin bi-l-madīnati ˁany-nī. » 
220 Dīwān, T. 2, p. 425, v. 6-7 (ṭawīl) : 
« fa-yā bānatay baṭni l-ˁaqīqi suqītumā     bi-māˀi l-ġawādi baˁda māˀi šuˀūnī 
   uḥibbukumā wa-l-mustağinni bi-ṭaybatin     maḥabbata ḏuḫrin bāta ˁinda ḍanīnī. » 
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ville est vu comme un lien avec la « maison natale » évoquée par Gaston Bachelard, même 

s’il s’agit plutôt de sa « maison d’origine » : 

« Le monde réel s’efface d’un seul coup, quand on va vivre dans la maison du 

souvenir. Que valent-elles, les maisons de la rue, quand on évoque la maison 

natale, la maison d’intimité absolue, la maison où l’on a pris le sens de 

l’intimité ? Cette maison, elle est lointaine, elle est perdue, nous ne l’habitons 

plus, nous sommes, hélas ! sûrs de ne plus jamais l’habiter. Elle est alors plus 

qu’un souvenir. Elle est une maison de rêves, notre maison onirique221. » 

Le jardin de la « maison natale » de ses aïeuls lui nourrit l’esprit, l’alimente, et il doit être 

arrosé avec l’eau la plus pure, idée que l’on peut retrouver dans un autre des ces poèmes 

dits hāšimiyyāt : 

 « Que Dieu arrose Médine depuis un lieu 

 Avec une eau pure, une eau limpide, rare et douce222. » 

Médine est d’ailleurs connue pour sa verdure, ses arbres et ses eaux. Il s’agit d’une ville 

entourée de vallées arrosées. L’atmosphère à Médine est plus douce et plus agréable que 

celle de la Mecque, bien qu’elle soit une ville proche du désert. Même si, parfois, un 

manque d’eau peut se faire ressentir, celle-ci se trouve autour de Médine, surtout à l’est 

et au sud, notamment dans la vallée de ˁAqīq et dans le quartier de Qubā, lieu où le 

Prophète arriva après son émigration, l’hégire, de la Mecque à Médine, là où il construisit 

la première mosquée de l’Islam. 

 C’est avec l’arrivée du Prophète que cette ville a pris le nom de Médine la 

lumineuse, al-Madīna al-munawwara. En y arrivant, il fut accueilli avec des vers de 

poésie très connus, ayant voyagé à travers le temps, et commençant ainsi : « La pleine 

lune s’est levée au-dessus de nous » (ṭalaˁa l-badru ˁalayna223). Cette poésie de Ḥassān 

                                                           
221 Gaston Bachelard, La Terre et les rêveries du repos, Paris, José Corti, 1948, p. 109-110. 
222 Dīwān, T. 1, p. 114, v. 20 (wāfir) : 
« saqā l-lāhu l-madīnata min-maḥallin      lubāba l-māˀi wa-n-nuṭafi l-ˁiḏāb. » 
223 Institut de recherches et d’études sur le monde arabe et musulman, Les manuscrits berbères au 
Maghreb et dans les collections européennes, Reillanne, Atelier Perrousseaux, 2007, p. 36. 
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Ibn Ṯābit, poète à l’époque du Prophète, est restée dans la mémoire collective, et Šarīf al-

Raḍī semble y faire un clin d’œil à travers ce vers : 

« Nous sommes trahis, tantôt par le parfum exhalé 

Tantôt par la lumière de l’éclair qui passe par la vallée d’Iḍam224. » 

L’idée de lumière est présente aussi bien avec la « pleine lune » qu’avec « la lumière de 

l’éclair », et les termes ṭīb et Iḍam font penser à Médine, car Ṭayba, mot issu de la même 

racine que ṭīb, est une autre appellation de Médine, signifiant une « odeur agréable ». Le 

poète reprend, toujours sur cette même base, l’appellation de Ṭayba pour parler de 

Médine : 

 « Les jours de mon enfance étaient à Ṭayba 

 Permettez-moi de vous parler pour vous les rappeler225. » 

Cela confirme que la ville de Médine est vue par Šarīf al-Raḍī comme sa « maison 

d’origine », tout au moins, la « maison de son enfance ». En utilisant Ṭayba, le poète 

confère à Médine, en plus de la lumière, la qualité d’être embaumée . Souvent, il évoque 

Médine à travers le parfum qui vient lui chatouiller les narines : 

 « Sa terre parfume le souffle du vent 

 Et son saule devient humide par les larmes des nuages226. » 

La seule chose qui peut calmer le poète de ses chagrins et de sa tristesse, dus à 

l’éloignement de Médine, est le parfum de cette ville que le vent répand jusqu’à lui, cette 

odeur qui vient de Médine mais également de ses alentours. Yāqūt al-Ḥamawī cite aussi 

Ṭayba comme un des noms de Médine, qu’il cite par vingt-neuf noms différents, dont 

Ṭayba, al-ˁAḏrāˀ, al-Muḥibba, al-Muḥabbaba, Yaṯrib, al-Mubāraka, al-Maḥbūba, al-

                                                           
224 Dīwān, T. 2, p. 242, v. 13 (basīṭ) : 
« yašī binā ṭ-ṭību aḥyānan wa-āwinatan       yuḍīˀuna l-barqu muğtāzan ˁalā iḍamī. » 
225 Dīwān, T. 1, p. 478, v. 4 (ṭawīl) : 
« fa-qad ṭāla mā aḥdaṯtu ˁahdan bi-ṭībatin      fa-ruddā ˁalayya l-qawla uḥdiṯ bi-hi ḏikrā. » 
226 Dīwān, T. 2, p. 468, v. 6 (ṭawīl) : 
« yuṭayyibu anfāsa r-riyāḥi turābu-hā      wa-yaḫḍallu min damˁi l-ġamāˀimi bānu-hā. » 
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Marḥūma et Médine bien évidemment227. Ces noms indiquent que c’est une ville aimée, 

parfumée, bénie, car c’est la ville du Prophète. 

 La lumière se combine au parfum pour donner corps au souvenir du poète. Cette 

lumière, encore une fois, est présentée sous l’image d’un éclair : 

 « Combien l’éclair m’a apporté de lumière de Maˁhad 
 Les larmes des yeux s’y sont dissoutes et ont gelé228. » 

La lumière qui vient jusqu’au poète provient de l’endroit qu’il aime. D’un côté, il parle 

de lumière et de parfum, l’aspect agréable de son sentiment d’amour pour Médine, de 

l’autre, il évoque les pleurs, les larmes qui mouillent ses joues, résultat de son éloignement 

de cette ville qu’il chérit. Son sentiment unique, encore une fois, oscille entre deux 

extrêmes, ou deux objets complémentaires, l’amour et la douleur, l’espoir de la lumière 

et la tristesse dans les larmes. La séparation dans l’amour lui procure un certain état de 

mélancolie. Nous retrouvons encore ce mélange, entre la joie et la douleur, dans la poésie 

qui débute ainsi : 

 « Je me suis rappelé, malgré l’éloignement de la possibilité de l’obtenir 

 Les stations entre Qibā et Miṭāl229. » 

Toujours dans ce même poème, il poursuit : 

 « Est-ce qu’après la misère est revenue la fête de la passion ? 

 À cause du désir, il est redevenu malade après la cautérisation230. » 

Il s’interroge sur le retour d’une fête, la fête de la passion. Laquelle semble être liée à un 

état de maladie. Šarīf al-Raḍī ne peut rester dans un état de joie et d’amour sans éprouver 

de la douleur. L’amour ardent est un feu qui brûle, et par conséquent, ce feu est ravageur 

                                                           
227 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 5, p. 83. 
228 Dīwān, T. 1, p. 260, v. 4 (ramal) : 
« kam aḍāˀa l-barqu-lī min maˁhadin     ḏāba damˁu l-ˁayni fī-hi wa-ğamad. » 
229 Dīwān, T. 2, p. 132, v. 1 (mutaqārib) : 
« ḏakartu ˁalā buˁdihā min manālī     manāzila bayna qiban wa-l-miṭālī. » 
230 Dīwān, T. 2, p. 132, v. 6 (mutaqārib) : 
« abaˁda l-asā ˁāda ˁīdu l-ġarā-      -mi wa-qarfun mina-š-šawqi baˁda ndimālī. » 
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et destructeur, il met l’être dans une situation de tristesse. Cette passion met le poète, 

incessamment, à la fois dans un état de fête et dans un état pathologique. Toujours dans 

le même poème, il écrit : 

 « Jusqu’à ce que nous ayons été satisfaits du visiteur du lieu à visiter 

 Après l’éloignement et l’imagination du spectre231. » 

Nous voyons, dans ces vers, que le poète est un peu perturbé, perdu entre les différents 

sentiments, alors que le but recherché est le lieu saint ou le lieu à visiter, le mazār. 

 Le poète al-Raḍī ne se satisfait pas du sentiment de joie éprouvé en visitant un lieu 

saint, notamment la tombe du Prophète ou d’autres personnalités dans le cimetière de 

Baqīˁ. Šarīf al-Raḍī, dans son amour transcendant, est transporté au-delà des frontières : 

il est à Médine sans y être, il joue avec les mots, car le terme de zawr comporte un double 

sens. D’une part, il renvoie à la ziyāra, la visite réelle, le voyage entrepris pour visiter, 

par exemple, un lieu saint ; d’autre part, le terme de zawr fait également penser au rêve, 

à l’imagination. S’il ne peut visiter le lieu directement, il le visite par l’esprit : le lieu 

imaginé vient à lui grâce à son imagination. À ce sujet, Ernst van Alphen explique : 

« Mais il reste à préciser ce que signifie “imaginé”, car “imaginé”, ce n’est 

pas la même chose qu’“imaginaire”. Les lieux imaginés ne sont pas des lieux 

de contes de fées, ce ne sont pas de simples lieux fantastiques. D’une façon 

ou d’une autre, les lieux imaginés ont un lien avec un lieu qui existe au niveau 

géographique. Cependant, le mode dans lequel on fait l’expérience de ce lieu 

géographique est différent d’un point de vue ontologique : on ne fait pas 

l’expérience d’un lieu géographique via une interaction réelle, mais via 

l’imagination232. » 

L’imagination lui permet donc de faire venir un lieu réel, Médine, jusqu’à lui, et le lieu 

est là, devant lui, car par la force de son imagination, il visite ce lieu. 

                                                           
231 Dīwān, T. 2, p. 132, v. 10 (mutaqārib) : 
« ilā an qaniˁnā bi-zawri l-mazā-     -ri baˁda n-nawā wa-ḫayāli l-ḫayālī. » 
232 Ernst van Alphen, Art in Mind: How Contemporary Images Shape Thought, Chicago, The University 
of Chicago Press, 2005, p. 54.  
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 Cette visite, qui se réalise finalement à tout moment pour le poète, par le réel ou 

par l’imagination, lui fait connaître, successivement, ses états de joie et de tristesse. Après 

la « misère » arrive « la fête ». Mais, à « cause du désir », il redevient « malade ». C’est 

un cercle sans fin, avec d’un côté, le champ lexical de la peine, de la douleur et de la 

maladie, de l’autre, celui de la joie, de la fête et du bonheur. 

 

Le cercle sans fin de la passion233. 

Nous retrouvons ici la « fête de l’abattement » que nous avons déjà vue à Mina. Ce cercle 

est incessant, revenant à chaque fois que l’amour et la passion sont mentionnés. 

 La passion du poète pour ces endroits est telle qu’il aurait aimé pouvoir acheter 

ces lieux, ou plutôt les échanger. Il est prêt à échanger cette patrie contre une autre : 

 « Je marche avec le groupe en passant à Ḏī Salam 

 Si seulement je pouvais t’acheter comme patrie avec les autres patries234. » 

Il retrouverait ainsi la terre de ses ancêtres et la reprendrait, lui qui a connu plusieurs 

patries : la patrie de sa naissance, celle où il a grandi, celle de ses ancêtres, où il retrouve 

les tombes, leurs vestiges, leurs maisons, leurs traces. Et il y a aussi la terre sacrée, sa 

                                                           
233 Dessin personnel. 
234 Dīwān, T. 2, p. 415, v. 2 (basīṭ) : 
« amurru bi-r-rakbi muğtāzan bi-ḏī salamin      law-ma šaraytuka bi-l-awṭāni awṭānā. » 



113 

 

patrie spirituelle, qu’il situe à Médine et à la Mecque, c’est-à-dire au Ḥiğāz. Ce qui est 

spécifique à Médine, c’est qu’il s’agit d’une terre qui mêle toutes ces sortes de patrie, 

hormis la patrie de sa naissance, même si, nous l’avons vu, il semble considérer Médine 

comme sa « maison natale », la terre natale de ses ancêtres. Ajoutons que, depuis son 

enfance, il a pris l’habitude de s’y rendre. 

 Cependant, si la tristesse et la joie sont les deux faces d’une même pièce pour Šarīf 

al-Raḍī, résultante qui semble naturelle de par son amour ardent, cette combinaison 

adopte un aspect tout particulier à Médine, qui symbolise à elle seule ces deux 

sentiments : 

 « Tu as occupé mes yeux avec les larmes et les entrailles avec le feu 

 Alors comment as-tu pu mélanger des eaux et des feux ? 

 Je sens auprès de toi une brise que je ne semble pas connaître 

 Je pense que Ḍamyāˀ a laissé traîner sa robe sur toi235. » 

Ces deux derniers vers, qui mélangent la tristesse et la joie, reprennent deux aspects de 

Médine particuliers à Šarīf al-Raḍī. 

 Le premier est le côté « positif » de la ville. Tout d’abord, d’après Ibn Rusta, 

Médine est connue pour son atmosphère saine, faisant penser à un « paradis » d’où le 

parfum se répand à travers toutes les allées. Ce serait la bonne odeur de sa terre qui 

donnerait un parfum délectable en ce lieu236. Médine procure donc une image de parfum, 

de verdure et d’eau, avec son climat appréciable. De plus, au niveau politique et social, 

la situation est particulière aux yeux de Šarīf al-Raḍī, ce qui est à prendre en compte, car 

nous ne pouvons analyser sa poésie sans étudier son contexte. En effet, nous pouvons ici 

reprendre les propos de Brigitte Foulon : 

« Les sémioticiens, en particulier Greimas, ont d’ailleurs montré qu’il sera 

vain de chercher à rendre compte de l’univers idiolectal d’un sujet 

d’énonciation (c’est-à-dire la vision singulière qui se dégage du texte) 

                                                           
235 Dīwān, T. 2, p. 415, v. 3-4 (basīṭ) : 
« šaġalta ˁaynī dumūˁan wa-l-ḥašā ḥuraqan      fa-kayfa allafta amwāhan wa-nīrānā 
   ašummu min-ka nasīman lastu aˁrifu-hu      aẓunnu ẓamyāˀa ğarrat fī-ka ardānā. » 
236 Aḥmad Ibn ˁUmar Ibn Rusta, al-aˁlāq al-Nafīsa, Beyrouth, Dār Ṣādir, 1892, p. 59. 
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indépendamment de l’univers sociolectal de celui-ci (le contexte culturel et 

idéologique dans lequel il s’inscrit). Cela est encore plus vrai dans le contexte 

médiéval237. » 

À cette époque, la tribu de Banī Hāšim y était honorée, c’est-à-dire sa propre famille, les 

descendants du Prophète de l’Islam. Ses descendants gouvernent même cette ville et y 

sont respectés. La place de sa famille dans cette ville lui donne de l’espoir, pour sa propre 

position à Bagdad, dans l’expectative d’un changement de situation et d’une position et 

d’un rôle similaires pour lui. 

 Ce sentiment agréable est toujours mélangé à un autre sentiment que nous 

pourrions qualifier de « négatif ». Dans les vers suivants, il se souvient de ce quartier de 

Suwayqa où vivent les descendants de l’Imam ˁAlī Ibn Abi Ṭālib : 

 « Est-ce que cette armoise-là a essuyé le nez de celui qui expire ? 

 Et est-ce qu’il a goûté l’eau avec ses lèvres à Liwā ? 

 Les montures ont trahi le jour de Suwayqa 

 Et le bout de mes doigts saigne au souvenir des traîtres238. » 

 En effet, dans le premier vers, le poète fait ressentir le parfum agréable, la saveur 

de l’armoise, rappelant le passé, car il est bien connu que le souvenir des odeurs réanimées 

renvoie directement à ce passé. Et ce vers entre en antithèse avec le second qui, lui, est 

empreint de tristesse et de douleur. Il transpose ainsi dans ces deux vers son sentiment, 

tout en doutant de l’effet positif, qu’il transcrit sous forme d’interrogation, comme s’il 

posait la question aux lecteurs. 

Dans ce poème, il parle quatre fois du cœur, et de ses sentiments. Nous voyons 

des mots se combiner : cœur, feu, eau, parfum, trahison, passion, amour. Le lexique 

montre ce mélange, ou plutôt ce conflit entre divers éléments qui semblent être contraires. 

Il ne faut pas oublier que Médine, malgré tous les éléments cités plus haut participant à 

l’aspect agréable de son souvenir, est un lieu où le poète retrouve les tombes de ses 

                                                           
237 Brigitte Foulon, La poésie andalouse du XIe siècle, op. cit., p. 392.  
238 Dīwān, T. 2, p. 456, v. 8-9 (ṭawīl) : 
« wa-hal massa ḏāka š-šīḥa ˁirnaynu nāšiqun     wa-hal ḏāqa māˀan bi-l-liwā šafatānī 
   laqad ġadara l-aẓˁānu yawma suwayqatin     wa-yadmā li-ḏikri l-ġādirīna banānī. » 
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ancêtres. Si ces tombes sont le souvenir de ses aïeuls et des grandes personnalités qu’il 

admire, elles rappellent également la séparation avec eux. Ainsi, tout en étant à Médine 

et en profitant de la joie qu’elle lui procure, le sentiment de séparation est présent à 

l’intérieur même de la ville, un sentiment de séparation tourné vers l’intérieur, sans qu’il 

pense à une autre ville comme la Mecque. Médine rappelle la séparation par elle-même. 

 Afin d’étudier cet aspect de Médine, nous jugeons judicieux d’analyser 

l’ensemble du divan du poète, et non pas seulement le genre étudié, celui des ḥiğāziyyāt, 

ainsi que son entourage, son contexte social, religieux, politique et personnel, car c’est 

tout ce cadre qui va l’influencer. Cette atmosphère se reflète également dans sa poésie, et 

l’étude, même succincte, des autres poèmes de Šarīf al-Raḍī permet d’en savoir davantage 

sur sa situation. Si l’étude des poètes l’ayant précédé est réservée pour un chapitre à venir, 

ici, ses autres poésies ne sont pas à négliger afin d’expliquer le contexte des ḥiğāziyyāt. 

Comme nous l’avons noté, le poète n’est pas déconnecté de son histoire, dont l’influence 

sur son écriture ne saurait être niée. Il est le fils de la terre d’où il vient, de la mère patrie ; 

il est l’enfant de son milieu, du lieu et de l’environnement dans lequel il a grandi. La terre 

est, enfin, la mère de l’individu. Certains peuvent rester toute leur vie auprès de leur mère, 

qui peut les embrasser, les prendre dans ses bras, alors que d’autres doivent vivre avec 

son souvenir. Certains perdent leur mère tôt et grandissent chez leur grand-mère ; pour 

d’autres, la maison de la grand-mère porte en soi un attrait particulier, peut-être car elle 

se trouve en province, pour sa verdure et sa beauté, son charme particulier, ou pour toutes 

autres raisons liées à son environnement. Si nous avons retracé cette image, c’est pour 

l’appliquer à Šarīf al-Raḍī, qui aimait Bagdad, sa mère qui l’avait vu naître, mais dont le 

regard était en même temps porté vers sa « grand-mère », Médine, la terre de ses ancêtres. 

Il éprouve une grande nostalgie pour Médine, où il jouait dans son enfance, une nostalgie 

a augmenté jour après jour pour diverses raisons. 

 Parmi les motifs qui ont mené le poète à porter son regard vers Médine, nous 

pouvons noter la perte de sa mère, Fāṭima Bint al-Nāṣir, alors qu’il était âgé de 25 ans, en 

385 après l’Hégire (soit en 995 après J.-C.)239. Nous savons quel choc peut provoquer 

pour un être le fait de perdre une mère, surtout pour un jeune homme, qui plus est avec la 

sensibilité d’un poète rempli d’émotions. Comme nous l’avons remarqué, en reprenant 

                                                           
239 Dīwān, T. 1, p. 27, v. 1. 
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les termes de Jaroslav Stetkevych, Šarīf al-Raḍī est un poète du cœur, et il nous semble 

que son cœur est tout simplement ouvert aux émotions, qu’il laisse transparaître dans sa 

création poétique où il donne de son cœur. De plus, sa mère a joué un rôle tout particulier 

dans la vie bouleversée du jeune Šarīf al-Raḍī : non seulement elle symbolisait l’honneur 

et le respect de par son ascendance et sa filiation, étant une enfant du Prophète de l’Islam, 

mais elle a tout simplement, très tôt, endossé le rôle de père pour lui, surtout quand, à 

l’âge de dix ans, les soldats ont emprisonné celui-ci. 

 Le bouleversement causé par la mort de sa mère apparaît dans les poésies de Šarīf 

al-Raḍī. Dans un éloge funèbre, il a écrit : 

 « Je te pleurerais, même si les abondantes larmes désaltéraient la grande soif du 

cœur 

Je parlerais et je continuerais de parler, même si les paroles effaçaient la 

maladie240. » 

Dans le premier vers de cet éloge funèbre, le poète montre sa douleur immense. Sa mère 

représentait tout pour lui, car elle lui avait tout donné, y compris la vie ; elle s’était 

sacrifiée, avait tout vendu, même ses affaires, ses biens personnels, provenant d’une 

famille riche, pour offrir à ses enfants une vie décente. C’est pourquoi, notant la qualité 

exceptionnelle de sa mère disparue, il a écrit encore : 

 « Si toutes les mères étaient comme toi, des mères bienveillantes 

 Les enfants n’auraient plus besoin de leurs pères241. » 

Dans ce vers, il explique clairement le rôle de la mère qui a su endosser celui des deux 

parents en l’absence du père, même s’il vouait un amour tout particulier pour son père 

qu’il considérait comme un modèle. Il continue ensuite à parler des sacrifices de sa mère 

bienveillante, en se demandant alors quelle main pourrait bien lui servir de refuge, 

dorénavant, le protéger face aux obstacles et aux difficultés de ce monde, et implorer Dieu 

pour lui. Par l’évocation de sa mère, il réunit tous les aspects de sa vie, que ce soit du 

                                                           
240 Dīwān, T. 1, p. 27, v. 1 (kāmil) : 
« abkīki law naqaˁa l-ġalīla bukāˀī     wa-aqūlu law ḏahaba l-maqālu bi-dāˀī. » 
241 Dīwān, T. 1, p. 29, v. 26 (kāmil) : 
« law kāna miṯluki kullu ummin barratin     ġaniya l-banūna bi-hā ˁani l-ābāˀī. » 
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point de vue de l’honneur, de l’éthique ou du spirituel. Sa mère est la représentation de la 

mère idéale. Saisissant le sens du sacrifice qu’elle a fait pour ses enfants, et notamment 

pour lui, il montre qu’il aurait préféré qu’elle reste et que lui parte à sa place, dans un 

échange de sacrifices : après les sacrifices qu’elle avait accepté de faire pour lui, il aurait 

à son tour aimé se sacrifier en quittant cette vie à sa place. 

 Si nous reprenons ainsi ces éléments de la vie de Šarīf al-Raḍī, c’est pour 

comprendre les sentiments et l’état psychologique et spirituel de notre poète. En nous 

attardant sur le divan de manière plus large, et non seulement sur les ḥiğāziyyāt, nous 

ressentons toujours cette douleur dans son cœur, une douleur liée à la perte de ses parents, 

du Prophète et des Imams après lui, et surtout de l’Imam al-Ḥusayn, pour lequel il a 

composé de nombreuses poésies d’éloge, dont une très connue sur cette thématique 

commençant de cette manière : 

 « Karbala, tu es toujours une terre de peine et de calamité 

 C’est seulement cela que la famille de Muṣṭafā y a subi242. » 

La vision de Šarīf al-Raḍī pour Médine comporte donc deux aspects : d’une part, la ville 

joue le rôle de la grand-mère, compatissante, surtout après le départ de sa propre mère. 

D’autre part, c’est une terre qui appelle la peine et les douleurs, puisqu’en rappelant les 

ancêtres, il faut passer par des tombes, symboles même de la séparation. 

 Sans les tombes, la ville de Médine serait la ville de tous les bonheurs pour Šarīf 

al-Raḍī, il y trouverait la « Cité idéale », où tous les gens seraient les enfants de la terre. 

Et c’est finalement ce que recherche l’esprit de Šarīf al-Raḍī. Son amour est tourné vers 

son idéal, et sa nostalgie est donc portée vers cet idéal. C’est un homme de principes, 

rigoureux, qui recherche sa Cité idéale, tout le temps, de par son esprit ouvert. En effet, 

cette qualité, son ouverture d’esprit, est à relever. À son époque, dans la société où il 

vivait, il a su dépasser les frontières et les barrières que pouvaient se mettre les hommes 

entre eux : son caractère l’a incité à aller au-delà des confessions, des religions et des 

idéologies. Nous pouvons voir, dans ses poèmes, qu’il avait des mots d’amitié pour des 

hommes de divers horizons, au niveau tribal ou confessionnel. Nous remarquons qu’il a 

                                                           
242 Dīwān, T. 1, p. 48, v. 1 (al-ramal) : 
« karbalā, lā-zilti karban wa-balā     mā-laqī ˁindaki ālu l-muṣṭafā. » 
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écrit, par exemple, un éloge funèbre pour le chef des Abbasides243, Naqīb al-ˁAbbāsiyyīn, 

alors qu’il était lui-même le fils des chefs des Talibites. Son objectif était de les 

rassembler : rassembler les êtres humains sous la coupole sacrée de l’humanité. En cela, 

il voyait en son père un exemple à suivre : dans un panégyrique pour son père qui avait 

réussi à unir les gens, il se montre fier de lui. Régler un conflit avant que celui-ci ne 

s’aggrave participe de l’image de parangon de vertu du père aux yeux de Šarīf al-Raḍī. 

 De plus, Šarīf al-Raḍī, juriste et chef religieux musulman, ne s’est pas limité au 

cercle des Musulmans. Abū Isḥāq al-Ṣābī, poète chrétien de son époque, était un ami très 

proche de lui ; ils ont échangé entre eux des poèmes. Lorsque cet ami a rendu l’âme en 

384 après l’Hégire (994 après J.-C.), Šarīf al-Raḍī lui a écrit un éloge funèbre, un poème 

très connu qui commence par le vers suivant : 

 « Sais-tu qui a été porté sur les branches coupées ? 

 As-tu vu comment les lumières du forum se sont éteintes244 ? » 

Ces vers prouvent qu’il considérait ce poète chrétien comme un proche de sa famille, à 

tel point qu’il aurait préféré être à sa place. L’idée même de sacrifice est envisageable 

pour lui qui vit difficilement la séparation d’un ami. Dix ans plus tard, Šarīf al-Raḍī passe 

près de la tombe d’al-Ṣābī, et se met, par nostalgie, à écrire une autre poésie à son 

intention245. Il y fait allusion aux gens susceptibles de le critiquer, surpris qu’un homme 

comme lui, d’une famille aussi noble, ancrée dans le milieu religieux islamique, puisse 

afficher un tel attachement à un Chrétien. Mais à nouveau, il fait fi de ces critiques, et les 

affronte par sa plume pour donner un réel sens à son humanité. 

 Dépassant également les origines, nous pouvons retrouver le poète Šarīf al-Raḍī 

marchant dans le cortège funèbre d’Abū Bakr Ibn Šāhwayh (m. 396h/1006)246 qui, 

comme son nom peut le laisser penser, est d’origine iranienne. Malgré le grand nombre 

d’amis qu’il avait, seules trois personnes ont participé à son cortège funèbre, dont Šarīf 

al-Raḍī. Son ouverture d’esprit sur le monde dépassait donc, par la parole et par la 

                                                           
243 Dīwān, T. 1, p. 139. 
244 Dīwān, T. 1, p. 355, v. 1 (kāmil) : 
« aˁalimta man ḥamalū ˁalā l-aˁwādi     araˀayta kayfa ḫabā ḍiyāˀu n-nādī. » 
245 Dīwān, T. 2, p. 70. 
246 Dīwān, T. 1, p. 457. 
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pratique, les frontières de la religion et des ethnies. Ainsi, cet homme, Ibn Šāhwayh, lui 

aussi, a eu le droit à une poésie de la part de ce grand poète. 

 Al-Raḍī laissait couler sa poésie là où son cœur penchait. Il ne pouvait 

apparemment pas uniquement répondre aux injonctions des autorités, préférant laisser sa 

plume soutenir ses propres valeurs, son éthique. C’est pourquoi, en 381 après l’Hégire 

(991 après J.-C.), lorsque le calife abbaside al-Ṭāˀiˁ fut destitué par l’émir bouyide pour 

être remplacé par un autre calife, al-Raḍī, touché par cette histoire, commença à composer 

un long poème relatant ses vertus et ses hauts faits, alors qu’il se trouvait en prison. De la 

sorte, il lançait un défi à la nouvelle autorité et ne prêtait pas attention aux réactions 

possibles de l’émir. Il négligeait le danger pour soutenir ses propres valeurs, non pas qu’il 

ait entretenu une amitié particulière avec l’ancien calife, mais cette destitution arbitraire 

ne lui semblait pas normale. D’ailleurs, l’ancien calife, peu avant sa destitution, s’était 

montré peu accueillant avec Šarīf al-Raḍī. Cette poésie ne visait donc pas un intérêt 

personnel. 

 À travers l’histoire de Šarīf al-Raḍī et son comportement, son implication dans la 

société et son ouverture d’esprit, nous voyons en lui un homme d’une certaine sagesse, 

un philosophe, et ce, depuis sa jeunesse. Même s’il n’a vécu que quarante-sept ans, il est 

mort en vieux sage, en homme de principes qui n’appréciait guère de déroger à ceux-ci, 

même au nom d’ambitions sociales. Et finalement, ce qui le touchait le plus, c’étaient les 

malheurs de ses propres ancêtres, car il voyait combien ils avaient été opprimés. 

 Les tombes de ses ancêtres à Médine reflètent donc deux aspects primordiaux : 

d’une part, elles symbolisent la vénération au Prophète et aux Imams de sa famille. 

D’autre part, elles représentent des mémoriels de leurs malheurs subis durant leur vie sur 

terre, dont la résultante est la tristesse et le chagrin. Ces deux aspects peuvent être résumés 

en deux mots : l’histoire et la mémoire, l’histoire étant un condensé d’honneur et de gloire, 

et la mémoire étant synonyme de douleurs et d’oppression. Et de tout cela, Šarīf al-Raḍī 

en a retiré une certaine fierté et un respect incomparable. 

 Finalement, le poète ne peut s’empêcher de relier Médine à Bagdad. Ce lien entre 

ces deux villes est mentionné d’une façon très poétique et touchante dans une de ses 

ḥiğāziyyāt, un poème très connu que le poète a composé durant le mois de muḥarram de 
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l’an 395 après l’Hégire (1004 après J.-C.). Dans cette poésie, il commence à appeler la 

gazelle du saule pour déclarer son sentiment fort : 

« Ô gazelle du saule qui broute dans sa charmille 

Profite aujourd’hui, car le cœur est ta prairie247. » 

Il expose un sentiment intérieur intense pour arriver au vers suivant, qui relie Médine à 

l’Irak de manière quasi directe : 

« Une flèche a atteint son but, son archer posté à Ḏī Salam 

Elle a touché un homme en Irak, alors que tu avais tant éloigné ta cible248. » 

Comme nous l’avons vu, Ḏī Salam est une allusion à Médine. Dans ce dernier vers, il 

résume ce lien entre Médine et l’Irak. Une flèche quitte le lieu des tombes et des vestiges, 

des maisons de mémoires, où la joie et la douleur sont mêlées : 

« Tu es le délice de mon cœur ainsi que son supplice 

Combien tu es amère dans mon cœur et en même temps douce249 ! » 

Cette flèche avec ses caractéristiques propres est arrivée jusqu’en Irak, comme si elle 

retraçait tout le chemin de Šarīf pour aller au hadj ou rentrer du pèlerinage à la Mecque. 

 Beaucoup d’éléments se cachent dans les poésies de Šarīf al-Raḍī, ressemblant à 

une armoire aux nombreux tiroirs dont il faut trouver les clés pour découvrir les trésors 

qu’ils recèlent. Étudier ses poèmes, c’est donc tenter de les approfondir, de dévoiler ce 

qu’al-Raḍī voulait garder secret. C’est ce que nous allons nous atteler à faire tout 

particulièrement avec cette poésie qui nous semble essentielle de par sa qualité, ses 

images et sa relation entre le Ḥiğāz et l’Irak. 

                                                           
247 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 1 (basīṭ) : 
« yā ẓabyata l-bāni tarˁā fī-ḫamāˀilihi     li-yahnaki l-yama anna l-qalba marˁākī. » 
248 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 5 (basīṭ) : 
« sahmun aṣāba wa-rāmīhi bi-ḏī salamin     man bi-l-ˁirāqi la-qad abˁadti marmākī. » 
249 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 9 (basīṭ) : 
« anti n-naˁīmu li-qalbī wa-l-ˁaḏābu la-hu     fa-mā amarraki fī-qalbī wa-aḥlākī. » 
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 Cette poésie évoque des lieux convoquant des parties sombres et tristes de la 

mémoire de Šarīf al-Raḍī. Un lexique de tristesse est mêlé à un lexique d’espoir et de joie. 

Les lieux sont connotés de tristesse, et cette tristesse peut nous renvoyer vers des pans 

sombres de la culture collective de son époque, avec des noms comme ġawr, ğizˁ et 

ġamīm. En effet, en nous penchant sur les acceptions de ces termes, nous remarquons, 

dans le Lisān al-ˁArab d’Ibn Manẓūr, que Ġamīm, étant un lieu du Ḥiğāz, donne aussi le 

sens de ġamm au niveau sémantique, ce qui renvoie donc à la misère, la douleur et 

l’affliction extrême. Cependant, ce mot donne aussi le sens de plante verte250, procurant 

par là l’image de la vie à travers une plante vivante. Pour ce qui est de Ğizˁ, toujours 

d’après le Lisān al-ˁArab, ce terme donne le sens de quartier, de vaste vallée, mais il 

comporte également celui de douleur, de chagrin et également de peur251. En ce qui 

concerne Ġawr, il s’agit, là aussi, d’un lieu du Ḥiğāz. Dans le sens lexical, on trouve l’idée 

de profondeur, de creux. De manière générale, nous remarquons que Šarīf al-Raḍī a choisi 

des mots qui rappellent des lieux pour, en même temps, sans utiliser d’autres adjectifs, 

évoquer la douleur, la tristesse, le chagrin. Ainsi, Šarīf al-Raḍī veut parler de certaines 

douleurs cachées dans sa mémoire, même s’il tente de les calmer et de profiter de certains 

endroits comme Mina et Ḫayf pour l’aider à dépasser ces douleurs : 

« Que Mina et les nuits de Ḫayf soient gorgées d’eau et se désaltèrent 

Grâce aux nuages, et que le salut soit sur elles ainsi que sur toi252. » 

Alors qu’a priori, la poésie ne parlait pas de la Mecque, le poète profite de Mina et de 

Ḫayf, ainsi que de l’eau déversée sur cette terre bénie pour irriguer sa mémoire. Dans le 

dernier vers, c’est toutefois la couleur noire qui lui vient à l’esprit : 

« Si les mèches de cheveux noirs m’appartenaient 

Le jour de Ġamīm, jamais tu n’aurais fui mes filets253. » 

                                                           
250 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 11, p. 89. 
251 Ibid., T. 3, p. 141. 
252 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 11 (basīṭ) : 
« saqā minan wa-layāli l-ḫayfi mā-šaribat       mina l-ġamāmi wa-ḥayyā-hā wa-ḥayyā-kī. » 
253 Dīwān, T. 2, p. 100, v. 18 (basīṭ) : 
« law kānati l-limatu s-sawdāˀu min ˁudadī       yawma l-ġamīmi la-mā aflatti ašrākī. » 
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Il semble évident que l’évocation de couleurs particulières soit en relation avec la 

situation psychologique intérieure du poète, les couleurs ayant un sens. Pour parler 

notamment de la symbolique du noir, un journal de littérature du 19ème siècle remarquait : 

« D’après la symbolique, deux principes donnent naissance à toutes les 

couleurs, la lumière et les ténèbres, le blanc et le noir. La lumière n’existe que 

par le feu dont le symbole est le rouge. Partant de cette base, la symbolique 

n’admet que deux couleurs primitives : le rouge et le blanc. Le noir, négation 

des couleurs, fut attribué à l’esprit des ténèbres254. » 

En employant la couleur noire, le poète termine par l’obscurité, les ténèbres, l’idée de 

tristesse et de chagrin. Il ne s’agit plus du vert, couleur représentant la verdure, une 

certaine forme de vie, que l’on retrouvait au début de ce même poème parlant de charmille 

et de prairie, comme nous l’avons vu. 

 En passant du vert au noir, le poète passe également de la fertilité au deuil, de la 

vie à la mort. Mais cette couleur noire, qui est aussi la couleur de ce que l’on appelle la 

« pierre noire » de la Kaˁba, peut aussi être vue comme ambivalente dans ce qu’elle 

représente, si l’on considère que le noir peut aussi signifier la fertilité en arabe et si l’on 

se réfère à la symbolique du noir comme l’explique Luc Benoist : 

« Le noir, c’est l’obscurité des origines, l’état principiel de non-manifestation, 

mais aussi, à l’autre pôle, la couleur des ténèbres extérieures. Il symbolise la 

mort, la passivité, l’acceptation, le deuil, comme le voile qui couvrait la tête 

des condamnés à mort, comme le voile du navire de Tristan, comme les 

manteaux des derviches tourneurs, qui pour danser les quittent et revêtent une 

robe blanche. Le noir est aussi la couleur des déesses chtoniennes, des Vierges 

noires, des pierres consacrées à Cybèle, noire comme la pierre de la Ka’ba. 

Djelal-ed-din Roumi a comparé les étapes de la progression intérieure du soufi 

à une échelle chromatique allant du blanc au noir en passant par le rouge, 

comme en alchimie, où le noir hermétique représente le retour au chaos 

indifférencié après être passé par la libération du rouge255. » 

                                                           
254 L’Artiste : journal de la littérature et des beaux-arts, op. cit., série 4, T. 2, p. 50. 
255 Luc Benoist, Signes, symboles et mythes, Paris, Presses Universitaires de France, 1975, p. 77. 
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Cette ambivalence pourrait être vue comme le résumé de ce paradoxe du poète, toujours 

dans une situation d’« entre-deux ». Il montre aussi, au final, son regret de ne pas posséder 

les mèches de cheveux de cette couleur noire. Le noir représente alors aussi la vigueur 

physique de la jeunesse. L’amour fait alors toujours voguer le poète entre deux extrêmes, 

comme s’il soutenait la proposition selon laquelle « l’amour est peut-être notre plus vraie 

religion et en même temps notre plus vraie maladie mentale. Nous oscillons entre ces 

deux pôles aussi réels l’un que l’autre256. » Ainsi, Šarīf al-Raḍī se trouve entre la joie et 

la tristesse et, finalement, il les embrasse toutes les deux. 

 Cette poésie peut également être lue selon un regard historique. D’après certains 

auteurs comme Iḥsan Abbās257 et Nādir Ḥaqqāni258, le sens de ce poème renverrait à la 

tragédie de l’Imam al-Ḥusayn et à son assassinat, en Irak, où lui et un grand nombre des 

membres de sa famille furent tués. Et cette famille n’est autre que celle du Prophète de 

l’Islam, qui était sortie de Médine affronter son sort à Karbala. Cette tragédie pèse sur le 

cœur de notre poète, le touchant aussi bien au niveau historique que religieux, considérant 

l’Imam al-Ḥusayn comme son maître spirituel ayant dépassé son temps, celui-ci étant 

également un de ses propres aïeuls. C’est pourquoi il a composé de nombreux thrènes 

pour son ancêtre, ce qui appuierait cette hypothèse, même s’il n’y a pas de renvoi direct 

dans cette poésie. D’après le divan, en introduction, il est indiqué que la poésie a été 

composée dans le mois de muḥarram de l’an 395 après l’Hégire259, et nous savons que 

les Chiites, surtout pour les familles religieuses, ont des traditions spécifiques en ce mois, 

qui est considéré comme un mois de deuil en raison du jour de ‘Achoura, le dixième du 

mois, où fut justement assassiné l’Imam al-Ḥusayn260. Suivant ces traditions, certains 

Chiites se privent de certaines choses et tentent de ne pas tomber dans un excès de joie 

qu’ils pourraient apprécier, afin de respecter ce mois de deuil et de rendre hommage à 

leur Imam. Si nous relatons cette hypothèse, c’est parce que nous voyons un certain 

                                                           
256 Edgar Morin, Amour, Poésie, Sagesse, op. cit., p. 34. 
257 Iḥsān ˁAbbās, al-Šarīf al-Raḍī, Beyrouth, Dār Ṣādir, 1959, p. 133. 
258 Nādir Ḥaqqānī, Ḥiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī, Alep, Dār al-Nahğ, 2010, p. 134. 
259 Dīwān, T. 2, p. 99. 
260 M. Plessner, « Al-Muharram », Encyclopédie de l’islam, Brill Online, 2016, Référence, Université 
Paris 3 Sorbonne nouvelle, 10 juin 2016 <http://referenceworks.brillonline.com.ezproxy. univ-
paris3.fr/entries/encyclopedie-de-l-islam/al-muharram-SIM_5426 >. 
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nombre d’éléments, dans ce poème, qui vont dans ce sens, notamment aux niveaux 

conceptuel et sémantique. 

 Dans ce poème, le poète commence par interpeler la « gazelle du saule ». Dans la 

conversation qu’il entame avec cette dernière qui vient se nourrir dans son cœur, il évoque 

immédiatement ses larmes, représentant la seule eau désaltérante pour cette gazelle : 

 « Ton eau est offerte à tout être qui souhaite boire 

Mais ta soif n’est étanchée qu’avec mes yeux en larmes261. » 

D’un côté, la gazelle offre de l’eau, de l’autre, elle ne peut accepter que les larmes du 

poète, et l’eau devient alors le plus grand souci du poète, entre l’eau à boire et l’eau des 

larmes. Il est possible de voir, ici aussi, un lien avec le mois de muḥarram et les traditions 

autour de l’histoire de l’Imam al-Ḥusayn, car ces différents aspects de l’eau sont 

continuellement repris dans l’évocation de l’histoire ou dans la commémoration de 

l’événement. Quand l’histoire est rappelée, nous constatons qu’al-Ḥusayn fut privé d’eau 

dans les derniers instants de sa vie, ainsi que les femmes, les enfants et les quelques 

disciples qui l’avaient accompagné. En outre, de par l’intensité de l’événement ayant eu 

lieu le 10 du mois de muḥarram, comme déjà souligné, ce mois est un mois de deuil. Les 

Chiites commémorent ce jour-là en relisant l’histoire et en versant des larmes, pour tenter 

de vivre l’événement malgré les siècles écoulés. Ainsi, l’objectif est de vivre à Karbala le 

temps d’une lecture, quel que soit le lieu où elle s’effectue, et de pleurer sur cette terre. 

« Quel que soit le moyen mis en œuvre, l’intention est toujours la même : il s’agit d’ouvrir, 

et de rouvrir, périodiquement, la source des pleurs262 », pour reprendre les propos de 

Charles Virolleaud. Nous pourrions penser que, dans ce poème, notre auteur évoquait 

Karbala en Irak, ou qu’il parlait directement à cette terre, cette gazelle, très chère à son 

cœur, étant une façon d’animer Karbala, lui donnant ainsi l’apparence d’une créature. Et 

la terre de Karbala est justement très chère à son cœur, puisque le corps de Šarīf al-Raḍī 

y a même été transporté afin d’y être enterré, selon plusieurs historiens263. Pour revenir à 

                                                           
261 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 2 (basīṭ) : 
« al-māˀu ˁinda-ki mabḏulun li-šāribihi       wa-laysa yurwī-ki illā madmaˁī l-bākī. » 
262 Charles Virolleaud, « La légende de Hosséïn ou la tragédie de Kerbéla », dans Journal des savants, 
Paris, Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, 1946, T. 1, p. 31. 
263 Al-Šarīf al-Raḍī, Ḥaqāˀiq al-Taˀwīl fī-Mutašābah al-Tanzīl, « Biographie de Šarīf al-Raḍī » écrit par 
ˁAbdu l-Ḥusayn al-Ḥillī, Beyrouth, Dār al-Aḍwāˀ, 1986, p. 111. 
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l’eau « offerte » par la gazelle, nous remarquons que la terre de Karbala contient beaucoup 

d’eau, avec notamment l’Euphrate qui se trouve tout près264. Cet événement est donc une 

histoire marquante pour Šarīf al-Raḍī, dans l’ensemble de sa poésie, au-delà des 

ḥiğāziyyāt. Karbala, qui rappelle un souvenir douloureux pour le poète impliqué dans 

l’histoire de cette terre, devient, en même temps, un lieu aimé, car c’est un haut lieu de 

mémoire d’une tragédie historique et familiale. Ainsi, Karbala devient le symbole parfait 

du paradoxe de la passion qui se réalise dans la souffrance. Reprenons les propos de 

Gilbert Durand au sujet du symbole qui souligne la dichotomie de ses sens : 

« Chaque fois que l’on aborde le symbole et les problèmes du symbolisme et 

de son déchiffrement, l’on se trouve en présence d’une ambiguïté 

fondamentale. Non seulement le symbole a un double sens, l’un concret, 

propre, l’autre allusif et figuré, mais encore la classification des symboles 

nous révélait les « régimes » antagonistes sous lesquels les images viennent 

se ranger. Bien plus, non seulement le symbole est un double, puis se classe 

en deux grandes catégories, mais encore les herméneutiques sont doubles : les 

uns réductives, « archéologiques », les autres instauratives, amplificatrices et 

“eschatologiques265”. » 

Le caractère antagoniste du symbole de Karbala est évident. Amour et souffrance ne 

peuvent se séparer à l’évocation de Karbala, où il peut retrouver le sanctuaire de son aïeul, 

et la gazelle, qui est la représentation physique et animée de Karbala, ne peut 

naturellement étancher sa soif qu’avec les larmes du poète. 

 Le poète a ici utilisé le mètre basīṭ, afin de transmettre des émotions, et la rime est 

réalisée avec la lettre kāf, une lettre musicale, comportant une terminaison en « ki ». 

Sachant que le poète était très méticuleux dans ses choix poétiques, il n’est pas incongru 

de laisser ouverte l’hypothèse selon laquelle la lettre kāf a été sélectionnée pour rappeler 

cette terre, Karbala. De plus, ces émotions sont accentuées par le champ lexical, et 

notamment l’emploi répété du mot « cœur ». Cette poésie montre pleinement la présence 

du cœur du poète dans l’action, et ce cœur est, encore une fois, déchiré entre la joie et la 

tristesse : 

                                                           
264 Sabrina Mervin, Histoire de l’islam : Fondements et doctrines, Paris, Flammarion, 2000, p. 264. 
265 Gilbert Durand, L’imagination symbolique, Paris, Presses Universitaires de France, 1964, p. 115. 
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« Tu es le délice de mon cœur ainsi que son supplice 

Combien tu es amère dans mon cœur et en même temps douce266 ! » 

Et c’est ce que symbolise Karbala pour Šarīf al-Raḍī : l’évocation de cette terre rappelle 

le « propriétaire des lieux », celui qui attire l’attention, l’Imam al-Ḥusayn, mais en même 

temps, elle est synonyme de peine et de tristesse, en raison du sort funeste que cet Imam 

y a trouvé. Cette hypothèse est encore renforcée quand il insiste sur la mort qui touche 

plusieurs personnes, dans le même poème : 

« C’est comme si ton clin d’œil à Ğizˁ nous révélait 

La liste refermée des noms de tes victimes assassinées267. » 

Cette mort n’est pas naturelle, étant le résultat d’un assassinat, et il semble lister les noms 

des quelques compagnons ayant accepté de suivre l’Imam dans son destin. Et à cette mort, 

s’ajoute la captivité : 

« Lorsque le troupeau s’est approché, tu n’as pas ranimé ceux que le chagrin 

d’amour 

A tué dans leur passion. Et tu n’as pas non plus affranchi tes captifs268. » 

Plus on avance dans le poème, plus on pense à la description étape par étape, de manière 

très poétique et imagée, des éléments-clés de la tragédie de Karbala, celle-ci ne s’étant 

pas simplement terminée avec l’assassinat de l’Imam al-Ḥusayn et de ceux qui 

l’accompagnaient. En effet, son camp, majoritairement constitué de femmes et d’enfants 

restés en vie après lui, a été capturé et traîné de ville en ville. 

 Jusqu’à la fin, les vers du poème a priori tourné vers Médine semblent pointer 

vers Karbala et son histoire, comme si ces deux villes étaient inévitablement liées entre 

elles. Dans le dernier vers, c’est Ġamīm qui est cité, ce lieu que l’on découvre dans un 

vers d’un des thrènes de Šarīf al-Raḍī composé spécifiquement pour l’Imam al-Ḥusayn. 

                                                           
266 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 9 (basīṭ) : 
« anti n-naˁīmu li-qalbī wa-l-ˁaḏābu la-hu     fa-mā amarraki fī-qalbī wa-aḥlākī. » 
267 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 8 (basīṭ) : 
« kaˀanna ṭarfa-ki yawma l-ğizˁi yuḫbiru-nā     bi-mā ṭawā ˁanki min asmāˀi qatlā-kī. » 
268 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 15 (basīṭ) : 
« ḥattā danā s-sarbu mā aḥyayti min kamadin     qatlā hawā-ki wa-lā fādayti asrā-kī. » 
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Texte qui commence avec ce lieu, mais qui dégage un sentiment de douleur et de chagrin 

profond : 

 « Ce sont les stations de Ġamīm, alors appelle-les 

 Et laisse tes yeux se déverser avec générosité après leur gel269. » 

Et le poète a tendance à ne pas nommer al-Ḥusayn, lui donnant beaucoup de surnoms, ce 

qui lui permet de parler de lui indirectement, comme s’il laissait le lecteur déchiffrer 

chaque mot. Une des expressions utilisées pour parler de cet Imam est ġarīb al-diyār ou 

l’étranger des patries. Le poète, toujours à la recherche de sa propre terre, semble 

s’identifier à ce personnage, et en passant par lui, l’évocation de l’Imam al-Ḥusayn lui 

permet d’évoquer sa propre condition. Le sentiment d’être étranger de la patrie, c’est 

comme si ce poète le sentait : « C’est là que se lance cette voix, cette voix qui habite dans 

son intérieur solitaire270. » Et c’est certainement ce qui le conduit à parler avec cet Imam, 

son aïeul, son grand-père, le faisant dire dans un de ses poèmes : 

 « Ô mon grand-père, j’ai toujours un souci qui me force 

 À pleurer, et un amour jamais vaincu271. » 

Il s’adresse ainsi à son grand-père, qu’il appelle pour lui parler de ses douleurs, 

s’identifiant à lui par le chagrin et le sentiment d’être étranger. 

Finalement, le poète ne peut ressentir que des sentiments antagonistes. Les 

opposés s’unissent en lui, et l’eau douce reste amère pour lui. Le délice est son supplice : 

« Tu es le délice de mon cœur ainsi que son supplice 

Combien tu es amère dans mon cœur et en même temps douce272 ! » 

                                                           
269 Dīwān, T. 1, p. 337, v. 1 (kāmil) : 
« hāḏī l-manāzilu bi-l-ġamīmi fa-nādi-hā     wa-skub saḫiyya l-ˁayni baˁda ğamādihā. » 
270 ˁAzīz al-Sayyid Ğāsim, Al-Iġtirāb fī-Ḥayāt wa-Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 20 : 
« huwa ṣ-ṣawtu l-laḏī yaskunu aˁmāqa-hu l-mūḥiša. » 
271 Dīwān, T. 1, p. 450, v. 38 (basīṭ) : 
« yā ğaddi lā-zāla-lī hammun yuḥarriḍu-nī     ˁalā d-dumūˁi wa-wağdun ġayru maqhūrī. » 
272 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 9 (basīṭ) : 
« anti n-naˁīmu li-qalbī wa-l-ˁaḏābu la-hu      fa-mā amarraki fī-qalbī wa-aḥlākī. » 
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Il semble devoir faire face à la solitude. Mais ayant besoin d’un interlocuteur pour discuter 

avec lui et vider son cœur plein de douleurs, nous le retrouvons, dans un autre poème, en 

train de dialoguer avec un oiseau qu’il entend chanter sur une branche. Après l’avoir 

appelé et lui avoir parlé avec tendresse, il lui demande la cause de ses gémissements, dans 

un style rappelant la poésie de la gazelle du saule, avec le même style et le même mètre : 

 « Ô oiseau du saule qui chante sur une branche ! 

 Qu’est-ce qui a déclenché tes gémissements pour moi, ô oiseau du saule273 ? » 

Si l’oiseau gémit, c’est, semble-t-il pour Šarīf al-Raḍī, comme s’il avait senti et partagé 

le chagrin et les douleurs du poète au cœur sensible. Au final, il se peut que cet oiseau ne 

soit que sa propre intériorité, et qu’al-Raḍī se lance dans un monologue intérieur au lieu 

du dialogue apparent. Nous notons deux lieux du Ḥiğāz, Ḏī Salam et Ġamīm. Encore une 

fois, l’espoir ne va pas sans la douleur, et cette poésie dans laquelle le thème de la soif est 

fort présent peut, à nouveau, faire penser à Karbala sous le nom de Ġamīm, lieu de 

douleurs et de chagrins, ainsi qu’à Médine sous le nom de Ḏī Salam. Et même s’il s’agit 

d’un lieu d’espoir, Ḏī Salam étant « le lieu de Paix qui subjugue par sa beauté totalisatrice 

(jamâl274) », penser à ce lieu n’empêche pas Šarīf de continuer à plonger dans son propre 

paradoxe, cet espoir n’allant pas sans la tristesse que suggèrent les tombes, la peine des 

séparations et, finalement, le rappel de Karbala. Médine semble pointer vers Karbala, telle 

une flèche qui retrace le parcours de l’Imam al-Ḥusayn en direction de l’Irak : 

« Une flèche a atteint son but, son archer posté à Ḏī Salam 

Elle a touché un homme en Irak, alors que tu avais tant éloigné ta cible275. » 

Ainsi, en pensant à sa bien-aimée Médine, le poète irakien Šarīf al-Raḍī se dirige vers 

l’Irak, quel que soit le lieu où il se tient à ce moment-là, qu’il soit à Médine ou bien en 

Irak. 

                                                           
273 Dīwān, T. 2, p. 416, v. 1 (basīṭ) : 
« yā ṭāˀira l-bāni ġirrīdan ˁalā fanani      mā hāğa nawḥu-ka-lī yā ṭāˀira l-bānī. » 
274 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 161. 
275 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 5 (basīṭ) : 
« sahmun aṣāba wa-rāmīhi bi-ḏī salamin     man bi-l-ˁirāqi laqad abˁadti marmā-kī. » 
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 Le poète mêle encore une fois l’histoire de ses ancêtres et son histoire personnelle, 

et c’est, en fin de compte, les patries qui s’entrecroisent. Médine est la terre de ses 

ancêtres, la patrie où il se rend régulièrement, qu’il ne peut considérer que comme sienne. 

Cependant, l’Irak est le pays de sa naissance, de sa résidence, lieu où il occupe ses 

fonctions du quotidien. Šarīf al-Raḍī se sent partagé entre ses différentes patries, celle à 

laquelle il appartient ou « a le sentiment d’appartenir » d’une part, et le « pays habité276 » 

d’autre part ; il ne peut guère supprimer les liens qu’il entretient avec elles. En réalité, se 

rendre auprès d’une patrie ne peut lui faire oublier l’autre qu’il vient de quitter. Les patries 

s’entrecroisent et, par son imagination, il semble définitivement se mouvoir constamment 

dans l’espace onirique de l’entrecroisement de ses terres, partagé entre le Ḥiğāz et l’Irak : 

 

Le cœur du poète partagé entre ses deux patries277. 

Médine, pôle principal du Ḥiğāz, reçoit ainsi toujours les salutations du poète, même si 

celui-ci ne s’y trouve pas, cherchant tout passant susceptible de les transmettre : 

 « Transmets de ma part les salutations aux gens du Muṣalla 

 Et transmets ces salutations lors de la rencontre278. » 

                                                           
276 Josette Rey-Debove et Alain Rey (dir.), Le petit Robert, op. cit., p. 1831. 
277 Dessin personnel. 
278 Dīwān, T. 2, p. 74, v. 2 (ḥafīf) : 
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2.2. Le chemin de la Mecque 

 Le voyage implique constamment une séparation. Le voyageur quitte un lieu pour 

partir vers un autre. Šarīf al-Raḍī, quant à lui, voyage par l’esprit vers le Ḥiğāz alors même 

qu’il est à Bagdad, et il pense à Médine, à la Mecque et à tous les lieux qui les entourent ; 

il compose alors les ḥiğāziyyāt. Son voyage physique se transforme en voyage de l’esprit, 

en voyage poétique. Le pèlerinage est un point de départ pour le poète, où il se lance, par 

sa création poétique, dans plusieurs types de voyage, comme le voyage des émotions, car 

quasiment tout peut être vu comme un voyage. Comme le dit Ibn ˁArabī : 

« Les mouvements des quatre éléments, des êtres engendrés à chaque minute, 

le changement et les transformations engendrés par chaque souffle, le voyage 

des pensées dans les catégories du louable et du blâmable, le voyage des 

souffles émis par celui qui respire, le voyage des regards à travers les choses 

vues en éveil ou en sommeil et leur passage d’un monde à l’autre par la 

transposition de leur signification ; tout ceci est sans aucun doute voyage pour 

tout homme doué d’intelligence. Certains considèrent que le monde des corps, 

depuis l’instant où Dieu l’a créé, ne cesse dans sa totalité de descendre, dans 

le vide sans fin. En réalité nous ne cessons jamais d’être en voyage depuis 

l’instant de notre constitution originelle et celui de la constitution de nos 

principes physiques, jusqu’à l’infini279. » 

Dans son divan, Šarīf al-Raḍī voyage d’un lieu à l’autre et parle avec tristesse de l’Irak et 

de la situation de Bagdad qui le fatigue. À ce moment-là, toute sa passion et son espoir 

sont tournés vers le Ḥiğāz, la vie bédouine apaisante, à l’écart de la grande ville qui 

l’étouffe, avec ses problèmes quotidiens. La vie bédouine devient une vie de rêve, elle ne 

semble pas avoir été touchée par les folies trépidantes mais ayant perdu tout lien avec les 

choses essentielles. La vie bédouine devient alors synonyme de respect, d’honneur, 

d’entraide, et avant tout, de principes, tout ce qu’il ne voit pas à Bagdad, où il a tendance 

à se sentir étranger. Non pas qu’il détestât Bagdad qui, malgré les soucis, restait le lieu 

de sa naissance, de son travail, de son enrichissement culturel, une ville qui était comme 

sa mère. C’est pour cela que, même dans ses ḥiğāziyyāt, où il déclare sa passion pour le 

                                                           
« aqri ˁannī s-salāma ahla l-muṣallā     wa-balāġu s-salāmi baˁda t-talāqī. » 
279 Ibn ‘Arabî, Denis Gril (trad.), Le dévoilement des effets du voyage, Paris, Éditions de l’éclat, 2015, 
p. 5-6. 
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Ḥiğāz, nous trouvons des mots d’amour consacrés à Bagdad et à l’Irak plus largement, 

comme dans la poésie qui commence par ces deux vers : 

 « Je dis alors que les amis sont passés par Ḏī n-Naqā 

 Et devant les montures se trouvent Murbiḫ et Zarūd 

 Ô cœur, tu recherches l’Irak depuis al-Ḥimā ? 

 Que la joie soit tienne pour avoir un objectif qui soit aussi lointain280. » 

On sent son cœur battre pour l’Irak, ce pays qui lui manque, ce qui est tout à fait naturel, 

puisqu’il s’agit de son lieu de naissance, où il a grandi. Malgré les chagrins et les soucis, 

son cœur souhaite retrouver cette patrie, sentiment naturel dévoilé lors de son 

déplacement. 

 Si le poète discute avec la gazelle ou l’oiseau, il s’adresse maintenant, de la même 

façon, à son cœur, ce qui nous amène à penser que ces animaux seraient en réalité des 

métaphores de son cœur dans lequel il plonge, mettant ainsi à jour tous ses sentiments. 

Šarīf al-Raḍī parle avec lui-même et se dit que son arrivée à Bagdad sera difficile. Il s’agit 

de souvenirs liés à des problèmes, des difficultés, mais toujours rattachés à la beauté et 

aux splendeurs de Bagdad qui font briller les yeux du poète, malgré ses soucis : 

 « Tu vois à Bagdad des lieux de rencontres de la passion 

 Que l’on a continué à faire vivre en notre absence, encore et encore281. » 

Al-Raḍī continue à parler à son propre cœur, pour se convaincre qu’il est lui-même un 

peu perdu. Malgré tous les soucis auxquels il doit faire face, Bagdad est un lieu de 

rencontres importantes, le poète y dirigeant lui-même une école de hautes études en 

langue et littérature. Comme le remarque Roger Arnaldez : 

                                                           
280 Dīwān, T. 1, p. 363, v. 1 (ṭawīl) : 
« aqūlu wa-qad ğāza r-rifāqu bi-ḏī n-naqā     wa-dūna l-maṭāyā murbiḫun wa-zarūdū 
   ataṭlubu yā qalbī l-ˁirāqa mina l-ḥimā     liyahnaka min marman ˁalayka baˁīdū. » 
281 Dīwān, T. 1, p. 363, v. 4 (ṭawīl) : 
« tarā l-yawma fī-baġdāda andiyata l-hawā     lahā mubdiˀun min baˁdinā wa-muˁīdū. » 
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« La capitale apparaît surtout comme un lieu de rencontre ; c’est à 

Bagdad que se rencontraient souvent les savants venus de toutes les 

grandes villes de l’empire, et en particulier du ˁIrâq282. » 

Au-delà de son lieu de naissance, Bagdad est « la patrie de la poésie », « le lieu où 

fleurissent l’art, la poésie283 », pour reprendre les définitions de la « patrie ». C’est un 

haut lieu de la culture, de la connaissance, de rencontres scientifiques : c’est un lieu 

vivant. 

 Le cœur du poète est alors perdu entre l’Irak et le Ḥiğāz. Ce dernier a besoin de 

persuader son cœur perdu qu’il doit retourner à Bagdad, dont il est séparé depuis 

longtemps. Cependant, son cœur est épris du Ḥiğāz. Comment alors concilier les deux 

amours ? Le dilemme reste entier, car il est impossible, physiquement, d’être en un lieu 

sans être séparé d’un autre. Il n’a en effet pas le don d’ubiquité. Son cœur, complètement 

déchiré entre ses deux amours, hésite entre le retour dans sa patrie actuelle et celle de ses 

ancêtres, comme nous pouvons le comprendre à travers ces vers : 

 « Il s’est tourné jusqu’à ce qu’on ne voie plus rien de vos terres 

 Ni fumée, ni même leur feu allumé 

Et une fois que le cœur s’est tourné après avoir jeté un regard de coin 

Tout au long de la nuit, il s’est mis à se tourner encore plus vers nous284. » 

Alors que Šarīf al-Raḍī continue à avancer, son cœur ne peut toutefois s’empêcher de se 

retourner vers le Ḥiğāz, dont il a du mal à se séparer. Quitter le Ḥiğāz n’est pas une tâche 

aisée pour son cœur qui, avec la distance grandissante qui le sépare de cette région, 

n’épargne aucun effort pour tenter de lancer un dernier regard vers le Ḥiğāz. Et cette 

séparation lui inspire déjà le désir de retourner dans le Ḥiğāz, de retrouver la lumière 

éclatante de Médine : 

                                                           
282 Roger Arnaldez, Les grands siècles de Bagdad, Paris, Entreprise nationale du livre, 1985, T. 1, p. 71. 
283 Josette Rey-Debove et Alain Rey (dir.), Le petit Robert, op. cit., p. 1831. 
284 Dīwān, T. 1, p. 363, v. 7 (ṭawīl) : 
« wa-inna l-tifāta l-qalbi min baˁdi ṭarfi-hi     ṭawāla l-layālī naḥwa-kum la-yazīdū. » 
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 « Quand la distance a augmenté, la passion m’a dit 

 Attends ! Et le cœur a dit aussi : Laquelle veux-tu285 ? » 

Son cœur lui demande où il veut aller : Bagdad ou Médine ? Le choix est difficile. Entre 

ces deux patries, aucune conciliation n’est possible, et le cœur continue à interroger le 

poète : 

 « Veux-tu vraiment te consoler de l’éloignement et du grand écart 

 Alors qu’en étant proche du lieu saint, tu es fou d’amour286 ? » 

Le lieu saint dont il est question, al-mazār, n’est autre que le tombeau du Prophète. À 

peine le poète s’est-il mis en route que le Prophète lui manque déjà. Il est alors naturel 

que son cœur ressente, dès les premiers instants, la douleur de la séparation. La passion 

pour le Ḥiğāz est bien trop forte pour pouvoir se consoler une fois éloigné, sur le chemin 

du retour. 

 Le trajet implique donc le voyage, qui emmène le poète d’un point à un autre, 

souvent d’une patrie à une autre, comme nous venons de le voir. Ce voyage lui fait 

découvrir ou redécouvrir un certain nombre de lieux, avec leurs images, leurs sens et des 

expériences propres à Šarīf al-Raḍī. Pour le poète, dans les ḥiğāziyyāt, le chemin peut être 

emprunté dans l’intention de rentrer du Ḥiğāz et retourner à sa vie quotidienne à Bagdad, 

ou bien, dans l’autre sens, pour retrouver ces lieux du Ḥiğāz dont il est épris de passion. 

2.2.1. Le voyageur en marche 

 Sur le chemin du pèlerinage de la Mecque, tous les pèlerins sont vus comme des 

voyageurs. Chacun est appelé musāfir en arabe, mot issu de safar, un terme aux 

dénotations multiples, dont la signification est, en soi, bien plus profonde que le simple 

fait de se déplacer d’un lieu à un autre, comme le note le célèbre auteur soufi Ibn ˁArabī : 

« Le voyage a été appelé safar, parce qu’il dévoile (yusfiru) les caractères des 

hommes faisant apparaître les caractères blâmables et louables que tout 

                                                           
285 Dīwān, T. 1, p. 363, v. 8 (ṭawīl) : 
« wa-lammā tadānā l-baynu qāla liya l-hawā     ruwaydan ! wa-qāla l-qalbu : ayna turīdū. » 
286 Dīwān, T. 1, p. 363, v. 9 (ṭawīl) : 
« ataṭmaˁu an taslū ˁalā l-buˁdi wa-n-nawā     wa-anta ˁalā qurbi l-mazāri ˁamīdū. » 
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homme recèle en lui. On dit aussi : la femme a dévoilé son visage (safarat ‘an 

wajhihâ) quand elle enlève son voile et qu’apparaît sa beauté ou sa laideur. 

Dieu dit, s’adressant aux Arabes : « Et par l’aube lorsqu’elle dévoile » (72 : 

34) c’est-à-dire aux regards ce qu’ils découvrent287. » 

Ce sens est confirmé par Lisān al-ˁArab. Il souligne qu’al-Azharī explique que le musāfir 

est celui que l’on connaîtra quand son masque sera tombé. En parlant du voyage, celui-ci 

est vu comme un processus qui permet de dévoiler le visage des voyageurs, leur 

comportement, ce qui était caché. De plus, ce mot est également utilisé pour le vent qui 

balaye les pierres et la terre288. D’autres termes sont aussi employés pour parler de 

voyage, comme riḥla289 (« voyage ») et raḥḥāl (« voyageur »), le raḥḥāl étant celui qui 

voyage beaucoup. 

 Généralement, le voyage est un temps où un groupe de personnes avancent 

ensemble vers une même destination, partageant de bons moments mais aussi des 

difficultés et des obstacles. Ainsi, ce voyage, et surtout le pèlerinage, qui dure plusieurs 

semaines, voire parfois plusieurs mois, entraîne les voyageurs à découvrir leurs 

compagnons de route. Après quelques temps, ils deviennent des amis proches, partageant 

chaque instant, échangeant leurs pensées, les repas, ce qui les amène également à dévoiler 

le fond de leur pensée. Comme ils doivent parfois affronter des difficultés, et non des 

moindres, ce parcours les mène à forger une amitié qui peut passer à un stade nouveau, la 

fraternité, surtout lorsque l’objectif d’un tel voyage, qui n’est pas d’ordre matériel et qui 

n’implique aucun intérêt financier, est avant tout spirituel. Le trajet lui-même revêt alors 

le même caractère sacré. C’est pourquoi les traditions insistent sur le respect et l’entraide 

durant le voyage. Tout cela finit par raffermir ces liens d’amitié. Et plus les compagnons 

de voyage vivent dans une bonne entente, plus l’amitié sera complète. Ceux-ci sont 

évoqués dans un vers, cité plus tôt : 

                                                           
287 Ibn ‘Arabî, Denis Gril (trad.), Le dévoilement des effets du voyage, op. cit., 2015, p. 19. 
288 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 8, p. 195-196. 
289 I. R. Netton, « Rihla », dans Encyclopédie de l’Islam, Brill Online, 2016, Université Paris 3 Sorbonne 
nouvelle, 25 juillet 2016 <http://referenceworks.brillonline.com/entries/encyclopedie-de-l-islam/rihla-
SIM_6298>. 
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 « Je dis alors que les amis sont passés par Ḏī n-Naqā 

 Et que les montures se trouvent devant Murbiḫ et Zarūd290. » 

Ici, le poète ressent le besoin d’évoquer ses amis. Parlant à son cœur, il rappelle ce lien 

avec ses compagnons. Peut-être que ces amis-là lui ont permis de continuer son chemin 

vers Bagdad, alors que son cœur est toujours à Médine. 

 Être accompagné était autrefois une question vitale en voyage, que ce soit en 

temps de pèlerinage ou non. Ce fait était si primordial que l’on retrouve ce thème dans 

les poésies dites antéislamiques : « Arrêtez-vous et pleurons au souvenir d’un être aimé 

et d’un campement, aux confins de la dune, entre Daḫūl, Ḥawmal, Tūḍiḥ et El Miqrāt291. » 

Il s’agit alors de pleurer ensemble, même pour le souvenir. Ce que Šarīf al-Raḍī ajoute, 

c’est la dimension spirituelle en parlant du mazār. Le voyage physique devient alors un 

voyage spirituel, un voyage de l’être dans l’être. Un lien est fait entre ces deux types de 

voyage pour n’en faire qu’un. Comme le note Denis Gril, le Coran « assimile très 

clairement le voyage à la quête et à la recherche de son “fruit” qui est la science »292. Le 

voyage physique peut être vu comme spirituel, et ce, même s’il est décrit et expliqué avec 

des mots du voyage classique des hommes sur terre. 

 Un lien se crée entre le poète et les voyageurs de manière générale, dépassant le 

cercle même de ceux qui l’accompagnent. Il écrit, au début d’un poème : 

« Présente ton salut entre le monticule de sable et le lieu de prière (Muṣallā) 

Aux stations de repos des montures chétives293. » 

Šarīf al-Raḍī ne se contente pas d’envoyer ses salutations, à Médine, à ceux qui l’ont 

accompagné, il les transmet également à leurs chameaux et aux lieux de stationnement de 

                                                           
290 Dīwān, T. 1, p. 363, v. 1 (ṭawīl) : 
« aqūlu wa-qad ğāza r-rifāqu bi-ḏī n-naqā     wa-dūna l-maṭāyā murbiḫun wa-zarūdū. » 
291 Abī ˁAmr al-Šaybānī, Šarḥ al-Muˁallaqāt al-Tisˁ, annoté par ˁAbd al-Mağīd Hammū, Beyrouth, 
Muˀassasat al-Nūr li al-Maṭbūˁāt, 2001, p. 120-121 : 
« qifā nabkī min-ḏikrā ḥabībin wa-manzilī bi-siqṭi l-liwā bayna d-daḫūli fa-ḥawmalī fa-tūḍiḥu fa-l-
miqrāti ». 
292 Ibn ‘Arabî, Le dévoilement des effets du voyage, op. cit., p. X. 
293 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 1 (ḫafīf) : 
« ḥayyi bayna n-naqā wa-bayna l-muṣallā      waqafāti r-rakāˀibi l-anḍāˀī. » 
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leurs montures, c’est-à-dire à tous ceux qui ont subi ou participé à ce voyage. La station, 

qui est un temps de repos, implique le mouvement qui a entraîné cette fatigue nécessitant 

le repos. Ainsi, parler de stations lui permet d’introduire le voyage et le mouvement qui 

l’accompagne. 

 Dans un autre vers, il évoque sa discussion avec son compagnon de voyage épuisé, 

au moment où les montures faisaient des efforts pour avancer : 

 « Je parle à un compagnon pour le réveiller 

 Sur sa selle, alors que les montures sont en effort 

 As-tu senti à Ḏī l-Abāriq la bonne odeur 

 Qui a pénétré au fond des entrailles du jeune homme nostalgique294 ? » 

Šarīf al-Raḍī souhaite partager cette senteur spirituelle qui lui chatouille les narines, ce 

parfum qui vient avec les brises d’armoise en provenance du Nağd. Pour lui, la brise est 

le messager de la passion. L’objectif de sa poésie devient un moment de partage : il s’agit 

de faire voyager le lecteur avec lui, celui-ci devenant son compagnon de route, son ami, 

et il partage avec lui sa passion ardente. 

 Il s’agit d’une passion singulière pour les lieux, même pour le désert qui n’est pas 

forcément aimé. Alors que « la terre stérile est explicitement présentée comme l’antipode 

de la vision plaisante295 » dans la poésie arabe, ces lieux prennent un tout autre aspect 

pour Šarīf al-Raḍī. En effet, voyageant à travers ces espaces où la vie est difficile, il y 

partage des moments avec ses amis, et tout endroit parcouru avec eux devient un lieu 

d’amitié, un lieu parfumé. Après avoir vécu de tels moments, le souvenir devient un 

souvenir de bien-être, d’expériences vécues sous protection, car le sujet n’était pas seul, 

mais accompagné, en groupe, avec des amis, se sentant ainsi sous la protection divine 

malgré les périls du voyage. Cela est confirmé notamment par l’emploi de termes comme 

                                                           
294 Dīwān, T. 2, p. 73, v. 1 (kāmil) : 
« wa-laqad aqūlu li-ṣāḥibin nabbahtu-hu        fawqa r-raḥālati wa-l-maṭiyyu rawāqī 
    awa-mā šamamta bi-ḏī-l-abāriqi nafḥatan      ḫalaṣat ilā kabidi l-fatā l-muštāqī. » 
295 Brigitte Foulon, La poésie andalouse du XIe siècle, op. cit., p. 402. 



137 

 

al-ḥimā pour désigner un lieu protégé que l’on ne peut toucher296, un terme utilisé plus 

d’une quinzaine de fois dans ses ḥiğāziyyāt : 

 « Je les interroge sur le sud de Ḥimā 

 Et la terre de Nağd et les gens installés dans le Nağd 

Je vous demande par Dieu d’informer 

 Ceux qui furent récemment à Raml297. » 

Et Raml, repris également plus d’une quinzaine de fois, est tantôt employé comme un 

toponyme, tantôt il renvoie au sable en général, et donc au désert. 

 Les amis deviennent un adjuvant du souvenir. Le poète leur parle souvent de ses 

souvenirs et de ces lieux, surtout s’ils y partent sans lui. Dans un autre poème, il utilise le 

mot ḫalīl pour parler d’amis que l’on pourrait considérer comme étant des amis proches, 

intimes, terme très souvent employé depuis l’époque antéislamique : 

 « Mes amis, pourrais-je, si j’en avais le projet 

 Trouver un moyen de gagner le Ğizˁ de la vallée d’Arāk298 ? » 

Puis il poursuit, s’adressant toujours à ses deux amis : 

 « La force du vent, pour moi, si vous saviez 

 C’est un remède, même si la brise est fraîche299. » 

Le vent fort dont il est question, qui devrait être un vent « d’une force éminemment 

hostile300 », devient un remède : ce vent est un facteur servant à allumer la passion ; il 

                                                           
296 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 4 p. 239. 
297 Dīwān, T. 1, p. 321-322, v. 17-18 (al-Mutaqārib) : 
« wa-asˀaluhum ˁan ğanūbi l-ḥimā     wa-ˁan arḍi nağdin wa-man ḥalla nağdā 
   našadtukumu l-lāha, fa-l-yuḫbiranni     man kāna aqraba bi-r-ramli ˁahdā. » 
298 Dīwān, T. 2, p. 197, v. 1 (ṭawīl) : 
« ḫalīlayya ! hal-lī law ẓafirtu bi-niyyatin     ilā l-ğizˁi min wādī l-arāki sabīlū. » 
299 Dīwān, T. 2, p. 197, v. 3 (ṭawīl) : 
« wa-fī saraˁāni r-rīḥi-lī law ˁalimtumā     šifāˀun wa-law anna n-nasīma ˁalīlū. » 
300 Brigitte Foulon, La poésie andalouse du XIe siècle, op. cit., p. 399. 
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rend donc le poète heureux, même si ce dernier joue avec les mots en terminant le vers 

par le terme ˁalīl à la double facette, évoquant à la fois la douceur et la maladie. 

2.2.2. Les dangers du voyage 

 Les difficultés et les dangers du voyage sont nombreux. Nous pourrions les 

catégoriser en trois parties : premièrement, l’absence d’eau dans le désert, ingrédient 

essentiel à la survie des pèlerins, des animaux, et donc des montures. Deuxièmement, le 

manque de repères susceptible de conduire le voyageur à se perdre. Troisièmement, les 

brigands de grand chemin. Face à tous ces dangers, le voyageur doit trouver des solutions 

pour survivre et arriver à destination sain et sauf. 

 Pour le premier danger, aucune solution n’est possible si ce n’est d’avoir ou 

trouver de l’eau. L’eau devient alors l’élément essentiel de la poésie d’al-Raḍī comme 

dans la poésie arabe de manière générale, un thème qui a voyagé depuis l’époque de la 

poésie préislamique. Le champ lexical de l’eau et de la pluie est constamment présent, 

synonyme de salut, car sans eau, point de nourriture possible et, en fin de compte, point 

de vie. Le meilleur endroit pour se reposer et pour survivre au manque d’eau, c’est l’oasis, 

vue comme un paradis dans le désert : 
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L’oasis de Liwā301. 

Le fait de rejoindre un campement, d’autres gens, est une autre solution, car si les 

bédouins s’arrêtent en un lieu et posent leurs tentes, même pour quelques jours, c’est 

qu’ils ont de l’eau. Autrement, il faut se rendre en un lieu pris comme objectif, où l’on 

sait qu’il y a de l’eau. Cependant, pour arriver à un tel but, la compagnie d’un guide est 

nécessaire ; il saura comment y parvenir en toute sécurité, ce guide jouant le rôle de 

capitaine de navire, sachant comment faire voguer ce navire pour le faire arriver à bon 

port : 

 « Je t’aime d’un tel amour, que si tu m’en récompensais pour une partie 

 Tu obtiendrais, de ma part, l’obéissance du guide et du suiveur 

 Et dans le cœur se trouve une maladie dont tu détiens le remède 

 Il arrive que le médecin ne remarque pas certaines maladies302. » 

                                                           
301 Wilfred Thesiger, Arabian Sands, op. cit., p. 174-175. 
302 Dīwān, T. 1, p. 170, v. 13-14 (ṭawīl) : 
« uḥibbu-ki ḥubban law ğazayti bi-baˁḍi-hi      aṭāˁa-ki minnī qāˀidun wa-ğanībū 
   wa-fī l-qalbi dāˀun fī-yadayki dawāˀuhu       alā rubba dāˀin lā-yarāhu ṭabībū. » 
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Ces vers constituent une métaphore. Le guide et celui qui le suit sont tous deux des 

éléments qui se rapportent au poète lui-même. L’image de la caravane, que nous pouvons 

considérer dans son sens premier, qui est l’amour, porte un autre sens : le corps de Šarīf 

al-Raḍī devient lui-même une caravane avec tous les éléments nécessaires, tel le guide 

par exemple. En d’autres termes, s’il fallait gloser, nous pourrions affirmer que le poète 

dit d’une certaine façon : « Si tu daignes me regarder, je te donnerai ma caravane toute 

entière, c’est-à-dire tout mon être. » Cette image du guide interne et du suiveur qui 

représente une partie de lui-même se retrouve dans le vers suivant : 

 « Mon cœur, vers lui, était un éclaireur pour mon œil 

 Mon cœur est aussi reconnaissant envers mon œil303. » 

Le guide devient, comme dans un rôle inversé, reconnaissant envers l’œil, car celui-ci 

désire être guidé et ainsi jeter un regard sur la bien-aimée afin de faire plaisir au cœur. 

L’œil joue donc un rôle capital à tel point qu’il en vient à précéder le guide. En effet, 

« l’œil dans la littérature représente bien souvent le siège de l’âme. Pupille en 

hébreu se dit îshon (le petit homme), en espagnol nina del ojo, en allemand 

mannlein im auge. Faits de langue révélateurs puisqu’ils (les yeux) font de la 

pupille un condensé de la personne… Autre particularité encore que celle de 

l’iridiologie, science qui se propose actuellement de déceler toutes les 

maladies du corps par la simple consultation de l’iris. L’œil serait-il le siège 

de l’âme autant que le miroir des maux ? Déjà les Grecs avaient dressé un 

rapport lexical entre le corps et la vue304. »  

De par cette position, l’œil, le cœur et l’âme semblent former le triangle de l’être humain. 

Ainsi, l’œil guidé prend la place du guide, en devenant guide lui-même. Il s’agit là d’une 

boucle où celui qui est guidé sert son propre guide. 

 Sur le chemin emprunté, le guide dispose de plusieurs moyens pour atteindre la 

destination, afin de ne pas se perdre et d’être en sécurité. En effet, le désert et son 

immensité, et en particulier la nuit, avec son obscurité, rendent le voyage dangereux et la 

                                                           
303 Dīwān, T. 1, p. 168, v. 5 (ḫafīf) : 
« kāna qalbī ilayhi rāˀida ˁaynī      fa-ˁala l-ˁayni minnatun li-l-qalbī. » 
304 Calisto, La femme surréaliste : de la métaphore à la métonymie, Paris, L’Harmattan, 2013, p. 54. 
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réalité risque de se perdre. Les moyens à rechercher sont donc des sources de lumière, et 

les étoiles deviennent à leur tour les guides pour le guide lui-même. C’est la carte du ciel, 

avec ses nombreuses étoiles, qui permet au guide d’être orienté et de guider à son tour 

ceux qui dépendent de lui : 

 « Plus doux que ce que tu m’as transmis au cœur de la nuit 

 Alors que, dans le Ġawr se levaient des étoiles ascendantes305. » 

Les étoiles apportent une forme de joie, et les larmes du poète sèchent, la nuit, avec la 

présence des étoiles dans la région de Ġawr (qui signifie « plaine306 »), comme l’eau qui 

étanche la soif de son cœur. 

Outre les étoiles, on trouve, parmi les sources de lumière, les lampes que certaines 

tribus généreuses laissaient à l’extérieur ou encore les feux qu’elles allument et qui 

permettaient, tels des phares, d’orienter les voyageurs et les sauver de la mort. D’après 

Brigitte Foulon : 

« La nuit est éclairée également par les feux “terrestres” allumés par les 

hommes. Il s’agit de brasiers destinés à éclairer, rasséréner et réchauffer le 

voyageur de passage. Ces foyers sont, de ce fait, associés aux valeurs de 

l’hospitalité, et ressortent des feux bénéficiant, dans la culture arabo-

musulmane, d’un statut axiologique positif. Cette valorisation, dont l’origine 

remonte sans doute très loin dans la société bédouine préislamique, est 

réaffirmée dans le texte coranique, qui place ces “feux terrestres” parmi les 

bienfaits accordés à l’homme307. » 

Plus particulièrement, lors d’une nuit sans lune, lorsque le ciel n’est pas clair, ces 

lumières, que l’on pourrait qualifier d’artificielles, permettent en effet de guider les 

hommes et montrent, par la même occasion, la générosité de ces tribus, d’où 

« l’admiration du citadin pour les vertus emblématiques du bédouin que seraient la 

“bravoure, la générosité et la frugalité”, admiration qui est un lieu commun de la 

                                                           
305 Dīwān, T. 1, p. 599, v. 6 (ṭawīl) : 
« bi-aˁḏaba mimmā nawwaltanīhi mawhinan     wa-qad šīma bi-l-ġawri n-nuğūmu ṭ-ṭawāliˁū. » 
306 Alexander E. Elinson, Looking Back at al-Andalus: The Poetics of Loss and Nostalgia in Medieval 
Arabic and Hebrew Literature, Boston, Brill, 2009, p. 42. 
307 Brigitte Foulon, La poésie andalouse du XIe siècle, op. cit., p. 199. 
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littérature arabe308 ». Cette générosité conduit l’explorateur Wilfred Thesiger à écrire 

qu’« un étranger pouvait s’arrêter où que ce soit pour un repas gratuit ou pour se faire 

héberger une nuit sans qu’il ne soit jamais refoulé309 ». Cette générosité permettait alors 

d’éviter de se perdre, un thème récurrent dans les ḥiğāziyyāt, où l’on trouve la répétition 

de termes comme ḍayāˁ (« la perte »), ou ḍāˁa (« il s’est perdu »). Se perdre dans le désert 

peut s’avérer être un égarement fatal : 

« Quand il se perd, on lui indique où se trouve la marmite à la bonne odeur 

Alors que mon cœur se perd, et que personne ne part à sa recherche310. » 

Il est donc primordial, voire vital pour le voyageur ou l’individu de passage, de tout faire 

pour ne pas s’égarer, pour ne pas ainsi disparaître à jamais : 

 « Tu as reconnu, à Ġawr, les tentes 

Et la demeure de la tribu possède divertissements et lieu de résidence311. » 

Même si les tentes sont considérées comme un lieu de séjour temporaire, ce qu’elles 

apportent, c’est finalement la protection et la sauvegarde de la vie. Elles sont alors vues 

comme un lieu de résidence face au risque d’égarement. Dans cette même poésie de douze 

vers, les termes barq et bāriq, pour indiquer l’éclair ou le nuage éclairant, sont répétés à 

plusieurs reprises. Ces éclairs servent également à illuminer les souvenirs du poète dans 

la nuit obscure : 

 « Celui qui voit le nuage scintillant là où souffle le vent du sud  

 En se déployant, le nuage éclairé effraie l’obscurité312. » 

Le nuage éclairant, bāriq, apparaît ici comme un héros qui illumine tout autour de lui et 

qui, par la source de lumière qu’il offre au voyageur, offre en même temps la sécurité, 

                                                           
308 Myriam Ababsa, Raqqa, territoires et pratiques sociales d’une ville syrienne, Damas, Presses de l’Ifpo, 
2009, p. 236. 
309 Wilfred Thesiger, The Marsh Arabs, op. cit., p. 171. 
310 Dīwān, T. 1 p. 365, v. 5 (al-mutaqārib) : 
« yuḍāˁu fa-yunšadu qaˁbu l-ġabūqi         wa-qalbī yuḍāˁu wa-lā yunšadū. » 
311 Dīwān, T. 2, p. 262, v. 1 (al-ramal) : 
« aˁalā l-ġawri taˁarrafta l-ḫiyāmā,      wa-li-dāri l-ḥayyi malhan wa-muqāmā. » 
312 Dīwān, T. 2, p. 262, v. 4 (al-ramal) : 
« man raˀā l-bāriqa fī-mağnūbatin     habbatu l-bāriqi qad rāˁa ẓ-ẓalāmā. » 
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d’où l’image du cœur qui saute de joie. Mais la lumière peut aussi apparaître de manière 

métaphorique à travers la femme, sur laquelle nous aurons l’occasion de revenir plus loin, 

car on peut dire que 

« la dame est un objet d’art, la Dame est un soleil, une créature du paradis, le 

“principe de lumière” (ma’din al-anwār). Elle vaut mieux que le soleil et la 

lune réunis, ajoute-t-on, elle fournit une lumière plus pure313. » 

 Dans la dernière poésie susmentionnée, la lumière a une alliée : l’eau, ces deux 

éléments deviennent alors les garants de la protection de la vie dans cet immense désert 

accablant. L’eau est la source de survie et la lumière est le guide. Ainsi, la découverte de 

l’eau est synonyme de joie en raison de la rareté de cette ressource. L’explorateur Wilfred 

Thesiger écrit à ce sujet : 

« Dans des régions aussi grandes qu’un comté anglais, il n’y a que des puits 

solitaires, et certains d’entre eux s’assècheront après avoir abreuvé quelques 

chameaux. Toutefois, cette eau doit suffire à tous les êtres humains de la 

région et leur bétail, non seulement en hiver quand l’air est frais, mais 

également en été quand la température atteint souvent 115 ou 120 degrés à 

l’ombre (alors qu’il n’y a pas d’ombre)314. » 

Puis, le poète s’adresse à nouveau à ses deux amis pour qu’ils s’occupent de sa sécurité, 

étant incapable de s’en charger lui-même, ses yeux étant brouillés de larmes, ce qui 

l’empêche de voir avec clarté. Il combine alors les larmes et l’eau des nuages qui arrosent 

et rendent la vie : 

 « Ô mes deux amis, regardez le ḥimā (lieu protégé) pour moi 

Car mon œil est voilé par mes larmes315. » 

 Cette lumière qui assure le rôle de guide implique également, chez Šarīf al-Raḍī, 

tout le champ lexical du feu, un feu brûlant à la fois positif et dévastateur. Le feu est 

                                                           
313 Jean-Claude Vadet, L’esprit courtois en orient dans les cinq premiers siècles de l’hégire, op. cit., 
p. 252. 
314 Wilfred Thesiger, Arabian Sands, op. cit., p. 88-89. 
315 Dīwān, T. 2, p. 263, v. 7 (al-ramal) : 
« yā ḫalīlayya n-ẓurā ˁanni l-ḥimā      inna ṭarfa l-ˁayni bi-damˁi aġāmā. » 
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mentionné à plusieurs reprises dans ses ḥiğāziyyāt, avec des sens divers, cet élément étant, 

en plus d’être source de lumière, une nourriture intérieure, car il alimente la passion du 

poète. Le feu est d’ailleurs considéré comme positif dans le verset suivant du Coran, 

puisqu’il peut aussi indiquer une direction : 

« Il vit un feu et il dit à sa famille : “Restez ici ! J’aperçois un feu, peut-

être vous apporterai-je un tison ou ce feu me fera-t-il trouver une 

direction316 ?” » 

Le poète parle ainsi à son ami : 

 « Je dis quand revient la fête de l’amour 

 Quand ils nous ont emmenés jusqu’à Ağfar 

 Ô mon ami, ne vois-tu pas leur feu ? 

 Il m’a dit : Tu me montres ce que je ne vois pas317. » 

Il continue à combiner les aspects physiques des éléments et leurs sens intérieurs, 

émotionnels, le feu étant celui de l’amour ardent. 

La sécurité, au-delà de l’égarement et du soulagement ressenti lors de la 

découverte d’une eau potable, est un des principaux soucis lors d’un voyage dans le 

désert, où l’individu est en proie aux brigands et aux voleurs de grands chemins. Ce thème 

est toutefois peu abordé dans les ḥiğāziyyāt, même si Šarīf al-Raḍī parle de ceux qui 

rompent les conventions, conduisant de manière inévitable à une absence de sécurité, à 

une moindre protection : 

 « Impossible ! Voir que tu es la voleuse d’un moment 

 Toi qui donnes naissance à la fidélité, et la mère de ton pacte est 

incomparable318. » 

                                                           
316 Denise Masson (trad.), Le Coran, XX/10, op. cit., p. 382. 
317 Dīwān, T. 1, p. 472, v. 1-2 (al-mutaqārib) : 
« aqūlu wa-qad ˁāda ˁīdu l-ġarāmi       lammā habaṭna binā l-ağfarā 
   ayā ṣāḥibī ! atarā nārahum?        Fa-qāla : turīniya mā lā arā. » 
318 Dīwān, T. 1, p. 400, v. 6 (kāmil) : 
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La sécurité au sens large, importante sur le chemin, est évoquée à travers des termes 

comme ġawr (qui, de manière générale, dénote une dépression de terrain) ou ḥimā (qui 

renvoie à un lieu protégé comme indiqué plus tôt). Elle peut être aussi évoquée par 

l’association de ces deux termes avec l’expression ġawr al-ḥimā. Les lieux de sécurité, 

que le poète associe logiquement à la sécurité, sont des moyens de faire face à ce 

problème ; c’est alors qu’il profite d’un sentiment de bien-être, où il apprécie d’être en 

plein cœur du désert, ne se sentant pas plus en danger que dans la capitale Bagdad : 

 « Mon cœur se languit pour le Ġawr du pays 

 Même si les issues sont fermées devant moi 

 Peut-être me donnera-t-on ce que je veux, alors que les espoirs sont confus 

 Les nuits sont des donatrices et elles sont privatrices à la fois319. » 

Malgré tous ses dangers, le désert devient un lieu de sécurité. 

 Šarīf al-Raḍī n’oublie pas ce qui le sauve en permanence et l’accompagne 

fidèlement à travers ses voyages : sa monture, le chameau. Ce chameau est le navire du 

désert, et il décrit sa monture sous de nombreuses facettes : 

 « Je dis, quand ma chamelle est devenue nostalgique à Ḏī l-Aṯal 

 Calme-toi ! Que le retour de la nostalgie ne se rende pas maître de toi 

Tu es nostalgique alors que c’est moi, et non pas toi, qui suis pris de passion 

 Et que c’est pour moi, et non pour toi, que ce groupe fait ses adieux320. » 

Puis il poursuit, plus loin dans cette même poésie, à propos de sa chamelle qui subit 

l’ardeur de l’amour : 

                                                           
« ḥūšīti an alqā-ki sāriqa laḥẓatin      talidu l-wafāˀa wa-ummu ˁahdi-ki ˁāqirū. » 
319 Dīwān, T. 1, p. 599, v. 1-2 (ṭawīl) : 
« li-qalbī bi-ġawriyyi l-bilādi lubānatun        wa-in kuntu masdūdan ˁalayya l-maṭāliˁū 
   laˁalliya uˁṭā wa-l-amāniyyatu ḍillatun      wa-inna l-layālī muˁṭiyātun mawāniˁū. » 
320 Dīwān, T. 1, p. 594, v. 1-2 (ṭawīl) : 
« aqūlu wa-mā ḥannat bi-ḏī l-aṯali nāqatī      qirī lā-yanal min-ki l-ḥanīnu l-murağğaˁū 
  taḥinnīna illā anna bī lā bi-ki l-hawā       wa-lī lā-laki l-yawma l-ḫalīṭu l-muwaddiˁū. » 
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 « Elle a senti un feu entre mes côtes, et elle a alors commencé 

 À trotter et s’arrêter à cause de la chaleur de l’amour321. » 

Al-Raḍī montre sa proximité avec la chamelle, devenue son amie. Cela n’est pas une 

chose étrange, car naturellement, celui qui se plaît dans le désert développe un lien étroit 

avec cet animal, qui est en effet le bien le plus important dans la société bédouine, à tel 

point que pour les bédouins, « les besoins des chameaux sont prioritaires322 », comme 

nous allons le voir dans la partie suivante. 

2.2.3. La vie bédouine 

 Plusieurs éléments sont à prendre en compte dans la vie bédouine. Pour un 

voyageur du désert, la maison, al-bayt, est la tente, la vie bédouine étant caractérisée par 

la vie nomade ; il s’agit donc d’une vie qui n’est pas stable. En plus du terme de ḫiyam 

(« tentes »), d’autres comme qubā, qubāb ou encore qibāb au pluriel peuvent être 

employés pour faire référence à une demeure surmontée d’une qubba, une sorte de 

montage qui serait, pour certains, en cuir rouge323 : 

 « Et le montage des demeures (qibāb) des Banī ˁĀmir 

 Sur le Ġawr, dont les cordes sont élevées 

 La pudeur a appris aux femmes 

 À rattraper l’atermoiement et à ralentir la vitesse324. » 

Dans cette poésie évoquant la région de Ġawr, dans le Nağd, où vit la célèbre tribu arabe 

de Banū ˁĀmir, le poète mentionne les demeures qu’il décrit comme étant élevées. 

Lorsqu’il parle de la grandeur de ces habitations, c’est en réalité leur haut statut social 

qu’il veut évoquer. Comme il a certainement dû passer plus d’une fois chez les membres 

                                                           
321 Dīwān, T. 1, p. 599, v. 4 (ṭawīl) : 
« aḥassat bi-nārin fī-ḍulūˁī fa-aṣbaḥat      yaḫubbu bi-hā ḥarru l-ġarāmi wa-yūḍaˁū. » 
322 Wilfred Thesiger, Arabian Sands, op. cit., p. 83. 
323 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 12, p. 6 et T. 1, p. 72. 
324 Dīwān, T. 2, p. 132, v. 2-3 (mutaqārib) : 
« wa-mabnā qibābi banī ˁāmiri      ˁala l-ġawri aṭnābuhunna l-ˁawālī 
  ˁaqāˀilu ˁallamahunna l-ˁafā-      -fu waṣla l-miṭāli wa-maṭla l-wiṣālī. » 
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de cette tribu, il expose sa nostalgie et son respect, lui-même ayant été accueilli avec 

respect et honneur. 

 Il est également possible d’envisager que cette tribu écoutait aussi les poèmes de 

Šarīf al-Raḍī, car la poésie a de la valeur pour les tribus arabes, dont les femmes sont 

mises à l’honneur par le poète, qui parle d’elles avec respect. Et même quand il utilise 

l’art poétique de son ġazal et qu’il mentionne les femmes ou les gazelles, leur évocation 

se fait certes de différentes manières, mais à aucun moment il ne manque de respect à leur 

égard, ne les nommant pas, ni non plus leurs tribus ; il se contente de reprendre les 

conventions du genre, à savoir le panégyrique : 

 « C’est comme si une brèche dans leurs demeures laissait apparaître 

 Le jour de Unayˁim, des vachettes et des vaches sauvages325. » 

Le poète évoque les femmes en leur octroyant une place fort honorable, et il insiste pour 

exposer leur pudeur et l’honneur qu’elle méritent, tout particulièrement lorsqu’il cite leur 

tribu. 

 Nous retrouvons également les tentes ou ḫiyam à travers les ḥiğāziyyāt du poète, 

qui sont les lieux de refuge des bédouins : 

 « Où sont les tentes dans lesquelles nous nous réfugions ? 

 À Abraqayn ? Et où sont les gens du quartier depuis qu’ils se sont éloignés326 ? » 

Il est clair et bien connu que les bédouins utilisent les tentes pour se réfugier, ces 

« maisons » qui dénotent l’instabilité de ces nomades, qui ne se fixent jamais en un lieu 

précis. Ces tentes touchent directement la psychologie des bédouins, qui ont des traditions 

et des cultures liées à la vie nomade : 

                                                           
325 Dīwān, T. 2, p. 395, v. 8 (basīṭ) : 
« kaˀannamā nfarağat ˁanhum qibābuhumu       yawma l-unayˁimi āğālun wa-ṣīrānū. » 
326 Dīwān, T. 2, p. 415, v. 10 (basīṭ) : 
« ayna l-ḫiyāmu l-latī kunnā nalūḏu bi-hā      bi-l-abraqayna wa-ayna l-ḥayya muḏ bānā. » 
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 « Une nostalgie, et les gens des quartiers ont enlevé les cordes des tentes 

 Et leurs piliers sur le côté de Ġawr327. » 

Les bédouins, en tant que nomades, sont naturellement vus comme des êtres en 

mouvement, ce qui leur confère plusieurs types de comportements ou codes qui leur sont 

spécifiques. En effet, le respect, par exemple, est une composante essentielle de la vie 

bédouine, pouvant être couplé à de la générosité, comme cela a été mentionné plus tôt. 

L’ambiance générale fait que même leurs chiens n’aboient pas devant les invités, 

puisqu’ils sont habitués à la générosité de leurs maîtres qui acceuillent régulièrement des 

invités. Les marmites sont également toujours pleines, prêtes à recevoir des gens, ce qui 

conduit l’explorateur Wilfred Thesiger à décrire l’insistance de certains à vouloir 

considérer les passants comme leurs invités328. Cette générosité apparaît sous plusieurs 

formes, mais l’élément prioritaire vers lequel la générosité est dirigée, c’est le chameau, 

al-ibil, car c’est le bien le plus important329 : 

« Et si une tranche de vie du passé devait être compensée 

Je m’en acquitterai par mes biens les plus nobles, chevaux et bétail330. » 

Et parmi les autres caractéristiques, on trouve également le courage et l’assistance 

apportée aux autres. Les poètes, le plus souvent, lorsqu’ils doivent faire face à des 

conflits, montrent qu’ils sont prêts à tout, prêts à relever les défis : 

 « Ne laissez pas le mal souffler de là où il dort 

 Cela renforcera le manque des années infertiles331. » 

Le poète prend le rôle de porte-parole des bédouins et des tribus. Il évoque 

l’honneur de la tribu qui ne peut accepter la soumission aux autres. 

                                                           
327 Dīwān, T. 2, p. 276, v. 6 (sarīˁ) : 
« ṣabābatun wa-l-ḥayyu qad qawwaḍū     ˁan ğānibi l-ġawri ˁimāda l-ḫiyāmī. » 
328 Wilfred Thesiger, Arabian Sands, op. cit., p. 174-175. 
329 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 14, p. 152. 
330 Dīwān, T. 2, p. 241, v. 2 (basīṭ) :  
« māḍin mina-l-ˁayši law-yufdā baḏaltu la-hu    Karāˀima-l-māli min-ḫaylin wa-min-niˁamī. » 
331 Dīwān, T. 2, p. 34, v. 46 (ṭawīl) : 
« fa-lā tastahibbū š-šarra min raqadāti-hi      fa-yasḥatakum saḥta s-sinīna l-ḫawālifī. » 
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« Ainsi, un statut moral égal, qui est loué comme étant plus important 

que les conditions matérielles d’une personne, est maintenu. Le 

prestige, l’honneur et la dignité ont été préservés. Tel est l’objectif et la 

fonction ultime des notions de chevalerie élevées du code du désert : 

quelles que soient les chances de la Roue de la fortune qui tombent dans 

les bras de l’individu, le système de parenté tribale garantit à chaque 

personne la même possibilité de gagner le respect et le respect de 

soi332. » 

Et au moindre danger, les membres de la tribu ont le devoir de s’entraider. Les tribus sont 

finalement vues, d’une certaine façon, comme des pays, avec leurs lois, leurs règles, leurs 

codes, nécessaires pour gérer la vie interne, ainsi que les relations entre elles, des règles 

que l’on retrouve encore aujourd’hui, tout au moins jusqu’à récemment, en Irak et dans 

la péninsule arabique. 

 Et Šarīf al-Raḍī est très touché par les liens qu’entretiennent entre eux les 

bédouins, notamment avec le caractère sacré que revêtent la famille et les liens familiaux. 

Le poète lui-même est marqué par des histoires familiales qui ont forgé son caractère, et 

en particulier l’emprisonnement de son père alors qu’il était au début de son 

développement intellectuel, ainsi que par le rôle que sa mère a joué dans son éducation 

en affrontant toutes les épreuves de la vie, avant de rendre l’âme alors que Šarīf était 

encore tout jeune. Il retrouve donc chez les bédouins les valeurs des tribus comme le 

respect envers la famille, les parents, les frères, ce qui est un aspect primordial pour Šarīf 

al-Raḍī, heureux de les retrouver. Il partage avec eux cette notion du sacrifice, à tel point 

qu’il déclare vouloir être à la place de sa mère défunte. Nous remarquons cela notamment 

par les divers poèmes qu’il a composés pour elle, et même pour son grand-père et son 

frère, ou encore pour la naissance de ses neveux, les fils de Šarīf al-Murtaḍā. C’est dans 

cet esprit que nous retrouvons la fidélité pour la famille de sa bien-aimée : 

                                                           
332 P. Marcel Kurpershoek, Oral Poetry and Narratives from Central Arabia 3: Bedouin Poets of the 
Dawāsir Tribe, Between Nomadism and Settlement in Southern Najd, Boston, Brill, 1999, p. 75-76. 
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 « Mon cœur jure fidélité à sa famille 

 Nous trouvons des gazelles dont le serment n’est pas tenu333. » 

Les liens de parenté sont des liens sacrés pour le poète, qui imposent la fidélité, et ceux-

ci s’étendent à la famille de la bien-aimée qui devient sa propre famille. 

 Šarīf al-Raḍī évoque également le thème de l’observation : les bédouins, curieux, 

se racontent des histoires. La tribu toute entière est comme une grande famille, et les récits 

de chacun véhiculent entre les membres : 

 « Ma pudeur me prive sans qu’il n’y ait de dissimulation 

 Te protéger, c’est te surveiller sans qu’il n’y ait de surveillant334. » 

En plus d’observer et de surveiller, il est parfois possible de faire face à la dénonciation, 

ce que nous retrouvons également dans la poésie bédouine et tribale, ainsi que chez Šarīf 

al-Raḍī : 

« Mais combien de gazelles et d’addax s’éloignent de nous ! 

Je subis les regards furtifs d’une gazelle élancée335. » 

Ces vers nous renvoient à la séparation entre « l’amant et le clan de la Dame, ou entre les 

deux clans. Ceux-ci cessent alors d’être “voisins”, ğār, avec tout le sens qu’il faut donner 

à ce mot dans la vie d’un Bédouin336 ». Jean-Claude Vadet ajoute à ce propos : 

« Ce thème de la séparation a des racines sociologiques […], les plus 

vieux thèmes bédouins peuvent survivre bizarrement, l’amant ne 

pourrait pas fréquenter la Dame s’il n’était pas dans une certaine mesure 

                                                           
333 Dīwān, T. 2, p. 467, v. 2 (ṭawīl) : 
« ḍamānun ˁalā qalbī l-wafāˀu li-ahlihā      wa-ṯumma ẓibāˀun lā yaṣiḥḥu ḍamānu-hā. » 
334 Dīwān, T. 1, p. 170, v. 10 (ṭawīl) : 
« ˁafāfī min dūni t-taqiyyati zāğirun       wa-ṣanu-ki min dūni r-raqībi raqībū. » 
335 Dīwān, T. 1, p. 209, v. 14 (mağzūˀ r-ramal) : 
« kam naˀā bi-n-nafri ˁannā     min ġazālin wa-mahātī 
   āhi min ğīdin ilā d-dāri      kaṯīri l-lafatātī. » 
336 Jean-Claude Vadet, L’esprit courtois en orient dans les cinq premiers siècles de l’hégire, op. cit., p. 33. 
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d’accord avec la tribu de cette dernière et s’il n’avait pas conclu avec 

elle un modus vivendi dont la formule et le rite ne sont pas clairs337. » 

Ce sont des thèmes que l’on retrouve chez les voyageurs, car, en restant plusieurs jours 

ensemble, ils ressentent les autres comme des voisins, même si cela est encore plus fort 

dans les tribus, dont les membres vivent constamment ensemble, même quand ils se 

déplacent. Et lorsque quelqu’un devient le voisin d’une tribu, celle-ci le protège, comme 

si l’individu s’était réfugié auprès d’elle. Un pacte de voisinage est alors conclu entre 

eux338 : 

 « Est-ce que sa famille, éloignée des demeures 

 Respecte le pacte et garde l’amitié339 ? » 

Cette protection concerne tout particulièrement les femmes, que le poète semble parfois 

vouloir protéger en ne les mentionnant pas directement, comme nous l’avons évoqué 

précédemment. En effet, par pudeur, le poète peut employer une synecdoque en parlant 

de la femme, mais en ne mentionnant que la grande selle du chameau, al-hawdağ, où elle 

s’assoit pour se déplacer : 

 « C’est comme si des palanquins des femmes et des maisons 

 Sortait une odeur de saule et de laurier340. » 

Le saule et le laurier sont deux éléments d’une liste de parfums que cite le poète dans ses 

ḥiğāziyyāt, liste dans laquelle nous trouvrons aussi l’armoise (šīḥ), le mandalīyy et le 

                                                           
337 Ibid. 
338 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 3, p. 236. 
339 Dīwān, T. 1, p. 322, v. 21 (mutaqārib) : 
« wa-hal ahlu-hu ˁan tanāˀi d-diyāri    yurāˁūna ˁahdan wa-yarˁawna wuddā. » 
340 Dīwān, T. 1, p. 321, v. 6 (mutaqārib) : 
« kaˀanna hawādiğa-hā wa-l-qibāba         yaṯnīna minhunna bānan wa-randā. » 
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musc, sachant que les Arabes accordent beaucoup d’importance au parfum. Le parfum de 

la vie bédouine vient alors comme un rappel de la nostalgie du poète. 

2.2.4. Les stations du chemin 

 De la même façon que nous avons fait une étude des lieux du Ḥiğāz dans les 

ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī, ainsi que des deux pôles que sont Médine et la Mecque et des 

lieux qui les entourent, nous allons à présent nous attarder sur ceux du Nağd et sur les 

chemins menant à la Mecque, sachant que, selon la définition d’Ibn Ḥayyit, le grand 

Ḥiğāz inclut lui-même le Nağd341. C’est finalement vers le chemin de la Mecque et non 

pas vers le Ḥiğāz seulement que l’esprit du poète s’évade ; c’est pourquoi un certain 

nombre de lieux du Nord-Est du Ḥiğāz et du Nağd, figurent dans ses poèmes, y compris 

des lieux irakiens. 

 Alors que Šarīf al-Raḍī n’emprunte, en général, qu’un ou deux chemins pour se 

rendre au Ḥiğāz, puisqu’il vient d’Irak, plusieurs voies sont rapportées dans ses 

ḥiğāziyyāt, car l’on retrouve des lieux du Yémen, du Šām, bien qu’aucune source 

historique, jusqu’à présent, ne semble affirmer qu’il aurait utilisé un chemin à partir ou 

en direction de ces deux régions. Quoi qu’il en soit, il a cité un certain nombre de routes 

connues à travers les lieux mentionnés qui dépassent le cadre même du Ḥiğāz, et l’on 

pourrait se demander si al-Raḍī ne serait pas, finalement, passé par le Yémen, en y faisant 

un détour avant de retrouver l’Irak, car il dit : 

 « Ma passion, c’est le Yémen. Mais comment donc pouvons-nous nous 

rencontrer ? 

 Et mon groupe se dirige vers Qarīna, puis vers l’Irak342. » 

Il est possible qu’en utilisant le terme de muˁriq, le poète parle de son groupe qui se trouve 

du côté du Šām, et qui doit ensuite prendre le chemin vers l’Irak. En évoquant la direction 

du Šām, et en même temps, celle de l’Irak, il nous conduit à émettre une hypothèse : Šarīf 

al-Raḍī aurait peut-être pris des chemins différents des chemins officiels, pour diverses 

                                                           
341 Ḥasan Ibn Aḥmad Ibn Ḥāˀik, Ṣifat Ğazīrat al-ˁArab, annoté par Muḥammad Ibn ˁAlī Akwaˁ Ḥawālī, 
Sanaa, Maktabat al-Iršād, 1990, p. 85. 
342 Dīwān, T. 2, p. 72, v. 5 (ṭawīl) : 
« hawāya yamānin kayfa, lā kayfa naltaqī      wa-rakbiya munqādu l-qarīnati muˁriqū. » 
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raisons, sécuritaires par exemple, ou bien pour découvrir d’autres régions, rendre visite à 

des gens, ou encore pour des missions liées à sa volonté d’étendre son réseau de relations 

et d’accroître, de ce fait, sa force politique, profitant ainsi de ses voyages en direction du 

Ḥiğāz. Cependant, nous laissons ces questions ouvertes, comme nous n’entrerons pas ici 

plus en détails dans les recherches historiques de cet ordre. 

 Le poète exprime sa passion pour la vallée de Qarīna ainsi que pour Nuqayb. En 

effet, dans un autre vers que celui précédemment mentionné, il écrit : 

 « Si j’étais sur ce cheval 

 Dans la vallée de Qarīna, je ne serais pas parti343. » 

Cette vallée de Qarīna est un jardin proche de Ṣimmān, lui-même tout prêt de la Jordanie 

actuelle, sur le chemin du Šām344. Pour ce qui est de Nuqayb, il s’agit d’un lieu connu 

sous le nom de Naqb, Nuqayb étant une forme de diminutif. Ce lieu est situé dans le Šām 

« entre Tabūk et Maˁān, sur le chemin des pèlerins du Šām345 » : 

 « L’eau de Nuqayb, même une seule gorgée 

 Est un remède pour ma passion, et d’autres choses peuvent me guérir346. » 

Si ce lieu du Šām est cité, c’est peut-être pour sa beauté particulière. Généralement, les 

lieux du Šām renvoient aux routes du hadj dans les poèmes qui se concentrent sur ce 

pèlerinage, et cela est confirmé par des ouvrages comme l’encyclopédie Mirˀāt al-

Ḥaramayn, qui cite les chemins des gens d’Égypte et les routes du Yémen et d’Oman, 

avant de mentionner les routes de Bassorah et de Kūfa347. Parmi les lieux situés sur la 

route de Bassorah, on trouve al-Ġuwayr à la frontière entre l’Irak et l’Arabie, et Kāẓima, 

                                                           
343 Dīwān, T. 2, p. 229, v. 4 (mutaqārib) : 
« wa-law kuntu rākiba hāḏa l-ğawādi       bi-wādī l-qarīnati lam arḥal. » 
344 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 4, p. 337. 
345 Ibid., T. 5, p. 301 : 
« mawḍiˁun fī-bilādi-him bi-š-šāmi bayna tabūkin wa-maˁānin ˁālā ṭarīqi ḥāğği š-šāmi. » 
346 Dīwān, T. 2, p. 392, v. 10 (basīṭ) : 
« māˀu n-nuqaybi wa-law miqdāru maḍmaḍatin       šifāˀu wağdī wa-ġayru l-māˀi yašfīnī. » 
347 Ayyūb Ṣabrī Bāšā, Mawsūˁat Mirˀāt al-Ḥaramayn al-Šarīfayn wa Ğazīrat al-ˁArab, Le Caire, Dār al-
Āfāq al-ˁArabiyya, 2003, T. 5, p. 166-182. 
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une petite ville dans le Koweït actuel, ainsi que Wağra, Rāma, al-Abraqān, Ğabal al-

Rayyān et Raqmatān348, etc., que cite Šarīf al-Raḍī : 

 « Y-a-t-il moyen de retrouver l’ombre d’al-Aṯīl 

 Et peut-on gravir les montagnes de Ġuwayr ? 

 Et des tentes sont-elles usées sur la droite de Ḥimā ? 

 Les maisons à Abraqayn ont-elle disparu pour nous349 ? » 

Dans ce poème, le sujet se souvient de lieux proches de Médine, comme Aṯīl ou Uthayl 

avec les montagnes de Ġuwayr, lieux se trouvant sur le chemin de Bassorah, en direction 

de la Mecque. Pour ce qui est du terme ṯaniyyāt, traduit ici par « montagnes », le Lisān 

al-ˁArab l’utilise pour parler des chemins des montagnes et des montagnes elles-

mêmes350. Et Abraqān se trouve aussi sur le chemin de Bassorah. 

 Certains lieux cités par Šarīf al-Raḍī sont toutefois plus problématiques, car plus 

difficiles à situer avec précision. Kāẓima ou Kāẓim, qui devrait aussi être sur le chemin 

de Bassorah, est de ceux-là : 

 « Puis-je dormir alors qu’il y a une demeure à Kāẓima 

Une maison qui m’appartient, et les amis de ce quartier qui sont mes 

confidents351. » 

D’autres poètes après Šarīf al-Raḍī, comme al-Buṣayrī352, ont utilisé ce lieu de Kāẓima. 

Mais si celui-ci est indiqué comme étant une plaine entre Bassorah et le Bahreïn d’après 

Yāqūt al-Ḥamawī353, à savoir dans le Koweït actuel, sur la côte, nous émettons un doute 

                                                           
348 Ibid., T. 5, p. 184-185. 
349 Dīwān, T. 1, p. 596, v. 3-4 (ṭawīl) : 
« alā hal ilā ẓilli l-aṯīli taḫalluṣun       wa-hal li-ṯaniyyāti l-ġuwayri ṭulūˁū 
   wa-hal baliyat ḫaymun ˁalā aymani l-ḥimā      wa-zālat lanā bi-l-abraqayni rubūˁū. » 
350 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 3, p. 49. 
351 Dīwān, T. 1, p. 473, v. 7 (basīṭ) : 
« am hal abītu wa-dārun ˁinda kāẓimatin        dārī wa-summāru ḏāka l-ḥayyi summārī. » 
352 Sharaf al-Dîn Muhammad al-Sanhâjî, Hassan Boutaleb (trad.), Al-Burda : La perle des odes et le 
diadème des hymnes à la gloire du Prophète, Paris, Albouraq, 2013, p. 36-37. 
353 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 4, p. 431. 



155 

 

à cause du vers suivant, qui rattache Kāẓima à Ḏī al-Aṯal et qui laisserait penser qu’il 

s’agit là d’un autre Kāẓima : 

 « Ô jardin de Ḏī al-Aṯal à l’est de Kāẓima 

 La maladie de ton souvenir me revient au cœur354. » 

Puis Šarīf al-Raḍī associe cet endroit à Ḏī Salam dans le vers suivant. Très probablement, 

il s’agit d’un lieu différent de celui classiquement référencé comme étant Kāẓima, 

puisqu’il semble plutôt être à côté de Médine, et non pas vers Bassorah, ce lieu cité étant 

« à l’est de Kāẓima ». 

 Au-delà de la route de Bassorah, l’encyclopédie Mirˀāt al-Ḥaramayn mentionne 

le chemin de Bagdad, qu’il décrit par un certain nombre de termes élogieux en décrivant 

le chemin entre Bagdad et la Mecque, ses grandes constructions, ses nombreux vestiges 

archéologiques, les vestiges de Zubayda, la femme de Hārūn al-ˁAbbāsī, et ceux du sultan 

seldjoukide Malik Šāh355. Dans ce chemin parfois appelé le chemin de Zubayda356, il y a 

la montagne de Rayyān, qui culmine à 1178 mètres d’altitude, à côté de laquelle un grand 

château fut construit pour Hārūn al-ˁAbbāsī, avec des puits, des étangs et beaucoup de 

vestiges et de vergers. Cette montagne était apparemment un lieu attirant pour Šarīf al-

Raḍī, qui en parle et qui lui parle même directement : 

 « Ô montagne de Rayyān ! Si tu te retrouves sans eux, dévêtue 

 Je te vêtirai avec les larmes ruisselantes357. » 

Cette montagne, lieu très arrosé, semble perdre toute son eau pour Šarīf al-Raḍī, si les 

êtres chers n’y sont pas. Il voit cette montagne comme un lieu infertile, sans verdure. Elle 

est personnifiée car il s’adresse à elle. En effet, les gens étant partis, le poète se retrouve 

seul. D’ailleurs comme une montagne, il est fort, il veut arroser cette montagne, cette 

                                                           
354 Dīwān, T. 2, p. 415, v. 1 (basīṭ) : 
« yā rawḍa ḏī l-aṯali min šarqiyyi kāẓimatin     qad ˁāwada l-qalbu min ḏikrāka adyānā. » 
355 Ayyūb Ṣabrī Bāšā, Mawsūˁat Mirˀāt al-Ḥaramayn al-Šarīfayn wa Ğazīrat al-ˁArab, op. cit., T. 5, p. 
185-186. 
356 Eric Tagliacozzo, Shawkat Toorawa, The Hajj: Pilgrimage in Islam, New York, Cambridge University 
Press, 2016, p. 93. 
357 Dīwān, T. 2, p. 497, v. 10 (ṭawīl) : 
« fa-yā ğabala r-rayyāni in taˁra minhumu      fa-innī saˀaksū-ka d-dumūˁa l-ğawāriyā. » 
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grande montagne qui se trouve dans la région de la tribu de Ṭayˀ358, afin qu’elle le renforce 

et lui confère l’honneur qu’il pense mériter dans cette vie. 

 Puis, on trouve un certain nombre d’endroits qui ne font pas partie des lieux 

« classiques » cités sur les chemins de Bagdad, comme Zarūd, Ḫuzaymiyya ou Ağfar : 

 « Je te dis alors qu’est revenue la fête de l’amour ardent 

 Et qu’ils nous ont fait descendre à Ağfar 

 Ô mon ami, vois-tu leur feu ? 

 Il me dit alors : Tu me montres ce que je ne vois pas359. » 

Ces lieux, hors sentiers battus, sembleraient décrire un chemin dévié : 

 « Ils me manquent, et de Murbiḫ 

 À Zarūd, c’est cette distance qui nous sépare360. » 

En regardant de plus près, nous remarquons que ce sont des lieux qui se trouvent sur un 

chemin particulier dans l’histoire des aïeuls du poète, sur le chemin de l’Imam al-Ḥusayn 

de la Mecque pour aller en Irak361. Ils pourraient donc renvoyer, encore une fois, à 

l’histoire de cet Imam à laquelle, comme nous l’avons déjà vu, Šarīf al-Raḍī porte une 

attention toute particulière. 

3. La nostalgie et le sentiment d’être étranger 

Nous sommes persuadés que l’écriture de la poésie, spécifiquement sous la plume 

d’un poète du calibre de Šarīf al-Raḍī est un exercice où le poète donne de lui-même à 

travers les mots, à travers sa voix. C’est pourquoi une étude poussée de la poésie doit 

permettre de connaître certains éléments de la culture, de la religion et de l’histoire du 

                                                           
358 Ṣafiyy al-Dīn Ibn ˁAbd al-Muˀmin Ibn ˁAbd al-Ḥaqq al-Baġdādī, ˁAlī Muḥammad al-Bağāwī (éd.), 
Marāṣid al-Iṭlāˁ ˁAlā Asmāˀ al-Amkina wa-l-Biqāˁ, Beyrouth, Dār al-Ğīl, 1991, v. 2, p. 647. 
359 Dīwān, T. 1, p. 472, v. 1-2 (mutaqārib) : 
« aqūlu wa-qad ˁāda ˁīdu l-ġarāmi      lammā habaṭ-na bi-nā l-ağfarā 
   ayā ṣāḥibī! atarā nāra-hum       fa-qāla turīniya mā lā arā. » 
360 Dīwān, T. 2, p. 423, v. 39 (mağzūˀ al-sarīˁ) : 
« aštāqu-hum wa-murbiḫun        ilā zarūdin baynanā. » 
361 Abbas Qummi, Aejaz Ali Bhujwala (trad.), Nafasul Mahmoom, Qum, Ansariyan, 2009, p. 172. 
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poète et, dans une certaine mesure, sa personnalité, afin d’entrer dans son mode de pensée. 

La psychologie de l’auteur est un mélange éminemment complexe, car elle englobe tous 

les aspects de sa personnalité, tout ce qui, autour de lui, l’a forgé en plus de son âme qui 

lui est propre, qui remodèle ce qu’il a vécu, devenu un être à part entière, un être singulier. 

Ainsi, le poète n’est pas un simple réceptacle dans lequel on déverse quelque chose et que 

l’on retrouve ensuite tel quel, il est une nouvelle production. 

 Il s’agit à présent d’analyser le texte sur un plan social et personnel. Les mots, ici, 

ne sont pas un simple agencement qui donne un sens brut, ils véhiculent la force intérieure 

du poète. Comme dirait Roland Barthes : 

« Cette chance verbale, d’où va tomber le fruit mûr d’une signification, 

suppose donc un temps poétique qui n’est plus celui d’une “fabrication”, mais 

celui d’une aventure possible, la rencontre d’un signe et d’une intention362. » 

Le mot lui-même ne suffit pas, car sa forme ne vient pas de lui, mais de son emploi 

social363. Certes, la langue est importante, mais d’autres facteurs sont à prendre en 

compte, comme la société. Il est impossible de distinguer la langue de l’acte de parole, de 

la société ou de l’énonciateur. La parole ne se dissocie pas ni de la pensée du locuteur, ni 

de son environnement. Soit la pensée et l’environnement coexistent, soit ils sont en 

conflit. Entre la pensée dans la chambre de la raison et le corps avec tout ce qui lui est 

associé, un lien s’établit avec le reste du monde. 

 C’est alors qu’en se déplaçant à travers les vastes horizons, la pensée acquiert, en 

général, une plus grande richesse, en raison de ses découvertes et, finalement, de sa propre 

évolution, bien que cela dépende de l’être et de son intérieur, de sa personnalité. 

Reprenons ici un adage bien connu : « tout homme est le reflet de son milieu364 ». Cela 

ne signifie pas que la personne n’a pas ses spécificités propres, mais l’environnement tend 

à jouer sur la construction de sa personnalité, comme si un capteur saisissait tout ce que 

l’être rencontre avant qu’il ne fournisse sa production, fruit d’un mélange complexe entre 

                                                           
362 Roland Barthes, Le degré zéro de l’écriture, op. cit., p. 34-35. 
363 Muḥsin Būˁazīzī, Al-Sīmyūlūğiyā al-Iğtimāˁyya, Beyrouth, Markaz Dirāsāt al-Waḥda al-ˁArabiyya, 
2010, p. 64. 
364 Isabelle Thomas-Fogiel, Fichte : Réflexion et argumentation, Paris, Librairie philosophie J. Vrin, 2004, 
p. 226. 
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son environnement et sa construction personnelle. Et tout ce que l’être a pris peut devenir 

vestiges par la suite, des vestiges non seulement extérieurs mais aussi intérieurs. C’est 

pourquoi, le plus souvent, nous pouvons mieux connaître le poète par son entourage, tout 

comme il nous est possible de saisir son contexte social par sa poésie, chacun étant un 

représentant de l’autre. L’interaction entre les deux montre leur relation très étroite ; ainsi, 

notre poète réduit la distance entre les vestiges de l’intérieur ceux de l’extérieur. Au final, 

l’être, à un certain âge, après s’être construit à travers le milieu, apporte dans un troisième 

temps sa propre évolution, sa déconstruction et sa reconstruction des vestiges. 

Néanmoins, malgré les impacts de l’environnement, certaines choses ne changent pas, et 

chacun peut être vu comme portant en soi, plus ou moins enfoui, ce qui permet de relier 

les êtres entre eux. La connexion des âmes peut alors se faire grâce à ce caractère humain 

universel. 

 De par ce caractère humain, qui n’est pas propre à une société ni à une culture 

spécifiques, nous pouvons voir que la poésie de Šarīf al-Raḍī, composée il y a plus de 

mille ans à Bagdad, peut toucher un lecteur français d’aujourd’hui, vivant à Paris, du 

moins s’il est arabisant, la langue étant la règle du jeu qui permet logiquement à deux 

individus de se comprendre365. La poésie de Šarīf continue donc à toucher, malgré le 

changement de temps et de lieu, et elle conserve sa beauté et sa force. Plus les vers sont 

remplis d’émotions, plus ils affectent le lecteur, même à notre époque. La force de la 

poésie d’al-Raḍī renforce l’imaginaire général. 

 Si le poète parle d’amour et d’ardeur, il le fait avec le cœur. On le voit, par 

exemple, exprimer clairement sa passion dans les vers suivants : 

 « Quelle fête d’amour visite mon cœur 

 Après que les voyageurs ont rempli la nuit avec les bruits de départ ? 

 Si un autre que toi m’avait appelé pour vivre une histoire d’amour 

 Depuis une autre terre, je n’aurais pas répondu à son appel 

                                                           
365 Ferdinand de Saussure, Cours de linguistique générale, Paris, Payot, 1985, p. 414. 
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 Où est la gazelle de Ḏī al-Naqā qui allume le feu 

 Pendant la nuit, avec l’aloès frais366 ? » 

La fête de l’amour revient visiter son cœur, et l’on retrouve alors la passion des lieux 

sacrés à Médine. C’est ce qu’il ressent quand il écoute les bruits des groupes et des 

caravanes qui se préparent pendant la nuit. Et la seule destination possible qu’il accepte, 

il la retrouve à travers l’invocation de ce lieu précis, par cet hôte particulier, qui a occupé 

son esprit. Ainsi, le sentiment de nostalgie découle naturellement de sa séparation des 

lieux qu’il aime et qu’il souhaite retrouver, pour lesquels il voue une grande passion. Il 

convient de se demander si ce sentiment de nostalgie pour les lieux du Ḥiğāz, provoqué 

par cet amour ardent, ne conduit pas le poète à se sentir étranger sur sa propre terre d’Irak. 

3.1. Causes possibles de la nostalgie et du sentiment d’être étranger 

 Les premières causes de la nostalgie sont directement liées aux lieux, notamment 

la patrie, que ce soit la terre des parents ou des ancêtres, le lieu de résidence ou celui de 

naissance, la nostalgie étant un état « de dépérissement et de langueur causé par le regret 

obsédant du pays natal, du lieu où l’on a longtemps vécu367 » d’après Le petit Robert. Ces 

lieux peuvent également être ceux de la bien-aimée ou des amis, ou bien encore les lieux 

sacrés ou les lieux de visite. En deuxième lieu, la nostalgie peut viser des êtres, tels que 

les amis, la famille, la bien-aimée, voire l’individu lui-même, lorsqu’il se trouve en crise 

d’identité, par exemple. Enfin, la nostalgie vue dans un sens large peut aussi concerner le 

sacré, à savoir le divin, mais également les principes, les valeurs, voire la civilisation. Les 

causes du sentiment d’être étranger sont relativement simples à synthétiser, puisque, 

globalement, elles constituent l’absence ou la négation d’une des causes de la nostalgie, 

ou bien l’hostilité de l’environnement et l’absence de valeurs, comme la solidarité et la 

fidélité. 

 Si telles sont les raisons possibles de la nostalgie, c’est certainement parce que la 

cause générale de la nostalgie est l’attachement, ou plutôt la séparation entre l’individu et 

                                                           
366 Dīwān, T. 1, p. 173, v. 1-3 (ḫafīf) : 
« ayyu ˁīdin mina l-hawā ˁāda qalbī     baˁda-mā ğaˁğaˁa d-duğā bi-r-rakbī 
   law-daˁānī min ġayri arḍika dāˁin     li-ġarāmin la-kuntu ġayra mulabbī 
   ayna ẓabyun bi-ḏī n-naqā yūqidu n-nāra       ˁišāˀan bi-l-mandaliyyi r-raṭbī. » 
367 Josette Rey-Debove et Alain Rey (dir.), Le petit Robert, op. cit., p. 1705. 
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l’objet de son attachement, cet objet pouvant être physique ou non, comme une pensée, 

une idée, un idéal. L’attachement peut être d’ordre matériel ou provenir de l’esprit. Le 

détachement entre les sujets donne envie de se rattacher à eux et provoque un sentiment 

de nostalgie. Cet attachement peut, en revanche, comporter des degrés différents. Et si la 

nostalgie est causée par un attachement de l’esprit à un lieu, l’individu entre dans une 

expérience spirituelle. Le sentiment d’être étranger est différent dans le sens où l’on 

ressent l’absence de tout attachement : il n’y a plus aucune liaison avec l’objet considéré. 

Le sentiment d’être étranger touche celui qui sent qu’il « n’appartient pas » à un 

environnement, « à un groupe (familial, social368) », et l’étranger, ou le ġarīb, « est donc 

celui qui est loin de la terre familière qu isert d’abri et de demeure, des lieux et des êtres 

qu’il hante et qui le hantent369. » Comme le poète se trouve en détachement total, il se 

sent comme un corps étranger, comme quelqu’un qui se trouve sur une terre où il ne 

ressent aucun point commun avec les valeurs de la population qui l’entoure. 

3.2. Le cas de Šarīf al-Raḍī 

 Afin de comprendre la vision de Šarīf al-Raḍī à propos de la nostalgie et du 

sentiment d’être étranger, comparons-le aux poètes venus du Ḥiğāz avant lui et qui 

évoquent eux aussi la nostalgie. Tout d’abord, on trouve ce thème à l’époque 

préislamique, y comris dans de courtes poésies abordant la nostalgie ou la passion pour 

le Ḥiğāz. Abū Maḍḍāḍ Ibn ˁAmrū al-Ğurhumī montre ainsi son attachement à la Mecque 

après avoir été expulsé de la tribu de Khozāˁa : 

 « C’est comme s’il n’y avait ni ami entre Ḥuğūn et Ṣafā  

 Ni veilleur de nuit à la Mecque370. » 

Toujours à l’époque préislamique, Ṯaˁlaba Ibn Ġīlān al-Iyādī parle de la sortie de la tribu 

de Tihama, expulsée en Perse : 

                                                           
368 Ibid., p. 951. 
369 Brigitte Foulon (dir.), L’écriture de la nostalgie dans la littérature arabe, Paris, L’Harmattan, 2013, 
p. 91. 
370 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 2, p. 225: 
« kaˀan lam yakun bayna l-ḥuğūni ilā ṣ-ṣafā      anīsun wa-lam yasmur bi-makkata sāmirū. » 
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 « Ma chamelle éprouve de la nostalgie pour la terre de Muġammas 

 Et devant elle, il y a des plateaux et des montagnes371. » 

Puis, à l’époque omeyyade, Abū Quṭayfa al-Umawī montre son chagrin à l’égard de 

Médine : 

 « Si seulement je savais si Qibāˀ s’est changée après notre départ 

 Et si ˁAqīq et ses habitants ont disparu ! » 

Dans le poème suivant, il demande : 

 « Envoie-leur mes salutations si un jour tu rencontres mon peuple 

 Et le salut pour eux est peu de choses auprès de moi372. » 

La nostalgie était donc évoquée en raison de l’exil que les poètes subissaient, en raison 

des guerres ou autre. 

 Les Andalous étaient également très touchés par la nostalgie, car ils se trouvaient 

dans le lieu le plus éloigné géographiquement du Ḥiğāz, la terre de leurs ancêtres. Ce 

sentiment était donc plus visible et plus touchant. Malgré cela, les premiers poètes ayant 

émigré en Andalousie ne sont pas ceux qui se sont le plus impliqués dans les poèmes 

nostalgiques, étant plutôt axés autour des vestiges. Ensuite, les poètes andalous ont 

développé le sentiment de nostalgie ou celui d’être étranger pour plusieurs raisons : la 

situation politique, les guerres entre Arabes et Chrétiens, qui les ont incités à quitter les 

lieux par force, les guerres civiles internes entre les émirats, l’exil subi à cause des émirs, 

ou encore pour des raisons socio-religieuses. Certains devaient voyager pour aller 

chercher le savoir et la connaissance scientifiques. Tout cela provoque une absence de 

stabilité, et les racines elles-mêmes deviennent instables. Il n’y a donc plus d’attachement 

à la terre. Ce manque de stabilité a conduit les poètes à être sensibles à la nostalgie. Nous 

                                                           
371 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 5, p. 162: 
« taḥinnu ilā arḍi l-muġammasi nāqatī        wa-min dūnihā ẓahru l-ğarībi wa-rākisū. » 
372 ˁAlī Ibn al-Ḥusayn Abu al-Farağ al-Iṣbahānī, Al-Aġānī, Beyrouth, Dār Iḥyāˀ al-Turāṯ al-ˁArabī, 1994, 
T. 1, p. 56 : 
« alā layta šiˁrī hal taġayyara baˁdanā     qibāˀu wa-hal zāla l-ˁaqīqu wa-ḥāḍiruh. 
[…] 
aqri minni s-salāma in-ğiˀta qawmī     wa-qalīlun lahum ladayya s-salāmū. » 
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voyons cela par exemple chez Ibn Ḫafāğa (m. 533h/1139), qui a présenté ce contexte et 

a montré qu’il se sentait étranger, s’étant éloigné de sa patrie, même s’il ne l’a pas vécu 

dans le monde réel. En se déplacant continuellement dans sa poésie, traversant 

métaphoriquement les déserts dans les nuits obscures et froides, il se dirigeait vers un but 

inconnu, affrontant la crainte de la solitude. Il s’amusait avec son épée, tout ce qu’il 

possédait lors de son voyage vers l’émir Abū al-Ṭāhir Tamīm : 

 « Une épée m’a aidé dans ma situation d’étranger 

 Je me suis amusé avec elle, et c’est le meilleur frère de l’étranger373. » 

Nous retrouvons cette situation, quelque peu généralisée dans de nombreux poèmes 

d’Andalous qui vivaient quasiment les mêmes expériences, chez Šarīf al-Raḍī. 

 Ce dernier sentait que des gens de son entourage étaient contre lui : il avait donc 

des ennemis, des adversaires. Certains le jalousaient, même quelques proches. Il a vécu 

cette situation à cause de sa position sociale et du respect qu’on lui marquait dans la 

société. Renvoyant à cette jalousie, il écrit dans ces deux vers : 

 « Pourquoi je ne tourne pas le dos à une ville 

 Qui désire beaucoup de jaloux pour moi ? 

 Les moyens de subsistance ne se trouvent pas à Karḫ 

 Ni le collier de la grandeur autour du cou de Bagdad374. » 

Même si ce poème ne fait pas partie des ḥiğāziyyāt, s’agissant d’une élégie dédiée à son 

père, en prison à ce moment-là, le poète sent la brise provenant du Ḥiğāz. Sa plume, en 

évoquant cette brise, renvoie à sa nostalgie pour le Ḥiğāz. Ici, le poète âgé de quinze ans 

exprime son sentiment d’être étranger, causé par le détachement d’avec un lieu (à une 

ville), des êtres (jaloux), un manque de subsistance et un écart de valeurs (grandeur). La 

nostalgie est aussi présente, car son imagination l’emporte vers le Ḥiğāz et le vent vient 

                                                           
373 Aḥmad Ḥāğim al-Rubayˁī, Al-Ġurba wa-l-Ḥanīn fī al-Šiˁr al-Andalusī, Beyrouth, Al-Dār al-ˁArabiyya 
li al-Mawsūˁāt, 2013, p. 33 : 
« wa-ẓāharanī bi-muġtarabī ḥusāmun       anastu bi-hi wa-niˁma aḫu l-ġarībī. » 
374 Dīwān, T. 1, p. 280, v. 21 (sarīˁ) : 
« māliya lā ˀarġabu ˁan baldatin                  tarġabu fī-kaṯrati ḥussādī 
   mā r-rizqu bi-l-karḫi muqīmun wa-lā       ṭawqu l-ˁulā fī-ğīdi baġdādī. » 
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à lui. Il porte également le souvenir de son père, et son imagination le fait voyger vers le 

Ḥiğāz à travers même le temps, pour retrouver ses ancêtres de la tribu de Banī Hāšim. 

Face à tous les problèmes qui l’accablent, le Ḥiğāz devient une échappatoire. Il s’y refugie 

grâce au sentiment de nostalgie, comme dans le vers suivant d’un de ses poèmes : 

 « Je sens l’humiliation à Babel 

 Alors que si j’étais à Raml, je n’aurais fait cela375. » 

Il ne voit alors à Bagdad, mentionnée via Babel, que la tromperie, alors que s’il s’était 

trouvé à Raml, symbolisant le Ḥiğāz, il ne l’aurait pas sentie. C’est pourquoi, dans 

d’autres vers, il s’écarte de Bagdad et considère le Ḥiğāz comme étant sa véritable 

demeure. Mais sa nostalgie peut être due à un motif différent, simplement à son amour 

de ces lieux : 

 « Écrivez la parole de celui qui a résidé à Ḫayf 

 Et ne l’écrivez qu’avec mes larmes376. » 

Cet amour des lieux du Ḥiğāz le mène donc tout naturellement à éprouver pour eux de la 

nostalgie, dès qu’il doit subir la séparation. 

 Le paradoxe continuel du poète fait qu’il ne voue pas une haine sans borne à 

Bagdad. Il peut même parfois éprouver de la nostalgie pour cette ville lorsqu’il la quitte, 

car elle ne rime pas seulement avec les maux de la société, mais, en tant que grande ville, 

où certes les conflits le fatiguent, c’est un espace de culture, de savoir et de rencontres 

intellectuels, ce que Šarīf aimait et recherchait : 

« Et mon désir est pour l’Irak 

 Il étincelle de loin pour nous377. » 

                                                           
375 Dīwān, T. 2, p. 229, v. 1 (mutaqārib) : 
« ašummu bi-bābila bawwa ṣ-ṣaġāri       wa-law ana bi-r-ramli lam afˁal. » 
376 Dīwān, T. 1, p. 598, v. 2 (ḫafīf) : 
« wa-stamillā ḥadīṯa man sakana l-ḫayfa      wa-lā taktubā-hu illā bi-damˁī. » 
377 Dīwān, T. 2, p. 423, v. 38 (mağzūˀ al-sarīˁ) :  
« wa-bi-l-ˁirāqi waṭarī         ya-buˁda mā-lāḥa la-nā. » 
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Dans ce poème en particulier, il montre sa nostalgie pour l’Irak et les lieux du Ḥiğāz ; il 

se plaint de ses regrets qui engendrent inexorablement de la tristesse. Il explique alors 

dans ses vers cet amour partagé entre l’Irak et le Ḥiğāz, alors qu’il est en route pour l’Irak. 

Il utilise le terme ˁāšiqūn afin de montrer que, pour lui, le Ḥiğāz est une demeure de repos 

(sakan). Il y explique enfin que l’étranger se satisfait d’une vallée pour patrie. 

 Nous pouvons dire que Šarīf al-Raḍī, qui a commencé à composer des poèmes à 

l’âge de dix ans, suite à son premier choc psychologique, s’est lancé dans la poésie comme 

un remède à ses plaies. Les ḥiğāziyyāt, petit à petit, sont devenues son lieu de refuge, et 

c’est le Ḥiğāz lui-même, à travers le souvenir et les images transposées dans la poésie, 

qui a constitué son abri. Sa nostalgie pour un ailleurs, pour un autre temps, lui offrait 

vraisemblablement un refuge face à son sentiment d’être étranger. 

Après le premier départ de son père en prison, son premier choc émotionnel, il 

avait encore sa mère compatissante, et comme son père était toujours en vie, sa nostalgie 

était tournée vers un être vivant, réel mais absent. Son deuxième choc est le départ 

définitif, alors qu’il n’avait que vingt-cinq ans, de sa mère, celle qui lui avait enseigné 

l’amour de sa deuxième mère, la patrie. Enfin, son dernier choc est le départ de son père 

alors que Šarīf avait quarante et un ans, six ans avant que lui-même quitte ce monde. Ce 

choc semble fatal, contrairement aux autres, enrichissants pour son imagination. Ce 

bouleversement personnel, ajouté à la mort de deux amis, l’émir Bahāˀ al-Dawla et le 

bédouin répondant au nom d’Ibn Laylā, qui lui apportaient un grand soutien dans ses 

ambitions, semble avoir mis un terme à son goût pour l’écriture. Le départ de son père 

paraît avoir été comme celui de son dernier refuge physique. À partir de là, la poésie de 

Šarīf al-Raḍī a commencé à se tarir. Apparemment, al-Raḍī s’est réfugié dans le mutisme, 

et non dans la poésie, se rapprochant d’un état de sentiment d’être étranger ; les mots 

semblaient n’avoir laissé qu’une seule chose : le silence. 
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CHAPITRE II : La symbolique de l’amour 

 Après s’être penché sur les lieux, en particulier ceux du Ḥiğāz qui ont donné leur 

nom à ce genre poétique, il importe de s’attarder sur une autre caractéristique essentielle 

qui fait des ḥiğāziyyāt ce qu’elles sont. En effet, nous remarquons que le thème de l’amour 

semble se dessiner à travers d’autres thèmes que celui des lieux, auxquels nous avons 

consacré un chapitre entier, parmi lesquels on trouve, notamment, les femmes, la nature 

et les animaux. Le thème de l’amour est en fin de compte difficilement détachable des 

ḥiğāziyyāt, puisqu’il s’agit d’un certain type de poésie d’amour. Et l’on peut même se 

demander s’il peut y avoir poésie, du moins lyrisme, sans une forme d’amour, car 

« l’amour fait partie de la poésie de la vie. La poésie fait partie de l’amour de la vie. 

Amour et poésie s’engendrent l’un l’autre et peuvent s’identifier l’un à l’autre378. » C’est 

pourquoi, dans ce chapitre, nous définirons, dans un premier temps, ce qui fait la 

spécificité de l’amour ou du lien décrit par le poète avec d’une part, les femmes, et d’autre 

part, la nature et les animaux, pour comprendre les différences et les similitudes entre ces 

différents rapports. Dans un deuxième temps, nous verrons comment le thème du ṭayf al-

ḫayāl ou la « vision de la bien-aimée » est développé dans les ḥiğāziyyāt d’al-Raḍī. 

 L’amour en soi est un bien grand sujet. Ce thème, en arabe al-ḥubb, est le contraire 

de buġḍ d’après Ibn Manẓūr, à savoir la haine : il s’agit du wudd (affection) ajouté à la 

maḥabba (amitié)379. Ibn Ḥazm, lorsqu’il définit l’amour et donne les signes et les genres 

de l’amour, écrit : « L’amour […], son début c’est un jeu, et sa fin est sérieuse. De par sa 

grandeur, ses sens sont plus grands que ce que l’on peut décrire. Alors on ne connaît sa 

réalité que par la souffrance380. » Cette définition est celle de l’amour pur, de l’amour 

sincère, qui n’a d’autre fondement que l’amour lui-même. Ces différents types d’amour 

peuvent avoir des causes différentes : cela peut être la résultante d’un projet commun, 

d’avis convergents, de raisons scientifiques, ou encore de liens familiaux. Mais la passion, 

al-ˁišq, peut exister sans qu’il n’y ait de cause si ce n’est la relation entre les âmes. Il 

explique que ce genre d’amour vient des liens tissés entre les deux âmes, leur proximité 

                                                           
378 Edgar Morin, Amour, Poésie, Sagesse, op. cit., p. 10. 
379 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 4, p. 6. 
380 Ibn Muḥammad ˁAlī Ibn Ḥazm al-Andalusī, Ṭawq al-Ḥamāma, Damas, Maktabat ˁArafa, 1930, p. 4 : 
« al-ḥubbu […] awwalu-hu hazlun wa-āḫiru-hu ğiddun daqqat maˁānī-hi li-ğalālati-hā min-an tūṣaf, fa-lā 
tudraku ḥaqīqatu-hā illā bi-l-muˁānāti. » Traduction personnelle. 
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de caractère, la morale, ou d’autres éléments inconnus de nous, s’appuyant pour cela sur 

une citation du Prophète : « Les âmes, ce sont comme des soldats prêts. Celles qui se 

connaissent entre elles se réunissent. Et celles qui ne veulent pas se connaître 

s’écartent381. » 

 L’idée de l’amour, d’après certains psychologues, provient d’une relation 

matérielle ou physique. Si amour il y a, c’est qu’il provient du désir de quelque chose, 

comme pour la nourriture. L’amour apparaît donc comme un appel pour rassasier ce désir. 

Alors que l’amour sincère et pur est dédié à l’autre, à un sujet extérieur, l’amour de soi 

peut être vu comme un amour faux, car il n’y a pas d’« amant » dans une telle relation de 

soi avec soi-même, il n’y a pas de sacrifice possible pour concrétiser cet amour. 

 Cet amour ardent peut être porté vers un être humain, mais également vers des 

valeurs ou des questions sacrées. Roméo et Juliette, par exemple, font partie des histoires 

emblématiques de l’amour pour un être humain, chacun étant prêt à donner sa vie pour 

l’autre. D’autres personnes sont prêtes à se sacrifier pour leur patrie et pour les valeurs 

que celle-ci porte. Enfin, lorsque l’amour est porté au sacré, la personne cherche à 

satisfaire Dieu par tous les moyens et met sa vie à son service. 

1. La femme 

 1.1. Le symbole de la femme 

 Il va sans dire que l’être humain a des attentes, des désirs et des besoins, et la 

société façonne, dans l’imaginaire collectif, des représentations de la femme. La femme 

est, de manière générale, vue en tant que mère ou en tant qu’épouse, ou en tant qu’objet 

de désir. C’est pourquoi certains philosophes pensent que l’amour de la femme, la 

sacralisation de la mère et l’attachement à cette dernière font partie de l’archétype que 

l’on retrouve chez tout être humain, sans différence entre les civilisations et les époques. 

La femme peut être considérée comme un symbole aux divers sens, selon les époques et 

le regard de l’artiste. 

                                                           
381 Ibid., p. 8 : 
« al-arwāḥu ğunūdun muğannadatun mā taˁārafa min-hā ˀtalafa wa-mā tanākara min-hā ḫtalaf. » 
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 Dans les sociétés anciennes, la vision de la femme était tout particulièrement liée 

aux sujets de la fécondité et de la fertilité. La femme était donc vue comme la mère qui 

allait permettre la procréation, la fécondité n’étant considérée que comme relevant du 

domaine exclusivement féminin. C’est pourquoi une association est souvent établie entre 

la femme et la terre, la production et la reproduction les concernant toutes deux. Ainsi, il 

a été fait de la femme une déesse : la déesse de la fécondité et de la fertilité, comme 

Artémis, par exemple, « la Grande Déesse-Mère382 », surtout dans les sociétés agricoles. 

Cela a changé quand la conception de la fertilité s’est transformée dans l’esprit de 

l’homme qui a senti qu’il jouait un rôle dans la fertilité, même si la déification de la 

femme pour la procréation est restée et a laissé des traces. L’imaginaire autour de la 

femme a pris racine dans le mythe fondateur qu’est « l’Éternel féminin », un « mythe qui 

entretient l’idée d’une femme idéale, salvatrice et éternelle383 ». Petit à petit, le regard 

porté vers la femme s’est transformé, et celle-si est passé de la déesse de la fertilité au 

symbole de la beauté. Mais dans la société arabe, les Arabes n’avaient pas une civilisation 

tournée vers l’agriculture, surtout durant la première époque, dans la dernière moitié du 

deuxième millénaire avant J.-C., et c’est peut-être la raison pour laquelle leur regard s’est 

tourné vers le soleil, ce qui apparaît le plus dans la vie du désert. Les caractéristiques de 

la mère ont été données à ce soleil qu’ils considéraient comme une déesse, la déesse de 

la maternité384. C’est certainement pourquoi al-šams, le soleil, est féminin en arabe. 

Cette conception a certainement influencé la littérature préislamique connue. Tout 

comme la femme, on retrouve d’autres éléments tels que certains animaux, comme la 

gazelle, ou certaines plantes, comme le palmier, ou bien des éléments que l’on trouve 

aussi dans les religions, les légendes ou les mythes anciens, tous représentant le soleil en 

tant que divinité : 

                                                           
382 Markos Zafiropoulos, La question féminine, de Freud à Lacan : La femme contre la mère, Paris, Presses 
Universitaires de France, 2010, p. 48. 
383 Calisto, La femme surréaliste : de la métaphore à la métonymie, op. cit., p. 25. 
384 ˁAlī al-Baṭal, Al-Ṣūra fī al-Šiˁr al-ˁArabī, Beyrouth, Dār al-Andalus, 1983, p. 58-59. 
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« Blanche comme le soleil en un jour sans nuage 

Elle éclaire l’obscurité de la maison en une nuit noire385. » 

Ce vers d’Imruˀ al-Qays est suivi d’autres vers qui donnent le sens d’un corps fertile, sans 

détailler le visage, ce que l’on retrouve chez plusieurs poètes des Muˁallaqāt, comme al-

Aˁšā.  

Les poètes forgeaient aussi une image de poupée ou de statue concernant la 

femme, pour renvoyer au sens d’idole. Al-Aˁšā dit par exemple : 

« Comme une idole dont le château est construit 

Avec de l’or dans le marbre rouge386. » 

Il utilise dans sa poésie le mot dumya, traduit ici par « idole » d’après la définition du 

Lisān al-ˁArab, qui note que c’est comme une image sculptée387. Il ajoute une allusion à 

la femme et renvoie à son miḥrāb, qui est ici le lieu où le roi ou la reine restes seuls ou 

bien le palais, le château. 

 Pour ce qui est de l’image de la femme qui se déplace d’un lieu à un autre lors 

d’un voyage, cette femme que nous avons vue dans le corpus, sur la selle du chameau, 

Bišr Ibn Abī Ḫāzim la décrit comme faisant partie des idoles, dumā, décrites, cette fois, 

de manière précise, provenant d’un lieu précis, de la ville de Sanaa : 

 « C’est comme si elles étaient voilées sur des selles 

 Des idoles de Sanaa magnifiquement sculptées388. » 

Ce dernier a donc parlé de la femme comme une idole que l’on trouve dans un Mihrab et 

que l’on vénère, le terme dumā dénotant des 

« statues de marbre [ou belles femmes, selon le sens métaphorique] (dumâ), 

figurines faites de pierres très lisses, que l’on trouve dans les lieux d’adoration 

                                                           
385 Imruˀ al-Qays Ibn Ḥağar Ibn al-Ḥāriṯ, Muḥammad Abū al-Faḍl Ibrāhīm (éd.), Dīwān imruˀ al-Qays, 
Le Caire, Dār al-Maˁārif, 1984, p. 331. 
« barahrahatun ka-š-šamsi fī-yawmi ṣaḥwi-hā         tuḍīˀu ẓalāma l-bayti fī-laylati d-duğā. » 
386 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 4, p. 71. 
387 Ibid., T. 4, p. 71. 
388 ˁAlī al-Baṭal, Al-Ṣūra fī al-Šiˁr al-ˁArabī, op. cit., p. 65. 
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de type christique syriaque et expriment les connaissances auxquelles ni 

l’intelligence (‘aql) ni la concupiscence (shahwâ) ne peuvent être associées. 

Elles sont donc liées au monde minéral, car le minéral (jamâd) et l’ange 

(malak) possèdent par nature des connaissances desquelles concupiscence et 

raison sont exclues389. » 

Il est à noter que Sanaa, à l’époque, était le lieu d’adoration du soleil. Nous retrouvons 

les thèmes du déplacement et du voyage liés à ce lieu d’adoration ; une relation apparaît 

également entre l’être adoré et le lieu, à savoir Sanaa dans ce cas-là. Cette femme, dans 

ces poésies, renvoie aussi au palmier, pour lui donner une idée de grandeur de par la taille 

habituelle de cet arbre. De plus, le palmier rajoute le thème de la fertilité avec ses fruits. 

 La mère, en tant que femme, était autrefois vue comme un idéal, à savoir l’image 

idéale d’une femme idéale. Cette femme idéale portait des noms différents, sans qu’ils 

soient d’une importance capitale. Ce qui importait, c’était bien l’image de cette femme 

idéale, unique dans l’imaginaire collectif, même si l’on trouve quelques différences dans 

les détails : son visage était comme un soleil, et il illuminait l’obscurité ; les yeux de 

l’oryx ou le cou de la gazelle renvoyaient toujours à la mère390. 

Ainsi, plusieurs éléments ont influencé la poésie archaïque en général et étaient 

les sources naturelles pour le symbolisme des femmes que l’on retrouvera dans des 

poèmes plus tardifs, notamment les ḥiğāziyyāt et la poésie mystique en général. Il est à 

savoir que l’art poétique reste un moyen d’ornement pour envelopper les idées religieuses 

et culturelles qui dominent la scène. Les concepts poétiques peuvent être reliés aux 

couleurs, aux formes ou à l’odeur. Ainsi, la blancheur du soleil, utilisée dans la poésie 

arabe, peut renvoyer à la blancheur des dents. Ou bien les lèvres foncées et dessinées 

évoquent la beauté. Ou enfin, la couleur verte des parures renvoie à la verdure. 

À l’époque islamique, l’image des femmes a continué à être évoquée dans le 

nasīb. Même dans les panégyriques composés pour le Prophète par Kaˁb Ibn Zuhayr et 

Ḥassān Ibn Ṯābit, la même méthode que celle de l’ère préislamique est utilisée en 

commençant par le nasīb. Le poète Kaˁb commence sa poésie en évoquant Suˁād et la 

                                                           
389 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 162. 
390 ˁAlī al-Baṭal, Al-Ṣūra fī al-Šiˁr al-ˁArabī, op. cit., p. 69. 
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passion que lui inspirait cette bien-aimée, en lui attribuant les mêmes caractéristiques que 

Hayfāˀ et ˁAğzāˀ, ni très grande, ni de petite taille. 

Au début de l’Islam, deux courants importants se développent dans les poèmes 

d’amour, apportant un changement dans la forme et le thème. Le premier est le ġazal 

sensuel, représenté par ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa et ses semblables comme al-ˁArğī, par 

exemple. Dans ce courant de poésie, il existe plusieurs éléments importants : le ġazal est 

devenu un genre poétique indépendant, et non plus seulement l’introduction d’un poème. 

Parmi les thèmes abordés, on trouve la femme sensuelle évoquée par le poète et les 

femmes qui étaient attirées par lui. Ibn Abī Rabīˁa est fier de sa beauté personnelle, de sa 

tribu, de sa famille et sa richesse. Il considère qu’il mérite d’être aimé. Ce courant a fait 

entrer dans la poésie le dialogue et les rimes douces. Ibn Abī Rabīˁa a même parlé du 

temps du hadj et des lieux du pèlerinage, et il aurait aimé que sa vie soit toujours hadj et 

ˁumra : 

« J’aurais aimé qu’il soit écrit que le temps soit pour nous 

Tous les deux jours, un hadj et une ˁumra391. » 

Il aime le temps du hadj « pour collectionner les aventures galantes392 ». Et il trouve 

normal que plusieurs femmes parlent de lui entre elles, et c’est ce qu’il aime tout 

particulièrement. 

 Le deuxième courant de cette ère est la poésie dite ‘udhrite ou poésie courtoise, 

qui est le courant le plus important pour notre étude, car c’est celui qui a le plus marqué 

la plume de Šarīf al-Raḍī. La poésie ‘udhrite est des plus lyriques ; son objectif était de 

se rapprocher des sentiments et des émotions. Plus la poésie se rapproche du cœur et non 

du seul physique, plus elle est poétique et touche le lecteur. Parmi les poètes connus ayant 

joué un rôle dans cette poésie, on trouve : 

« Jamîl et ˁUrwa, des ˁUdhra, mais aussi Kuthayyir des Khuzâˁa, Qays Ibn 

Dharîh’ des Layth, Ibn ˁAjlân des Nahd, Nâmir Ibn Tawlab des ˁUkl, 

                                                           
391 ˁAlī Ibn al-Ḥusayn Abu al-Farağ al-Iṣbahānī, Al-Aġānī, op. cit., T. 1, p. 150, vers d’Ibn Abī Rabīˁa :  
« layta ḏa d-dahri kāna ḥatman ˁalay-nā            kulla yawmayni ḥiğğatan wa-ˁtimārā. » 
392 André Miquel, Percy Kemp, Majnûn et Laylâ : l’amour fou, Paris, Sinbad, 1984, p. 17. 
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Wad’d’âh’ des Khawlân, au Yémen, Abû Çakhr des Sahm, et tant 

d’autres393… » 

On retrouve des traditions existantes dans les tribus liées à la pudeur et à la chasteté. 

L’histoire fort célèbre de Mağnūn et Laylā, selon laquelle Mağnūn n’était pas autorisé à 

épouser Laylā parce qu’il était trop disert et qu’il n’avait pas fait preuve d’assez de 

pudeur, provient de ce courant poétique. 

 Avec l’avènement de l’Islam, on note une insistance sur la question de la pudeur, 

ce qui est venu renforcer cet aspect dans la poésie, même si elle se retrouve chez des 

poètes datant d’avant l’Islam comme ˁAntara : 

 « Ô vent du Ḥiğāz, par Celui qui t’a créé 

 Rends les salutations, et salue celui qui t’a salué 

 Ô vent, si ce n’était pas pour les traces, en toi, 

 De l’odeur de ˁAbla, je serais mort avant de te rencontrer394. » 

Dans ce vers de ˁAntara, l’amour platonique est plein de passion, de fidélité, un amour 

pour une femme nommée ˁAbla que ce poète chantait. La poésie platonique était 

caractérisée par une inspiration bédouine, la douleur de la séparation, le regard passionné, 

le cœur brisé, l’échange de messages, le dialogue et le monologue, la pudeur et la chasteté 

dans la rencontre. La poésie ‘udhrite, quant à elle, est sortie de ces éléments pour 

construire une imagination collective vis-à-vis de l’amour. Son atmosphère bédouine, 

associée à des influences en provenance de la culture et de la civilisation persanes et 

indiennes, a apparemment construit une culture générale de l’amour absolu, total et pur. 

Fruit de cette époque avec toutes les charges qu’elle comporte, l’histoire de Mağnūn et 

Laylā a éclos, menant le premier au degré de la folie, délaissant tout et se retrouvant en 

train de manger avec les animaux qui le considéraient comme l’un d’entre eux, suite à 

                                                           
393 Ibid., p. 16. 
394 ˁAntara Ibn Šaddād, Šarḥ Dīwān ˁAntara, annoté par Al-Ḫaṭīb al-Tabrīzī, Beyrouth, Dār al-Kitāb al-
ˁArabī, 1992, p. 110: 
« rīḥa l-ḥiğāzi bi-ḥaqqi man anšā-ki      ruddī s-salāma wa-ḥayyi man ḥayyā-kī 
   ya-rīḥu law-lā anna fī-ki baqiyyatan      min ṭībi ˁablata muttu qabla liqā-kī. » 
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son amour qu’il avait développé dès son enfance pour Laylā395. Voyant son état troublé, 

son père lui demanda de tenir les voiles de la Kaˁba et de solliciter Dieu par lui faire 

oublier sa bien-aimée. Au contraire, Mağnūn demanda à Dieu d’augmenter son amour 

pour cette femme et par conséquent, il devint fou. Avec Mağnūn, on découvre l’amour 

pur et sincère, ou l’être aime pour l’amour, n’ayant aucun autre intérêt. 

 Le processus a donc encore changé l’image idéale de l’amour, idéalisant cette fois-

ci non pas la femme pour dessiner la femme idéale, mais l’amour idéal. Le regard tourné 

vers la femme idéale dans les anciennes religions s’est porté vers l’amour idéal dans la 

poésie ‘udhrite. On se rapproche de l’esprit, dans cette poésie, plutôt que de l’aspect 

physique. Et même si l’idéalisation de l’amour implique la femme, cela est différent de 

l’idéalisation de cette dernière qui est l’instrument de l’amour. 

 Ce changement dans la poésie a donné une force à ce type de poésie, qui a touché 

la société, car on se rapproche de l’idée de l’archétype de l’amour. Cependant, même si 

la pureté de l’amour dans la poésie platonique supprime systématiquement l’aspect 

physique, le corps ne peut être complètement effacé, car l’être humain en a besoin comme 

intermédiaire. La femme est alors devenue cet intermédiaire pour arriver à l’amour pur. 

Le cœur est tourné vers la femme pour pouvoir arriver à l’objectif ultime : l’amour. Le 

corps est un intermédiaire pour la connexion. La dualité de la femme et celle de l’amour 

conduisent ces deux éléments à entrer dans une compétition, une confrontation que l’on 

retrouve dans deux organes, l’œil et le cœur. Ce thème est développé dans la poésie 

‘udhrite en général, jusqu’à atteindre son sommet, notamment à travers un grand poète 

qui a ouvert la porte à la réflexion sur ce débat entre l’œil et le cœur : al-ˁAbbās Ibn al-

Aḥnaf, qui écrit : 

 « Les yeux et le cœur se sont disputés 

 Tous les deux ont dit : Ce n’est pas ma faute 

 J’ai alors dit : Mon âme est partie malgré moi 

 Entre vous. Tout cela est du jeu ! 

                                                           
395 Qays Ibn al-Malūḥ, Diwān Mağnūn Laylā, annoté par Muḥammad ˁAlī Šams al-Dīn, Beyrouth, 
Muˀassasat al-Aˁlamī li al-Maṭbūˁāt, 2001, p. 140. 



173 

 

 Mon cœur a alors dit : C’est mon œil qui a vu 

 La faute n’est pas la mienne, ô passionné396 ! » 

Nous constatons alors l’évolution et le rapport différent entre la femme et l’amour, avec 

des concepts également différents. Šarīf al-Raḍī vient après ce courant, et ce n’est 

finalement pas simplement un poète ‘udhrite, même s’il en a adopté les caractéristiques 

qu’il a renforcées. Avec sa personnalité, sa position et son rôle, il a donné encore plus de 

valeur à cette poésie. Il ne s’agit pas là d’un homme ordinaire du désert qui a aimé d’un 

amour platonique ; ce n’est pas non plus un des émirs omeyyades, comme disait Abū al-

Farağ, qui se cache derrière les noms de Mağnūn et Laylā pour parler de sa bien-aimée. 

Al-Raḍī, descendant du Prophète, chef des autres descendants et émir des pèlerins à la 

Mecque, connu pour sa sagesse, est, en même temps, un poète ; il ose composer ces vers 

de poésies dites ḥiğāziyyāt avec des caractéristiques clairement marquées par le courant 

‘udhrite. 

 Comme Šarīf al-Raḍī, même s’il n’est pas de l’ère du courant ‘udhrite, reprend 

certaines lignes évidentes de ce mouvement, nous sommes en droit de nous poser des 

questions sur sa production en lien à ce courant. Les poètes ‘udhrites ont une bien-aimée 

spécifique, unique, comme ˁAntara avant eux : par exemple, Ğamīl avait Buṯayna, 

Mağnūn avait Laylā (même s’il ne s’agit là que d’une histoire inventée), etc. Alors 

pourquoi le poète al-Raḍī a-t-il plusieurs « Laylā » ? C’est-à-dire des bien-aimées a priori 

plurielles, alors que c’est un poète ‘udhrite, d’après certains. Pourquoi reprend-il des 

noms déjà utilisés comme les symboles de femmes diverses ? Parmi elles, on retrouve 

Laylā al-ˁĀmiriyya, qu’il appelle tantôt Laylā, tantôt al-ˁĀmiriyya. N’aurait-il qu’une 

seule bien-aimée qu’il cacherait sous d’autres noms ou qu’il appellerait de manières 

différentes ? 

                                                           
396 Al-ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf al-Ḥanafī al-Yamāmī al-Nağdī, Dīwān al-ˁAbbas Ibn al-Aḥnaf, annoté par 
ˁĀtika al-Ḫazrağī, Le Caire, Dār al-Kutub al-Maṣriyya, 1954, n. 113, p. 61, v. 3 (sarīˁ) : 
« iḫṭaṣama l-ˁaynāni wa-l-qalbu      qālā ğamīˁan mā-lanā ḏanbū 
Fa-qultu nafsī ḏahabat ˁanwatan     bayna-kumā hāḏā wa-ḏā laˁbū 
fa-qāla qalbī muqlatī abṣarat      lā-ḏanba-lī yā-ayyuhā ṣ-ṣabbū ! » 
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 1.2. La femme dans les ḥiğāziyyāt 

 Comment Šarīf al-Raḍī, dans son milieu religieux, a-t-il pu, à travers les 

ḥiğāziyyāt, une poésie tournée vers les lieux du Ḥiğāz et les rituels du pèlerinage, montrer 

un tel amour, apparemment pour plusieurs bien-aimées ? Comment a-t-il pu allier sacré 

et profane ? Le poète a, en réalité, employé très peu de noms de femmes, sept précisément, 

qu’il a répétés au total moins d’une vingtaine de fois. Les femmes n’avaient-elle qu’une 

place secondaire dans ses vers ? Nous doutons fortement de cela après avoir remarqué 

que les lieux les plus importants, comme Médine et la Mecque, n’étaient pas forcément 

nommés, sans pour autant diminuer leur importance. Ici, les allusions aux femmes 

dépassent les noms mêmes qui les désignent directement, puisque ces allusions 

proviennent d’un imaginaire littéraire fort, renforcé par certains champs lexicaux, comme 

ceux d’animaux et de plantes, tels que la gazelle et le saule, que nous étudierons dans la 

partie suivante. 

 La femme est donc peu mentionnée en tant que femme, et les noms employés sont 

Laylā, Umaym, Ḍamyāˀ, Nuwwār, Lamyāˀ, ˁAzza et Ġaydāˀ. Nous nous intéresserons ici 

à certains d’entre eux. Pour ce qui est d’Umaym, Abū Farağ al-Iṣfahānī cite de nombreux 

poèmes dans lesquels la bien-aimée s’appelle Umaym397. De plus, Umayma était 

également une tante du Prophète398. Et ce nom se trouvait aussi auprès des poètes des 

Muˁallaqāt de l’ère préislamique399. Bišr Ibn Rabīˁ al-Ḫaṯˁamī, ayant combattu en Irak, 

montre sa nostalgie pour le Ḥiğāz, au début de l’Islam, en mentionnant Umaym : 

 « Une image m’est venue de Umaym la nuit 

 Elle a apporté les premières étoiles à fondre400. » 

Il s’agit donc d’un nom propre très connu que cite Šarīf al-Raḍī : 

                                                           
397 ˁAlī Ibn al-Ḥusayn Abu al-Farağ al-Iṣbahānī, Al-Aġānī, op. cit., T. 2, p. 405. 
398 Mona Borhan Ghazal, Virtuous Women in Mythology and Holy Books, Bloomington, AuthorHouse, 
2013, p. 169. 
399 Imruˀ al-Qays Ibn Ḥağar Ibn al-Ḥāriṯ, Muḥammad Abū al-Faḍl Ibrāhīm (éd.), Dīwān imruˀ al-Qays, 
op. cit., p. 42. 
400 Hayṯam al-Ğarūd, Taṭawwur Fann al-Ḥiğāziyyāt Ilā Nihāyat al-Qarn al-Hiğrī al-Sābiˁ, mémoire sous-
direction de Muḥammad Ḥamawiyya et ˁĪsā al-ˁĀkūb, Université d’Alep, 2001, p. 13 : 
« alamma ḫayālun min-umaymata mūhinan       wa-qad ğaˁalat ūla n-nuğūmi taġūrū » 
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 « Est-ce qu’aujourd’hui, cela me sert à prétendre l’innocence 

 Pour mon cœur et mon regard, ô Umaym401 ? » 

Ce nom est dérivé d’omāma402, et Umaym ou Umayma est une sorte de diminutif, même 

s’il est ensuite devenu un nom propre indépendant. Šarīf al-Raḍī dit encore dans un autre 

poème : 

 « Que c’est étrange ! Ô Umaym, j’ai vu quelque chose d’étonnant 

 Après la trentaine, la jeunesse disparaît403. » 

Dans ce vers et les trois qui le précèdent, nous trouvons un sujet sensible qui touche les 

cœurs ; il présente alors le nom d’Umaym. Le poète est plongé dans la réflexion, entre 

deux étapes de la vie, délaissant la jeunesse et se rapprochant de l’âge avancé. Il a besoin 

de quelqu’un pour l’aider dans cette situation, et il ne trouve qu’Umaym, une femme 

dotée d’un nom ancien connu chez les Arabes et utilisé dans leurs poèmes. 

 Le nom de Ẓamyāˀ tire son sens d’al-ẓamā, qui renvoie aux lèvres de chameau qui 

sèchent. Le mot ẓamya lui-même, pour la femme ou pour les lèvres, donne le sens de 

lèvres au rouge tellement foncé qu’il se rapproche du noir. Ce terme est aussi employé 

pour parler des paupières douces404. Abū Farağ al-Iṣfahānī cite également des vers en 

utilisant ce nom, Ẓamyāˀ, dont celui de Ğāmiˁ Ibn Murḫiyā : 

 « J’ai demandé au mufti Saˁīd Ibn al-Musayyib 

 À Médine : Est-ce un péché d’aimer Ẓamyāˀ405 ? » 

Ou encore le vers suivant : 

                                                           
401 Dīwān, T. 1, p. 174, v. 5 (ṭawīl) : 
« wa-hal yanfaˁannī l-yawma daˁwā barāˀatin      li-qalbī, wa-laḥẓī, yā umayma, murībū. » 
402 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 1, p. 162. 
403 Dīwān, T. 1, p. 175, v. 3 (kāmil) : 
« baˁda ṯ-ṯalāṯīna nqirāḍu šabībatin,        ˁağaban umayma laqad raˀaytu ˁağībā. » 
404 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 9, p. 196. 
405 ˁAlī Ibn al-Ḥusayn Abu al-Farağ al-Iṣbahānī, Al-Aġānī, op. cit., T. 9, p. 101 : 
« saˀaltu saˁīda bna-l-musayyibi mufti     l-madīnati hal-fī ḥubbi ẓamyāˀa min wizrī. » 
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 « Vous lui avez pris sa raison et vous l’avez laissé 

 Prendre les Ẓamī au sein des Banī Tamīm406. » 

Le mot Ẓamyāˀ, au sens des lèvres noires dessinées, symbolise la beauté des femmes, et 

surtout de la femme arabe bédouine. Les poètes étaient habitués à répéter ce nom avant 

Šarīf al-Raḍī, qui l’a, lui aussi, repris : 

« C’est comme s’il était frappé par un chagrin causé par les événements liés à 

Ẓamyāˀ 

 Avec les larmes qui coulent, il calme son affliction407. » 

Il s’agit là d’une poésie de nostalgie pour les lieux du Ḥiğāz qui parlent de la nuit, des 

odeurs d’Unayˁim qu’il a fait sentir à sa chamelle avec laquelle il discutait. Il aborde le 

regret des jours passés, ce qu’il avait dans le cœur, surtout avec les éclairs qui venaient 

du Ḥiğāz qui lui rappelaient sa passion. 

 Dans une autre poésie au contexte nostalgique très fortement lié à un endroit qu’il 

aimait beaucoup, Ḏī Salam, Šarīf al-Raḍī entame un dialogue avec un petit jardin vert 

près de Kāẓima. Ce lieu a ramené un souvenir profond de mélancolie maladive. Pour le 

poète, le plus important, à ses yeux, c’est Ḏī Salam, à tel point qu’il est prêt à échanger 

sa patrie contre cette dernière. L’œil n’ayant d’autre préoccupation que de pleurer, et le 

cœur ne pouvant que brûler de passion, il se demande comment faire pour rassembler 

l’eau et le feu : 

« Je sens auprès de toi une brise que je ne semble pas connaître 

 Je pense que Ẓamyāˀ a laissé traîner sa robe sur toi408. » 

Dans cette poésie d’amour pour Ḏī Salam, où il est question de la patrie, nous observons 

également tous les aspects de la vie : la verdure et la couleur verte, l’eau, l’odeur… Il y 

                                                           
406 Ibid, T. 21, p. 146 : 
« aḫaḏtum ˁaqla-hu wa-taraktumū-hu yasūqu ẓ-ẓamya wasṭa banī tamīmā. » 
407 Dīwān, T. 2, p. 31, v. 11 (ṭawīl) : 
« kaˀanna bi-hi min ḫaṭbi ẓamyāˀa ġuṣatan      yasīġu šağā-hā bi-d-dumūˁi ḏ-ḏawāriˁī. » 
408 Dīwān, T. 2, p. 415, v. 3-4 (basīṭ) : 
« šaġalta ˁaynī dumūˁan wa-l-ḥašā ḥuraqan      fa-kayfa allafta amwāhan wa-nīrānā 
   ašummu min-ka nasīman lastu aˁrifu-hu      aẓunnu ẓamyāˀa ğarrat fī-ka ardānā. » 
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construit une analogie entre les gens du Yémen ou les femmes de ce quartier yéménite, 

dans leur caractère, et ce jardin, faisant correspondre leur beauté et leur bonté. C’est une 

poésie contemplative, remplie d’affection liée à un lieu, Ḏī Salam, qui éveille son amour, 

évoqué à Ḏī al-Athal. À ce moment-là, il se trouve obligé de dévoiler le nom de Ẓamyāˀ. 

 Le nom de Laylā est un nom propre de femme très connu, qui, à l’origine, signifie 

la nuit longue et difficile, et il est dit qu’il s’agit de la nuit la plus ténébreuse du mois409. 

Ce nom propre est très fréquemment employé chez les Arabes, mais son image 

prépondérante provient de l’histoire de Mağnūn Laylā. Nombre de poésies parlent de 

Laylā, dont notamment celles que l’on attribue à Mağnūn : 

 « En quoi ai-je fauté ? Eh oui, j’aime Laylâ 

 Mon cœur est avec elle, il est son prisonnier410. » 

Cependant, à l’époque, ce nom dépassait largement le cadre de la poésie de Mağnūn, car 

il existait beaucoup de Laylā. Mais l’histoire de Mağnūn, fou de Laylā, était tellement 

ancrée dans les esprits que ce nom et cette histoire ont dépassé les frontières de la culture 

et de la langue arabes, Louis Aragon les reprenant par exemple dans Le Fou d’Elsa411. 

 Les noms de femmes cités par Šarīf al-Raḍī sont finalement des noms connus dans 

la société arabe, et ils renvoient à l’imaginaire collectif, étant répétés dans la poésie et la 

littérature arabes. Le cas de Laylā est le plus frappant, avec sa forte imprégnation  dans la 

mentalité arabe. Et même si l’on sort de la période propre à Šarīf al-Raḍī, nous 

remarquons que l’histoire de Mağnūn Laylā a réussi à traverser les contrées et les 

générations, retrouvant l’esprit de cette histoire en Perse, par exemple, et même jusqu’à 

Aragon comme nous l’avons vu. Ainsi, nous pouvons nous demander ce que Šarīf al-Raḍī 

a voulu transmettre. En effet, d’une part, il cite plusieurs noms connus, et, d’autre part, 

alors qu’il s’inscrit dans la tradition des poètes ‘udhrites, il semble déroger à la règle 

générale de cette tradition, car le poète ‘udhrite élisait, en général, une seule personne qui 

devenait son unique bien-aimée, et ce, à travers l’ensemble de son œuvre poétique. Al-

Raḍī se trouve donc dans le pluralisme et s’écarte des anciennes habitudes. Il ne semble 

                                                           
409 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 13, p. 268. 
410 Majnûn, Le Fou de Laylâ, Paris, Sindbab, 2003, p. 111. 
411 Hervé Bismuth, Aragon, Le Fou d’Elsa : un poème à thèses, Lyon, ENS Éditions, 2004, p. 57. 
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toutefois viser personne en particulier, renvoyant, par ces noms, à des images connues 

dans la conscience artistique et littéraire du monde arabe. La question qui se pose à 

présent est celle de comprendre le sens de ces femmes dans les hiğāziyyāt d’al-Raḍī. 

Quelle signification donne-t-il aux femmes qu’il évoque ? Que cherche-t-il à exprimer en 

indiquant sa relation avec ces femmes ou leurs noms ? En fin de compte, la grande 

question est celle de comprendre la symbolique qu’al-Raḍī leur a donné dans sa poésie. 

 Tout d’abord, voyons ce que les auteurs qui nous ont précédés sur ce sujet ont pu 

dire, pour tenter de répondre à cette question. D’après ˁIṣām ˁAbd ˁAlī, il n’y a rien qui 

« prouve que le poète ait fait l’expérience d’histoires d’amour412 » dont il se serait fait 

l’écho dans ses hiğāziyyāt, mais, selon lui, le poète aurait été privé d’amour dans sa vie. 

« Par conséquent, il l’a compensé en l’imaginant et en écrivant à ce sujet de manière 

poétique », ajoutant que le « sentiment de tristesse, les éléments religieux et le sentiment 

profond de décence ont rendu sa poésie d’amour touchante et fascinante pour les lecteurs 

arabes413 ». 

 Al-Šībī donne, quant à lui, un avis différent, modérant moins ses propos. En effet, 

il note : « Apparemment, et Dieu est le plus savant, ce sont des noms symboliques qu’il 

a aimé utiliser pour ses voyageuses bien aimées. Et Laylā et ses semblables permettent 

de bien présenter cela », ajoutant414 : 

« Dans ces conditions, Šarīf al-Raḍī, qui est l’émir des croyants, se trouvait 

séduit par les belles femmes et leurs parures. Il allait donc les rencontrer la 

nuit, quand les pèlerins partaient dans leurs tentes, et il s’approchait d’elles 

lors de leur stationnement à ˁArafāt et Mina, et il parlait avec elles aux divers 

points de repos dans le voyage. » 

                                                           
412 ‘Isam ‘Abd ‘Ali, « Al-Sharif al-Radi: His Life and Poetry », Thèse de doctorat en philosophie, sous la 
direction de J. A. Haywood, Durham, School of Oriental Studies, 1974, p. 294. 
413 Ibid., p. 307. 
414 Muṣṭafā Kāmil al-Šībī, Al-Šarīf Al-Raḍī Dirāsāt fī-Ḏikrihi al-Alfiyya, op. cit., p. 32 et 36 : 
« wa-ẓ-ẓāhir wa-l-lāhu aˁlam anna hāḏihi asmāˀu ramziyyatun istaḥabba š-šāˁiru an-yuṭliqa-hā ˁalā 
ḥabībāti-hi s-siyāḥiyyāt, wa-laylā wa-ahlu-hā muqaddamatun ṣāliḥatun li-hāḏihi n-natīğa […] fī-hāḏihi ẓ-
ẓurūfi yağidu š-šarīfu r-raḍiyyu nafsa-hu, wa-huwa amīru l-ḥağği, wa-qad taˁarraḍa li-iġrāˀi l-ġawānī wa-
tahyiˀati-hinna bi-hi, fa-iḏā bi-hi yaltaqī bi-hinna laylan ˁ inda ḫulūdi l-ḥağīği ilā-ḫiyāmi-him wa-yuqāribu-
hunna ˁ inda mawāqifi-him fī-ˁarafāti wa-minā wa-yuḥaddiṯu-hunna ˁ inda nuzūli-him fī-manāzili l-istirāḥati 
bayna l-marāḥili l-muḫtalifati li-s-safari. » 
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Al-Šībī affirme donc qu’il n’y avait plus de barrière entre Šarīf al-Raḍī et les femmes, 

sans pour autant citer de références à ces propos, si ce n’est la lecture de sa poésie. Zakī 

Mubārak va dans le sens d’Al-Šībī, faisant l’éloge du prétendu courage de notre poète, 

qui se permettait d’entretenir des relations amoureuses à ˁArafāt, alors que Ṭalˁat Ḥarb, le 

fondateur d’un studio de cinéma égyptien du XXème siècle, quelque mille ans après le 

poète, s’est montré plus prudent : « Est-ce que vous imaginez Ṭalˁat Ḥarb, alors que c’est 

un homme très ouvert d’esprit, filmer le pèlerinage avec une scène qui représente une 

relation d’amour sur l’avant-mont de ˁArafāt415 ? » Puis, parlant directement de Šarīf al-

Raḍī, il ajoute : 

« Le chemin du pèlerinage était une occasion de découvrir les différents types 

de beautés cachées, et la période du pèlerinage est une occasion de connaître 

les différentes facettes de la beauté dispersée dans les pays de Dieu, toutes 

rassemblées sur la scène des pèlerins. Et notre ami étudiait le livre de la beauté 

avec précision et attention. Ce livre était dans ce temps-là différent dans ses 

lignes et ses traits : il y avait des lignes du Šām, d’Égypte, de Turquie, du 

Maroc, d’al-Andalus, et on y trouvait des mots aux lettres yéménites, 

indonésiennes et indiennes. Et Šarīf était parmi les meilleurs à comprendre les 

symboles entre les lignes de la beauté416. » 

Sans d’autres références pour étayer son propos, il commence à décrire, de manière 

imagée, l’hypothétique occupation de Šarīf al-Raḍī lors de la saison du pèlerinage. Puis, 

il établit une ressemblance entre cette situation et les attractions touristiques, comme s’il 

avait visité l’exposition internationale de Paris en regardant les mystérieuses beautés qui 

ravissent les cœurs, et qu’il était retourné chez lui avec un problème de conscience, sans 

pour autant être tombé dans l’excès417. Zakī Mubārak compare alors Šarīf al-Raḍī avec 

                                                           
415 Zakī Mubārak, ˁAbqariyyat al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., T. 2, p. 153-154 : 
« hal yastaṭīˁ ṭalˁat ḥarb wa-huwa rağulun ḥurru ḏ-ḏihn wa-l-ˁaql an-yuḍīfa ila š-šarīṭi s-sīnamāˀī šarīṭa l-
ḥağ manẓaran yumaṯṯilu mawqiˁatan ġarāmiyyatan fī-safḥi ˁarafāt ? » 
416 Ibid, p. 118 : 
« kāna ṭarīqu l-ḥağği furṣatan li-t-taˁarrufi ilā ṭawāˀifa mina l-ḥusni l-maknūni wa-kāna mawsimu l-ḥağği 
furṣatan li-t-taˁarrufi ilā alwānin mina l-ğamāli tafarraqat fī-bilādi l-lāhi ṯumma ltaqat fī-sāḥāti l-ḥağiği, 
fa-kāna ṣāḥibunā yuṭāliˁu kitāba l-ḥusni bi-ˁināyatin wa-imˁān. Wa-kāna kitābu-l-ḥusni fī-mawsimi-l-ḥaǧǧi 
muḫtalifa-s-suṭūri wa-l-ḫutūṭ, fa-kānat fī-hi suṭūrun šāmiyyatun wa-suṭūrun miṣriyyatun wa-turkiyyatun 
wa-suṭūrun maġribiyyatun wa-Andalusiyyatun wa-kānat fī-hi kalimātun bi-l-ḥurūfi-l-Yamaniyyati wa-l-
Ǧāwiyyati wa-l-Hindiyyati wa-kāna-š-Šarīfu min-aqdari-n-nasi ˁalā-fahmi-r-rumūzi min-ḫuṭūṭi-l-ǧamāl. » 
417 Ibid, T. 2, p. 119. 
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ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, la différence étant que ˁUmar était connu pour son libertinage et 

qu’il en était fier. 

Après Zakī Mubārak et Al-Šībī, d’autres ont repris certaines de ces idées et ont 

proposé des analyses assez proches. Abū ˁUlaywī considère que ces noms propres de 

personnes et de lieux peuvent avoir des sens symboliques, renvoyant à des lieux 

imaginaires. Il souligne que Šarīf était fier de sa pudeur et de son honneur418. En revanche, 

il ne serait pas improbable, selon lui, que Šarīf ait aimé une des femmes vues au Ḥiğāz, 

ceci parce qu’il fait ses adieux avec des pleurs et de la tristesse, pendant que les pèlerins 

font leurs adieux à la Mecque avec des implorations419. ˁImrān, à son tour, considère les 

hiğāziyyāt comme un genre de ġazal, tout empreint de pudeur. Mais en même temps, il 

note que le poète avait des sentiments pour les femmes, même si ceux-ci étaient pudiques : 

des sentiments de nostalgie et d’amour pour celles qu’il a vues autour de la Kaˁba et qui 

jettent des pierres sur les stèles420. 

D’un point de vue différent, la poétesse irakienne connue sous le nom de ˁĀtika 

al-Ḫazrağī, qui a écrit sa thèse de doctorat sur le divan de ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf, a compilé 

un ouvrage intitulé Nasīb al-Šarīf al-Raḍī dans lequel elle a collecté les hiğāziyyāt. Nous 

avons retrouvé un manuscrit de cet ouvrage à la bibliothèque de l’Université de Texas. 

Dans ce livre, elle souligne : « Les hiğāziyyāt sont donc des glorifications spirituelles ». 

Les hiğāziyyāt, dans lesquelles on ressent de la piété, sont comparés par certains littéraires 

avec la poésie de ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, car la topographie et la toponymie de sa poésie 

sont dans l’ensemble assez proches de celles du poète qui fait l’objet de notre étude, 

comparaison que ˁĀtika réfute en disant : « Mais pour ma part, je dis que les hiğāziyyāt, 

dans leur esprit, leur sens et leur forme, sont très loin des ġazal de ˁ Umar Ibn Abī Rabīˁa », 

car chez Šarīf, on y trouve une âme421. En parlant de la poésie qui commence par Yā laylat 

as-safḥ, elle indique que l’on retrouve le style narratif de ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, avec 

cependant une narration totalement différente d’un point de vue du sens, car la source des 

deux poètes n’est pas la même, et la vision de chacun diffère. Chez Šarīf, selon elle, il 

s’agit d’une rencontre pudique pendant la nuit jusqu’au petit matin, et cette intimité est la 

                                                           
418 Ḥasan Abū ˁUlaywī, Al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 406-407. 
419 Ibid, p. 417.  
420 ˁAbd al-Laṭīf ˁImrān, Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 221-226. 
421 ˁĀtika al-Ḫazrağī, Nasīb al-Šarīf al-Raḍī : al-Ḥiğāziyyāt wa Qaṣāˀid Uḫrā, op. cit., p. « lām » 
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continuité de celle des poètes ‘udhrites, les fous d’amour chez les bédouins comme Qays, 

Ğamīl et ˁUrwa, ceux que l’amour a tués422. 

 Au sujet de la symbolique des noms des femmes dans les hiğāziyyāt, Īmān Abū 

Duhaym note que Šarīf al-Raḍī n’a choisi que des noms arabes, délaissant tout autre nom 

et préférant la femme arabe bédouine qui vit dans le Ḥiğāz, dans le Nağd et au Yémen. 

S’interrogeant sur ce motif, elle évoque deux hypothèses : ces femmes seraient les 

symboles de la femme arabe musulmane, des pèlerines à la bonne éthique, de grande 

famille ; ou bien ces noms renverraient métaphoriquement au pouvoir, qui serait sa 

véritable bien-aimée, ou plus précisément au califat qu’il convoitait423, le Ḥiğāz étant le 

lieu où il ressentait du pouvoir en tant qu’émir des pèlerins et lieu de ses origines. 

 Pour Al-Ğarūd, la bien-aimée et les endroits mentionnés sont intimement liés. 

Selon lui, le maître de l’amour pour les lieux du Ḥiğāz n’est autre que Šarīf al-Raḍī424, 

qui a ouvert la voie à la poésie d’amour pour lieux saints. Šarīf allait au hadj et pratiquait 

la poésie en même temps. De plus, il se rendait toujours à la Mecque avec le même 

enthousiasme, ce qui est différent de celui qui habite cette ville. Sa nostalgie s’étend tout 

au long de l’année pour vivre à nouveau cette période exceptionnelle. Al-Raḍī évoque sa 

frustration quand, une année, il n’a pas pu partir pour le hadj, appelant les pèlerins en 

partance sans lui à transmettre ses salutations : 

 « Ô toi qui pars vite la nuit ! Accepte de faire 

 Une faveur pour une personne peinée et nostalgique 

 Transmets de ma part les salutations aux gens du Muṣallā 

Car une salutation qui parvient [à son destinataire], c’est une partie de la 

rencontre425. » 

                                                           
422 ˁĀtika al-Ḫazrağī, Nasīb al-Šarīf al-Raḍī : al-Ḥiğāziyyāt wa Qaṣāˀid Uḫrā, op. cit., p. « mīm » 
423 Īmān Abū Duhaym, Ḥiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī wa Nağdiyyātihi, mémoire sous la direction de Yāsīn 
ˁĀyiš, Université de Jordanie, 2001, p. 75. 
424 Hayṯam al-Ğarūd, Taṭawwur Fann al-Ḥiğāziyyāt Ilā Nihāyat al-Qarn al-Hiğrī al-Sābiˁ, mémoire sous 
la direction de Muḥammad Ḥamawiyya et ˁĪsā al-ˁĀkūb, op. cit., p. 5-6. 
425 Dīwān, T. 2, p. 74, v. 1-2 (ḫafīf) : 
« ˁayyuhā r-rāˀiḥu l-muġiḏḏu taḥammal      ḥāğatan li-l-muˁaḏḏabi l-muštāqī 
   aqri ˁannī s-salāma ahla l-muṣallā       wa-balāġu s-salāmi baˁda t-talāqī. » 
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Son imagination a transformé, volontairement ou non, les lieux en une image de bien-

aimée. L’on ne peut connaître cette conception qu’en suivant l’imagination de ce poète 

qui traverse une expérience spirituelle particulière et régulière. L’imagination est ce qui 

permet de faire le lien entre le sacré et le profane, ce que Mircea Eliade met ainsi en 

images : 

« Pour mettre en évidence la non-homogénéité de l’espace, telle qu’elle est 

vécue par l’homme religieux, on peut faire appel à un exemple banal : une 

église, dans une ville moderne. Pour le croyant, cette église participe à un autre 

espace que la rue où elle se trouve. La porte qui ouvre vers l’intérieur de 

l’église marque une solution de continuité. Le seuil qui sépare les deux 

espaces indique en même temps la distance entre les deux modes d’être, 

profane et religieux. Le seuil est à la fois la borne, la frontière qui distingue et 

oppose deux mondes, et le lieu paradoxal où ces mondes communiquent, où 

peut s’effectuer le passage du monde profane au monde sacré426. » 

Son imagination est justement ce seuil entre les deux mondes. Šarīf al-Raḍī, en tant que 

poète, savait que la nature humaine était portée vers l’amour de la femme. Il sait 

naturellement comment décrire la beauté de ces lieux, comment la combiner avec la 

beauté des femmes, pour qu’elles ne fassent qu’un, de sorte que le public soit touché et 

attiré par ces images. Il a donc choisi cette méthode pour associer la femme et l’amour 

pur. Ce processus est une technique artistique très naturelle, que l’on retrouve chez les 

peintres dans le monde persan et turc, qui peignent des éléments religieux avec la femme, 

comme le peintre iranien contemporain Farshchian : 

                                                           
426 Mircea Eliade, Le sacré et le profane, op. cit., p. 28. 
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Peinture de Farshchian427. 

En outre, cette insistance sur les lieux comme bien-aimées, avec quelque quatre cents 

répétitions de toponymes, montre son objectif : glorifier le pèlerinage, la beauté du hadj, 

tout en profitant de l’image des femmes, qui ne sont citées que rarement au final, moins 

d’une vingtaine de fois. Il a donc changé l’amour ‘udhrite, dont il a repris les images et 

les charges symbolisées au plus haut point par Laylā, pour donner toute sa beauté au 

pèlerinage et aux lieux saints, entrelaçant ainsi les deux amours. Peut-être a-t-il voulu, 

par ce moyen, inciter les gens à se rendre au hadj, surtout à travers sa charge d’émir des 

                                                           
427 Mahmoud Farshchian, Genèse, 1997, Maison Gouya de Culture et Arts, Iran, Mahmoud Farshchian, 
http://fotografia.islamoriente.com/es/node/19578, 28 août 2016. 
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pèlerins, ayant ainsi pu ressentir une responsabilité littéraire, pour encourager par la 

poésie au pèlerinage et diffuser la culture du hadj. On peut alors trouver dans sa poésie 

une visée éducative en plus de son rôle artistique, pour que les gens chantent partout et à 

toute époque les noms de ces lieux. 

 Il est vrai que ses poèmes ont commencé à être répétés un peu partout, de son 

vivant. De grandes personnalités comme al-Ṣāḥib Ibn ˁAbbād, dont la bibliothèque avait 

besoin de quatre cents chameaux pour être transportée428, ont demandé une copie de son 

divan, alors qu’il existait, à son époque, d’autres poètes de renom comme Abū ˁAlāˀ al-

Maˁarrī et son propre frère Šarīf al-Murtaḍā. Et même le frère d’al-Ṣāḥib Ibn ˁAbbād l’a 

beaucoup apprécié. Il est possible que ce soit par le biais de ces deux frères que la poésie 

de Šarīf ait été diffusée en al-Andalus. Nous pouvons également citer Taqiyya, fille de 

Sayf al-Dawla al-Ḥamdāni, qui attendait aussi, avec impatience, le divan de Šarīf429. En 

al-Andalus, les gens ont tellement aimé ses poèmes qu’ils ont repris ses vers dans leurs 

textes poétiques, dont notamment les vers des poèmes commençant par yā ẓabyata l-bān 

et yā laylata s-safḥ. C’est ainsi que deux siècles plus tard, Ibn Jubayr a montré l’influence 

et la présence de Šarīf al-Raḍī, choisissant d’évoquer les traits de caractère de sa plume 

et celle de son disciple, Mihyār al-Daylamī, pour pouvoir décrire la poésie d’Ibn al-Ğawzī 

dans les années 580 après l’hégire430. Šarīf al-Raḍī, par ses hiğāziyyāt, a choisi un sujet 

important, celui du pèlerinage et des pèlerins, et a réussi à concilier la beauté naturelle de 

la vie bédouine et l’art de la civilisation urbaine de l’époque abbaside. Sa poésie était un 

bel encouragement pour aller au hadj, alors qu’à son époque et celles qui l’ont précédée, 

le voyage était considéré comme dangereux et risqué. 

 En réalité, les auteurs qui insistent à dire que Šarīf al-Raḍī entretenait des relations 

amoureuses avec des femmes pendant la saison du pèlerinage n’apportent aucune preuve 

de ce qu’ils avancent ; et cette thèse est, en elle-même, éloignée de la force des mots et 

des images des hiğāziyyāt. De plus, connaître la personnalité de Šarīf al-Raḍī relègue la 

possibilité de telles relations à un plan purement hypothétique et vraisemblablement 

dénué de toute réalité. Même si la noblesse de sa famille hautement respectée représente 

                                                           
428 Īmān Abū Duhaym, Ḥiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī wa Nağdiyyātihi, op. cit., p. 10. 
429 Muḥammad Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Raḍī, Diwān Al-Šarīf al-Raḍī, collecté par Abū Ḥakīm al-Ḫabarī, 
op. cit., p. 127. 
430 Muḥammad Ibn Ahmad Ibn Ğubayr, Riḥlat Ibn Ğubayr, op.cit., p. 176. 
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celle du Prophète, et que cette famille est connue pour sa piété, sa pudeur et sa bonne 

éthique ou ses responsabilités à Bagdad ainsi qu’au Ḥiğāz, elle ne suffit pas pour 

dépeindre la personnalité propre au poète. Certains ont évoqué ses qualités personnelles, 

comme Ṯaˁālibī, disant qu’il était le meilleur parmi les gens de cette époque, le plus noble 

des chefs d’Irak431. Bāḫarzī, dans Dumiyat al-Qasr, considère qu’il représentait la 

demeure des Imams et des sayyid, les descendants du Prophète, et qu’il n’acceptait même 

pas les cadeaux d’après Ibn Abī al-Ḥadīd432, en raison de sa fierté et de son honneur. Il 

s’est montré très prudent sur ce point-là, et il ne pouvait négliger sa position ni la prendre 

à la légère devant les lieux sacrés, alors qu’il en connaissait très bien la valeur particulière, 

et qu’il était ainsi au fait de la règle de jurisprudence interdisant une relation quelconque 

avec les femmes pour le pèlerin, et ce même avec sa propre épouse.  

 Supposons qu’il ait aimé une femme dans ces lieux saints. Dans ce contexte, du 

fait de sa position, est-il logique d’exposer ce fait au monde, sans se cacher ? Celui qui 

étudie la société arabe de l’époque, tout particulièrement dans les milieux religieux, sait 

pertinemment qu’il était impossible qu’un juriste comme lui maintienne son regard posé 

sur une femme. Alors, comment peut-il être possible qu’il ait laissé son regard s’attarder 

sur toutes les pèlerines, et qu’il s’expose ensuite, en l’écrivant publiquement, à la colère 

que cela pourrait engendrer ? Il serait même contraire au courant ‘udhrite de penser qu’il 

attendait la saison du pèlerinage pour pouvoir retrouver les beautés des différentes 

contrées de la planète, sous des yeux ébahis qui profiteraient ainsi pleinement de la scène. 

 En outre, à la lecture des noms qu’il a cités, nous remarquons que ce sont des 

noms propres arabes largement répétés, avec des charges littéraires et culturelles connues. 

Ces noms représentent l’atmosphère hidjazite : ce ne sont pas de simples symboles, ce 

sont des symboles naturels (non codifiés). En vérité, ces noms sont liés au Ḥiğāz, dans 

leur sens lexical, comme Ẓamyāˀ par exemple. C’est pour cela qu’il a utilisé ces noms de 

femmes connus, pour utiliser la symbolique rattachée immédiatement à ces quelques 

noms, des noms féminins comme les lieux, les lieux étant dans l’ensemble féminins en 

arabe. 

                                                           
431 Abī Manṣūr ˁAbd al-Malik al-Ṯaˁālibī al-Naysābūrī, Yatīmat al-Dahr fi Maḥāsin Ahl al-Qaṣr, op. cit., 
T. 3, p. 155. 
432 ˁ Ātika al-Ḫazrağī, Nasīb al-Šarīf al-Raḍī : al-Ḥiğāziyyāt wa Qaṣāˀid Uḫrā, op. cit., p. « ğīm » et « dāl ». 
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 Les hiğāziyyāt sont considérées comme des poèmes de type ‘udhrite. La passion 

décrite doit donc être pure, reprenant les aspects de la poésie ‘udhrite comme avec la 

Laylā de Mağnūn. Ces aspects ne correspondent pas à la multiplicité des noms qui seraient 

donnés pour nommer plusieurs femmes. S’il s’agissait d’un amour à l’égard de plusieurs 

femmes provenant de divers lieux du monde arabo-musulman, pourquoi n’a-t-il pas cité 

d’autres noms, par exemple, de femmes andalouses, persanes, turques, comme Ibn ˁ Arabī, 

dont la bien-aimée était Niẓām, un nom persan ? Pourquoi parle-t-il de la même Laylā 

que Mağnūn, puisqu’il insiste sur sa tribu pour indiquer que c’est de la même femme dont 

il parle ? 

 « Je me suis arrêté dans le quartier de Banī ˁĀmir 

 Alors ma nostalgie s’est accrue, les vestiges se sont rabaissés433. » 

Šarīf montre sa nostalgie pour ces lieux représentés par Laylā et la tribu de Laylā et de 

Mağnūn, les Banī ˁ Āmir, qui sont le symbole de l’amour, dégagé de toute réalité, puisqu’il 

s’agit d’un mythe. Le génie de ce poète qu’est Šarīf al-Raḍī réside dans le fait qu’il a 

adopté la poésie ‘udhrite, car jusqu’à aujourd’hui, il n’existe, à notre connaissance, aucun 

homme de cette stature, avec une telle position, qui a adopté la poésie ‘udhrite. Il l’a 

utilisée pour la croiser avec la beauté des lieux saints. C’est ainsi qu’en étant proche du 

cœur, al-Raḍī a parlé de l’âme à l’âme, et son imagination permet au lecteur de voir ou 

de vivre des émotions. 

 Néanmoins, cet emploi du profane pour parler du sacré ne se limite pas à l’amour 

des femmes, puisqu’il a aussi utilisé le vin dans sa poésie : 

 « Donne-moi à boire, car aujourd’hui je suis gai 

 Et la colline est assoiffée et désaltérée434. » 

Le poète, dans ce vers, ne boit pas du vin, il ne montre pas non plus son désir d’en boire, 

mais il utilise une image ancrée dans la littérature arabe, l’ivresse, au sens de la raison qui 

se trouve vaincue par le cœur, le sens de la souveraineté de l’amour. Ainsi, il utilise le vin 

                                                           
433 Dīwān, T. 1, p. 598, v. 1 (ṭawīl) : 
« waqaftu bi-rubˁi l-ˁāmiriyyati waqfatan       fa-ˁazza štiyāqī, wa-ṭ-ṭulūlu ḫawāḍiˁū. » 
434 Dīwān, T. 2, p. 441, v. 1 (mağzūˀ al-ramal) : 
« isqi-nī fa-l-yawmu našwānu,       wa-r-rubā ṣādin wa-rayyān. » 
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de la poésie bachique, provenant d’avant l’Islam, avec al-Aˁšā et ˁUday Ibn Ziyād al-

ˁIbādī, ou encore après cette période, avec al-Walīd Ibn Yazīd, ainsi qu’à l’époque 

abbaside, avec Abū Nuwās. Il est à noter que l’on insistait sur le lieu d’origine de ce vin 

dans la poésie bachique. En effet, pour prendre en compte l’importance de ce breuvage, 

il fallait savoir d’où il provenait. Cela montre l’importance qu’accordait la société arabe 

aux lieux, comme pour le cheval et sa race. Le vin est employé comme le symbole d’un 

amour fou, comme chez Mağnūn, un symbole vu chez Abū Nuwās, mais repris par Šarīf 

al-Raḍī pour montrer la folie de Mağnūn, car l’ivresse perturbe la raison. 

 Šarīf al-Raḍī renforce le champ lexical du cœur, il lui donne la priorité par rapport 

à la raison. L’œil et le regard se muent alors en messagers du cœur : 

 « Mon cœur était un éclaireur pour mon œil 

 Mon cœur est aussi reconnaissant envers mon œil435. » 

L’image de l’ivresse est plus tard reprise par les Soufis comme des symboles très clairs 

du wağd ou « émotion extatique436 ». Cette ivresse se mêle à la folie qui s’empare de son 

cœur : 

« Tu vois l’eau de la bouche qui coule, descend dans le cœur et lui donne sa 

fraîcheur 

 Il devient donc trempé avant même de le goûter 

 Je me suis maîtrisé quand se sont mélangés le cœur et son regard 

 Et le cœur en est devenu fou. Quelle folie437 ! » 

Dans ces vers, le poète al-Raḍī nous montre le sommet de la folie et de la perte de la 

raison. Il se demande comment il a été touché et par qui. Puis, il explique que celui dont il 

est devenu fou se trouve à Ṭayba, lieu de l’amour extrême, où il a perdu la raison. Le 

terme qu’il emploie, mustağann, renvoie à deux sens : celui d’enterré ou de caché (dérobé 

                                                           
435 Dīwān, T. 1, p. 168, v. 5 (ḫafīf) : 
« kāna qalbī ilayhi rāˀida ˁaynī      fa-ˁala l-ˁayni minnatun li-l-qalbī. » 
436 Ibn ˁArabī et Maurice Gloton (trad.), Traité de l’amour, op. cit., p. 49. 
437 Dīwān, T. 2, p. 425, v. 11-12 (ṭawīl) : 
« tarā baradan yuˁdī ilā l-qalbi bardu-hu      fayanqaˁu min qabli l-maḏāqi bi-ḥīnī 
   tamāsaktu lammā ḫālaṭa l-lubba laḥẓu-hā       wa-qad ğunna minhu l-qalbu ayyu ğunūnī. » 
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aux regards) et celui dont on est fou. L’être pour qui l’amour fou déborde est donc ici 

celui qui est à la fois inhumé en ces lieux et qui inspire en même temps un amour naturel 

à tout Musulman, c’est-à-dire le Prophète. 

 Ainsi, comme le vin, la femme devient symbole de l’amour. Henry Corbin montre 

le lien entre féminin et spiritualité : 

« Aussi bien un autre maître célèbre en soufisme, ‘Abd al-Karîm Gîlî, 

rapporte-t-il un entretien d’extase au cours duquel la “Pure Essence 

mohammadique” ou l’“Ange appelé Esprit” évoque les paroles par lesquelles 

l’Être divin lui notifia qu’elle était la réalité symbolisée par les figures 

féminines de la poésie courtoise arabe, celles qui également ont prêté leur nom 

à la Sophia célébrée par “l’interprète des ardents désirs”. C’est encore elle que 

nous reconnaissons dans un hadîth qodsî attribué à l’Imâm Ja’far al-Sâdiq, 

comme celle à qui l’Impératif divin s’adresse au féminin (première émanation 

divine, Houri parfaite) : “Sois (kunî) Mohammad, – et elle le devint438.” » 

Šarīf al-Raḍī a puisé dans de nombreuses idées, de multiples sources pour embellir son 

genre, que ce soient les codes de la poésie bachique dont Abū Nuwās était le représentant, 

avec son amour pour le vin, également lié aux lieux, ou les symboles de la poésie ‘udhrite 

en reprenant la femme pour symboliser son amour. Le poète a alors mêlé l’idée de 

l’ivresse et celle de la folie des ‘udhrites, les deux grands fleuves de la poésie arabe de 

l’époque. 

 Cependant, l’amour spirituel était à l’état embryonnaire dans la poésie arabe avant 

Šarīf al-Raḍī. Celui-ci l’a alors développé et lui a octroyé sa splendeur par des images 

riches, notamment à travers celle de la femme. Et c’est ce qu’Ibn ˁArabī, deux cents ans 

après lui, a réalisé, quand il était devant la Kaˁba et qu’il a dessiné une femme sous les 

allures d’une fille : 

 « J’ai fait habiller une fille d’une robe de pudeur 

 Lors du sommeil, entre la porte de la Demeure et la Pierre 

                                                           
438 Henry Corbin, L’Imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, Paris, Éditions Entrelacs, 2012, 
p. 184. 
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 Elle l’a embrassée, nous avons alors embrassé le lieu qu’elle a embrassé 

 J’ai perdu alors la sensation des sentiments des hommes439. » 

Ibn ˁArabī ressent, devant la Kaˁba, de l’amour pour Dieu. Son amour est si intense qu’il 

devient physique, car tout son corps se sent emporté, ce qui lui confère de l’irréel, alors 

qu’il est bien réel, d’où la Kaˁba symbolisée par la femme. La spécificité d’Ibn ˁArabī, 

c’est qu’il théorisait ses concepts en expliquant sa poésie. L’entremêlement du divin et 

du féminin se retrouve chez un autre poète soufi de renom, Rūmī, qui déclame avec force : 

 « La femme est le rayon de la Lumière divine. 

 Ce n’est point l’être que le désir des sens prend pour objet. 

 Elle est Créateur, faudrait-il dire. 

 Ce n’est pas une Créature440 ». 

Pour revenir à Ibn ˁ Arabī, nous remarquons certes qu’il évoque sa bien-aimée Niẓām mais 

que celle-ci est en réalité devenue un intermédiaire pour son amour divin, d’après ses 

propos, car il déclare avec force que tous ses poèmes d’amour et tous les noms relatifs à 

l’amour parlent de Niẓām, dans la volonté de montrer son innocence. Même s’il donne 

plusieurs noms, tous ne renvoient qu’à elle. Ibn ˁArabī explique clairement ses idées 

poétiques, à l’inverse de Šarīf al-Raḍī qui se contente de composer ses poèmes et de 

laisser libre cours aux interprétations. Ce dernier n’a pas été contraint de s’expliquer 

comme Ibn ˁArabī, qui avait été accusé de propos déplacés et avait donc dû s’expliquer 

devant le cadi Ibn al-ˁAdīm en ces termes : « Chaque prénom que je cite dans cette partie, 

c’est pour faire allusion à elle441. » D’une certaine façon, en se défendant contre une 

possible peine de mort, Ibn ˁArabī a réussi à défendre les poètes qui l’ont précédé. 

 En définitive, nous remarquons que Šarīf al-Raḍī, avec les sept noms de femmes 

employés dans ses hiğāziyyāt, comme Ibn ˁArabī, mais deux siècles plus tôt, les avait 

utilisés comme symboles, des symboles d’amour plus précisément. L’auteur ˁAbd al-

                                                           
439 Muḥyī al-Dīn Ibn ˁAlī Ibn al-ˁArabī, Dīwān Ibn ˁArabī, Byblos, Dār wa Maktabat Bībliyūn, n.d., p. 55 : 
« albastu ğāriyatan ṯawban mina l-ḫafari      fi-n-nawmi mā-bayna bābi l-bayti wa-l-ḥağarī 
   wa-qabbalat-hu fa-qabbalnā muqabbala-hā        wa-ġibtu fī-hi ˁani l-iḥsāsi bi-l-bašarī. » 
440 Henry Corbin, L’Imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, op. cit., p. 176. 
441 Muḥyī al-Dīn Ibn ˁAlī Ibn al-ˁArabī, Tarğumān al-Ašwāq, annoté par ˁAbd al-Raḥmān al-Maṣṭāwī, 
Beyrouth, Dār al-Maˁrifa, 2005, p. 24. 
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Masīḥ Maḥfūẓ, qui a consacré un ouvrage à Šarīf al-Raḍī, a d’ailleurs prouvé que le 

symbolisme était très présent dans sa poésie, comparant ce poète à Baudelaire et 

Rimbaud442. Ces noms de femmes permettent alors de donner de la beauté aux images et 

de la vigueur à l’expression de son amour pour les lieux saints. De son côté, Sayyid Ğāsim 

pense que la poésie de Šarīf expose un amour spirituel et réel en même temps, et que la 

femme, dans la vie de Šarīf, n’est pas un simple symbole : elle est aussi l’Ève qui porte 

l’amour et le don443. En réalité, Šarīf al-Raḍī s’attache à des lieux sacrés, centre de la 

spiritualité, et pour montrer son attachement à ces lieux, il passe par la femme et la 

symbolique qui lui est attachée : 

 « Moi, je me suis attaché à Mina 

 Lamiāˀ, la couleur sombre de ses lèvres me tue444. » 

L’attachement à Mina est ici accolée à Lamiāˀ et à sa beauté, afin d’évoquer la beauté de 

Mina qu’il voulait rencontrer : 

 « Nous sommes restés la nuit à Ğamˁ, les montures stationnées 

 Et nous espérions rencontrer Mina et les lieux de ses stèles445. » 

Le lieu de Mina est personnifié, et le passage au féminin est le meilleur moyen ou le 

meilleur code que Šarīf al-Raḍī ait trouvé à sa disposition pour montrer son amour envers 

ce lieu dont il était passionné. 

 Šarīf al-Raḍī a, en quelque sorte, synthétisé les différents courants qui l’ont 

précédé pour parler de la femme et de l’amour en général. On pourrait même affirmer 

qu’il a refermé la boucle de la vision de la femme dans la poésie arabe en général, que 

nous pourrions schématiser de la sorte : 

                                                           
442 ˁAbd al-Masīḥ Maḥfūẓ, Al-Šarīf al-Raḍī Baudelaire al-ˁArab, Beyrouth, Maktabat Bayrūt, 1944, p. 13 
et 16. 
443 ˁAzīz al-Sayyid Ğāsim, Al-Iġtirāb fī Ḥayāt wa Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 135-136. 
444 Dīwān, T. 2, p. 494, v. 4 (mağzūˀu l-kāmil) : 
« innī ˁaliqtu ˁalā minan      lamyāˀa yaqtulunī lamā-hā. » 
445 Dīwān T. 1, p. 75, v. 34 (ṭawīl) : 
« wa-bitnā bi-ğamˁin, wa-l-maṭiyyu muwaqqafun     nuˀammilu an nalqā minan wa-ḥiṣābahā. » 
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La vision de la femme dans la poésie arabe446. 

En effet, bien que Šarīf al-Raḍī soit considéré comme étant un digne descendant du 

courant ‘udhrite, il effectue, en même temps, un retour vers les origines : non pas qu’il 

montre une adoration pour la terre et le soleil comme des astres dignes d’être adorés, mais 

son amour pour la femme sert, en réalité, son dessein, qui est de prouver son amour et son 

attachement aux lieux saints, revenant ainsi, à sa façon, à la terre. 

                                                           
446 Dessin personnel. 
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2. La nature et les animaux 

 Si la femme est choisie comme symbole pour l’amour des lieux, la nature et ce 

qu’elle comporte alimentent à leur tour celui-ci. Quand il est question de nature, il est 

automatiquement question de lieu, cet attachement étant directement conçu entre les 

éléments de la nature et leur lieu. Certains animaux ou plantes peuvent vivre dans certains 

lieux et non dans d’autres ; de plus, il réside dans l’imaginaire une association entre des 

lieux particuliers et certaines spécificités de la nature. Par exemple, l’Inde peut faire 

penser aux éléphants et l’Arabie au désert. 

 Dans le Ḥiğāz, la première nature que l’on trouve n’est autre que le désert et tout 

ce qui lui est associé. Il existe une différence évidente entre la nature du Ḥiğāz et celle de 

Bagdad avec ses « lits d’œillets et d’églantines447 », car cette dernière est traversée par un 

fleuve. En quittant Bagdad, Šarīf al-Raḍī s’écarte des fleuves et de cette nature riche en 

couleurs. Son rapport à la nature peut avoir plusieurs facettes, entre cette ville et le Ḥiğāz, 

ainsi que sa relation aux animaux qu’il voit et qui l’accompagnent, ceux-ci étant, comme 

les plantes, liés à leur habitacle naturel. Un attachement est donc naturellement présent 

entre la nature, les animaux et les lieux. Rūmī disait justement au sujet du ney : 

« Écoûte la flûte de roseau, ce qu’elle raconte et les plaintes qu’elle fait au 

sujet de la séparation : Depuis que l’on m’a coupée, dit-elle, dans les roseaux 

des marais, hommes et femmes se plaignent à ma voix. Mon cœur est tout 

déchiré par l’abandon ; c’est pour que je puisse expliquer les chagrins causés 

par le désir. Toute personne qui reste loin de son origine, cherche le temps où 

la réunion s’opérera de nouveau448. » 

Cette nature, avec les vallées et les montagnes, pour ne citer qu’elles, apparaît dans la 

poésie de Mağnūn Laylā, quand il parle de Tawbād, une montagne du désert : 

 « À la vue du Tawbâd, en larmes j’éclatai. 

 Lui, à ma vue, chanta la divine Pitié449. » 

                                                           
447 Jaroslav Stetkevych, The Zephyrs of Najd, op. cit., p. 105. 
448 Clément Huart, Konia : La ville des derviches tourneurs, New York, Chambridge University Press, 
2012, p. 205. 
449 Majnûn, Le Fou de Laylâ, op. cit., p. 131. 
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Mağnūn est ici attaché au lieu, et il est naturel qu’en demeurant en un endroit apprécié, 

on s’y attache ainsi qu’à sa nature, surtout les bergers comme Mağnūn. C’est ce que nous 

retrouvons chez Šarīf lorsqu’il évoque la montagne d’al-Rayyān, sur le chemin des 

pèlerins, de Bagdad à la Mecque, près de laquelle Hārūn, le calife abbaside, avait fait 

construire un palais ; c’est une belle région où l’on peut trouver de l’eau : 

 « Ô montagne de Rayyān ! Si tu te retrouves déshabillée sans eux 

 Je te vêtirai avec les larmes ruisselantes450. » 

Les souvenirs du hadj se mélangent à la beauté des paysages, cette nature du Ḥiğāz et du 

trajet. 

 L’attachement à la nature a commencé avec l’être humain, dans l’histoire 

ancienne. Tel un enfant, le poète est impressionné par la nature, dans laquelle il voit la 

vie qui est liée à son intérieur et sa conscience. Ainsi, il est attaché à la nature qui fait 

partie de sa vie. On remarque que les Égyptiens voyaient, dans la montée de l’eau du Nil, 

un signe de sa colère, ou encore, les habitants d’Arabie entreprenaient certaines actions 

pour lutter contre la sécheresse, afin que le ciel leur offre de l’eau, voyant ainsi de la vie 

dans les éléments de la nature. 

 Il est difficile de penser que Šarīf al-Raḍī a intégré la nature sans raison précise, 

notamment lorsque nous analysons sa culture et le caractère mystique que l’on peut 

déduire de l’évocation des éléments naturels. La relation entre l’homme et la nature a été 

appréciée, en grande partie, par des auteurs tel qu’Ibn ˁArabī, chez qui l’on trouve des 

images et des termes repris de Šarīf al-Raḍī. Par conséquent, il est possible de comprendre 

certaines poésies et la pensée de Šarīf par d’autres auteurs comme Ibn ˁArabī, même si 

celui-ci a vécu deux siècles plus tard. 

 En fait, al-Raḍī a pris de la nature tous les éléments possibles comme symboles 

afin d’exprimer ses sentiments et ses émotions, ainsi que son amour pour les lieux du 

Ḥiğāz. Cet amour est notamment motivé par son attachement pour les lieux sacrés, la 

patrie et les lieux d’origine, espaces de refuge pour son âme fatiguée, et lieux des espoirs. 

                                                           
450 Dīwān, T. 2, p. 497, v. 10 (ṭawīl) : 
« fa-yā ğabala r-rayyāni in taˁra minhumu        fa-innī sa-aksūka d-dumūˁa l-ğawāriyā. » 
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Pour exprimer cet attachement, il profite de symboles qu’il trouve à travers la nature 

hidjazite. Le premier symbole de la nature est la femme, la Mère Nature. Nous pouvons 

dire que la nature est comme le visage de la mère. Un lien direct est ainsi établi entre la 

femme et la nature, et l’on peut également affirmer que la nature est la robe de la femme, 

sa parure. Cette fois, une relation est établie entre la nature et la femme, toutes deux 

devenant inséparables. Ainsi, au-delà de la femme, il a employé, en tant que symboles, 

des noms de montagnes et de vallées, qu’il a beaucoup répétés, ainsi que ceux de rivières. 

Et les autres éléments qu’il a cités à plusieurs reprises, comme al-Liwā, al-Maˀzamayn 

(passage étroit), al-Ġawr, al-Raml (le sable), al-Ḥimā (terrain du désert protégé), sont des 

lieux qu’il a aimés. Et même si ces traits sont des caractéristiques du désert sec et chaud, 

il les a beaucoup aimés, car ce sont les traits de la nature, sa Mère Nature, où il a 

métaphoriquement aimé Lamyāˀ et Ẓamyāˀ, deux représentantes du désert. Même si les 

nuits du désert ne sont pas très appréciées par certains voyageurs, le poète désire qu’une 

telle nuit ne se termine pas : 

 « Je lui cache le matin pendant qu’elle est distraite 

 Jusqu’à ce que chante un oiseau du haut de la montagne451. » 

C’est donc vraisemblablement pour cela qu’il a aimé Laylā, car elle représente son amour 

pour la nuit du désert, ce qui confirme encore que l’emploi des noms de femmes renvoie 

à des éléments directs de la nature, du désert, de ces lieux qu’il a tant appréciés. En 

revanche, si al-Raḍī a commenté des vers ou des poèmes d’autres auteurs, il ne l’a pas 

fait pour ses propres poèmes à la manière d’Ibn ˁArabī, et il n’a donc pas expliqué les 

symboles ou les messages que ses vers pouvaient renfermer. Il a commencé à écrire sur 

le code de cette nature, ses sens, ses symboles, voie qu’a aussi poursuivie Ibn al-Fāriḍ. 

 À la poésie ‘udhrite, dans laquelle al-Raḍī est entré avec ses ḥiğāziyyāt, ses 

voyages dans les lieux sacrés, il a ajouté l’aspect sacré, qu’il a lié à la nature du Ḥiğāz, 

une nature vue comme sacrée : 

« Devenant une figure du sujet, le paysage traduit sa façon d’habiter l’univers, 

de s’y tenir et d’y exister. L’individu devient paysage dans l’œuvre poétique, 

                                                           
451 Dīwān, T. 2, p. 241, v. 17 (basīṭ) : 
« wa-aktumu-ṣ-ṣubḥa ˁanhā wa-hya ġāfilatun    Ḥattā takallama ˁuṣfūrun ˁalā-ˁalamī. » 
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car c’est là que véritablement il se met au monde. Et la manière dont il décrit 

le monde traduit ce qu’il est au travers de ce qu’il demande au langage452. » 

Auparavant, on considérait certes la nature comme sacrée, mais Šarīf al-Raḍī la rattache 

ici à des lieux sacrés. Elle est liée au divin, aux lieux de révélation et d’adoration. Cet 

amour où les lieux sacrés se mêlent à la révélation a construit une sorte de pâte magique 

qui a tout transformé en sacré, tout ce qui est lié au Ḥiğāz comme la femme, la nature et 

les animaux. Tout entre dans le sacré, même la route pour amener au Ḥiğāz. Comme il 

l’a fait avec la femme, qu’il a pris comme une part de la nature, il s’est aussi considéré 

comme une partie de la nature, comme s’il sortait de son corps pour se voir comme un 

des éléments de cette nature aimée du Ḥiğāz. Ainsi, comme il personnifie les différents 

éléments de la nature, à l’instar de la montagne d’Uḥud qui l’écoute attentivement, ses 

membres sont personnifiés, comme son cœur par exemple. Le cœur du poète n’est plus 

une partie de son être, mais un aspect indétachable de la nature. Les membres, la chair et 

le poète lui-même deviennent un fruit de cette nature, tels une branche ou un arbre, et 

nous pouvons voir comment son cœur devient ainsi une sorte de prairie dans le vers 

suivant : 

« Ô gazelle du saule qui broûte dans sa charmille 

Profite aujourd’hui, car le cœur est ta prairie453. » 

Et dans le même poème, son œil devient une source pour désaltérer la gazelle : 

« Ton eau est offerte à tout être qui souhaite boire 

Mais ta soif n’est étanchée qu’avec mes yeux en larmes454. » 

Ailleurs encore, nous pouvons observer que son cœur prend la forme d’un arbre fruitier : 

                                                           
452 Jean-Michel Maulpoix, Du lyrisme, op. cit., p. 351. 
453 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 1 (basīṭ) : 
« yā ẓabyata l-bāni tarˁā fī-ḫamāˀilihi     li-yahnaki l-yama anna l-qalba marˁākī. » 
454 Dīwān T. 2, p. 99, v. 2 (baṣīt) :  
« al-māˀu ˁinda-ki mabḏūlun li-šāribihi     Wa-laysa yarwī-ki illā madmaˁī-l-bākī. » 
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« Ô gazelle de Ḏal Ağraˁ qui y broute 

Les fruits de mon cœur au lieu de fruits frais 455» 

 Chez Šarīf al-Raḍī, le cœur est vivant et est en mouvement : il ne fait qu’un avec la 

nature. 

 2.1. La nature, les plantes 

 Al-Raḍī a utilisé nombre de plantes du Ḥiğāz dans sa poésie. On n’y trouve pas 

de fleurs et de plantes liées à d’autres lieux comme narğis par exemple, et donc aucune 

plante d’Irak. Aux lieux, il intègre différentes plantes de diverses tailles, tel un spécialiste 

de la parure de la terre : arak, aṯl, bān, rind, sarḥa, salama, samurāt, šīḥ, ˁuḍāt, etc. 

 L’arāk, dont le nom scientifique est Salvadora persica, est un arbre connu en 

Arabie, un arbre dont est fait le siwāk, bâton utilisé pour nettoyer les dents. Selon Abū 

Ḥanīfa, il s’agit du meilleur arbre pour une telle utilisation, et l’odeur du lait est bonne 

quand l’animal dont il est tiré a mangé de cet arbre. Il s’agit d’un grand arbre touffu vert, 

qui pousse dans le désert du Ḥiğāz et du Nağd. Et d’après le Lisān al-ˁarab, certains 

animaux sont nommés en référence à cet arbre s’ils en mangent beaucoup, par exemple 

en disant ibil arākiyya, qui veut dire chamelle liée aux arbres d’arāk. Des verbes sont 

également tirés de ce mot pour parler de certaines situations du chameau, et ce mot lui-

même peut être transformé en verbe pour parler de l’homme et dire qu’il a résidé en un 

lieu, araka al-rağul, pour signifier qu’il a pris racine456. 

 Šarīf al-Raḍī était attaché à cet arbre en raison de ses différentes caractéristiques. 

Cet arbre est, « comme la plupart des autres espèces, comme un générique, et représente 

en quelque sorte la quintessence de l’arbre » : il s’agit d’un grand arbre qui donne un 

sentiment de bien-être avec son « ombre bienfaisante457 », et de plus, il possède des fruits, 

synonymes de vie. Cet arbre est bien enraciné dans le désert, et malgré la chaleur, il résiste 

grâce à ses racines profondes qui impressionnent l’homme. 

                                                           
455 Dīwān, T. 1, p. 174, v. 1 (basīṭ) : 
« yā-rīma ḏa-l-ağraˁi yarˁā bi-hi     ṯimāra qalbī badala r-ruṭabā » 
456 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 1, p. 90-91. 
457 Brigitte Foulon, La poésie andalouse du XIe siècle, op. cit., p. 114. 
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 Il est notoire, chez les Arabes, que la terre qui a de la vie, c’est celle qui possède 

un propriétaire. Lorsque quelqu’un vient s’occuper d’une terre, celle-ci devient sa 

propriété. Ainsi, quand il y a de la végétation, il y a de la vie, et c’est une preuve de 

l’attachement de l’homme à cette terre dont il s’occupe. Ces éléments, la montagne et 

l’arbre fort, montrent la possibilité de rester en un lieu. Si l’arbre reste, c’est que l’homme 

peut rester : 

 « Ô Arāka-l-Ḥimā, sache que je t’observe 

 Quel cœur a cueilli ta récolte ? 

 Que Dieu a assoifé par les autres plantes à Naˁmān 

 Et les a privées de la pluie désaltérante pour t’arroser458. » 

Il insiste sur le fait qu’il ne peut supporter de ne pas voir l’arbre d’Arāk, car, à quoi sert 

le regard s’il ne peut plus le voir ? Il accorde une certaine considération pour cet arbre, 

qui apporte le bien. Dans ces vers, il utilise le verbe ara, ce qui lui permet de jouer avec 

les mots, ce dernier se rapprochant du terme arāk, même si tous deux ne sont pas formés 

à partir de la même racine. Et il demande ensuite à Dieu de donner la vie à celui qui 

saluera cet arbre. Ce type d’invocation, ajouté aux pactes, avec le terme ˁahd employé 

trois fois, ainsi que le nom Allah à plusieurs reprises, offre un champ lexical qui rappelle 

une invocation spirituelle, sachant que Naˁmān peut être vu comme une allusion à ˁ Arafāt, 

lieu de mysticisme par excellence, comme nous l’avons vu auparavant. 

 L’arbre appelé aṯl est un grand arbre, et de cet arbre a été fabriqué le minbar du 

Prophète. On connait cet arbre car il pousse en grande quantité dans une forêt proche de 

Médine, et son bois est réputé être de bonne qualité459. Les poètes évoquaient cet arbre 

grand et droit pour parler de la beauté : 

 « Il arrose mes larmes lorsqu’il passe la nuit dans l’obscurité  

 Le son aigu d’Aṯl à Dārayyā chante pour moi460. » 

                                                           
458 Dīwān, T. 2, p. 91, v. 1-2 (ḫafīf) : 
« yā-arāka l-ḥimā turānī arākā      ayyu qalbin ğanā ˁalay-hi ğanākā 
   aˁṭaša l-lāhu kulla faˁin bi-naˁmāna mina l-māṭiri r-rawā wa-saqākā. » 
459 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 1, p. 55-56. 
460 Dīwān, T. 2, p. 392, v. 12 (basīṭ) : 
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Le poète est entouré de tout ce qui excite ses émotions. Il faut noter que la nature a un 

impact direct sur les émotions de l’être humain, surtout si la nature possède de multiples 

qualités : parfum, belles couleurs, eau… Dans cette poésie, Šarīf parle d’une des voies 

qui le conduit au Nağd et au Ḥiğāz pour rejoindre son bien-aimé qu’est son aïeul le 

Prophète. Comme mentionné plus tôt, l’arbre aṯl est lié au Prophète. Se situant dans le 

Šām, il entend de jolis sons provenant de cet arbre qui, apparemment, se trouvait aussi 

dans ce lieu ; les sons lui rappellent le Nağd et le Ḥiğāz. 

 Ce sentiment est renforcé quand il ressent une brise de bān, qui a parfumé une 

partie de la nuit et qui entre dans la personne, le cœur, et remplit son être tout entier. Dans 

cette poésie, le poète évoque plusieurs fois la nuit et, en même temps, l’éclair, ce qui 

renforce l’aspect spirituel, surtout quand on sait que le lieu d’Iḍam, encore évoqué ici, 

renvoie à Médine. Il est à savoir que le bān ou saule est proche d’al-aṯl, tous deux étant 

de grands arbres droits, et leurs feuilles se ressemblent. Il s’agit d’un arbre parfumé très 

vert qui pousse sur de petites collines : on s’en sert justement pour fabriquer du parfum. 

De ce fait, les poètes ont utilisé cet arbre pour symboliser la beauté des femmes, affirmant, 

par exemple, qu’une femme ressemble à une branche de bān461. Cela est notamment 

confirmé dans un dialogue entre al-Aṣmaˁī et Abū Muhdiya462. Mais al-Ğāḥiẓ, dans son 

ouvrage Al-Ḥayawān, déclare que le poète Samharī prend le bān pour dessiner une image 

de séparation, employant ce terme pour parler de baynūna, la séparation463. Un 

rapprochement est fait entre les termes bān et bayn. 

 Šarīf al-Raḍī a utilisé le bān, à de nombreuses reprises, pour évoquer l’image de 

la beauté ainsi que le parfum de cet arbre : 

 « C’est comme si des palanquins des femmes et des maisons 

 Sortait une odeur de saule et de laurier464. » 

                                                           
« usqā dumūˁī iḏā mā-bāta fī-sadafin       ṣarīru aṯlin bi-dārayyā yuġannīnī. » 
461 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 2, p. 200. 
462 Abū ˁUṯmān ˁAmrū Ibn Baḥr al-Ğāḥiẓ, Al-Ḥayawān, Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, Beyrouth, 2003, T. 3, 
p. 212. 
463 Ibid, T. 3, p. 209-210. 
464 Dīwān, T. 1, p. 321, v. 6 (mutaqārib) : 
« kaˀanna hawādiğa-hā wa-l-qibāba         yaṯnīna minhunna bānan wa-randā. » 
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Mais le sens de séparation est également repris par ce poète, la séparation étant un thème 

récurrent chez lui, qui passe par le terme nafr pour renvoyer à une sorte de bayn, ou 

séparation, moment qui peut être vu, là aussi, comme sacré, avec ses pleurs et sa tristesse : 

 « Nous courons vers le saule de par notre grand penchant pour lui 

 Ce n’est pas de moi que vient la séparation, mais de lui465. » 

Dans le vers suivant, Šarīf établit un lien entre la qualité élevée et le lieu de Mina ; il 

emploie le saule, dans l’expression Ḏī al-Bān, l’espace où se trouve cet arbre, comme 

moyen permettant d’établir ce lien : 

 « Oh, mon cœur ! Comment ai-je pu faire des enchères à Mina 

 À Ḏī l-Bān, où les objets ne sont achetés qu’à un prix élevé466 ? » 

 Pour ce qui est de la sarḥa, al-Azharī explique que les Arabes font allusion à la 

femme avec la sarḥa, qui pousse dans l’eau. Il rapporte, d’après Layṯ, que la sarḥa, 

singulier de sarḥ, est un arbre à fruits. D’après Ibn Manẓūr, il s’agit là d’un grand arbre, 

utilisé pour son ombre et non pour manger ses fruits, pas même pour les animaux467. Il 

est possible que Šarīf al-Raḍī ait utilisé le mot sarḥa pour évoquer un lieu d’ombre et de 

calme, un lieu aimé, comme lorsqu’il était employé par les anciens, comme nous 

l’apprend al-Ğāḥiḍ qui remarque que Kumayt a mentionné la sarḥa468. Dans le vers 

suivant, Šarīf dessine une belle image dans laquelle il met un arbre en mouvement, qui 

s’est éloigné à cause de la séparation : 

 « Un Sarḥa, éloigné par la séparation 

 On n’a pas eu l’ombre pour s’habiller avec, ni de fruit à goûter469. » 

                                                           
465 Dīwān, T. 2, p. 395, v. 11 (basīṭ) : 
« nahfū ilā l-bāni min qalyi nawāziˁihi      wa-mā biya l-bānu bal min dāri-hi l-bānū. » 
466 Dīwān, T. 2, p. 498, v. 17 (ṭawīl) : 
« wa-yā wayḥa qalbī kayfa zāyadtu fī-minan       bi-ḏī l-bāni lā-yušrayna illā ġawāliyā. » 
467 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 7, p. 163-164. 
468 Abū ˁUṯmān ˁAmrū Ibn Baḥr al-Ğāḥiẓ, Al-Ḥayawān, op. cit., T. 7, p. 121. 
469 Dīwān, T. 2, p. 427, v. 11 (al-ramal) : 
« sarḥatun aˁğala-hā l-baynu wa-mā         lubisa ẓ-ẓillu, wa-lā ḏīqa l-ğanā. » 
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Après son départ, il n’est resté ni ombre ni rien à manger. Nous retrouvons, comme pour 

l’arāk et l’aṯl, l’idée de l’ombre : ce sont ces grands arbres qui procurent de l’ombre, sorte 

de protection, très positive pour la société arabe bédouine : « L’ombre, recherchée et 

appréciée, figure parmi les éléments essentiels du paysage construit par le poète. Bien 

plus, un paysage qui en serait dénué, semble inconcevable470. » L’ombre n’apporte pas 

ici un sentiment de ténèbres ou d’obscurité, bien au contraire. La lumière est 

suffisamment dense pour faire ressentir une forme de protection. 

 La séparation d’avec les lieux saints a donné vie à l’arbre en lui permettant le 

mouvement, car la sarḥa, sujet d’un processus de personnification, ne supporte pas cette 

dure scène de séparation. Ailleurs, le poète écrit : 

 « Ô Sarḥa, [planté dans] ce valon, rien ne mouille la terre de ce sol 

 Si ce n’est mon sang à moi 

 Elle est interdite. Ni son nombre 

 Ne s’approche de moi, ni ses fruits471. » 

Dans ces deux vers, le poète accentue encore l’importance de la sarḥa, car sa terre est 

celle de Médine, alors que deux ou trois vers plus haut, il parlait de l’imagination qui 

venait de ˁAqīq, malgré la grande distance qui les sépare. Il a bu la passion lorsque cette 

imagination est arrivée à son esprit. 

 La séparation est clairement affichée avec le mot bayn dans les ḥiğāziyyāt, ce 

terme étant cité plus d’une centaine de fois, sans oublier les autres synonymes mentionnés 

tels firāq, buˁd et nafr. Chez Šarīf, la séparation existe, et il y a même plusieurs types de 

séparation. De surcroît, la grande passion est toujours présente. Avec la séparation, c’est 

comme s’il y avait une présence plus forte de la passion. Si tout le monde part, l’amour 

demeure, il ne s’en va pas pour autant : 

                                                           
470 Brigitte Foulon, La poésie andalouse du XIe siècle, op. cit., p. 57. 
471 Dīwān, T. 2, p. 495, v. 17-18 (mağzūˀ al-kāmil) : 
« yā-sarḥatan bi-l-qāˁi lam        yublal bi-ġayri damī ṯarā-hā 
  Mamnūˁatan lā-ẓillu-hā     yadnū ilayya wa-lā ğanā-hā. » 
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 « Un amour qui ne disparaît pas 

 Avec une rencontre qui ne vient pas472. » 

La notion de farq et tafrīq est reprise par Ibn al-Fāriḍ dans sa poésie soufie, où l’on trouve 

entre autres choses, la séparation de la bien-aimée et la séparation suivie d’une union avec 

la bien-aimée. D’après Ibn al-Fāriḍ, il y a trois aspects dans la relation de la personne 

avec l’autre473. Le premier est la séparation, qui correspond au farq et au tafrīq, ou bayn. 

Cet aspect se retrouve clairement chez Šarīf : 

 « Ô cœur, renouvelle tes malheurs 

Le temps de la séparation, c’est demain matin474. » 

Dans ces deux petits vers, il a rapproché le lieu ou moment de rencontre (mawˁid) et la 

séparation (firāq), puis la séparation et la mort. Nous remarquons que chez le poète, le 

sens de la séparation n’est pas très éloigné de la mort, quelque chose de tout à fait naturel 

et qui n’est pas propre à l’homme, mais à la nature en général. Le poète fait ici une 

transposition de la nature à l’humain. Voyant un chamelier venir du Ḥiğāz, ses émotions 

sont devenues tellement fortes qu’il s’est retrouvé proche de la mort : 

 « Ô soupir éveillé 

 Par le chamelier qui vient de Ġawr 

 Les soupirs des amoureux 

 Les ont dispensés de crier derrière les chameaux blancs475. » 

Les termes ˁišq ou ˁāšiqīn sont employés plusieurs fois par Šarīf alors qu’ils ne l’étaient 

pas tant auparavant, des mots qui montrent la passion absolument ardente de la personne. 

                                                           
472 Dīwān, T. 1, p. 209, v. 16 (mağzūˀ al-ramal) : 
« wa-ġarāmin ġayri māḍin      bi-liqāˀin ġayri ātī. » 
473 Ibn al-Fāriḍ, Diwān Ibn al-Fāriḍ Qirāˀāt li-Naṣṣihi ˁAbr al-Tārīḫ, Le Caire, Al-Maˁhad al-ˁIlmī al-
Faransī li al-Āṯār al-Šarqiyya bi al-Qāhira, 2004, p. 5. 
474 Dīwān, T. 1, p. 331, v. 1 (mağzūˀ al-sarīˁ) : 
« yā qalbi ğaddid kamadā         fa-mawˁidu l-bayni ġadā. » 
475 Dīwān, T. 1, p. 331, v. 3-4 (mağzūˀ al-sarīˁ) : 
« yā zafratan hayyağa-hā       ḥādin mina l-ġawri ḥadā 
   aġnā zafīru l-ˁāšiqīna         ˁīsa-hu ˁani l-ḥudā. » 
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La passion, al-ˁišq, est un thème très présent chez les Soufis, comme Ibn ˁArabī476, et 

c’est un terme à connotation fortement mystique et spirituelle. Ainsi, même l’ombre, ẓill, 

devient spirituelle, en raison du bien-être, de la bénédiction et de la protection qu’elle 

procure. Dans un autre vers, il évoque des amoureux qui ont subi le chagrin et la 

séparation : 

 « Quand nous nous sommes arrêtés, j’ai été émerveillé, et n’est pas arrivé 

 Le moment où l’oiseau du cœur des passionnés descend477. » 

Dans ce poème qui évoque les passionnés, ˁāšiqīn, et l’oiseau du cœur, nous voyons qu’il 

est question dans les vers précédents de ẓill al-uṯayl, l’ombre de l’arbre dit uṯayl, qui est 

aussi considéré comme al-aṯl, ce lieu où poussait al-arāk. En effet, d’après Lisān al-

ˁArab, al-aṯl est aussi un lieu, proche de Médine, où l’on trouve des arāk et une source 

d’eau appartenant à la famille de Ğaˁfar Ibn Abī Ṭālib478, et donc de la famille d’al-Raḍī, 

Ğaˁfar étant le frère de l’Imam ˁAlī Ibn Abī Ṭālib, un aïeul du poète. 

 Dans cette poésie d’amour où la passion est fortement présente, la séparation est 

couplée à la nostalgie de l’ombre d’uṯayl : 

 « Est-il possible d’arriver à l’ombre d’uṯayl ? 

 Et est-il possible de monter sur la montagne de Ġuwayr479 ? » 

Le manque d’ombre a causé la soif énorme (ẓamaˀ), soif qui ne sera pas désaltérée avec 

une eau classique, mais avec l’eau des larmes. Il répète des termes comme « larmes », 

« yeux », « cœur », et tout ce lexique est lié à une passion rappelant celle de Mağnūn 

Laylā. Mais si chez Ibn al-Fāriḍ, il s’agit d’une séparation avec une bien-aimée 

symbolique, c’est ici d’une séparation avec les lieux aimés dont il s’agit. Šarīf parle en 

effet d’amour et de passion, mais cet amour est toujours lié à des lieux, qui à leur tour 

sont un moyen pour sa passion pour son Dieu. 

                                                           
476 Ibn ˁArabī et Maurice Gloton (trad.), Traité de l’amour, op. cit., p. 49. 
477 Dīwān, T. 1, p. 597, v. 7 (ṭawīl) : 
« wa-lammā tawāqafnā ḏuhiltu wa-lam yaḥin        li-ṭayri qulūbi l-ˁāšiqīna wuqūˁū. » 
478 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., v. T, p. 56. 
479 Dīwān, T. 1, p. 596, v. 3 (ṭawīl) : 
« alā hal ilā ẓilli l-uṯayli taḫalluṣun      wa-hal li-ṯaniyyāti l-ġuwari ṭulūˁū. » 
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 Le deuxième aspect de la relation entre deux personnes, toujours d’après Ibn al-

Fāriḍ, c’est l’union avec la bien-aimée, union que l’on retrouve chez Šarīf avec différents 

termes, comme wiṣāl et waṣl : 

 « Donne-moi à boire, car l’union (waṣl) a fait de moi un familier 

 Le jour de la séparation est battu480. » 

Parfois, par la beauté de la nature, nous remarquons qu’il arrive à sentir cette union, mais 

par l’imagination et l’ivresse, comme si toute la nature se mettait en harmonie avec lui. 

L’ivresse du poète dénote la saveur appréciée d’un bon moment vécu : 

 « Un vin, alors que sont encore ivres 

 Le musk et le saule pour en avoir bu481. » 

Il demande que l’on lui donne à boire. Cet état d’ivresse est venu avec l’écoute des flûtes 

et des luths. Une délégation de brises arrive et secoue les branches et les feuilles. Elle 

commence à faire danser les arbres. Les branches se penchent d’un côté et de l’autre, 

comme si le tronc était ivre. Finalement, le poète embrasse les fleurs et il sent à chaque 

fois que la rosée est jalouse. Dans ce poème qui est un classique de la poésie bachique, 

même la lune est ivre. Tout le monde est ivre ensemble : la lune, son cœur, les arbres, 

absolument tout. L’image de l’ivresse et de la joie offre tous les aspects sentimentaux de 

la joie, avec les sons (le vent, la flûte, le luth), le parfum (le musk, le saule), l’eau et sa 

douceur, la beauté de la nuit, de la lune, la verdure. Il y a une harmonie complète. Tout 

cela se fait autour du terme waṣl, car c’est le moment du wiṣāl, de l’union. 

 Le troisième aspect de la relation en question est l’unité et la fusion482. Chez al-

Raḍī, cela se traduit par le rassemblement, al-ğamˁ : 

                                                           
480 Dīwān, T. 2, p. 442, v. 11 (mağzūˀ al-ramal) : 
« fa-sqinī fa-l-waslu yaˀlafunī       inna yawma l-bayni qarḥān. » 
481 Dīwān, T. 2, p. 442, v. 12 (mağzūˀ al-ramal) : 
« qahwatan mā-zāla yaqlaqu min       muğtanā-hā l-misku wa-l-bānū. » 
482 Ibn al-Fāriḍ, Diwān Ibn al-Fāriḍ Qirāˀāt li-Naṣṣihi ˁAbr al-Tārīḫ, op. cit., p. 5. 
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 « Et le point de départ des pèlerins la nuit du rassemblement 

 À l’endroit où se réunissent désirs et passions483. » 

Dans un autre poème, son cœur réunit pour lui l’amour de Muzdalifa et Maˀzamayn et la 

mosquée, mais nous n’insisterons pas sur ce thème-là que nous avons déjà développé plus 

tôt. 

 Parmi les arbres cités par Šarīf al-Raḍī, nous trouvons encore al-ġaḍā, qui est un 

genre d’aṯl, cité plusieurs fois par le poète pour donner le sens d’amour et de passion, car 

l’arbre de ce bois sert à faire du charbon et sert donc à allumer du feu. L’idée d’allumer 

le feu est une idée très répétée chez Šarīf, plus d’une dizaine de fois, et il joue parfois 

entre les termes nār (feu) et nūr (lumière), un vocabulaire là encore employé par les 

Soufis. Il parle de ce feu qui se trouve toujours dans son cœur, que rien ne peut éteindre. 

Mais il essaye parfois de le faire avec les larmes, surtout quand il se souvient des lieux 

saints à Médine comme Ḏī Salam : 

 « Si ce n’était le souvenir de ces jours à Ḏī Salam 

 Et du fait qu’à Rāma sont mes patries et mes objectifs 

Je n’aurais pas allumé le feu de la passion dans mon cœur 

 Et je n’aurais pas trempé mes paupières avec l’eau de mes larmes484. » 

Le feu et la lumière sont liés à Médine, et ce feu est celui de la passion. Le feu étant sacré, 

le meilleur charbon pour allumer ce feu doit donc aussi être un charbon sacré, provenant 

d’un arbre sacré… Il ne s’agit pas là de n’importe quel charbon, mais celui de Ġaḍā : 

 « Depuis qu’ils ont allumé dans mes côtes 

 Le charbon de Ġaḍā qui ne s’éteint pas485. » 

                                                           
483 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 2 (ḫafīf) : 
« wa-rawāḥu l-ḥağīği laylata ğamˁin       wa-bi-ğamˁin mağāmiˁu l-ahwāˀī. » 
484 Dīwān, T. 2, p. 417, v. 11 (basīṭ) : 
« law-lā taḏakkuru ayyāmī bi-ḏī salamin      wa-ˁinda rāmata awṭārī wa-awṭānī 
  la-mā qadaḥtu bi-nāri l-wağdi fī kabidī      wa-lā balaltu bi-māˀi d-damˁi ağfānī. » 
485 Dīwān, T. 1, p. 331, v. 7 (mağzūˀ al-sarīˁ) : 
« muḏ awqadū bi-aḍluˁī       ğamra l-ġaḍā mā-ḫamadā. » 
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Une spécificité d’al-ġaḍā, c’est qu’il se trouve à Médine, et la symbolique, dans ce vers, 

est donc que le charbon de Médine reste toujours allumé dans son cœur. Šarīf al-Raḍī dit 

encore : 

 « S’est envolé dans mon cœur un souffle de Ġaḍā 

 Ce qui m’a distrait, c’est un des états du jardin fertile486. » 

Il a ici considéré les brises douces de Ġaḍā, qui symbolise Médine : c’est comme si une 

âme venait et s’envolait dans son cœur, provenant de cette terre symbole de fertilité, 

comme déjà vu auparavant, au sens mystique et divin. Ainsi, chaque fois que le poète voit 

ce genre de jardin, il se rappelle Médine, et revient alors sa nostalgie pour cette ville 

jusqu’au point où le jardin est personnifié et qu’il veut lui parler. 

2.2. Les vents et les nuages 

 La brise lui apporte également la bonne odeur de la bien-aimée Ẓamyāˀ, qui est 

liée à la verdure du jardin, qui est liée au vert de la patrie et est véhiculée par le vent. 

D’ailleurs, Šarīf al-Raḍī reprend différents types de vents dans ses ḥiğāziyyāt : al-ṣabā, 

vent de l’Est, le plus aimé, al-šamˀal, vent du Nord, al-ğanūb ou al-nuˁāma, vent du Sud, 

apprécié, et al-dabūr, de l’Ouest. D’après le Lisān al-ˁarab, le vent de ṣabā est une brise 

connue pour souffler en sens inverse du dabūr ; c’est un vent qui se dirige en direction de 

la Maison sacrée, et il a été dit que c’était comme si ce vent aimait cette Maison. Enfin, 

le terme ṣabā vient de ṣabw, la passion pour la bien-aimée487. La passion liée à ce vent 

peut déjà être remarquée avec Mağnūn : quand la famille de Mağnūn est passée entre 

deux montagnes de Naˁmān et qu’on leur a dit que Laylā avait l’habitude d’y passer, 

Mağnūn a demandé quelles brises venaient de ces deux montagnes, ce à quoi on lui a 

répondit : al-ṣabā. Il a alors juré par Dieu qu’il ne quitterait pas ce lieu tant qu’il ne 

sentirait pas le vent de ṣabā. Ce n’est qu’après trois jours qu’il a accepté de partir, 

seulement lorsque le ṣaba est arrivé488. Pour ce qui est du vent de ğanūb, c’est une brise 

soufflant dans le sens contraire au šamˀal, et il est rapporté dans le Lisān al-ˁarab que ce 

vent du Sud apporte les bienfaits et la fécondité. L’aspect positif de ce vent est tel que 

                                                           
486 Dīwān, T. 1, p. 595, v. 20 (ṭawīl) : 
« wa-ṭārat bi-qalbī nafḥatun ġaḍawiyyatun       yunaffisu-hā ḥālun mina r-rawḍi mumriˁū. » 
487 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 8, p. 199. 
488 Qays Ibn al-Malūḥ, Diwān Mağnūn Laylā, annoté par Muḥammad ˁAlī Šams al-Dīn, op. cit., p. 152. 
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l’on dit que « si deux personnes s’entendent bien leur brise est ğanūb489 ». Šarīf l’a cité 

plusieurs fois, l’introduisant différemment, via ğanūb ou mağnūba, parlant du lieu dans 

lequel est passé le ğanūb. Et en ce lieu, il voyait des éclairs, positivement connotés, 

l’éclair apportant de la lumière et de l’eau de pluie : 

 « Qui a vu l’éclair là où est venu le ğanūb 

 Comme l’épée étincelante qui a effrayé l’obscurité490 ? » 

Dans ce vers, il utilise un autre nom pour le ğanūb, à savoir nuˁāma, et il a de la nostalgie 

pour ce vent à Naˁmān, ainsi que pour son ṣabā. Il mélange les vents entre eux. Et nous 

voyons aussi qu’il utilise le nom de Naˁmān déjà choisi par Mağnūn. Quant au šamˀal ou 

šamāl, il s’agit d’un vent qui vient du nord, qui arrive à gauche de la qibla491. « Les Arabes 

tirent bon augure des Vents du Sud et d’Est, tandis qu’ils tirent mauvais augure des Vents 

du Nord, et d’Ouest492. » Ce mauvais augure provient probablement de la symbolique de 

la « gauche », le côté de la qibla vers lequel se dirige ce vent, comme il est dit dans le 

Coran : 

« Les compagnons de la gauche ! – Quels sont donc les compagnons de la 

gauche ? – Ils seront exposés à un souffle brûlant, dans une eau bouillante, 

sous une ombre de fumée chaude, ni fraîche, ni bienfaisante493. » 

Mais šamāl ne renvoie pas qu’à un sentiment négatif, car si l’on dit que l’eau est mašmūl, 

c’est-à-dire que l’eau est frôlée par le šamāl : l’eau est rafraîchie et elle devient douce494. 

Finalement, šamˀal est ambivalent, ou froid et chaud. 

 « C’est une terre que les camomilles qui la couvrent ont rendue resplendissante 

 Où se croisent les vents de šamˀal et ğanūb495. » 

                                                           
489 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 3, p. 210 : 
« taqūlu l-ˁarabu li-l-iṯnayni iḏā kānā mutaṣāfiyayni rīḥuhumā ğanūbun. » 
490 Dīwān, T. 2, p. 262, v. 4 (ramal) : 
« man raˀā l-bāriqa fī-mağnūbatin       habbatu l-bāriqi qad-rāˁa ẓ-ẓalāmā. » 
491 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 8, p. 136. 
492 Brigitte Foulon, La poésie andalouse du XIe siècle, op. cit., p. 345. 
493 Denise Masson (trad.), Le Coran, LVI/41-44, op. cit., p. 670. 
494 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 8, p. 136. 
495 Dīwān, T. 1, p. 170, v. 2 (ṭawīl) : 
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Al-Raḍī est aussi un spécialiste des nuages dont il cite différents types. Quand il 

parle des terres bénies, elles sont tout de suite liées au ciel, d’où vient la bénédiction (la 

pluie), la chaleur (le soleil) et l’orientation (les étoiles). Plusieurs nuages sont cités avec 

plusieurs sens. Ces nuages permettent d’établir un lien entre d’une part le vent et d’autre 

part la bénédiction, car c’est le vent qui rapporte les nuages et donc la bénédiction, ou la 

pluie. 

Les sentiments du poète sont aussi indiqués par les couleurs : 

« Ô plaine de Ḍāriğ ! Le vent ne va-t-il pas nous restituer ta brise ? 

Ta brise nous est plaisante et nous est bonne 

L’œil fatigué ne peut-il pas lancer un regard 

Vers toi, alors qu’il n’y a pas de larme à l’œil496 ? » 

Nous voyons comment le poète est attaché à ce vent qui venait à cet endroit de Ḍāriğ. 

 Dans cette dernière poésie mentionnée et de manière générale, sa force est dans 

l’imagination, avec les images riches, vivantes et animées, avec beaucoup de dimensions. 

Les métaphores, les comparaisons et les allusions s’entremêlent et s’entrechoquent 

parfois. Au début, on ne saisit pas forcément toutes les nuances, jusqu’à ce que le poète 

guide le lecteur pour lui donner les clés de la vision de toutes les images, ce qui nous 

permet de comprendre les symboles du lexique. ˁAbd al-Masīḥ Maḥfūẓ a évoqué cette 

question et a considéré ce poète comme faisant partie des premiers de la poésie 

symbolique, l’appelant d’ailleurs « le Baudelaire des Arabes497 ». Nous voyons la force 

du symbolisme dans la poésie de Šarīf al-Raḍī, notamment avec la nature, les scènes très 

chargées en images, les métonymies, les périphrases, les allégories, les métaphores et les 

symboles poétiques. Šarīf al-Raḍī amenait naturellement les gens, dans sa poésie, vers la 

spiritualité, sans avouer directement le sens caché des symboles, n’enlevant pas toute idée 

                                                           
« wa-arḍan bi-nuwwāri l-aqāḥī ṣaqīlatan         taraddadu fī-hā šamˀalun wa-ğunūbū. » 
496 Dīwān, T. 1, p. 181, v. 10-11 (ṭawīl) : 
« alā hal tarudda r-rīḥu yā-ğawwa ḍāriğin        nasīmaka yaḥlawlā lanā wa-yaṭībū 
   wa-hal tanẓuru l-ˁaynu ṭ-ṭalīḥatu naẓratan         ilayka wa-mā fī-l-māqiyayni ġurūbū. » 
497 ˁAbd al-Masīḥ Maḥfūẓ, Al-Šarīf al-Raḍī Baudelaire al-ˁArab, op. cit., p. 12-13 : 
« Budlayr al-ˁarab. » 
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de surprise et de découverte. Il y a une grande différence entre celui qui explique tout et 

celui qui laisse la place à l’imagination et donc finalement à l’interprétation. D’où la 

possibilité de différentes lectures. 

 En fin de compte, Šarīf al-Raḍī, en laissant bien des clés pour la compréhension 

de sa poésie, permet au lecteur d’y voir une poésie mystique et spirituelle, à travers 

notamment la nature comme nous l’avons vu, la chargeant de symboles pour arriver à son 

but, donnant la vie à tous ses aspects. Il y a donné la vie et y a vu la vie. Pour reprendre 

les propos de Jean-Michel Maulpoix : 

« Le fait stylistique doit donc l’emporter sur le fait individuel, ou pour le 

moins coïncider avec lui. Il ne s’agit ni d’imiter, ni d’exprimer, mais de créer, 

c’est-à-dire de métamorphoser le lyrisme en style, de faire d’une force une 

forme telle que la force l’habite, l’anime et la fasse vibrer, jusqu’à donner dans 

l’art le plus concerté l’illusion de la vie. Même si le romancier prend appui 

pour écrire sur des détails réels concrets, seule importe à ses yeux la forme à 

laquelle il parvient, la vision singulière qu’il impose grâce à elle, voire la 

réalité sans précédent dont il est le créateur. L’œuvre est devenue à elle-même 

son propre modèle, c’est-à-dire son propre absolu498. » 

Šarīf al-Raḍī peut finalement parler avec toute chose qui peut l’écouter. La montagne 

d’Uḥud l’écoutait attentivement. L’œil et le cœur sont en compétition. La sarḥa s’enfuit 

rapidement. Le cœur est devenu tantôt une prairie, tantôt des dattes. Dans un bel effet de 

synesthésie, les membres changent de rôle et veulent regarder avec son oreille, comme si 

l’oreille était devenue un être complet : 

 « Je n’ai pas réussi à voir les maisons avec mon œil 

 Alors j’espère voir les maisons avec mon ouïe499. » 

Cette vie est un aspect du symbolisme et de l’imagination, comme c’est un aspect 

mystique, car dans le symbolisme, la personnification est très présente et donne la vie à 

tout élément de l’univers. Cette vie amène l’homme à se sentir en harmonie avec tout, 

                                                           
498 Jean-Michel Maulpoix, Du lyrisme, op. cit., p. 74. 
499 Dīwān, T. 1, p. 598, v. 3 (ḫafīf) : 
« fāta-nī an arā d-diyāra bi-ṭarfī        fa-laˁallī arā d-diyāra bi-samˁī. » 
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avec l’univers, en union avec le monde : cette analogie entre l’homme et la nature, que 

l’on voit certes dans le mysticisme, est en réalité un élément essentiel de la vision du 

monde médiéval, en Orient comme en Occident. Le poète se ressent alors finalement 

comme étant une partie de ce monde avec lequel il est en harmonie. Le poète ressent cela, 

surtout quand il se rappelle la nature, et cela est donc plus fort dans l’imagination, comme 

si dans son cœur, il y avait des codes cachés que le poète, avec sa forte imagination, 

ressuscite ou réveille. Ainsi, cette harmonie fait que si le poète est joyeux, tout est en joie, 

et s’il est triste, toute la nature est triste. Il s’identifie à la nature, elle et lui ne font plus 

qu’un. Il y a réciprocité entre les deux, comme dans ces vers qui évoquent la passion pour 

les gazelles de la Mecque : 

 « La passion m’a arrêté chez elle 

 Et ses yeux ont commencé à marcher dans mon cœur 

 Elle a envoyé sur moi des gouttes fraîches comme 

 Si son visage était la pluie des nuages500. » 

La passion du monde entier s’arrête chez la bien-aimée. Avec quelques mots, il dessine 

l’image d’un silence total dans le monde où la seule action est l’arrêt chez sa bien-aimée. 

L’union dans le monde ou l’unification est arrivée à un point où l’on dirait que les yeux 

de sa bien-aimée, peut-être la Mecque, marchent comme un être humain dans le cœur du 

poète. 

 2.3. Les animaux 

 Il n’échappe à aucun lecteur attentif que Šarīf al-Raḍī donne beaucoup 

d’importance aux animaux, sans entrer comme chez les Anciens dans les détails. Mais en 

plus d’en citer des dizaines, il souligne leur comportement, la façon dont ils boivent ou 

mangent, leur mouvement, sans pour autant les décrire avec précision : 

                                                           
500 Dīwān, T. 2, p. 494, v. 8 (mağzūˀ al-kāmil) : 
« waqafa l-hawā-bī ˁinda-hā       wa-sarat bi-qalbī muqlatā-hā 
baradat ˁalayya kaˀanna-mā      ṭallu l-ġamāmati ˁāriḍā-hā. » 
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 « Les regards des faucons les suivent 

 Le battement d’ailes des oiseaux nous a divertis501. » 

À l’époque préislamique, par exemple, quand on parlait du taureau, on le décrivait : la 

couleur des pattes, du torse, de la tête, la forme des cornes… Il y a là des traces des 

religions antéislamiques502. Les animaux étaient des symboles du sacré, et il fallait des 

descriptions exactes pour en faire une idole. Le taureau, lié aux étoiles, était une image à 

ne pas toucher. 

 Nous remarquons tout d’abord un certain nombre d’oiseaux cités par Šarīf dans 

les ḥiğāziyyāt. Parmi eux, la colombe (ḥamāma), un oiseau considéré comme béni et aimé 

dans la littérature et la pensée arabes, aussi bien avant qu’après l’Islam. Cette valorisation 

permet de renforcer la symbolique de l’amour, et c’est pourquoi les poètes s’en servent 

dans leur poésie d’amour. La ḥamāma, dont le collectif est ḥamām, d’après le Lisān al-

ˁArab, d’après Azharī, peut être un mâle ou une femelle, mais en plus de renvoyer à la 

colombe, le terme ḥamāma a aussi été utilisée pour la femme503. Cet oiseau est aussi 

considéré d’un point de vue sacré, car on voit que les Arabes en parlaient comme s’il avait 

un lien avec la Mecque et Médine, où l’on trouve beaucoup de colombes. Al-Ğāḥiẓ dit 

que la colombe est un oiseau apprécié qui tisse une relation sentimentale avec les 

hommes, ajoutant qu’en général, l’homme ne boit pas là où un animal a bu, sauf s’il s’agit 

d’une colombe504. Il note également que la colombe ne se pose pas sur la Kaˁba, sauf si 

elle est malade ; si une nuée de colombes croisent la Kaˁba sur leur passage, elles se 

séparent à droite et à gauche505. Et al-Qurṭubī rapporte que les oiseaux auraient également 

une prière rituelle506, bien que différente de celle des hommes. Al-Ğāḥiẓ décrit aussi les 

caractéristiques de la colombe, « l’oiseau favori des poètes arabes507 », et en plus de 

                                                           
501 Dīwān, T. 1, p. 321, v. 3 (mutaqārib) : 
« tutabbiˁu-hum naẓarātu ṣ-ṣuqūru       ānasna hafhafata-ṭ-ṭayri ğaddā. » 
502 Muṣṭafā ˁAbd al-Šāfī al-Šūrī, Šiˁr al-Riṯāˀ fī al-ˁAṣr al-Ğāhilī, Maktabat Lubnān Nāširūn, Beyouth, 
1995, p. 65-66.  
503 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 4, p. 236-237. 
504 Abū ˁUṯmān ˁAmrū Ibn Baḥr al-Ğāḥiẓ, Al-Ḥayawān, op. cit., T. 3, p. 76-77. 
505 Ibid., T. 3, p. 72. 
506 Sarra Tlili, Animals in the Qur’an, New York, Cambridge University Press, 2012, p. 171. 
507 Brigitte Foulon, La poésie andalouse du XIe siècle, op. cit., p. 282. 
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confirmer qu’elle se met en état de prière, il remarque qu’elle est connue pour sa belle 

voix508. 

 « Je ferme les oreilles quand y chantent les colombes 

 Pour que ne soit pas rendu public le secret de la passion509. » 

Les colombes excitent les sentiments du poète. L’impact sur ses émotions est tel que ses 

chants réveillent en lui sa nostalgie, sa passion. Dans ce vers et celui qui le précède, des 

colombes sont perchées sur un saule, cet arbre qui, comme cela est connu, est parfumé, 

cet arbre aux belles couleurs vertes et blanches, un arbre lié à la maison de la bien-aimée. 

À tout ce visuel est ajouté le sonore, et la voix implique le changement. Quand le son 

arrive, vient l’excitation, ce que l’on retrouve également dans un autre poème : 

l’excitation immédiate comme conséquence de l’apport du son. Dans un autre vers qui 

parle de l’istimāˁ, on voit comment la personne sera attirée par la sonorité, qui ensorcelle. 

C’est pour cela que l’on voit la passion, pour lui, venir de là où on entend quelque chose : 

 « Que la passion te garde d’être comme moi dans la passion 

 Si tu étais comme moi, alors le désir t’aurait appelé de là où tu entends510. » 

Nous voyons dans ces vers l’emploi de hawan, la passion, au lieu d’« Allah » (Dieu), 

dans l’expression maˁāḏa l-lāh, une expression connue changée en maˁāḏa l-hawā, 

sachant que maˁāḏa l-lāh est une expression coranique511. Remplacer « Allah » par hawan 

est significatif. Ensuite, il parle de l’appel du désir avec le terme duˁāˀ. Il établit une 

distinction en disant : « Si tu étais comme moi », notant une différence dans l’écoute. Que 

ce soit pour le désir envers un lieu saint ou pour tout désir, il est finalement important de 

connaître le récepteur. Pour comprendre Šarīf al-Raḍī, voyons, dans un autre poème, 

comment il utilise le mot duˁāˀ (appel, invocation) : 

                                                           
508 Abū ˁUṯmān ˁAmrū Ibn Baḥr al-Ğāḥiẓ, Al-Ḥayawān, op. cit., T. 3, p. 74. 
509 Dīwān, T. 2, p. 395, v. 11-12 (basīṭ) :  
« asuddu samˁī iḏā ġannā l-ḥamāmu bi-hi        allā yubayyina sirra l-wağdi iˁlānū. » 
510 Dīwān, T. 1, p. 594, v. 28 (ṭawīl) : 
« maˁāḏa l-hawā law-kunta miṯlī fī-l-hawā      iḏan la-daˁāka š-šawqu min ḥayṯu tasmaˁū. » 
511 Denise Masson (trad.), Le Coran, XII/23, op. cit., p. 285. 
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 « Sur une haute terre noire du côté droit du Ḥimā a rententi l’appel 

 De loin, d’une passion, et j’ai répondu à l’invitation quand il m’a appelé 

Mes amis se sont étonnés de mes pleurs et ont été surpris 

 Que je réponde à ce que mes oreilles n’avaient pas entendu 

 J’ai alors dit : Oui, c’est vrai, l’oreille n’a pas entendu d’appel 

 Mais c’est mon cœur qui a entendu, ainsi que mon âme512. » 

Dans ces vers, nous voyons comment la passion a invité le poète, une invitation provenant 

d’une terre noire et élevée qui, vraisemblablement, est la Mecque, car la Mecque se trouve 

en fait dans une vallée, entourée de collines et de montagnes aux pierres noires, Ḥarra. Le 

poète a répondu à cette invitation venue de cet endroit, et cet appel peut être l’appel 

d’Abraham, connu sous le nom de Duˁāˀ Ibrāhīm, dont il est question dans le verset 

suivant : 

« Appelle les hommes au Pèlerinage : ils viendront à toi, à pied ou sur toute 

monture élancée. Ils viendront par des chemins encaissés513. » 

Abraham serait alors vu comme un intermédiaire de Dieu, comme la passion dans ce cas-

là. Et même ensuite, quand il dit labbayk, soit « j’ai répondu », l’expression ressemble 

comme deux gouttes d’eau à l’expression encore une fois bien connue labbayk employée 

pour répondre à l’invitation d’Abraham514. On dirait alors qu’il n’entend plus. En fait, si 

le poète n’entend pas, c’est que les oreilles ne sont pas ce qui écoute : ce sont le cœur et 

l’âme. Donc, quand il répond à l’appel, cette réponse n’est pas physique, mais il s’agit en 

réalité d’une réponse spirituelle, comme s’il reprenait l’image d’un de ses aïeuls. En effet, 

il est rapporté à propos de l’Imam al-Ṣādiq, avec lequel Mālik Ibn Anas, imam des 

malékites, faisait le hadj, le récit suivant : « Quand sa monture est arrivée au lieu de 

sacralisation, chaque fois qu’il voulait répondre à l’appel, sa voix s’arrêtait dans sa gorge. 

                                                           
512 Dīwān, T. 2, p. 482, v. 1-3 (ṭawīl) : 
« daˁā bi-l-wiḥāfi s-sūdi min-ğānibi-l-ḥimā       nazīˁu hawan labbaytu ḥīna daˁā-nī 
   taˁağğaba ṣaḥbī min bukāˀī wa-ankarū        ğawābī limā lam tasmaˁi l-uḏunā-nī 
   fa-qultu naˁam lam-tasmˁi l-uḏunu daˁwatan        balā inna qalbī sāmiˁun wa-ğanā-nī. » 
513 Denise Masson (trad.), Le Coran, XXII/27, op. cit., p. 411. 
514 Richard Francis Burton, Personal Narrative of a Pilgrimage to El Medinah and Meccah, Londres, 
Longman, Brown, Green, Longmans and Roberts, 1857, p. 134. 
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Et il allait presque perdre connaissance et tomber de sa monture. Je lui ai alors dit : “Dis, 

ô fils du Messager de Dieu. Il faut que tu le dises”. Il a répondu : “Ô fils d’Abi ˁĀmir ! 

Comment oserais-je dire : « Je viens à toi, ô Dieu, je viens à toi », alors que j’ai peur que 

le Tout Puissant dise : « Tu n’es pas venu et tu n’as pas gagné le bonheur515 ? » Le poète 

semble vouloir exprimer la différence entre les rituels physiques et la réponse du cœur 

qui pousse le pèlerin à avancer par amour pour le Divin. Il est dans un monde à part. 

Même s’il répond, il est détaché de ce monde. De la même façon, un lien est établi entre 

le fait d’écouter (samāˁ) et la spiritualité : 

 « Si vous aviez un soupir d’un être passionné 

 Ou si vous aviez entendu la plainte d’une personne qui se rappelle516. » 

Dans ce vers et celui d’après, on a des termes comme ḏākir (personne qui se 

rappelle), muqīm (résident) et sāˀir (marcheur), qui ont également des sens mystiques. 

Cela peut mieux nous faire comprendre, dans le vers cité mentionnant la colombe, 

l’impact des colombes, la raison pour laquelle il ferme les deux oreilles. Le son des 

oiseaux lui rappelle la passion pour Dieu, et cela est trop dur à supporter pour al-Raḍī, car 

exposant le secret de la passion ardente, une passion qu’évoque Ibn ˁArabī en donnant à 

la colombe le rôle d’éveil de la nostalgie pour l’amour divin : 

 « Ô colombes d’Arāk, doucement ! 

 La séparation n’a fait qu’accroître ton roucoulement517. » 

                                                           
515 Muḥammad Ibn ˁAlī Ibn Bābawayh, Al-Amālī li al-Ṣadūq, Téhéran, Kitābčī, 1998, p. 169 : 
« Fa-lammā stawat bi-hi rāḥilatu-hu ˁinda l-iḥrāmi kāna kulla-mā hamma bi-t-talbiyati nqaṭaˁa ṣ-ṣawtu fī-
ḥalqi-hi wa-kāda an-yaḫirra min-rāḥilati-hi fa-qultu qul yabna rasūli-l-lāhi wa-lā budda laka min-an 
taqūla fa-qāla yā-bna abī ˁ āmirin kayfa ağsuru an-aqūla labbayka l-lāhumma labbayka wa-aḫšā an-yaqūla 
ˁazza wa-ğalla lā-labbayka wa-lā saˁdayka. » 
516 Dīwān, T. 1, p. 440, v. 9 (kāmil) : 
« law taḥfilūna bi-zafratin min wāğidin        aw tasmaˁūna li-annatin min ḏākirī. » 
517 Muḥyī al-Dīn Ibn ˁAlī Ibn al-ˁArabī, Tarğumān al-Ašwāq, annoté par ˁAbd al-Raḥmān al-Maṣṭāwī, op. 
cit., p. 85, v. 7 : 
« alā yā-ḥamāma l-arāki qalīlan     fa-mā zādaka l-baynu illā hadīrā. » 
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Et al-Dumayrī, dans son livre Ḥayāt al-Ḥayawān al-Kubrā, remarque justement que la 

colombe, chez les poètes, était ce qui éveillait la passion518. 

 Parmi les oiseaux, Šarīf al-Raḍī cite aussi le corbeau, comme dans le vers suivant 

par exemple : 

 « Le corbeau de nuit est sur le point, lors de notre discussion 

 De s’envoler de joie alors qu’il se tient debout dans son nid519. » 

Dans cette poésie, le poète parle du quartier de Laylā et de ses vestiges, et de la présence 

des yeux et des oreilles de la raison. Il ouvre une lettre scellée avec le sceau de l’amour, 

car c’est un message interne, un message qui provient de l’intérieur de l’être. Le corbeau 

de nuit, lui, a découvert cette discussion, malgré toutes les protections mises en place dans 

l’optique de protéger ce message secret. Et ce corbeau est devenu un œil de la nature : 

même dans l’intimité, il est là, et c’est un œil qui surveille. Al-Ğāḥiẓ, dans son livre, nous 

parle du corbeau de nuit, et il dit que c’est un corbeau qui a délaissé les caractères du 

corbeau pour ressembler au hibou, entrant dans la catégorie des oiseaux de nuit520. Le 

corbeau, souvent perçu comme négatif, devient alors positif (même si chez les anciens, le 

corbeau avait aussi certains aspects positifs521, le corbeau étant vu comme intelligent). 

 Le corbeau est aussi employé pour évoquer la séparation, car le corbeau, après une 

rencontre, venait ramasser les miettes et devenait un symbole de la séparation522. Cet 

aspect donné au corbeau, un aspect que l’on peut voir comme négatif, dépasse même le 

cadre de la littérature arabe, comme nous pouvons le voir des siècles plus tard chez Edgar 

Allan Poe, qui reprend le sens de la séparation chez le corbeau, qui en devient même la 

« symbolique de la mort523 », soit la séparation à son paroxysme, comme nous pouvons 

                                                           
518 Kamāl al-Dīn Muḥammad Ibn Mūsā Ibn ˁĪsā al-Dumayrī, Aḥmad Ḥasan Basağ (éd.), Ḥayāt al-
Ḥayawān al-Kubrā, Beyrouth, Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2004, T. 1, p. 363. 
519 Dīwān, T. 1, p. 598, v. 4 (ṭawīl) : 
« yakādu ġurābu l-layli ˁinda ḥadīṯinā      yaṭīru r-tiyāḥan wa-huwa fi-l-wakri wākri wāqiˁū. » 
520 Abū ˁUṯmān ˁAmrū Ibn Baḥr al-Ğāḥiẓ, Al-Ḥayawān, op. cit., T. 2, p. 417. 
521 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 11, p. 27. 
522 Kamāl al-Dīn Muḥammad Ibn Mūsā Ibn ˁĪsā al-Dumayrī, Aḥmad Ḥasan Basağ (éd.), Ḥayāt al-
Ḥayawān al-Kubrā, op. cit., T. 2, p. 237. 
523 Edgar Allan Poe, Le Corbeau, Londres, Les éditions de Londres, 2015, p. 4.  
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le voir dans l’extrait de fin de son bien connu Le Corbeau, comme traduit par Charles 

Baudelaire : 

« “Que cette parole soit le signal de notre séparation, oiseau ou démon ! 

– hurlai-je en me redressant. – Rentre dans la tempête, retourne au 

rivage de la Nuit plutonienne ; ne laisse pas ici une seule plume oire 

comme souvenir du mensonge que ton âme a proféré ; laisse ma solitude 

inviolée ; quitte ce buste au-dessus de ma porte ; arrache ton bec de mon 

cœur et précipite ton spectre loin de ma porte !” Le corbeau dit : “Jamais 

plus !” Et le corbeau, immuable, est toujours installé, toujours installé 

sur le buste pâle de Pallas, juste au-dessus de la porte de ma chambre ; 

et ses yeux ont toute la semblance des yeux d’un démon qui rêve ; et la 

lumière de la lampe, en ruisselant sur lui, projette son ombre sur le 

plancer ; et mon âme, hors du cercle de cette ombre qui gît flottante sur 

le plancher, ne pourra plus s’élever – jamais plus524 ! » 

À l’époque de Šarīf al-Raḍī, le corbeau aurait en fait pu être appelé le corbeau de la 

séparation. Il y a sans contestation beaucoup de charges historiques, culturelles et 

religieuses autour de cet oiseau, qui attire l’attention de par sa couleur noire, sa forme et 

son comportement, ainsi que le son étrange de sa voix. D’après même les différentes 

cultures, nous remarquons un immense patrimoine autour du corbeau. C’est pour cela 

qu’en arabe, beaucoup d’histoires et proverbes tournent autour de lui, comme avec les 

expressions proverbiales suivantes bien connues : « Celui-ci a une meilleure vue que le 

corbeau, […], il est plus orgueilleux que le corbeau, […], il est plus noir que le 

corbeau525 ». ˁAntara lui-même a été comparé au noir des corbeaux526. Šarīf al-Raḍī 

reprend lui aussi la couleur noire du corbeau : 

                                                           
524 Edgar Allan Poe, Charles Baudelaire (trad.), Histoires grotesques et sérieuses, Paris, Michel Lévy 
frères, 1871, p. 344. 
525 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., T. 11, p. 26-27 : 
« fulānun abṣaru min ġurābin, […], azhā min ġurābin, […], wa-ašaddu sawādan min-ġurābin. » 
526 Ibid. 
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 « Comme je regrette l’époque de la jeunesse et les mèches de cheveux 

 Le matin de Ḫayf a fait s’envoler le noir de corbeau527. » 

Le poète, comme beaucoup de pèlerins, à la fin des rituels, après avoir jeté des pierres sur 

les stèles, après le sacrifice le jour de l’Aïd, s’approche de la mosquée de Ḫayf à Mina 

pour se raser les cheveux, et il regrette sa jeunesse passée en voyant ses cheveux blancs : 

c’est comme si le corbeau s’était envolé, car la couleur noire a disparu pour de bon. 

 Šarīf al-Raḍī parle aussi d’oiseaux sans forcément en préciser l’espèce. Le vers 

suivant, cité plus tôt, est un exemple de l’emploi du terme ṭaˀir pour parler d’un oiseau 

générique : 

 « Ô oiseau du saule qui chante sur une branche ! 

 Qu’est-ce qui a enflammé tes gémissements pour moi, ô oiseau du saule528 ? » 

Al-Raḍī montre beaucoup de tristesse dans les ḥiğāziyyāt, de manière générale, à tel point 

qu’il a été nommé al-nāˀiḥa al-ṯaklā, c’est-à-dire la pleureuse qui a perdu son fils529. Cette 

caractéristique est très appréciée par les poètes, qui l’ont reprise, surtout chez les poètes 

mystiques, dans leurs images d’amour, de passion et de mort. Šarīf nous montre son 

chagrin dans ce vers et les suivants, mais par l’intermédiaire de l’oiseau, et c’est 

l’occasion pour lui de vider ce qu’il a sur le cœur, d’évoquer ses chagrins, ses malheurs, 

grâce à cet oiseau que nous pensons être une colombe (ḥamām) et non un passereau 

(ˁuṣfūr), car c’est surtout chez la colombe que l’on ressent la tristesse dans le 

roucoulement, « apaisant et un peu nostalgique530 », un son que le poète recherche 

toujours, même chez les gazelles et les chameaux, sans prétendre que les colombes sont 

toujours tristes. 

                                                           
527 Dīwān, T. 1, p. 74, v. 21 (ṭawīl) : 
« wa-lahfī ˁalā ˁahdi š-šabābi wa-limmatin       aṭarrat ġadāta l-ḫayfi ˁannī ġurāba-hā. » 
528 Dīwān, T. 2, p. 416, v. 1 (basīṭ) :  
« yā ṭāˀira l-bāni ġirrīdan ˁalā fanani      mā hāğa nawḥu-ka-lī yā ṭāˀira l-bānī. » 
529 Muṣṭafā al-Šībī, « Hiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī Ḏikrāh al-Alfiyya, Dār 
Āfāq ˁArabiyya, Bagdad, 1985, p. 49. 
530 Eliane Burnet, Régis Burnet, Pour décoder un tableau religieux, Paris, Les Éditions Fides, 2006, p. 
135. 
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 La colombe reflète ses chagrins et ses douleurs dans leurs différents aspects : 

nostalgie pour les lieux, chagrins en général, pensées pour ses ancêtres, notamment. Il 

s’étonne de toutes les lamentations de la colombe et lui en demande la cause. Plus tard, 

Ibn ˁArabī reprendra l’image des colombes et de leur roucoulement plaintif, expliquant à 

ce sujet : 

« Ces colombes qui voltigent sont les esprits du monde intermédiaire (arwâḥ 

barzakhiyya) qui se meuvent dans les jardins (riâḍ), ceux des connaissances. 

Elles roucoulent plaintives, ces esprits pleurant sur eux-mêmes du fait qu’ils 

ne sont pas affranchis de leur nature (dhât), en s’exprimant ainsi à cause de 

l’excellence des esprits libérés de la limitation de cet habitacle formel, en 

raison des possibilités des êtres de la hiérarchie suprême, concurremment avec 

ceux du Plérôme le plus haut. Ils me communiquent leur émoi tant qu’il existe 

une correspondance avec eux provenant de l’aspect subtil incorporé de l’être 

(laṭifa mumtazija531). » 

Šarīf al-Raḍī communique ainsi avec la colombe, et il en profite pour demander une 

faveur : transmettre son message à celui qu’il aime, car il est libre alors que le poète est 

prisonnier. L’oiseau bouge comme le vent sur cet arbre vert touffu, avec lequel joue le 

vent du ğunūb. Ainsi, il y a tout le nécessaire pour être joyeux, et cet oiseau est sur un 

arbre aimé, le saule, un arbre parfumé et lié aux lieux saints. Alors pourquoi ce chagrin ? 

C’est le poète qui doit être triste, à surveiller les étoiles, sans dormir, attendant le jour de 

l’attente. Alors cet oiseau est-il l’oiseau de son cœur, l’oiseau du cœur des passionnés ? 

Est-ce en réalité un monologue ? Se plaint-il en lui-même, en interne ? Ou bien cet oiseau, 

personnifié, est-il devenu un ami, car il l’a vu triste comme lui et qu’il peut donc 

comprendre ses douleurs et ses peines ? L’homme a besoin de quelqu’un qui peut le 

comprendre pour engager un dialogue, pour lui parler du cœur au cœur, à cœur ouvert, 

comparant ses malheurs avec les siens. Nous voyons comment Lisān al-Dīn Ibn al-Ḫaṭīb, 

qui, d’après le Docteur Qaṣabğī, est un poète qui s’est inspiré d’al-Raḍī, s’est servi de 

cette image et a montré que cet oiseau était une colombe, reprenant l’expression 

générique ṭāˀir al-bān (oiseau du saule) pour la préciser en disant ḥamāmat al-bān 

(colombe du saule) : 

                                                           
531 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 250-251. 
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 « Colombe du saule, qu’est-ce que ces pleurs ? 

 Avec le passage du temps, et ce chagrin et cette peine ? 

 Il n’y a ni maison que tu as construite et que tu pleures 

 Ni bien-aimé, ni ami, ni consolateur532. » 

Nous voyons comment il a pris cette image de tristesse, comme Šarīf al-Raḍī. Il 

semblerait en fait que les poètes d’amour fassent la compétition pour exposer leur 

souffrance. Cet oiseau du saule, nous le retrouvons encore chez Ibn ˁArabī : 

 « Ô colombes d’arāk et du saule ! 

 Doucement ! Avec votre chagrin, ne multipliez pas le mien533. » 

Cet oiseau du saule a donc fait son chemin, pour s’envoler au-delà de l’époque et du 

courant direct de Šarīf al-Raḍī. 

 Dans ses ḥiğāziyyāt, Šarīf al-Raḍī ne se contente pas d’évoquer les oiseaux. Nous 

retrouvons également un certain nombre de quadrupèdes. Nous remarquons tout d’abord 

plusieurs types de bovins (baqar), ainsi qu’un toponyme construit à partir de cet animal, 

Ḏī Baqar. Des termes sont employés pour parler de groupes de vaches (rabārib), de 

vaches domestiquées (ṣīrān) ou d’antilopes (āğāl), d’oryx ou d’addax (mahāt) parfois 

associées aux gazelles (ġazāl) ou d’enfants d’antilopes (ğaˀāḏir), dont les yeux sont des 

symboles de beauté. Plusieurs noms de gazelles sont cités, comme rīm, une gazelle 

blanche évoquant la beauté, notamment de par son regard, šādin, ṭilā, ḫašf, des enfants 

de gazelles, ou encore ẓaby, ġazāl et muġzil, de grandes gazelles. On retrouve aussi 

plusieurs noms de chameaux, comme naqā, la chamelle, ibil, le chameau en général, ˁiss, 

un chameau blanc ou d’une certaine valeur, ou encore naḍw, un chameau de transport 

(baˁīr) fatigué ; il parle d’ailleurs de certains traits de caractères du baˁīr. Ajoutés à cela, 

                                                           
532 Lisān al-Dīn Ibn al-Ḫaṭīb al-Salmānī, Dīwān Lisān al-Dīn Ibn al-Ḫaṭīb, annoté par Muḥammad Miftāḥ, 
Casablanca, Dār al-Ṯaqāfa, 1989, T. 2, p. 622, v. 11-12 (basīṭ) :  
« ḥamāmata l-bāni mā-hāḏa l-bukāˀu ˁalā       marri z-zamāni wa-hāḏa š-šağwu wa-š-šağanū 
   lā-maskanun binta ˁan-hu anta tandubu-hū       wa-lā ḥabībun wa-lā ḥillun wa-lā sakanū. » 
533 Muḥyī al-Dīn Ibn ˁAlī Ibn al-ˁArabī, Tarğumān al-Ašwāq, annoté par ˁAbd al-Raḥmān al-Maṣṭāwī, op. 
cit., p. 58, v. 1 : 
« alā yā-ḥamāmāti l-arākati wa-l-bānī      taraffaqna la-tuḍˁifna bi-š-šağwi ašğānī. » 
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les montures ne sont pas en reste avec les rakāˀib (terme général pour désigner les 

montures), maṭī, faras (cheval) ou l’ânesse : 

 « Le nuage a commencé à s’élever comme le ventre de l’ânesse 

 Avec le doux vent du sud comme guide534. » 

Chez Šarīf al-Raḍī, le nuage et l’ânesse en même temps donnent une image de fertilité 

totale, reprenant l’image de l’âne chez les anciens et le combinant avec celle du nuage535. 

 La gazelle est un animal très apprécié par Šarīf al-Raḍī, comme par les poètes 

antérieurs, et il l’a à son tour mentionnée plusieurs fois. Auparavant, elle symbolisait le 

soleil de manière générale, même si en hiver, le cheval endossait ce rôle536. Après Šarīf 

al-Raḍī, le célèbre poète soufi Ibn ˁArabī affirmera que  

« La gazelle symbolise le bien-aimé sous deux aspects : Le premier, du fait 

que ce terme, qui dérive de ghazal, exprime la comparaison (tashbîh), l’amour 

et la poésie courtoise (nasîb). Le second puisqu’il est le vocable qui désigne 

la bête sauvage (waḥsh) vivant dans le désert537. » 

Pour Šarīf lui-même, la gazelle apparaît sous quatre formes. Premièrement, la gazelle peut 

être vue comme l’animal lui-même envisagé dans son habitacle naturel, un animal qui 

éveille les émotions, avec son gémissement : 

 « Une gazelle blanche dirige dans un jardin 

 Son jeune fils chétif à l’arrière du groupe 

 Son gémissement derrière lui brise le cœur 

 Comme les filles qui effleurent leurs instruments 

                                                           
534 Dīwān, T. 1, p. 181, v. 1 (ṭawīl) : 
« samā kabuṭūni l-atni rayˁānu ˁāriḍin       tuzağğī-hi lawṯāˀu n-nasīmi ğanūbū. » 
535 Muṣṭafā ˁAbd al-Šāfī al-Šūrī, Šiˁr al-Riṯāˀ fī al-ˁAṣr al-Ğāhilī, op. cit., p. 71. 
536 ˁAlī al-Baṭal, Al-Ṣūra fī al-Šiˁr al-ˁArabī, op. cit., p. 150-151. 
537 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 250-251. 
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 Il se tourne vers elle avec ce gémissement, et elle se penche vers lui 

 Comme le recherché bouge par peur des ennemis538. » 

Dans cette image, Šarīf décrit la scène qu’il voix, entendant une voix triste qui rappelle 

le roucoulement de la colombe. Les voix de la gazelle éveillent donc les émotions de 

Šarīf, à tel point qu’elles « brisent le cœur ». Il s’agit d’un moment calme et doux. Dans 

cette scène, on voit un lien d’amour entre une mère et son fils ; l’image est très touchante. 

Cela fait penser à la relation de Šarīf avec sa mère, une mère qui s’est sacrifiée pour ses 

enfants et leur éducation, une mère qui a dû faire face à des situations graves et difficiles 

à gérer, faisant attention à ses enfants, « par peur des ennemis ». Cette mère, symbole de 

l’amour, devient plus forte que Ẓamyāˀ, femme connue pour sa beauté, comme il le dit 

dans le vert suivant. La gazelle est plus belle que Ẓamyāˀ dans le cœur et l’âme. Donc 

même quand la scène de la gazelle est réaliste, elle peut aussi symboliser quelque chose 

d’autre, comme ici pour la mère. 

 Puis il y a la gazelle symboliquement connectée à un arbre, comme la gazelle du 

saule. Ce lien rajoute de la couleur et du parfum à la gazelle et l’intègre davantage encore 

dans la nature. La gazelle du saule est comparée à la gazelle blanche, rīm, voire même 

elle serait vue comme plus belle encore. Ainsi, avec le saule, il lui est donné plus de 

beauté grâce à l’imaginaire du poète. Si elle est liée au saule, c’est qu’il ne s’agit pas 

d’une simple gazelle classique, puisque sa beauté peut même dépasser celle de la gazelle 

blanche. Il s’agit clairement d’un symbole, pour renvoyer à un lieu ou une femme. Le 

saule se trouve dans le Ḥiğāz et près de Médine, donc un lien est établi avec le Ḥiğāz, et 

l’image de la gazelle du saule est ensuite reprise après lui. 

 La gazelle peut aussi être liée à un lieu précis, comme nous venons de le voir, 

comme avec la gazelle de Ṣarīm ou la gazelle de Raml : 

                                                           
538 Dīwān, T. 2, p. 498, v. 20-22 (ṭawīl) : 
« wa-mā muġzilun admāˀu tuzğī bi-rawḍatin        ṭalan qāṣiran ˁan ġāyati s-sarbi wāniyā 
   la-hā baġamātun ḫalfa-hu tuzˁiğu l-ḥašā      kağassi l-ˁaḏārā yaḫtabirna l-malāhiyā 
   yaḥūru ilay-hā bi-l-buġāmi fa-tanṯanī        kamā ltafata l-maṭlūbu yaḫšā l-aˁādiyā. » 
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 « Ô gazelle de Raml de la vallée de Wağra 

 Est-ce que, pour l’assoifé, tu as de l’eau539 ? » 

Dans ce vers tout comme dans d’autres exemples, le lien avec des lieux est effectué de 

manière directe, le poète montrant son attachement à ces lieux. La gazelle est un lien. La 

passion pour ces lieux appréciés se fait par la gazelle. La gazelle est une allusion à la 

femme, car en amour, on pense à la femme, mais le but est ici la passion pour les lieux. 

 Ou bien, le poète dit directement, ou à travers le contexte, que la gazelle représente 

la femme : 

« Une gazelle du genre humain dépourvue de tout bijou 

Captive la vue par son ventre plat et ses flancs fins540. » 

Mağnūn Laylā, le fou de Laylā, est montré rencontrant une belle gazelle. L’homme et 

l’animal s’observent, image reprise par Šarīf : 

 « La nuit, quand le faôn de gazelle m’a suivi dans son regard 

 Cela m’a rappelé la séparation qui m’a envoyé au loin541. » 

Mağnūn semblait voir sa bien-aimée Laylā dans la gazelle. Mais le loup arriva qui attaqua 

une partie de la gazelle. Mağnūn tua alors le loup, lui ouvrit le ventre et sortit la partie de 

la gazelle qu’il enterra : 

 « J’ai vu une gazelle montant au milieu d’une prairie 

 Je me suis dit que je voyais Laylā qui vous est apparue à midi542. » 

                                                           
539 Dīwān, T. 1, p. 596, v. 1 (ṭawīl) : 
« alā yā ġazāla r-ramli min baṭni wağratin a-li-l-wāğidi ẓamˀāni minka šurūˁū. » 
540 Dīwān, T. 2, p. 242, v. 8 (basīṭ) : 
« wa-ẓabyatin min ẓibāˀi l-insi ˁāṭilatin       tastawqifu l-ˁayna bayna l-ḫamṣi wa-l-haḍamī. » 
541 Dīwān, T. 2, p. 498, v. 13 (ṭawīl) : 
« ˁašiyyata ğārānī bi-ˁaynay-hi šādinun         ḥadīṯa n-nawā ḥattā ramā biya l-marāmiyā. » 
542 Qays Ibn al-Malūḥ, Dīwān Mağnūn Laylā, annoté par Muḥammad ˁAlī Šams al-Dīn, op. cit., p. 27 : 
« raˀaytu ġazālan yartaqī wasṭa rawḍatin     fa-qultu arā laylā tarāˀat la-nā ẓuhrā. » 
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Ainsi, en ajoutant les traits de la beauté féminine et l’ardeur de l’amour pour une femme 

à l’évocation de la gazelle, celle-ci trouve en réalité son statut augmenté. 

 Pour ce qui est de la chamelle, dans l’héritage littéraire, elle est liée à la vache 

sauvage, mais elle est parfois vue de manière totalement indépendante : les poètes 

parlaient d’elle et lui donnaient des dizaines d’attributs543 (taille, forme, couleur, vitesse, 

mouvement, etc.) comme on le voit chez le poète archaïque Ṭarafa, qui faisait un lien 

avec la religion ancienne. Le physique ou la description était plus présent que l’aspect 

émotionnel. Šarīf al-Raḍī, quant à lui, ajoute l’aspect émotionnel à une courte description, 

mais il s’appesantit particulièrement sur l’émotion, la chamelle étant l’amie proche du 

cœur, la confidente : 

 « Tu t’attendris alors que la passion est chez moi, non pas chez toi 

 C’est à moi que les gens font leurs adieux, et non à toi544. » 

Le poète change la chamelle en amie intime avec laquelle il discute, comme si elle le 

comprenait, exprimant ainsi « la véritable affection545 » des bédouins pour leurs 

chameaux. Cette chamelle ressent ici ses peines et ses chagrins. Il est en vérité tout à fait 

naturel dans le désert de développer un grand attachement avec les chamelles. L’émotion 

étant déjà forte avec les oiseaux, il est normal que les émotions soient exacerbées pour 

les chamelles qui le portent, avec lesquelles il fait le voyage, et auxquelles il donne de 

l’eau. Le poète voit alors la chamelle comme un être qui lui avait apporté un soutien non 

négligeable, car il n’aurait pu voyager sans elle. 

 « Sous ma selle, elle se plaint de la douleur et la maladie 

 Alors, ô chamelle, nous deux, nous sommes fatigués et attristés546. » 

L’échange qu’il entretient avec elle les amène à développer une grande amitié. Le poète 

voit qu’elle est devenue malade à cause de lui. Et au lieu de l’appeler nāqa, il utilise le 

                                                           
543 ˁAlī al-Baṭal, Al-Ṣūra fī al-Šiˁr al-ˁArabī, op. cit., p. 152. 
544 Dīwān, T. 1, p. 594, v. 2 (ṭawīl) : 
« taḥinnīna illā anna bī lā-biki l-hawā       wa-liya lā-laki l-yawma l-ḫalīṭu l-muwaddiˁū. » 
545 Wilfred Thesiger, Arabian Sands, op. cit., p. 83. 
546 Dīwān, T. 1, p. 594, v. 3 (ṭawīl) : 
« wa-bātat tašakkā taḥta raḥlī ḍamānatan     kilānā iḏan yā-nāqu niḍwun mufağğaˁū. » 
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diminutif nāq, qui confirme une valeur affective. La compréhension entre eux est telle 

que la chamelle ressent la chaleur, le feu à l’intérieur du poète Šarīf al-Raḍī. Cette relation 

entre Šarīf et sa chamelle est vue chez d’autres poètes également, et même dans une 

histoire de son aïeul l’Imam Zayn al-ˁĀbidīn. Il est rapporté d’après son fils l’Imam al-

Bāqir qu’après avoir accompli vingt fois le pèlerinage à la Mecque sur sa chamelle, sans 

jamais l’avoir frappée, il l’a faite enterrer à sa mort par respect547. 

 Dans une autre poésie, Šarīf al-Raḍī commence directement par un dialogue avec 

sa chamelle : 

 « Je lui dis, entre Ġadīrayn et Naqā 

 Alors que l’obscurité de la nuit m’empêchait de voir le chemin 

 Prends le côté sauvage, ne pars pas 

 Dans un quartier habité à Liwā et Aṣālif548. » 

Dans ces deux vers, il parle avec elle sans que l’on sache qui « elle » est. Plus loin, on 

comprend qu’il s’agit d’une chamelle, qui était comme une amie du poète dans le désert, 

dans la nuit obscure. Mais ce désert se trouve dans les lieux saints, entre Ġadīrayn (aux 

charges historiques fortes pour les Chiites) et al-Naqā, près de Médine. Ensuite, le 

terme waḥšī, employé par Šarīf al-Raḍī, désigne les animaux sauvages, les plus proches 

du sacré. Ensuite, il a été utilisé pour parler des gens qui aiment la nature et ne sont pas 

satisfaits de leur vie citaaine et tournent le regard vers la nature sauvage, vierge, non 

touchée par l’homme, qui symbolise la pureté et l’origine. 

 La chamelle, encore une fois, est devenue comme une amie, qui peut aimer aller 

dans les lieux visités par les gens. Le poète lui demande alors d’être prudente : 

                                                           
547 Muḥammad Ibn ˁAlī Ibn Bābawayh, ˁAlī Akbar Ġafārī (éd.),  Al-Ḫiṣāl, Qum, Ğāmeˁeye Mudarrisīn, 
1984, T. 2, p. 578. 
548 Dīwān, T. 2, p. 31, v. 2 (ṭawīl) : 
« aqūlu la-hā bayna l-ġadīrayni wa-n-naqā      sawādu d-duğā baynī wa-bayna l-manāṣifī  
   ḫuḏī l-ğāniba l-waḥšiyya lā-tataˁarraḍī       li-ḥayyin ḥilālin bi-l-liwā wa-l-aṣālifī. » 
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 « Attention ! Devant toi, la peur a pris la forme d’un chamelier pressé 

 Et rien ne ressemble, pour les montures, au chamelier des espaces effrayants549. » 

En tant qu’ami, il est de son devoir de la prévenir pour ne pas qu’elle se fatigue avant 

d’arriver au lieu sacré. Et il arrive finalement à la faire arriver et lui faire sentir le parfum 

du lieu recherché. 

 Il finit par montrer sa nostalgie pour les lieux sacrés, réveillée par l’éclair du Ḥiğāz 

dans la nuit. Il compare les pèlerins, leur voix, avec le cri des montures, des chameaux. 

Les montures ne sont pas sous-estimées pour lui, les considérant notamment comme étant 

des créatures invoquant le nom de Dieu. Šarīf al-Raḍī en arrive même à comparer la Kaˁba 

avec le chameau âgé : 

 « Je jure par celle pour qui on fait le hadj 

 Aux colonnes et au bâti élevés 

 Comme la bosse des vieux chameaux 

 Sur laquelle on a mis de grandes selles 

 Ses murs sont fixés 

 Comme une monture qui s’assoit550. » 

3. L’imagination 

 D’entre les thèmes choisis par Šarīf al-Raḍī et qu’il a élaborés, il y a ce que l’on 

appelle ṭayf al-ḫayāl : il s’agit d’un des poètes qui utilise beaucoup l’imagination et 

s’écarte du réel, profitant de tout ce qui donne du lyrisme à la poésie. Héritage de la poésie 

arabe, la « vision » ou « vision de la bien-aimée », à savoir ṭayf al-ḫayāl, est vue comme 

un outil fort. Thème ancien dans la poésie arabe, 

                                                           
549 Dīwān, T. 2, p. 31, v. 3 (ṭawīl) : 
« amāmaki inna l-ḫawfa ḥādin mušammirun      wa-mā li-l-maṭāyā miṯlu ḥādī l-maḫāwifī. » 
550 Dīwān, T. 2, p. 423-424, v. 45-47 (mağzūˀ al-sarīˁ) : 
« aqsamtu bi-l-maḥğūği mar-        -fūˁi l-ˁimādi wa-l-bunā 
   miṯli sanāmi l-ˁawdi qad         ˁālū ˁalayhi ẓ-ẓuˁanā 
   mawḍūˁatan ṣifāḥuhu          waḍˁa l-maṭiyyi ṯ-ṯafinā. » 
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« Le thème n’a jamais perdu de son attrait pour les poètes ultérieurs et il fut 

l’objet de discussions de la part des critiques du Moyen-Âge. Al-Šarīf al-

Murtaḍā (m. 430/1044) dans sa monographie Ṭayf al-Ḫayāl (éd. Ḥ. K. Al-

Ṣayrafī, Caire 1381/1962) oppose louange (madḥ) et blâme (ḏamm) du ṭayf 

al-ḫayāl, illusion et réalité551. » 

Stetkovytch, dans son introduction à l’ouvrage Ṭayf al-Ḫayāl de Docteur Ezzedine, 

considère ce thème comme un monde poétique absolu, qui n’est propre à aucune 

époque552. 

 Les deux termes ṭayf et ḫayāl, pour renvoyer à la vision, avaient des sens 

différents. C’était des mots employés séparément, l’expression ṭayf al-ḫayāl n’étant 

apparue qu’à l’époque abbaside. Le premier livre de critique littéraire sur ce sujet provient 

de Šarīf al-Murtaḍā, le frère aîné de Šarīf al-Raḍī, livre intitulé Ṭayf al-ḫayāl. Dans ce 

livre, qui est de Šarīf al-Murtaḍā et non de Šarīf al-Raḍī comme l’a écrit Georgis 

ˁAwwād553, l’auteur explicite le sens de cette expression et expose les poésies d’Abū 

Tammām et al-Buḥturī, qu’il analyse selon ce thème. Šarīf al-Murtaḍā procède en faisant 

une comparaison avec le livre Al-Muwāzana Bayn al-Ṭāˀiyayn d’Abū al-Qāsim al-Āmidī 

(m. 370h/980) avec lequel il est souvent en désaccord. Après sa comparaison, il présente 

les poésies de son frère al-Raḍī, puis les siennes, sur ce même thème. 

 Le thème de ṭayf al-ḫayāl a évolué. Tout d’abord, les deux termes ṭayf et ḫayāl 

sont deux mots anciens, le ṭayf étant un fantôme, un esprit, un djinn, ou tout ce qui ne se 

voit pas directement et qui fait peur, alors que le ḫayāl est de la même racine que ḫuyalāˀ, 

soit l’orgueil. Progressivement, ils ont pris place dans la poésie, dans le prologue du nasīb, 

au début ou après les aṭlāl, les vestiges. Le ḫayāl est sorti de l’orgueil pour passer à 

l’imagination et au souvenir des choses que le poète aime, des lieux, et le ṭayf a commencé 

                                                           
551 Renate Jacobi, « Ṭayf al- K̲h̲ayāl », Encyclopédie de l’Islam. Brill Online, 2016, Référence, Université 
Paris 3 Sorbonne nouvelle - Sainte Genevieve, 27 août 2016 
<http://referenceworks.brillonline.com.ezproxy.univ-paris3.fr/entries/encyclopedie-de-l-islam/tayf-al-
khayal-SIM_7467>. 
552 Ḥasan al-Banā ˁizz al-Dīn, Al-Ṭayf wa-l-Ḫayāl fī al-Šiˁr al-ˁArabī, Le Caire, Dār al-Nadīm, 1988, p. 
hāˀ. 
553 Ğūrğīs ˁAwwād, « Al-Šarīf al-Raḍī fī Āṯār al-Dārisīn », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī Ḏikrāh al-Alfiyya, 
Bagdad, Dār Āfāq ˁArabiyya, 1985, p. 336. 
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à devenir une vision positive. Ainsi, le ḫayāl donne l’idée de partir vers quelque chose, 

alors que le ṭayf donne l’idée de quelque chose qui vient. 

 Avec l’époque islamique et surtout avec l’ère abbaside, ce thème a commencé à 

se développer, et des sujets religieux y ont fait leur entrée, se demandant quel rapport le 

ṭayf entretient avec l’âme. Šarīf al-Murtaḍā a traité ce sujet, entre autres, dans son 

ouvrage. Analysant des poèmes d’al-Buḥturī, les deux critiques susmentionnés s’attardent 

sur ce vers : « Les visions des deux bien-aimés se sont rencontrés dans le sommeil. » Al-

Āmidī dit qu’il faut que ce soit « dans notre sommeil », car la rencontre vient dans le 

sommeil, comme si les deux âmes se rencontraient. Il faut que les deux bien-aimés 

dorment. Ainsi, les deux visions seraient les deux âmes, car c’est l’âme qui voit dans le 

rêve et le sommeil. Et c’est l’âme de l’être humain qui est vue comme dormante, comme 

le Coran dit : 

« Dieu accueille les âmes au moment de leur mort ; il reçoit aussi celles qui 

dorment, sans être mortes. Il retient celles des hommes dont il a décrété la 

mort. Il renvoie les autres jusqu’à un terme irrévocablement fixé. – Il y a 

vraiment là des Signes, pour un peuple qui réfléchit554. » 

Šarīf al-Murtaḍā critique al-Āmidī, remarquant que si ce sont les deux âmes qui dorment, 

cela est possible mais le rythme de la poésie tomberait à l’eau. D’où l’emploi d’un autre 

terme, car le ṭayf peut se produire dans le sommeil ou en état d’éveil, mais ce n’est pas le 

ṭayf qui dort. Si al-Āmidī pense que ce sont les âmes qui se réunissent, Šarīf al-Murtaḍā 

pense qu’al-Āmidī est hors sujet et qu’il a dépassé les limites de sa propre 

connaissance555. Tout cela pour dire que des débats philosophiques avaient lieu à cette 

époque-là, analysant la poésie en gardant l’héritage religieux clair en tête, pour veiller à 

ce qu’elle corresponde aux concepts théologiques validés. Ce livre de Šarīf al-Murtaḍā 

est même essentiel pour étudier la personnalité de son frère cadet al-Raḍī. Les deux frères 

étaient proches et gardaient le contact, ils étaient tous deux poètes et juristes en même 

temps et chacun lisait les écrits de l’autre556. 

                                                           
554 Denise Masson (trad.), Le Coran, XXXIX/42, op. cit., p. 572. 
555 Abū al-Qāsim ˁAlī Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Murtaḍā, Muḥammad Sayyid Kīlānī (éd.), Ṭayf al-Ḫayāl, Le 
Caire, Maktabat Muṣṭafā al-Bābī al-Ḥalabī, 1955, p. 38 
556 Ibid., p. 62-63. 
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 Auparavant, le ḫayāl était lié à la nature et la peur que pouvait engendrer cette 

nature, en raison de la perte de la bien-aimée, de la mort. D’après Stetkovytch, le ṭayf est 

devenu une partie du ḫayāl avant que tous deux deviennent la même chose, avant qu’ils 

ne deviennent ce que l’on appelle le ṭayf al-ḫayāl, avec un nouveau concept et une 

nouvelle utilisation poétique557. Le poète, à travers le ṭayf al-ḫayāl, s’est mis à représenter 

les idées de la société et les développer à travers la poésie. Il lui donne corps, il lui donne 

une réalité. C’était une sorte de prologue philosophique avant d’entrer dans la pratique, 

l’émotion, l’imagination, les pleurs, le regard de la vie. Ainsi, le poète se servait des 

étoiles, des vestiges, et ainsi de suite, pour donner du mouvement au ḫayāl. Les symboles 

sont le meilleur moyen du ḫayāl, avec deux aspects, positif et négatif. D’une part, la vision 

amène la bien-aimée, mais d’autre part, la séparation renvoie à une forme de désillusion. 

Ainsi, les « pleurs dans le prologue de la poésie deviennent des pleurs clairvoyants, non 

pas des pleurs aveugles558 ». C’est ce qui amène le célèbre poète al-Mutanabbī à dire : 

 « Je déteste la vision de celui que j’aime 

 Car il nous laissait quand nous étions ensemble559. » 

Šarīf al-Raḍī a profité du ḫayāl, de la vision de la bien-aimée pour parler des lieux : 

 « La vision est venue dans la vallée de Wağra après que 

 Les blâmeurs ont prétendu qu’elle n’allait pas venir 

 Est-ce de l’affection après la mort, alors que tu étais dure 

 Les jours où je te montrais de l’amour, et que tu me délaissais560 ? » 

Dans ces deux vers, nous voyons Šarīf al-Raḍī décrire l’arrivée de la vision la nuit, quand 

il était dans le Ḥiğāz au lieu de rassemblement des gazelles. Cette « vision » est devenue 

                                                           
557 Jaroslav Stetkevych, The Zephyrs of Najd, op. cit., p. 85. 
558 Ḥasan al-Banā ˁizz al-Dīn, Al-Ṭayf wa-l-Ḫayāl fī al-Šiˁr al-ˁArabī, op. cit., p. 3 : 
yuṣbiḥu l-bukāˀu fī-muqaddamati l-qaṣīdati bukāˀan mutabaṣṣiran wa-laysa ḍarīran. 
559 Abū al-Ṭayyib Aḥmad Ibn al-Ḥusayn al-Mutanabbī, Diwān al-Mutabbī, Beyrouth, Dār Bayrūt, 1983, 
p. 284, v. 7 : 
« innī la-ubġiḍu ṭayfa man aḥbabtu-hū       iḏ-kāna yahğuru-nā zamāna wiṣāli-hī. » 
560 Dīwān, T. 2, p. 37, v. 12 (kāmil) : 
« ṭaraqa l-ḫayālu bi-baṭni wağrata baˁda-mā      zaˁama l-ˁawāḏilu annahū lā-yaṭruqū 
  ataḥannunan baˁda r-ruqādi wa-qaswatan      ayyāma uṣfī-ki l-widāda wa-umḏaqū. » 
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réalité malgré le pessimisme des blâmeurs. Il commence à dialoguer avec cette vision en 

lui demandant pourquoi elle est venue à lui. Est-ce par affection ou par pitié ? Quelle est 

la raison de sa venue ? Et pourquoi maintenant ? Il parle de la bien-aimée, certes, mais 

une distinction se fait sentir entre le moment où elle n’était pas là et le moment où elle est 

présente, sa présence étant ressentie, la vision étant vue comme une réalité. La vision est 

devenue tel l’esprit de la bien-aimée ou la bien-aimée elle-même : le poète lui a donné 

corps. 

 Parfois, il ressent que c’est lui qui est allé auprès de la bien-aimée, comme dans 

le vers d’après : 

 « Comment es-tu guidée, alors que je n’ai pas été guidé ? Et entre nous 

 Se tient une muraille et une tranchée d’obscurité561. » 

 La distance est grande, avec en plus la nuit noire qui les sépare. Ce poème a été très 

apprécié par son frère Šarīf al-Murtaḍā, disant de ces vers qu’ils étaient « lumineux et très 

soutenus, avec une finesse arabe et un parfum bédouin562 ». 

 Le poète arrive parfois à entrer dans un monde de fiction et d’imagination 

complet : il est satisfait d’être lié à sa bien-aimée. Mais dans ce monde de fiction, tout est 

possible ; même la « vision » ou le « spectre » d’un être peut ne pas être satisfait de voir 

ce poète, la « vision » étant devenue une entité à part entière : 

 « J’attends de la vision une union 

 Et la vision refuse de voir un être sans consistance563. » 

Un jeu est ici fait entre les sens de ḫayāl, entre d’une part, le sens de la « vision », et 

d’autre part, celui de la personne chétive. Le poète montre que la vision n’arrive pas 

facilement et qu’il faut attendre que la nuit vieillisse. Il se demande comment cette vision 

pourra traverser le désert, les mers et les différents espaces. Elle lui revient de là où se 

                                                           
561 Dīwān, T. 2, p. 37, v. 14 (kāmil) : 
« annā htadayti wa-mā htadaytu wa-bayna-nā       sūrun ˁalayya mina-ṭ-ṭiˁāni wa ḫandaqū. » 
562 Abū al-Qāsim ˁAlī Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Murtaḍā, Ṭayf al-Ḫayāl, op. cit., p. 64 : 
« hāḏi-hi abyātun naṣiˁatun rāˀiqatun ˁalay-hā masḥatun min-aˁrābiyya wa-ˁabqatun min-badawiyya. » 
563 Dīwān, T. 2, p. 150, v. 1 (ṭawīl) : 
« urāqibu min ṭayfi l-ḥabībi wiṣālan      wa-yaˀbā ḫayālun an-yazūra ḫayālā. » 
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tiennent les bien-aimés, repoussant le sommeil, sans lui donner ce qu’il voulait. Cette 

vision n’est venue qu’un instant, faisant s’évanouir son sommeil, et elle finit par s’en 

aller. D’après Šarīf al-Murtaḍā, la vision qui vient dans le sommeil et qui prend corps 

refuse de voir l’être chétif qui a tellement maigri que l’on dirait une ombre564. Celui-ci, 

qui a excessivement maigri, devient comme un « spectre », et nous pourrions dire qu’il y 

a alors une sorte d’échange entre les deux, le spectre devenant presque plus réel que 

l’homme. 

 Ce poète, qui aime tant ces lieux du Ḥiğāz, n’accepte pas qu’ils soient juste des 

souvenirs dont il est éloigné. Il ne reste pas passif et prend l’initiative de profiter du thème 

de la vision comme moyen général pour arriver à tout ce qui est passé ou ce qu’il désire, 

que ce soit pour les lieux saints, les lieux qu’il aime ou les rituels qu’il apprécie. 

 « Des stations pour lesquelles j’ai appelé le nuage, et il n’a pas accompli 

 Ses obligations à ma place, ce nuage, et ne les a pas accomplies en leur temps565. » 

Dans ce vers, le poète, qui évoquait des lieux saints comme Naqā et Raqmatayn, qui sont 

liés à Médine, et qui parlait du parfum du laurier et du saule, ressent, quand il est absent 

de ces lieux, le besoin d’y faire des obligations. En fait, chez les musulmans, quand la 

personne meurt, en général, elle a désigné à l’avance quelqu’un pour rattraper à sa place 

toutes les obligations qu’il n’a pas pu faire de son vivant, pour les accomplir à sa place 

en raison de son absence. Et même l’action faite en son temps, qui ne doit normalement 

pas être rattrapée, Šarīf al-Raḍī la renvoie au nuage. Pourquoi donc ? Le nuage serait-il 

devenu lui-même ? Ou le nuage aurait aussi sa propre responsabilité envers ces lieux ? 

 « Et est-ce que cela prend l’ampleur des pleurs que l’on a là-bas ? 

 Comme de grands sacs de pluie qui portent les éclairs et le tonnerre566 ? » 

Dans ce deuxième vers, il prouve son attachement à ces lieux, qu’il considère sacré et 

qu’il arrose largement avec ses larmes, se demandant si les nuages vont suffisamment 

                                                           
564 Abū al-Qāsim ˁAlī Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Murtaḍā, Ṭayf al-Ḫayāl, op. cit., p. 65. 
565 Dīwān, T. 1, p. 370, v. 8 (ṭawīl) : 
« manāzilu nāšadtu s-saḥāba fa-mā qaḍā      farīḍata-hā ˁannī s-saḥābu wa-lā addā. » 
566 Dīwān, T. 1, p. 370, v. 9 (ṭawīl) : 
« wa-hal bāliġun mā-yabluġu d-damˁu ˁinda-hā      ḥaqāˀiba ġayṯin taḥmilu l-barqa wa-r-raˁdā. » 
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arroser ces lieux aimés. Il utilise al-barq, l’éclair, qui jette de la lumière et qui était déjà 

vu comme un signe positif car porteur de pluie. De plus, la lumière rajoute l’idée de 

bénédiction de Dieu. 

 La situation d’adoration et la spiritualité font que les souvenirs ne suffisent plus 

au poète. Il personnifie le nuage, comme pour pouvoir s’unir avec lui, et il a besoin de 

prendre l’initiative. Ainsi, s’il ne peut bouger physiquement, il s’attend à ce que le lieu 

traverse lui-même les distances pour arriver à lui ; ou alors, c’est comme si c’était lui qui 

y allait : 

 « Est-ce que de toi vient la vision qui approche la nuit après le premier sommeil ? 

 Il offre au feu consumant l’assoiffé une bouche fraîche567. » 

Avec les vers suivants, il expose des paradoxes ou des contraires, l’obscurité et l’éclair, 

la proximité et l’éloignement, qu’il dépasse. Les propos suivants de Jean-Michel 

Maulpoix, encore une fois nous paraissent tout à fait juste à cet égard :  

« En tant qu’elle constitue un travail de figuration portant sur la mise en jeu 

de la langue même et non sur l’élaboration de quelque récit, l’écriture lyrique 

constitue une espèce d’autographie singulière. Il n’y s’agit pas, comme dans 

l’autobiographie de refaire la genèse d’un individu ou de sa vocation en 

expliquant “voyez comment je suis devenu celui que je suis”, mais plutôt de 

subsituer à la carte d’identité d’un sujet sa carte d’altérité, c’est-à-dire 

l’expression de ce qui l’altère, l’excède, le mobilise et finalement le tire hors 

de soi. Encore cette carte d’altérité serait-elle pareille en vérité à un jeu de 

carte que chaque texte nouveau viendrait redistribuer en proposant, en 

imposant sa nouvelle “donne”. Distribution d’images, remise en jeu de figures 

visuelle, rhétoriques, syntaxiques, phonétiques, le poème engage une 

singulière partie avec le tout. Car il est lui-même cet objet complet, ce 

morceau de langue constituant une totalité singulière telle qu’en chacune de 

ses parties se joue le tout. Chaque poème engage une partie de langue telle 

                                                           
567 Dīwān, T. 1, p. 370, v. 10 (ṭawīl) : 
« aminka l-ḫayālu ṭ-ṭāriqī baˁda hağˁatin        yuˁāṭī ğawā ẓ-ẓamˀāni mubtasiman bardā. » 
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que l’un et l’autre, le propre et le semblable, l’identité et la différence y sont 

placés en situation de “loyaux adversaires568. » 

Le poète arrive alors à sortir « hors de soi », et pour dépasser tous ces contraires, pour 

passer outre, pour les vaincre, son meilleur moyen ne semble autre que le ḫayāl, la 

« vision ». 

 Dans un autre vers, Šarīf al-Raḍī dit que la passion du cœur n’accepte pas le 

sommeil, et c’est comme si le poète n’avait d’autre choix que d’enfourcher le cheval de 

la vision : 

 « Je ne pouvais trouver consolation dans le sommeil 

 Sans que la vision en visite ne monte sur mon œil569. » 

L’image est changée : au lieu de monter à cheval, c’est la vision qui monte sur son « œil-

cheval », car c’est cette vision qui est aimée. La vision gagne alors tellement en valeur 

que la vision elle-même a besoin d’une vision à son tour, et la vision de la vision des lieux 

lui plaît : 

 « Nous avons été satisfaits par l’apparition du lieu saint 

 Après l’éloignement, et par la vision de la vision570. » 

La vision est sacrée pour lui et elle est sans contestation liée au cœur. C’est un moyen 

pour le poète d’apaiser le cœur et, par la même occasion, de redonner vie aux vestiges, 

al-aṭlāl. Le poète, avec ses paradoxes qui semblent ne pas finir et ses images riches, 

trouverait dans le ḫayāl le meilleur moyen de donner vie aux lieux, ces lieux qu’il ne 

souhaite pas voir tomber en désuétude, et la vision de la bien-aimée devient le meilleur 

acteur dans ce scénario, pour satisfaire tous les espoirs perdus et pour les changer en 

réalité, surtout avec les déceptions de la vie. La vision se pose en lien entre le cœur et la 

raison. De plus, elle se pose en lien entre le cœur et l’extérieur, la réalité. Le cœur, centre 

des émotions et des désirs, au bout d’un certain temps, ne veut plus de la raison quand 

                                                           
568 Jean-Michel Maulpoix, Du lyrisme, op. cit., p. 277-279. 
569 Dīwān, T. 1, p. 400, v. 7 (kāmil) : 
« wa-abā l-hawā mā-kidtu aslū fī-l-karā          illā r-taqā ṭarfī l-ḫayālu z-zāˀirū. » 
570 Dīwān, T. 1, p. 133, v. 10 (mutaqārib) : 
« ilā an qaniˁnā bi-zawri l-mazā-        -ri baˁda n-nawā wa-ḫayāli l-ḫayāli. » 
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elle ne l’aide plus dans l’imagination et l’empêche de se connecter avec l’extérieur : il 

veut se détacher de la raison, même si c’est elle au final qui fera le travail d’imagination. 

Il n’a pour option que la vision, qui répond à tous ses désirs. Elle l’amène vers tout ce 

qu’il aime, que ce soit de manière directe ou indirecte. La femme évoque ainsi les 

émotions, car il ne veut pas que le cœur meure. Il a besoin de l’évocation de l’amour. 

Même s’il parle de la femme, de la nature, des montagnes, et ainsi de suite, la spécificité 

est que tout est lié à un lieu ou un chemin sacré, la voie du pèlerinage que le poète aimait 

tant : 

 « La vision du bien-aimé est apparue dans la nuit 

 Alors que les montures sont entre Qinān et Šiˁb571. » 

La vision survient comme un visiteur de nuit, alors que les montures sont dans le Ḥiğāz, 

entre Qinān et Šiˁb. Dans le vers qui suit le dernier vers mentionné, il montre que la vision 

ne visite pas tout être, mais tout particulièrement les passionnés, ceux qui sont affaiblis et 

chétifs en raison de leur passion. Et nous remarquons finalement que le ḫayāl n’est pas 

simplement lié à l’amour, mais qu’il est aussi lié aux déceptions, à la perte de l’espoir et 

à l’affliction. 

 Malgré la présence de certains poèmes où nous voyons une vision liée à la bien-

aimée, ce que nous trouvons le plus, c’est la vision mystique, avec un champ lexical 

comme celui du tonnerre et des éclairs synonymes de lumière, ce qui est lié aux lieux 

saints, avec Zarūd et le Nağd. La vision de la bien-aimée, pour reprendre les propos de 

Pierre Lory dans l’avant-propos de L’interprète des désirs concernant la poésie soufie ou 

du moins la poésie d’ordre mystique, comme c’est le cas ici, 

« soulève une seconde question de fond : comment peut-on à ce point 

superposer un langage d’amour profane à une expérience essentiellement 

mystique ? Cette interrogation traverse d’ailleurs toute la littérature soufie : il 

est souvent impossible de discerner si telle ou telle pièce bachique ou érotique 

doit être prise selon la lettre ou doit recevoir une interprétation mystique. On 

a pu retrouver, attribué au soufi Ḥallâj, des vers écrits un siècle avant par le 

poète libertin Abû Nuwâs : les exemples pourraient être multipliés. Force est 

                                                           
571 Dīwān, T. 1, p. 168, v. 1 (ḫafīf) : 
« inna ṭayfa l-ḥabībi zāra ṭurūqan       wa-l-maṭāyā bayna l-qināni wa-šiˁbī. » 
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donc de constater non seulement la plurivocité du symbolisme (amoureux, 

ici), puisque le mystique utilise les mêmes paroles que l’amant profane, mais 

aussi d’admettre que l’expérience humaine de l’amour a fondamentalement 

partie liée à l’élan mystique572. » 

Le regard mystique du poète al-Raḍī fait que les lieux qu’il voit dans le sommeil et en 

éveil viennent avec la lumière et le parfum du Ḥiğāz que la vision offre au poète, une 

vision très éphémère : 

 « Il ne s’agissait que d’un passage éclair de l’éclair 

 Qui n’a offert à l’œil du passionné qu’une simple lueur573. » 

Cette lumière vient du trajet du hadj et donc porte automatiquement un caractère sacré de 

par sa provenance. 

« Le poète sent au fond de son être une piqûre à cause de la destruction et la 

perte de sens face à la force de l’amour et son entêtement. Il prend l’aide du 

rêve pour détacher l’image du présent en petites parties pour les assembler à 

nouveau comme il le souhaite. Il les teinte de la couleur et l’odeur du passé 

pour faire un équilibre avec la vision du visiteur entre la douleur de la 

séparation et la douceur de la relation574. » 

L’éclair est très présent chez Šarīf al-Raḍī, et et sa présence ressemble à la vision de cet 

éclair qui symbolise la lumière, la bénédiction, la pluie. La lumière de l’éclair entre au 

fond de son cœur, et cette lumière, qui en soi est une bénédiction, lui donne la vie. Même 

le fait de prendre de l’âge évoque pour lui la lumière, quand il dit que l’aube de la 

vieillesse a donné sa lumière en lui. 

                                                           
572 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 162. 
573 Dīwān, T. 1, p. 525, v. 12 (ḫafīf) : 
« lam-yakun ġayra ḫaṭrati-l-barqi mā            zawwada ˁayna-lmašūqi illa wamḍā. » 
574 ˁAbd al-Ilāh al-Ṣāyiġ, « Al-Ṣūra al-Fanniyya fī Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī 
Ḏikrāh al-Alfiyya, Bagdad, Dār Āfāq ˁArabiyya, 1985, p. 280 : 
« yastašˁiru fī-aˁmāqi-hi laḏˁa l-ḫarābi wa-l-lāğadwā qubālata ˁ unfuwāni ṣ-ṣabwati wa-ˁinādi-hā fa-yalūḏu 
bi-l-ḥulumi li-yufakkika ṣūrata l-ḥāḍiri ilā-ağzāˀi-hā ṣ-ṣuġrā li-yuˁīda taškīla-hā wifqa hawāhu fa-yanšura 
ˁalay-hā alwāna l-māḍī wa-ˁabaqa-hu wa-li-yuˁādila bi-l-ḥulumi (l-ḫayāli z-zāˀiri) baṭša l-hağri bi-luṭfi l-
wiṣāli. » 
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 La passion s’arrête auprès de la bien-aimée. Les yeux des gazelles entrent dans 

son cœur. La bien-aimée lui promet alors que la vision viendra à lui de ˁ Aqīq. Finalement, 

la vision de Médine et du Ḥiğāz reste la vision qui revient, sans cesse. Il demande alors à 

la bien-aimée : 

 « Promets à l’œil ta vision 

 Si tu disparais, qu’il puisse l’espérer575. » 

Il souhaite toujours pouvoir avoir la vision de ces lieux ou de ce qui lui rappelle ces lieux 

qu’il aime tant. Cette vision est donc tellement importante pour le poète qu’en cas 

d’absence et de disparition de la vision, il souhaite au moins pouvoir se rattacher à l’espoir 

de la vision, car comme le dit le proverbe bien connu, l’espoir fait vivre. 

                                                           
575 Dīwān, T. 2, p. 495, v. 15 (mağzūˀ al-kāmil) : 
« fa-ˁidī bi-ṭayfi-ki muqlatan       in-ġibti taṭmaˁu-fī karā-hā. » 
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CHAPITRE III : Héritage et influences 

 Nous avons vu jusque-là les spécificités du genre nouveau inventé par Šarīf al-

Raḍī, les ḥiğāziyyāt, et ce qui caractérise cette poésie, un genre dans lequel il montre son 

amour pour les lieux saints à travers divers symboles comme la femme, la nature et tout 

ce qu’elle contient, en particulier la végétation et les animaux. Ainsi, al-Raḍī, en tant que 

poète de l’époque abbaside, s’intègre dans une certaine continuité, comme nous l’avons 

vu, étant considéré comme faisant partie des poètes de tradition ‘udhrite. De là, il est venu 

offrir ce nouveau genre. C’est pourquoi il est intéressant de voir, à travers le patrimoine 

poétique arabe qui l’a précédé, ce que cet héritage a laissé comme traces sur la poésie de 

Šarīf al-Raḍī, et, par la même occasion, comment il a pu en profiter pour recréer ses 

propres images. De même, il ne faudra pas négliger, dans les influences qui ont caractérisé 

sa poésie, ses études religieuses, pour comprendre son style et préciser le sens apparent 

ou caché de ses ḥiğāziyyāt. Enfin, nous nous attacherons à évoquer quelques poètes qui 

ont été vraisemblablement fortement influencés par sa poésie, en voyant les éléments 

qu’ils ont repris de l’héritage qu’al-Raḍī a légué. 

1. Les influences antérieures 

 1.1. Le nasīb antéislamique 

 Le poète antéislamique, de manière générale, représentait sa tribu : il était une 

sorte de porte-parole de leur vision de la vie et leur façon de voir la femme, l’amour et la 

nature. « Bien qu’il emploie toujours la première personne, ses vers sont fondés sur une 

expérience collective, qui est recréée de telle manière que chaque membre de l’aristocratie 

tribale peut s’y retrouver576. » La femme était alors vue sous deux angles : soit la femme 

qu’ils voyaient autour d’eux, soit la femme symbolique, imaginaire au final. Nous ne 

parlons pas ici de la femme de l’amour courtois avec la passion et l’amour ardent, la 

fidélité pour la bien-aimée, que l’on ne trouvait pas nécessairement dans la poésie 

antéislamique, à l’exception rare de ˁAntara. Malgré cela, la description de la femme, de 

manière générale, respectait un code de pudeur. C’est pourquoi les poètes utilisaient 

                                                           
576 Renate Jacobi, « Nasīb », Encyclopédie de l’Islam. Brill Online, 2016, Référence, Université Paris 3 
Sorbonne nouvelle - Sainte Genevieve, 27 août 2016 <http://referenceworks.brillonline.com.ezproxy.univ-
paris3.fr/entries/encyclopedie-de-l-islam/nasib-COM_0849>. 
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beaucoup d’analogies, de comparaisons et des symboles qui parlaient de la beauté de la 

femme, avec les gazelles, les arbres, les palmiers, le soleil, en lien avec la religion 

ancienne. Ils comparaient ses dents avec l’anthémis et le grêlon, sa salive avec le vin, sa 

taille avec une branche ou une lance, le bout des doigts avec une petite plante aux fruits 

rouges577. Nous avons vu dans leurs poésies que la blancheur de la femme était comparée 

au soleil ou à la lune, ou encore la noirceur de ses cheveux à la nuit, etc. 

 Imruˀ al-Qays, dans sa muˁallaqa dite lāmiyya, compare la femme à la peau claire 

à un œuf, car pure et délicate, et il utilise des adjectifs visant à montrer son caractère 

gracieux578. Dans sa poésie, il est question de noirceur des cheveux, des cheveux bouclés 

et très noirs, cela ajouté à un parfum de musc : 

 « Elle illumine l’obscurité dans la nuit, comme si elle était 

 La lampe d’un moine en imploration la nuit579. » 

Imruˀ al-Qays apportait une description physique, mais avec réserve. Ṭarafa, un autre 

poète des célèbres muˁallaqāt, en fait de même. La lumière est évoquée pour décrire le 

visage de la femme : 

 « C’est comme si le soleil avait enlevé sa robe 

 Sur elle, d’une couleur pure qui ne ternit pas580. » 

Nous retrouvons cette image du soleil dans les poésies de Šarīf : 

 « Fine, elle n’accompagne que le soleil, son frère 

 Et n’est la voisine que de la gazelle, sa sœur581. » 

                                                           
577 George Ġurayyib, Al-Ġazal, Beyrouth, Dār al-Ṯaqāfa, 1975, p. 10. 
578 Abī ˁAmr al-Šaybānī, Šarḥ al-Muˁallaqāt al-Tisˁ, op. cit., p. 140. 
579 Ibid., p. 151, v. 49 (ṭawīl) : 
« tuḍīˀu ẓ-ẓalāma bi-l-ˁišāˀi kaˀnna-hā      manāratu mumsā rāhibin mutabattilī. » 
580 Ṭarafa Ibn al-ˁAbd Ibn Sufyān Ibn Saˁd, Dīwān Ṭarafa Ibn al-ˁAbd, annoté par Mahdī Muḥammad 
Nāṣir al-Dīn, Beyrouth, Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 2002, p. 20, v. 10 (ṭawīl) : 
« wa-wağhun kaˀanna š-šamsa ḥallat ridāˀa-hā       ˁalayhi naqiyyu l-lawni lam-yataḫaddadī. » 
581 Dīwān, T. 2, p. 490, v. 38 (ṭawīl) : 
« wa-ġaydāˀa lam-taṣḥab siwā š-šamsi uḫti-hā        wa-lā ğāwarat illā l-ġazāli aḫā-hā. » 
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Il combine également, dans un même vers, la lune et le soleil que les anciens poètes 

mentionnaient : 

 « C’est une pleine lune, si tu lui fais honte par les blâmes 

 Elle se voile avec le coucher du soleil et ne ressort plus582. » 

Dans ce vers, Šarīf expose la qualité de la femme pudique et réservée, que l’on voyait 

déjà dans un certain degré dans les Muˁallaqāt. Elle est vue comme la femme presque 

inaccessible, même si d’autres pouvaient se vanter de pouvoir accéder à toutes celles 

qu’ils désiraient. Sinon, il s’agit là de l’idéal de la femme dans la conscience arabe. 

 Dans le nasīb antéislamique, la femme n’est plus approchée d’un simple point de 

vue sensuel ou émotionnel. Son image est rapprochée d’une image sacrée, comme une 

idole physique. Chez al-Aˁšā, il s’agissait de son idole. Al-Aˁšā, Ṭarafa et Zuhayr reliaient 

la femme idéale à la nature, et elle devenait comme une plante, proche de l’eau, mélangée 

avec les parfums, avec une bouche lumineuse. Qays Ibn al-Ḫaṭīb dit dans un de ses 

poèmes : 

 « Dieu a décrété pour elle, quand le Créateur l’a façonnée 

 Que le coquillage ne peut la dissimuler583. » 

Ce poète de l’ère préislamique parle de sa création comme étant lumineuse, puis dans 

d’autres vers, il répète sa blancheur, ses grands yeux, son cou lisse et lumineux. Cette 

image est répétée, comme s’il y avait une vision autour de laquelle les poètes tournaient, 

et ils dessinent ensemble l’image de la femme idéale de l’imaginaire collectif. 

 Ce nasīb a ouvert deux portes : celle de la poésie sensuelle, avec ˁUmar Ibn Abī 

Rabīˁa pour porte-étendard, et celle du sacré, comme chez ˁAntara, qui a préparé la voie 

au courant ‘udhrite. Le nasīb venait toujours en prologue de la poésie, et il s’agissait 

d’une forme de moule intangible. Les poètes se sont interrogés sur le contenu de ce 

prologue, et ils se demandaient parfois s’il était nécessaire de toujours s’arrêter près des 

                                                           
582 Dīwān, T. 1, p. 593, v. 10 (kāmil) : 
« qamarun iḏā s-taḫğalta-hū bi-ˁitābi-hī       labisa l-ġurūba wa-lam yaˁud li-ṭulūˁī. » 
583 Al-Aṣmaˁī, al-Aṣmaˁiyyāt, annoté par Aḥmad Muḥammad Šākir et ˁAbdul Salām Hārūn, Beyrouth, Dār 
al-Maˁārif, N/D, p. 197, v. 6 (mutaqārib) : 
« qaḍā la-hā l-lāhu ḥīna ṣawwara-hā l-     -ḫāliqu an-lā yukinna-hā sadafū. » 
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pierres de ruines. Mais c’était une exception chez les Arabes, les vestiges faisant 

également partie du moule en règle générale. 

 Le poète arabe, dans cet environnement, respecte les règles des tribus et leurs 

valeurs, même si l’on remarque des exceptions ici et là, ou le courage de certains à 

innover. Au début, on retrouve les pleurs près des lieux, ou plutôt les vestiges, les aṭlāl 

dont nous avons parlé au début. Les poètes du siècle islamique ont commencé à changer 

cela, avec notamment ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, et ils ont encouragé à cela Farazdaq et 

Ğarīr584. Abū Nuwās, à son tour, a continué ce chemin de changement. 

L’importantce du rôle de Šarīf al-Raḍī a contribué non pas à supprimer les aṭlāl, 

mais à les transformer, en y ajoutant deux éléments essentiels. Premièrement, il y ajoute 

le lieu saint, qui devient le bien-aimé. Comme ˁ Umar Ibn Abī Rabīˁa, qui a quitté le nasīb, 

ou Abū Nuwās, qui a délaissé d’autres éléments de la poésie pour se focaliser sur l’amour 

du vin, Šarīf al-Raḍī s’est tourné vers ces lieux, qui sont devenus des vestiges vivants. Il 

les a fait revivre pour les faire entrer dans le cœur, pour qu’ils restent à jamais vivants, 

pour leur caractère sacré, ou pour les poser comme un miroir qui reflète l’intérieur du 

poète. Ainsi, même s’il reprenait un moule de la poésie des anciens, cela ne l’a pas 

empêché d’y intégrer de l’émotion, et il est finalement sorti du moule des vestiges pour 

lui donner une nouvelle force, avec la nostalgie, l’évocation des douleurs, le sentiment 

d’être étranger et les émotions en général. En faisant preuve de son amour pour les lieux, 

il parle aussi de sa vie privée. « Les vestiges, c’est une situation, non pas des pierres ou 

des cendres. Le stationnement d’al-Raḍī près des vestiges de la bien-aimée représente son 

désir de créer des rêves éveillés585. » Les lieux donnent plus d’espace au poète pour son 

imagination, et les vestiges ne sont plus un simple petit lieu précis. Imruˀ al-Qays, avant 

lui, avait aussi cité plusieurs toponymes d’affilée dans sa muˁallaqa, mais non pas avec 

cet horizon vaste : 

                                                           
584 Jaroslav Stetkevych, The Zephyrs of Najd, op. cit., p.75. 
585 ˁAbd al-Ilāh al-Ṣāyiġ, Article : Al-Ṣūra al-Fanniyya fī Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 277 : 
« inna l-aṭlāla ḥalatun wa-laysat ḥiğāratan aw-nuˀyā aw-ramādan … fa-mawqifu r-raḍiyyi ˁalā-ṭalali l-
ḥabībati yumaṯṯilu raġbata-hu fī-ṣināˁati aḥlāmi l-yaqaḍati. » 
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« Au déclin de la dune entre Daḫūl, Ḥawmal 

Tūḍab et Miqrāt, dont la trace ne s’efface586. » 

Le nasīb a un rôle-clé dans la poésie archaïque. D’autres aussi ont utilisé les aṭlāl par la 

suite, comme Buḥturī, Abū Tammām, et également notre poète, al-Raḍī. Al-Buḥturī a 

également essayé de profiter du nasīb et de son monde587. Le nasīb est plus symbolique 

que le ġazal, car il ne parle pas des émotions de manière directe, mais les exprime à travers 

les lieux et les aṭlāl588. ˁ Ātika al-Ḫazrağī note que les ḥiğāziyyāt sont d’ailleurs une forme 

de nasīb589. 

 Le deuxième point important rajouté par Šarīf al-Raḍī, c’est qu’il en a fait un 

moyen pour parler des soucis, du sentiment d’être étranger, pour observer les gens, 

l’époque et le lieu590. Les anciens s’arrêtaient pour pleurer près des vestiges des bien-

aimés et demandaient à leurs amis de s’arrêter et pleurer. Šarīf en a fait de même, mais il 

rajoute l’idée de s’arrêter près des vestiges de son patrimoine et de la vie passée de l’être 

humain. La visite des vestiges comme dessinée par al-Raḍī, c’est le grand tableau du 

divan de Šarīf. Le tableau comportait toutes les autres images qui commencent avec les 

femmes et se terminent avec la mort, en passant par les paradoxes de la joie et de la 

tristesse, de la faiblesse et de la force, et ainsi de suite591. 

 Les ḥiğāziyyāt de Šarīf, encore une fois, ne sortent pas de la tradition de la poésie 

arabe : le poète le reprend en réunissant les lieux et en les mélangeant aux rituels du hadj 

et les émotions et sentiments mystiques et spirituels qui les accompagnent. Les lieux du 

Ḥiğāz, chez les anciens, ne dépassent pas ce suivisme de la tradition poétique. Al-Raḍī 

reprend la tradition pour lui donner une couleur nouvelle. Il est tout à fait normal que la 

poésie de Šarīf, même si elle est novatrice, s’inscrive dans une société et reprenne les 

anciens codes, avec toutefois la possibilité de les faire évoluer. Šarīf a donc investi le 

nasīb dans son genre nouveau, les ḥiğāziyyāt, et remplace le moule par une musique 

                                                           
586 Henda Zaghouani-Dhaouadi, « Le cadre littéraire et historique des Mu‘allaqât et de la poésie arabe 
préislamique », Synergies Monde arabe, no. 5, 2008, p. 39. 
587 Jaroslav Stetkevych, The Zephyrs of Najd, op. cit., p. 50-55. 
588 Ibid., p. 56. 
589 ˁĀtika al-Ḫazrağī, Nasīb al-Šarīf al-Raḍī : al-Ḥiğāziyyāt wa Qaṣāˀid Uḫrā, op. cit., p.  fāˀ. 
590 ˁAbd al-Ilāh al-Ṣāyiġ, Article : Al-Ṣūra al-Fanniyya fī Šiˁr al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 276. 
591 Ibid., p. 277-278. 
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mélancolique, qui fait ressortir tous les sens du cœur, qui est devenu lui-même un vestige. 

Dans sa muˁallaqa, Imruˀ al-Qays dit : 

 « Il est passé au-dessus de Qinān avec le reste de pluie 

 Il en a sorti des bouquetins de toute part592. » 

Il s’agit d’un nuage qui est passé et a arrosé la montagne de Qinān avec l’eau qui lui 

restait, ce qui a fait descendre les animaux de la montagne. Al-Raḍī dit pour sa part, dans 

un vers que nous avons déjà vu : 

 « La vision de la bien-aimée est apparue dans la nuit 

 Alors que les montures étaient entre Qinān et Šiˁb593. » 

Même au sujet des arbres de Samurāt, Imruˀ al-Qays dit : 

 « C’est comme si j’étais le matin de la séparation lors de leur départ 

 Auprès des Samurāt du quartier, égrenant le coloquinte594. » 

Des arbres que nous avons déjà rencontrés plus tôt dans la poésie de Šarīf al-Raḍī. Et ce 

même poète, Imruˀ al-Qays, mentionne également, dans son divan, d’autres arbres que 

nous avons déjà vus comme al-Aṯl par exemple. 

 Pour sa part, Zuhayr Ibn Abī Sulmā jure par les stations de Mina et le rasage de 

l’avant du crâne : 

 « J’ai juré avec certitude par les stations de Mina 

 Et par ce qui a été rasé à l’avant et les poux595. » 

                                                           
592 Abī ˁAmr al-Šaybānī, Šarḥ al-Muˁallaqāt al-Tisˁ, op. cit., p. 175, v. 89 (ṭawīl) : 
« wa-marra ˁalā l-qināni min nafayānī       fa-anzala min-hu l-ˁuṣma min kulli manzilī. » 
593 Dīwān, T. 1, p. 168, v. 1 (ḫafīf) : 
« inna ṭayfa l-ḥabībi zāra ṭurūqan       wa-l-maṭāyā bayna l-qināni wa-šiˁbī. » 
594 Abī ˁAmr al-Šaybānī, Šarḥ al-Muˁallaqāt al-Tisˁ, op. cit., p. 123, v. 5 : 
« kaˁannī ġadāta l-bayni yawma taḥammalū      ladā samurāti l-ḥayyi nāqifu ḥanẓalī. » 
595 Zuhayr Ibn Abī Sulmā, Dīwān Zuhayr Ibn Abī Sulmā, annoté par ˁAlī Ḥasan Fāˁūr, Beyrouth, Dār al-
Kutub al-ˁIlmiyya, 1988, p. 83, p. 83, v. 6 (ṭawīl) : 
« fa-aqsaqmtu ğahdan bi-l-manāzili min minan       wa-mā suḥuqat fī-hi l-maqādimu wa-l-qamlū. » 
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Il utilise les poux pour renvoyer aux cheveux. Apparemment, en disant l’avant 

(maqādim), il vise à évoquer la tête, car saḥaqa peut renvoyer à « tuer » ainsi qu’à 

« raser », ce qui pourrait évoquer l’idée du sacrifice ainsi que du rasage. Ḥāriṯ Ibn Ḥilliza 

cite al-ˁAqīq : 

 « Je l’ai allumé entre al-ˁAqīq et Šaḫṣayn 

 Avec du bois d’aloès comme la lumière qui apparaît596. » 

Labīd Ibn Rabīˁa cite le lieu ˁĀliğ et les arbres aṯl et ġaḍā, et il cite également Mina, dans 

une muˁallaqa chantée pour al-Nābiġa, un autre poète des muˁallaqāt : 

 « Les traces des maisons, les lieux de passage ou de résidence, sont effacés 

 À Mina, les fantômes et les animaux sauvages se sont retrouvés solitaires597. » 

Sur cela, al-Nābiġa lui a dit : « Pars, car tu es le plus doué des poètes arabes598. » 

Cependant, le lieu appelé Mina dans le vers susmentionné n’est pas la Mina de la Mecque, 

d’après al-Aṣmaˁī599, mais cette Mina est un lieu proche de Taḫfa. Dans le vers suivant 

de cette muˁallaqa, le poète évoque la montagne de Rayyān, comptant les années à travers 

le nombre de hadjs. Il est également question des mois ḥalāl et des mois ḥarām. Ce poète 

a en fait mentionné la terre du Ḥiğāz à trois reprises dans son divan, mais non pas par 

nostalgie pour cette région comme chez Šarīf al-Raḍī. Nous retrouvons cependant cette 

nostalgie chez deux poètes antéislamiques, selon al-Ḥamawī, avec un sens proche de celle 

de Šarīf. D’abord chez Maḍāḍ Ibn ˁ Amr al-Ğurhamī600, qui était nostalgique de la Mecque 

après que la tribu de Ḫuzāˁa les avait fait sortir de la Mecque : 

                                                           
596 Al-Ḥāriṯ Ibn Ḥilliza, Imīl Badīˁ Yaˁqūb (éd.), Dīwān al-Ḥāriṯ Ibn Ḥilliza, Beyrouth, Dār al-Kitāb al-
ˁArabī, 1991, p. 21, v. 9 (ḫafīf) : 
« awqadtu-hā bayna l-ˁaqīqi fašaḫṣaynī       bi-ˁūdin kamā yalūḥu ḍ-ḍiyāˀū. » 
597 Labīd Ibn Rabīˁa al-ˁĀmirī, Dīwān Labīd Ibn Rabīˁa al-ˁĀmirī, Beyrouth, Dār Ṣādir, ND, nᵒ 1, p. 163 
(kāmil) : 
« ˁafati d-diyāru maḥallu-hā fa-muqāmu-hā      bi-minan taˀabbada ġawlu-hā fa-riğāmu-hā. » 
598 Ibid., p. 163 : 
« iḏhab fa-anta ašharu l-ˁarab. » 
599 Abī ˁAmr al-Šaybānī, Šarḥ al-Muˁallaqāt al-Tisˁ, op. cit., p. 264. 
600 Ce poète, qui a vécu bien avant l’Islam, n’est pas bien connu, et les informations à son sujet divergent. 
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 « Les larmes des yeux ont coulé pour une ville 

 Où se trouve le ḥaram protégé et le lieu des rituels601. » 

Le second est Ṯaˁlaba Ibn Ġaylān al-Iyādī, qui parle de la sortie de Iyād de Tihāma, 

expulsée vers la Perse : 

 « Ma chamelle est nostalgique envers la terre de Muġammas 

 Et entre elle et moi se trouvent les montagnes de Ğarīb et Rākis602. » 

C’est surtout chez ˁAntara que l’on trouve de la poésie de type ‘udhrite, qui a inspiré et 

influencé beaucoup de poètes après lui, notamment pour le thème de la chevalerie et celui 

de l’amour. Ainsi, ˁ Antara lui-même est devenu une sorte de légende ou de mythe, élevant 

son statut social par la bravoure qui lui a été attribuée. S’ajoute à son caractère de 

chevalier son amour pour ˁAbla, un amour interdit, car son oncle n’a pas accepté cette 

union. Comme souvent chez les personnages mythiques, il est devenu un patrimoine 

populaire, comme avec l’histoire de Mağnūn Laylā, ce qui a donné lieu à un certain 

nombre d’histoires forgées autour de sa figure. Son histoire est tellement idéalisée que 

l’on rapporte que le Prophète aurait dit à son sujet : « On ne m’a jamais décrit de bédouin 

arabe que j’aurais aimé voir autre que ˁAntara603. » 

 ˁAntara est certainement celui qui ressemble le plus à Šarīf al-Raḍī d’entre les 

poètes des muˁallaqāt, au niveau des lieux, du lexique, des images et des sentiments, ce 

qui paraît logique, ˁAntara étant le plus proche d’entre eux de la poésie dite ‘udhrite. Il 

cite deux fois al-Naqā, plusieurs fois les arbres d’arāk et de ġaḍā ; il cite al-ˁAqīq, ou 

encore al-mazār (le lieu saint) plusieurs fois : « Le lieu saint s’est éloigné, alors est 

revenue la vision604 » : 

                                                           
601 Yāqūt al-Ḥamawī, Muˁğam al-Buldān, op. cit., T. 2, p. 225 : 
« fa-saḥat dumūˁu l-ˁayni tağrī li-baldatin      bi-hā ḥaramun amnun wa-fī-hā l-mašāˁirū. » 
602 Ibid., T. 5, p. 162 : 
« taḥinnu ilā arḍi l-muġammasi nāqatī      wa-min dūni-hā ẓahru l-ğarībi wa-rākisū. » 
603 Abī ˁAmr al-Šaybānī, Šarḥ al-Muˁallaqāt al-Tisˁ, op. cit., p. 215 : 
« mā-wuṣifa-liya aˁrābiyyun qaṭṭu fa-aḥbabtu an-arā-hu illā ˁantara. » 
604 ˁAntara Ibn Šaddād, Šarḥ Dīwān ˁAntara, op. cit., p. 110, v. 5 (kāmil) : 
« buˁda l-mazāru fa-ˁāda ṭayfu ḫayāli-hā       ˁannī qifāra mahāmi-hi l-aˁnākī. » 
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 « Comment la visiter tandis que sa famille s’est installée 

 À ˁUnayzatayn, et que notre famille se trouve à Ġaylam605. » 

ˁAntara cite l’arbre de bān, le saule, à plusieurs reprises, et nous voyons qu’il a mentionné 

l’oiseau du saule, ṭāˀir al-bān, que nous retrouvons chez Šarīf al-Raḍī. De plus, ˁAntara 

cite sept fois le Ḥiğāz. Il est toutefois à noter que le divan de ˁAntara doit être analysé 

pour savoir ce qui a pu être rajouté par la suite comme vers et poésies. En effet, l’histoire 

de ˁAntara étant devenue un mythe et faisant partie de la culture populaire, comme pour 

l’histoire de Mağnūn Laylā, bien des modifications ou rajouts ont pu être faits par la suite. 

Même si ˁAntara et sa muˁallaqa ont bel et bien existé, il est tout à fait possible que des 

vers aient été ajoutés à son divan, surtout quand on étudie les images et le style de certains 

poèmes où l’on trouve une certaine différence dans l’écriture avec le reste de ses poèmes. 

ˁAbdul Masīḥ Maḥfūẓ note notamment que l’auteur de la biographie de ˁAntara a pris du 

divan de Šarīf des vers qu’il a mis sous le nom de ˁAntara, comme dans un dithyrambe 

dans lequel il est dit : 

 « Tout ce qui n’est pas élevé, je ne l’aime pas et le délaisse 

 Et sans l’élévation, je n’aurais voulu d’amour606. » 

Il dit de même d’un poème de type dāliyya, où il y aurait des ajouts ou modifications. Et 

en plus de cela, nous remarquons que Šarīf al-Raḍī, dans un de ses poèmes, s’est plaint 

du vol de ses vers et poésies607. 

 1.2. Au début de l’ère islamique 

 Après l’avènement de l’Islam, la situation a changé chez les poètes, en bien des 

aspects : dans les premiers temps, après le départ du Prophète, dans la nouvelle société 

musulmane, une nouvelle tendance a commencé à émerger, rejetant les propos de 

séduction à l’égard des femmes, ce qui n’a pas manué d’avoir une influence sur la plume 

                                                           
605 Ibid., nº 12, p. 153 (kāmil) : 
« kayfa l-mazāru wa-qad tarabbaˁa ahlu-hā       bi-ˁunayzatayni wa-ahlunā bi-l-ġaylamī. » 
606  ˁAbd al-Masīḥ Maḥfūẓ, Al-Šarīf al-Raḍī Baudelaire al-ˁArab, op. cit., p. 9 : 
« liġayri l-ˁulā minni l-qilā wa-t-tağannubu      wa-law-la l-ˁulā mā-kuntu fi-l-ḥubbi arġabū. » 
607 Dīwān nº 1, p. 107, v. 1 (ṭawīl) : 
« li-ġayri l-ˁulā minni l-qilā wa-t-tağannubu     wa-lawla l-ˁulā mā-kuntu fi-l-ḥubbi arġabū. » 
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des poètes en général dans le ġazal habituel. Pourtant, on voit dans les poésies de Hassān 

Ibn Ṯābit et Kaˁb Ibn Zuhayr qu’ils ont gardé une part de cette tradition poétique du nasīb. 

Et la burda de Kaˁb Ibn Zuhayr commence ainsi : 

 « Suˁād est partie, alors mon cœur est aujourd’hui malade 

 Passionné, après son départ, et il ne se libère pas de ses chaînes608. » 

Kaˁb a fait ce poème comme un panégyrique pour le Prophète, directement ! Mais il a 

respecté le moule traditionnel, en parlant de sa bien-aimée Suˁād et de son caractère, de 

sa beauté, son départ, avec détails, parlant de sa terre. Continuant dans cette tradition, 

dans la deuxième partie, il s’est lancé dans l’éloge du Prophète, décrivant sa générosité, 

son pardon. Puis le vers suivant est le seul où le Prophète est décrit dans sa dimension 

religieuse : 

 « Le Messager est une lumière qui éclaire 

 Une épée dégainée d’entre les sabres de Dieu609. » 

Le poète conjugue méthode archaïque et éloge du Prophète. Selon certaines traditions, il 

aurait reçu une burda du Prophète, un manteau qui a donné l’appellation à cette poésie, 

la burda de Kaˁb. 

 Ensuite, les Omeyyades ont voulu distraire les gens pour qu’ils détournent leur 

attention du pouvoir, leur offrant des biens et de l’aisance, pour éloigner les Qurayshites 

et les Anṣār, les chefs de Médine, des questions du califat. S’est alors propagé le 

divertissement dans toutes ses formes, faisant la part belle, à la Mecque et à Médine, aux 

chanteurs et à la musique, ce qui a ranimé le ġazal, que l’on trouve en trois versions. Il y 

a d’abord le ġazal traditionnel, comme celui de Farazdaq, Ğarīr et Aḫṭal, connus pour 

leurs panégyriques, qui avaient des nasīb traditionnels, impactés par la société nouvelle. 

On voit par exemple Farazdaq, qui pouvait parfois mettre un an pour terminer ses poésies, 

dire dans un ġazal, une poésie d’amour : 

                                                           
608 Kaˁb Ibn Zuhayr, Dīwān, Riyad, Dār al-Šawwāf, 1989, p. 109, v. 1 (basīṭ) : 
« bānat suˁādu fa-qalbi l-yawma matbūlū      mutayyamun iṯra-hā lam-yuğza makbūlū. » 
609 Ibid., p. 115, v. 48 (basīṭ) : 
« inna r-rasūla la-nūrun yustaḍāˀu bi-hī      muhannadun min-suyūfi l-lāhi maslūlū. » 
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 « J’ai vu Nawār qui a commencé à m’attaquer 

 Et à me faire beaucoup de blâmes et de reproches610. » 

 La poésie hedjazienne est un courant qu’il faut resituer dans le contexte 

omeyyade. Toutes les règles étaient rompues, au point où ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, al-ˁArğī, 

al-Aḥwaṣ ou Walīd Ibn Yazīd pouvaient transformer le ġazal traditionnel, qui n’était pas 

une poésie indépendante, pour en faire une poésie d’amour indépendante. Dans un de ses 

poèmes, al-ˁArğī dit : 

 « Passe auprès de nous, ô dame de la grande selle 

 Si tu ne le fais, tu seras gênée 

 La moindre des choses qu’un amoureux dit 

 Quand il est séparé de sa bien-aimée, c’est : Approche-toi de nous 

 J’ai eu la chance d’avoir une femme yéménite 

 Une des filles de Ḥāriṯ de Miḏḥiğ 

 Nous restons une année entière 

Sans nous rencontrer sauf sur un chemin 

 Durant le hadj, si elle a fait le hadj. Mais que vaudrait Mina 

 Et les gens de Mina, si elle ne faisait pas le hadj611 ? » 

Al-ˁArğī parle clairement du hadj en des termes autres que spirituels, profitant de la saison 

du hadj pour développer sa poésie érotique, écrivant à propos de certaines femmes, 

comme si l’une d’entre elles parlait : « Je suis de celles qui accomplissent le pèlerinage 

                                                           
610 Al-Farazdaq, Dīwān, Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 1987, p. 75, v. 1 (wāfir) : 
« raˀaytu nawāra qad ğaˁalat tağannā      wa-tukṯiru li-l-malāmata wa-l-ˁitābā. » 
611 Muḥammad Ibn Isḥāq Al-Fākihī, Aḫbār Makka fī Qadīm al-Dahri wa-Ḥadīṯihi, op. cit., T. 2, p. 383 : 
« ˁūğī ˁalay-nā rabbata l-hawdaği          innaki in-lā tafˁalī tuḥrağī 
   aysaru-mā qāla muḥibbun ladā           bayni ḥabībin qawlu-hu : ˁarriğī 
   innī utīḥat-lī yamāniyyatun                  iḥdā banī l-ḥāriṯi min-miḏḥağī 
   nalbaṯu ḥawlan kāmilan kulla-hu        mā-naltaqī illā ˁalā-manhağī 
    fī-l-ḥağği in ḥağğat wa-māḏā minā     wa-ahlu-hu in-hiya lam taḥğuğī. » 
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non pour une récompense divine, mais pour faire souffrir et achever l’imprudent 

innocent612. » 

Un autre poète, Waḍḍāḥ al-Yaman, faisant de la poésie sensuelle, a osé faire le 

tašbīh, c’est-à-dire une poésie d’amour où il nomme clairement une femme, 

l’embarrassant en conséquence, un poème composé pour la fille de ˁAbd al-ˁAzīz Ibn 

Marwān, la femme de Walīd Ibn ˁAbd al-Malik. Quand elle a fait le hadj avec ses 

servantes, il a continué à composer des poèmes pour elle jusqu’à ce qu’al-Walīd l’ait 

tué613. Walīd Ibn Yazīd, un de ces poètes, héritier des califes, connu pour son amour du 

vin, a dit : 

 « Ma poésie s’est répandue pour Sulaymā, qui est devenue célèbre 

 Et les gens l’ont récitée, bédouins et citadins 

 Si on avait trouvé une trace de Sulaymā 

 Nous nous serions prosternés un million de fois pour cette trace614. » 

Ces exemples nous présentent le contexte du poète ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, que l’on 

considère comme le plus grand représentant de ce genre de poésie. Il était qurayshite, 

d’une famille riche, très aisé, ce qui lui a permis de voyager entre la Mecque et Médine 

et en dehors du Ḥiğāz. Il est devenu un poète très célèbre de ce courant, et il profitait du 

temps du pèlerinage pour rencontrer des femmes. Il composait des poésies pour les 

femmes, même si celles-ci appartenaient à des familes de dirigeants, mentionnant leurs 

noms dans ses poèmes615. Et parfois, on lui demandait de ne pas le faire pour certaines 

femmes, car on savait pertinemment que ce genre de poésie serait tout de suite diffusé. 

 Umm Muḥammad, fille de Marwān Ibn al-Ḥakam, après la fin du hadj, est venue 

vers ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, avec d’autres femmes, voulant lui parler en raison de sa 

célébrité et de sa poésie dédiée aux femmes. Après avoir discuté tranquillement et suite à 

                                                           
612 Abu al-Faraj al-Isfanani, Mohammed Mestiri (trad.), La femme arabe dans le Livre des chants, Paris, 
Librairie Arthème Fayard, 2004, p. 143. 
613 George Ġurayyib, Al-Ġazal, op. cit., p. 30. 
614 Ibid., p. 33 : 
« šāˁa šiˁrī fī sulaymā wa-štahar       wa-rawāhu n-nāsu badwun wa-ḥaḍar 
  law-raˀaynā li-sulaymā aṯaran        la-sağad-nā alfa alfin li-l-aṯar. » 
615 ˁAlī Ibn al-Ḥusayn Abu al-Farağ al-Iṣbahānī, Al-Aġānī, op. cit., T. 1, p. 151. 
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son départ, il lui a envoyé un message pour comprendre qui elle était. Elle lui a demandé 

de ne pas l’exposer dans sa poésie, et elle lui a donc envoyé mille dinars, avec lesquels il 

a acheté des bijoux et des parfums qu’il a offerts à cette dame. Elle a voulu rendre ces 

biens à ˁUmar, mais ce dernier a refusé, en menaçant d’offrir ces biens à qui les voudrait, 

et d’exposer ainsi Umm Muḥammad. Elle finit donc par prendre les présents, et ˁUmar 

composa des vers à son sujet sans la nommer expressément : 

 « Ô toi qui chevauches une monture, et et qui fait des efforts, le matin 

 Qui a fait ce qu’il voulait de Tihāma 

 Si quelqu’un a un cœur sain et sauf 

 Mon cœur, à Ḫayf, est devenu comme un tapis 

 Si seulement l’époque nous avait obligés 

 Tous les deux jours à faire le hadj et la ˁumra616. » 

Cette poésie nous rappelle un poème de Šarīf al-Raḍī, avec le même mètre, qui commence 

par une expression proche tant au niveau des sonorités qu’à celui du sens, ˁUmar ayant 

dit : « ayyuha r-rākibu-l-muğidd », alors que Šarīf a dit : « ayyuha r-rāˀiḥu-l-

muġiḏḏ617 », al-muğidd étant celui qui fait des efforts et al-muġiḏḏ celui qui accélère. 

Pour ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, tout, même le hadj, est un moyen pour satisfaire ses désirs, 

alors que Šarīf al-Raḍī transmet ses salutations aux gens du muṣallā, et il indique que son 

cœur est perdu entre Ğamˁ et Mina, demandant au voyageur de pleurer pour lui. Du fait 

de cette différence, ˁĀtika al-Ḫazrağī a totalement refusé de dire qu’il y avait une 

quelconque ressemblance entre ces deux poètes, même si tous deux ont cité des lieux du 

pèlerinage à la Mecque618, leurs objectifs étant complètements différents. Abū ˁUlaywī 

confirme ces propos, remarquant qu’al-Raḍī n’avait qu’une bien-aimée, une des 

caractéristiques les plus spécifiques du ġazal ‘udhrite, car l’amoureux est fidèle dans ses 

                                                           
616 Ibid., T. 1, p. 150 : 
« ayyu-hā r-rākibu l-muğiddu b-tikārā          qad-qaḍā min-tihāmata l-awṭārā 
man yakun qalbu-hu ṣaḥiḥan salīman        fa-fuˀādiya bi-l-ḫayfi amsā maˁārā 
layta ḏā-d-dahri kāna ḥatman-ˁalay-nā      kulla yawmayni ḥiğğatan wa-ˀtimārā. » 
617 Dīwān, T. 2, p. 74, v. 1  (ḫafīf) : 
« ayyuhā r-rāˀiḥu l-muġiḏḏu taḥammal       ḥāğatan li-l-muˁaḏḏabi l-muštāqī. » 
618 ˁĀtika al-Ḫazrağī, Nasīb al-Šarīf al-Raḍī : al-Ḥiğāziyyāt wa Qaṣāˀid Uḫrā, op. cit., p. lām.  



248 

 

sentiments et émotions, contrairement à ˁUmar619. L’aspect ‘udhrite est très clair dans la 

poésie de Šarīf al-Raḍī, même si, comme nous l’avons vu plus tôt, il n’y a pas une femme 

spécifique chez al-Raḍī, celle-ci étant citée d’un point de vue symbolique. 

 La poésie sensuelle et le style de ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa ont laissé leur trace sur la 

poésie arabe, par la simplicité de l’écriture, le dialogue et la narration, ce que Šarīf al-

Raḍī a pu reprendre. L’important est que sa « simplicité touchante et noble » réunisse les 

« principaux charmes de la poésie » qui sont, aux yeux de Marmontel, « l’imagination et 

le sentiment620 ». Cependant, la poésie de Šarīf s’est plutôt imprégnée des images et styles 

de la poésie de l’époque abbaside, plus sophistiqués. Raḍī a profité de l’école d’Abī 

Tammām l’abbaside, au sujet de qui « al-Buḥturī se plaisait à rappeler qu’avant Baššār », 

il « s’était, avec Abû Nuwâs et Muslim Ibn al-Walīd, distingué par l’élégance du style et 

le métier (ṣināˁa)621 ». La différence est que Šarīf al-Raḍī, surtout dans les ḥiğāziyyāt, est 

plus naturel, combinant la simplicité bédouine et les images riches en même temps. Au 

niveau du champ sémantique, on trouve plus de salutations avec des bénédictions et des 

invocations chez al-Raḍī, comme chez les autres poètes ‘udhrites. 

 Malgré la présence de la vision, le ḫayāl, la passion, chez ˁUmar, reste très 

physique et ancrée dans le réel, alors que chez al-Raḍī, l’image vient plutôt du cœur. Et 

pour ce qui est des lieux, le regard est différent entre ˁUmar et Šarīf. ˁUmar parle de la 

vision entre Ḫayf et Iḍam, ce dernier étant un lieu cité par Šarīf qui renvoie à Médine. 

Mais ˁUmar voit Médine à sa façon, les lieux du Ḥiğāz étant des lieux de résidence pour 

ˁUmar, des lieux de divertissement en période de hadj, alors que Šarīf voit le Ḥiğāz et le 

Nağd comme des lieux sacrés, empreints de spiritualité, qui méritent les pleurs, les 

salutations et les invocations. Šarīf al-Raḍī donne une nouvelle dimension aux lieux et 

leur fait porter une nouvelle signification symbolique. Au-delà de la géographie, il les a 

rattachés à la Mecque et Médine et à leurs rituels, et il leur donne ainsi un caractère sacré 

du fait qu’ils constituent le pôle central du pèlerinage. Citant quelque cent vingt lieux du 

Ḥiğāz, il leur confère une dimension religieuse, spirituelle et mystique, et s’écarte 

complètement de la vision de ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, ou même des poètes ‘udhrites. Dans 

sa poésie, les toponymes sont bien plus présents que chez tous les poètes l’ayant précédé. 

                                                           
619 Ḥasan Abū ˁUlaywī, Al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 418. 
620 Jean-Michel Maulpoix, Du lyrisme, op. cit., p. 199. 
621 Odette Petit, Wanda Voisin, La poésie arabe classique, op. cit., p. 63. 



249 

 

ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa a donné de l’importance au ġazal, comme Abū Nuwās au vin, et 

Šarīf al-Raḍī a donné sa spécificité à la poésie dédiée aux lieux, à la manière des prologues 

tournés vers les vestiges, ceux-ci étant ranimés pour être placés au cœur des ḥiğāziyyāt. 

 Chez les poètes ‘udhrites, on trouve le Ḥiğāz et le Nağd622, qui servent à rappeler 

le souvenir de leur unique bien-aimée, à laquelle ces lieux sont liés, même dans le 

pèlerinage. Tout lieu qui peut donc évoquer la bien-aimée est un lieu apprécié et répété, 

comme dans le vers suivant chez Ğamīl Buṯayna : 

 « Entre Ṣafā et Marwā, je me suis souvenu de vous 

 Parmi une foule de gens entre le saˁy et le recueillement623. » 

Ğamīl parle de sa bien-aimée tout en employant le pluriel, car il parle de sa famille pour 

ne pas parler d’elle directement. Et il parle d’elle-même quand il s’agit de mentionner les 

rituels du hadj. Ğamīl montre sa passion pour le Ḥiğāz en raison de sa bien-aimée : 

 « Je suis Ğamīl, et le Ḥiğāz est ma patrie 

 Y résident ma passion ainsi que mes peines624. » 

Il se montre passionné pour ce lieu même s’il y a des peines et des douleurs, qui sont en 

vérité le résultat de l’amour, ce qui l’amène même à aimer ces douleurs, tout simplement 

parce qu’elles proviennent de l’amour. Il aime tout ce qui provient de cet amour, tout ce 

qui est lié à sa bien-aimée : 

 « Ils ont dit : Ô Ğamīl, son frère est venu 

 J’ai dit : Il est venu, le bien-aimé, frère de la bien-aimée 

 Je t’aime, car tu as descendu la montagne de Ḥasma 

 Et tu as un lien proche avec Buṯayna625. » 

                                                           
622 André Miquel, Percy Kemp, Majnûn et Laylâ : l’amour fou, op. cit., p. 87. 
623 Ğamīl Ibn ˁAbdillāh Ibn Maˁmar al-ˁUḏrī al-Quḍāˁī, Dīwān Ğamīl Buṯayna, Beyrouth, Dār Bayrūt, 
1982, p. 32, v. 21 (ṭawīl) : 
« wa-bayna ṣ-ṣafā wa-l-marwatayni ḏakartu-kum       bi-muḫtalafin wa-n-nāsu sāˁin wa-mūğifū. » 
624 Ibid, p. 132 (rağaz) : 
« anā ğamīlun wa-l-ḥiğāzu waṭanī, fī-hi hawā nafsī, wa fī-hi šağanī. » 
625 Ibid, p. 104 (wāfir) : 
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Son amour se déverse pour tout ce qui lui est lié, que le lien soit un lien de sang, ou alors 

un lieu où sa bien-aimée est passée, etc. Nous retrouvons cette même façon de voir les 

choses chez Mağnūn Laylā, de Qays : 

 « Passant par la maison, la maison de Laylā 

 Je baise ce mur-ci, cet autre, et celui-là 

 À trop aimer les murs perdrais-tu la raison ? 

 Non pas les murs, mon cœur : les gens de la maison626. » 

Le véritable amour n’est pas lié au toponyme lui-même. Si le lieu a de l’importance, c’est 

parce qu’il est vu comme étant le lieu de la bien-aimée, le lieu de l’amour, contrairement 

à Šarīf al-Raḍī, pourtant considéré comme ‘udhrite lui aussi. Cependant, Šarīf al-Raḍī 

montre sa passion pour les lieux eux-mêmes : 

 « Nous sommes restés la nuit à Ğamˁ, les montures stationnées 

 Et nous espérions rencontrer Mina et les lieux de ses stèles627. » 

Parlant du stationnement à Mina, de ˁArafa, des rituels, de l’arrivée à la Mecque, de ses 

montagnes et vallées, il dit attendre une rencontre, celle d’un lieu, Mina. Juste après, il 

évoque la circumambulation autour de la Kaˁba, le ṭawāf, où il attend les récompenses. 

De qui peuvent-elles provenir ? C’est une attente qui est dirigée directement vers Dieu. 

Et au final, il parle de la visite du Prophète dans le dernier vers de ce même poème : 

« Et nous avons visité le messager de Dieu, puis ensuite 

 Les tombes d’hommes qui n’ont pas reçu de condoléances pour leurs 

malheurs628. » 

Al-Raḍī montre donc bel et bien son attachement à ces lieux qu’il veut retrouver. 

                                                           
« wa-qālū yā-ğamīlu atā aḫū-hā       fa-qultu ata l-ḥabību aḫa l-ḥabībī 
   uḥibbuka an-nazalta ğibāla ḥasmā     wa-an nāsabta buṯaynata min qarībī. » 
626 Majnûn, André Miquel (trad.), Le Fou de Laylâ, op. cit., p. 21. 
627 Dīwān, T. 1, p. 75, v. 34  (ṭawīl) : 
« wa-bitnā bi-ğamˁin, wa-l-maṭiyyu muwaqqafun     nuˀammilu an nalqā minan wa-ḥiṣābahā. » 
628 Dīwān, T. 1, p. 75, v. 35-36 (ṭawīl) : 
« wa-zurnā rasūla l-lāhi ṯumma buˁaydahu      qubūra riğālin mā salawnā muṣābahā. » 
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 Quant à Kuṯayyir ˁIzza, un autre poète ‘udhrite, originaire de Médine même, qui 

a été éloigné par son oncle qui a fait de lui un berger, dans l’intention de le protéger de la 

vie citadine, il est connu pour son amour pour ˁIzza. Dans les vers suivants, il montre sa 

passion pour sa bien-aimée, un amour accompagné de pleurs et de sanglots : 

 « Aucune vie ne ressemble à celle que nous avons passée 

 Ces jours où nous étions ensemble, en ces lieux, en été et au printemps 

 Les milliers de pèlerins se sont dispersés à Mina 

Quatre nuits de marche les ont séparés 

 Je n’ai pas trouvé de maison comme celle-là, une demeure de joie 

 Ni de lieu de rencontre quand les pèlerins se retrouvent dans un lieu de 

rassemblement629. » 

Chez Kuṯayyir, on est assez proche de Šarīf al-Raḍī, avec un désir pour Mina, mais ce 

désir découle du contexte, l’amour pour ˁIzza, d’où l’évocation d’autres lieux où l’été et 

le printemps sont passés. Puis il parle de tentes en ces lieux, des tentes qui renvoient 

clairement à la bien-aimée. Même le hadj, Kuṯayyir en parle en mettant en parallèle son 

hadj et celui de sa bien-aimée, disant que son hadj ne s’est pas fait au même moment que 

celui de ˁIzza. Ainsi, très touché, il jure : 

 « J’ai juré pour elle par les montures rapides qui vont vers Mina 

Sur lesquelles les hommes des tribus de Kalb et Taġlib avancent à marche forcée. » 

Puis il poursuit : 

 « ˁIzza s’est emparée de l’âme de ces gens-là, si tu voyais 

 Un chemin vers elle, ou tu la visites, ou tu deviens son voisin630. » 

                                                           
629 Kuṯayyir ˁIzza, Dīwān Kuṯayyir ˁIzza, annoté par Iḥsān ˁAbbās, Beyrouth, Dār al-Ṯaqāfa, 1971, p. 410, 
v. 4-6 (ṭawīl) : 
« fa-lā ˁayša miṯlu ˁayšin maḍā la-nā      maṣīfan aqamnā fī-hi min baˁdi marbaˁī 
   tafarraqa ullāfu l-ḥağīği ˁalā minan      wa-šattata-hum šaḥṭu n-nawā mašya arbaˁī 
   fa-lam ara dāran miṯla-hā dāra ġibṭatin      wa-malqan iḏā l-taffa l-ḥağīğu bi-ğamˁī. » 
630 Ibid, p. 160, v. 20 (ṭawīl) : 
« ḥalaftu la-hā bi-r-rāqiṣāti ilā minan      tuġiḏḏu s-sarā kalbun bi-hinna wa-taġlibū 
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Finalement, même au moment où il évoque des lieux sacrés comme Mina ou qu’il 

mentionne le hadj, ce dont il est question est en réalité sa bien-aimée ˁIzza, c’est pourquoi 

il en vient à jurer par elle. Nous remarquons qu’il évoque également Ḏī Salam, toponyme 

que nous retrouvons chez Šarīf al-Raḍī : 

 « Aparaissent ses traces les côtés des chemins 

 À Ḏī Salam, ses vestiges sont comme du cuir doré631. » 

Dans ce poème, Kuṯayyir cite Ḏī Salam, alors que certains ont pensé que si al-Buṣayrī et 

Ibn al-Fāriḍ avaient cité ce lieu, c’était en le reprenant directement de Šarīf al-Raḍī. En 

vérité, Ḏī Salam, avec Šarīf al-Raḍī, n’a fait que prendre une nouvelle dimension, ce qui 

montre l’importance de l’œuvre de Šarīf : il n’a pas inventé les lieux comme Ḏī Salam, 

tout comme Abū Nuwās n’inventait pas les différents types de vin ou la poésie bachique 

en général. La particularité d’un poète comme Šarīf al-Raḍī, c’est la façon de présenter 

Ḏī Salam, la façon dont il l’a chanté, non pas simplement pour évoquer une bien-aimée. 

Ḏī Salam est placé au cœur de l’action, dans une poésie si belle qu’elle était lue partout. 

Kuṯayyir a donc influencé Šarīf, en portant son attention sur les lieux du Ḥiğāz, comme 

ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, mais la différence est que ˁUmar, n’éprouvant pas de véritable 

amour, ne sombrait pas dans la nostalgie, alors que la fidélité de Kuṯayyir le portait au 

sacrifice, une fidélité et un sacrifice qui concernent des lieux. 

 Enfin, ˁ Abbās Ibn al-Aḥnaf, un autre poète ‘udhrite, a certainement été encore plus 

influent pour Šarīf al-Raḍī. Ce poète irakien de l’époque abbaside, amoureux du Ḥiğāz, 

est l’un des poètes les plus proches du cœur avant Šarīf. Sa bien-aimée, Fawz, se trouvait 

au Ḥiğāz, et l’appelait donc depuis l’Irak : 

 « Ô plus belle des femmes du monde ! Réponds 

 À l’appel d’un homme nostalgique en Irak, étranger. » 

Poursuivant ainsi : 

                                                           
[…] 
 la-ˁizzatu hammu n-nafsi min-hunna law-tarā       ilay-hā sabīlan aw-tulimmu fa-tuṣqibū. » 
631 Ibid, p. 339, v. 2 : 
« yalūḥu bi-aṭrāfi l-ağiddati rasmu-hā     bi-ḏī salamin aṭlālu-hā ka-l-maḏāhibī. » 
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 « Ô Fawz ! Si tu me vois, tu ne pourras me reconnaître 

 Depuis le temps que j’ai commencé à maigrir et à pâlir 

 Et tu es, dans ce bas monde, mon destin 

 Si je meurs, j’espère que tu seras mon destin chez les houris du paradis632. » 

Dans ces vers, le poète est en Irak et son cœur est porté vers la bien-aimée qui se trouve 

au Ḥiğāz après avoir quitté l’Irak, et l’on voit un point commun entre cet état et celui de 

Šarīf loin du Ḥiğāz. La simplicité du style a des accents bédouins, avec des images 

intéressantes : 

 « J’écris et j’efface ce que j’ai écrit avec les larmes 

 Qui se déversent sur l’encre comme un seau de puits633. » 

Nous remarquons aussi des sujets tirés de la pensée religieuse. Par exemple, 

l’expression « femmes du monde » rappelle la célèbre parole du Prophète disant, au sujet 

de sa fille Fāṭima, qu’elle était « la maîtresse des femmes du paradis634 ». Puis on trouve 

aussi, en plus des houris, le motif du destin. Et nous voyons également que ˁAbbās Ibn al-

Aḥnaf est un poète du cœur, disant : 

 « J’ai enterré l’amour 

 Que j’ai pour vous, dans le cimetière des cœurs635. » 

                                                           
632 Al-ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf al-Ḥanafī al-Yamāmī al-Nağdī, Dīwān al-ˁAbbas Ibn al-Aḥnaf, annoté par 
ˁĀtika al-Ḫazrağī, op. cit., p. 6, v. 1 et 4-5 (ṭawīl) :  
« azayna nisāˀi-l-ˁālamīna ağībī      duˁāˀa mašūqin bi-l-ˁirāqa ġarībī 
  […] 
  Ayā fawzu law-abṣarti-nī mā-ˁariftinī       li-ṭūli nuḥūlī baˁdakum wa-šuḥūbī 
  Wa-anti mina d-dunyā naṣībī fa-in amut     falaytaki min ḥūri l-ğināni naṣībī. » 
633 Ibid., v. 3 : 
« aḫuṭṭu wa-amḥū mā-katabtu bi-ˁabratin    tasuḥḥu ˁalā l-qirṭāsi saḥha ġurūbī. » 
634 Murtaḍā al-Fīrūz Ābādī, Faḍāˀil al-Ḫamsa min al-Ṣiḥāḥ al-Sitta, Téhéran, Dār al-Kutub al-Islāmiyya, 
1413h/1992, T. 3, p. 137 : 
« sayyidatu nisāˀi ahli l-ğannati. » 
635 Al-ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf al-Ḥanafī al-Yamāmī al-Nağdī, Dīwān al-ˁAbbas Ibn al-Aḥnaf, op. cit., p. 45, 
v. 1 (mağzūˀ al-kāmil) : 
« wa-laqad dafantu hawā-kumū         minnī bi-qabrati l-qulūbī. » 
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Šarīf al-Raḍī, dans ses ḥiğāziyyāt, mentionne le cœur plus de trente fois, et neuf fois dans 

une seule et même poésie. Le cœur devient même fou636, et il demande à ce qu’on appelle 

son cœur qu’il a perdu637 ! Šarīf dit encore : 

 « Je ne trouve pas étrange que mon cœur soit traité comme eux 

 Malgré cela, mes côtes semblent le désirer638. » 

Ce cœur a des oreilles, des yeux, tout ce qui sert à le personnifier. ˁAbbās, quant à lui, 

dit : 

 « Quand j’ai blâmé mes yeux qui ont causé un tort 

 À mon corps par vous, ils m’ont dit : Blâme le cœur 

 Quand je blâme mon cœur, il me dit : Tes yeux ont excité 

 En toi le trouble dans lequel tu es, et c’est à moi que tu fais porter la faute ? 

 Et les yeux lui ont dit : C’est toi qui l’as aimé 

 Il a alors dit : C’est vrai ! C’est vous qui m’avez légué la séduction 

 Les yeux lui ont dit : Laisse celle qui, 

 Avare, ne te désaltère pas avec sa salive639. » 

Ce dialogue détaillé entre les yeux, le cœur et le poète est une idée qui a forcément été 

influente, même s’il a exagéré dans le dialogue et que Šarīf al-Raḍī le fait de manière plus 

subtile. 

                                                           
636 Dīwān, T. 2, p. 425, v. 12 (ṭawīl) : 
« tamāsaktu lammā ḫalaṭa l-lubba laḥẓu-hā      wa-qad ğunna min-hu l-qalbu ayyu ğunūnī. » 
637 Dīwān, T. 2, p. 427, v. 2 (ramal) : 
« wa-nšudā qalbī fa-qad ḍayyaˁtu-hū       bi-ḫtiyārī bayna ğamˁin wa-minā. » 
638 Dīwān, T. 2, p. 456, v. 10 (ṭawīl) : 
« wa-lā ˁağabun qalbī kamā hunna ġādirun        ˁalā anna aḍlāˁī ˁalayhinna ḥawānī » 
639 Al-ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf al-Ḥanafī al-Yamāmī al-Nağdī, Dīwān al-ˁAbbas Ibn al-Aḥnaf, op. cit., p. 45, 
v. 4, (ṭawīl) : 
« iḏā lumtu ˁaynayya l-latī aḍarratā      bi-ğismiya fī-kum qālatā-lī lumi l-qalbā 
   fa-in lumtu qalbī qāla ˁaynāka hāğatā        ˁalayka l-laḏī talaqqā wa-lī tağˁalu ḏ-ḏanbā 
   wa-qālat la-hu l-ˁaynāni anta ˁašiqta-hā       fa-qāla naˁam awraṯtumā-nī bi-hā ˁuğbā 
   fa-qālat la-hu l-ˁaynāni fa-kfuf ˁani l-latī       mina l-buḫli mā-tasqīka min rīqi-hā ˁaḏbā. » 
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 Šarīf al-Raḍī a finalement exploité de tous les styles poétiques lui permettant de 

dessiner le tableau des lieux, que ce soit le moule du nasīb, dans lequel il a redonné vie 

aux vestiges, al-aṭlāl, le dialogue et la narration de ˁUmar Ibn Abī Rabīˁa, ou encore 

l’amour absolu, les pleurs et les peines des ‘udhrites. Et chez ‘Abbas Ibn al-Aḥnaf, il a 

repris les images du cœur qu’il a développées et rendues plus sophistiquées, gardant un 

aspect populaire qu’il manie avec finesse. À cela, il intègre et reprend bien entendu des 

touches religieuses tout à fait appropriées au thème général des ḥiğāziyyāt. 

2. Son éducation et son rôle de critique 

 2.1. Son contexte 

Après le patrimoine poétique et littéraire qui a eu un impact logique sur l’écriture 

de Šarīf al-Raḍī, nous souhaitons à présent nous attarder sur le contexte dans lequel il a 

évolué et l’héritage culturel dont il a profité. Il faut savoir qu’il provient d’une famille 

religieuse et intellectuelle, et que cela lui a permis d’apprendre auprès des plus grands 

maîtres de son époque depuis son enfance. Avant ses dix ans, il avait déjà reçu un 

enseignement conséquent en littérature auprès de grands savants tels le grammairien Abū 

Saˁīd al-Marzubān al-Ṣayrafī al-Naḥwī, Abū ˁAlī al-Fārisī al-Naḥwī, le critique de la 

poésie d’al-Mutanabbī du nom d’Abū al-Fatḥ ˁUṯmān, le juriste malékite Abū Isḥāq al-

Ṭabarī, installé à Bagdad, et même auprès de l’imam de la grande mosquée de la 

Mecque640, parmi d’autres enseignants de différentes écoles islamiques. Il était très 

respecté dans la société, par tout le monde, comme son père, et ils étaient réputés pour 

leur volonté d’unir les gens. Il a aussi étudié auprès de savants chiites comme le cheikh 

al-Mufīd641. 

Son père était un réformateur à l’esprit ouvert, sans parler de ses responsabilités. 

À plusieurs reprises, il a été l’initiateur de conciliations entre les écoles642. C’était un 

exemple social, politique et religieux, et il a été d’une influence évidente sur le regard de 

son fils sur la vie. Šarīf al-Raḍī décrit son père al-Ḥusayn Ibn Mūsā en disant qu’il avait 

pris l’habit de laine et qu’il l’avait apprécié, ce qui était la tradition zaydite depuis 

                                                           
640 Muḥammad Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Raḍī, Dīwān Al-Šarīf al-Raḍī, collecté par Abū Ḥakīm al-Ḫabarī, 
op. cit., p. 82-94. 
641 Ibid., p. 81. 
642 Iḥsān ˁAbbās, al-Šarīf al-Raḍī, p. 18-19. 
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longtemps643. Sa mère, dame très respectée d’entre les descendants de l’Imam ˁAlī Zayn 

al-ˁĀbidīn, a également eu un rôle très important dans son éducation. 

Les littéraires et historiens ont considéré qu’al-Raḍī était l’un des plus grands 

poètes de l’époque abbaside. Ziriklī considère que sa poésie est de premier rang dans la 

structure, l’éloquence et l’innovation644. Georgis ˁAwwād rapporte plus de vingt œuvres 

rédigés ou compilés de Šarīf al-Raḍī. Et parmi ces livres, on trouve des écrits montrant 

clairement qu’il s’agissait d’un critique littéraire. Zakī Mubārak considère que ˁAbd al-

Qādir al-Ğurğānī (m. 474h/1081) était un élève d’al-Raḍī, et que le livre Dalāˀil al-Iˁğāz 

était comme une continuation du livre Al-Muˁjizāt al-Nabawiyya d’al-Raḍī, des études 

littéraires de la tradition prophétique d’un point de vue stylistique et sémantique645. Šarīf 

donnait beaucoup d’importance à la poésie ancienne, surtout quand il étudiait le Coran et 

la tradition prophétique, comme on peut le voir avec trois de ses ouvrages : Talḫīṣ al-

Bayān fī Mağāz al-Qurˀān, Al-Mutašābih fī al-Qurˀān et Haqāˀiq al-Taˀwīl fī Mutašābih 

al-Tanzīl. Šarīf al-Raḍī se base sur la poésie arabe et il n’accepte pas les poètes dits 

muwallad, ceux qui ont mélangé la poésie arabe avec des termes et expressions tirant 

leurs origines d’autres langues. Il affirme que le commentaire de celui qui, analysant un 

verset coranique, utilise des poésies de ce type dans son argumentation, n’est pas 

correct646. Il aimait la poésie naturelle et disait que ce qui venait en premier à l’esprit, 

naturellement, il le gardait et lui donnait sa liberté647, dans un objectif de fluidité. Pour 

indiquer combien Šarīf al-Raḍī était doué, Zakī Mubārak dit de lui qu’il était tel un 

pharmacien648, à choisir et préparer les solutions, à doser les images en fonction de la 

situation. C’était en fait un vrai poète naturel, maṭbūˁ, et c’était également un critique 

littéraire et un linguiste, qui avait appris beaucoup de vers dès son plus jeune âge, des 

vers d’Abū Tammām, al-Buḥturī et al-Mutanabbī par exemple. Puis il a fait des 

antologies, dont celles d’Abū Tammām, Abū Isḥāq al-Ṣābī et Ḥusayn Ibn al-Hağğāğ. 

                                                           
643 Kāmil Muṣṭafā al-Šībī, Al-Ṣila Bayna al-Taṣawwuf wa-l-Tašayyuˁ: Al-ˁAnāṣir al-Šīˁiyya fī al-
Taṣawwuf, Beyrouth, Dār al-Andalus, 1982, T. 2, p. 68. 
644 Ğūrğīs ˁAwwād, Article: Al-Šarīf al-Raḍī fī Āṯār al-Dārisīn, op. cit., p. 331. 
645 Zakī Mubārak, ˁAbqariyyat al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 207. 
646 Aḥmad Maṭlūb, « Al-Šarīf al-Raḍī Nāqidan », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī Ḏikrāh al-Alfiyya, Dār Āfāq 
ˁArabiyya, Bagdad, 1985, p. 177. 
647 Ibid. 
648 Zakī Mubārak, ˁAbqariyyat al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., p. 51. 
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Šarīf al-Raḍī était tellement tourné vers la poésie que, même dans ses études 

religieuses, dans l’exégèse du Coran, on sent sa plume et ses influences poétiques. Šarīf 

défend la poésie, et n’hésite pas à prendre la parole pour expliquer ce verset apparemment 

réprobateur du Coran : « Quant aux poètes : ils sont suivis par ceux qui s’égarent649. » 

Šarīf remarque que le blâme était tourné vers ceux qui s’en prenaient au Prophète et aux 

Musulmans, ou vers les attaques à l’encontre des autres de manière générale. Il rapporte 

un hadith prophétique disant : « Il y a des poésies qui sont des sagesses. » Šarīf note que 

le blâme ne peut frapper toute la poésie et expose pour soutenir son argument l’éloquence 

du Prophète, montrant qu’il reprend ou dépasse la beauté de toutes les poésies, pouvant 

résumer bien des vers de poésie en une seule phrase650. 

Une autre source de Šarīf al-Raḍī est le célèbre Nahğ al-Balāġa, recueil de lettres, 

de discours et de maximes de l’Imam ˁAlī que Šarīf a lui-même compilé, en plus des 

invocations de ses aïeuls, les Imams de la famille du Prophète. Il était très intéressé par 

les deux aspects de l’Imam ˁAlī, avec, d’une part, sa douceur dans ses paroles sur 

l’adoration, et d’autre part, son caractère fort et son charisme ; cela l’a inspiré, puisque 

nous retrouvons cela dans sa poésie, avec l’emploi de l’expression « badal al-abdāl ». 

Dans son introduction du Nahğ al-Balāġa, on voit comment, en décrivant l’Imam ˁAlī, il 

était très touché par le mysticisme et l’ascétisme. « Ses propos sur l’ascétisme, les 

conseils, les rappels, l’interdiction, si on les analyse avec précision », écrit-il, « montrent 

sans aucun doute qu’ils proviennent d’un homme qui n’a qu’ascétisme et adoration. Il est 

resté dans un coin d’une maison ou s’est retiré sur le piémont d’une montagne. On ne 

l’entend pas, on ne le voit pas651. » Le piémont, un endroit que l’on retrouve chez Šarīf 

al-Raḍī, le meilleur endroit pour se retirer et entrer dans un état de recueillement. Il a pris 

l’Imam ˁ Alī comme parangon de l’éloquence et est donc forcément touché par ce courant, 

ce mysticisme. L’Imam ˁAlī était pour lui le premier ascète, et l’expression « badal al-

                                                           
649 Denise Masson (trad.), Le Coran, XXVI/224, op. cit., p. 462. 
650 Muḥammad Ibn Ḥusayn Al-Šarīf al-Raḍī, Al-Mağāzāt al-Nabawiyya, annoté par Mahdī Hūšmand, 
Bagdad, Dār al-Ḥadīṯ 1380h/1960, p. 257 : 
« inna mina š-šiˁri ḥikaman. » 
651 Al-Šarīf al-Raḍī, Nahğ al-Balāġa, Beyrouth, Dār al-Zahrāˀ, 2006, p. 29 : 
« anna kalāma-hu (ˁalay-hi s-salām) al-wārida fī-z-zuhdi wa-l-mawāˁiẓi wa-t-taḏkīri wa-z-zawāğiri iḏā 
taˀammala-hu l-mutaˀammilu, […], lam-yaˁtariḍ-hu š-šakku fī-anna-hu min-kalāmi man-lā ḥaẓẓā la-hu fī-
ġayri z-zahādati wa-lā šuġla la-hu bi-ġayri l-ˁibādati wa-qad qabaˁa fī-kasri baytin aw-inqaṭaˁa fī-safḥi 
ğabalin, lā-yusmaˁu illā ḥissu-hu wa-lā yurā illā nafsuh. » 
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abdāl » qu’il employait pour parler de lui fait partie des expressions des soufis, comme 

s’il était le père de tous les soufis. D’ailleurs, pour 

« la plupart des soufis, on pensait que cette grande sagesse était le mieux 

transmise de Muḥammad par son cousin et beau-fils ˁAlī Ibn Abī Ṭālib 

(m. 661), un personnage également d’une extrême importance dans l’islam 

chiite652. » 

On retrouve un certain nombre d’éléments du soufisme, comme l’ascétisme, l’insistance 

sur l’adoration, la retraite, autour de l’Imam ˁAlī, avec ses compagnons Abū Ḏar al-

Ġaffārī par exemple, ou encore Salmān. Ensuite, ˁAlī Ibn al-Ḥusayn est devenu le maître 

absolu de l’ascétisme, et il a impacté Ḥasan al-Baṣrī entre autres. Et Zayd Ibn ˁAlī et les 

défenseurs de Zayd portaient de la laine, comme Muḥammad Ibn Ğaˁfar al-Ṣādiq et 

Yaḥyā, parmi les descendants du Prophète, ou bien Abū Muḥammad al-Qāsim Ibn 

Ḥamza653, et ils étaient appelés soufis dans le sens où ils portaient de la laine (souf)654. 

La pensée soufie est devenue une école, et il est rapporté qu’al-Ḥakīm bi-Amrillāh le 

Fatimide, de l’époque de Šarīf, a proclamé qu’il a choisi l’apparence d’un soufi, non 

seulement en s’habillant comme les soufis, mais en disant qu’il était arrivé dans un état 

similaire à celui d’al-Ḥallāğ, disparu environ un siècle plus tôt, exécuté à Bagdad après 

avoir été « suspecté de collusion avec des groupes chiites qui menaçaient le pouvoir 

abbaside655 ». Et Šarīf avait composé un poème pour ce même Ḥākim656. 

 L’atmosphère soufie n’était pas étrangère à Šarīf al-Raḍī, dont il pouvait prendre 

des éléments notamment pour faire l’éloge de son père. Par exemple, il parle justement 

du port de la « laine », point emblématique du soufisme qui a donné le nom à cette voie, 

au sujet de son père, en disant : 

                                                           
652 William Rory Dickson, Living Sufism in North America: Between Tradition and Transformation, New 
York, State University of New York Press, 2015, p. 14. 
653 Kāmil Muṣṭafā al-Šībī, Al-Ṣila Bayna al-Taṣawwuf wa-l-Tašayyuˁ: Al-ˁAnāṣir al-Šīˁiyya fī al-
Taṣawwuf, op. cit., T. 2, p. 63. 
654 Hanan Mounib, Le Soufi dans l’Ivresse de la Terminologie, Paris, L’Harmattan, 2006, p. 34. 
655 Éric Geoffroy, Le soufisme : Histoire, fondements, pratique, Paris, Eyrolles, 2015, p. 38. 
656 Kāmil Muṣṭafā al-Šībī, Al-Ṣila Bayna al-Taṣawwuf wa-l-Tašayyuˁ: Al-ˁAnāṣir al-Šīˁiyya fī al-
Taṣawwuf, op. cit., T. 2, p. 67. 
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 « N’a apprécié le vêtement de laine 

 Que celui qui a porté le turban de la pauvreté657. » 

Parlant de son père, il dit encore : 

 « Dans la guerre, il rencontrait ses ennemis 

 Il s’est mis à leur faire face avec les mihrabs658. » 

Cette relation avec le soufisme et ses spécificités comme l’abstinence a amené ˁAbdul 

Ḥusayn al-Ḥillī à dire que Šarīf al-Raḍī, malgré sa position et sa place dans la société et 

son rapport au pouvoir, était pieux, pudique et attaché à la religion et respectait les 

règles659. Dans un autre vers, Šarīf dit, en parlant de cette vie : 

 « Je l’ai répudiée mille fois pour que je soigne sa douleur 

 Alors que celui qui est déterminé à divorcer prononce la formule trois fois660. » 

Cette parole est reprise de l’Imam ˁAlī qui avait dit de la vie de ce bas monde : « Je t’ai 

répudiée trois fois661. » 

 La poésie dite ‘udhrite a eu un impact tel sur les soufis qu’ils ont considéré 

Mağnūn Laylā comme l’un d’entre eux. Al-Šiblī (m. 334h/946) faisait l’éloge de la 

personne symbolique de Mağnūn, l’une des premières sources d’inspiration de la poésie 

soufie. ˁĀṭif Ğawdat Naṣr rapporte quelques vers attribués à Šiblī et d’autres où l’on 

trouve quelques éléments de l’amour divin lié à la femme, à l’état primitif : 

                                                           
657 Dīwān, T. 1, p. 396, v. 44 (mağzūˀ al-kāmil) : 
« ma-ltaḏḏa lubsa ṣ-ṣūfi      illā man taˁammama bi-l-qatīr. » 
658 Dīwān, T. 1, p. 65, v. 43 (basīṭ) : 
« wa-kāna bi-l-ḥarbi yalqā man-yunāfiru-hū     fa-ṣāra yalqa l-aˁādī bi-l-maḥārībī. » 
659 Al-Šarīf al-Raḍī, Ḥaqāˀiq al-Taˀwīl fī Mutašābih al-Tanzīl, annoté par Muḥammad al-Riḍā Āl Kāšif 
al-Ġiṭāˀ, Beyrouth, Dār al-Aḍwāˀ, 1986, p. 50. 
660 Dīwān, T. 1, p. 218, v. 8 (kāmil) : 
« ṭallaqtu-hā alfan li-aḥsima dāˀa-hā     wa-ṭalāqu man-ˁazama ṭ-ṭalāqa ṯalāṯū. » 
661 Muhammad Rida, Imam Ali Ibn Abi Taleb: The Fourth Caliph, Beyrouth, Dar al-Kotob al-Ilmiyah, 
1999, p. 16. 
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 « Laylā a été préféré comme 

 La nuit du destin a été préférée à mille mois662. » 

Naṣr dit que ce type d’images était encore primitif et rare, et que cela s’est renforcé par 

la suite, ne devenant pas une simple comparaison : la passion divine s’est dessinée dans 

les images de la beauté féminine, l’amour pour la bien-aimée, qui renvoient 

symboliquement à la passion divine663. Ce type de poésie était alors primitif dans la 

langue, sans véritable langage poétique, avec peu d’images et de symboles. Abū Manṣūr 

al-Ḥallāğ (m. 309h/921) dit : 

 « L’amour n’est pas incident, car c’est un attribut 

 Parmi les attributs pour ses tués vivants664. » 

L’idée d’al-Ḥallāğ a été introduite dans l’histoire de Mağnūn Laylā, au point où il dit : 

« Je suis Laylā » : 

« À Majnoun est attribuée une sentence promise à un durable succès : “Je suis 

Laylâ”. Deux des récits qui la rapportent permettent d’en approcher le sens. 

Selon Abû al-Qâssim al-Nisâbûrî (auteur du XI° siècle chez qui la tonalité 

mystique de la légende majnounienne transparaît), à la question de savoir s’il 

aimait Laylâ, Majnoun répondit par la négative car “l’amour est moyen pour 

l’union (waṣlat) ; or superflu est le moyen, car Laylâ est moi et je suis Laylâ”. 

L’un est l’autre sans médiation. Union d’abord par l’intentionnalité du désir : 

l’amant est flèche, l’aimée la cible. Union ensuite de par la transformation de 

l’amant en l’aimée. La sentence sollicite si peu une interprétation de type 

moniste – on pense irrésistiblement au shaṭh de Ḥallâj : “Je suis Dieu665”. » 

Dans la pratique, Šarīf al-Raḍī a pris l’héritage de Mağnūn et lui a conféré un aspect 

religieux et spirituel, surtout en le liant à des lieux saints du Ḥiğāz. 

                                                           
662 ˁĀṭif Ğawdat Naṣr, Al-Ramz al-Šiˁrī ˁInda al-Ṣūfiyya, Dār al-Kindī et Dār al-Andalus, 1978, p. 136: 
« la-qad fuḍḍilat laylā ˁalā n-nāsi ka-l-latī       ˁalā alfi šahrin fuḍḍilat laylatu l-qadrī. » 
663 Ibid., p. 137. 
664 Abū ˁAbdillāh Ḥusayn Ibn Manṣūr al-Ḥallāğ, Dīwān al-Ḥallāğ, annoté par Hāšim ˁUṯmān, Beyrouth, 
Muˀassasat al-Nūr li al-Maṭbūˁāt, 2003, p. 28, v. 2 (basīṭ) : 
« al-ˁišqu lā-ḥadaṯun iḏ-kāna huwa ṣifatan       mina ṣ-ṣifāti li-man qatlā-hu aḥyāˀū. » 
665 Jad Hatem, Majnoun Laylâ et la mystique de l’amour, Paris, L’Harmattan, 2010, p. 14. 
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Bien plus, la poésie de Šarīf ne peut se comprendre dans toute son ampleur sans 

sa dimension mystique, ou du moins spirituelle. Ainsi, dans les ḥiğāziyyāt, nous pouvons 

trouver des termes lexicaux aux connotations religieuses ou mystiques, avec les sens 

suivants : rušd (bonne voie), ˁiffa (pudeur), taqwā (piété), maqām (station), muṣallā (lieu 

de prière), masğid (mosquée), mazār (lieu saint), qubba (dôme), duˁāˀ (invocation), nūr 

(lumière), nār (feu), maḏhab (école de pensée), ainsi que le hadj et tout ce qui lui est lié. 

À ces exemples s’ajoutent des termes aux symboles mystiques, comme les suivants : liqāˀ 

(rencontre), wiṣāl (lien), ḏikr (rappel), qalb (cœur), sāqī (celui qui donne à boire), qahwa 

(vin), šarāb (boisson), ḫamra (vin), šawq (passion ou désir), firāq (séparation), wağd 

(amour ardent), barq (éclair), šaġaf (énorme passion), ˁišq (passion), hawā (désir), ẓalām 

(ténèbres), layl (nuit), kaˀs (coupe), hudā (orientation), qurb (proximité) et qaṣd 

(intention). 

 2.2. Les influences religieuses 

 Les poèmes dits ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī sont en effet très marqués par des 

thèmes religieux, même s’ils sont dessinés sous le trait de poésies d’amour. Les influences 

religieuses du poète proviennent également directement des textes religieux de référence. 

Pour les textes religieux de référence, nous considérerons ici non seulement le Coran et 

les hadiths, mais également les textes en provenance des Imams des Chiites, tout 

simplement car Šarīf al-Raḍī se définissait comme Chiite et basait ainsi ses études 

religieuses et théologiques sur l’ensemble de ces textes. Comme pour son intérêt marqué 

pour l’Imam ˁAlī, nous pouvons remarquer des correspondances avec des invocations 

provenant des autres Imams, comme dans le vers suivant : 

« Je jure par Celui dont le nom est invoqué par les pèlerins 

Comme le cri des montures de Mina et des stations666. » 

Nous retrouvons la même structure dans l’invocation de l’Imam al-Ḥusayn le jour de 

ˁArafāt, quand il est dit, avec l’emploi du terme ˁağğat : « car c’est vers Toi que s’élèvent 

les voix en différentes langues667 ». Le terme al-ˁağīğ renvoie au cri, utilisé pour la voix 

                                                           
666 Dīwān, T. 2, p. 33, v. 37 (ṭawīl) : 
« ḥalaftu bi-man ˁağğa l-mulabbūna bi-smi-hī      ˁağīğa l-maṭāyā min minan wa-l-mawāqifi. » 
667 Abbas Qommî, Mafatîh al-Jinân : Les clés du Paradis, Beyrouth, Éditions B.A.A., 2012, p. 931. 
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et le bruit du vent fort, le cri des gens également. Al-ˁağīğ, d’après le Lisān al-ˁArab, c’est 

le fait de monter la voix dans la talbiya668. Ce sens est donc repris par Šarīf al-Raḍī dans 

ce vers, l’utilisant pour la voix des animaux. Et dans la poésie dont le vers suivant est 

extrait, nous retrouvons également la mélodie de l’invocation susmentionnée de l’Imam 

al-Ḥusayn : 

 « Quelle lumière pour mes yeux si 

 Un jour passe et que mes yeux ne te voient pas669. » 

Les thèmes spirituels semblent inévitablement liés avec les invocations et salutations 

contenues dans les ouvrages religieux dont il est familier, comme c’est le cas dans le 

poème suivant : 

 « Toi qui marches avec vigueur durant la nuit, porte 

Un besoin de l’homme tourmenté et passionné 

Transmets mes salutations aux gens du sanctuaire 

Des salutations transmises à la suite de la rencontre 

Et quand tu passes par Ḫayf, sois témoin 

Que mon cœur éprouve de la passion pour lui 

Et si quelqu’un t’interroge à mon sujet, dis : 

La passion l’a exténué. Je ne pense pas qu’il soit encore là 

Mon cœur s’est perdu. Cherche-le donc pour moi 

Entre Ğamˁ et Mina, auprès des êtres aux beaux yeux 

Pleure à ma place, car toujours, auparavant 

Je ne cessais de prêter mes larmes aux amants670. » 

                                                           
668 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁArab, op. cit., v. 10, p. 39. 
669 Dīwān, T. 2, p. 91, v. 3 (ḫafīf) : 
« ayyu nūrin li-nāẓirayya iḏā-mā      marra yawmun wa-nāẓirī lā-yarākā. » 
670 Dīwān, T. 2, p. 74, v. 1-6 (ḫafīf) : 
« ayyuhā r-rāˀiḥu l-muġiḏḏu taḥammal       ḥāğatan li-l-muˁaḏḏabi l-muštāqī 
   aqri ˁannī s-salāma ahla l-muṣallā       wa-balāġu s-salāmi baˁda t-talāqī 
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Le sens de ce poème laisse transparaître plusieurs similitudes avec des paroles 

d’invocation de l’Imām Zayn al-ˁĀbidīn, maître spirituel de Šarīf al-Raḍī, venu à la suite 

de l’Imam al-Ḥusayn pour compléter l’héritage mystique dont profitera le poète, 

notamment dans cet extrait d’une invocation appelée « La prière intime des amoureux » : 

« Ô Dieu, place-moi parmi ceux dont l’habitude est de se réjouir en Toi et Te 

désirer, dont le temps est dépensé en languissant et gémissant !  Leur front est 

incliné devant Ta puissance. Leurs yeux sont éveillés à Ton service. Leurs 

larmes coulent par crainte de Toi. Leur cœur est fixé à Ton amour. Leur âme 

tremble en crainte honorable de Toi671. » 

L’amour, la passion et le désir à leur paroxysme ne vont pas sans la douleur, la tourmente 

et les gémissements. Le cœur « éprouve de la passion », nous dit Šarīf al-Raḍī, ce cœur 

« fixé à [l’]amour », pour reprendre les propos de l’Imam Zayn al-ˁĀbidīn. Un cœur 

tellement épris d’amour, passionné, irrémédiablement touché d’une crainte révérencielle, 

que les larmes sont à l’honneur, chez le poète comme chez son maître à penser. 

 Dans un autre vers, nous retrouvons également des traces du Coran, lorsque le 

poète dit : 

 « Une chamelle respectée, je me refugié auprès d’elle 

 Et elle est chère pour l’homme qui cherche un refuge672. » 

Dans deux versets coraniques, évoquant l’histoire de Moïse, parti avec sa famille, il est 

dit qu’il a vu un feu : 

                                                           
   wa-iḏā-mā marartu bi-l-ḫafi fa-šhad       anna qalbī ilay-hi bi-l-ašwāqī 
   wa-iḏā-mā suˀilta ˁannī fa-qul niḍ-       -wu hawan mā-aẓunnu-hu l-yawma bāqī 
   ḍāˁa qalbī fa-nšud-hu-lī bayna ğamˁin        wa-minan ˁinda baˁḍi tilka l-ḥidāqī 
   wa-bki ˁannī fa-ṭālamā kuntu min qab-      -li uˁīru d-dumūˁa li-l-ˁuššāqī. » 
671 ˁAlī Zayn al-ʿĀbidīn, Ahmed Mustafa (trad.), Le Livre complet des prières de l’Imam as-Sajjad, Paris, 
Albouraq, 2016, p. 317 ; ˁAlī Zayn al-ʿĀbidīn, William Chittick, The Psalms of Islam, Qum, Ansariyan 
Publications, 2009, p. 419-420. 
672 Dīwān, T. 2, p. 229, v. 7 (mutaqārib) : 
 muhağğanatin aṣṭalī nāra-hā      wa-ˁazza ˁala r-rağuli l-muṣṭalī. 
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« Moïse dit à sa famille : “Oui, j’aperçois un feu ; je vous en apporterai 

bientôt une nouvelle ou bien je vous apporterai un tison ardent ; peut-

être vous réchaufferez-vous673 ?” » 

Ou encore, dans la sourate suivante : 

« Lorsque Moïse voyageait avec sa famille, après avoir accompli le 

temps fixé, il aperçut un feu du côté du Mont. Il dit à sa famille : 

“Demeurez ici ; j’aperçois un feu, peut-être vous en apporterai-je une 

nouvelle ou bien, un tison ardent ; peut-être vous réchaufferez-

vous674”. » 

Nous remarquons ici un emploi des deux sens des termes aṣṭalī et muṣṭalī. Certes, on ne 

retrouve pas le sens du verset coranique, le sens employé étant ici celui du refuge qu’offre 

la chaleur de la chamelle. Et dans la deuxième partie, muṣṭalī est utilisé pour parler de 

celui qui cherche le feu, cette fois dans le sens de la chaleur du feu. Et le terme nār ou 

« feu » est employé, terme que l’on retrouve dans les deux versets susmentionnés. Šarīf 

al-Raḍī dit encore : 

 « Ce qui était caché, enterré, est apparu 

 Une langue de souffle 

 Avec l’humidité de la flamme 

 La maladie est revenue, il est alors tombé malade 

 Qu’est-ce qui sépare mon cœur du calme ? 

 Il a vu le feu et a pris du feu675. » 

                                                           
673 Denise Masson (trad.), Le Coran, XXVII/7, op. cit., p. 463. 
674 Ibid, XXVIII/29, op. cit., p. 479. 
675 Dīwān, T. 1, p. 513-514, v. 1-3 (mağzūˀ al-ḫafīf) : 
« bāḥa bi-l-muḍmari d-dafīni lisā-     -nun mina n-nafas 
   ˁan mubillin mina l-ğawā       rāğaˁa d-dāˀa fa-ntakas 
   mā li-qalbī ˁani s-sulu-      -wwi raˀa n-nāra fa-qtabas. » 
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L’image où il est question de prendre du feu est reprise des versets du Coran. Le feu est 

pris dans le sens de refuge, qui apaise le cœur. 

 On note aussi l’emploi de termes comme ḏikr pour le rappel et duˁāˀ pour 

l’invocation, et la présence de certains éléments et certaines mélodies propres aux 

invocations. D’ailleurs, le nom « Allah » est présent quelque dix-sept fois au total. Le 

poète appelle et demande certaines choses comme cela est fait dans les invocations. Ainsi, 

le langage employé et le rythme choisi font penser à certains textes religieux psalmodiés. 

Le champ lexical rend compte du combat entre le cœur et la raison, amenant parfois le 

sujet dans un état de doute, d’hésitation dans ce conflit entre le cœur et la raison : 

 « Ce ne fut qu’un arrêt 

 Puis les raisons de l’éloignement n’ont laissé que le doute676. » 

Le cœur est passionné, mais l’intellect résiste. Malgré le doute, il essaye de prendre toute 

son énergie de la raison pour savoir où il est. Ainsi, dans le dernier vers de ce même 

poème, il dit : 

 « J’ai employé toute la force des montures, je cherche la voie droite 

 Mais elles m’ont quitté, alors que l’égarement était en face de moi677. » 

L’aspect religieux, avec la voie droite qu’il essaye de rejoindre, est très clair, et il termine 

ainsi son poème. L’image finale qui reste de la poésie est donc une image religieuse. Mais 

la raison ne l’amènera pas où il veut, les montures, renvoyant ici à la raison, l’ayant quitté. 

Même s’il est intéressé par les assemblées intellectuelles de Bagdad, nous voyons 

finalement que son cœur est surtout tourné vers l’école de l’amour, qui est pour lui à 

Médine : 

 « Ô deux saules de la vallée de ˁAqīq, soyez arrosés 

 Avec l’eau des nuages du matin, après avoir été arrosés avec l’eau des larmes 

                                                           
676 Dīwān, T. 2, p. 425, v. 13 (ṭawīl) : 
« wa-mā kāna illā waqfatun ṯumma lam-tadaˁ      dawāˁī n-nawā min-hunna ġayra ẓunūnī. » 
677 Dīwān, T. 2, p. 425, v. 14 (ṭawīl) : 
« naṣaṣtu l-maṭāyā abtaġī rušda maḏhabī       fa-aqlaˁna ˁannī wa-l-ġawāyatu dūnī. » 
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 Je vous aime tous deux, et celui dont je suis fou est à Ṭayba 

 De l’amour d’un être réservé resté auprès d’un avare678. » 

Suite à l’hypothèse formulée selon laquelle le poème commençant par « Ô gazelle du 

saule » pourrait en fait parler de l’Imam al-Ḥusayn, il est fortement possible que les « deux 

saules » dont il est question renvoient à al-Ḥasan et al-Ḥusayn, les deux petits-fils du 

Prophète qui est mentionné par l’expression : « celui dont je suis fou est à Ṭayba ». 

 L’amour étant un pan fondamental de sa vision, la base de toute l’éthique, et non 

les apparences et les éléments superficiels, Šarīf al-Raḍī, comme nous l’avons vu, est 

tourné vers l’être humain, indépendamment de sa confession ou son origine. Cet amour 

est le socle du mysticisme, et sa langue de l’amour est employée dans toute sa poésie, un 

amour débordant dans l’ensemble de ses ḥiğāziyyāt, sans limite de temps ni d’espace, car 

absolu, surtout quand il arrive à l’amour de Dieu : 

 « L’amour n’a rien trouvé d’autre que la flamme 

 Et n’est venu à l’œil qu’un grain de sable 

 Par mon évocation, je sens sa terre 

 Malgré son éloignement, et je le vois avec le cœur679. » 

Le poète reprend, dans le premier vers, des propos de l’Imam ˁAlī Ibn Abī Ṭālib qui 

exposait sa douleur, sa solitude et son sentiment d’être étranger, en disant dans le discours 

appelé Ḫuṭbat al-Šaqšaqiyya : « fil-ˁayni qaḏā680 ». Dans ce vers, il utilise qaḏāhā pour 

renvoyer à l’œil, et il compare ses peines à celles de l’Imam ˁAlī. 

                                                           
678 Dīwān, T. 2, p. 425, v. 6-7 (ṭawīl) : 
« fa-yā bānatay baṭni l-ˁaqīqi suqītumā     bi-māˀi l-ġawādi baˁda māˀi šuˀūni 
   uḥibbukumā wa-l-mustağinni bi-ṭaybatin     maḥabbata ḏuḫrin bāta ˁinda ḍanīni. » 
679 Dīwān, T. 2, p. 491, v. 3-4 (mutaqārib) :  
« fa-mā laqiya l-ḥubbu illā l-ğawā     wa-lā balaġa ṭarfu illā qaḏā-hū 
   Bi-ḏikrī ašummu ṯarā arḍi-hī       ˁalā naˀyi-hi wa-bi-qalbī arā-hū. » 
680 Al-Šarīf al-Raḍī, Nahğ al-Balāġa, op. cit., T. 1, p. 49. 
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 2.3. Modélisation en strates de ses influences 

 Après avoir comparé les ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī avec la poésie arabe qui l’a 

précédé, de l’ère classique antéislamique à son époque même, nous avons à présent une 

image plus précise de l’ensemble de cette œuvre, quant aux différentes influences 

qui l’ont impactée. Toutefois, nous avons vu que Šarīf a apporté beaucoup d’images 

personnelles, propres à lui, qui reposent en même temps sur un cumul de traditions 

poétiques dont il a profité pour former un genre nouveau. Ainsi, c’est comme si Šarīf al-

Raḍī s’était posé sur une terre qui avait évolué au fil des années et des siècles, une terre 

aux strates multiples à laquelle il est venu apporter sa contribution. 

« Avant qu’il ne puisse être le lieu où se posent les sens, le paysage est l’œuvre 

de l’esprit. Son décor est aussi bien construit à partir de strates de la mémoire 

que de couches de roche681. » 

À partir de là, notre volonté est de dessiner cette terre d’influence pour voir, visuellement, 

le degré de l’apport réel des traditions passées dont a profité Šarīf al-Raḍī dans ses 

ḥiğāziyyāt. 

Le schéma final suivra la présentation faite par Mme Brigitte Foulon lors d’un 

séminaire tenu à l’université de Paris 3 le 21 mars 2012. Cette méthodologie vise, grâce 

à des statistiques, à présenter visuellement ce dont la poésie est composée. Pour ce faire, 

il est intéressant d’étudier les critiques de l’époque du poète, qui peuvent donner une 

image proche de la pensée du poète, ou alors de consulter les analyses du poète lui-même. 

Šarīf al-Raḍī n’a pas légué d’analyse de sa propre poésie, mais son frère aîné Šarīf al-

Murtaḍā en parle. Ajouté à cela, Šarīf al-Raḍī était lui-même un critique en poésie, et cela 

aide à le comprendre, même si certains de ses ouvrages sont manquants, certains livres 

ayant été perdus à travers le temps. 

Dans notre étude, nous nous sommes concentrés sur le divan de Šarīf al-Raḍī, et 

nous avons principalement dégagé ces influences ou thèmes prépondérants : les lieux du 

Ḥiğāz, les rituels du hadj, les textes religieux et spirituels, les expressions à connotation 

mystique, l’héritage préislamique dont les muˁallaqāt, la poésie d’amour ou ġazal 

                                                           
681 Simon Schama, Landscape and Memory, Londres, Harper Perennial, 2004, p. 6-7. 



268 

 

sensuel, la poésie d’amour ‘udhrite, le patrimoine non arabe ayant influencé la culture 

arabe, que ce patrimoine soit perse, turc, grec ou romain, le courant mystique, la poésie 

abbaside proche de la période du poète avec Abū Tammām, al-Buḥturī et al-Mutanabbī, 

et enfin l’environnement social et politique de son époque, à Bagdad et dans le Ḥiğāz, et 

dans le monde arabo-musulman plus largement. Dans notre étude, le regard s’est porté 

sur les thèmes, le champ lexical et l’expression, après avoir collecté les ḥiğāziyyāt du 

divan. Les éléments prix en compte dans cette étude sont principalement : les lieux du 

Ḥiğāz et du Nağd, les lieux d’Irak et d’ailleurs, les expressions liées au hadj, l’adoration 

en général, la religion, le mysticisme, le désert, les montagnes et les vallées, les bédouins 

et leurs outils, le voyage, le vent, le ciel, le parfum, les plantes, les arbres, la nourriture et 

la boisson, le vin, les animaux quadripèdes, les oiseaux, la chasse, le temps, l’être humain 

et ses caractères, la femme et ses sens, les couleurs, l’amour et la passion, les sens de 

l’être humain. 

Les statistiques développées pour les ḥiğāziyyāt se font à partir des divans des 

auteurs des muˁallaqāt, des poésies érotico-amoureuses, tout particulièrement de ˁUmar 

Ibn Abī Rabīˁa en tant que représentant de ce courant, du ġazal ‘udhrite en prenant en 

compte Ğamīl Buṯayna, Qays Laylā, Kuṯayyir ˁIzza et ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf, certaines 

poésies de soufis ayant précédé Šarīf, notamment al-Ḥallāğ, et des sources importantes 

comme Al-Aġānī d’Abū Farağ al-Iṣbahānī et Al-Ḥayawān de Ğāḥiẓ. Pour analyser les 

sens et les images, différents moyens sont employés, en analysant les sens des 

vocabulaires et l’historique des termes grâce au Lisān al-ˁArab, Al-Muḥīṭ et Muˁğam al-

Buldān, entre autres. Une étude comparative est faite pour mieux comprendre les images 

et les sens, avec les dimensions historiques, religieuses, philosophiques et littéraires. Puis 

à travers une analyse sociale et politique de la société du poète, ainsi que des facteurs 

historiques et culturels qui ont influencé cette société. Et enfin, grâce à une étude de la 

personnalité du poète via plusieurs éléments, à savoir sa biographie, l’histoire de sa 

famille, son courant de pensée et sa société. 

Pour comprendre les influences qui ont impacté l’écriture de Šarīf al-Raḍī, nous 

ne nous basons pas seulement sur le lexique, celui-ci étant quasiment entièrement « tiré » 

de la poésie antéislamique, à part pour les toponymes. Nous remarquons que le moule de 

la poésie arabe préislamique était très intéressant pour Šarīf al-Raḍī, notamment au niveau 

de la structure, le poète se reposant clairement sur le nasīb préislamique. Dans les 
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ḥiğāziyyāt, le hadj porte également une importance capitale, bien entendu, avec les divers 

rituels de l’Islam, tout particulièrement autour des deux pôles que sont la Mecque et 

Médine. La poésie érotico-amoureuse a également impacté Šarīf, qui a établi une 

correspondance entre le hadj et les lieux et l’image de la femme, bien que dans une 

optique non érotique. Cependant, cet impact est plutôt mineur, car il y avait aussi le 

courant ‘udhrite, qui possédait également cet aspect, mais dans un style beaucoup plus 

proche de la tradition de Šarīf. La plume ‘udhrite s’étendait sur l’ensemble du Ḥiğāz et 

du Nağd, et elle ne concernait pas seulement la Mecque et Médine, comme nous le 

remarquons avec Kuṯayyir. La nostalgie pour le Ḥiğāz se voit chez ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf. 

L’amour absolu est vécu à son paroxysme chez Mağnūn Laylā. Et nous voyons également 

dans ce courant la peine de la séparation liée à cet amour. Puis la poésie bachique, avec 

Abū Nuwās, qui a exercé une influence que l’on pourrait qualifier d’inverse, avec la 

disparition des aṭlāl que Šarīf a fait revivre, et aussi au niveau du vin, dont Šarīf a profité 

dans une intention mystique. Et il n’est pas possible d’oublier Abū Tammām, al-Buḥturī 

et al-Mutanabbī, des auteurs avec les écrits desquels Šarīf al-Raḍī s’est familiarisé dès 

son enfance, faisant même plus tard une anthologie des poèmes Abū Tammām. 

Ainsi, prenant tous ces éléments en compte, nous parvenons à reproduire, dans un 

premier temps, les influences de Šarīf al-Raḍī dans ses ḥiğāziyyāt selon les statistiques 

suivantes : 
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Influences de Šarīf al-Raḍī682. 

C’est ce qui nous permet de schématiser les influencées passées, en reprenant le concept 

de strates développé par Mme Foulon, en les divisant en quatre catégories majeures : la 

poésie arabe archaïque préislamique, le patrimoine culturel et religieux, les courants 

poétiques de ġazal après l’avènement de l’Islam (intégrant le sensuel d’une part et le 

courant ‘udhrite d’autre part), ainsi que le climat abbaside de son époque, qui inclut aussi, 

même si peu utilisé, la poésie bachique. D’après cette répartition, le schéma final est donc 

le suivant : 

                                                           
682 Dessin personnel. 
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Les strates des influences de Šarīf al-Raḍī683. 

 3. Le patrimoine légué par Šarīf al-Raḍī 

 Les ḥiğāziyyāt étaient une innovation de Šarīf al-Raḍī, un nouveau genre chanté à 

travers le monde arabe qui a certainement laissé ses traces dans la poésie arabe, avec ses 

nouvelles images et ses spécificités. Ces poèmes sont d’une finesse sans pareil, avec une 

qualité musicale exceptionnelle et de belles images à foison. Le style est plus proche d’al-

Buḥturī que d’Abū Tammām. Šarīf a fait entrer la belle simplicité bédouine dans la poésie 

‘udhrite, reprenant les sens touchants du secret de l’amour, de manière plutôt implicite, 

reprenant également la présence du cœur et de l’œil, personnifiés, comme chez ˁAbbās 

Ibn al-Aḥnaf. La poétesse ˁĀtika al-Ḫazrağī remarque : « Lis les ḥiğāziyyāt une fois et 

une autre fois encore, et tu découvriras de nouvelles splendeurs qui te libéreront de toute 

présentation », ajoutant que Šarīf se retrouve au premier rang des poètes du nasīb 

platonique dans l’histoire de la littérature arabe684. 

 Dans notre étude, nous avons vu qu’avec tous les éléments intégrés dans cette 

poésie, Šarīf en préserve le lyrisme, en intégrant des symboliques, la force de la « vision 

de la bien-aimée » ou ṭayf al-ḫayāl. Al-Šībī déclare que la réussite de Šarīf al-Raḍī dans 

les ḥiğāziyyāt est évidente, car il a fait du stationnement près des vestiges, al-aṭlāl, un bel 

                                                           
683 Ibid. 
684 ˁĀtika al-Ḫazrağī, Nasīb al-Šarīf al-Raḍī: al-Ḥiğāziyyāt wa Qaṣāˀid Uḫrā, op. cit., p. ṣād : 
« Iqraˀ al-ḥiğāziyyat marratan wa-marra, tatakaššafu la-ka maḥāsinun wa-maḥāsinun tuġnī-ka ˁan-ayyi 
taqdīmin aw-tamhīd. » 
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art indépendant, expliquant que ses contemporains ont apprécié son implication et ont 

considéré qu’il offrait l’innovation poétique de son époque685. 

 L’un des premiers à avoir été influencé par Šarīf al-Raḍī, c’est à l’évidence Šarīf 

al-Murtaḍā, son frère aîné. À plusieurs reprises, il exprima son appréciation des vers de 

Šarīf al-Raḍī, comme nous l’avons déjà vu, parlant de « vers éclairés686 », insistant sur la 

qualité de sa plume. Reprenant les vers d’un de ses poèmes parlant de la vision de 

ˁĀmiriyya, al-Murtaḍā dit : « Ce sont des vers qui entrent dans le cœur sans permission, 

par la douceur de leur mélodie687. » Il s’est plusieurs fois inspiré des images de Šarīf al-

Raḍī, un auteur fait pour la poésie, d’une plume différente de Šarīf al-Murtaḍā, grand 

juriste et théologien qui a vécu bien plus longtemps. Šarīf al-Murtaḍā a aussi eu de belles 

images, mais pour les ḥiğāziyyāt en particulier, al-Raḍī était l’expert. Il est intéressant de 

noter que la poésie commençant par « Ô gazelle du saule », avant d’être reprise par les 

Andalous, a été reprise par son propre frère dans des poèmes de type muḥākā et muˁāraḍa, 

où le jeu est justement de reprendre des vers ou des expressions d’un autre poète. Šarīf 

al-Murtaḍā, sur le même mètre baḥr al-basīṭ de ce poème, écrit : 

 « Elle est passée auprès de nous dans le lieu de prière de Ḫayf 

 Comme une gazelle qui a fui pendant le printemps. » 

Plus loin il rajoute : 

 « Tu n’es pas la gazelle blanche, mais en toi il y a mieux 

 Et tu n’es pas une gazelle, et l’odeur de la gazelle est ton parfum. » 

Poursuivant ensuite : 

                                                           
685 Muṣṭafā al-Šībī, « Hiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī Ḏikrāh al-Alfiyya, op. cit., 
p. 45. 
686 Abū al-Qāsim ˁAlī Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Murtaḍā, Ṭayf al-Ḫayāl, op. cit., p. 64 : 
« abyātun nāṣiˁatun. » 
687 Ibid., p. 72 : 
« Hāḏi-hi abyātun wāṣilatun ilā-l-qulūbi bi-ġayr istiˀḏānin li-ˁuḏūbati masmaˁi-hā. » 
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 « Quel remède y a-t-il pour notre maladie entre tes mains ? 

 Et quel apaisement de la soif pour un assoiffé obtient par tes dents688 ? » 

Ces vers ont des motifs et images clairement proches de ceux du poème susmentionné de 

Šarīf al-Raḍī sur le thème du hadj et de la chasse de la gazelle. La différence entre les 

deux frères est que le plus jeune présente davantage ses idées par l’implicite, alors que 

Šarīf al-Murtaḍā pourra faire des ḥiğāziyyāt en parlant de Karbala directement. En 

reprenant le style et certaines spécificités des ḥiğāziyyāt, le frère de Šarīf al-Raḍī a en 

réalité confirmé l’importance qu’a pris ce nouveau genre. 

 Mihyār al-Daylamī (m. 428h/1037), un autre poète, disciple de Šarīf al-Raḍī 

d’après Ibn Ḫallikān689, converti à l’Islam suite à sa rencontre avec Šarīf, fait l’éloge de 

Šarīf al-Raḍī dans ses propres vers et dévoile la finesse du ġazal et la force chevaleresque 

de la poésie de Šarīf : 

 « Tu as été chevaleresque à tel point qu’on a dit qu’il avait versé son sang 

 Et tu as fait des poésies d’amour à tel point qu’on a dit qu’il avait versé son vin 

 Tu acceptais, lorsque tu la faisais avancer 

 Que je te suive, et j’accepte que tu marches devant elle690. » 

Dans ces vers, al-Daylamī est heureux que son maître soit Šarīf al-Raḍī, ce qu’il considère 

comme un honneur. Il a alors naturellement beaucoup suivi son maître dans l’écriture et 

a répété des dizaines de fois des noms de lieux du Ḥiğāz, comme Kāẓima, Ḏī Salam, 

Ğamˁ, Wağra, al-Muṣallā, Salˁ, Naˁmān, Hāğir, Ġuwayr, Zarūd, entre autres. Il a même 

                                                           
688 Al-Šarīf al-Murtaḍā, Dīwān, Beyrouth, Dār al-Ğīl, 1997, T. 2, p. 459-460, v. 1 et 5 et 19 (basīṭ) : 
« marrat binā bi-muṣalla l-ḫayfi sāniḥatun       ka-ẓabyatin aflatat aṯnāˀa ašwākī  
   […] 
   wa-lasti bi-r-rīmi lākin fī-ki aḥsanu-hū       wa-lasti ẓabyan wa-rayya ẓ-ẓabyi rayyā-kī 
   […] 
   ayyu š-šifāˀi li-dāˀin fī-yaday-ki la-nā        wa-ayyu rayyin li-ṣādin min ṯanāyā-kī. » 
689 Abū al-ˁAbbās Šams al-Dīn Aḥmad Ibn Muḥammad Ibn Abī Bakr Ibn Ḫallikān, Wafayāt al-Aˁyān, 
annoté par Iḥsān ˁAbbās, Beyrouth, Dār Ṣādir, 1977, p. 359. 
690 Muṣṭafā al-Šībī, « Hiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī Ḏikrāh al-Alfiyya, op. cit., 
p. 46 : 
« ḥammasta ḥattā qīla ṣabba dimāˀa-hā       wa-ġazalta ḥattā qīla ṣabba mudāma-hā 
   qad kunta tarḍānī iḏā sawwamta-hā        tabaˁan wa-arḍā an tasīra amāma-hā. » 
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cité un nom que Šarīf n’avait pas mentionné, comme Ṯahmad, alors qu’il n’a jamais visité 

le Ḥiğāz. Et contrairement à Šarīf al-Raḍī, ˁArafa est moins mystérieux dans la poésie de 

Mihyār al-Daylamī, celui-ci l’ayant cité directement, ce qui confirme encore une fois que 

si aucune mention directe de ˁArafa n’était faite par Šarīf al-Raḍī dans ses ḥiğāziyyāt, ce 

n’était pas pour son manque de qualité poétique. Al-Daylamī, après al-Raḍī, a repris et 

poursuivi la collection de son maître, répertoriant dans sa poésie les noms de lieux du 

Ḥiğāz, même sans y être allé, comme un collectionneur de timbres qui recevraient les 

milliers de timbres du monde sans sortir de chez lui : 

 « Un archer, dont la flèche des yeux est à Saˁ 

 Et à Zawrāˀ, et tue qui il veut691. » 

L’image est très proche du vers suivant de Šarīf : 

 « Une flèche a atteint son but, son archer posté à Ḏī Salam 

 Elle a touché un homme en Irak, alors que tu avais tant éloigné ta cible692. » 

Salˁ est un lieu proche de Médine, comme nous l’avons vu, alors que Zawrāˀ renvoie à 

Bagdad, en Irak, ce que nous retrouvons également dans le vers de Šarīf, avec Ḏī Salam 

renvoyant à Médine et l’Irak clairement mentionné. 

 Mihyār al-Daylamī est un grand poète qui, à l’origine, n’est pas arabe, venant de 

Perse, et il a appris de Šarīf l’Islam et la poésie arabe, ce dernier l’ayant nourri de son 

savoir poétique. Ce poète dit encore, dans un vers qui parle directement de Ḏī Salam : 

 « Une flèche perdue qui provient des yeux du jour de Ḏī Salam 

Ils ont eu autorité sur mon entrée dans l’eau pour m’abreuver, mais ils n’ont pas 

d’autorité sur ma sortie de l’eau693. » 

                                                           
691 Abū al-Ḥusayn Mihyār Ibn Marzawayh al-Fārisiyy al-Daylamī, Dīwān Mihyār al-Daylamī, Le Caire, 
Dār al-Kutub al-Maṣriyya, 1925, T. 1, p. 286, v.11 : 
« wa-rāmin sahma ˁaynay-hi bi-salˁin       wa-bi-z-zawrāˀa yaqtulu man yurīdū. » 
692 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 5 (basīṭ) : 
« sahmun aṣāba wa rāmīhi bi-ḏī salamin    Man bi-l-ˁiraqi laqad abˁadti marmā-ki. » 
693 Abū al-Ḥusayn Mihyār Ibn Marzawayh al-Fārisiyy al-Daylamī, Dīwān Mihyār al-Daylamī, op. cit., 
T. 2, p. 51, v. 8 : 
 wa-ṭāˀišin min liḥāẓin yawma ḏī-salamin      malakna wirdī wa-lam yamlukna iṣdārī. 
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Et dans seulement deux vers, il réussit à intégrer pas moins de trois noms de lieux 

différents, un peu à la manière de Šarīf al-Raḍī : 

 « Nous sommes doux, et à Ġuwayr, des cœurs durcissent 

 Et nous demandons aux habitants de Ġaḍā, déçus 

 Ils amènent nos esprits à se hâter à Ḏāt al-Naqā 

 Des visages qui calment la passion même si elle est loin694. » 

Avec Šarīf al-Murtaḍā, Mihyār al-Daylamī insiste lui aussi sur les images et les lieux, et 

tous deux renforcent la diffusion du nouveau genre. Mihyār, à son tour, donne encore plus 

d’importance à Šarīf al-Raḍī, en plus d’autres poètes, comme Taqiyya, la fille de Sayf al-

Dawla. Il a également répété les noms de femmes citées par Šarīf, comme Ẓamyāˀ, 

Umayma, Lamyāˀ, ajoutant Hind, Sulayma, Suˁda, Ḥasnāˀ et Ḫansāˀ, ainsi que Um Ḫašf, 

que l’on trouve chez Šarīf. Nous voyons également un certain nombre d’occurrences de 

l’éclair, al-barq, en plus du thème de la vie bédouine. Mihyār était un disciple bienveillant 

à l’égard de son maître, évoquant la séparation, les gazelles, reprenant les images des 

pleurs, du cœur, des entrailles. Multipliant les poèmes avec des lieux du Ḥiğāz, il a en 

réalité poursuivi le chemin de son maître. 

 Après le rôle de Šarīf al-Murtaḍā et Mihyār al-Daylamī pour diffuser les 

ḥiğāziyyāt en tant que genre, il est à noter le rôle joué par les chefs alides, les nuqabāˀ, 

surtout leurs poètes, quelles que soient leurs écoles juridiques et leurs pays. Ibn Maˁṣūm 

a cité un groupe d’entre eux dans son livre Anwār al-Rabīˁ695. De grands poètes ont profité 

de ce genre comme ˁAlī Ibn al-Ḥusayn dit Ṣardar (m. 465h/1073), Abī Wardī 

(m. 507h/1113), Muḥammad Ibn Baḫtiyār (m. 579h/1183) et Muḥammad Ibn ˁAbdillāh 

dit Ṣibt al-Taˁāwīḏī (m. 583h/1187). 

 Dans son divan, Abū Wardī, originaire du Ḫorāsān, comme Mihyār al-Daylamī, 

cite des noms de lieux du Ḥiğāz et du Nağd, mentionne les gazelles, les déserts, les plantes 

                                                           
694 Ibid., T. 1, p. 107, v. 1-2 : 
« nariqqu wa-taqsū bi-l-ġuwayri qulūbū       wa-nasˀalu sukkāna l-ġaḍā wa-naḫībū  
   wa-tahfū ˁalā ḏati n-naqā bi-ḥulūmi-nā       wuğuhun turīḥu l-wağda wa-huwa ˁazībū. » 
695 Muṣṭafā al-Šībī, « Hiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī Ḏikrāh al-Alfiyya, op. cit., 
p. 49. 
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et les parfums, affichant sa passion pour le Nağd alors que lui non plus ne l’a jamais vu, 

montrant sa préférence pour cette région plutôt que pour Bagdad, son lieu de résidence. 

Dans ses poèmes, nous trouvons certains vers très proches de ceux de Šarīf al-Raḍī. Il 

dit : 

 « Mes deux amis, arrêtez-vous 

 Sous l’ombre des Samurāt. » 

Et il dit encore : 

 « Depuis Ḥayy est apparue 

 Ẓamyāˀ qui lance des pierres sur les stèles 

 Parmi des vierges, dans des voiles 

 De la nuit, enveloppée696. » 

Une image qui ressemble comme deux gouttes d’eau au vers suivant de Šarīf que nous 

avons mentionné plus tôt : 

 « Celles qui partirent le soir enveloppées 

 Dans les voiles de la nuit697. » 

Nous remarquons ici que le poète Abū Wardī s’inspire complètement d’al-Raḍī, au niveau 

des images, des mots, des sens et des sons, notamment avec la rime en tāˀ. Il a même 

essayé de reprendre plusieurs fois l’idée du cœur qui se tourne quand l’œil n’arrive plus 

à voir698, spécifique à Šarīf al-Raḍī. 

                                                           
696 Abī Muẓaffar Muḥammad Ibn Aḥmad al-Abīwardī, Dīwān, Liban, Al-Maṭbaˁa al-ˁUṯmāniyya, 1899, 
p. 68, v. 1 et 3-4 (mağzūˀu r-ramal) : 
« yā-ḫalīlayya qifā taḥta ẓilāli s-samurātī 
  […] 
  fa-mina l-ḥayyi badat ẓamyāˀu tarmi l-ğamarātī 
 fī-ˁaḏārā bi-ğalābībi d-duğā muˁtağirātī. » 
697 Dīwān, T. 1, p. 208, v. 4 (mağzūˀu r-ramal) : 
« rāˀiḥātin fī ğalābībi     d-duğā muḫtamirāti. » 
698 Abī Muẓaffar Muḥammad Ibn Aḥmad al-Abīwardī, Dīwān, op. cit., p. 353, v. 3. 
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 Les ḥiğāziyyāt sont arrivés jusqu’au Šām grâce au poète Muḥammad Ibn Naṣr, 

appelé al-Qayṣarānī (m. 548h/1153). Mais bien avant cela, ses poésies ont atteint al-

Andalus, après avoir dédié plusieurs poèmes à Ismāˁīl Ibn ˁAbbād, émir des Abbadides, 

car ce dernier était très intéressé par al-Raḍī. Le voyage de la poésie de Šarīf a donc 

commencé dès l’époque même de Šarīf. Vingt ans après sa mort, son divan était partout 

en al-Andalus, influençant Ibn Šuhayd (m. 426h/1035), intégrant deux vers de la poésie 

d’al-Raḍī dans la sienne699. Cela montre que les ḥiğāziyyāt se sont répandues dès le début 

auprès des poètes de l’époque des Ṭawāˀif. Ils ont intégré le genre des ḥiğāziyyāt dans la 

première partie de leur poésie, à la manière du nasīb, avant d’en faire un genre complet 

pour des poésies indépendantes. Ainsi, le poète Ibn al-Muˁallim, un des vizirs de Muˁtaḍid 

Ibn ˁAbbās, montre sa passion pour le Nağd en utilisant les moyens connus chez Šarīf, 

comme l’éclair du Nağd. Ou encore, Ibn al-Ḥaddād al-Andalusī (m. 480h/1087), dans un 

panégyrique pour Muˁtasim Ibn Ṣamādiḥ, cite les lieux du Ḥiğāz : 

 « Et Taymāˀ, pour le cœur amoureux, est une station 

 Alors retournez avec des salutations pour ses Salumāt. » 

Puis il poursuit, un peu plus loin : 

 « Des sentiments d’amour ardent et la Kaˁba des épreuves 

 Mon cœur est parmi ses pèlerins et ses suppliants 

 Combien de fois m’a serré la main de l’espoir à Mina 

 Et combien de fois a soufflé l’odeur de la joie de ses ˁArafāt700 ? » 

Nous remarquons que ces images, les lieux cités, cette distinction entre Minā et munā, 

l’espoir, les Salumāt, la passion pour ces lieux saints (même sans avoir vu ces lieux), 

relèvent d’une méthode reprise de Šarīf al-Raḍī, d’ailleurs régulièrement reprise par les 

                                                           
699 Aḥmad Ḥāğim al-Rubayˁī, Al-Ġurba wa-l-Ḥanīn fī al-Šiˁr al-Andalusī, op. cit., p. 86. 
700 Ibn al-Ḥaddād al-Andalusī, Dīwān Ibn al-Ḥaddād al-Andalusī, Beyrouth, Dār al-Kutub al-ˁIlmiyya, 
1990, nº 6, p. 162 (ṭawīl) : 
« wa-taymāˀu li-l-qalbi l-mutayyami manzilun     fa-ˁūğā bi-taslīmin ˁalā salamāti-hā  
   mašāˁiru tihyāmin wa-kaˁbatu fitnatin          fuˀādiya min ḥuğğāği-hā wa-duˁāti-hā  
   fa-kam ṣāfaḥat-nī fī-minā-hā yadu l-munā      wa-kam habba ˁarfu l-lahwi min ˁarafāti-hā. » 
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poètes qui l’ont suivi, peut-être parce que le Ḥiğāz est considéré comme la terre d’origine 

et que cette région est le centre des lieux saints, ce qui les a amenés à se sentir étrangers. 

 Un autre poète, Ibn al-Labbāna al-Dānī (m. 507h/1113), reprend l’image de 

l’éclair pour éveiller la nostalgie, quand il dit qu’avec le vent de ṣabā et l’éclair lumineux 

du Ḥiğāz, le ḫayāl et l’imagination du Ḥiğāz : 

 « Il désire al-ˁAqīq et ses habitants, même si 

 Les nouvelles de ˁAqīq et ses habitants sont passés701. » 

Après l’époque des Ṭawāˀif, à l’époque des Murābiṭīn, les ḥiğāziyyāt étaient très présents, 

dans tous les prologues des poésies. Rubayˁī explique : « Cela est dû à la diffusion du 

divan de Šarīf al-Raḍī entre eux et du divan des poètes qui l’ont suivi sur sa voie, comme 

Mihyār al-Daylamī, Ṣardar et al-Ṣūrī, parmi d’autres702. » Les lieux du Ḥiğāz ont même 

tellement été cités qu’un des poètes, ˁAbdullāh Ibn Wāğib, s’est mis à dire que cela 

sufisait et qu’il était temps d’arrêter de citer ces lieux : « Cessez de mentionner Naˁmān, 

Salˁ et Ġarb703 ! » D’après lui, les poètes avaient exagéré, alors qu’un grand nombre 

d’entre eux n’avaient même pas vu ces lieux et expérimenté les rituels qui leur sont liés, 

non pas comme Šarīf al-Raḍī, qui avait une expérience directe du hadj, qui n’était pas un 

événement purement imaginaire pour lui, et sa passion véritable découlait de son vécu, 

ce qui le rend unique. 

 Ibn Ḥamdīs al-Ṣiqillī (m. 527h/1133) et Ibn Zaqqāq al-Balansī (m. 530h/1136), 

neveu d’Ibn Ḫafāğa, mentionnent également beaucoup les lieux du Ḥiğāz. Ibn Ḫafāğa lui-

même, dans l’introduction de son divan, déclare clairement qu’il a été influencé par Šarīf 

al-Raḍī, al-Ṣūrī et Mihyār al-Daylamī704. D’ailleurs, 

                                                           
701 Abū Bakr Ibn al-Labbāna al-Dānī, Dīwān Ibn al-Labbāna al-Dānī, Amman, Dār al-Rāya, 2008, p. 81 
v. 5 (kāmil) :  
« yahwa-l-ˁaqīqa wa-sākinī-hi wa-in yakun     ḫabaru l-ˁaqīqi wa-sākinī-hi qad inqaḍā. » 
702 Aḥmad Ḥāğim al-Rubayˁī, Al-Ġurba wa-l-Ḥanīn fī al-Šiˁr al-Andalusī, op. cit., p. 88 : 
« Wa-ḏālika li-šuyūˁi dīwāni š-šarīfi r-raḍiyyi bayna-hum wa-dawāwīni š-šuˁarāˀi l-laḏīna sārū ˁalā-nahği-
hi miṯli mahyār al-daylamī wa-ṣardar wa-ṣ-ṣūrī wa-ġayri-him. » 
703 Ibid, p. 89 : 
« an –yatrukū ḏikra naˁmāna wa-salˁin wa-ġarbin. » 
704 Brigitte Foulon, La poésie andalouse du XIe siècle, op. cit., p. 18. 
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« Ibn Ḫafāğa n’était pas le seul à être influencé par le style “arabe” ou 

bédouin, qui jouissait d’une très grande popularité en al-Andalus. Cette 

poésie “arabe” était vécue par les Andalous par le biais de poètes 

orientaux contemporains qui imitaient et préconisaient le style bédouin. 

Al-Mutanabbī et les ḥiğāziyyāt d’al-Šarīf al-Raḍī étaient 

particulièrement populaires705. » 

Ce poète qu’est Ibn Ḫafāğa est attaché à ces lieux, répétant même les noms du Ḥiğāz dans 

des poèmes autres que ses ḥiğāziyyāt, sans y être allé pour autant. Il cite notamment des 

lieux de chemins de la Mecque, depuis l’Irak, comme Laˁlaˁ, un lieu qui se trouve entre 

Kūfa et Bassorah : 

 « Ô odeur d’un vent qui revient de la vallée de Laˁlaˁ 

 Qui traîne sur la terre avec de la rosée les rêves usés des chameaux 

 Avec la distance qui nous sépare, à Ḥaqf, du désert de ˁĀliğ 

 Et au croisement d’Arṭā à l’avant-mont de Šimām706. » 

Dans cette ḥiğāziyya de type thrène, Ibn Ḫafāğa commence avec le vent de salutations et 

l’éclair qui cause le feu de la passion. Puis il cite des noms de lieux et il évoque aussi la 

jeunesse et la vieillesse, deux images connues chez Šarīf. Ce qu’il est également 

intéressant de voir, c’est qu’il a lié Ġamīm à l’Euphrate707, ce qui peut confirmer que 

Ġamīm se situe en Irak. Reprenant encore des images de Šarīf, Ibn Ḫafāğa se demande 

ce qui appelle la passion. Serait-ce l’éclair ou bien le chant de la colombe ? Puis il évoque 

la vallée de Ḏī al-Ġaḍā et transmet ses salutations à ces lieux. Dans ce poème comme 

dans d’autres, bien des toponymes du Ḥiğāz sont cités. En expliquant la raison, il dit dans 

son divan que les noms de ces lieux, d’entre les lieux du Nağd et d’autres terres, sont des 

                                                           
705 Magda M. al-Nowaihi, The Poetry of Ibn Khafajah: A Literary Analysis, New York, E.J. Brill, 1993, 
p. 3-4. 
706 Ibrāhīm Ibn Abī al-Fatḥ Ibn ˁAbdullāh Ibn Ḫafāğa al-Andalusī, Dīwān Ibn Ḫafāğa, annoté par 
ˁAbdullāh Sanda, Beyrouth, Dār al-Maˁrifa, 2006, nᵒ 26, p. 308 (ṭawīl) : 
« fa-yā ˁarfa rīḥin ˁāğa-ˁan baṭni laˁlaˁin      yağurru ˁalā l-andāˀi faḍla zimāmī 
   bi-mā bayna-nā bi-l-ḥaqfi min ramli ˁāliğin       wa-fī multaqā ll-arṭā bi-safḥi šimāmī. » 
707 Ibid., p. 307, v. 7 (ṭawīl) : 
« wa-rubba layālin bi-l-ġamīmi ariqtu-hā       li-marḍā ğufūnin bi-l-furāti niyāmī. » 
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symboles et des exemples qui renvoient à ce qui leur ressemble sans les citer708. Les noms 

cités par Šarīf al-Raḍī sont donc devenus des symboles auxquels on s’identifie, chacun 

dans sa culture. Les toponymes renvoient aux aspects de ces lieux, aux émotions qui leur 

sont liées et à leurs charges. Aḥmad al-Rubayˁī remarque : 

« L’appel d’Ibn Ḫafāğa au chant des lieux du Ḥiğāz, c’était une façon de 

rappeler les villes andalouses, qui sont devenues chez lui aussi des symboles 

sacrés, comme les lieux du Ḥiğāz, qui n’étaient pas vides en habitants ou 

divertissements, mais c’étaient des symboles qui avaient une vie propre. Et 

ainsi, il les emploie pour attirer le cœur vers lui ainsi que les oreilles709. » 

Ce qui a attiré Ibn Ḫafāğa chez Šarīf, c’est la vie, les vestiges n’étant plus des lieux morts, 

sans vie justement, Šarīf insistant le premier sur les lieux du Ḥiğāz en tant que lieux où il 

a vécu des expériences personnelles. Pour al-Raḍī, ces lieux sont de vrais lieux qu’il 

connaît au-delà de l’imaginaire, mais il ouvre une porte de symboliques pour utiliser ces 

lieux, même sans les connaître, en tant que symboles. L’exemple mentionné de Ġamīm 

semble assez emblématique de la situation, ce lieu étant difficile à déterminer, mais il 

s’est totalement transformé en symbole que les poètes pouvaient à nouveau utiliser, sans 

forcément connaître sa géographie avec précision. Ṣafwān Ibn Idrīs al-Mursī 

(m. 598h/1202) considère les citations des lieux du Ḥiğāz comme une question 

d’imagination, et il avoue ne pas avoir eu l’expérience de la vie dans le Nağd et qu’il n’a 

pas de passion spécifique pour le Nağd, mais qu’il ne faisait que reprendre une méthode 

qui a besoin du Nağd pour embellir la poésie : l’évocation du Nağd et du Ḥiğāz, dans le 

livre de la poésie, est comparable à la sourate « Al-Ḥamd » pour le Coran710, c’est-à-dire 

que c’est devenu l’introduction inévitable. 

 À l’époque de Banī al-Aḥmar, les Nasrides de Grenade, en al-Andalus, dans les 

années 700h/1300, quand les villes subissaient défaite après défaite dans cette région, la 

mention du Ḥiğāz avait pris une tournure politique. Le Ḥiğāz était devenu un synonyme 

                                                           
708 Ibid., p. 308, v. 15. 
709 Aḥmad Ḥāğim al-Rubayˁī, Al-Ġurba wa-l-Ḥanīn fī al-Šiˁr al-Andalusī, op. cit., p. 91-92 : 
« kānat daˁwatu bni-ḫafāğata li-t-taġannī bi-d-diyāri l-ḥiğāziyyati namaṭan mina-t-taḏkīri bi-l-muduni l-
andalūsiyyati l-latī tahawwalat laday-hi ilā-rumūzin muqaddasatin miṯlu-hā miṯlu d-diyāri l-ḥiğāziyyati l-
latī lam-takun ḫāliyatan min-ahli-hā ˁāṭilatan ˁan-awānisi-hā bal-hiya rumūzun tanbuḍu bi-l-ḥatāti wa-bi-
ḏālika yasūġu īrāda-hā li-yastamīla l-qulūba ilay-hi wa-yağḏiba l-iṣġāˀa naḥwa-hu. » 
710 Ibid., p. 93. 
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de résistance. Chaque ville d’al-Andalus qu’ils perdaient était vue comme une ville sainte 

qui tombait. Ainsi, les toponymes du Ḥiğāz étaient des symboles directs pour parler de 

ces lieux, de ces villes. Par exemple, sous la plume d’Ibn al-Hakīm al-Laḫmī 

(m. 708h/1308), al-Liwā était devenue un symbole pour parler de Grenade. Abū Ḥayyān 

(m. 745h/1344), quant à lui, cherchait à évoquer la nostalgie pour les lieux, se servant 

alors de l’éclair et de la brise. Ibn al-Ḫaṭīb (m. 776h/1374) a lui, de son côté, été 

grandement influencé par Šarīf al-Raḍī. ˁIṣam Qasabji, en parlant de lui, remarque que 

dans ses poèmes au long nasīb, on trouve des signes symboliques qui renvoient aux lieux 

du Ḥiğāz, des lieux de beauté et de spiritualité, et que se répètent les champs lexicaux de 

l’ascétisme et la patience, comme pour parler du bien-aimé qui tourne le dos. Cela 

confirme le grand lien entre ses sentiments du cœur et ses sentiments religieux, d’une 

façon qui nous rappelle Šarīf al-Raḍī711. Dans ses images, Ibn al-Ḫaṭīb parle de la 

chamelle (al-nāqa), à qui il veut faire sentir l’odeur du Nağd et du Ḥiğāz, une terre que 

même sa chamelle désire : 

 « Vous deux, laissez-la sentir les traces du Nağd, car dans le Nağd se trouve 

 Une passion, dont est sorti avec le souvenir un amour caché712. » 

Cette chamelle ressemble fortement à celle d’al-Raḍī, qu’il a habituée au sable du 

Ḥiğāz713. Et al-Rubayˁī en vient même à dire que l’influence de Šarīf al-Raḍī est très claire 

sur le roi de Grenade, Yūsuf III (m. 819h/1416), qui reprend des extraits de sa poésie dans 

la sienne, à tel point qu’il a repris la gazelle du saule714, une marque de fabrique de Šarīf. 

 Comme nous l’avons vu au préalable, les ḥiğāziyyāt ont également exercé une 

grande influence auprès des poètes soufis. En orient, Abū Saˁīd Abū al-Ḫayr 

(m. 441h/1049), considéré parmi les premiers poètes soufis au Ḫurāsān, reprend des 

                                                           
711 Hayṯam al-Ğarūd, Taṭawwur Fann al-Ḥiğāziyyāt Ilā Nihāyat al-Qarn al-Hiğrī al-Sābiˁ, mémoire sous 
la direction de Muḥammad Ḥamawiyya et ˁĪsā al-ˁĀkūb, op. cit., p. 5. 
712 Lisān al-Dīn Ibn al-Ḫaṭīb al-Salmānī, Dīwān Lisān al-Dīn Ibn al-Ḫaṭīb, annoté par Muḥammad Miftāḥ, 
op. cit., T. 1, p. 300, v. 1,  (ṭawīl) : 
« daˁā-hā tašim āṯāra nağdin fa-fī-nağdin        hawan hāğa min-hā ḏikru-hū kāminu l-wağdī. » 
713 Dīwān, T. 2, p. 31, v. 6 (ṭawīl) : 
« wa-ašmamtu-hā ramla l-unayˁimi ġudwatan    fa-sāfat bi-anfin munkirin ġayri ˁārifī. » 
714 Aḥmad Ḥāğim al-Rubayˁī, Al-Ġurba wa-l-Ḥanīn fī al-Šiˁr al-Andalusī, op. cit., p. 102. 
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images des ḥiğāziyyāt, notamment celle de la femme et de la nuit, dans ses poésies 

mystiques : 

 « Hier soir, j’ai parlé avec le bien-aimé 

 Des mots d’amour et de communion 

 Il a commencé à rompre les pactes 

 Et il s’en prend à moi par caprice 

 Et la nuit est passée sans que je ne parle 

 De l’histoire de l’amour si ce n’est son début 

 Et la nuit n’est pas fautive, mais cependant 

 L’histoire de l’amour n’a pas de fin715. » 

Ce quatrain n’est pas loin du poème commençant par « Ô toi, nuit de l’avant-mont ». 

Chez ces deux poètes, nous retrouvons l’amour spirituel exprimé à travers les motifs de 

l’amour des femmes. Chez les soufis toujours, Abū Madyan al-Tilimsānī (m. 594h/1198), 

un des chefs soufis au Maghreb, a joué un rôle dans l’intégration de certains aspects des 

ḥiğāziyyāt dans les poésies mystiques : 

 « Des gens disent que la passion s’est emparée de lui 

 Oui ! Je ne suis pas le premier à devenir fou de Laylā. » 

Ce poète poursuit plus loin : 

 « Le chamelier a appelé son nom quand nous étions à Ġaḍā 

 Nous lui avons alors dit : Mentionne-la encore davantage pour nous. » 

Encore plus loin, il continue : 

                                                           
715 ˁĀṭif Ğawdat Naṣr, Al-Ramz al-Šiˁrī ˁInda al-Ṣūfiyya, op. cit., p. 167 : 
« laylatu l-amsi ḥaddaṯtu l-ḥabība aḥādīṯa l-ḥubbi wa-l-wiṣālī 
   Fa-aḫaḏa yanquḍu l-ˁuhūda wa-yatağannā ˁalayya fī-dalālī 
   wa-nqaḍati l-laylatu wa-lam aḥki min qiṣṣati l-ḥubbi illa l-bidāya 
   wa-lā ḏanba li-l-layli wa-lākin qiṣṣatu l-ḥubbi laysa la-hā nihāya. » 
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 « Même les branches du saule se penchent 

 Et sur chaque branche, un oiseau a chanté une mélodie716. » 

Dans ces vers, nous ressentons l’influence des ḥiğāziyyāt sur ce célèbre poète maghrébin, 

passionné par le chemin du pèlerinage, même si ce n’est pas un pèlerinage direct, 

physique. En effet, pour certains soufis, le hadj important est spirituel et intérieur, la 

volonté étant simplement de se rapprocher de Dieu. Mais dans les images, comme nous 

le voyons dans les vers susmentionnés, il profite de l’amour de Laylā avec la brise et le 

chamelier, les liant à un lieu du Ḥiğāz, al-Ġaḍā, et la passion est transférée aux chameaux 

et aux branches des saules, ainsi qu’aux oiseaux qui se tiennent perchés sur ces branches. 

Tout cela nous rappelle les poésies d’al-Raḍī, ce qui n’est pas surprenant, vu l’aspect 

mystique largement présent dans ses ḥiğāziyyāt. 

 À l’Est, un autre poète irakien, Ibn al-Muˁallim al-Wāṣiṭī (m. 592h/1196), 

considéré parmi les poètes à avoir influencé directement Ibn al-Fāriḍ, était un poète aux 

poésies douces et délicates d’après Ibn Ḫallikān, affirmant qu’il est de ceux dont la poésie 

a voyagé, est devenue réputée et dont le niveau est très élevé, et dont la poésie d’amour 

est très proche du cœur717. Sa réputation est certainement due à ses disciples, qui 

chantaient et répétaient tout de suite ses poèmes dès qu’ils faisaient leur apparition. La 

répétition augmente logiquement l’attachement à ces poésies, et donc leur réputation. Ce 

poète a énormément été influencé par Šarīf al-Raḍī, surtout par l’aspect doux de l’amour 

lié à la douleur, la souffrance, avec finalement le paradoxe entre la joie et les douleurs : 

 « Je jure, par ce sur quoi leurs lèvres se sont fermées 

 Sur l’eau fraîche dans des perles cachées 

                                                           
716 Ibid., p. 168 : 
« taqawwala nāsun qad tamallaka-hu l-hawā       ağal lastu fī-laylā bi-awwali man ğunnā 
  […] 
   daˁā bi-smiha l-ḥādī wa-naḥnu ˁala l-ġaḍā       fa-qulnā la-hū bi-l-lāhi min ḏikri-hā zidnā 
  […] 
  wa-ḥattā ġuṣūnu l-bāni mālat tarannuḥan        wa-ġannat ˁalay-hā kullu ṣādiḥatin laḥnā. » 
717 Muṣṭafā al-Šībī, « Hiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī Ḏikrāh al-Alfiyya, op. cit., 
p. 49. 
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 Si le chamelier arrive à ˁUḏayb, je mourrai 

 Et qui peut m’aider pour que mon serment se produise ? 

 Sans les traces de Laylā et de la passion 

 Dans ses collines, je ne serais pas parti comme Mağnūn718. » 

L’image du chamelier qui arrive en un lieu précis, ˁUḏayb, et qui montre sa passion liée 

à ce lieu du Ḥiğāz, rappelle directement les écrits d’al-Raḍī. Pour aller plus loin, d’après 

al-Šībī, le poème d’Ibn al-Muˁallim dont proviennent les vers suivants est le meilleur lien 

entre Šarīf al-Raḍī et Ibn al-Fāriḍ, faisant fortement entrer les ḥiğāziyyāt dans le 

soufisme : 

 « Renvoyez-moi les groupes perdus 

 Si la maison est dépeuplée, ce n’est pas ma patrie. » 

Un peu plus loin, il est dit : 

 « Ô habitants de Naˁmān, où est notre époque 

 À Ṭuwayliˁ, ô habitants de Naˁmān719 ? » 

Ibn al-Fāriḍ (m. 632h/1235), grand poète soufi, a pour sa part fait entrer les ḥiğāziyyāt 

dans sa poésie et dans la poésie soufie en général. Nous retrouvons chez lui l’esprit de 

Šarīf al-Raḍī avec les mots, les images et les toponymes. Ibn al-Fāriḍ n’était pas un poète 

naturel comme Šarīf, puisqu’il essayait de tisser sa poésie, sans que cela ne fasse perdre 

d’intérêt pour ses écrits, dans lesquels le sens de la passion pour les lieux est bien présent. 

Il est à savoir que ce poète, à l’instar de Šarīf, a vécu au Ḥiğāz, puisqu’il y est resté près 

de quinze ans, tout proche de Médine en particulier. Il parle alors de son expérience dans 

les vallées de la Mecque et ses montagnes, où il prenait plaisir à voir les bêtes sauvages 

                                                           
718 Abū al-ˁAbbās Šams al-Dīn Aḥmad Ibn Muḥammad Ibn Abī Bakr Ibn Ḫallikān, Wafayāt al-Aˁyān, op. 
cit., T. 5, p. 7 : 
« qasaman bi-mā ḍummat ˁalay-hi šifāhu-hum      min-qarqafin fī-luˀluˀin maknūnī 
   in-šārafa l-ḥādi l-ˁuḏayba la-aqḍiyan       naḥbī wa-man-lī an-tabarra yamī-nī 
   law-lam yakun āṯāru laylā wa-l-hawā       bi-tilāˁi-hī mā-ruḥtu ka-l-mağnūnī. » 
719 Ibid., T. 5, p. 6 : 
« ruddū ˁalayya šawārida l-aẓˁānī       ma-d-dāru in-lam taġna min-awṭānī 
   […] 
   yā-sākinī naˁmāna ayna zamānu-nā       bi-ṭuwayliˁin ya-sākinī naˁmānī. » 
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jour et nuit. Il a en effet également résidé dans une vallée à dix jours de marche de la 

Mecque720. Mais à la fin de sa vie, il est retourné en Égypte, où il a ressenti la nostalgie 

pour les lieux saints, et c’est à ce moment-là que nous ressentons le plus le souffle de 

Šarīf al-Raḍī : 

 « Est-ce que le feu de Laylā est apparu la nuit de Ḏī Salam ? 

 Ou l’éclair est-il apparu à Zawrāˀ puis ˁAlam ? 

 Les brises de Naˁmān ne peuvent-elles souffler pour nous avant l’aube ? 

 Et l’eau de Wağra ne peut-elle être bue à petites gorgées ? 

 Ô chamelier du groupe qui parcourt les déserts, contraignant 

 Comme on parcourt un livre à l’endroit des armoises à Iḍam. » 

Il poursuit plus loin : 

 « Et stationne à Salˁ, et demande à Ğizˁ s’il a plu 

 Sur les arbres de Aṯīl à Raqmatayn. » 

Puis il dit encore : 

 « Je te demande, par Dieu, si tu passes à ˁAqīq la matinée 

 De leur transmettre les salutations sans être gêné. » 

Encore plus loin, il continue : 

 « Ô gazelles qui se retournent, pour votre statut 

 J’ai su que mon œil ne regarde personne d’autre 

 Je suis au service d’un juge qui a donné un étrange verdict 

 Il a décidé de verser mon sang dans le ḥill et le ḥaram721. » 

                                                           
720 Ibn al-Fāriḍ, Šarḥ Dīwān Ibn al-Fāriḍ, annoté par Ḥasan al-Būraynī et ˁAbd al-Ġanī al-Nābulsī, Ḥanān 
Abī Ṭāqiya (Egypt), Al-Maṭbaˁa al-ˁĀmira al-Šarīfa, 1888, p. 5. 
721 Abū Ḥafṣ Šaraf al-Dīn ˁUmar Ibn ˁAlī Ibn Muršid al-Ḥamawī, Dīwān Ibn al-Fāriḍ, Beyrouth, Dār 
Ṣādir, 2011, p. 128 et 129, v. 1-3 et 5-6 et 16-17 (basīṭ) : 
« hal nāru laylā badat laylan bi-ḏī salamī     am-bāriqun lāḥa fi-z-zawrāˀi fa-l-ˁalamī 
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Cette poésie, dont nous venons de citer un certain nombre de vers, laisse très clairement 

transparaître l’esprit des poésies d’al-Raḍī. Ibn al-Fāriḍ semble être comme le disciple 

direct de Šarīf, malgré les quelque deux cents années qui les séparent. Dans les mots 

utilisés par Ibn al-Fāriḍ, nous retrouvons le feu (nār), les larmes, les gazelles, les 

caravanes, l’ambivalence entre la joie et la douleur, l’eau, et surtout le lieu Ḏī Salam, bien 

connu chez Šarīf al-Raḍī, et encore d’autres mots du vocabulaire de Šarīf, comme ḥill et 

ḥaram, l’éclair (bāriq), Laylā, ˁAqīq, les jours de Ḫayf, Wağra, Naˁmān, Iḍam, etc. 

 Dans une autre poésie, Ibn al-Fāriḍ cite le lieu Ḥāğir de Šarīf al-Raḍī, qui est un 

lieu dans le désert du Ḥiğāz sur la voie du hadj722. Al-Raḍī a mentionné Ḥāğir et Maḥāğir 

plusieurs fois, et les deux sont repris par Ibn al-Fāriḍ dans le premier vers d’un poème : 

 « Protège ton cœur si tu es passé par Ḥāğir 

 Ses gazelles sont comme l’épée dans les yeux (Maḥāğir)723. » 

Ce lieu, Ḥāğir, que Šarīf a aimé et rattaché à l’armoise, est intéressant chez Ibn al-Fāriḍ, 

du fait qu’il ait réussi à combiner Ḥāğir et Maḥāğir, avec l’image reprise de Šarīf : 

 « La nuit nous a donné l’occasion de voir les beaux visages 

 Et parmi les flèches, les yeux et leurs contours724. » 

Et dans cette poésie d’Ibn al-Fāriḍ, nous retrouvons une partie du lexique de Šarīf, comme 

kaṯīb, ṭayf et zawr. Ce poète, plus proche du métier d’Abū Tammām, essaye de jouer avec 

les mots, ce que Šarīf faisait naturellement, sans exagération. Ibn al-Fāriḍ a cette tendance 

                                                           
   arwāḥa naˁmāna hallā nasmatun saḥaran      wa-māˀa wağrata hallā nahlatun bi-famī 
   yā-sāˀiqa ẓ-ẓaˁni yaṭwi l-bīda muˁtasifan       ṭayya s-siğilli bi-ḏāti l-šīḥi min iḍamī  
   […] 
   wa-qif bi-salˁin wa-sal bi-l-ğizˁi hal muṭirat      bi-r-raqmatayni uṯaylātin bi-munsağimī  
   nāšadtuka l-lāha in ğuzta l-ˁaqīqa ḍuḥan       fa-qra s-salāma ˁalay-him ġayra muḥtašimī  
   […] 
   ˁannī ilaykum ẓibāˀa l-munḥanā karaman       ˁahdtu ṭarfiya lam-yanẓur liġayri-himī 
   ṭawˁan li-qāḍin atā fī-ḥukmi-hī ˁağaban       aftā bi-safki damī fi-l-ḥilli wa-l-ḥaramī. » 
722 Ibn Manẓūr, Lisān al-ˁarab, op. cit., T. 4, p. 42. 
723 Abū Ḥafṣ Šaraf al-Dīn ˁUmar Ibn ˁAlī Ibn Muršid al-Ḥamawī, Dīwān Ibn al-Fāriḍ, op. cit., p. 148, v. 
1 (basīṭ) : 
« iḥfaẓ fuˀādaka in-mararta bi-ḥāğirī      fa-ẓibāˀu-hū min-hā ẓ-ẓubā bi-maḥāğirī. » 
724 Dīwān, T. 2, p. 414, v. 4 (kāmil) : 
« sanaḥat la-nā fī-l-mušriqāti ˁašiyyatan       wa-mina s-sihāmi maḥāğirun wa-ˁuyūnū. » 
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à reprendre des mots ou des images, utilisant le procédé de paronomase (ğinās), comme 

avec l’éclair (barq ou bāriq). Dans un autre poème, il dit : 

 « Est-ce que l’éclair est apparu du côté de Ġawr, éclatant ? 

 Ou est-ce la burqa qui est soulevée du visage de Laylā ? 

 Ou est-ce le feu de Ġaḍā qui a éclairé alors que Salmā est à Ḏī al-Ġaḍā ? 

 Ou a-t-il souri devant ce que les yeux lui ont raconté725 ? » 

Puis il continue à citer des lieux spécifiques de Šarīf, comme Laˁlaˁ, alors que Laˁlaˁ n’est 

pas sur son chemin, puisqu’Ibn al-Fāriḍ voyageait entre le Ḥiğāz et l’Égypte. Laˁlaˁ est 

répété deux fois dans une même partie de vers, et il cite aussi Ḥāğir, Waˁsāˀ, Naqā, Nağd, 

Kāẓima, les Salumāt dans le Ḥiğāz, Ğizˁ, ˁĀliğ, Raqmatayn, Ġuwayr, Ḍāriğ, ˁĀmir, 

Maˀzamayn, Qibāb, Ğamˁ, Ḫayf, al-Ḥiğr, Zamzam et la Mecque. Il est intéressant de voir 

qu’il a choisi de mentionner la caravane irakienne, comme un clin d’œil à Šarīf al-Raḍī. 

Dans toutes ses poésies, nous ressentons l’influence déterminante d’al-Raḍī, avec les 

lieux, les arbres, les expériences, les chameaux et surtout les images qui les 

accompagnent. 

« Ibn al-Fāriḍ dans ses poèmes, […], a utilisé l’essence féminine et, a décrit, 

par les sentiments humains et la beauté terrestre éphémère, son amour divin et 

son désir tourné vers la beauté dans sa hauteur et l’absolu, en distinguant dans 

cette description poétique la beauté réelle liée à l’unicité, la totalité et l’éternité 

d’une part, de la beauté métaphorique d’autre part726. » 

En fait, la différence entre Ibn al-Fāriḍ et Šarīf al-Raḍī, c’est l’étiquette soufie que porte 

le premier. Ayant pris ce qualificatif, sa poésie est également qualifiée de soufie. 

Changeant ainsi de catégorie, la poésie est vue d’un œil différent, sous de nouveaux 

                                                           
725 Abū Ḥafṣ Šaraf al-Dīn ˁUmar Ibn ˁAlī Ibn Muršid al-Ḥamawī, Dīwān Ibn al-Fāriḍ, op. cit., p. 166 v. 1 
(ṭawīl) : 
« A barqun badā min-ğānibi l-ġawri lāmiˁū      am-irtafaˁat ˁan-wağhi laylā l-barāqiˁū 
   anāru l-ġaḍā ḍāˀat wa-salmā bi-ḏī l-ġaḍā      ami-btasamat ˁammā ḥakat-hu l-madāmiˁū. » 
726 ˁĀṭif Ğawdat Naṣr, Al-Ramz al-Šiˁrī ˁInda al-Ṣūfiyya, op. cit., p. 174 : 
« fī-ašˁāri-bni-l-fāriḍi, […], ahāba fī-hā bi-l-ğawhari l-unṯawiyyi iḏ-waṣafa min-ḫilāli l-ˁawāṭifi l-
insāniyyati wa-l-ğamāli l-arḍiyyi z-zāˀili, ḥubba-hu l-ilāhiyyā wa-taˁaššuqa-hu bi-l-ğamāli fī-ˁuluwwi-hi 
wa-iṭlāqi-hi, mumayyizan fī-hāḏā l-waṣfi š-šiˁriyyi bayna l-ğamāli l-ḥaqīqiyyi l-muttasimi bi-l-waḥdati wa-
š-šumūli wa-l-abadiyyati, wa-l-ğamāli l-mağāziyyi. » 
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projecteurs, notre regard porté sur telle ou telle poésie dépendant pour beaucoup du genre 

dans lequel elle a été classée. Ibn al-Fāriḍ, comme nous l’avions vu pour Ibn ˁArabī, 

explique de lui-même que ses propos sont employés pour parler de l’amour de Dieu727. Il 

se met lui-même dans une catégorie particulière en tant que poète, et il met donc sa poésie 

dans la catégorie soufie. Ainsi, le regard des gens est porté sur cette poésie comme étant 

le fruit d’une réflexion voire d’une inspiration mystique. La poésie, à l’origine œuvre 

littéraire de l’esprit humain, revêt tout à coup un caractère sacré. À la différence de Šarīf 

al-Raḍī et ses ḥiğāziyyāt, ce ne sont plus que les lieux mentionnés qui sont sacrés de par 

leurs sens spirituels, mais toute la poésie est vue comme sacrée. Cette sacralisation de la 

poésie retire d’une certaine façon toute ambiguïté sur les sens de l’amour et donne lieu à 

bien des analyses qui tentent de donner des sens mystiques à chaque mot choisi, comme 

barq, nasīm, ṣabā, ṣafā et le hadj, qui est devenu l’intention de partir vers Dieu. Malgré 

la présence claire de l’aspect spirituel chez Ibn al-Fāriḍ, certains se demandent pourquoi 

ces lieux ne sont pas simplement vus comme des lieux qu’il a aimés après les avoir vus 

et y avoir vécu, comme Šarīf al-Raḍī, surtout en étant resté longtemps dans le Ḥiğāz. Mais 

d’autres commentateurs ont insisté sur l’aspect symbolique, donnant des interprétations 

pour que ces lieux soient vus comme des signes et des métaphores728. Finalement, 

l’expérience du hadj, chez Šarīf al-Raḍī comme par la suite chez Ibn al-Fāriḍ, se traduit 

à chaque fois en un sentiment spirituel exprimé par des moyens poétiques physiques ou 

sensuels. 

 Ibn ˁArabī (m. 638h/1240) est un autre soufi célèbre influencé par Šarīf al-Raḍī, 

que nous avons déjà cité plus tôt. Il est connu pour son amour pour Niẓām, appelée aussi 

ˁAyn al-Šams (l’œil du soleil), la fille de Zāhir Ibn Rustam al-Isfahānī. Elle était 

apparemment le cœur de son divan de ġazal intitulé Tarğumān al-Ašwāq. Quand il parle 

d’elle dans l’introduction de son commentaire personnel de son propre divan, il dit que 

c’est une fille douce et attirante, qui pare les assemblées et qui fait partie des adoratrices 

savantes et ascètes. Il ajoute que chaque nom utilisé est une allusion à elle, remarquant 

aussi que tout ce qu’il a composé l’a été dans la voie de Dieu, toujours selon la méthode 

soufie729 :  

                                                           
727 Ibid., p. 175 
728 Īmān Abū Duhaym, Ḥiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī wa Nağdiyyātihi, op. cit., p. 104. 
729 Muḥyī al-Dīn Ibn ˁAlī Ibn al-ˁArabī, Tarğumān al-Ašwāq, op. cit., p. 22-24. 
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« Tout nom que je mentionne dans ce recueil fait allusion à elle. Toute 

demeure dont je fais l’éloge nostalgique est la sienne. Dans cette composition 

poétique, je n’ai eu de cesse de suggérer les Événements divins, les Réalités 

spirituelles qui descendent d’elles-mêmes et les correspondances sublimes qui 

se présentent, selon une méthode allégorique qui est familière de notre Voie. 

(…) La science qu’elle possède est celle à laquelle je ferai allusion, et nul ne 

t’informera mieux que quelqu’un de parfaitement instruit (Coran 33/4) (…). 

J’ai donc exprimé tout cela dans le langage de la poésie amoureuse et celui 

des vers galants, afin que les âmes s’éprennent de ces modes d’expression et 

que les amateurs puissent apprécier leur audition. Ce style est bien celui qui 

convient au lettré distingué, spirituel et subtil730. » 

Niẓām prend une telle place dans la poésie d’Ibn ˁArabī qu’une relation est faite entre 

l’amour pour Niẓām et l’amour pour Dieu. 

« Lorsque Ibn ’Arabî explicite une allusion à la jeune fille Nezâm comme 

étant, selon ses propres termes, une allusion à “une Sagesse (Sophia) sublime 

et divine, essentielle et sacrosainte, qui se manifesta visiblement à l’auteur de 

ces poèmes, avec une telle douceur qu’elle engendra en lui joie et allégresse, 

émotion et ravissement”, nous sommes témoins de la transfiguration d’un être 

que l’Imagination perçoit directement à la hauteur d’un symbole, en l’adossant 

à une lumière théophanique, c’est-à-dire à une lumière qui en révèle la 

dimension en au-delà. Dès l’origine et d’emblée, la figure de la jeune fille a 

été perçue par l’Imagination active au plan visionnaire, où elle se manifeste 

comme une Figure d’apparition (sûrat mithâlîya) de la Sophia Aeterna731. » 

Ibn ˁArabī est différent d’Ibn al-Fāriḍ dans le sens où, chez ce dernier, il n’y avait pas 

d’histoire d’amour : Ibn al-Fāriḍ était un poète soufi avec une expérience soufie. Mais 

Ibn al-Fāriḍ était plus proche de Šarīf al-Raḍī qu’Ibn ˁArabī, même si celui-ci a lui aussi 

cité beaucoup de lieux du Ḥiğāz, surtout ceux cités par Šarīf, comme Ḥağir, Rāma, Mina, 

Ğamarāt, Zamzam, Abraqayn, Ḏī Salam, al-Ḥimā, ˁĀliğ, Laˁlaˁ et Naqā : 

                                                           
730 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 23. 
731 Henry Corbin, L’Imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn ‘Arabi, op. cit., p. 156-157. 
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 « Combien tu fais le ġazal à Naqā de Ḥāğir 

 Ô descendant de l’Arabe bédouin 

 Je suis certes arabe et c’est pour cela 

 Que j’adore les blanches et je désire les Arabes732. » 

Au début d’un de ses poèmes, il demande à ses amis de se tourner vers al-Kaṯīb qui se 

trouve à Laˁlaˁ, entre Bassorah et Koufa. Mais, dans son commentaire, il donne un sens à 

Laˁlaˁ qui est celui d’un état d’étonnement et de désir733. Puis dans les vers suivants, il 

parle de son amour : 

 « Ô mes deux intimes, détournez votre chemin 

 En passant par la Dune ! 

Chevauchez vos montures jusqu’à la Halte de Laˁlaˁ 

Et aspirez aux eaux de Yalamlam 

Près d’elles, ceux que tu as connus ; 

Et ceux à qui appartiennent 

Mon jeûne, mon pèlerinage, ma visite 

Et ma fête solennelle aux lieux saints. 

Que jamais je n’oublie le jour où, à Minâ, 

Les cailloux sont lancés, ni les choses d’importance, 

Près du suprême autel sacrificiel, 

Ni près de la source de Zamzam. 

                                                           
732 Muḥyī al-Dīn Ibn ˁAlī Ibn al-ˁArabī, Tarğumān al-Ašwāq, op. cit., p. 156, v. 27-28 : 
« kam-tunāġī bi-n-naqā min-ḥāğirin       yā-salīla l-ˁarabiyyi l-ˁurubā 
   ana illā ˁarabiyyun wa-liḏā        aˁšaqu l-bīḍa wa-ahwa-l-ˁarabā. » 
733 Ibid, p. 35, v. 1-4 : 
« ḫalīlayya ˁūğā bi-l-kaṯībi wa-ˁarriğā      ˁalā laˁlaˁin wa-ṭlubā miyāha yalamlamī 
   fi-inna bi-hā man qad-ˁalimta, wa-man lahum      ṣiyāmī wa-ḥağğī wa-ˁtimārī wa-mawsimī 
   fa-lā ansa yawman bi-l-muḥaṣṣabi min minan       wa-bi-l-manḥari l-aˁlā umūran wa-zamzamī 
   muḥaṣṣabu-hum qalbī li-ramyi ğimāri-him        wa-manḥar-hum nafsī wa-mašrabu-hum damī. » 
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Là où ils lancent les pierres 

Demeure mon cœur, lancé contre leurs pierres. 

Mon âme, là où ils sacrifient 

Mon sang, là où ils s’abreuvent. 

Ô chantre conducteur de chameaux ! 

Si tu viens à Ḥâjir, 

Arrête un moment les montures 

Et transmets le salut734 ! » 

Ibn ˁArabī développe ainsi une image de Šarīf al-Raḍī quand il dit, dans une de ses 

ḥiğāziyyāt : 

 « Ô chamelier des chameaux ! Si tu viens à Ḥāğir 

 Arrête les montures un moment, puis transmets les salutations735. » 

Et dans plusieurs vers, Ibn ˁArabī parle d’une gazelle qui broute à l’intérieur de 

lui-même, comme dans le vers suivant : 

 « Que mon père et moi soyons des rançons pour une belle gazelle 

 Que cette gazelle broute entre mes côtes en sécurité736. » 

Puis ce poète soufi déclare aussi que son cœur est une prairie à laquelle les 

gazelles peuvent avoir accès, insistant sur l’image du pâturage qui se trouverait entre les 

côtes et les entrailles : 

 « Quoi de plus surprenant 

 Qu’une gazelle voilée 

 Montrant un jujubier, 

 Et faisant signe de ses paupières ! 

                                                           
734 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 88-89. 
735 Muḥyī al-Dīn Ibn ˁAlī Ibn al-ˁArabī, Tarğumān al-Ašwāq, op. cit., p. 37, v. 5 : 
« fa-yā ḥādiya l-ağmāli in-ğiˀta ḥāğiran     fa-qif bi-l-maṭāyā sāˁatan ṯumma sallimī. » 
736 Ibid., p. 102, v. 6 :  
« bi-abī ṯumma-bī ġazālun rabībun       yartaˁī bayna aḍluˁī fī-amānī. » 
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 Une gazelle dont le pâturage 

 Se trouve entre côtes et entrailles ! 

 Ah quel prodige ! 

 Un jardin au milieu de feux ! 

Mon cœur est devenu capable 

D’accueillir toute forme. 

Il est pâturage pour gazelles 

Et abbaye pour moines737 ! » 

L’image de la gazelle du saule qui broute du cœur du poète est une image que nous avons 

déjà largement vu chez Šarīf al-Raḍī, dans le vers suivant que nous avons déjà cité plus 

haut : 

« Ô gazelle du saule qui broute dans sa charmille 

Profite aujourd’hui, car le cœur est ta prairie738. » 

Commentant cette image du pâturage pour les gazelles qui se trouverait entre les côtes, 

c’est-à-dire au niveau de la poitrine, Ibn ˁArabī explique : 

« Le pâturage de cette gazelle se trouve entre les côtes (tarâib) : cet élément 

d’hémistiche fait allusion aux sciences demeurant dans la poitrine de l’amant, 

et les entrailles (ḥashâ) désignent les sagesses et la foi qui emplissent (ḥashâ) 

son intérieur et son cœur, ainsi que [‘Ali, cousin, gendre du Prophète et 

quatrième calife] l’a exprimé en frappant sa poitrine de la main : “Il y a ici des 

sciences en abondance ! Si seulement je pouvais trouver des personnes pour 

les recevoir !” Ensuite, il est fait allusion à l’étonnement de l’amoureux qui 

brûle des feux de l’amour et du désir fervent. Comment, en effet, les sagesses 

                                                           
737 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 146-147 : 
« wa-min ˁağabi l-ašyāˀi ẓabyun mubarqaˁun     yušīru bi-ˁunnābin wa-yūši bi-ˀağfānī 
  Wa-marˁā-hu mā-bayna t-tarāˀibi wa-l-ḥašā     wa-yā ˁağaban min-rawḍatin waṣṭa nīrānī 
Laqad ṣāra qalbī qābilan kulla ṣūratin      fa-marˁan li-ġizlānin wa-dayrun li-ruhbānī. » 
738 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 1 (basīṭ) : 
« yā ẓabyata l-bāni tarˁā fī-ḫamāˀili-hi      liyahnaki l-yawma anna l-qalba marˁā-kī. » 
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et les sciences qui sont dans les côtes supérieures ou poitrine (tarâ’ib) et les 

entrailles ne sont-elles pas consumées739 ? » 

Cette dernière poésie d’Ibn ˁArabī ne laisse pas insensible le lecteur qui connaît les écrits 

de Šarīf al-Raḍī. En effet, en plus de cette image du cœur-pâturage, qui ressemble à un 

calque de l’image citée plus tôt d’al-Raḍī, cette poésie d’Ibn ˁArabī laisse transparaître de 

nombreuses similitudes avec les ḥiğāziyyāt de notre poète. Dès les tous premiers mots, 

Ibn ˁArabī commence avec des colombes de saule (bān) : 

« Ô colombes des bois de arak et de bân ! 

Témoignez de mansuétude ! 

Ne venez pas, par vos lamentations, 

Accroître mon chagrin740 ! » 

L’oiseau du saule est une image bien connue chez Šarīf al-Raḍī, l’oiseau étant précisé 

chez Ibn ˁArabī pour devenir la colombe. En effet, nous avions déjà cité le vers suivant 

faisant apparaître l’oiseau du saule, le poète s’attarde sur ses gémissements, ses plaintes, 

une caractéristique qui laisserait d’ailleurs penser à la colombe, celle-ci étant connue pour 

le timbre pleureur de sa voix : 

 « Ô oiseau du saule qui chante sur une branche ! 

 Qu’est-ce qui a déclenché tes gémissements pour moi, ô oiseau du saule741 ? » 

Puis Ibn ˁArabī continue, à la suite, s’adressant toujours aux « colombes des bois de arāk 

et de bān » : 

« Faites preuve de compassion, 

Et ne montrez point, par plaintes et pleurs 

Le secret de mon fervent amour 

Et l’objet caché de ma tristesse 

                                                           
739 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 154-155. 
740 Ibid., p. 145. 
741 Dīwān, T. 2, p. 416, v. 1  (basīṭ) : 
« yā ṭāˀira l-bāni ġirrīdan ˁalā fanani      mā hāğa nawḥu-ka-lī yā ṭāˀira l-bāni. » 
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Avec elle je converse 

Au crépuscule et à l’aube, 

Rempli d’un désir de tendresse 

Et d’un amour éploré742. » 

On retrouve là aussi, d’une certaine façon, l’ambivalence de Šarīf al-Raḍī, son amour 

n’allant pas sans le chagrin, la tristesse. Chez ces deux poètes, une forme de souffrance 

ou de tristesse semble inévitable comme conséquence de l’amour. Et cette passion d’Ibn 

ˁArabī, il en parle en énonçant plusieurs lieux très caractéristiques des ḥiğāziyyāti d’al-

Raḍī : 

« Avec cruels désirs et intense passion, 

Avec des épreuves nouvelles, 

Ils viennent jusqu’à moi 

En prenant de multiples formes. 

Qui sera à moi à Jam‘ 

À al-Muḥaççab près de Minâ ? 

Qui sera à moi à Dhât al-Athl ? 

Qui aussi à Na‘mân743 ? » 

En quelques mots, Ibn ˁArabī passe d’un lieu à l’autre et n’énonce pas moins de cinq 

toponymes, rappelant immanquablement l’amour de Šarīf al-Raḍī pour ces mêmes lieux, 

ce dernier n’ayant cessé de répéter ces noms-là, et tout particulièrement Mina, avec ses 

vingt-huit occurrences dans les ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī. Dans une autre poésie, Ibn 

ˁArabī commence par citer deux noms de lieux : 

« À Dhû Salam et au monastère, 

À côté de celui qui est présent à al-Ḥimâ, 

Des gazelles te laissent voir le soleil, 

Sous forme de statues de marbre744. » 

                                                           
742 Ibn ‘Arabî, Maurice Gloton (trad.), L’interprète des désirs, op. cit., p. 145. 
743 Ibid., p. 145-146. 
744 Ibid., p. 160. 
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Il cite encore plusieurs noms de lieux caractéristiques des ḥiğāziyyāt dans les vers 

suivants, dans une autre poésie où les femmes et la beauté sont largement mentionnées, 

des femmes avenantes qui se pressent vers le poète lorsqu’il va « baiser la Pierre noire » : 

« Ô combien d’âmes fières 

Avons-nous abattues à Minâ, 

Près des lieux où les pierres sont lancées 

Contre les stèles de l’Ennemi 

Dans Sarḥat al-Wâdi 

Et les monts de Râma et de Jam‘, 

Quand les pèlerins déferlent 

Des monts de ‘Arafât745. » 

Ces vers n’étant que quelques exemples parmi d’autres, nous remarquons que la citation 

de noms de lieux propres aux ḥiğāziyyāt n’est pas anecdotique chez Ibn ˁArabī, qui les 

cite et les répète, à la manière d’un Šarīf al-Raḍī qui en a fait sa spécificité, sans pour 

autant garder ˁArafāt secret, ce lieu étant expressément nommé dans le dernier vers 

susmentionné. Et à la fin de cette même poésie, Ibn ˁArabī termine ainsi en parlant de 

« femmes parfumées » : 

« Quand la crainte les prend 

Elles laissent flotter leurs tresses. 

Les longues boucles alors paraissent 

Les draper de ténèbres746. » 

Cette dernière image rappelle également l’image vue précédemment chez Šarīf al-Raḍī 

dans une de ses ḥiğāziyyāt : 

 « Celles qui partirent le soir enveloppées 

 Dans les voiles de la nuit747. » 

                                                           
745 Ibid., p. 122. 
746 Ibid., p. 123. 
747 Dīwān, T. 1, p. 208, v. 4  (mağzūˀu r-ramal) : 
 rāˀiḥātin fī ğalābībi     d-duğā muḫtamirāti. 
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Ibn ˁ Arabī, dans son commentaire, offre des significations symboliques à des lieux 

géographiques, l’Irak symbolisant la racine et le Yémen la foi, la sagesse, le souffle du 

Miséricordieux et la douceur du cœur. Ibn ˁArabī, de manière générale, en s’inspirant de 

Šarīf, joue beaucoup avec les mots, et il aime mettre côte à côte des mots avec la même 

racine (ğinās), plaçant un toponyme à côté d’un mot proche, comme Mina avec munā 

(espoir), ˁArafāt avec ˁariftu (j’ai connu), Ğamˁ avec jamaˁnā (nous avons rassemblé). 

Enfin, dans un autre vers, Ibn ˁArabī dit : 

 « Le Šarīf, c’est le pieux dont on est satisfait (al-Murtaḍā)748. » 

Ce vers semble être un clin d’œil pour montrer sa proximité avec la famille de Šarīf al-

Raḍī de manière générale, ses propos faisant directement penser à son frère aîné Šarīf al-

Murtaḍā. Un respect spécifique est d’ailleurs accordé au titre de Šarīf que porte al-Raḍī, 

du fait qu’il soit un descendant du Prophète de l’Islam. Ces quelques mots peuvent 

d’ailleurs porter plusieurs sens, « al-Murtaḍā » pouvant être compris dans son sens littéral, 

ou bien renvoyer au nom que l’on connaît, et ainsi, l’adjectif « pieux » ne ferait 

qu’accroître le respect donné à un tel personnage, puisque le vers soutiendrait qu’al-

Murtaḍā est pieux, d’une part, et qu’il est le meilleur représentant de la position de Šarīf, 

d’autre part.  

 Les ḥiğāziyyāt ont donc fait leur entrée dans la poésie soufie. En outre, certains 

ont profité des ḥiğāziyyāt pour faire l’éloge du Prophète (madḥ al-rasūl), même si ces 

éloges existaient depuis l’époque même du Prophète, sur le modèle de Ḥassān Ibn Ṯābit 

et Kaˁb Ibn Zuhayr. Toutefois, ce que nous voyons par la suite dans les nouvelles poésies, 

comme avec Ṣarṣarī (m. 656h/1258) et al-Buṣayrī (m. 696h/1297), qui ont eu un rôle dans 

la cristallisation des madāˀiḥ (éloges du Prophète), c’est la diffusion des ḥiğāziyyāt, 

particulièrement chez les soufis, qui ont accordé une très grande place aux lieux du Ḥiğāz. 

Le madīḥ classique existait, et le genre des ḥiğāziyyāt a réussi à s’y intégrer. Même Ismaˁīl 

al-Nabhānī (m. 1350h/1931), juge palestinien qui a vécu une partie de sa vie à Médine, 

qui a collecté tous les éloges du Prophète depuis Kaˁb Ibn Zuhayr jusqu’à ses propres 

                                                           
748 Muḥyī al-Dīn Ibn ˁAlī Ibn al-ˁArabī, Dīwān Ibn ˁArabī, op. cit., p. 58, v. 2 : 
« inna š-šarīfa huwa t-taqiyyu l-murtaḍā. » 
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poésies de madāˀiḥ (vingt-cinq mille soixante-neuf vers tirés de deux cent treize poètes), 

note : 

« Il est recommandé pour celui qui fait l’éloge du Prophète qu’il montre son 

désir pour les lieux du Ḥiğāz et ses traces et l’amour de cette région, le désir 

tourné vers eux et les pleurs, et qu’il fasse la description des chameaux, du 

voyage et des lieux d’abreuvement, qu’il décrive les nuages, les éclairs et les 

vents qui viennent de leur côté, qu’il fasse des invocations pour les gens du 

Ḥiğāz et leurs foyers749. » 

Il rapporte aussi, de Taqiyy al-Dīn Ibn Ḥuğğa al-Ḥanafī (m. 837h/1434), dans son livre 

Ḫizānat al-Adab : 

« Le ġazal avec lequel on commence le prologue de l’éloge du Prophète, le 

poète doit être poli et modeste, et il doit chanter des poésies d’amour en citant 

Salˁ, Rāma, l’avant-mont de ˁAqīq, al-ˁUḏayb, al-Ġuwayr, Laˁlaˁ et les côtés 

de Ḥāğir750. » 

Ainsi, il était devenu normal et logique de citer les lieux des ḥiğāziyyāt dans toute volonté 

poétique de faire l’éloge du Prophète. 

 Al-Šībī remarque que les poètes de madāˀiḥ ont bien profité des ḥiğāziyyāt et des 

lieux du Ḥiğāz, surtout de Médine, terre du Prophète, et que les soufis se sont accrochés 

aux ḥiğāziyyāt en tant que pays de leur exemple suprême751. Nous remarquons par 

exemple que le poète Ṣarṣarī al-Baġdādī (m. 656h/1258), du village de Ṣarṣar près de 

Bagdad, un des fondateurs des éloges du Prophète, tué par les Tatars en défendant 

                                                           
749 Muṣṭafā al-Šībī, « Hiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī Ḏikrāh al-Alfiyya, op. cit., 
p. 54 : 
« wa-yustaḥsanu li-man madaḥa n-nabiyya an-yušabbiba bi-ḏikri d-diyāri l-ḥiğāziyyati wa-maˁālimi-hā 
wa-ḥubbi sukkāni-hā wa-š-šawqi ilay-him wa-l-bukāˀu wa-waṣfu n-niyāqi wa-s-sayri wa-l-manāhili wa-
waṣfu s-saḥābi wa-l-barqi wa-r-rīḥi l-latī tağīˀu min-naḥwi-him wa-d-duˁāˀu la-hum bi-s-salāmati wa-d-
duˁāˀu la-hum bi-s-salāmati wa-li-diyāri-him. » 
750 Ibid : 
« inna l-ġazala l-laḏī yuṣaddaru bi-hi l-madīḥu n-nabawiyyu yataˁayyanu ˁalā n-nāẓimi an-yaḥtašima fī-hi 
wa-yataˀaddaba wa-yataḍāˀala wa-yatašabbaba muṭraban bi-ḏikri salˁin wa-rāmata wa-safḥi l-ˁaqīqi wa-
l-ˁuḏaybi wa-l-ġuwayri wa-laˁlaˁin wa-aknāfi ḥāğirin. » 
751 Ibid, p. 52. 
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Bagdad, commence ses vers par la nostalgie et le désir qu’il porte pour les lieux du Ḥiğāz 

et des lieux sacrés : 

 « Ô larmes des yeux, ton rendez-vous est la séparation 

 Tu as mis en réserve du sang qui coule 

 Que veut dire le fait que le passionné fasse attention le jour de la séparation 

 À ses larmes, quand les amis sont partis ? 

 Ô caravane du Ḥiğāz, que tu sois guidé pour que tu aies pitié 

 Avec un cœur passionné qui avance avec vous 

 Je suis surpris de voir qu’il descend à Ḏāt ˁIrqayn 

 Avec tous ses efforts, alors que sa maison est en Irak 

 Et il réside sur la terre de Naˁmān avec désir 

 Et les chameaux n’ont pas senti sa marche 

 Ô nuits de Ḫayf de Mina, est-ce que se font 

 Des buts sous votre ombre ou est-ce un obstacle ? 

 Ô terre de la plaine de la Mecque ! Y a-t-il un moyen 

 Pour une rencontre dont jouit le groupe ? » 

Comme Šarīf, ensuite, il revient vers Médine quand il parle de Salˁ : 

 « Y a-t-il un retour possible aux montagnes de Salˁ 

 Pour un amoureux qui est toujours passionné752 ? » 

                                                           
752 Īmān Abū Duhaym, Ḥiğāziyyāt al-Šarīf al-Raḍī wa Nağdiyyātihi, op. cit., p. 106 : 
« dumūˁa l-ˁayni mawˁidu-ki l-firāqu                 hunālika mā-ḫazanti daman yurāqū 
wa-mā rifqu l-mutayyami yawma baynin        bi-admuˁi-hi wa-qad sāra r-rifāqū 
ayā-rakba l-ḥiğāzi hudīta rifqan                    bi-qalbin hāˀimin maˁa-kum yusāqū 
ˁağibtu la-hu yaḥillu bi-ḏāti ˁirqin                 bi-himmati-hi wa-manzilu-hu l-ˁirāqū 
wa-yaskunu arḍa naˁmāna štiyāqan              wa-lam tašˁur bi-masrā-hu n-niyāqū 
fa-yā-laylāti ḫayfi minan atuqḍā                   maˀāribu fī-ẓilāliki am-tuˁāqū 
wa-yā-baṭḥāˀa makkata hal-sabīlun             ilā-waṣlin yaliḏḏu bi-hi l-maḏāqū 
[…] 
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Dans cette poésie, nous retrouvons les sens et l’âme de Šarīf, avec les nuits de Ḫayf de 

Mina, la terre de Naˁmān, la Mecque, le retour vers Salˁ à Médine, son cœur partagé entre 

l’Irak et le Ḥiğāz. Tout cela nous rappelle clairement les ḥiğāziyyāt d’al-Raḍī. 

 Après Ṣarṣarī, au Maroc, un autre grand poète de madāˀiḥ a écrit ce qui est peut-

être la poésie la plus connue d’éloges du Prophète. Son auteur, al-Buṣayrī (m. 696h/1297), 

raconte : 

« Plus tard, je fus atteint d’un mal terrible qui paralysa la moitié de mon corps 

et m’empêchait de bouger. Me vint alors l’idée de composer une œuvre qui 

traitait des mérites du Prophète, à travers laquelle j’invoquai Dieu de me 

guérir. Après l’avoir composée et m’être endormi, voilà que m’apparut en 

songe le Prophète. Je lui récitai mon œuvre en entier, et il caressa de sa noble 

main bénie les parties paralysées du corps de l’humble et ingrat serviteur que 

je suis. À mon réveil, j’étais complètement rétabli et n’éprouvais plus aucune 

douleur753. » 

Il commence son poème par le vers suivant : 

« Est-ce le souvenir de tes voisins (bienheureux) de Ḏū Salam qui fait jaillir de tes 

prunelles ce flot de larmes mêlées de sang ? 

ou est-ce en raison du vent impétueux qui souffle de Kāẓima, ou bien des éclairs 

qui fendent les ténèbres de Iḍam754 ? » 

Le poète Al-Raḍī, avant lui, écrit, avec le même mètre basīṭ que nous voyons dans la 

poésie susmentionnée : 

 « Si ce n’était le souvenir de ces jours à Ḏī Salam755. » 

                                                           
wa-hal raddun ilā aˁlāmi salˁin                     li-ṣabbin lā-yuzāyilu-hu štiyāqū. » 
753 Sharaf al-Dîn Muhammad al-Sanhâjî, Hassan Boutaleb (trad.), Al-Burda : La perle des odes et le 
diadème des hymnes à la gloire du Prophète, op. cit., p. 15. 
754 Ibid., p. 36. 
755 Dīwān, T. 2, p. 417, v. 10 (basīṭ) : 
« law-lā taḏakkuru ayyāmī bi-ḏī salamin… » 
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L’un parle des voisins de Ḏī Salam, l’autre de ses jours de Ḏī Salam. Dès le premier vers 

de la burda, poésie « qui a traversé les siècles et les continuents » et « continue d’être 

déclamée à travers le monde756 », nous retrouvons des similarités avec les ḥiğāziyyāt de 

Šarīf, mais il a pris la rime d’Ibn al-Fāriḍ, dans son poème de type mīmiyya, dans lequel 

il pose la question suivante : 

 « Est-ce que le feu de Laylā est apparu la nuit à Ḏī Salam757 ? » 

Et les larmes de sang, dans ce premier vers, semblent venir tout droit d’une poésie de 

Ṣarṣarī qui commence également par du sang qui coule. Chez al-Buṣayrī, nous retrouvons 

ainsi facilement les traces de ces poètes hijaziens que sont Šarīf al-Raḍī, Ibn al-Fāriḍ et 

Ṣarṣarī, donnant une beauté unique à l’éloge du Prophète. Nous retrouvons dans la burda 

les yeux et le cœur, dès le début de la poésie, ces organes du corps qui sont en constante 

compétition chez Šarīf : 

« Qu’ont donc tes yeux à verser des rivières alors que tu leur ordonnes de cesser ? 

Et ton cœur, pourquoi continue-t-il à erreur alors que tu l’incites à s’éveiller ? 

Celui que la passion trahit, comment peut-il croire que l’amour puisse être caché, 

alors que ses yeux humides le dénoncent et que les flammes de l’amour embrasent 

son cœur758 ? » 

Les madāˀiḥ ont pris pour spécificité de commencer par des ḥiğāziyyāt, comme chez les 

soufis dans leurs poèmes. Encore dans la burda, al-Buṣayrī expose sans tarder le paradoxe 

de l’amour, ce paradoxe évident chez Šarīf al-Raḍī, qui ne peut se détacher de la 

souffrance malgré le plaisir de l’instant amoureux : 

                                                           
756 Sharaf al-Dîn Muhammad al-Sanhâjî, Hassan Boutaleb (trad.), Al-Burda : La perle des odes et le 
diadème des hymnes à la gloire du Prophète, op. cit., p. 16. 
757 Abū Ḥafṣ Šaraf al-Dīn ˁUmar Ibn ˁAlī Ibn Muršid al-Ḥamawī, Dīwān Ibn al-Fāriḍ, op. cit., p. 128, v. 
1 (basīṭ) : 
« hal nāru laylā badat laylan bi-ḏī salami… » 
758 Sharaf al-Dîn Muhammad al-Sanhâjî, Hassan Boutaleb (trad.), Al-Burda : La perle des odes et le 
diadème des hymnes à la gloire du Prophète, op. cit., p. 36-38. 
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« Comment peux-tu encore nier que l’amour [soit sans effets] après qu’ont 

témoigné, 

contre toi, tes larmes et ta douleur ? 

Et après que tes pleurs et ta peine ont tracé deux lignes profondes sur ton visage, 

et coloré tes joues de la pâleur du narcisse et de la rougeur du loranthus759. » 

Cette ambivalence qu’apporte l’amour est également exprimée dans la burda avec 

l’évocation de la « vision du bien-aimée », traduite par « spectre » dans le court extrait 

ci-dessous : 

« Oui, le spectre de celui que je désire obsède mes nuits et me tient éveillé, 

car l’amour est une alternance de plaisirs et de souffrances760. » 

La simultanéité des plaisirs et des souffrances n’est pas sans rappeler le vers suivant déjà 

mentionné plus tôt, un exemple parmi tant d’autres de la souffrance subie par le poète 

Šarīf al-Raḍī dans ses moments de joie et de bonheur, comme nous l’avions déjà vu 

auparavant : 

« Tu es le délice de mon cœur ainsi que son supplice 

Combien tu es amère dans mon cœur et en même temps douce761 ! » 

Il est encore dit dans la burda : 

 « Sans l’amour tu ne verserais pas de larmes sur ce qui s’effondre, 

pas plus que l’évocation du [parfum du] cyprès et la hauteur du Mont ne 

s’approprieraient ton sommeil762. » 

Le terme « cyprès » vient ici pour traduire l’arbre de bān, le saule, et l’expression « ce 

qui s’effondre » renvoie au terme ṭalal, soit le vestige. Les termes « saule » et 

                                                           
759 Ibid., p. 38-40. 
760 Sharaf al-Dîn Muhammad al-Sanhâjî, Hassan Boutaleb (trad.), Al-Burda : La perle des odes et le 
diadème des hymnes à la gloire du Prophète, op. cit., p. 40. 
761 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 9  (basīṭ) : 
« anti n-naˁīmu li-qalbī wa-l-ˁaḏābu la-hu     fa-mā amarraki fī-qalbī wa-aḥlāki. » 
762 Sharaf al-Dîn Muhammad al-Sanhâjî, Hassan Boutaleb (trad.), Al-Burda : La perle des odes et le 
diadème des hymnes à la gloire du Prophète, op. cit., p. 38. 
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« montagne », ensemble, sont repris par le poète du siècle dernier Aḥmad Šawqī 

(m. 1351h/1932), qui a aussi composé un poème appelé Nahğ al-Burda (la voie de la 

burda), avec le même mètre, dans lequel il dit : 

 « Une gazelle sur la plaine entre le saule et la montagne 

 Elle a autorisé à verser mon sang durant les mois sacrés763. » 

La première partie du vers ci-dessus est tirée du deuxième hémistiche du dernier vers 

mentionné d’al-Buṣayrī, et la deuxième partie est quant à elle tirée du vers suivant d’Ibn 

al-Fāriḍ : 

 « Je suis au service d’un juge qui a donné un verdict étrange 

 Il a décidé de verser mon sang dans le ḥill et le ḥaram764. » 

Ce poète, Aḥmad Šawqī, évoque la vallée de Zaḥla au Liban, entre les montagnes, dans 

un autre poème, et reprend des passages de la poésie commençant par « Ô gazelle du 

saule » de Šarīf al-Raḍī : 

 « Ô voisine de la vallée ! Je suis joyeux, et m’a visité 

 Ce qui ressemble aux rêves de tes souvenirs765. » 

Dans ce poème au mêtre identique à celui de Šarīf al-Raḍī, avec la même rime, Aḥmad 

Šawqī prouve son attachement cette poésie de la gazelle du saule, la reprenant d’al-Raḍī, 

même si lui parlait de la ville de Zaḥla. Nous remarquons qu’il a ainsi répété certaines 

images, en changeant le début « Ô gazelle du saule ! » par « Ô voisine de la vallée ! », 

avant de parler de branches de saule dans sa main et de la bouche embrassée de la bien-

aimée. 

                                                           
763 Aḥmad Šawqī, Al-Šawqiyyāt, Beyrouth, Dār al-ˁAwda, 1988, p. 190, v. 1 : 
« rīmun ˁala l-qāˁi bayna l-bāni wa-l-ˁalamī     aḥalla safka damī fi-l-ašhuri l-ḥurumī. » 
764 Abū Ḥafṣ Šaraf al-Dīn ˁUmar Ibn ˁAlī Ibn Muršid al-Ḥamawī, Dīwān Ibn al-Fāriḍ, op. cit., p. 129 v. 
16 (basīṭ) : 
« ṭawˁan li-qāḍin atā fī-ḥukmi-hī ˁağaban       aftā bi-safki damī fi-l-ḥilli wa-l-ḥaramī. » 
765 Aḥmad Šawqī, Al-Šawqiyyāt, Beyrouth, Dār al-ˁAwda, 1988, T. 2, p. 179, v. 10 : 
« Yā ǧārata-l-wādī ṭaritu wa-ˁādanī        mā yušbihu-l-ˀaḥlāma min-ḏikrākī. » 
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 Le patrimoine qu’a légué Šarīf al-Raḍī, notamment avec son nouveau genre des 

ḥiğāziyyāt, a tout de suite commencé à impacter la poésie arabe, notamment dans son 

entourage proche qui reprenait certaines de ses idées, certaines de ses images et certains 

de ses procédés stylistiques. Cette influence ne s’est pas arrêtée au cercle qui l’entourait, 

comme nous l’avons clairement remarqué, puisqu’elle a traversé les siècles, les terres et 

même les genres poétiques, poursuivant son chemin pour s’insérer dans des thèmes 

variés, et nous retrouvons ainsi cette influence marquante jusqu’à des poèmes récents de 

ces derniers temps. 

4. Étude stylistique 

Dans cette partie, nous nous concentrerons sur l’aspect stylistique et rhétorique 

des ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī. Dans un premier temps, nous reviendrons sur le travail 

de Šarīf al-Raḍī, non pas spécifiquement en tant que poète, mais en tant que rhétoricien, 

pour tenter de comprendre ses compétences et son intérêt pour la stylistique et la 

rhétorique. Ensuite, dans un deuxième temps, nous soulignerons quelques aspects 

stylistiques propres aux ḥiğāziyyāt. Enfin, nous terminerons cette partie en nous attardant 

sur un de ces poésies pour la décortiquer et découvrir en elle les nombreuses figures de 

style qui la composent. 

4.1. Šarīf al-Raḍī le rhétoricien 

Comme nous l’avons vu plus tôt, Šarīf al-Raḍī n’était pas seulement un poète, 

puisqu’il était également un critique littéraire reconnu. Ajouté à cela, il était non 

seulement un linguiste, mais également un rhétoricien. Et ce dernier point ne peut être 

négligé, amenant Zakī Mubārak à remarquer que « même ˁAbdul Qāhir était un disciple 

d’al-Raḍī dans ce domaine », affirmant : « Son livre Dalāˀil al-Iˁğāz n’est que la suite 

d’Al-Mağāzāt al-Nabawiyya, même si ˁAbdul Qāhir était plus précis qu’al-Raḍī dans les 

détails766. » Cela sachant que l’auteur cité n’est autre que ˁAbdul Qāhir al-Ğorğānī 

(d. 471/1079), rhétoricien de renom du 5ème siècle de l’hégire. Alors que Šarīf al-Raḍī 

n’est pas particulièrement connu pour sa qualité de rhétoricien, le fait que l’on puisse 

                                                           
766 Zakī Mubārak, ˁAbqariyyat al-Šarīf al-Raḍī, op. cit., T. 1, p. 270-271 : 
« Inna ˁabda l-qāhiri kāna tilmīḏan li-r-raḍiyyi fī-hāḏa l-maydāni, wa-laysa kitābu-hū « Dalāˀilu l-Iˁğāzi » 
illā ḫuṭwatan ṯāniyatan baˁda « al-Mağāzāt al-Nabawiyya » wa-in kāna ˁabdul qāhiri aqdara mina r-
raḍiyyi ˁalā l-ifāḍati wa-l-istiqṣāˀi. » 



304 

 

penser qu’il ait été un précurseur pour un maître dans ce domaine comme al-Ğurğānī nous 

pousse à croire que nous ne pouvons faire l’économie d’une étude de l’intérêt qu’al-Raḍī 

portait pour la rhétorique. 

En regardant simplement la liste des ouvrages rédigés ou compilés par Šarīf al-

Raḍī, nous nous apercevons qu’il portait un intérêt marqué pour la rhétorique et les 

techniques employés pour fonder un discours éloquent, notamment avec les quatre titres 

suivants : Talḫīṣ al-Bayān fī Iˁğāz al-Qurˀān, Al-Mağāz al-Nabawī, Nahğ al-Balāġa et 

Haqāˀiq al-Taˀwīl fī Mutašābah al-Tanzīl. Ces titres évocateurs, avec l’emploi de termes 

comme mağāz et balāġa, montrent son intérêt pour les sens figurés des mots, la rhétorique 

et l’art de l’éloquence. En tant que savant religieux, il étudiait les textes fondateurs de 

l’Islam, et en tant que linguiste et rhétoricien, il les observait d’un point de vue littéraire 

pour comprendre les procédés stylistiques qui forgent les versets du Coran ou encore les 

citations rapportées du Prophète. 

Ainsi, ce poète rhétoricien ressentait la nécessité d’allier sens et style. Le choix du 

mot est important, notant dans le premier de ces ouvrages : « Les mots sont les serviteurs 

des sens767. » L’objectif pour un poète de son calibre, qui profitait de sa connaissance 

poétique pour ses études littéraires et religieuses et inversement, n’est pas de simplement 

véhiculer un sens, mais d’amener le lecteur ou tout récepteur de sa poésie à apprécier ses 

vers de par leur composition. Les mots, les contenants, viennent servir le sens, le contenu, 

et c’est pourquoi son ami sabéen Abū Iṣḥāq al-Ṣābī (d. 384/994) dit à son sujet : « Par 

Dieu, les oreilles n’ont pas entendu de meilleure composition que celle qu’il a 

composée768. » 

Dans ses ouvrages, Šarīf al-Raḍī reprend différentes théories de la science de la 

rhétorique et en développe à son tour. Nous remarquons que pour étudier les textes 

religieux et notamment le Coran, il donne une grande importance aux termes et aux 

                                                           
767 Muḥammad Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Raḍī, Talḫīṣ al-Bayān Fī Mağāzāt al-Qurˀān, annoté par 
Muḥammad ˁAbdul Ġanī Ḥasan, Beyrouth, Dar al-Aḍwāˀ, 1986, p. 330 : 
« Wa-anā aqūlu abadan innā l-alfāẓa ḫadamun li-l-maˁānī. » 
768 ˁInād Ġaḍwān, « Bināˀu l-Qaṣīdati ˁInda al-Šarīf al-Raḍī », Al-Šarīf al-Raḍī Dirāsāt fī Ḏikrāh al-
Alfiyya, Bagdad, Dār Āfāq ˁArabiyya, 1985, p. 195 : 
« Fa-wallāhi mā-qaraˁa l-asmāˁa aḥsanu min-naẓmi-hi iḏā-naẓam, wa-naṯri-hi iḏā-naṯar, wa-ḥukmi-hi iḏā-
ḥakam. » 
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différents sens qu’un même terme peut véhiculer, donnant en fin de compte un caractère 

quasi sacré au mot, expliquant par exemple au sujet des sens des mots employés dans le 

Coran : 

« Si un énoncé ou une parole porte deux sens propres et que nous n’avons pas 

de preuves que l’intention est de présenter exclusivement un de ces deux sens 

propres, alors il faut accepter que l’énoncé soit pris dans ses deux sens 

possibles, en considérant que les deux sont le sens voulu769. » 

Chaque mot a sa richesse qui lui est propre. C’est avec une étude approfondie des termes, 

de leur étymologie, de leurs connotations, de leurs sens divers, qu’un texte prend sa force. 

Le rôle de la rhétorique et de la stylistique est alors de donner un sens plus large que le 

sens propre premier qu’offre un terme. En effet, les sens figurés des termes et les figures 

de style nous sortent de l’impasse conceptuelle dans laquelle nous placent les sens 

propres, « car les voies ou les chemins de l’acte de parole peuvent devenir étroits » pour 

l’écrivain, remarque Šarīf al-Raḍī, et c’est alors qu’« il y oppose770 » autre chose (ou un 

autre sens, d’après ce que l’on comprend du texte d’al-Raḍī même si la citation est coupée 

du fait que quelques mots aient été effacés de l’original), ne s’enfermant pas dans le sens 

propre des termes. 

 S’attardant sur les différents procédés, Šarīf al-Raḍī apporte à son tour des 

définitions à différentes appellations comme mağāz (sens figuré), istiˁāra (métaphore), 

tašbīh (comparaison), ou encore plusieurs sortes de mağāz. Par exemple, il commente des 

phrases simples comme « Tu as rendu mon cœur malade » ou « Tu as fait veiller ma nuit » 

pour expliquer l’impossibilité de ces énoncés s’ils étaient compris avec le sens propre des 

termes qui les forment ; ou encore, il explique ce qu’est mağāz al-ḥaḏf et donne pour 

                                                           
769 ˁAbdu l-Ḥusayn al-Ḥillī, « Tarǧamatu-l-muˀallif », Ḥaqāˀiq al-Taˀwīl fī-Mutašābah al-Tanzīl, op. cit., 
p. 11 : 
« li-anna min-aṣli-hi anna-kulla kalāmini-ḥtamala ḥaqīqatayni wa-lam yakun hunāka dilālatun ˁalā-anna 
l-murāda bi-hi iḥdā l-ḥaqīqatayni dūna l-uḫrā fa-wāğibun ḥamlu l-kalāmi ˁ alay-himā ğamīˁan ḥattā yakūnā 
murādayni bi-ḏālika, wa-matā lam-yumkin ḥamlu l-kalāmi ˁalay-himā ğamīˁan, fa-lā budda min-an 
yubayyina l-lāhu taˁālā murāda-hu min-humā bi-dalālatin, wa-illā ḫarağa min-an yakūna fī-hi fāˀidatun. » 
770 Muḥammad Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Raḍī, Talḫīṣ al-Bayān Fī Mağāzāt al-Qurˀān, annoté par 
Muḥammad ˁAbdul Ġanī Ḥasan, op. cit., p. 326 : 
« li-ˀanna ṭuruqa l-qawli rubba-mā ḍāqa baˁḍu-hā ˁalay-hi fa-ḫālafa ilā… » 
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exemple le fait de demander à un village « wa-sˀal al-qaryata », ce qui correspond en 

réalité à demander quelque chose aux gens du village en question771. 

Toutes les théories qu’al-Raḍī reprend ou développe dans ses livres ne peuvent 

bien entendu être reprises ici, ceci n’étant pas l’objectif de cette partie, mais nous 

remarquons que ces mêmes théories sont ensuite développées par des auteurs connus 

comme al-Ğurğānī, al-Qazwīnī, al-Sakkākī et al-Taftazānī. Il est à noter que d’après al-

Qazwīnī, l’éloquence consiste notamment à utiliser les bons, à savoir aussi bien dans le 

sens que dans leur sonorité, certains mots arabes comme mustašzirāt, takaˀkaˀtum ou 

ifranqiˁū étant considérés comme inutilisables par les littéraires772. Et pourtant, certains 

poètes utilisent ce genre de mots, ce que Šarīf al-Raḍī évite. En effet, la poésie d’al-Raḍī 

est un ensemble harmonieux, ou la musique des mots est clairement étudiée, puis la 

musique des phrases, une harmonie qui est le fruit du travail d’un rhétoricien, ou plutôt 

d’un poète rhétoricien. 

4.2. Procédés stylistiques de ḥiğāziyyāt 

 Un premier regard général porté sur la poésie de Šarīf al-Raḍī amène normalement 

le lecteur à dire qu’il s’agit d’une poésie simple, loin du métier de certains poètes et plus 

proche de la poésie bédouine d’une part et de la poésie d’amour comme on la trouve chez 

al-Mutanabbī d’autre part. À cela, nous pouvons également rapprocher sa poésie des 

productions de Buḥturī et d’Abū Firās al-Ḥamdāni, deux poètes qui l’ont précédé, qui ont 

choisi de forger la poésie avec une douceur particulière. Al-Raḍī réussit à réunir ces 

différents types de composition dans sa poésie, donnant une beauté à ses vers malgré la 

simplicité apparente des mots. 

La composition de la poésie devient alors comme un tableau qui semble simple 

au premier abord, en raison par exemple du peu de couleurs utilisées, mais qui attire l’œil 

en raison justement de sa simplicité ; et ce n’est qu’en regardant de près que l’on 

comprend petit à petit les procédés employés, l’observateur félicitant le peintre pour sa 

                                                           
771 Muḥammad Ibn Ḥusayn al-Šarīf al-Raḍī, Talḫīṣ al-Bayān Fī Mağāzāt al-Qurˀān, annoté par 
Muḥammad ˁAbdul Ġanī Ḥasan, op. cit., p. 173 : 
« Wa-qawlu-hu subḥāna-hu ‘wa-sˀali l-qaryati l-latī kunnā fī-hā wa-l-ˁīra l-latī aqbal-nā fī-hā’ wa-hāḏi-hi 
istiˁāratun min-mašāhīri l-istiˁārāti. Wa-l-murādu : wa-sˀal ahla l-qaryati l-latī kunnā fī-hā. » 
772 Saˁd al-Dīn al-Taftāzānī, Šarḥ al-Muḫṭaṣar, Qom, Dār al-Ḥikma, 1998, p. 14 et 19. 
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dextérité, les couleurs étant peu nombreuses, mais le tableau étant le résultat d’un nombre 

de techniques indénombrables. Prenons tout d’abord le vers suivant : 

 « Mon œil s’est retourné, et quand les vestiges 

 Ont quitté mon champ de vision, le cœur s’est retourné773. » 

Dans ce vers, nous notons qu’al-Raḍī emploie des mots simples et des images simples. 

Toutefois, la composition du vers est intéressante et fait penser à un tableau où l’image, 

qui devrait être figée, évoque le mouvement. Le poète reprend des images passées, et 

rajoute quelque chose d’imprévu : au lieu de rester sur les yeux, c’est le cœur qui se 

tourne. Cette image est simple, mais efficace. Alors que ce vers est extrait d’une poésie 

qui ne comporte que trois vers, il s’agit en effet de ce que nous pourrions qualifier d’une 

des plus belles poésies en langue arabe. Et Šarīf al-Raḍī insiste sur la présence de l’œil et 

du cœur avec une répétition qu’il reprend de ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf, cette fois en répétant 

talaffatat dans les deux hémistiches du vers, une fois pour parler de l’œil et une fois pour 

parler du cœur. 

 L’image reste toujours très importante chez Šarīf al-Raḍī. Ainsi, les mots et leurs 

sens sont au service de l’image comme nous le soulignions plus tôt, et non pas le contraire, 

le vrai poète étant le poète de l’image. En effet, pour reprendre les mots de Jean-Michel 

Maulpoix : 

« Écrire, c’est demeurer sur le seuil. C’est accueillir et congédier les images. 

Prendre ainsi la mesure de cette soif que l’on est. Ne pouvoir traverser la 

fenêtre, le rideau, ou le mur de toile de la langue sur lequel se projettent nos 

visions. C’est demeurer dans l’entrebâillement et montrer le rideau aussi bien 

que l’objet, ou l’objet pris dans le rideau de la langue. Le poète, en définitive, 

n’est jamais qu’effort vers l’image ou contre elle. Oscillant entre l’abandon et 

la lucidité774. » 

C’est alors que le cœur peut se perdre, ou le vent devenir jaloux dans la poésie « La nuit 

de l’avant-mont » : 

                                                           
773 Dīwān, T. 1, v. 3, p. 176 (kāmil) : 
« wa-talaffatat ˁaynī fa-muḏ ḫafiyat       ˁanhā ṭ-ṭulūlu talaffata l-qalbū. » 
774 Jean-Michel Maulpoix, Du lyrisme, op. cit., p. 285. 
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« Devenu jaloux, le vent se mit à nous aborder 

Sur les dunes, frôlant vêtements soyeux et mèches de cheveux775. » 

L’oiseau peut aussi sortir de sa qualité d’animal physique pour devenir une image liée au 

cœur : 

 « Quand nous nous sommes arrêtés, j’ai été émerveillé, et n’est pas arrivé 

 Le moment où l’oiseau du cœur des passionnés descend776. » 

L’oiseau perd son sens propre et prendre un sens figuré, puisqu’il s’agit là de l’oiseau du 

cœur des passionnés. 

 Nous remarquons également que la poésie d’al-Raḍī est vivante : nous y voyons 

le mouvement et l’arrêt, le silence, le calme et le tumulte. Nous y sentons divers parfums 

et notre regard profité de diverses couleurs attirantes. Tous les sens de l’être humain sont 

mobilités, et nous pourrions dire que ses ḥiğāziyyāt vont jusqu’à concerner le toucher et 

le goût. 

 Nous savons que les énoncés performatifs777 ou le style inšāˀī sont prédominants 

dans la poésie de Šarīf, qui inclut beaucoup de dialogues (ḥiwār), de narrations (ḥikāya), 

et dont le style est connu pour ses nombreuses interrogations. Dès le premier vers de ses 

poésies, il communique directement avec des lieux. 

 Pour saisir la force stylistique d’un poète, il est tout particulièrement intéressant 

d’étudier le premier vers de ses poèmes, ce que l’on appelle le maṭlaˁ, le premier vers 

étant considéré comme le plus important dans la poésie arabe : il est à prendre comme le 

titre ou le visage qui nous donne une idée de la poésie à découvrir. Dans le premier vers 

des ḥiğāziyyāt de Šarīf, nous pouvons trouver al-amr, l’impératif, comme dans le vers 

suivant : 

                                                           
775 Dīwān, T. 2, p. 242, v. 12 (basīṭ) : 
« wa-amsati r-rīḥu ka-l-ġayrā tuğāḏibu-nā      ˁalā l-kaṯībi fuḍūla r-rayṭi wa-l-limamī. » 
776 Dīwān, T. 1, p. 597, v. 7 (ṭawīl) : 
« wa-lammā tawāqafnā ḏuhiltu wa-lam yaḥin        li-ṭayri qulūbi l-ˁāšiqīna wuqūˁū. » 
777 Ahmed Ismaili, « Rhétorique arabe : Aristote, le Coran et la balagha », Babel. Littératures plurielles 
7, Toulon, Université de Toulon, 2003, p. 81-93. 
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 « Donne-moi à boire, car aujourd’hui je suis gai 

 Et la colline est assoiffée et désaltérée778. » 

Il y a également le serment, al-qasam, comme dans l’exemple suivant :  

« Je jure par Celui vers la maison duquel les pèlerins se dirigent 

Qu’ils soient loin ou bien près779. » 

Nous trouvons également les salutations, al-taḥiyya, ce qui est emblématique dans les 

ḥiğāziyyāt d’al-Raḍī. Nous pouvons lire par exemple : 

 « Présente ton salut entre le monticule de sable et le lieu de prière 

Aux stations de repos des montures chétives780. » 

Šarīf utilise également la prière dans ses premiers vers, ou l’invocation, al-duˁaˀ, comme 

dans ce vers : 

 « Que Dieu ne me prive pas d’un manteau de jeunesse 

 Que j’ai jeté à Mina, et je suis parti alors qu’on m’a volé781. » 

Ou encore, nous retrouvons plusieurs fois l’interrogation, al-istifhām, comme dans 

l’exemple suivant, déjà cité plus tôt : 

« Qui me rendra mes jours passés à la vallée d’al-Samurāt ? 

Ainsi que mes nuits laissées à Ğamˁ, Mina et Ğamarāt782 ? » 

                                                           
778 Dīwān, T. 2, p. 441, v. 1 (mağzūˀ al-ramal) : 
« isqi-nī fa-l-yawmu našwānu,       wa-r-rubā ṣādin wa-rayyān. » 
779 Dīwān, T. 1, p. 167, v. 1 (kāmil) : 
« lā wa-l-laḏī qaṣada l-ḥağīğu li-bayti-hī      mā-bayna nāˀin nāziḥin wa-qarībī. » 
780 Dīwān, T. 1, p. 37, v. 1 (ḫafīf) : 
« ḥayyi bayna-n-naqā wa-bayna-l-muṣallā     waqafāti-r-rakāˀibi-l-anḍāˀī. » 
781 Dīwān, T. 1, p. 175, v. 1 (kāmil) : 
« lā yubˁidanna l-lāh burda šabībatin      alqaytu-hu bi-minan, wa-ruḥtu salībā. » 
782 Dīwān, T. 1, p. 208, v. 1-2 (mağzūˀu r-ramal) : 
« man muˁīdun li-ya ayyā-     -mī bi-ğizˁi-s-samurātī 
   wa-layāliy-ya bi-ğamˁin      wa-minan wa-l-ğamarātī. » 
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L’interrogation est très présente au début des ḥiğāziyyāt, un procédé stylistique déjà 

employé chez les poètes antérieurs pour attirer l’attention du lecteur. Dans la poésie d’où 

est extrait le dernier vers mentionné, beaucoup d’interrogations se suivent, au point où 

trois vers consécutifs comportent non moins de cinq interrogations : 

 « Si seulement on pouvait retrouver l’ombre d’al-Aṯīl 

 Et peut-on gravir les montagnes de Ġuwayr ? 

 Et des tentes sont-elles usées sur la droite de Ḥimā ? 

 Les maisons à Abraqayn ont-elle disparu pour nous 

Y a-t-il une fin pour nos nuits longues ? 

Et y a-t-il un retour pour nos nuits courtes783 ? » 

Tous ces procédés appartiennent au registre inšāˀī et sont aussi en relations avec le 

lyrisme. 

Enfin, l’un des procédés les plus utilisés dans le premier vers des ḥiğāziyyāt, c’est 

l’appel, al-nidāˀ, cette technique étant reprise vingt-deux fois au total. Certes ce procédé 

était déjà vu chez al-Mutanabbi et chez ˁAbbās Ibn al-Aḥnaf entre autres, mais pas avec 

une telle insistance. Les procédés que sont al-nidāˀ et al-istifhām aident à ouvrir un 

dialogue avec ce qui est appelé ou interrogé, que ce soit les lieux ou d’autres choses 

encore. Ce dialogue est aussi ouvert grâce au terme aqūlu, « je dis », employé à de 

nombreuses reprises par Šarīf. Même si aqūlu est affirmatif et ne suit donc pas un style 

inšāˀī, il permet d’ouvrir le dialogue, comme dans les deux vers suivants d’une poésie qui 

comporte cinq racines du verbe qāla (dire) dans les cinq premiers vers : 

 « Je dis alors que les amis sont passés par Ḏī n-Naqā 

 Et devant les montures se trouvent Murbiḫ et Zarūd 

                                                           
783 Dīwān, T. 1, p. 596, v. 3-4 (ṭawīl) : 
« alā hal ilā ẓilli l-aṯīli taḫalluṣun       wa-hal li-ṯaniyyāti l-ġuwayri ṭulūˁū 
   wa-hal baliyat ḫaymun ˁalā aymani l-ḥimā      wa-zālat lanā bi-l-abraqayni rubūˁū 
   wa-hal li-layālīnā ṭ-ṭiwāli taṣarrumun        wa-hal li-layālīnā l-qiṣāri ruğūˁū. » 
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 Ô cœur, tu recherches l’Irak depuis al-Ḥimā ? 

 Que la joie soit tienne pour avoir un objectif qui soit aussi lointain784. » 

Le poète installe ensuite le dialogue à partir du aqūlu lancé au début. Et nous retrouvons 

ce dialogue dans d’autres poésies, un dialogue engagé avec le cœur, la passion, etc. 

 Pour interpeller quelqu’un, le poète utilise souvent l’interjection yā, qui 

correspondrait à l’interjection « ô » en français. Toute chose peut être personnifié chez 

Šarīf al-Raḍī et être ainsi interpellé, comme les nuits de Ḫayf, le parfum de Nağd, le 

voyageur, l’ami, les lieux du Ḥiğāz, la montagne, la gazelle, l’arbre, l’oiseau, le cœur ou 

la maison. Cette tendance à appeler les choses atteint son paroxysme dans une poésie où 

le poète à recours à l’appel, al-nidāˀ, à cinq reprises alors que seuls cinq vers constituent 

cette poésie. En fait, la répétition de l’appel est un moyen, dans la poésie d’amour dite 

ġazal d’oublier le moi, anā, pour partir et se rapprocher de l’autre, même si l’autre n’est 

pas directement la bien-aimée. D’ailleurs, Šarīf al-Raḍī interpelle moins souvent sa bien-

aimée directement que les lieux saints, les animaux ou les arbres, comme dans ce vers : 

 « Ô oiseau du saule qui chante sur une branche ! 

 Qu’est-ce qui a déclenché tes gémissements pour moi, ô oiseau du saule785 ? » 

Ailleurs, le poète dit encore : 

 « Ô Arāka-l-Ḥimā, sache que je t’observe 

 Quel cœur a perpétré ta récolte786 ? » 

Dans une autre poésie, al-Raḍī commence encore par un autre appel, interpellant une nuit 

en particulier : 

                                                           
784 Dīwān, T. 1, p. 363, v. 1 (ṭawīl) : 
« aqūlu wa-qad ğāza r-rifāqu bi-ḏī n-naqā     wa-dūna l-maṭāyā murbiḫun wa-zarūdū 
   ataṭlubu yā qalbī l-ˁirāqa mina l-ḥimā     liyahnaka min marman ˁalayka baˁīdū. » 
785 Dīwān, T. 2, p. 416, v. 1  (basīṭ) : 
« yā ṭāˀira l-bāni ġirrīdan ˁalā fanani      mā hāğa nawḥu-ka-lī yā ṭāˀira l-bāni. » 
786 Dīwān, T. 2, p. 241-243, v. 1 (baṣīt) : 
« yā-laylata-s-safḥi allā ˁodti ṯāniyatan        saqā zamānu-ki haṭṭālun mina-d-diyami. » 
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 « Ô toi, nuit de l’avant-mont, ne dois-tu pas faire ton retour un jour ? 

 Ton époque fut abondamment arrosée par la pluie torrentielle787. » 

Šarīf al-Raḍī emploie essentiellement l’interjection yā pour interpeller, une interjection 

qui donne davantage le sens d’un appel effectué de loin, alors que la hamza donne plutôt 

un sens de proximité. D’après Antoine Masˁūd Bustānī : 

« L’appel consiste à demander l’arrivée d’une personne en citant son prénom 

ou son nom avec une interjection servant à l’appel, comme la hamza, ay, yā 

[…]. Si on utilise souvent la hamza ou ay, c’est pour faire un appel de près. 

Le reste sert à appeler de loin. Et on considère l’éloigne comme proche en 

utilisant la hamza ou ay ; […] et on considère ce qui est proche comme éloigné 

en utilisant autre chose que la hamza ou ay. L’énonciateur a alors une intention 

particulière, comme élever son rang ou le rabaisser, si ce n’est par 

inadvertance788. » 

Ainsi, en utilisant yā en priorité, Šarīf montre le respect qu’il donne à tout ce qu’il 

interpelle, s’il n’est pas réellement éloigné. C’est pourquoi, nous pouvons penser que 

lorsqu’il s’engage dans un dialogue avec son cœur, il l’élève en même temps. 

 Ajoutons à cela que le rythme des ḥiğāziyyāt d’al-Raḍī suit l’intention du poème. 

En effet, nous remarquons que la musique générale et la structure de ses poésies répondent 

souvent à des mètres qui sont légers et rapides, et en même temps « posés » (ğiddī), des 

mètres qui seront souvent repris après lui par les Soufis. De tels rythmes rapides avec les 

syllabes qui s’enchaînent sont appréciés par les gens, car de tels poèmes peuvent ensuite 

facilement être chantés, notamment pour les pèlerins sur le chemin du hadj. Par exemple, 

nous retrouvons un rythme rapide dans le vers suivant : 

                                                           
787 Dīwān, T. 2, p. 91, v. 1 (ḫafīf) : 
« yā arāka l-ḥimā tarā-nī arākā     ayyu qalbin ğanā ˁalayhi ğanākā. » 
788 Antoine Masˁūd al-Bustānī, Al-Balāġa wa-l-Taḥlīl, Beyrouth, Dār al-Mašriq, 1986, p. 52 : 
« An-nidāˀu huwa ṭalabu iqbāli šaḫṣin bi-ḏikri-smi-hi aw-laqabi-hi, baˁda adātin min-adawāti n-nidāˀ, wa-
hiya (al-hamzatu, ay, yā, ayā, hayā, ā, wā). Al-hamzatu wa-ay li-munādāti l-qarīb, wa-baqiyyatu l-adawāti 
li-munādāti l-baˁīd. Yunazzalu l-baˁīdu manzilata l-qarībi, wa-baqiyyatu l-adawāti li-munādāti l-baˁīdi, fa-
yunādā bi-l-hamzati wa-ay, iḏā-daˁat asbābun balāġiyyatun ilā-ḏālika, ka-d-dilālati ˁalā-qurbi-hi mina-l-
qalbi […]. Yunazzalu l-qarību manzilata l-baˁīdi fa-yunādā bi-ġayri l-hamzati wa-ay, iḏā-kāna hunāka 
ġaraḍun yaqṣudu-hu l-balīġu, ka-l-išārati ilā-buˁdi darağati-hi fī-r-rifˁati, awi-ḏ-ḏillati, awi-l-ġaflati. » 
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 « Donne-moi à boire, car aujourd’hui je suis gai 

 Et la colline est assoiffée et désaltérée789. » 

Il s’agit dans cet exemple d’un mètre appelé mağzūˀ al-raml, le terme raml renvoyant à 

la marche rapide. Nous remarquons ici que le sens et le mètre vont ensemble, car nous y 

trouvons dans les deux cas l’évocation de la joie et de l’excitation. Le vers suivant est 

aussi tiré d’une poésie au rythme rapide : 

 « Ô cœur, renouvelle les douleurs 

 L’heure de la séparation se tient demain790. » 

Il s’agit cette fois d’un mètre appelé mağzūˀ al-sarīˁ, sarīˁ signifiant « rapide ». Une 

grande partie des mètres apportent donc un rythme rapide, même si d’autres mètres, plus 

longs, plus lents, ont également été employés. 

En plus du mètre, la musique interne des poésies révèle un choix des mots 

minutieux, car même les lettres et sons employés permettent de donner un ressenti 

particulier, et évoquer le sens de la joie si nécessaire. Par exemple, un terme comme 

našwān se termine avec une syllabe ouverte, une rime que l’on retrouve tout au long d’une 

poésie et offrant la gaieté par le son. Ainsi, les ḥiğāziyyāt d’al-Raḍī présentent une 

harmonie entre les sons et les sens. 

4.3. Étude stylistique d’une des ḥiğāziyyāt d’al-Raḍī 

 Dans cette partie, nous nous proposons d’exposer un certain nombre de procédés 

stylistiques, de figures de style et de techniques employés dans une des poésies dites 

ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī, à savoir le célèbre poème « La gazelle du saule », dont la 

traduction et la translittération complètes se trouvent en annexe. 

 Dans le premier vers de sa famille, nous retrouvons l’appel, al-nidāˀ, que nous 

avons étudié plus tôt, avec le traditionnel yā, pour interpeller la gazelle du saule : 

                                                           
789 Dīwān, T. 2, p. 441, v. 1 (mağzūˀ al-ramal) : 
« isqi-nī fa-l-yawmu našwānu,       wa-r-rubā ṣādin wa-rayyān. » 
790 Dīwān, T. 1, p. 331, v. 1 (mağzūˀ al-sarīˁ) : 
« yā-qalbi ğaddid kamadā     fa-mawˁidu l-bayni ġadā. » 
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« Ô gazelle du saule qui broute dans sa charmille 

Profite aujourd’hui, car le cœur est ta prairie791. » 

Dans ce premier vers où le cœur est devenu une prairie grâce à une première métaphore, 

deux termes proches dans la sonorité sont mis en parallèle entre le premier hémistiche et 

le second, à savoir tarˁā et marˁākī, ce qui correspond à un ğinās, terme qui désigne 

« l’emploi de deux mots dans deux sens différents en jouant sur la répétition partielle ou 

complète de leurs consonnes792 ». Nous retrouvons plusieurs fois ce procédé à travers ce 

poème, qui est ici le ğinās partiel (nāqiṣ), comme dans le douzième vers avec maškū et 

šākī, ou encore le seizième avec nafḥatun et nuṭfatun793. Ce procédé apporte une première 

forme de répétition du son par l’allitération, sachant qu’al-Raḍī utilise beaucoup la 

répétition, al-tikrār, pour insister sur les mots et les marteler devant le lecteur, comme par 

exemple avec les termes ḥayyāhā et ḥayyākī dans le onzième vers pour transmettre les 

salutations :  

« Que Minā et les nuits de Ḫayf soient gorgées d’eau et se désaltèrent 

Grâce aux nuages, et que le salut soit sur elles ainsi que sur toi794. » 

Les Soufis et les poètes mystiques, après lui, la poésie d’éloge prophétique ou madīh, 

intégreront également de nombreuses répétitions à leur tour. Dans le troisième vers, nous 

avons un ğinās partiel, avec riyāḥ et rāˀiḥa, deux termes proches dans la sonorité et aux 

sens proche, l’un évoquant le vent et l’autre le parfum. 

 Les répétitions d’al-Raḍī retrouvent d’un poème à l’autre. Le terme flèche, sahm, 

dans le cinquième vers, est un terme plusieurs fois répétés dans les ḥiğāziyyāt. La 

répétition est un procédé largement utilisé : nous remarquons que le cœur, qalb, est repris 

                                                           
791 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 1 (basīṭ) : 
« yā ẓabyata l-bāni tarˁā fī-ḫamāˀili-hi      liyahnaki l-yawma anna l-qalba marˁā-kī. » 
792 Nejmeddine Khalfallah, La théorie sémantique de ‘Abd al-Qāhir al-Jurjānī, Paris, L’Harmattan, 2014, 
p. 217. 
793 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 12 et 16 (basīṭ) : 
« ˀiḏ yaltaqī kullu ḏī daynin wa-māṭila-hu          minnā wa-yağtamiˁu-l-maškuwwu wa-š-šāki 
   […] 
   yā ḥabbaḏā nafḥatun marrat bi-fī-ki la-nā       wa-nuṭfatun ġumisat fī-hā ṯanāyā-ki. » 
794 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 11 (basīṭ) : 
« saqā minan wa-layālī-l-ḫayfi mā šaribat          mina-l-ġamāmi wa-ḥayyā-hā wa-ḥayyā-ki. » 
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plus d’une fois dans cette même poésie. Et c’est là où le génie du poète s’opère, 

réussissant à insister sur un terme ou une image et à garder l’intérêt du lecteur. 

 Dans le sixième vers, le poète opère un parallèle, une muqābala, entre wafayti bihi 

dans le premier hémistiche et kaḏabat dans le second :  

« Tes yeux m’ont fait une promesse qu’ils n’ont pas tenue 

Et il leur a fallu peu de temps pour mentir à mes yeux795. » 

Et nous retrouvons encore une répétition : une triple répétition cette fois-ci, dans le même 

vers, l’œil, ˁayn, n’étant repris pas moins de trois fois dans ce même vers. Cette répétition 

permet d’insister sur l’importance de ces yeux, des yeux qui communiquent. 

 Dans le vers suivant, un même mot laisse entrevoir deux significations, et chacune 

de ces significations apporte une couche de compréhension supplémentaire au vers : 

« Le coin de tes yeux évoque le charme de la gazelle 

Le jour de notre rencontre, et le mérite revient à l’orateur796. » 

En effet, le terme ḥakat, peut donner le sens de šābahat, « ressembler », pour dire que les 

yeux de la personne interpellée sont beaux comme les yeux de la gazelle. Mais ḥakat peut 

aussi imprimer le sens de la communication, « parler ». Il s’agirait dans ce dernier cas 

d’une istiˁāra, d’une sorte de métaphore, les yeux ne parlant pas évidemment, un procédé 

que nous retrouverons notamment dans le quatorzième vers, où l’on voit que l’œil est 

mentionné comme étant passionné, au lieu de dire que le poète lui-même est dans cet état. 

 Puis le neuvième vers nous montre que Šarīf ne répète pas forcément les mots, 

sans pour autant manquer de répéter une image, un sens. Avec le terme ṭarf, il continue 

de dessiner l’œil ou le cœur de l’œil, et effectue ainsi un cadrage sur cet œil qui l’intéresse 

tant. Le poète se focalise sur cet œil et essaye de le décortiquer autant que possible, pour 

ne le quitter qu’après avoir compris ce qu’il a fait : cet œil a tué des gens, et il nous donne 

                                                           
795 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 6 (basīṭ) : 
« waˁdun liˁaynay-ki ˁindī mā wafay-ti bihi          yā qurba mā kaḏabat ˁaynay-ya ˁaynā-ki. » 
796 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 7 (basīṭ) : 
« hakat liḥāẓu-ki mā fi-r-rīmi min mulaḥin          yawma-l-liqāˀi fakāna-l-faḍlu lil-ḥākīki. » 
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les noms de ses victimes. Et c’est alors qu’on laisse l’œil pour parler directement avec la 

bien-aimée. 

 Ce poème intègre également plusieurs antithèses ou ṭibāq, un procédé 

d’embellissement sémantique impliquant « l’opposition des deux sens lexicaux dans le 

même discours797 », comme dans l’avant-dernier vers, avec les sens du mouvement et de 

l’arrêt que transmettent les termes waqfatun et waḫadat : 

« Combien j’apprécie la station de la caravane oubliée 

Sur un champ où tes montures ont pressé le pas798. » 

Ou bien dans le neuvième vers, dans lequel naˁīm et ˁaḏāb sont opposés dans le premier 

hémistiche, à savoir le délice et le supplice, ou encore amarraki et aḥlākī dans le second, 

opposant ainsi le caractère amer et le caractère doux :  

« Tu es le délice de mon cœur ainsi que son supplice 

Combien tu es amère dans mon cœur et en même temps douce799 ! » 

Et au milieu de chacun de ces deux hémistiches, nous retrouvons encore le cœur, al-qalb. 

Cette insistance sur le cœur a placé le cœur au cœur de cette poésie de dix-huit vers, le 

neuvième vers, venant au milieu de la lecture, semblant vouloir prendre pour titre de 

« Vers du cœur ». 

                                                           
797 Nejmeddine Khalfallah, La théorie sémantique de ‘Abd al-Qāhir al-Jurjānī, op. cit., p. 23. 
798 Dīwān, T. 2, p. 100, v. 17 (basīṭ) : 
« wa-ḥabbaḏā waqfatun wa-r-rakbu muġtafilun          ˁalā ṯaran waḫadat fī-hi maṭāyā-kī. » 
799 Dīwān, T. 2, p. 99, v. 9 (basīṭ) : 
« anti-n-naˁīmu li-qalbī wa-l-ˁaḏābu la-hu          fa-mā amarra-ki fī-qalbī wa-aḥlā-kī. » 
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Conclusion 

 De nombreuses questions se sont posées une fois face à ce genre de poésie formée 

par Šarīf al-Raḍī. Tout d’abord, quel est l’objectif de ces ḥiğāziyyāt ? Était-ce simplement 

un ġazal sensuel qui évoquait la femme ? Qui est la bien-aimée de Šarīf al-Raḍī ? Que 

sont tous ces noms de femmes mentionnés ? Tous ces noms renvoyaient-ils à une femme 

en particulier, comme certains l’ont pensé, à la manière de la poésie ‘udhrite, comme 

Qays et Ğamīl ? Quel était l’objectif de la répétition et de l’insistance sur les lieux sacrés 

dans les ḥiğāziyyāt ? Quel type de nostalgie avait-il pour ces lieux ? Ces lieux étaient-ils 

imaginaires ou véridiques ? Sa nostalgie était-elle passive ou vivante ? S’agit-il d’une 

nostalgie pour un lieu vivant dans le cœur du poète ? Son sentiment d’être étranger était-

il lié aux lieux de son enfance, ou était-ce un sentiment intérieur, psychologique, spirituel 

et poétique ? 

 En fait, qui était Šarīf al-Radhi ? Quel est son rapport avec la gazelle ? Le sarḥa ? 

Discutait-il avec la « vision », le ṭayf ? Son échange intime était-il avec Lamyāˀ ou bien 

une gazelle blanche ? Ou bien avec une chamelle, un oiseau, le vent, la montagne, la nuit 

de l’avant-mont, ou son cœur qu’il a appelé plusieurs fois au début des ḥiğāziyyāt ? Ses 

divers dialogues visaient finalement à se trouver lui-même. Exprimer son intériorité n’est 

pas une tâche facile ; il faut être un poète proche du cœur pour cela. Šarīf avait finalement 

une âme de philosophe dans sa poésie, tout en restant clair et compréhensible. Sa poésie 

comporte plusieurs niveaux de lecture, et c’est ce qui lui a permis d’être repris par tout le 

monde, chacun pouvant réutiliser les images selon ses volontés littéraires. C’est pourquoi 

Šarīf al-Raḍī a eu une grande influence sur la poésie arabe. 

 Šarīf al-Raḍī a réussi à forger les mots selon sa volonté, à choisir les termes 

adéquats et les plus belles métaphores et allusions pour amener le lecteur vers le cœur des 

concepts. Il transporte l’interlocuteur au fond de l’intellect et au centre du cœur. Les clés 

linguistiques sont, entre autres, des clés nécessaires pour ouvrir cette coquille et ces 

voiles, pour accéder à la réalité de ses sentiments, découvrir les signes, symboles, 

allusions et images, riches et multiples, voire même superposés. En effet, « l’emploi 

fréquent du “déguisement” (kināya) », ce que nous avons appelé l’allusion, montre que 

pour Šarīf, « il est naturel d’“embellir” une expression en la rendant moins directe et, à 
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son point de vue, d’autant plus riche800. » La langue arabe, avec sa richesse, son histoire 

et toutes les charges qu’elle porte en elle, vient aider ce genre poétique unique que Šarīf 

a intégré avec force dès sa tendre enfance. Il s’en est donc nourri et, à son tour, l’utilise 

avec son génie en prenant l’aide de ses vagues émotionnelles psychologiques et du cœur, 

avec ce qu’il a vécu comme expériences et chocs dans sa vie : emprisonnement de son 

père, départ de sa mère, perte d’amis, conflits sociaux, familiaux et politiques… Tout cela 

l’a forgé. Tous ces éléments nourrissent son imagination pour donner naissance à ses 

images. De plus, les voyages spirituels au hadj, depuis son enfance, ont eu leurs effets sur 

son âme depuis son plus jeune âge. 

 En plus de son éducation et de ses expériences pratiques depuis ses premières 

années, Šarīf al-Raḍī a su profiter des « forums de la passion » à Bagdad, où se 

réunissaient les poètes et les littéraires. Puis il a lui-même enseigné à des poètes et 

littéraires, dans son école Dār al-ˁIlm. Parmi ses disciples, on compte notamment le grand 

poète Mihyār al-Daylamī. Et ses échanges avec de grands poètes ont certainement 

contribué à son évolution littéraire, comme al-Ṣābī, Ibn al-Ḥağğāğ et al-Maˁarrī, entre 

autres. Le contact qu’il entretenait avec son propre frère Šarīf al-Murtaḍā, bon critique 

littéraire, a certainement joué un grand rôle dans la consolidation de sa poésie. 

 Tout cela a permis d’ouvrir une grande et nouvelle école poétique, surprenant les 

gens de son époque. De nombreux lettrés ont alors demandé une copie de son divan durant 

sa vie. Ainsi, très rapidement, sa poésie s’est diffusée de l’Orient à l’Occident, en 

particulier son innovation que sont les ḥiğāziyyāt, qui ont été lues, chantées, copiées, 

recopiées et reprises. Certains ont même essayé de copier sa voie, sans toutefois l’égaler. 

Malgré la quantité d’écrits laissés par les poètes, la qualité, l’originalité et la sincérité 

étaient ensuite difficiles à trouver, l’essentiel étant l’imitation de prédécesseurs comme 

Šarīf al-Raḍī et Mihyār al-Daylamī en particulier801. De grands poètes, lettrés, 

philosophes, depuis son époque, ont appris de cette école, jusqu’à nos jours, comme 

Mihyār al-Daylamī lui-même, Abī Wardī en orient, Ibn Bāğa, Ibn Ḫafāğa, Lisān al-Dīn 

Ibn al-Ḫaṭīb en Occident, et des Soufis comme Ibn al-Fāriḍ, Ibn ˁArabī, al-Suhrawardī, et 

même des poètes persans comme Abū Sāˁd Abū al-Ḫayr, Ḥāfiẓ, Ğalāl al-Dīn al-Rūmī. Et 

                                                           
800 Frithjof Schuon, Le Soufisme, voile et quintessence, Paris, Éditions Devry, 2007, p. 11. 
801 ˁAlī Ğawād al-Ṭāhir, Al-Šiˁr al-ˁArabī fī al-ˁIrāq wa Bilād al-ˁAğam, Beyrouth, Dār al-Rāˀid al-ˁArabī, 
1985, p. 377. 
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même des poètes de notre ère ont été touchés et influencés par ce poète et son genre, 

comme Aḥmad Šawqī ou d’autres encore. Que ce soit chez les poètes ou les poétesses, 

l’influence de Šarīf al-Raḍī s’est poursuivi jusqu’à l’ère moderne. 

« Les premières poétesses du vingtième siècle ont gardé la pureté du style 

traditionnel et la forme poétique classique, suivant la manière des grands 

poètes de la tradition arabe, tels qu’al-Mutanabbī, al-Buḥturī et al-Šarīf al-

Raḍī802. » 

L’étendue de son influence à travers les siècles confirme son rôle dans la littérature arabe, 

et même davantage. 

 Parmi les points essentiels de ces ḥiğāziyyāt, c’est bien entendu la répétition de 

toponymes, avec plus de cent vingt noms de lieux répétés environ quatre cents fois, ce 

qui montre l’importance de ces lieux que le poète collectionne. Après Šarīf, d’autres 

poètes lui ont succédé pour répéter ces lieux comme Kāẓima, Ḏī Salam, al-Ġamīm, Ḏī al-

Aṯl, Ḏī al-Ġaḍā, Naˁmān. Certains des lieux en question peuvent être un mystère, un secret 

ou un symbole, comme avec le mystère de ˁ Arafa que nous avons développé. En fait, Šarīf 

al-Raḍī tourne autour des deux pôles que sont la mecque et Médine, et tout ce qui leur est 

lié, de près ou de loin, peut donc devenir sacré. Il a alors transféré toutes les charges 

culturelles, la nostalgie et les particularités de la poésie ‘udhrite vers les lieux qui sont 

liés au Ḥiğāz, directement ou en raison du trajet qui y mène. 

 Pour montrer son amour pour ces lieux, qu’ils soient saints ou revêtus d’une 

dimension sacrée, il a employé une symbolique de la femme : les noms de femmes 

mentionnés, des noms connus dans la langue arabe et la littérature arabe, ‘udhrite en 

particulier, lui permettent de profiter de la valeur de ces noms dans le patrimoine poétique. 

Šarīf utilise donc ces noms pour parfaire ses poésies d’amour, en les accolant aux lieux 

sacrés du hadj, la Mecque et Médine. Ces noms, pour lui, deviennent des symboles pour 

parler de son amour pour les lieux du Ḥiğāz. La nature et les animaux contribuent, quant 

                                                           
802 Radwa Ashour, Ferial J. Ghazoul, Hasna Reda-Mekdashi, Mandy McClure (trad.), Arab Women 
Writers: A Critical Reference Guide, 1873-1999, Le Caire, The American University in Cairo Press, 2008, 
p. 181, traduction personnelle. 
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à eux, à mettre le poète en symbiose avec le monde. La nature devient une partie de lui, 

et son cœur devient la prairie où viennent brouter les gazelles. 

 Šarīf al-Raḍī a profité des structures et des images de ses prédecesseurs, d’entre 

les poètes classiques des muˁallaqāt, ou des poètes de ġazal islamique primitif, érotique 

ou ‘udhrite, en plus de textes plus religieux, comme le Coran, la sunna du Prophète, les 

documents légués par ses aïeuls, avec notamment sa propre implication dans la collecte 

de propos de l’Imam ˁAlī pour composer le recueil Nahğ al-Balāġa. Il a donc profité de 

la littérature et de ses connaissances en matière religieuse et spirituelle pour construire 

son genre nouveau, avec une dextérité qui a propulsé son genre au-delà des limites de son 

époque, de sa région ou de sa plume, bien des poètes ayant repris les caractéristiques des 

ḥiğāziyyāt dans leurs écrits, à partir de son disciple Mihyār al-Daylamī jusqu’à des poètes 

plus récents et contemporains. Tout comme il était difficilement possible d’écrire de la 

poésie arabe sans s’attarder près des vestiges, al-aṭlāl, il est devenu difficile de se passer 

des ḥiğāziyyāt, surtout, à l’heure actuelle, dans les poésies ayant un aspect religieux. Les 

ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī ont donc été un tournant dans la poésie arabe, à tel point que 

l’influence de Šarīf al-Raḍī semble même avoir réussi à s’étendre au-delà de sa langue 

d’écriture, l’arabe. 
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Annexe 1 : Biographie de Šarīf al-Raḍī 

Ce document a été préparé à partir de la thèse de doctorat de ˁIṣām ˁAbd ˁAlī 

intitulée « Al- Šarīf al-Raḍī: His Life and Poetry803 ». Reprenant les points que nous avons 

jugés essentiels de la vie du poète al-Raḍī, il permet d’avoir un bref aperçu de son 

environnement familial, de son parcours et de ses ambitions. 

Son enfance 

Al- Šarīf al-Raḍī, né en 359 après l’hégire, soit en 969 après J.-C., provient d’une 

famille alide célèbre à Bagdad dans la période bouyide, tant au niveau politique que sur 

le plan religieux. Son père al-Ḥusayn était un descendant de l’Imam Mūsā al-Kāẓim, 

considéré comme étant le septième Imam à succéder au Prophète de l’Islam par les 

Musulmans chiites. La mère d’al-Raḍī, Fāṭima, descendait du quatrième Imam, Zayn al-

ˁĀbidīn. 

La famille d’al-Raḍī joua un rôle majeur dans les cercles religieux et politiques 

dans l’ère bouyide. Même lorsque le vent sembla tourner en leur défaveur, la naqāba, la 

haute position religieuse de l’époque, semblait rester la chasse gardée de cette famille. Le 

grand-père d’al-Raḍī, l’oncle maternel de sa mère, puis son propre père et enfin al-Raḍī 

lui-même et son frère devinrent naqīb à plusieurs reprises. 

Le niveau de vie de sa famille semble avoir été élevé, sauf durant la période où 

les biens de son père furent confisqués par le prince bouyide ˁAḍud al-Dawla. Sa mère 

Fāṭima hérita d’une grande richesse de son père, ce qui lui permit de subvenir aux besoins 

de la famille, notamment quand son mari fut privé de ses biens. 

Du point de vue de la morale islamique, le mode de vie de cette famille était aussi 

vu avec beaucoup de respect. En effet, les historiens arabes parlaient du père d’al-Raḍī 

en l’honorant pour son inébranlable droiture, sa générosité de sa position au sein des 

                                                           
803 ‘Isam ‘Abd ‘Ali, « Al-Sharif al-Radi: His Life and Poetry », Thèse de doctorat en philosophie, sous la 
direction de J. A. Haywood, Durham, School of Oriental Studies, 1974, p. 95-147. 
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Alides. Il était également réputé pour sa capacité à calmer les tensions qui pouvaient 

mener à des conflits. 

Al-Raḍī, le troisième d’entre quatre enfants, les trois autres étant ˁAlī, Zaynab et 

Ḫadīğa, dut longtemps vivre l’absence de son père. Non seulement son père devait 

s’absenter en raison de ses responsabilités, notamment en tant que chef des caravanes des 

pèlerins, mais il subit également la tyrannie du nouveau dirigeant de Bagdad, le prince 

ˁAḍud al-Dawla qui, en l’an 369h/979, décida d’inaugurer sa venue au pouvoir en limitant 

l’influence de ceux qui pouvaient être considérés comme une menace ou un obstacle à 

son règne. C’est alors qu’en plus de voir ses biens confisqués, le père d’al-Raḍī fut arrêté 

et jeté en prison Il fallut attendre l’arrivée au pouvoir du dirigeant bouyide Šaraf al-Dawla 

pour que celui-ci libère le père d’al-Raḍī, qui accompagna le prince sur son chemin de 

Bagdad en 376h/986 et que les biens de la famille lui soient rendus. 

Šarīf al-Raḍī dut vivre ces années d’épreuves et de difficultés durant son 

adolescence, une période où normalement l’être humain se forme et se crée ses idéaux. 

Cette période difficile le toucha beaucoup, voyant les amis de la famille partir et le statut 

de cette famille détruit en un instant. Frappé par la situation et face à l’indifférence 

d’autres anciens proches, il n’est pas étonnant de voir le poète perdre sa confiance à 

l’égard de certaines relations, certains amis et dans le régime de manière générale, disant : 

Je me demande, et pourtant ce n’est pas étrange, comment 

L’humanité peut être l’ennemie des hommes de vertu804 

Sa poésie montre combien cette tragédie le marqua, les souvenirs tristes étant toujours en 

lui même dans les jours de joie avec le retour de son père. 

Son éducation 

Dans les années d’exil de son père, sa mère Fāṭima résista à l’épreuve et prit sur 

elle toute la responsabilité de l’éducation de ses enfants. Elle demanda au théologien 

imamite Muḥammad al-Nuˁmān de leur enseigner les règles de la théologie, alors que 

d’autres tuteurs commencèrent à enseigner à al-Raḍī la grammaire et la philologie. Il était 

                                                           
804 Dīwān, T. 1, p. 317, v. 17 (kāmil) : 
« wa-laqad ˁağibtu wa-lā ˁağībun anna-hū      kullu l-warā li-l-fāḍilīna aˁādī. » 
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alors âgé de dix ans, âge où il commença à composer des vers de poésie, et c’est tôt que 

l’on s’aperçut de ses capacités exceptionnelles. 

Au début de sa formation, al-Raḍī fut en contact avec le célèbre philologue Ibn 

Ğinnī, considéré comme un défenseur passionné de la poésie d’al-Mutanabbī. 

L’enseignant admirait son élève, et cette relation enseignant-élève se changea en une 

grande amitié qui perdura jusqu’au décès d’Ibn Ğinnī. Il est fort possible que ce soit ce 

philologue qui inculqua chez al-Raḍī une admiration pour la poésie d’al-Mutanabbī. Il est 

également probable qu’il eut accès à des poésies anciennes sous la supervision de son 

enseignant. 

Al-Raḍī montra un désir ardent pour l’acquisition du savoir. Il poursuivit ses 

études auprès de célèbres savants de l’époque, dont la liste révèle l’étendue de son 

érudition en grammaire, dans la tradition prophétique, en poésie, en histoire, en théologie, 

en philologie et en études coraniques. Parmi ses enseignants, on trouve : 

- Abū ˁAlī al-Ḥasan Ibn Aḥmad al-Fārisī (m. 377h/987), enseignant d’ Ibn Ğinnī 

et célèbre grammairien. 

- Abū Ḥasan ˁAlī Ibn ˁĪsā al-Rabˁī (m. 420h/1029), grammairien auprès de qui al-

Radhi étudia la prosodie et la grammaire. 

- ˁAlī Ibn ˁĪsā al-Rūmānī (m. 383h/993), théologien mu’tazilite, grammairien et 

philologue. 

- Ibn Nubāta al-Saˁdī (m. 405h/1014), un des célèbres poètes qui représentaient le 

style bédouin dans leur poésie. 

- Abū ˁUbaydillāh Muḥammad Ibn ˁUmrān al-Marzubānī (m. 384h/994), qui 

montrait une grande érudition dans la poésie. 

- ˁAbd al-Ğabbār (m. 415h/2014), « juge des juges », auprès de qui al-Raḍī étudia 

la théologie. 

- Abū Bakr Muḥammad Ibn Mūsā al-Ḫawārizmī (m. 403h/1012), célèbre 

théologien de l’époque. 

- ˁĪsā Ibn ˁAlī Ibn ˁĪsā al-Ğarrāḥ (m. 391/1001), auprès de qui al-Raḍī étudia la 

tradition prophétique. 

- Abū Ḥafṣ ˁUmar Ibn Ibrāhīm al-Kinānī (m. 390h/999), auprès de qui Šarīf al-

Raḍī étudia les sciences du hadith et du Coran. 
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- Al-Muˁāfā Ibn Zakariyyā al-Nahrawānī (m. 390h/999), un malékite aux grandes 

compétences en grammaire, théologie et études coraniques. 

- Ibrāhīm Ibn Aḥmad al-Ṭabarī (m. 393h/1002), un autre théologien malékite, 

auprès de qui al-Raḍī apprit le Coran par cœur. 

- Abū Muḥammad ˁAbdullāh Ibn Muḥammad al-Akfanī (m. 405h/1014), juge 

sunnite de Bagdad durant plusieurs années. 

Cette liste non exhaustive montre la variété des enseignements qu’il reçut, provenant 

d’enseignants de divers horizons. 

Ambitions politiques 

 À l’âge de dix-sept ans, avec le retour de son père, al-Raḍī faisait déjà preuve 

d’une grande maîtrise dans sa poésie, et il s’en servait pour dépeindre la grande valeur de 

son père et tenter de rendre la naqāba à sa famille. Via les relations de son père avec les 

politiciens de l’époque, al-Raḍī commença à tracer son propre chemin. 

 En 380h/990, la naqāba fut restaurée dans la famille d’al-Raḍī, et les deux frères 

al-Murtaḍā et al-Raḍī agirent en tant que naqīb pour le compte de leur père. Šarīf al-Raḍī 

saisit l’occasion pour renforcer ses liens avec les politiciens et élargir son cercle de 

connaissances. Finalement, il fut en bons termes avec le calife al-Ṭāˀiˁ, ce qui ne dura 

toutefois pas bien longtemps. Ensuite, après que le calife fut détrôné et arrêté dans de 

terribles circonstances en 391h/991, al-Raḍī semble avoir perdu toute confiance dans les 

dirigeants, avec lesquels il était prêt à abandonner tout lien de forte amitié, disant : 

 Jamais plus je ne serai trompé par un souverain 

 Stupides sont ceux qui entrent par les portes des souverains805 

Mais il ne s’écarta de la scène politique qu’une courte période. Peu après la chute d’al- 

Ṭāˀiˁ, il recommença à chercher à gagner en autorité. Ses espoirs se tournèrent vers le 

dirigeant bouyide de Bagdad, Bahāˀ al-Dawla, dont le règne dura pendant vingt ans. Al-

                                                           
805 Dīwān, T. 2, p. 493, v. 32 (basīṭ) : 
« hayhāta aġtarru bi-s-sulṭāni ṯāniyatan      qad-ḍalla wallāğu abwābi s-salāṭīnī. » 
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Raḍī reprit la position de la naqāba à plusieurs reprises, exécutant son devoir de porte-

parole de son père jusqu’à son renvoi en 384h/994. 

 Cette année-là fut témoin d’une grande crise affectant la famille d’al-Raḍī. Son 

père al-Ḥusayn, alors âgé de quatre-vingts ans, fut renvoyé de sa position, et ses deux fils 

en conséquence. Cependant, cette crise n’affecta pas beaucoup l’avancée d’al-Raḍī sur la 

scène politique, qui commença à esquisser son avenir sous la direction de Bahāˀ al-Dawla, 

qui désigna al-Raḍī comme son représentant à Bagdad à deux reprises, en 381h/991 et 

388h/998. Malheureusement pour al-Raḍī, ses ennemis réussirent à ternir la confiance 

que lui portait le prince, ce qui lui fit perdre sa place. 

 Šarīf al-Raḍī ne perdit pas sa confiance en soi et continua à montrer ses ambitions, 

allant même jusqu’à se mettre sur un pied d’égalité avec le calife al-Qādir, qui avait 

assumé la fonction de calife en 381h/991. Ainsi, de 384h/994 à 394h/1003, al-Raḍī, en 

mauvais termes avec le califat et dont la relation s’était dégradée avec le prince Bahāˀ al-

Dawla, semblait fuir la vie de Bagdad et ses soucis à travers les différents voyages qu’il 

entreprit. Il se rendit souvent à la Mecque, notamment une première fois pour accomplir 

son devoir religieux du hadj, et il se rendit également auprès de la tombe de l’Imam ˁAlī 

à Koufa. 

 Al-Raḍī, dans ses visites à la Mecque, faisait l’expérience du désert et de la vie 

bédouine qui renforçait en lui ses sentiments d’affection pour ce type de vie. Dans sa 

poésie, les images fortes de la saison de pèlerinage et les références aux villes saintes et 

à des lieux du désert commencèrent à occuper une large place dans ses poésies d’amour 

et ses odes. En outre, dans ses ḥiğāziyyāt, qui forment une partie importante de ses poésies 

d’amour, il tira son inspiration de son expérience personnelle. 

 L’un de ses voyages à la Mecque fut d’une grande importance pour son ambition 

et son rêve d’accéder au califat. Il fit la connaissance d’une grande figure bédouine, Kaˁb 

al-ˁĀmirī, qu’al-Raḍī appelait al-ˁAwwām ou Ibn Laylā. Le bédouin admira le pote à tel 

point qu’il consacra sa vie à faire sa propagande, servant son projet d’accès au califat. Ce 

fut la première fois qu’al-Raḍī tenta de donner à vie à son objectif ambitieux. 

 En l’an 394h/1003, Bahāˀ al-Dawla nomma à nouveau le père d’al-Raḍī chef des 

Alides, chef des caravanes des pèlerins et chef des juges des Alides, mais il n’assuma pas 
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le rôle de cadi à cause du refus du calife al-Qādir. À ce moment-là, al-Raḍī tenta de 

renforcer ses liens avec le prince bouyide Apparemment, il mit une limite à ses ambitions 

et essaya de s’adapter aux réalités de la vie politique en s’attachant davantage à Bahāˀ al-

Dawla comme dernier recours de ses espoirs, et ce dernier lui conféra de nombreux titres 

en retour. 

 En 397h/1006, il apparaît qu’al-Raḍī, après le retrait de son père de toute 

responsabilité à caractère officiel, était devenu le chef des Alides, car son frère aîné al-

Murtaḍā ne s’occupait plus non plus de ces responsabilités-là. En 401h/1010, le prince 

Bahāˀ al-Dawla lui donna le titre Al-Šarīf al-Ağall, « le plus grand noble ». Sa carrière 

professionnelle atteignit son sommet en 403h/1012 quand le prince bouyide le désigna 

naqīb des Alides dans les territoires qu’il dirigeait. Mais en cette même année, al-Raḍī 

reçut un coup violent en apprenant le décès de son ami Bahāˀ al-Dawla. À ce moment-là, 

il se retira de la vie politique et entra dans un certain mutisme. 

La fin de sa vie 

 La dernière année de la vie d’al-Raḍī est marquée par la tristesse. Quelques mois 

avant son départ, il perdit son meilleur ami Aḥmad Ibn ˁAlī al-Bāṭī, qui l’avait 

accompagné depuis sa jeunesse. Il écrivit son dernier chant funèbre pour lui, ce qui fut 

son ode finale. Voyant sa dernière heure arriver, il clôtura le dernier chapitre de sa vie : 

 Le malheur ne manque jamais de t’avoir 

 Quand il touche ceux que tu aimais806 

C’est finalement en 406h/1015 qu’al-Raḍī rendit son dernier souffle. Šarīf al-Murtaḍā, 

son frère aîné, si peiné par son départ, ne put pas même assister à ses funérailles. Au 

moment de son enterrement, il se retira dans le mausolée de l’Imam Mūsā al-Kāẓim. Le 

vizir Faḫr al-Mulūk Ibn Ġālib conduisit la prière des funérailles dans la demeure d’al-

Raḍī, devant une vaste assemblée, suite à laquelle un très grand nombre de gens vinrent 

prier pour le défunt. Parmi les poètes qui pleurèrent la mort d’al-Raḍī, on trouve son frère 

al-Murtaḍā, qui composa un poème exprimant sa peine et louant ses actes et sa conduite. 

                                                           
806 Dīwān, T. 1, p. 166, v. 8 (mağzūˀ al-kāmil) : 
« mā-aḫṭaˀatka n-nāˀibā-     -tu iḏā aṣābat man-tuḥibbu. » 
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 Šarīf al-Raḍī fut enterré dans sa propre demeure, mais ses restes furent ensuite 

déplacés à Karbala, laissant derrière lui son fils unique ˁAdnān qui, d’après le récit d’Ibn 

al-Aṯīr, naquit en 400h/100. Ce dernier, respecté par les dirigeants, succéda à son oncle 

al-Murtaḍā pour assumer le rôle de chef des Alides. 

Son œuvre 

 D’entre les œuvres qu’il laissa en partant, qui n’ont pas tous résisté au passage du 

temps et ne nous sont ainsi pas tous parvenue dans leur intégralité, on trouve une 

biographie de son père, Sīrat al-Taḥrīr, un essai biographique sur les douze Imams 

considérés comme successeurs légitimes du Prophète par les Musulmans imamites, 

Ḫaṣāˀiṣ al-Aˀimma, une étude sur les métaphores du Coran, Talḫīṣ al-Bayān fī Mağāzāt 

al-Qurˀān, une analyse de traditions prophétiques, Al-Mağāzāt al-Nabawiyya, un recueil 

de poésies de son ami Abī Isḥāq al-Ṣābī, Muḫtār Šiˀir Abī Isḥāq al-Ṣābī, un recueil de 

maximes, lettres et sermons de l’Imam ˁAlī, Nahğ al-Balāġa, et enfin, son divan. 
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Annexe 2 : Les toponymes et leurs occurrences 

dans les ḥiğāziyyāt 

Nağd 41 

Mina 28 

Al-Ḥimā 24 

Al-Ḥayy 21 

Al-Raml 20 

Al-Naqā 17 

Al-Ğizˁ 16 

Ğamˁ 15 

Al-Ḫayf 15 

Al-ˁAqīq 10 

Al-Ġawr 10 

Al-Liwā 10 

Zarūd 9 

Al-Muṣallā 6 

Ḏī al-Aṯal 6 

Ḏī Salam 6 

Rāma 6 

Al-Ġaḍā 5 

ˁAqīq al-Ḥimā  5 

Ṭulūl 5 

Al-Abraqān 4 

Al-Ğimār 4 

Al-Kaṯīb 4 

Al-Maˀzamān 4 

Ḏī al-Naqā 4 

Makka 4 

Naˁmān 4 

Wağra 4 

Alāl 3 

Al-Ğarˁāˀ 3 

Al-Ġuwayr 3 

Al-Ḥiğāz 3 

Kāẓima 3 

Murbiḫ 3 

Salˁ 3 

Šiˁb 3 

Suwayqa 3 

Tihāma 3 

Al-Ağraˁ  2 

Al-ˁĀmiriyya 2 

Al-Ġamīm 2 

ˁĀliğ 2 

Al-Maqām 2 

Al-Maṭālī 2 

Al-Mazār 2 

Al-Qibāb   2 

Al-Rukn al-ˁAtīq  2 

Al-Wādiyayn 2 

Al-Waˁsāˀ 2 

Ḏī al-Bān 2 

Ḏī Baqar 2 

Ğamud 2 

Ḫabt  2 

Ḥāğir 2 

Laˁlaˁ 2 

Maˁān 2 

Mayṯāˀ 2 

Qibā 2 

Ṭayba 2 

Abānān 1 

Abraq al-Ḥannān  1 

ˁĀdiyyu al-Bināˀ  1 
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Al-Abruq 1 

Al-Ağfarā 1 

Al-Aḫšabān 1 

Al-Anāˁim 1 

Al-Anˁamān  1 

Al-Anˁum 1 

Al-ˁAqīq al-

Yamāniyy  

1 

Al-Aṣālif 1 

Al-Aṯīl 1 

Al-Bayt 1 

Al-Ġadīrayn 1 

Al-Ğamarāt 1 

Al-Ḥağar 1 

Al-Ḥaram 1 

Al-Ḥayy al-Walūd  1 

Al-Ḥiğr 1 

Al-Kaṯīb al-Ayman 1 

Al-Madīna 1 

Al-Masğid 1 

Al-Miṭāl 1 

Al-Muḥaṣṣab 1 

Al-Munḥanā 1 

Al-Naqīb 1 

Al-Qinān  1 

Al-Raqmatān 1 

Al-Rimāl 1 

Al-Rukn 1 

Al-Ruṭab 1 

Al-Ṣafā 1 

Al-Safḥ 1 

Al-Ṣarīm 1 

al-Unayˁim  1 

Al-Wādiyān 1 

Arāk al-Ḥimā  1 

Arbuˁ 1 

ˁAsfān 1 

Aṯlāṯ al-Qāˁ  1 

Aṭwār al-Ğimār  1 

Baṭnu Marr 1 

Ḏā Al-Ağraˁ 1 

Dār al-Ḥayy  1 

Dārayyā 1 

Ḍāriğ 1 

Dārīn 1 

Ḏī al-Abāriq 1 

Ḏī al-Arāk 1 

Ḏī al-Raml 1 

Ğabal al-Rayyān  1 

Ġawriyy al-Sanad  1 

Ğizˁ al-Samurāt   1 

Ḥiṣāb 1 

Iḍam 1 

Kuṯbān al-Liwā  1 

Liwā al-ˁAqīq 1 

Maˁhad 1 

Muḥağğar 1 

Nağrān 1 

Qibabu Banī ˁĀmir 1 

Qubāˀ 1 

Ṭāˀif 1 

Ṯaniyyāt al-Ġuwayr 1 

Ṯaniyyāt al-Hawā 1 

Uḥud 1 

Wādī al-Arāk 1 

Wādī al-Ġaḍā 1 

Wādī al-Ḥayy 1 

Yabrīn 1 
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Zamzam 1 
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Annexe 3 : Principaux lieux des ḥiğāziyyāt
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Annexe 4 : Traduction d’extraits des ḥiğāziyyāt 

 

Mon ami m’a dit807 

 

Présente ton salut entre le monticule de sable et le lieu de prière 

Aux stations de repos des montures chétives 

 

Et le point de départ des pèlerins la nuit du rassemblement 

À l’endroit où se réunissent désirs et passions 

 

Et souviens-toi pour moi du lieu où ma monture s’est installée 

Sur les hauteurs de Mina, ainsi que de celui où j’ai planté ma tente 

 

Essaye de m’évoquer, une fois dans le quartier d’al-Ḫayf 

Où se trouve une de ces antilopes 

 

Demande-lui : Te rappelles-tu ce qu’il y avait 

Vers la porte du petit dôme de couleur rouge ? 

 

Mon ami m’a dit le jour de notre rencontre 

Où nous parlions de l’ardeur de nos cœurs assoiffés 

 

                                                           
807 Dīwān, T. 1, p. 37 (ḫafīf) : 
« Ḥayyi bayna-n-naqā wa-bayna-l-moṣallā      waqafāti-r-rakāˀibi-l-anḍāˀi 
  Wa-rawāḥa-l-ḥağīği laylata ğamˁin      wa-bi-ğamˁin mağāmiˁu-l-ˀahwāˀi 
  Wa-taṯakkar ˁannī munāḫa maṭīyyī      Bi-ˀaˁālī minan wa-marsā ḫibāˀī 
  Wa-taˁammad ḏikr-ī iṯā-kunta bi-l-ḫayfi      li-ẓabyin min-baˁḍi tilka-ẓ-ẓibāˀi 
  Qul la-hu hal-turāka taṯkuru mā-kāna      Bi-bābi-l-qubaybati-l-ḥamrāˀi 
  Qāla-lī ṣāḥibī ġadāta-l-taqaynā       Natashākā ḥarra-l-qulūbi-ẓ-ẓimāˀi 
  Kunta ḫabbarta-nī bi-ˀannaka bi-l-wağdi      ˁaqīdī wa-anna dāˀa-ka dāˀ-ī 
  Mā-tarā-n-nafra wa-t-taḥammula li-lbayni    Fa-māṯā-ntiẓāru-na li-lbukāˀi 
  Lam yaqul-hā ḥattā-nṯanaytu li-mā-bī      Atalaqqā damˁ-ī bi-faḍli ridāˀ-ī. » 
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Tu m’as fait savoir que s’agissant de passion 

Tu es mon partenaire, et ton malheur est mien 

 

Tu vois l’éloignement, tu assumes la séparation 

Donc pour pleurer ensemble, qu’est-ce que nous attendons ? 

 

Son discours terminé, je me suis incliné, avec ce que j’avais 

Pour cueillir mes larmes avec le pan de ma robe 
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La vision du bien-aimé808 

 

La vision du bien-aimé est apparue dans la nuit 

Alors que les montures était entre Qinān et Šiˁb 

 

Sur leurs selles se tiennent des êtres affaiblis par la passion 

Ils reçoivent la nuit la visite de l’amour qui ne vient qu’à eux 

 

Chaque fois que la fatigue fait gémir la monture 

Ils gémissent à cause de l’ardeur du cœur et l’affliction 

 

Il m’a rendu visite pour s’approcher de moi sans prendre rendez-vous 

Puis il est parti, m’abandonnant sans qu’il n’y ait pourtant eu de péché 

 

Mon cœur, vers lui, était un éclaireur pour mon œil 

Mon cœur est aussi reconnaissant envers mon œil 

 

J’ai pris plaisir avec la grâce du cou délicat 

Et la bouche à la salive fraîche et délicieuse 

 

Ma flamme est arrosée. Mais qui aujourd’hui a vu avant moi 

Un homme qui éteint le feu intérieur sans ne rien boire ? 

 

                                                           
808 Dīwān, T. 1, p. 168 (ḫafīf) : 
« Inna ṭayfa l-ḥabībi zāra ṭurūqan         wa-l-maṭāyā bayna l-qināni wa-šiˁbī 
  Fawqa akwāri-hinna anḍāˀu šawqin       ṭaraqū bi-l-ġarāmi dūna r-rakbī 
  Kulla-mā annati l-maṭiyyu mina l-iˁ-         -yāˀi annū mina l-ğawā wa-l-karbī 
  Zāra-nī wāṣilan ˁalā ġayri waˁdin        wa-n-ṯanā hāğiran ˁalā ġayri ḏanbī 
  Kāna qalbī ilay-hi rāˀida ˁaynī        fa-ˁalā l-ˁayni minnatun li-l-qalbī 
  Bittu alhū bi-nāˁimi l-ğīdi ġaḍḍin      wa-famin bāridi l-muğāğati ˁaḏbī 
  Balla wağdī wa-man raˀā l-yawma qalbī      nāqiˁan li-l-ġalīli min-ġayri šurbī. » 
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La fraîcheur de mes yeux809 

 

Mon œil se rafraîchit de voir que tu as fait une halte 

À Naˁmān, une terre purifiée au parfum agréable 

 

Une terre polie par la clarté des marguerites 

Fréquentée par le vent du nord et celui du sud 

 

Mais quel amant se fait éclipser par la distance 

Et est voilé par le temps et les infortunes ? 

 

Les montagnes s’étendent entre moi et lui 

Et il s’est retrouvé exilé tout en étant proche 

 

Je te laisse à Dieu, toi dont le cœur est arrosé par la passion 

Tuée par la nostalgie, alors que l’amant est étranger 

 

Craintif, je réduis mes salutations lorsque je te vois 

Et détourne le regard pour que cela ne paraisse suspect 

                                                           
809 Dīwān, T. 1, p. 170 (al-ṭawīl) : 
« Yaqarru bi-ˁaynī an-arā la-ki manzilan         bi-naˁmāna yazkū turbu-hu wa-yaṭībū 
  Wa-arḍan bi-nuwwāri l-aqāḥī ṣaqīlatan        taraddadu fī-hā šamˀalun wa-ğanūbū 
  Wa-ayyu ḥabībin ġayyaba n-naˀyu šaḫṣahu       wa-ḥāla zamānun dūna-hu wa-ḫuṭūbū 
  Taṭāwalati l-aˁlāmu baynī wa-bayna-hu      ` wa-aṣbaḥa naˀyu d-dāri wa-huwa qarībū 
  La-ki l-lāhu min-maṭlūlati l-qalbi bi-l-hawā      qatīlati šawqin wa-l-ḥabību ġarībū 
  Uqillu salāmī in-raˀaytu-ki ḫīfatan        wa-uˁriḍu kaymā lā-yuqāla murībū 
  Wa-uṭriqu wa-l-ˁaynāni yūmiḍu laḥẓu-hā         ilayki, wa-mā bayna ḍ-ḍulūˁi wağībū 
  Yaqūlūna mašġūfu l-fuˀādi murawwaˁun       wa-mašġūfatun tadˁū bi-hi fayuğībū 
  Wa-mā ˁalimū annā ilā ġayri rībatin        baqāˀa l-layālī naġtadī wa-naˀūbū 
  ˁafāfiya min-dūni t-taqiyyati zāğirun          wa-ṣawnu-ki min-dūni r-raqībi raqībū 
  ˁašiqtu wa-mā-lī, yaˁlamu l-lāhu, ḥāğatun        siwā naẓarī wa-l-ˁāšiqūna ḍurūbū 
  Wa-mā liya yā-lamyāˀu bi-š-šiˁri ṭāˀilun        siwā anna ašˁārī ˁalay-ki nasībū 
  Uḥibbu-ki ḥubban law-ğazayti bi-baˁḍi-hi       aṭāˁa-ki minnī qāˀidun wa-ğanībū 
  Wa-fi-l-qalbi dāˀun fī-yaday-ki dawāˀu-hu        alā rubba dāˀin lā-yarāhu ṭabībū 
  Sarā la-ki min-awṭāni-hi kullu ˁāriḍin        taḍāḥaka fī-hi l-barqu wa-huwa qaṭūbū 
  Wa-lā zāla ḫaffāqu n-nasīmi muraqriqan     ˁalay-ki, wa-anwāˀu l-ġamāmi taṣūbū. » 
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Je baisse la tête, mais les yeux lancent un regard furtif en coin 

Pour toi, tandis qu’entre les côtes s’animent des palpitations 

 

Ils racontent que son cœur est rempli d’amour et qu’il est affolé 

Et que l’éperdue l’appelle, et il répond alors à l’invitation 

 

Mais ils ne savent pas que nos desseins ne sont nullement malsains 

Quand, au long des nuits, nous ne cessons de nous fréquenter 

 

Ma pudeur m’abstient et non pas la crainte 

Et ta retenue agit en gardien sans besoin d’autre gardien 

 

J’ai aimé avec passion, Dieu le sait, sans nécessité 

Autre que mon regard, et les amoureux diffèrent entre eux 

 

Et sache, mignonne, que de la poésie je ne tire profit 

Si ce n’est que mes poésies sont composées pour t’évoquer 

 

Mon amour pour toi est tel que si tu en récompensais une partie 

Alors tu me trouverais obéissant corps et âme 

 

Le cœur est pris d’une maladie dont le remède est entre tes mains 

Il est parfois des maladies que les médecins ne décèlent pas 

 

Chaque nuage quitte sa patrie pour avancer vers toi la nuit 

Et en son sein, l’éclair rit tout en fronçant de ses sourcils 

 

Le mouvement de la brise n’a de cesse de caresser 

Ta personne. Et la pluie des nuages se déverse 
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Le cœur s’est retourné810 

 

L’autre jour, je suis passé près de leurs demeures 

Mais leurs vestiges avaient été volés par les épreuves du temps 

 

Je me suis arrêté jusqu’à ce qu’ait crié de fatigue 

La monture chétive, et les passagers qui insistaient pour me tancer 

 

Mon œil s’est retourné, et lorsque les vestiges 

Ont quitté mon champ de vision, le cœur s’est retourné 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
810 Dīwān, T. 1, p. 176 (al-kāmil) : 
« Wa-laqad marartu ˁalā-diyāri-himū      wa-ṭulūlu-hā biyadi-l-bilā nahbū 
  Fa-waqaftu hattā ḍağğa min-laġabin     niḍwī wa-lağğa bi-ˁaḏliya-r-rakbū 
  Wa-talaffatat ˁaynī fa-muḏ ḫafiyat        ˁanhā-ṭ-ṭulūlu talaffata-l-qalbū. » 
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Les Nuits Éclairées par la Lune811 

 

Qui me rendra mes jours passés à la vallée d’Al-Samurāt ? 

Ainsi que mes nuits laissées à Ğamˁ, Minā et Ğamarāt ? 

 

Des gazelles pomponnées se tiennent comme des gazelles oisives 

Celles qui marchaient avec les grands voiles ; nuiteux, qui sont ainsi enveloppées 

 

De leurs grands yeux, elles lancent un regard qui devance leurs cailloux 

Cherchent-elles à blesser le cœur ou planter le bétail ? 

 

Comment ai-je pu confier mon cœur 

À des yeux qui ne sont pas fiables ? 

                                                           
811 Dīwān, T. 1, p. 208-209 (mağzūˀ al-ramal) : 
« Man muˁīdun li-ya ˀayyā-         -mī bi-ğizˁi-s-samurāti 
  Wa-layāliy-ya bi-ğamˁin            wa-minan wa-l-ğamarāti 
  Wa-ẓibāˀan ḥāliyātin         ka-ẓibāˀin ˁāṭilāti 
  Rāˀiḥātin fī-ğalābī-            -bi-d-duğā muḫtamirāti 
  Rāmiyātin bi-l-ˁuyūni-n-        nuğli qabla-l-ḥaṣayāti 
  ˀa-li-ˁaqri-l-qalbi rāḥū           ˀam li-ˁaqri-l-badanāti 
  Kayfa ˀawdaˁtu fuˀādī          ˀaˁyunan ġayra ṯiqāti 
  Ayyuhā-l-qāniṣu ma-ˀaḥ-       -santa ṣayda-ẓ-ẓabayāti 
  Fāta-ka-s-sarbu wa-mā zuw-     -widta ġayra-l-ḥasarāti 
  Yā-wuqūfan mā-waqafna        fī-ẓilāli-s-salamāti 
  Mawqifan yağmaˁu fityā-       -na-l-hawā wa-l-fatayāti 
  Natašākā mā-ˁanā-nā            bi-kalāmi-l-ˁabarāti  
  Naẓarun yašġalu min-nā       kulla-ˁaynin bi-qaḏāti 
  Kam naˀā bi-n-nafri ˁannā        min-ġazālin wa-mahāti 
  ˀāhin min-ğīdin ˀilā-d-dā-       -ri kaṯīri-l-lafatāti 
  Wa-ġarāmin ġayri māḍin        bi-liqāˀin ġayri ˀāti 
  Fa-saqā baṭna minan wa-l-       ḫayfa ṣawba-l-ġādiyāti 
  Wa-zamānan nāˀima-l-ˁuḏḏā-     -li maˀmūna-l-wušāti 
  Fi-layālin ka-l-laˀālī          bi-l-ġawānī muqmirāti 
  Ġarasat ˁindiya ġarsa-š-       šawqi mamrūra-l-ğanāti 
  ˀayna rāqin li-ġarāmī           wa-ṭabībun li-šakātī. » 
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Ô toi le chasseur ! Tu n’as pas bien chassé les gazelles 

L’escadron t’a fui, tu n’as fait qu’augmenter tes regrets 

 

Vous qui êtes debout, l’ombre des arbres ne vous couvre pas 

Une station qui réunit garçons amoureux et filles 

 

Nous nous plaignons de notre situation avec des mots en larmes 

D’un regard qui nous jette à chaque œil de petits grains de sable 

 

Mais combien de gazelles et d’addax s’éloignent de nous ! 

Je subis les regards furtifs d’une gazelle élancée 

 

Et cet amour, impérissable même s’il y avait rencontre 

Que les nuages du matin arrosent le val de Minā et Ḫayf 

 

En ce temps où les envieux dorment, où les délateurs sont loin 

En ces nuits que les belles filles font briller comme des perles 

 

En moi est semé le germe de l’amour aux fruits amers 

Qui est sensible à ma passion ? Qui guérira mes plaintes ? 
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La Gazelle du Saule812 

 

OÔ  Gazelle du Saule qui broute dans sa charmille 

Profite aujourd’hui, car le cœur est ta prairie 

 

Ton eau est offerte à tout être qui souhaite boire 

Mais ta soif n’est étanchée qu’avec mes yeux en larmes 

 

Avec le vent de GĠ awr, une fragrance nous est parvenue 

Après le sommeil, nous avons reconnu que c’était ton parfum 

 

Puis nous avons ployé, secoués par l’allégresse 

Avançant sur nos montures, avec ton souvenir pour prétexte 

 

Une flèche a atteint son but, son archer posté à Ḏı̄ Salam 

Elle a touché un homme en Irak, alors que tu avais tant éloigné ta cible 

 

                                                           
812 Dīwān, T. 2, p. 99-100 (baṣīt) : 
« Yā ẓabyatal-bāni tarˁā fī ḫamāˀili-hi       Falyahna-ki-l-yawma anna l-qalba marˁā-ki 
  Al-māˀu ˁinda-ki mabḏūlun li-šāribihi       Wa-laysa yarwī-ki illā madmaˁī-l-bākī 
  Habbat lanā min riyāḥi-l-ġawri rāˀiḥatun      Baˁda-r-roqādi ˁarafnā-hā bi-rayyā-ki 
  Ṯomma-nṯanay-nā iḏā mā hazza-nā ṭarabun    ˁala-l-riḥāli taˁallal-nā bi-ḏikrā-ki 
  Sahmun aṣāba wa rāmīhi bi-ḏī salamin      Man bi-l-ˁiraqi laqad abˁadti marmā-ki 
  Waˁdun liˁaynay-ki ˁindī mā wafay-ti bihi     Yā qurba mā kaḏabat ˁaynay-ya 3aynā-ki 
  Hakat liḥāẓu-ki mā fi-r-rīmi min mulaḥin     Yawma-l-liqāˀi fakāna-l-faḍlu lil-ḥākī 
  Kaˀanna ṭarfa-ki yawma-l-ğizˁi yuḫbiru-nā    Bi-mā ṭawā ˁan-ki min asmāˀi qatlā-ki 
  Anti-n-naˁīmu li-qalbī wa-l-ˁaḏābu la-hu       Fa-mā amarra-ki fī-qalbī wa-aḥlā-ki 
  ˁindī rasāˀilu šawqin lastu aḏkuru-hā       Lawlā-r-raqību laqad ballaġtu-ha fā-ki 
  Saqā minan wa-layālī-l-ḫayfi mā šaribat    Mina-l-ġamāmi wa-ḥayyā-hā wa-ḥayyā-ki 
  ˀiḏ yaltaqī kullu ḏī daynin wa-māṭila-hu     Minnā wa-yağtamiˁu-l-maškuwwu wa-š-šāki 
  Lammā ġada-s-sarbu yaˁṭū bayna arḥuli-nā    Mā kāna fīhi ġarīmu-l-qalbi ˀillā-ki 
  Hāmat bi-ki-l-ˁaynu lam tatbaˁ siwā-ki hawan  Man ˁallama-l-bayna anna-l-qalba yahwā-ki 
  Ḥattā dana-s-sarbu mā ˀaḥyayti min kamadin     Qatlā hawā-ki wa-lā fādayti asrā-ki 
  Yā ḥabbaḏā nafḥatun marrat bi-fī-ki la-nā     wa-nuṭfatun ġumisat fī-hā ṯanāyā-ki  
  Wa-ḥabbaṯā waqfatun wa-r-rakbu muġtafilun    ˁalā ṯaran waḫadat fī-hi maṭāyā-ki 
  Law-kānati-l-limmatu-s-sawdāˀu min ˁudadī    Yawma-l-ġamīmi la-mā aflatti ašrā-ki. » 
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Tes yeux m’ont fait une promesse qu’ils n’ont pas tenue 

Et il leur a fallu peu de temps pour mentir à mes yeux 

 

Le coin de tes yeux évoque le charme de la gazelle 

Le jour de notre rencontre, et le mérite revient à l’orateur 

 

C’est comme si ton clin d’œil à GĞ izˁ nous révélait 

La liste refermée des noms de tes victimes assassinées 

 

Tu es le délice de mon cœur ainsi que son supplice 

Combien tu es amère dans mon cœur et en même temps douce ! 

 

Malgré mes nombreux messages d’amour, je ne les livre pas 

Si personne ne m’épiait, je les aurais transmis à tes lèvres 

 

Que Minā et les nuits de Ḫayf soient gorgées d’eau et se désaltèrent 

Grâce aux nuages, et que le salut soit sur elles ainsi que sur toi 

 

Jusqu’au jour de rencontre, où tout emprunteur verra son créancier 

Et tout prévenu d’entre nous se retrouvera en présence de son plaignant 

 

Quand le troupeau de bêtes s’est agité au milieu de nos montures 

Personne si ce n’est toi n’était redevable à mon cœur 

 

Mon œil est tombé amoureux, il n’a suivi que toi par amour 

Qui a soufflé aux autres que mon cœur te chérit ? 

 

 

Lorsque le troupeau s’est approché, tu n’as ranimé ceux que le chagrin d’amour 

A tué dans leur passion. Et tu n’as pas non plus affranchi tes captifs 

 

Combien j’apprécie cette brise que nous offre ta bouche 

Et cette semence où tes dents de devant sont plongées 
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Combien j’apprécie la station de la caravane inconsciente 

Sur un champ où tes montures ont pressé le pas 

 

Si les pattes de cheveux noires m’appartenaient 

Le jour de GĠ amı̄m, jamais tu n’aurais fui mes filets. 
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Souvenirs813 

 

Je me suis souvenu entre Maˀzamayn et Minā 

D’une gazelle qui a tiré sur mon cœur avant de s’enfuir, sauve 

 

Si je me réjouissais des traces laissées par sa flèche 

C’est en revanche avec peine que je subis leur absence 

 

Elle a commis l’interdit en pensant demander grâce le matin 

Elle n’aura donc pas de récompense, car elle est pécheresse 

 

Et si mon cœur avait guéri, je n’aurais pas autant souffert 

Mais des maux viennent frapper l’être qui languit 

 

 

                                                           
813 Dīwān, T. 2, p. 240-241 (ṭawīl) : 
« Taḏakkartu bayna-l-maˀzamayni ilā-minan       ġazālan ramā qalbī wa-rāḥa salīmā 
  Laˀin kuntu astaḥlī mawāqiˁa nablihi       fa-ˀinnī ulāqī ġibba-hunna ˀalīmā 
  ˀaṣāba harāman yanšudu-l-ˀağra ġudwatan      fa-mā ˁāda maˀğūran wa-ˁāda ˀaṯīmā 
  Fa-law kāna qalbī bāriˀan mā-ˀalimtuhu      Wa-lākinna asqāman ˀaṣabna saqīmā 
  Iḏā-balla min-dāˀin ˀaˁādat la-hu-l-mahā      nukāsan ˀiḏā mā-ˁāda ˁāda muqīmā 
  Yaẓunnūna-nī-staṭraftu dāˀan mina-lhawā     wa-hayhāta dāˀu-l-ḥubbi kāna qadīmā 
  Qanaṣtu bi-ğamˁin šādinan fa-raḥimtu-hu    wa-ˀaḫfaqa qannāṣun yakūnu rahīmā 
  ˀaˀaġdū muhīnan bi-l-ḥabāˀili sāˁatan       ġazālan ˁalā-qal-bī-l-ġadāti karīmā 
  Tarāˀat la-nā bi-l-ḫayfi nafḥu laṭīmatin       sarat ˁan-ka ˀillā ˁabqatan wa-nasīmā 
  Wa-lam ˀara miṯla-l-māṭilāti ˁašiyyatan      ḏawāti yasārin mā-qaḍayna ġarīmā 
  Fa-lā yubˁidi-l-lāhu-l-laḏī kāna baynanā     mina-l-ˁahdi illā ˀan-yakūna ḏamīmā. » 
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Pour peu que mon cœur guérisse, la biche le referait chuter 

Et si rechute il y avait, cette rechute serait durable 

 

On me soupçonne d’inventer le mal d’amour 

Hélas, le mal d’aimer est endémique 

 

J’ai attrapé à Ğamˁ un faon et l’ai épargné par pitié 

Mauvais est le chasseur qui fait preuve de pitié face au gibier 

 

Est-il normal que j’humilie une gazelle en l’attachant 

Alors que cette gazelle chère à mon cœur est généreuse ? 

 

Un parfum émanant d’un pot de musc nous est apparu à Ḫayf 

Il n’a laissé devant toi qu’une trace et une douce brise 

 

Je n’ai jamais vu d’aussi belles femmes la nuit 

Avec autant de qualités, qu’aucun homme ne touche 

 

Que Dieu n’écarte donc pas ce qu’il y avait entre nous 

Sauf ce qui est blamâble
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La nuit de l’avant-mont814 

 

Ô toi, nuit de l’avant-mont, ne dois-tu pas faire ton retour un jour ? 

Ton époque fut abondamment arrosée par la pluie torrentielle 

 

Et si une tranche de vie du passé devait être compensée 

Je m’en acquitterais avec largesse avec mes biens les plus précieux, chevaux et 

bétail 

 

Je n’ai pas profité de toi alors que je t’avais conquise 

Hélas, il ne me reste plus qu’un soupir qui trahit le regret 

                                                           
814 Dīwān, T. 2, p. 241-243 (baṣīt) : 
« Yā-laylata-s-safḥi allā ˁodti ṯāniyatan       saqā zamānu-ki haṭṭālun mina-d-diyami 
  Māḍin mina-l-ˁayši law-yofdā baḏaltu la-hu     Karāˀima-l-māli min-ḫaylin wa-min-niˁami 
  Lam-ˀaqḍi min-ki lubānātin ẓafartu bi-hā      fa-hal liya-l-yawma illā zafratu-n-nadami 
  Fa-layta ˁahda-ki ˀiḏ lam yabqa-lī Abadan     Lam-yobqi ˁindī ˁaqābīlan mina-s-saqami 
  Taˁağğabū min tamannī-l-qalbi muˀlama-hu      wa-mā-daraw ˀannahu ḫulwun mina-l-ˀalami 
  Ruddū ˁalayya layāliyya-l-latī salafat       lam ˀansa-hunna wa-lā bi-l-ˁahdi min qidami 
  ˀaqūlu li-l-lāˀimi-l-muhdī malāmata-hu       Ḏuqi-l-hawā wa-ini-sṭaˁta-l-malāma lumi 
  Wa-ẓabyatin min ẓibāˀi-l-ˀinsi ˁāṭilatin        Tastawqifu-l-ˁayna bayna-l-ḫamṣi wa-l-hiḍami 
  Law-ˀannahā bi-fanāˀi-l-bayti sāniḥatan      la-ṣidtu-hā wa-btadaˁtu-ṣ-ṣayda fi-l-ḥarami 
  Qadirtu min-hā bi-lā ruqbā wa-lā ḥaḏarin     ˁani-l-laḏī nāma ˁan-laylī wa-lam anami 
  Bitnā ḍağīˁayni fī-ṯawbay hawan wa-tuqan     Yaluffu-na-šawqu min-farˁin ˀilā qadami 
  Wa-amsati-r-rīhu ka-l-ġayrā tuğāḏibu-nā      ˁalā-l-kaṯībi fuḍūla-r-rayṭi wa-l-limami 
  Yašī bi-nā-ṭ-ṭību ˀaḥyānan wa-ˀāwinatan      Yuḍīˀu-na-l-barqu muğtāzan ˁalā ˀaḍami 
  Wa-bāta bāriqu ḏāka-ṯ-ṯaġri yūḍiḥu-lī        mawāqiˁa-l-laṯmi fī-dāğin mina-ẓ-ẓulami 
  Wa-bayna-nā ˁiffatun bāyaˁtu-hā bi-yadī     ˁala-l-wafāˀi bi-hā wa-r-raˁyi li-ḏ-ḏimami 
  Yuwalliˁu-ṭ-ṭallu burday-nā wa-qad nasamat     ruwayḥatu-l-fağri bayna-ḍ-ḍāli wa-s-salami 
  Wa-ˀaktumu-ṣ-ṣubḥa ˁanhā wa-hya ġāfilatun     Ḥattā takallama ˁuṣfūrun ˁalā-ˁalami 
  Fa-qumtu anfuḍu burdan mā-taˁallaqa-hu      ġayru-l-ˁafāfi warāˀa-l-ġaybi wa-l-karami 
  Wa-ˀalmasat-nī wa-qad ğadda-l-wadāˁu binā     kaffan tušīru bi-quḍbānin mina-lˁanami 
  Wa-ˀalṯamatnī ṯaġran mā-ˁadaltu bi-hi        Ariya-l-ğanā bi-banāti-l-wābili-r-ruḏumi 
  Ṯumma-nṯanay-nā wa-qad rābat ẓawāhiru-nā    wa-fī bawāṭini-nā buˁdun mina-t-tuhami 
  Yā-ḥabbaḏā lammatun bi-r-ramli ṯāniyatun      Wa-waqfatun bi-buyūti-l-ḥayyi min-ˀamami 
  Wa-ḥabbaḏā nahlatun min fī-ki bāridatun     Yuˁdī ˁalā-ḥarri qalbī bardu-hā bi-famī 
  Daynun ˁalay-ki fa-ˀin taqḍī-hi ˀaḥya bi-hi      wa-ˀin ˀabayti taqāḍay-nā ilā-ḥakami 
  ˁağibtu min-bāḫilin ˁannī bi-rīqatihi        wa-qad baḏaltu la-hu dūna-l-ˀanāmi damī 
  Mā-sāˁafat-ni-l-layāli baˁda bayni-himu      illā bakaytu layālī-nā bi-ḏī salami 
  Wa-lā-stağadda foˁādī fi-z-zamāni hawan     illā ṯakartu hawā ayyāmi-na-l-qudumi 
  Lā-taṭlubanna-li-ya-l-ˀabdāla baˁda-humu     fa-ˀinna qalbiya lā-yarḍā bi-ġayri-himi. » 
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Si je ne devais plus jamais être en prise directe avec ta vie 

J’aurais aimé ne pas garder les séquelles du mal 

 

Beaucoup s’étonnent que mon cœur espère gagner la douleur 

Mais ils ignorent que cet espoir est dénué de toute souffrance 

 

Rendez-moi mes nuits qui ont disparu 

Je ne les oublie pas et leur temps m’est proche 

 

Je dis au pécheur qui distribue des reproches 

Goûte à la passion et inflige-moi tes reproches si tu en as la force 

 

Une biche du genre humain dépourvue de tout bijou 

Captive la vue par son ventre plat et ses flancs fins 

 

Et si dans la cour de la maison sacrée, elle courait dans tous les sens 

Je la chasserais et serais l’initiateur de la chasse au Ḥaram(1) 

 

J’ai pu m’en saisir sans vigilance et sans prudence 

A l’insu de celui qui a fermé l’œil devant Leïla tandis que moi je veille 

 

Nous avons passé la nuit ensemble dans les manteaux de l’amour et de la chasteté 

La passion nous enserre de la tête aux pieds 

 

Étant devenu jaloux, le vent se met à nous aborder 

Sur les dunes, frôlant vêtements soyeux et pattes de cheveux 

 

Nous sommes trahis, tantôt par le parfum exhalé 

Tantôt par l’éclair qui passe par la vallée d’Iḍam(2) 

 

Et l’éclat des dents me dessine dans l’obscurité aveuglante 

Les endroits sur lesquelles mes baisers devront être imprimés 
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Entre nous se tient une pudeur à laquelle j’obéis 

J’accorde ma fidélité et mon respect à ce que j’ai promis 

 

La rosée matinale donne de l’éclat à nos habits 

Tandis qu’à travers les arbres, la fine odeur de l’aube se répand 

 

Je lui cache le matin pendant qu’elle est distraite 

Jusqu’à ce que chante un oiseau du haut de la montagne 

 

Je me suis levé en secouant ma tenue que rien ne tache 

Sauf la pureté qui se trouve derrière la piété et l’honneur 

 

Au moment triste des adieux, elle m’a donné à toucher 

La paume de sa main qui fait penser aux tiges d’Al-ˁanam 

 

Elle offrit à mes baisers une bouche que je ne pouvais échanger 

Contre le miel récolté en abondance telle la pluie nourrie 

 

Nous avons commencé à nous éloigner et nous paraissions suspects 

Mais au fond de nous, nous sommes loin de tout reproche 

 

J’aurais aimé nous réunir encore une fois sur le sable 

J’aurais souhaité revenir dans les maisons du quartier 

 

J’aurais espéré recueillir une petite gorgée de ta bouche 

Qui par la mienne apportera sa fraîcheur à mon cœur en feu 

 

Tu gardes une dette qu’il te faut honorer pour me redonner vie 

Et si tu refuses, nous présenterons l’affaire devant un juge 

 

Je m’étonne qu’un être puisse se montrer avare en salive avec moi 

Alors que je lui ai offert mon sang, et cela à personne d’autre 
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Une fois séparés, les nuits ne m’ont été d’aucun secours 

Elles me mettent en pleurs, me rappelant celles de Ḏī Salam 

 

Avec le temps, mon cœur ne parvient à renouveler sa flamme 

Qu’en lui rappelant l’amour ardent de nos jours anciens 

 

Après le départ, ne me demandez pas de les remplacer 

Car pour mon cœur, personne d’autre ne sera accepté 

 

(1) « Ḥaram » veut dire « interdit », car il renvoie à la sacralité de la mosquée 

de la Mecque où il est normalement interdit de chasser. 

(2) Nom d’un lieu en Arabie 

(3) Arbre d’Arabie aux fruits rouges. On compare souvent les mains couvertes 

de henné des femmes à cet arbre en raison de la couleur de ses fruits. 
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Annexe 5 : Corpus d’étude 

Le corpus d’étude a été préparé à partir du divan de Šarīf al-Raḍī, en suivant la définition 

des ḥiğāziyyāt que nous avons proposée au début de cette étude. 

 (1) 

T. 1, p. 37 
 ،المصلّىوبين  النّقاحـــــــــــــــــــــــــــيّ، بيــــــــــــــــــن 

 

 وقـــــــــــــــــــــــــــــــــــفــــــــــــــات الركّــــــــــــــــــــــــــــائب الأنضاء 
 

 ،جــــــمـــعورواح الحجـيـج لـــــيــــــلــــة 
 

 مــــــــــــجـــــــامـــــــع الأهــــــواء جــــــــــــمـــــعوبــــــــــــــــ 
 

 وتـــــــــــــــذكّــــــــــــــــــر عــــــــنّي مـــــــــنــــــاخ مــــطيــــــــــيّ
 يائــى خبـــــــــــرســــــــــــــــوم نىــــــــمبــــــــأعـــــــــالي  

 عض تلك الظبّاءــــــن بـــــــظبي مـــــــــ، لفــــ  ــالخيت بـــــــنـــــــــري، إذا كـــــــــذكد ـــــــعمّ ـــــــوت

 راءمــــــــــــــــــــــــــبة الحـــــــــــــــــاب القبيـــــــــــــــــــــــــــن بب  اا كـذكر مــــــــراك تــــــــــل تــــــــــــــــل له: هــــــــــــــــق

 ناداة التقيـــــــــــاحبي، غــــــــــــــــــــال لي صـــــــــــــــــق
 :ظّماءـوب الــــــــــــــــاكى حرّ القلــــــــــــــــــــــــــنتش 

 يـــــــــــــــــــــدي، وأنّ داءك دائـــــــــــــــــــــــــــد عقيـ  الوجــ في رتني بأنّكـــــــــــــــ ــــّنت خبــــــــــــــــــــــــــــــك
 ا للبكاءــــــــــــــــارنـظــــــــــــــا ذا انتــــــــــــمـــــــــــــن، ف  يـــر والتّحمّل للبــرى النّفــــــــــــــــا تــــــــــــــــــــــــــــــــــــم
ما ت لـــــتى انثنيــــــــــا حــــــــــم يقلهـــــــــــــــــــــــــــل

 بي

 يــــــــفضل ردائـــــــــــــــي بــــــــــــــــلقّى دمعــــــــــــــــــــأت 
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(2) 

T. 1, p. 73 
 ابها،ــــــــــي صعـــــــــــرجــــــــــوب الأياّم تـــــترى ن

 

 ابهاــــــــــا أشــــــــــسأل عن ذي لمّة مـــــــــو ت 
 

 ب من بعد هذه،ــب للشّيـــــــــل سبـــــــــو ه
 

 ون الشّباب و دابهاـــــــــــــا لــــــــــــــــــــــدأبك يــــــف 
 
 

   أسا مريرة،ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــربنا من الأياّم كــــــــــــش

 رابهاــــــــــــــــــــــــدار بأيد لا نردّ شـــــــــــــــــــــــــــت 
 

 ة،ا سجيّ ـب منهـــــــــــا، و الذّنــــــــــــعاتبهـــــــــــــن
 

 رقاء ملّ عتابهاـب الخــــــــــاتـــــــــــــــــن عــــــــو م 
 

 اط و صائب،و قالوا: سهام الدّهر خ
 

 ابهاقوم، صيـــــــــــــــــــا لــــــــــــــــف لقينا، يـــــــــفكي 
 

 دّنيا درورا لعاصب،ــــــــــحة الـــــــــــت لقــــــــأب
 

 ابهاـــــــــــاني عصــــــــــــن لا يعــــــــا مـــــــــو يحلبه 
 

 ة،وم أعزّ ـــــماء قـــــــــــح النّعـــــــــــــــــد يلقـــــــــــــــو ق
 

 اـــــــــــابهــــــــــــــزون سقــــــــــــــــو يخسر قوم عاج 
 

 اقت مناديح خطةّ،ـــــــــت إذا ضــــــــــــــو كن
 

 وة فأجابهاـد دعــــــــــــــــوت ابن حمـــــــــــــــدع 
 
 

 ليّ مطالبي،ـــــت عــــــــــــــــي إن أعيـــــــــــــــــأخ ل
 

 ي أغراض المنى، فأصابهاـــــــــى لــــــــــــــــــــــرم 
 

 ااء لا يهتدى لهـــــــمت عليــــــــــــــــــإذا استبه
 

 الاّء بابهـــــــــــه دون الأخــــــــــــــــــت بـــــــــــــــــــــقرع 
 

 ى،ل فادحة النّو ـفّ عنّي ثقــــــــــــــــه خــــــــــــــــب
 

 دي نأيها و اغترابهاـــــبّب عنـــــــــــــــــــــــــــــــو ح 
 

ام ـــل التّمـــــــــــن ليـــــــــــــون مـــــــــــــــانـــــــــــــثم
 نجوبها

 

 يابهاجي ثاـا الدّيـــــــــــونـــــــــــــــــقين تكســــــــــــرفي 
 

 ريّ نجومها،ـــــــــــامــــــــــــــــعب العــــــــــــــــــــــنؤمّ بك
 

 ا انتظرنا غيابهاــــــرناهـــــــــــــــــــــا نظـــــــــــــــــــــــــإذا م 
 

 لات وراءه،ـــــــــدي اليعمــــــــــــــــــــوّم أيــــــــــــــــــنق
 

 ا أين أومى رقابهاـــــــــــدل منهــــــــــــــــــــــــو نع 
 

 هاؤمّ ـــــــــــناة يــــــــــــــــب القـــــــــــــابيـــــــــــــأناّ أنـــــــــــــك
 

 ى قدما، فأمضى كعابهاــــان مضـــــــــــــــــــسن 
 

  ،عأبصرته عند مطم الغضاب ــــــــــــكذئ
 

 ابهار ـــــــــــــــــمّ تــــــــــــــــداء شـــــــــــــــط البيــــــــــــــإذا هب 
 

 ى،داوى من القذــن ليلى لا تبــين اــــــــبع
 

 هاه ما أرابـــــــــــي ركبــــــــــــــاصــــــــــــــــب أقـــــــــــــــيري 
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 له،رخي رحاــــــــا بين شــــــــوعـــــــــــــراه قبــــــــــــــــت
 

 اابهــــها نصـــــــــــــمّوا عليـــــــــــــــكمذروبة ض 
 

ا و ـــــــــــــــــة نجتابهـــــــــــــــــن حلّ ـــــــــــــفم
 لةـــــــــــــــــــــقبي

 

 هالابـــــــــــــــستنبحين كـــــــــــــرّ بها مــــــــــــــــــــنم 
 

 ةه، و نفحـــفو إليـــــــــــــارق نهــــــــــــن بــــــــــــــو م
 

 اـــــــــــــــا و شبابهـــــــــــــــامهــــــــــــــــــــــرنا أيّ ـــــــــــــــــــتذكّ  
 

 اب وـــد الشّبــــــــلى عهـــــــــــفي عـــــــــــو له
 لمّة

 

 غرابها عنّي غداة الخيفأطرّت  
 

 اولهـــــــــــــــــلّ طلــــــــــاب نبـــــــــن دار أحبـــــــــو م
 

 بماء الأماقي أو نحيّي جنابها 
 

 ة،دويّ ــــــــــــــــة بــــــــــــيّ نجدة ـــــــــــــــــن رفقــــــــــــــــــــو م
 

 هاابــــــــــــجانها و اكتئــــــــــــاوضنا أشــــــــــــــــتف 
 

 واق حتى تحنّها،ـــــــــــرها الأشـــــــــــــــو نذك
 

دي بأطراف الحنين ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــو تع 
 ركابها

 

 شّوق يوما قلوبناــــــــــدّى الـــــــــــــــــإذا ما تح
 

 هااسنا و التهابــــــــــــــــــــه أنفـــــــــــــنا لـــــــــــــــــــعرض 
 

لى الأكوار طربى،  ــــــــــــا عـــــــــــــــــــــو ملن
 كأنمّا

 

 هاابـــا قبـــــــــــــــراق، أو نزلنـــــــــــــــــا العــــــــــــــرأين 
 

 ناوقـــــــــــــــــــا، و تعـــــــــــــــانناق إلى أوطــــــــــــــــــنش
 

 اسابهـــــــــــــا حــــــــــا حسبنـــــــــــــزيادات سير م 
 

   لها،و ــــــــكابد هــــــــــا نـــــــــــم ليلة بتنـــــــــــــــــــــــو ك

غمر ـــاها، إذا الـــــــــــــــصبـــــــــــو نمزق ح 
 هاهاب

 

 د نصلت أنضاؤنا من ظلامها،ــــــــــــــــــــــو ق
 

 ان الخود تنضو خضابهاـــــول بنـــــــــــــــنص 
. 

 ودهاـــــــــرار وقـــــــــــــــــــــــــــــــــــــو هاجرة تلقي ش
 

 ب أنعلنا المطيّ ظرابهاــــــــــــــــــــــــــــعلى الركّ 
 

 ا،ء بمائهد ظمــــــا بعــــــــــــــــــــا طلتنــــــــــــــــــــــإذا م
 

 ي أوردتنا سرابهاـــــوامـــــــــــــــــــجّ الظّ ــــــــــــــــــــــو ع 
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اق الورد و الريّق ــــــــــــــنّى الرّفــــــــــــــــتم
 ناضب،

 

 فلا ريق إلاّ الشّمس تلقي لعابها 
 

ين و ـــــــــــــــا الموقفـــــــــــــفنإلى أن وق
 افهتــــــش

 

 أعلامها و هضابها مكّةا ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبن 
 

طيّ ـــــــــــــــــــــ، و المجمعا بــــــــــــــــــــو بتن
 موقّف،

 

 حصابهاو  منىل أن نلقى ـــــــــــــــــــــــــــــــــنؤمّ  
 

 بمحجّ  اديّ البناءــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبعو طفنا 
 

 ده أعمالنا و ثوابهاــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنرى عن 
 

 ول اللّه ثمّ بعيدهــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــو زرنا رس
 

 ا سلونا مصابهاــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــقبور رجال م 
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(3) 

T. 1, p. 130 

 
 طرّف يعطي نظرة من حبيبه،ـــــــــــــــــــهل ال

 

 ب يلقى راحة من وجيبهـــــــــــــقلــــــــــــأم ال 
 

 رة،طفة بعد نفـــــــــــــــــــــالي عـــــــــــــــــــــــــو هل للّي
 

 روبهن غــــــرا عــــــــــــــــــــاظـــــــــــلهي نـــــــــــــــتعود فت 
 
 

 ام عفون كما عفاـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــو للّه أيّ 
 

 اس العرار رطيبهـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــذوائب ميّ  
 

ربّى في ــــــــــأحنّ إلى نور ال
 ه،ـــــــــــــــــــــــــــــــــبطاح

 

 هفي هبوب وىـــــــــــــــــــــــــــــاللّ رياّ و أظما إلى  
 

 عليلا نسيمه دوــــــــــــــــــــــــــــــيغ لحمىاذاك و 
 

 حا ماؤه في قليبهـــــــــــــــــــــــــــو يمسي صحي 
 

حببت لقلبي ظلّه في 
 جيرهــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــه

 

 ي ضريبهـــــــــــــــــــــــــــــإذا ما دجا أو شمسه ف 
 

 ،ظبّي إباّن زرتهــدي بذاك الــــــــــــــــــــــــــــــو عه
 

م يحفل بعيني ـــــــــــــــــــاني، و لــــــــــــــــــــــــــرع 
 رقيبه

 

 كّم ثغري في إناء رضابه،ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــو ح
 

 ليبهـــــــــــــــــــــــــــــــــــاء حــــــــو أدنى جوادي من إن 
 

 وق مدلولا على مقتل الفتىــــــــــــــــــــهو الشّ 
 

 يبها بلقيا حبــــــــد قلبــــــــــــــــــــم يعــــــــــــــــــــــــــــــإذا ل 
 

 هي، وـــــــــــــــــــــــح وجــــــــــــــــــــــــــتهيّرني تلوي
 اـــــــإنمّ

 

 هي شحوبــــدفونة فــــــــــــــــــــــــارته مــــــــــــــــــــــــغض 
 

 ،د نعمنا بمرهّــــــــــاء قــــــــــــــــــربّ شقــــــــــــــــــــــــــــــــــف
 

 بها بطيـــــــد شقينـــــــــــــــــــم قــــــــــــــــــو ربّ نعي 
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(4) 
 

T. 1, p. 167 
 ،هبيتــــــــــالحجــــــــــيج للا والــــــــــذي قصــــــــــد 

 

ـــــــــــــــب  ـــــــــــــــازح وقري ـــــــــــــــاء ن ـــــــــــــــين ن  مـــــــــــــــا ب
 

 تلتقــــــــــي المقبــّــــــــل الحَجَــــــــــرو  الحِجــــــــــرو 
 

 المحجــــــــــــوب هركنـــــــــــ، و فيـــــــــــه الشّـــــــــــفاه 
 

 لا كـــــــــــان موضـــــــــــعك الـــــــــــذي ملّكتـــــــــــه
 

ـــــــــــــب  ـــــــــــــين الأضـــــــــــــالع بعـــــــــــــد ذا لحبي  ب
 

 إنـّــــي وجـــــدت لـــــذاذة لـــــك فـــــي الحشـــــا
 

 ليســـــــــــــــــت لمـــــــــــــــــأكول ولا مشـــــــــــــــــروب 
 
 

 لــــــــي أنــّــــــة الشّــــــــاكي إذا بعــــــــد المــــــــدى
 

ــــــــــــــــنفّس المكــــــــــــــــروب  ــــــــــــــــا وت  مــــــــــــــــا بينن
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(5) 

T. 1, p. 168 
 قارو ـــــــــــــــــب زار طـــــــــــــــــــف الحبيــــــــــــــــــإنّ طي

 

 نانــــــــــــــــــــــــــالقين ــــــــــــــــــبوالمطايا  
 عبــــــــــــــشو 

 

 نّ أنضاء شوقــــــــــوارهــــــــــــــــــوق أكـــــــــــــــــــــــــــف
 

ــغرام دون الــــــــــــــــــرقوا للـــــــــــــــــــط   ركبــــــــــــــــــــــــ
 

 يّ من الإعـــــــــــــــت المطــــــــــــــــــــما أنـــــــــــــــــــــــــلّ ك
 

 وى والركبــــــن الجـــــــــــــــــــــــــوا مـــــــــــــــــــــــــــــياء أنّ  
 

 لى غير وعدــــــــــــــــــــلا عـــــــــــــــــــــــــــــــــــــزارني واص
 

 ير ذنبـــــــلى غــــــــــــــــــــــرا عــــــــــــــــــــــوانثنى هاج 
 

 نيد عيـــــــــــــــبي إليه رائـــــــــــــــــــــــــان قلـــــــــــــــــــــــك
 

 لبــــــــــــــــــة للقــــــــــــــــــــــــــــى العين منّ ــــــــــــــــــــــــــــــفعل 
 

م الجيد ــو بناعـــــــــــــــــــــــــــــــتّ ألهـــــــــــــــــــــــــب
 غضّ 

 

اجة ــــــــــــــــــــــــــــــــارد المجـــــــــــــــــــــــوفم ب 
 ذبــــــــــــــــع

 
 

 دي، ومن رأى اليوم قلبيــــــلّ وجـــــــــــــــــــــــــــب
 

 ر شربـــــــــــــــــــــــــــــن غيــــــــــــــــــــــــــناقعا للغليل م 
 

ى البعد ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا لي علــــــــــــــــــــــــــسامح
 بنيل

 

 ان القربـــــــــــــــــــــــــــــان يلويه في زمــــــــــــــــــــــــــــــك 
 

 رور لطرفي،ـــــان عندي أن الغــــــــــــــــــــــــــــــــــــــك
 

 غرور لقلبيـــــــــــك الــــــــــــــإذا ذلــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــف 
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(6) 

T. 1, p. 168 
 ،نىم بـــــــــالمحصّ أعلام ــــــبت ــــــلفــــــــــــح

 

 ا ضمّ ذاك القاع و المنزل الرّحبــو م 
 

 و كـــــــلّ بـــــــجـــــــاويّ يـــــــجـــــــرّ زمـــــــامـــــــه،
 

ـــــــــــإذا ما تراخت في أزمّتها النّ   ــــــــــــ ــــــــ  جبـ
 

 و ترجيع أصــــــــــــــوات الحجيج و قد بدا
 

 وقور النّواحي تســــــــــــــتبــــدّ بــــه الحجــــب 
. 
 

 و روعـــة يوم النّحر، و الهــــدي حــــائر،
 

ـــركّـــــــب  ـــــــه ال ت  و كـــــــلّ دم أودى بـــجـــمـــّ
 
 

 لقـــد جــــلّ مــــا بيني و بينــــك عن قلى،
 

 ســــــــــــــواء تـــــدانى البعـــــد أو بعـــــد القرب 
 
 

 ولـي دمـع عـيـن لا يـرنّق ســـــــــــــــــــــاعـــــــة،
 

ـــــــار غـــرام بـــيـــن جـــنـــبـــيّ لا تـــخـــبـــو   و ن
 
 

 و قلب يمور الطرّف إن قرّ في الحشا،
 

ــــــب  ــــــه نفر القل  و طرف، إذا ســــــــــــــكّنت
 
 

 و جســــــــــــــم، إذا جرّدتـــه من قميصــــــــــــــــه
 

 

 الحــبّ  على النــاس قــالوا: هكــذا يفعــل 
 
 

 فمــا لي على مــا بي أعنّف في الهوى،
 

 و يرمضــــــــــــــني العـــذل المؤرّق و العتـــب 
 
 

 على حين أعطيـــك الوفـــاء مصــــــــــــــرّحـــا،
 

 و أصــــــــــــــفيــــك محض الودّ مــــا عظم  
 الخطب

 و كنـــت، إذا فـــارقـــت دارك ســــــــــــــــاعـــة،
 

 صــــــــــــــمـــتّ، فلا جـــدّ لـــديّ و لا لعـــب 
 

 ألا ليـــــــت شــــــــــــــعري هـــــــل أبيتنّ ليلـــــــة
 

ـــــــاء  ـــــــاطحهـــــــ بـمـيث  ا التّربيلطى في أب
 

ـــغـــمـــــــام و درّجـــــــت  تـــطـــرّقـــهـــــــا مـــــــاء ال
 

 بها الريّح مخضــــــراّ كما نشــــــر العصــــــب 
 
 

 ةب الظّلام بفتيــــــرن قلــــــــــــــل أذعـــــــــــــــــو ه
 

 م قود السّوالف أو قبّ ـــــــــاوى بهــــــــــــته 
 

 و هل أردن ماء وردنا بمثله
 

الهوى ورق ن ـي غصـــــــــــــــجميعا و ف 
 رطب

 

 ها إقامة،ـت فيـــــــــــدار أنــــــــــــي بــــــــــــو هل ل
3 

 ا تطوي الرّسائل و الكتبـــر مـــــــــأنشــــــــــف 
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 ي إن سلوتك ساعة،ــــــــعالـــــــــوت المــــــــسل
 

 بـلى صـــــــعـــــالــــــرم بــــــغــــــــا إلاّ مــــــــــو ما أن 
    

     

(7) 

T. 1, p. 170 
ـــــــك مـــــنـــــزلا  يـــــقـــــرّ بـــــعـــــيـــــنـــــي أن أرى ل

 

 وأرضـــــــــــــــــــا بنوّار الأقــــــاحي صــــــــــــــقيلــــــة،
 

 وأيّ حبيب غيّب النأي شـــــــــــــخصـــــــــــــه،
 

ـــــــه، ـــــــت الأعــــلام بــــيــــنــــي وبــــيــــن  تــــطـــــــاول
 

ه من مطلولـــة القلـــب بـــالهوى،  لـــك اللـــّ
 

ـــــــك خيفـــــــة، ـــــــلّ ســــــــــــــلامـي إن رأيـت  أق
 

ـــــــان يـــومـــض لـــحـــظـــهـــــــا  وأطـــرق والـــعـــيـــن
 

 فـــؤاد مـــروعّ،يـــقـــولـــون: مشـــــــــــــــغـــوف الـــ
 

ـــــــة، ا إلـــى غــــيــــر ريــــب ـــــــّ  ومـــــــا عـــلــــمــــوا أن
 

ة زاجـــــر ـــــــّ قـــــي  عـــــفـــــــافـــــي مـــــن دون الـــــتـــــّ
 

 عشــــــــــــــقــت ومــا لي، يعلم اللــّه، حــاجــة
 

عر طــــائــــل،  ومــــا لي يــــا لميــــاء بــــالشــــــــــــــّ
 

ا لو جزيــــــت ببعضـــــــــــــــــــه، ك حبــــــّ  أحبــــــّ
 

 وفي القلــــــب داء في يــــــديــــــك دواؤه،
 

 ســــــــــــــرى لـــك من أوطـــانـــه كـــلّ عـــارض
 

ـــــــا اق الـــنّســــــــــــــــيـــم مـــرقـــرق  ولا زال خـــفـــــــّ
 

ـــــ  ـــــــب نـــــعـــــمـــــــانب ـــــــه ويـــــطـــــي  يـــــزكـــــو تـــــرب
 

 تــــــردّد فــــــيــــــهـــــــا شـــــــــــــــــــمـــــــأل وجــــــنــــــوب
 

 وحـــــــــال زمـــــــــان دونـــــــــه وخـــــــــطــــــــــوب
 

 وأصــــــــــــــبح نـــــــائي الـــــــدار، وهو قريـــــــب
 

ـــــــب ـــــــب غــري ـــــــة شــــــــــــــوق، والــحـبــي  قـتــيـل
 

ـــــــب  وأعـــــرض كـــــيـــــمـــــــا لا يـــــقـــــــال مـــــري
 

لوع وجيــــــب  إليــــــك، ومــــــا بين الضــــــــــــــّ
 

ـــــــب ـــــــه فــيــجــي ـــــــدعــو ب ـــــــة ت  ومشـــــــــــــــغــوف
 

ــــئــــوب ـــــــدي ون ــــعــــت ــــي ن ـــــــال ي ــــّ ــــل  بــــقـــــــاء ال
 

 قيـــــبوصــــــــــــــونـــــك من دون الرّقيـــــب ر  
 

 ســــــــــوى نظري، والعاشــــــــــقون ضــــــــــروب
 

 أنّ أشـــــــــــعاري عليك نســـــــــــيب ســـــــــــوى
 

ـــــــب ـــــــد وجـــــنـــــي ـــــــائ ي ق  أطـــــــاعـــــــك مـــــنـــــّ
 

 ألا ربّ داء لا يــــــــــراه طــــــــــبــــــــــيــــــــــب
 

 تضـــــــــــــــــــاحــــــك فيــــــه البرق وهو قطوب
 

ـــــــك، وأنـــواء الـــغـــمـــــــام تصــــــــــــــــوب  عـــلـــي
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(8) 

T. 1, p. 171 
 

 بعقيـــــــــــــق الحمـــــــــــــىهـــــــــــــل ناشـــــــــــــد لـــــــــــــي 
 أفلـــــــــــــــــــــــت مـــــــــــــــــــــــن قانصـــــــــــــــــــــــه غــــــــــــــــــــــــرةّ،
ـــــــــــــــــــــك  وأظمـــــــــــــــــــــأ القلـــــــــــــــــــــب إلـــــــــــــــــــــى مال
 يعجـــــــب مـــــــن عجبـــــــي بـــــــه فـــــــي الهـــــــوى،
ــــــــــــــــــــــه، ــــــــــــــــــــــأى ب ــــــــــــــــــــــالودّ، وين ــــــــــــــــــــــرب ب  أق
ـــــــــــــــــــــه الصّـــــــــــــــــــــبا،  مـــــــــــــــــــــنعّم يعطـــــــــــــــــــــف من
ــــــــــــــــــــــلادة النّعمــــــــــــــــــــــة فــــــــــــــــــــــي طبعــــــــــــــــــــــه،  ب
 أ مــــــــــــــا اتقّــــــــــــــى اللـّـــــــــــــه علــــــــــــــى ضــــــــــــــعفه،
 يـــــــــــــــا مـــــــــــــــاطلا لـــــــــــــــي بـــــــــــــــديون الهـــــــــــــــوى

 

 غـــــــــــــــــــــزيّلا مــــــــــــــــــــــرّ علـــــــــــــــــــــى الركّــــــــــــــــــــــب  
 لــــــــــــــــــب إلــــــــــــــــــى السّــــــــــــــــــربوعــــــــــــــــــاد بالق

 لا يحســـــــــــــن العـــــــــــــدل علـــــــــــــى القلـــــــــــــب
ـــــــــــــــــي ـــــــــــــــــه ومـــــــــــــــــن عجب ـــــــــــــــــي من  وا عجب
 ويلــــــــــــــي علــــــــــــــى بعــــــــــــــدك مــــــــــــــن قــــــــــــــرب
 لعـــــــــــــــب الصّـــــــــــــــبا بالغصـــــــــــــــن الرّطـــــــــــــــب
 وربمّـــــــــــــــــــــا نـــــــــــــــــــــاقش فـــــــــــــــــــــي الحـــــــــــــــــــــبّ 
 معـــــــــــــــــــذّب القلــــــــــــــــــــب بـــــــــــــــــــلا ذنــــــــــــــــــــب
 مــــــــــــــــــن دلّ عينيــــــــــــــــــك علــــــــــــــــــى قلبــــــــــــــــــي
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(9) 

T. 1, p. 172 

 شــــــــممت فــــــــي طفــــــــل العشــــــــيّة نفحــــــــة
 متململــــــــــــين علـــــــــــــى الرّحــــــــــــال كأنمّـــــــــــــا

ذكـــــــــــــرت لـــــــــــــي الأرب القـــــــــــــديم مـــــــــــــن 
 الهـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــوى
 فبعثــــــت دمعــــــي ثــــــمّ قلــــــت لصــــــاحبي:
 فــــــي ســـــــاعة لمّـــــــا التفـــــــتّ إلـــــــى الصّـــــــبا
 و تأرّجـــــــــــــــت منهـــــــــــــــا زلازل ريطتـــــــــــــــي،
ــــــــــــاجر، ــــــــــــا اســــــــــــتعبقت فــــــــــــارة ت  فكأنمّ
 أشــــكو إليــــك و مــــن هــــواك شــــكايتي،

 

ــــــب!يــــــا مــــــاطلي بالــــــ  دّين، و هــــــو محبّ
 

 صــــــــــحبتي و ركــــــــــابي برامــــــــــةحبســـــــــت  
 مــــــــــــــرّوا بــــــــــــــبعض منــــــــــــــازل الأحبــــــــــــــاب
 عهــــــــــــد الصّــــــــــــبا و ليــــــــــــالي الأطــــــــــــراب
 إيـــــــــــــه دموعـــــــــــــك يـــــــــــــا أبـــــــــــــا الغـــــــــــــلاّب
 بعــــــــــــدت مســــــــــــافته علــــــــــــى الطــّـــــــــــلاّب
 حتـّـــــــــــى تعــــــــــــارف طيبهــــــــــــا أصــــــــــــحابي
 و بعثــــــــــــــت فضــــــــــــــلتها إلــــــــــــــى أثــــــــــــــوابي
 و يهـــــــون عنـــــــدك أن أبيـــــــت كمـــــــا بـــــــي
 مـــــــــن لــــــــــي بــــــــــدائم وعــــــــــدك الكــــــــــذّاب
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(10) 

T. 1, p. 173 
 أيّ عيـــــــــد مـــــــــن الهـــــــــوى عـــــــــاد قلبـــــــــي،
 لـــــــــو دعـــــــــاني مـــــــــن غيـــــــــر أرضـــــــــك داع

 يوقــــــــد النـّـــــــا ذي النّقــــــــاأيــــــــن ظبــــــــي بــــــــ
ـــــــــ  كلّمــــــــا أخمــــــــدت زهاهــــــــا بضــــــــوء الــ

 فوجـــــــــدنا قبــــــــاســــــــكن الهضــــــــب مــــــــن 
 ليــــــــــــــت أحبابنــــــــــــــا، وقــــــــــــــد أشــــــــــــــرقونا،
ــــــــا لهــــــــا نظــــــــرة علــــــــى الشّــــــــعب دلتّــــــــــ  ي
 قســــــــموا السّــــــــوء بــــــــين عينــــــــي وقلبــــــــي،

 

 بعــــــــد مــــــــا جعجــــــــع الــــــــدّجى بالركّــــــــب 
ــــــــــــــــــــي  لغــــــــــــــــــــرام لكنــــــــــــــــــــت غيــــــــــــــــــــر ملبّ
ـــــــــــــــــــــدليّ الرّطـــــــــــــــــــــب  ر عشـــــــــــــــــــــاء بالمن

ــــــــ ــــــــده وضــــــــوء القلــــــــبـ  حسن مــــــــن جي
 أثــــــــــــــــرا للهــــــــــــــــوى بــــــــــــــــذاك الهضــــــــــــــــب
 ســــــــــــــــوّغونا بــــــــــــــــرد الــــــــــــــــزّلال العــــــــــــــــذب

 الشّــــــــــعبي غــــــــــرورا علــــــــــى غــــــــــزال نــــــــــــــ
 لــــــــــم جنـــــــــــى نــــــــــاظري فعـــــــــــذّب قلبـــــــــــي
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(11) 

T. 1, p. 173 
 ألا أيهّــــــــا الركّــــــــب اليمــــــــانون عهــــــــدكم،
 وإنّ غــــــــــــــــــــــزالا جــــــــــــــــــــــزتم بكناســــــــــــــــــــــه،

 ا التقينــــــا دلّ قلبــــــي علــــــى الجــــــوىولمّــــــ
ــــــك العــــــين أختهــــــا، ــــــي نظــــــرة لا تمل  ول
 وهـــــــــل ينفعنــّـــــــي اليـــــــــوم دعـــــــــوى بـــــــــراءة
 وأنهلنـــــــي فـــــــي القعـــــــب فضـــــــل غبوقـــــــه
 ولــــــــو نفضــــــــت تلــــــــك الثنّيــّــــــات بردهــــــــا
ـــــــا بـــــــرد مـــــــاء ذاب مـــــــا ذيـــــــق بـــــــرده،  في

 

ـــــــ  ـــرقـــيـــنعـــلـــى مـــــــا أرى، ب ـــــــب الأب  قـــري
أي عنــــدي، والمطــــال حبيــــب  على النــــّ

 

 حســــــــــــــن في العيون وطيـــــــبدليلان: 
ـــــــب ـــــثـــــنـــــوهـــــــا عـــــلـــــيّ رقـــــي ـــــــة ي  مـــــخـــــــاف
ـــــــب ـــــــا أمــيــم، مــري  لــقــلــبــي، ولــحــظــي، ي
ـــــــب ـــــــارد وضــــــــــــــــري  خـــلـــيـــطـــــــان: ريـــق ب
ـــــــب بر الممرود كـــــــاد يطي  على الصــــــــــــــّ
ـــــــذوب ـــــــه ي ـــــــا عـــلـــي  بـــلـــى، إنّ لـــي قـــلـــب
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(12) 

T. 1, p. 174 
ـــــــــــــم  ـــــــــــــه ذا الأجـــــــــــــرعيـــــــــــــا ري  يرعـــــــــــــى ب

ــــــــاظري،  هنــــــــاك شــــــــرب الــــــــدّمع مــــــــن ن
 أنـــــــــــــت علـــــــــــــى البعـــــــــــــد همـــــــــــــومي، إذا
 لا أتبــــــــــــــــع القلــــــــــــــــب إلــــــــــــــــى غيــــــــــــــــركم،

 

ـــــــــــــــــــدل   ـــــــــــــــــــي ب  الرّطـــــــــــــــــــبثمـــــــــــــــــــار قلب
ـــــــــــــــــارد العـــــــــــــــــذب ـــــــــــــــــا مشـــــــــــــــــرقي بالب  ي

 ، وأشــــــــــــجاني علــــــــــــى القــــــــــــربغبــــــــــــت
 لكـــــــــــــم عـــــــــــــين علـــــــــــــى قلبـــــــــــــي عينـــــــــــــي
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(13) 

T. 1, p. 175 
 لا يبعــــــــــــــــــدنّ اللـّـــــــــــــــــه بــــــــــــــــــرد شــــــــــــــــــبيبة
 شــــــعر صــــــحبت بــــــه الشّــــــباب غرانقــــــا،
 بعـــــــــــــد الثّلاثـــــــــــــين انقـــــــــــــراض شـــــــــــــبيبة،
 قـــــــــد كـــــــــان لـــــــــي قططـــــــــا يـــــــــزيّن لمّتـــــــــي
 فــــــــــــاليوم أطلــــــــــــب الهــــــــــــوى متكلّفــــــــــــا،

 لشّـــــــــباب، فإنــّـــــــهإمّـــــــــا بكيـــــــــت علـــــــــى ا
ــــــــــــت بتفجّــــــــــــع  لــــــــــــو كــــــــــــان يرجــــــــــــع ميّ

 مـــــن بعـــــدها، منـــــىولـــــئن حننـــــت إلـــــى 
 

ـــــــه بـــ  ـــــــامـــنـــىألـــقـــيـــت  ، ورحـــــــت ســـــــــــــــلـــيـــب
ـــــــاب رطيبـــــــا  والـعـيـش مـخضــــــــــــــرّ الـجـن
ـــــــا ـــــــت عــجــيــب ـــــــا أمــيــم لــقـــــــد رأي  عــجــب
ـــــــا ــبــوب ـــــــان يــزيـّـن الأن ن  شـــــــــــــــروى الســـــــــــــــّ
ـــــــا ـــــــات مــريــب  حصــــــــــــــرا، وألــقــى الــغـــــــانــي

بــــاب قريبــــا  قــــد كــــان عهــــدي بــــالشــــــــــــــّ
باب جيوباوجوى شـــــــــققت ع  لى الشــــــــــّ

ـــــــت بـهـــــــا الـغـــــــداة حــبيبـــــــا  فـلـقـــــــد دفـن
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(14) 

T. 1, p. 176 
ــــــــــــــــارهم،  ولقــــــــــــــــد مــــــــــــــــررت علــــــــــــــــى دي
 فوقفـــــــــــت حتــّـــــــــى ضـــــــــــجّ مـــــــــــن لغـــــــــــب

ــــــــــــــوتلفّتـــــــــــــت عينـــــــــــــي، فم  ذ خفيـــــــــــــتــ
 

 بيــــــــــــــــــد البلــــــــــــــــــى نهــــــــــــــــــب طلولهــــــــــــــــــاو  
 نضــــــــــــــوي، ولـــــــــــــــجّ بعـــــــــــــــذلي الركّـــــــــــــــب

 بــــــــــــــــــــتلفّــــــــــــــت القل الطلّــــــــــــــولعنهــــــــــــــا 
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(15) 

T. 1, p. 181 
 

 ســـــــما كبطـــــــون الأتـــــــن ريعـــــــان عـــــــارض
 ه،برعــــــــــــد الــــــــــــواديينرغــــــــــــا بــــــــــــين دوح 

 بصــــــــــير برمــــــــــي القطــــــــــر حتـّـــــــــى كأنـّـــــــــه
 تــــــــــــــــــدافع، أمّــــــــــــــــــا برقــــــــــــــــــه فصــــــــــــــــــوارم،
 إذا مــــــــــا أراق المــــــــــاء أســــــــــفر وجهــــــــــه،
 ســــــــهرت لــــــــه ن ابــــــــي الوســــــــادة، برقــــــــه

 ، والفتـــــــى حيـــــــث قلبـــــــهنجـــــــدفـــــــؤادي ب
ــــــــــي  ومــــــــــا لــــــــــي فيــــــــــه صــــــــــبوة غيــــــــــر أننّ
 بلـــــــــى! إنّ قلبـــــــــا ربمّـــــــــا التـــــــــاح لوحـــــــــة،

ـــــا جـــــوّ   ،ضـــــارجألا هـــــل تـــــردّ الـــــريّح، ي
 هــــــــل تنظــــــــر العــــــــين الطلّيحــــــــة نظــــــــرةو 

 ومــــــــا وجــــــــد أدمــــــــاء الإهــــــــاب مروعــــــــة
ــــــــــــرود طــــــــــــلا أودت بــــــــــــه غفلاتهــــــــــــا،  ت
 بغــــــــــوم علــــــــــى آثــــــــــاره، وقــــــــــد اكتســــــــــى
 فلمـــــــــــا أضـــــــــــاء الصّـــــــــــبح لاح لعينهـــــــــــا

 

باب جواده،  كوجـدي وقد عرّى الشــــــــــــــّ
 

ـــــــــــــــــا قليبهـــــــــــــــــا ــّـــــــــــــــام، أمّ  ولكنّهـــــــــــــــــا الأي
 

ـــــــاء الــــنّســـــــــــــــــيــــم جــــنــــوب  ـــــــه لــــوث ي  تــــزجــــّ
ـــــغـــــوب هـــــنّ ل ـــــــا مســــــــــــــــــّ  رغـــــــاء مـــــطـــــــاي

هــــام نجيــــب لرّمــــلاعلى   قــــاريّ الســــــــــــــّ
 بــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرضه فكثيـــــــــــــــا عـــــــــــــــــــــــــــــــــوأمّ 

 ء المـــــــاء، وهو قطوبويغـــــــدو بعـــــــب
ـــــــه ويـــــــلـــــــوب ـــــــاق  يـــــــحـــــــوم عـــــــلـــــــى أعـــــــن

ـــــــب نــجـــــــدأســـــــــــــــيـــر، ومـــــــا   إلــيّ حــبـــي
 خلعـــــت شــــــــــــــبـــــابي فيـــــه، وهو رطيـــــب

 اؤه لــــــــلــــــــوارديــــــــن قــــــــريــــــــبفــــــــهــــــــل مــــــــ
ـــــــب ـــــــا ويــطــي  نســــــــــــــيــمـــــــك يــحــلــولــي لــن
ـــــــك، ومـــــــا فــي الــمـــــــاقــيــيــن غــروب  إلــي
 لأحشــــــــــــــــــائهـــــا تحـــــت الظّلام وجيـــــب
ـــــــب  وفــي كـــــــلّ حــيّ لــلــمــنــون نصـــــــــــــــي
 ظلام الـــــــدّيـــــــاجي غـــــــائط وســــــــــــــهوب
اريــات صــــــــــــــبيــب  دم بين أيــدي الضـــــــــــــــّ

 

ـــــــب  وغــيـّـر لــون الــعـــــــارضــــــــــــــيــن مشــــــــــــــي
 

ا بـــــرقـــــهـــــــا فـــــخـــــلـــــوب  فـــــمـــــكـــــــد، وأمـــــــّ
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(16) 

T. 1, p. 208 
ــّـــــــــــــــــــــــــا ـــــــــــــــــــــــــــي أي ـــــــــــــــــــــــــــد ل  مـــــــــــــــــــــــــــن معي

 جمــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــعوليــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاليّ ب
 وظبــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاء حاليــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــات،
 رائحـــــــــــــــــــــــــــــــات فـــــــــــــــــــــــــــــــي جلابيــــــــــــــــــــــــــــــــــ
 راميــــــــــــــــــــــــــــــــات بــــــــــــــــــــــــــــــــالعيون الـــــــــــــــــــــــــــــــــــ
 أ لعقـــــــــــــــــــــــــــــر القلـــــــــــــــــــــــــــــب راحـــــــــــــــــــــــــــــوا،
 كيـــــــــــــــــــــــــــف أودعــــــــــــــــــــــــــــت فــــــــــــــــــــــــــــؤادي

ــــــــــــــــــــــا القــــــــــــــــــــــانص مــــــــــــــــــــــا أح ـــــــــــــــــــــــأيهّ  ــــ
 فاتــــــــــــــــــــــــــك السّــــــــــــــــــــــــــرب، ومـــــــــــــــــــــــــــا زوّ 
 يــــــــــــــــــــــــــا وقوفــــــــــــــــــــــــــا مــــــــــــــــــــــــــا وقفــــــــــــــــــــــــــن
 موقفـــــــــــــــــــــــــــــــــــا يجمـــــــــــــــــــــــــــــــــــع فتيـــــــــــــــــــــــــــــــــــا

 

 كى مــــــــــــــــــــــــــــــــــا عنانــــــــــــــــــــــــــــــــــانتشــــــــــــــــــــــــــــــــــا 
 

ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا  نظــــــــــــــــــــــــــــــــــــــر يشــــــــــــــــــــــــــــــــــــــغل منّ
 

ـــــــــــــــــــــا،  كـــــــــــــــــــــم نـــــــــــــــــــــأى، بـــــــــــــــــــــالنّفر عنّ
 آه مــــــــــــــــــــــن جيــــــــــــــــــــــد إلــــــــــــــــــــــى الــــــــــــــــــــــدّا
 وغـــــــــــــــــــــــــــــــــــرام غيـــــــــــــــــــــــــــــــــــر مـــــــــــــــــــــــــــــــــــاض

 

ـــــــــــــــــــــىفســـــــــــــــــــــقى بطـــــــــــــــــــــن  ــــــــــــــــــــــو  من  الــــ
 

 وزمانـــــــــــــــــــــــــــــــــــــا نـــــــــــــــــــــــــــــــــــــائم العـــــــــــــــــــــــــــــــــــــذّ 
 فـــــــــــــــــــــــــــــــــي ليـــــــــــــــــــــــــــــــــال كـــــــــــــــــــــــــــــــــاللآلي،
ـــــــــــــــــــ ــــــــــــــــــدي غــــــــــــــــــرس الـــ  غرســــــــــــــــــت عن
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــن راق لغرامــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــي،  أي

 

 بجــــــــــــــــــــــــــــــزع السّــــــــــــــــــــــــــــــمراتمــــــــــــــــــــــــــــــي  
 الجمــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــراتو  منــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــىو 

 كظبــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاء عــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاطلات
 ب الــــــــــــــــــــــــــدّجى مختمــــــــــــــــــــــــــراتــــــــــــــــــــــــــــ
 نّجل قبــــــــــــــــــــــــــــل الحصــــــــــــــــــــــــــــياتـــــــــــــــــــــــــــــــ

 أم لعقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــر البـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــدنات
 أعينــــــــــــــــــــــــــــــــــــا غيــــــــــــــــــــــــــــــــــــر ثقــــــــــــــــــــــــــــــــــــات

ــــــــــــــــــــــــــــ ـــــــــــــــــــــــــــاتـــ  سنت صـــــــــــــــــــــــــــيد الظبّي
 دت غيـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــر الحســـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرات
 فــــــــــــــــــــــــــــــي ظــــــــــــــــــــــــــــــلال السّــــــــــــــــــــــــــــــلمات
 ن الهـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــوى والفتيـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــات
 بكـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلام العبـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرات
 كـــــــــــــــــــــــــــــــــــــلّ عـــــــــــــــــــــــــــــــــــــين بقـــــــــــــــــــــــــــــــــــــذاة

 مــــــــــــــــــــــــــــــــــــن غــــــــــــــــــــــــــــــــــــزال ومهــــــــــــــــــــــــــــــــــــاة
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــات  ر كثيـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــر اللّفت
 بلقـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاء غيـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــر آت

ــــــــــــــــــــــــخيف  صـــــــــــــــــــــــوب الغاديـــــــــــــــــــــــات ـــ
 ال مـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــأمون الوشـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاة
 بـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالغواني مقمـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرات

ــــــــــــــــــــــــــــــ ـــــــــــــــــــــــــــــاةــ  شّوق ممـــــــــــــــــــــــــــــرور الجن
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(17) 

T. 1, p. 232 

 مثال عينيك في الظبّي الذي ســـــــــــنحا،
 

 فرحـــت أقبض أثنـــاء الحشــــــــــــــــا كمـــدا،
ه هــــدراصــــــــــــــفحــــت عن دم قلــــ  ب طلــــّ

 لــــــه كــــــلّ مرعى ســــــــــــــهم مقلتــــــه حمى
 أمـــــاتح أنـــــت غرب الـــــدّمع من كمــــــد
ـــــــدمـــــى أواخـــــره، ـــــظـــــرا ت ـــــهـــــم ن ـــــعـــــت ـــــب  أت
 فيهنّ أحوى غضــــــــــــــيض الطرّف رعيتـــه
 عنـــــدي من الـــــدّمع مـــــا لو كـــــان وارده
ـــــــه ـــرت ـــعـــب  غـــــــادرن أســــــــــــــــوان مـــمـــطـــورا ب

 

ـــــــازا و يــزعــجـــــــه ـــــــب مــجــت  يــروعـــــــه الــركّ
ـــــــت  هـــــــل يــبــلــغــنـّـهــم الــنـّـفــس الــتــي ذهــب

 

 لبين عنــدهم،إن هــان ســــــــــــــفح دمي بــا
 

 ولّى، و مـــا دمـــل القلـــب الـــذي جرحـــا 
 و راح يبســــــــــــــط أثنــــــاء الخطــــــا مرحــــــا
ـــا عليـــه، فمـــا أبقى و لا صــــــــــــــفحـــا  بقي
 و مورد المــــاء مغبوقــــا و مصــــــــــــــطبحــــا
ـــــــائن، إذ جـــــــاوزن مطلحـــــــا  عـلى الظعّ

 ضــــــــــــــحى العقيقو قــد رملن على رمــل 
 

 حـــبّ القلوب إذا مــــا راد أو ســــــــــــــرحــــا
 مـــــــا نزحـــــــا الجزعمـطـيّ قـومـــــــك يـوم 

ـــــــارق العلويّ أين نحـــــــايـنـحـو مـ  ع الـب
 زجر الحـــــداة تشــــــــــــــــــلّ الأينق الطلّحـــــا

 

 يهم شــــــــــــــعــاعــا، أو القلــب الــذي قرحــا
 فواجـــب أن يهون الـــدّمع إن ســــــــــــــفحـــا
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(18) 

T. 1, p. 238 

 بعض الملام فقد غضــــضــــت طماحي،
بـــا بمقـــادتي،من بعـــد مـــا خطر ال  صــــــــــــــّ

ـــة خلفهـــا  عشــــــــــــــرون أوجف في البطـــال
بـــا،  زمن يخفّ بـــه الجنـــاح إلى الصــــــــــــــّ
 أغضــــــــــــــي عـن الـمـرأى الأنـيق زهـــــــادة
 أ معــــــاهــــــد الأحبــــــاب! هــــــل عود إلى
ــــــا ــــــا و دموعن  يكفيــــــك من أنفــــــاســــــــــــــن
ـــــــك رقّ نســــــــــــــيــمـــــــه،  فــلــربّ عــيــش فــي
 و تغزّل كصــــــــــــــبـــا الأصــــــــــــــــائـــل أيقظـــت
مائل منتش  كم فيك من صــــــاحي الشــــــّ

 مام و درهّ،صـــــــــــوب الغ اللّوىفســـــــــــقى 
 و غـــــــدا فروّح ذاك عن تلـــــــك الربّى،
ـــــــه، ـــــــات  فــلــطـــــــالــمـــــــا أقصـــــــــــــــــــــدنــنــي ظــبــي
 و التحـــــــت من كمـــــــد إليـــــــه، و ورده

 

 و كفيت من نفســــــــــــــي العذول اللاّحي 
 و جرى إلى الأمــــــد البعيـــــد جمــــــاحي
ـــــــديّ مــــــراحــــــي  عـــــــامـــــــان غــــــلاّ مــــــن ي
ا ظفرت بـــــه خفضــــــــــــــــــت جنـــــاحي  لمـــــّ
ــــــــالــــــــراّح ــــــــي ب ــــــــذّت ــــــــع ل ــــــــه، و أدف ــــــــي  ف

ـــــــه الـــجـــوى و مـــرا  ـــــــلّ ب  حمـــغـــــــدى نـــب
ـــــــا و تـــراحـــي  أن تـــمـــطـــري مـــن بـــعـــــــدن
 كـــــــالــمـــــــاء رقّ عــلــى جــنــوب بــطـــــــاح

ا خــــــــزامــــــــى بــــــــ وىريــــــــّ  و أقــــــــاح الــــــــلــــــــّ
 بـالـذّلّ، أو مرضــــــــــــــى العيون صــــــــــــــحاح
 و ســــــــــــــقى النّوازل فيــــه صــــــــــــــوب الراّح
 و ســـــــــــــــــــــرى فــــــــروّح ذا عــــــــن الأرواح
اح  و أرقــــــــت فــــــــيــــــــه لــــــــبــــــــارق لــــــــمـــــــــّ
ة الــــــــمــــــــلــــــــتــــــــاح  نــــــــاء يــــــــعــــــــذّب غــــــــلــــــــّ
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(19) 

T. 1, p. 244 
ة مــــــطــــــرح، ـــــــّ ــــــوم لــــــلأحــــــب ــــــي كـــــــلّ ي  ف
ــــب، ــــدّيــــار مغــــال  شــــــــــــــوق على نــــأي ال
بر منـــك، وطـــالمـــا  نفرت بنـــات الصــــــــــــــّ
ـــــــا هـــــــل يـمـــــــانـع بـعـــــــد طول قيـــــــاده  ي

ـــــــاء و عــلــى الــمــطــيّ   كــلــّمـــــــا  وجــرةظــب
 خــالســــــــــــــننــا النّظر المريـــب، كمــا رنـــت
 يــبســـــــــــــــمــن عــن بــرد الــغــمـــــــام و بــرده

ـــــــ فـــــــت عــــــيــــــن  ك نــــــظــــــرة مــــــزءودةكــــــلــــــّ
ةلـــــــطــــــــائـــــــمــــــــا أمســـــــــــــــــــــوا كـــــــأنّ   داريــــــــّ

ا يحســــــــــــــنوا و ولوا ول  مـلكوا و لمـــــــّ
 قـــل للّيـــالي قـــد ملكـــت فـــأســــــــــــــجحي،
 من أيّ خطب من خطوبك أشـــــــتكي،
 إن أشـــــــــــــــــك فعلــــك من فراق أحبّتي،
 ضـــــــــوء تشـــــــــعشـــــــــع في ســـــــــواد ذوائبي،
بــــاب بــــه، على مقــــة لــــه،  بعــــت الشــــــــــــــّ

 

ـــــــة، ـــــكـــــرنّ مـــــن الـــــزّمـــــــان غـــــريـــــب ـــــن  لا ت
 

ـــــــازل لـلـمـــــــدامـع   مســــــــــــــفح وعـلـى الـمـن
 وجـــوى عـــلـــى طـــول الـــمـــطـــــــال مـــبـــرحّ
 قصــــــــــــــرت نوازع عن ضــــــــــــــميرك تطمح
 قلـــــب يطـــــاوع في القيـــــاد و يســــــــــــــمح
 غفـــل المراقـــب تشــــــــــــــرئـــبّ و تســــــــــــــنح
 بــــقــــر الــــجــــواء إلــــى ومــــيــــض يــــلــــمــــح
ـــــــالــمـــــــدام و يصـــــــــــــــبــح ان يــغــبــق ب ـــــــّ  ري
ـــــــذّتــهـــــــا مـــــــدامــع تســــــــــــــفــح ـــــــك ل  مـنــعــت

 و تنفح القبــــابمن بــــاتــــت تضــــــــــــــوع 
ا يســــــــــــــمح  وامــــا يعــــدلوا و غنوا و لمــــّ

 و لـغــيــرك الــخــلــق الــكــريــم الأســــــــــــــجــح
 و عن أيّ ذنـــب من ذنوبـــك أصــــــــــــــفح
ـــــــك فـي عـــــــذاري أقـبـح  فـلســــــــــــــوء فـعـل

 ء به و لا أســـــــــــتصـــــــــــبحلا أســـــــــــتضـــــــــــي
ـــــــح ـــــــرب ه لا ي ـــــــّ ـــــــأن ـــــــم ب ـــــــي ـــــــعـــــــل ـــــــع ال ـــــــي  ب
 إنّ الـــــخـــــطـــــوب قـــــلـــــيـــــبـــــهـــــــا لا يـــــنـــــزح
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(20) 
T. 1, p. 255 
 :النّقامســــــــــــــقط انتهى أقول لهـا حيـث 

رى  نجوت على ما فيك من ونية الســـــــــــّ
ا يجــــب دعوة الفتى  بحيــــث الفتى لمــــّ
ـــــــه ـــــــذفــــي ب ـــــــاق  ولــــم يــــبــــق إلاّ بــــرزخ، ف

 

ه   ــــّ  مربخ رمــــلمن نصــــــــــــــلــــت و أيم الل
 و طيّ الموامي ســــــــــــــربخا بعد ســــــــــــــربخ
 و لا يـعطف الأخّ الكريم على الأخ

ـــــــدّا ــــــرزخوراءك، إنّ ال ــــــعـــــــد ب  ر مــــــن ب
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(21) 

T. 1, p. 259 
ــــــــــــرق ب  ،غــــــــــــوريّ السّــــــــــــندمــــــــــــن رأى الب

 حيـــــــــــــــرة المصـــــــــــــــباح تزهـــــــــــــــوه الصّـــــــــــــــبا
 علــــــــــــــــويّ السّــــــــــــــــنا، نجــــــــــــــــدكلّمــــــــــــــــا أ

 معهــــــــدكــــــــم أضــــــــاء البــــــــرق لــــــــي مــــــــن 
 مغـــــــــــــــان أنبــــــــــــــــت الحســـــــــــــــن بهــــــــــــــــا و

 كلّمـــــــــــــــــا عـــــــــــــــــاود قلبـــــــــــــــــي ذكرهـــــــــــــــــا،
 إن ريــــــم السّــــــرب أدنــــــى لــــــي الجــــــوى،
ـــــــــــــدى غصـــــــــــــنين غصـــــــــــــن و نقـــــــــــــا،  بن
 قــــــــــــل لــــــــــــزور الشّــــــــــــيب: أهــــــــــــلا! إنــّــــــــــه
 طــــــــــــــــارق قــــــــــــــــوّم عــــــــــــــــودي بــــــــــــــــالنّهى،
 و قــــــــــــــــر اليــــــــــــــــوم جموحــــــــــــــــا رأســــــــــــــــه،

ــــــــــــــــــــارح، ــــــــــــــــــــاع جــــــــــــــــــــلاه ب  ظــــــــــــــــــــلّ لمّ
 

 فــــــــــــي أديــــــــــــم اللّيــــــــــــل يفــــــــــــري و يقــــــــــــد 
 خلـــــــــــــــل الظلّمـــــــــــــــاء يخبـــــــــــــــو و يقـــــــــــــــد

 ياق و قعـــــــــــــــدقـــــــــــــــام بالقلـــــــــــــــب اشـــــــــــــــت
 ذاب دمـــــــــــــع العـــــــــــــين فيـــــــــــــه و جمـــــــــــــد
 هيفـــــــــــــــــا ترعـــــــــــــــــاه عينـــــــــــــــــي، و غيـــــــــــــــــد
 لعــــــــــــــب الــــــــــــــدّمع بجفنــــــــــــــيّ، و جــــــــــــــدّ 
ــــــــــــي و الجلــــــــــــد ــــــــــــأى بالصّــــــــــــبر عنّ  و ن

 

 و جنــــــــــــــى عــــــــــــــذبين شــــــــــــــهد و بــــــــــــــرد
 أخــــــــــــــذ الغــــــــــــــيّ و أعطــــــــــــــاني الرّشــــــــــــــد
 بعــــــــد مــــــــا اســــــــتغمز مــــــــن طــــــــول الأود

 
 

 جـــــــــــار مـــــــــــا جـــــــــــار طـــــــــــويلا و قصـــــــــــد
 بعـــــــــــــد مـــــــــــــا أبـــــــــــــرق حينـــــــــــــا، و رعـــــــــــــد

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
   
    
    

    
 



376 

 

(22) 

T. 1, p. 271 

ـــــــد،  أثـــــر الـــــهـــــوادج فـــــي عـــــراص الـــــبـــــي
ـــــــا قـيق لواغب  يـطـلـعـن مـن رمـــــــل الشــــــــــــــّ
ة، ـــــــّ ـــــــان فـي المتحمّلين عشــــــــــــــي  كـم ب
با  و قضـــــــيب إســـــــحلة لو انعطف الصـــــــّ

 ، فـــهـــــــل تـــرىزرودمـــرّوا عـــلـــى رمـــلـــي 
مـــــــا ـــــــاب، كـــــــأنـــّ تـــيـــن مـــن الـــقـــب  مـــتـــلـــفـــّ

 او ترنّحو  لنّقارســــــــــوا الغصـــــــــــون على اغ
 إنّ الــلآلــي بــيــن أصـــــــــــــــــــــداف الــلـّـمــى،
 و لـووا بـوعـــــــدي يـوم خـفّ قــطــيــنهم،
ـــــــالــي عــنــهــم ـــــــك الــلــّي  لــم تــرضــــــــــــــنــي تــل
ان قــربــهــم عــلــيّ، و بــعـــــــدهــم، ـــــــّ  ســــــــــــــي

ـــــــاركـــــم  ة،نـــــجـــــــدربـــــعـــــــت عـــــلـــــى آث ـــــــّ  ي
 تســــــــــــــقي معـــــــالم منكم، لو لا النّوى
 و لعجــــت فيهــــا طــــارحــــا عن نــــاظري،
 هـــــــل تـــــــبـــــــردون حـــــــرارة مـــــــن حـــــــائـــــــم

 

ك في مواطئ عيســــــــــــــكمفلقــــــ  د تمعــــــّ
ه ل إنـــــــــّ اك الـــــــــغـــــــــزيـــــــــّ  و أمـــــــــا و ذيـــــــــّ
ـــــــاء، و أنــثــنــي،  أغـــــــدو إلــى طــرد الــظّــب

ـــــــال عـلـى الجمـــــــال القود  ـــــــل الـجـب  مـث
 زحـــف الـــجـــنـــوب بـــعـــــــارض مـــمـــــــدود
 من ذي لمى خصـــــــــــــر الرّضـــــــــــــاب برود

 

ــــــــا بــــــــقــــــــوامــــــــه الأمــــــــلــــــــود  يــــــــومــــــــا لــــــــن
ـــــــة لـــحشــــــــــــــــى بـــرمـــــــل   زرودإلصـــــــــــــــــــــاق

ـــــــأعــــيــــن ربــــرب و   خـــــــدودانــــتــــقــــبــــوا ب
 مـــــــن كـــــــلّ مـــــــائـــــــلـــــــة الـــــــغـــــــدائـــــــر رود

ـــــــت مـراشــــــــــــــفـهـــــــا عـلـى مجلودي  غـلـب
ـــــــالــمــوعــود دود الــلــّيّ ب  و مــن الصـــــــــــــــــــــّ
ـــــــأقـــــول يـــــومـــــــا: عـــــودي  بـــــنـــــوالـــــهـــــم، ف
ـــــــة الـــمـــعـــمـــود  لـــو لا الـــجـــوى و عـــلاق
 غـــــــــــــراّء ذات بـــــــــــــوارق و رعـــــــــــــود
 لــم أرمـــهـــــــا بـــقـــلـــى، و لا بصـــــــــــــــــــــدود
 ثقـــــل الــــــدّموع، و ثـــــانيــــــا من جيــــــدي
 حـــــــراّن عـــــــن ذاك الــــــــغـــــــديــــــــر مــــــــذود

 ك الـــــــمـــــــوءوديـــــــوم الـــــــوداع، تـــــــمـــــــعـــــــّ 
ــــزّلال و حـــــــال دون ورودي  عــــرض ال
ـــــــد ـــــــاء الــــغــــي ب ـــــــدة لــــلــــظــــّ ري ـــــــا الــــطــــّ  و أن
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ـــــــة مـــقـــودي، ـــبـــطـــــــال ـــــــام تـــعـــتـــلـــق ال  حـــت
 

ـــــــدي  و يــعــودنــي لــهــوى الــظّــعـــــــائــن عــي
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(23) 

T. 1, p. 316 
ـــــــادي، ـــــــال فـريســـــــــــــــــــــة لرق ـــــــت الـخـي  لـي
 و لقـــد أطلـــت إلى ســــــــــــــلوّك شــــــــــــــقّتي
ن ـــــــه مـن الضــــــــــــــّ لـتـنـي  ىأهـون بـمـــــــا حـمـّ

ـــــــة ـــــــال بــــمــــقــــل مـــــــا نــــزل الــــخــــي  و لــــقــــلــــّ
 مـــــا تلتقي الأجفـــــان منهـــــا ســــــــــــــــــاعـــــة،
ـــــــه ـــــــذي خـــلـــفـــت  لا يـــبـــعـــــــدن قـــلـــبـــي ال
 إنّ الـــــــذي عمر الرّقـــــــاد و ســــــــــــــــــــادة،
 لا زال جيـــــب الليـــــل منفصــــــــــــــم العرى
 يســــــــــــــقي منـــــــازل عـــــــاث فيهنّ البلى،
ـــــاح تبوّعـــــت، فصــــــــــــــــــدورهـــــا  و إذا الريّ
ـــــــدّمـوع إلــيكم ـــــــت مـن ال  و لـقـــــــد بـعـث
 إنّي متى اســـــــــــــتنجدت ســـــــــــــرب مدامع

ـــــــت، و إنّــمـــــــالــو   لا هــواك لــمـــــــا ذلــل
ـــــــذودنــي عــن مــطــلــبــي،  مـــــــا لــلــزّمـــــــان ي
 يــحــنــو عــلــيّ، إذا أقــمـــــــت كـــــــأنـّـي ال
ل، اس ذمّ مفضـــــــــــــــــــّ  عـــــادات هــــــذا النـــــّ

 

ـــــــدنــو بــطــيــفـــــــك عــن نــوى و بــعـــــــاد   ي
ب زادي  و جعلـــــــت هجرك و التجنـــــــّ
ــــو أنّ طــــيــــفـــــــك كـــــــان مــــن عــــوّادي  ل
ــــــــــاد ــــــــــر رق ــــــــــغــــــــــي ــــــــــرة ب ــــــــــاف  روعــــــــــاء ن
ـــــــاد  و إذا الــــتـــــقـــــــت فــــلـــــغــــضّ دمـــــع ب

 الإنـــــجـــــــادو  مالاتـــــهـــــــاعـــــلـــــى وقـــــفـــــــا 
ـــــا عليّ و ســــــــــــــــــادي ـــــدر كيف نب  لم ي
 عـــــــن كـــــــلّ أوطـــــــف مـــــــبـــــــرق مـــــــرعـــــــاد

ـــــــب  الــــغــــويــــربــــيــــن   الأجــــمـــــــادفــــجـــــــان
 لعنـــاق حـــاضــــــــــــــر أرضــــــــــــــكم و البـــادي
ـــــــب، و مـــــن الـــــزّفـــــيـــــر بـــــحـــــــاد  بـــــركـــــــائ
ـــــــه أســــــــــــــراب الــفــراق الــعـــــــادي  خـــــــذلــت
رنـــــــــي بـــــــــذلّ فـــــــــؤادي  عـــــــــزّي يـــــــــعـــــــــيـــــــــّ
 و يــــريــــغــــنــــي عــــن طـــــــارفــــي و تــــلادي

 ء كـــــــلّ بــــلادأســــــــــــــــرار فــــي أحشـــــــــــــــــــــا
 و مـــــــلام مـــــــقـــــــدام، و عـــــــذل جـــــــواد

 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
     



379 

 

(24) 

T. 1, p. 320 
 أراك ســــــــــــــــتحدث للقلــــــــــــــــب وجــــــــــــــــدا،

 ،الغـــــــــــــــويرنقـــــــــــــــب بـــــــــــــــواكر يطلعـــــــــــــــن 
 تتــــــــــــــــــــــــــبّعهم نظــــــــــــــــــــــــــرات الصّــــــــــــــــــــــــــقور
 علـــــــــــــــــــــــى قنـــــــــــــــــــــــوين، ألا مـــــــــــــــــــــــن رأى
 نخالســـــــــــــــــها مـــــــــــــــــن خـــــــــــــــــلال القنـــــــــــــــــا

 القبـــــــــــــــــــــــابو هوادجهـــــــــــــــــــــــا كــــــــــــــــــــــأنّ 
 فمــــــــا شــــــــئت تنســــــــم بالقلــــــــب نشــــــــرا،
 كــــــــــــــــــــــــــــــأنّ قــــــــــــــــــــــــــــــواني أنماطهــــــــــــــــــــــــــــــا
ــــــــــــــا بلمــــــــــــــع الخــــــــــــــدود،  يصــــــــــــــدّون عنّ

 غــــــــــــــــــداة الــــــــــــــــــوداع نجــــــــــــــــــدبكأنـّـــــــــــــــــا 
ـــــــــــــا الغليـــــــــــــل  و أيســـــــــــــر مـــــــــــــا نـــــــــــــال منّ
 أثــــــــــــــــــاروا زفيــــــــــــــــــرا يلــــــــــــــــــفّ الضّــــــــــــــــــلوع

 

 فكــــــــــــــــــــــــــــــــلّ حــــــــــــــــــــــــــــــــرارة أنفاســــــــــــــــــــــــــــــــه
 و إنـّـــــــــــــــي للشّــــــــــــــــوق مــــــــــــــــن بعــــــــــــــــدهم
 و أفــــــــــــــــرح مـــــــــــــــــن نحـــــــــــــــــو أوطـــــــــــــــــانهم

 

ـــــــــــــــــــــــــــب ي ـــــــــــــــــــــــــــع الركّ  مّمتـــــــــــــــــــــــــــهإذا طل
 

 الحمـــــــــــىو أســـــــــــألهم عـــــــــــن جنـــــــــــوب 
ـــــــــــــــــــــــــرنّ  ـــــــــــــــــــــــــه، فليخب  نشـــــــــــــــــــــــــدتكم اللّ

 مأهولــــــــــــــــة، الجزعبــــــــــــــــهــــــــــــــــل الــــــــــــــــدّار 

عـــــــائــــن،    انــــجـــــــدودّعــــن إذا مـــــــا الــــظــــّ
ـــــــا و بــــعـــــــدا ـــــــأي واظــــر ن  شـــــــــــــــــــــأون الــــنــــّ
ـــــر جـــــــدّا ي ـــــطـــــّ  آنســــــــــــــــــن هـــــفـــــهـــــفـــــــة ال

رب ظعــــــائن بــــــالطعّن و   انجــــــدالضــــــــــــــّ
 ســــــــــــــــــــلامـــــــا، و نـــــــعـــــــلـــــــم أن لا تـــــــردّا
ـــــــدا ـــــــا و رن ـــــــان ـــــــهـــــــنّ ب ـــــــن مـــــــن ـــــــي ـــــــن  يـــــــث
 و مــــــا شــــــــــــــئــــــت تقطف بــــــالعين وردا
ـــــــدى ــــن لّ ت ــــطـــــــّ ـــــــاض مــــن ال  قــــطــــوع ري
ـــــــا أن نصـــــــــــــــــــــدّا ـــــــا و جـــــــدن  و يــمــنــعــن

ــــــدّمع رمــــــدا ــــــا من ال  نصـــــــــــــــــــادي عيون
 أن لا نــــــــحــــــــسّ مــــــــن الــــــــمــــــــاء بــــــــردا

 

ــــــــفّ الــــــــريّــــــــاح أنــــــــابــــــــيــــــــب مــــــــلــــــــدا  ل

ـــــــدا ـــــــب وق ـــقـــل ـــــــدلّ عـــلـــى أنّ فـــي ال  ت
 رواحـــــــا و مـــغـــــــدىأراعـــي الـــجـــنـــوب 

ـــــــا و رعـــــــدا ـــــــث يــــجــــلــــجـــــــل بــــرق  بــــغــــي
 

ي الـــــــوجـــــــوه كـــــــهـــــــولا و مـــــــردا ـــــــّ  أحـــــــي
 انجــــدحــــلّ و من  نجــــدأرض و عن 

ـــــــمـــــن كـــــــان   عـــــهـــــــدا الـــــرّمـــــــلأقـــــرب ب
ـــهـــــــا و أســـــــــــــــــــــدى ـــيـــع عـــلـــي ـــــــار الـــربّ  أن
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 و هــــــــــــــل حلــــــــــــــب الغيــــــــــــــث أخلافــــــــــــــه
 و هـــــــــل أهلـــــــــه عـــــــــن تنـــــــــائي الـــــــــدّيار،

 

ـــــــدا؟ زرودمــن عــلــى مــحضــــــــــــــر   و مــب
 يــــــــراعــــــــون عــــــــهــــــــدا و يــــــــرعــــــــون ودّا؟
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(25) 

T. 1, p. 327 

ـــــــك للخليط الم  ،نجـــــــدهـــــــل ريـع قـلـب
ـــــــالـوا: غـــــــدا يـوم الـنـّوى، فـتســــــــــــــلّفوا  ق
ـــــــة ـــــــان ـــــــاب، و بـــيـــنـــهـــنّ لـــب  رفـــعـــوا الـــقـــب
 و غـــدوا غـــدوّ الرّوض ألبســــــــــــــــه الحيـــا
 و وراهم قلـــــــب يشــــــــــــــــــــاق و مهجـــــــة

قـــــــالاثــوا خـــــــدودهــم عــلــى عــيــن   ،الــنــّ
ة بتنـــــــا نضــــــــــــــــــــلّ بضــــــــــــــوئهـــــــا،و أه  لــــــّ

 فســــــــــــــقى ثرى تلــــك الغصــــــــــــــون نبــــاتــــه
 و لقـــــــد مررت على الـــــــدّيـــــــار، فعزنّي

 

ة، ـــــــّ ـــــــدّمــوع عشـــــــــــــــي  لــو لا مــكـــــــاثــرة ال
 

بــــــاب على نــــــدى ام الشــــــــــــــّ  لهفي لأيــــــّ
 

ام أنـــــــفـــــــض لـــــــلـــــــمـــــــراح ذوائـــــــبـــــــي، ـــــــّ  أي
 

لــــيــــن مــــن الــــحــــمـــــــام غــــرانــــق،  و مــــرجــــّ
ـــــــاب كـــــــأنـــّهـــم ب يـــيـــن مـــن الشـــــــــــــــّ  مـــتـــمـــلـــّ
با،  صـــــقلت نصـــــول خدودهم بيد الصـــــّ

 الألحـــــــاظ مـــــــاء وجوههم، تســــــــــــــتنبط
ي، و لا  لا تنفر الحســــــــــــــناء من مســــــــــــــّ

 
 
 
 
 

 تـــزايـــلـــوا عـــن مـــوعـــــــدي لـــوى الـــبـــراقبـــ 
ـــــــان على غـــــــد ا لأطراف البن  عضـــــــــــــــــــــّ
 لـم تـقضــــــــــــــهـــــــا عـــــــدة الـغزال الأغيـــــــد
د  نســــــــــــــجين بين مســــــــــــــرّد و معضــــــــــــــــــّ
 بــــردت ردى، و غــــلــــيــــلــــهـــــــا لــــم يــــبــــرد
د  و دمى النّمـــــارق و الغصــــــــــــــون الميـــــّ

 

ـــــــدي ة نـــهـــت ـــــــّ ـــــــالأهـــل ـــــــا ب  و لـــقـــــــد تـــران
 من ســــــــــــــبـــل الغمـــام المزبـــد مــا شـــــــــــــــاء

دي  جلـــــــدي و كـــــــان أعزّ منـــــــه تجلـــــــّ
د ـــــــّ ـــــــأب ـــــــت رســـــــــــــــم الـــمـــنـــزل الـــمـــت  لـــعـــرف

 

هـــــــــنّ الأبـــــــــرد  أطـــــــــرافـــــــــهـــــــــنّ و ظـــــــــلـــــــــّ
 

د ـــــــّ ـــــــن مـــــــعـــــــذّل و مـــــــفـــــــن ـــــــي  و أروح ب
دي  مثــــل الغصــــــــــــــون ثيــــابهــــا الورق النــــّ
ـــــــد لام الأرب ـــــــة الـــظـــّ  أقـــمـــــــار غـــــــاشــــــــــــــــي
 مــــــــرد الــــــــعــــــــوارض فــــــــي زمــــــــان أمــــــــرد
دي  فيكاد ينقع من غضــــــــــــــارتها الصــــــــــــــّ

 

ـــــــدي تـــــثـــــنـــــى إذا مـــــــدّت ـــــى أرب ي  إل
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(26) 

T. 1, p. 331 
 يــــــــــــــــــــــا قلــــــــــــــــــــــب جــــــــــــــــــــــدّد كمــــــــــــــــــــــدا،
ــــــــــــــــــــــــــــــــــا بعــــــــــــــــــــــــــــــــــدهم ــــــــــــــــــــــــــــــــــم أر فرق  ل
 يـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا زفـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرة هيّجهـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا
 أغنـــــــــــــــــــــــــــــــى زفيـــــــــــــــــــــــــــــــر العاشـــــــــــــــــــــــــــــــقي
ــــــــــــــــــــــــــــاظرا،  أرعــــــــــــــــــــــــــــى الحمــــــــــــــــــــــــــــول ن
 و أطـــــــــــــــــــــــــــــرد الطـّــــــــــــــــــــــــــــرف علـــــــــــــــــــــــــــــى
 مـــــــــــــــــــــــــــــــذ أوقـــــــــــــــــــــــــــــــدوا بأضـــــــــــــــــــــــــــــــلعي
 و مــــــــــــــــــــــذ أذابــــــــــــــــــــــوا مــــــــــــــــــــــاء عــــــــــــــــــــــي
ــــــــــــــــــــا هــــــــــــــــــــل أرى مــــــــــــــــــــن حاجــــــــــــــــــــة  ي

 

 و حيــــــــــــــــــث ســــــــــــــــــال الرّمــــــــــــــــــل عــــــــــــــــــن
 

 و هــــــــــــــــــــــــــــــــــل أعيــــــــــــــــــــــــــــــــــد نــــــــــــــــــــــــــــــــــاظرا
 

 يمشــــــــــــــــــــــــــــــين هــــــــــــــــــــــــــــــزاّت القنــــــــــــــــــــــــــــــا،
 هـــــــــــــــــــــــل ناشـــــــــــــــــــــــد ينشـــــــــــــــــــــــد لـــــــــــــــــــــــي

 

 مـــــــــــــــــــــــــا ضـــــــــــــــــــــــــلّ عنـّــــــــــــــــــــــــي إنمّـــــــــــــــــــــــــا
 رهنتــــــــــــــــــــــــــــــــه قلبـــــــــــــــــــــــــــــــــي، و مـــــــــــــــــــــــــــــــــن
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــده،  يـــــــــــــــــــــــــــــــــــا منجـــــــــــــــــــــــــــــــــــزا وعي
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا، ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــي أقرب  أراك منّ
ــــــــــــــــــــــــــــــــي عنتــــــــــــــــــــــــــــــــا،  عــــــــــــــــــــــــــــــــذّبت قلب

 

 ربّ ثنايـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا بـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــردت
 

 البــــــــــــــــــــــــــــــــــين غــــــــــــــــــــــــــــــــــدا فموعــــــــــــــــــــــــــــــــــد 
ــــــــــــــــــــــــــــــين الفــــــــــــــــــــــــــــــراق و الــــــــــــــــــــــــــــــرّدى  ب
 حـــــــــــــــــــــــاد مـــــــــــــــــــــــن الغـــــــــــــــــــــــور حـــــــــــــــــــــــدا
 ن عيســـــــــــــــــــــــــــــــه عـــــــــــــــــــــــــــــــن الحـــــــــــــــــــــــــــــــدا
ــــــــــــــــــــــــــــــــــدا ــــــــــــــــــــــــــــــــــزم القلــــــــــــــــــــــــــــــــــب ي  و أل

 

 آثـــــــــــــــــــــــــــــــــــارهم مـــــــــــــــــــــــــــــــــــا انطـــــــــــــــــــــــــــــــــــردا
 جمـــــــــــــــــــــر الغضـــــــــــــــــــــا مـــــــــــــــــــــا خمـــــــــــــــــــــدا
ـــــــــــــــــــــي بالأســـــــــــــــــــــى مـــــــــــــــــــــا جمـــــــــــــــــــــدا  ن
 حقــــــــــــــــــــــــــف النّقــــــــــــــــــــــــــا و الجمــــــــــــــــــــــــــدا
 جرعائـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــه، و انعقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــدا
 يتبـــــــــــــــــــــــــــــــــــع ســـــــــــــــــــــــــــــــــــربا منجـــــــــــــــــــــــــــــــــــدا
 مـــــــــــــــــــــــــــــــــال و مـــــــــــــــــــــــــــــــــا تحصّـــــــــــــــــــــــــــــــــدا
 ذاك الغـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــزال الأغيـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــدا

 

 

 ضــــــــــــــــــــــــــــــــــلّ بقلبــــــــــــــــــــــــــــــــــي كمـــــــــــــــــــــــــــــــــــدا
 يـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرهن قلبـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا أبـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــدا
 و مــــــــــــــــــــــــــــــــــاطلا مــــــــــــــــــــــــــــــــــا وعــــــــــــــــــــــــــــــــــدا

 و إن غـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــدوت أبعـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــدا
 و الطـّـــــــــــــــــــــــرف لا القلــــــــــــــــــــــــب بــــــــــــــــــــــــدا
 لــــــــــــــــــــــــذي جــــــــــــــــــــــــوى مــــــــــــــــــــــــا بــــــــــــــــــــــــردا
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 يـــــــــــــــا حــــــــــــــــرّ قلبـــــــــــــــي! مــــــــــــــــن ســــــــــــــــقي
ــــــــــــــــــــــدر هــــــــــــــــــــــل ذاق بهــــــــــــــــــــــا ــــــــــــــــــــــم ي  ل
 يــــــــــــــــــــــــــــــــــا كبـــــــــــــــــــــــــــــــــــدي تجلــّـــــــــــــــــــــــــــــــــدا،
 عســـــــــــــــــــــــــــــــى فـــــــــــــــــــــــــــــــؤاد يرعـــــــــــــــــــــــــــــــوي،

 

 رضـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــابهنّ الأبـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــردا
ــــــــــــــــــــــــــــــــردا  جمــــــــــــــــــــــــــــــــر غضــــــــــــــــــــــــــــــــا أو ب
 فمــــــــــــــــــــــــــــــــــا أطيــــــــــــــــــــــــــــــــــق الجلــــــــــــــــــــــــــــــــــدا
 ربّ مضــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلّ وجــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــدا
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(27) 

T. 1, p. 362 
 الحمىجانب خذي نفسي يا ريح من 

ـــــــإنّ  ـــــــذاك ف ـــــــه، الـحــيّ ب  إلــفـــــــا عــهـــــــدت
 ولو لا تــــداوي القلــــب من ألم الجوى
 ويـــا صــــــــــــــــاحبيّ اليوم عوجـــا لتســــــــــــــــألا

 مــــالــــك، جرعــــاء بــــالجرعــــاء الحيّ عن 
 ر القـــــــذىكـــــــأنّ بعيني بعـــــــدهم غـــــــائ

 ،يــّةحــاجر شــــــــــــــيحــة  نجــدشــــــــــــــممــت ب
ا الحبيــــب على النّوى، ــــّ  ذكرت بهــــا ري
وق كلّمـــــــا  وإنّـي لـمـجـلـوب لي الشــــــــــــــّ

 

وق والركّب هاجد،  تعرّض رســــــــل الشــــــــّ
 

ـــــــت لأصــــــــــــــحـــــــابي: أ لا تتزافروا؟  فقل
 

اق إلاّ بقيّتي،   ومــــــا شــــــــــــــرب العشـــــــــــــــــــّ
- 

 نجـــــــدربى فلاقي بهـــــــا ليلا نســــــــــــــيم  
 يطول بـــــــه عهـــــــديوبـــــــالرّغم منّي أن 

 بـــــذكر تلاقينـــــا قضــــــــــــــيـــــت من الوجـــــد
ـــا   أنضــــــــــــــــاؤهم تخـــدي ينالغور من ركيب

 هـــــل ارتبعوا واخضــــــــــــــرّ واديهم بعـــــدي
ـــــــا لـــم أنـــظـــر إلـــى الـــعـــلـــم الـــفـــرد  إذا أن
 فــــأمطرتهــــا دمعي، وأفرشــــــــــــــتهــــا خــــدّي
 وهيهـــــات ذا يـــــا بعـــــد بينهمـــــا عنـــــدي
 تنفّس شــــــــــــــــــــاك، أو تـــــــألّم ذو وجـــــــد

 حـــــــديفــتــوقــظــنــي مــن بــيــن نــوّامــهــم و 
ـــــــدكــــم! إنّ الـــــهـــــوى داؤه يـــــعـــــــدي  روي
 ولا وردوا في الحــــــبّ إلاّ على وردي
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(28) 

T. 1, p. 363 
 ،ذي النّقـــــابـــــأقول وقـــــد جـــــاز الرّفـــــاق 

 

ــــا قلبي العراق   ،الحمىمن أ تطلــــب ي
ي  ء دونـــهوإنّ حـــديـــث النّفس بـــالشــــــــــــــّ

 ترى اليوم في بغـــــــداد أنـــــــديـــــــة الهوى
 فمن واصـف شــوقا ومن مشــتك حشــا،
ى لـــم يـــبـــن مـــن بـــلادكـــم ت حـــتـــّ  تـــلـــفـــــــّ

 

 وإنّ التفــــــات القلــــــب من بعــــــد طرفــــــه
ا تـــــــدانى البين قـــــــال لي الهوى:  ولمـــــــّ

 على البعــد والنّوى أ تطمع أن تســــــــــــــلو
 ولو قـال لي الغـادون: ما أنت مشــــــــــــــته

 بيني وبينكم، الوعســــــــــــــــاء، و أ أصــــــــــــــبر
 

ـــــــــــــــــــــــــــــــا ودون    زرودو  مـــــــــــــــــــــــــــــــربخالمطاي

 ليهنــــــــــك مــــــــــن مرمــــــــــى عليــــــــــك بعيــــــــــد
 لشــــــــــديد ،عــــــــــالجمــــــــــن  النّقــــــــــارمــــــــــال 

 لهــــــــــــا مبــــــــــــدئ مــــــــــــن بعــــــــــــدنا ومعيــــــــــــد
عـــــــــين وخـــــــــدوددخان رمتـــــــــه المرامـــــــــي أ

 ولا مـــــــــــــــــــــــــــــــن نـــــــــــــــــــــــــــــــارهنّ وقـــــــــــــــــــــــــــــــود
 طــــــــــــــــوال اللّيــــــــــــــــالي نحــــــــــــــــوكم ليزيــــــــــــــــد
 رويـــــــــدا! وقـــــــــال القلـــــــــب: أيـــــــــن تريـــــــــد

 عميــــــــــد المــــــــــزارقــــــــــرب وأنــــــــــت علــــــــــى 
 قلــــــــت: أعــــــــود ،الرّمــــــــلجزعنــــــــا غــــــــداة 

 

 ؟ إننّـــــــــــــــي لجليـــــــــــــــدخبـــــــــــــــتوأعـــــــــــــــلام 
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(29) 

T. 1, p. 363 
 ؛ و حســــــــن ســــــــاكنهنجــــــــدطيــــــــب يــــــــا 

ــــــــــــــــا، ــــــــــــــــت ركائبن  قــــــــــــــــالوا، و قــــــــــــــــد قربّ
ـــــــــــــــارك أرضـــــــــــــــنا، فقلـــــــــــــــت لهـــــــــــــــم:  أ ت

 

 لـــــــــــو أنهّـــــــــــم أنجـــــــــــزوا الـــــــــــذي وعـــــــــــدوا 
ــــــــــرد:  و القلــــــــــب يظمــــــــــأ بهــــــــــم، و لا ي

 قلبــــــــــــــي و أعــــــــــــــرق الجســــــــــــــد نجــــــــــــــدأ
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(30) 

T. 1, p. 365 
 ،منـــــــــــــــــىعـــــــــــــــــن تحمّـــــــــــــــــل جيراننـــــــــــــــــا 

 و هـــــــــــــــل نــــــــــــــــاقع قـــــــــــــــول ذي غلــّــــــــــــــة،
 تنـــــــــــــــــــادوا بـــــــــــــــــــأنّ التّنـــــــــــــــــــائي غـــــــــــــــــــدا؛

 المأزمــــــــــــــــــــــاجمــــــــــــــــــــــع فللــّــــــــــــــــــــه مــــــــــــــــــــــا 
 يضــــــــــــــاع فينشــــــــــــــد قعــــــــــــــب الغبــــــــــــــوق،
ــــــــــداء مــــــــــن مــــــــــاطلات الــــــــــدّيون،  و غي

ــــــــــــــــــــع   ــــــــــــــــــــةتري ــــــــــــــــــــت ظبي  كمــــــــــــــــــــا التفت
 نظـــــــــــرت و هيهـــــــــــات مـــــــــــن ناظريـــــــــــك
ـــــــــــــــا، و الهـــــــــــــــوى ضـــــــــــــــلّة، ـــــــــــــــا ربمّ  و ي

 

 بيننــــــــــــــــــا موعــــــــــــــــــد النّقــــــــــــــــــا: و قــــــــــــــــــالوا 
 و قــــــــــــــد بعــــــــــــــد الركّــــــــــــــب: لا يبعــــــــــــــدوا
 لـــــــــك السّـــــــــوء مـــــــــن طـــــــــالع؛ يـــــــــا غـــــــــد

 المســــــــــــــــجدو لقلبــــــــــــــــي  جمــــــــــــــــعو  ن
ــــــــــــــــــــي يضــــــــــــــــــــاع، و لا ينشــــــــــــــــــــد  و قلب

 أغيــــــــــــــــــــد زمــــــــــــــــــــن الحمىلهــــــــــــــــــــا بــــــــــــــــــــ
 عـــــــــــــنّ لهـــــــــــــا المـــــــــــــورد ذي البـــــــــــــانبـــــــــــــ

 نجــــــــــــــــــــــدميــــــــــــــــــــــا  تهامــــــــــــــــــــــةظبــــــــــــــــــــــاء 

 تـــــــــــــرى العـــــــــــــين مـــــــــــــا لا تنـــــــــــــال اليـــــــــــــد
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(31) 

T. 1, p. 370 
 وّد مــن الــمـــــــاء الــنــّقـــــــاخ، فــلــن تــرىتــز 

 و نـل من نســــــــــــــيم الرنّد و البان نفحة؛
 عينــا، فلســـــــــــــــت برامق الحمىعج بــو 

ه نــــــجـــــــدإلــــــى و كــــــرّ  ـــــــّ ـــــــك إن  بــــــطــــــرف
ـــــــب و الـعـيـن غـمرة ت دون الـركّ  تـلـفـــــــّ

ـــــــأســــــــــــــنــمـــــــة لــعــلـّـي أرى دارا   ،الــنـّـقـــــــاب
 تــلاعـــــــب بــي بــيــن الــمــعـــــــالــم لــوعـــــــة،

 حاب فما قضـــــــىمنازل ناشــــــدت الســــــّ 
 و هــــل بــــالغ مــــا يبلغ الــــدّمع عنــــدهــــا
ارقي بعــــد هجعــــة،  أمنــــك الخيــــال الطــــّ

 ، و مـــــا دنـــــا،الرّقمتينأعـــــالي دنــــا من 
دى،  و من عجب ربّي و ما نقع الصــــــــّ
 أســـــــــــــــــاء ليــــالي القرب نــــأيــــا و هجرة،
 أ فــي كـــــــلّ يــوم لــلــمــطـــــــامــع جـــــــاذب
 كــــــأنّي إذا جــــــادلــــــت دون مطــــــالبي،

 

 نقـــاخـــا و لا بردا مـــاء الغضــــــــــــــــابوادي  
ــــــدا  فهيهــــــات واد ينبــــــت البــــــان و الرنّ
ـــــــك الــعـــلــم الـــفـــردا ـــــــالـــي ذل ي  طــوال الـــلــّ

 انجــــدلا و  اعقيقــــينظر متى يعــــد لا 
 و قــد مــدّهــا ســــــــــــــيــل الــدّموع بمــا مــدّا
ـــــــا عـــــهـــــــدا ـــــــدّار أقـــــربـــــن ـــــــا لـــــل ـــــــأطـــــربـــــن  ف
 فتـذهــب بي يــأســــــــــــــا و ترجع بي وجــدا

حاب  ، و لا أدّىفريضــــــــــتها عنّي الســــــــــّ
 حقـــائـــب غيـــث تحمـــل البرق و الرّعـــدا
 يعـــاطي جوى الظّمـــآن مبتســــــــــــــمـــا بردا
 و صــــــدّ و قد ولّى الظّلام، و ما صــــــدّا
ا عليّ، و مـــــا اعتـــــدّا  و عـــــدّي لـــــه منـــــّ

 أســـدى على بعد من الدار ما أســـدىو 
مني مـــا يعجز الأســــــــــــــــد الوردا  يجشــــــــــــــّ
ام ألســــــــــــــــــــــنــــــــة لــــــــدّا  أجــــــــادل لــــــــلأيــــــــّ
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(32) 

T. 1, p. 373 
ـــــــاب يعـــــــاد؛ ب  هـوى لـكمـــــــا إنّ الشــــــــــــــّ

 جيرة، الحيّ و و إنّ اللّيــــــالي عــــــدن، 
ة النّيــب أصــــــــــــــبحــت  حننــت إليكم حنــّ
 توان بــــــأعنــــــاق الغليــــــل، و قــــــد حوى
 دع الوجـــــد يبلغ مـــــا أراد، فمـــــا الهوى

ــــــذاك   وحشــــــــــــــــــــا غريرة، الجزعو إنّ ب
 إذا أنــــــبــــــض الــــــراّمــــــي رمــــــيــــــن فــــــؤاده،
ة،  غــــــداة وقفنــــــا، و الــــــدّموع مرشــــــــــــــــــــّ
 أبى طول همّ أن تكون مضـــــــــــــــــــاجع،

 

 فــبــيــن ضــــــــــــــلــوعــي و الــهــمــوم تــقـــــــارع؛
 

ة، ـــــــّ  لــهــم كـــــــلّ يــوم، و الــنــّوى مــطــمــئــن
ـــــــة، ـــــــك وســــــــــــــيل ـــــــا بين لم تنفع إلي  فـي

 

ــــــديهنّ في كــــــلّ مهمــــــه، ــــــأي  حلفــــــت ب
 

ـــــــاض الــعـــــــارضــــــــــــــيــن ســــــــــــــواد   و إنّ بـي
 ، أم لا! مـــــــا لــهــنّ مــعـــــــادكــمـــــــا كــنّ 

ـــــــذاد  تــلـــوب عـــلـــى الـــمـــــــاء الـــرّوى و ت
 مشـــــــــــــــــــــارعـــــــه عـــــــذب الـــجـــمـــــــام بـــردا
ـــــــار معـــــــاد ـــــــدّي ـــــــدان، و لا عـهـــــــد ال  ب
 تصــــــــــــــيـد، و أعيا النّاس كيف تصــــــــــــــاد
ـــــــاد ـــــــك لـــهـــنّ قـــي  فـــظـــــــلّ، و لـــم يـــمـــل
 كــــــــأنّ عــــــــيــــــــون الــــــــواقــــــــفــــــــيــــــــن مــــــــزاد

 و غـــــــــزر دمـــــــــوع أن يـــــــــكـــــــــن رقـــــــــاد

ـــــــام طــــراد  و بــــيــــن جــــفــــونــــي و الــــمــــن
ـــــــه يـــــوم الـــــفـــــراق عـــــــداد  ســـــــــــــــــــلـــــيـــــم ل

 

 و يــــــا وجــــــد لم يســــــــــــــلم عليــــــك فؤاد
ـــــــاقــي الــظــّلام ســـــــــــــــواد  عــلــيــهــنّ مــن ب
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(33) 

T. 1, p. 379 

 كحلـــــــــــه مـــــــــــن طرفـــــــــــه،  برامـــــــــــةظبـــــــــــي 
ــــــــــــــه وشــــــــــــــاح وشــــــــــــــاحه، ــــــــــــــت ترائب  بات

 

 يرمـــــــي القلـــــــوب و حليـــــــه مـــــــن جيـــــــده 
 و غــــــــدت مضــــــــاحكه عقــــــــود عقــــــــوده
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(34) 

T. 1, p. 400 
اظــر، ـــــــّ  وقــف عــلــى الــعــبــرات هـــــــذا الــن
 ردّي عليــــــه مــــــا نضـــــــــــــــــــا من لحظــــــه،
ـــــــت آمــــن أن يــــلـــــومـــــــك عـــــــاذل  فــــلأن
 هـــــذا الفراق، و أنـــــت أعلم بـــــالهوى،

 الهوى حمىأبــــاح و أنــــا الفــــداء لمن 
 ارق لحظــةحوشــــــــــــــيــت أن ألقــاك ســــــــــــــ

 و أبى الهوى ما كدت أسلو في الكرى
 الـــيـــوم جـــــــار الـــبـــيـــن فـــي أحـــكـــــــامـــــــه،

 ،اللّوىبمنعرج هـــــــذي الـــــــدّيـــــــار لهـــــــا 
 أرض أقول بهـــــا لســـــــــــــــــــانحـــــة المهـــــا:
 قـــالـــت و قـــد غمرت دموعي و جنتي:
 أغضــــــــــــــيــت عن وجــه الحبيــب تكرّمــا،

 

 و كفـــــــــــاه ســـــــــــقما أنـّــــــــــه بـــــــــــك ســـــــــــاهر 
ــــــــــق النّاضــــــــــر  خــــــــــدّاك و الغصــــــــــن الوري

 فـــــــــرط حـــــــــبّ، أو يغـــــــــرّك عـــــــــاذرفـــــــــي 
 فـــــــــــــارعي، فأيـّــــــــــــام المحـــــــــــــبّ غـــــــــــــوادر
 فغـــــــــــدت تطـــــــــــاه مناســـــــــــم، و حــــــــــــوافر
 تلــــــــــــد الوفــــــــــــاء، و أمّ عهــــــــــــدك عــــــــــــاقر
ــــــــــــر  إلاّ ارتقــــــــــــى طرفــــــــــــي الخيــــــــــــال الزاّئ

 فكـــــــــــــــأنّ أســـــــــــــــباب الوفـــــــــــــــاء جرائـــــــــــــــر
ـــــــــــــــاكر  قفـــــــــــــــرا، تجنّبهـــــــــــــــا الغمـــــــــــــــام الب

ـــــــي العـــــــاثر ـــــــرن، لعـــــــا و قلب ـــــــا، إن عث  أن
 للـّــــــــــــه مـــــــــــــا فعـــــــــــــل المحـــــــــــــلّ الـــــــــــــدّاثر

 الجفـــــــــــــــــــــون كواســـــــــــــــــــــر و أريتـــــــــــــــــــــه أنّ 
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(35) 

T. 1, p. 421 

ا ظبيـــة الخمر،  شــــــــــــــيمي لحـــاظـــك عنـــّ
 مــات الغرام، فمــا أصــــــــــــــغي إلى طرب،
 مـن يـعشــــــــــــــق العزّ لا يعنو لغـــــــانيـــــــة؛

ا يســــــــــــــتلــذّ   بــه، شــــــــــــــغلــت بــالمجــد عمــّ
ـــــدبـــــه،  طويـــــت حبـــــل زمـــــان، كنـــــت أن
ه من غـــــــارت ركـــــــائبهم،  لا يبعـــــــد اللـــــــّ
ـــــــل أعــهـــــــدهـــــــا، ي ـــــــا وقــفـــــــة بــوراء الــلــّ  ي
 و الوجـــد يغصــــــــــــــبني قلبــا أضــــــــــــــنّ بـــه،
 طرقتهم و المطــــــايـــــا يســــــــــــــتراب بهــــــا،
 أصـــــــــــــــــانع الكلــــب أن يبــــدي عقيرتــــه،
 و في الخبـــــاء الـــــذي هـــــام الفؤاد بـــــه،
ـــــــاعـــــــدة ـــــــا، مب  أبـرزتـهـــــــا، فـتـحـــــــاضــــــــــــــرن

ـــــت و لم أدنس   ســــــــــــــوى عبقثمّ انثني
 لا أغفـــــل المزن أرضــــــــــــــــــا يعقلون بهـــــا
 جـرّ الـنّســــــــــــــيـم عـلـى أعـطـــــــاف دارهم

 

با   يلا وطر شــــــأني و اليوم من ليس الصــــــّ
 

هـــر ـــعـــيـــن لـــلســــــــــــــــّ  و لا أربـــّي دمـــوع ال
فو ما يغني عن الكدر  في رونق الصــــــــــــــّ
مر  و قــــائم اللّيــــل لا يلوي على الســــــــــــــّ
ـــــــاعـــــــا مـن العمر ـــــــه ب ـــــــت ب  إذا جـــــــذب

وق بين القلب و البصـــــــر نجدو أ  الشـــــــّ
 كــــــانــــــت نتيجــــــة صــــــــــــــبر عــــــاقر الوطر
ـــــــذّة الــنــّظــر ـــــــدّمــع يــمــنــع عــيــنــي ل  و ال
ـــــــالأنـــجـــم الـــزّهـــر ـــــــل يـــرمـــقـــنـــي ب ي  و الـــلـــّ

 مــنــّي، إذا أغــفــوا عــلــى غــرر الــحــيّ و 
 نـــجـــلاء مـــن أعـــيـــن الـــغـــزلان و الـــبـــقـــر

ـــــــالأزر ي الـخـطو ب ـــــــام، نـعـفـّ  عـن الـخـي
ا بـــردهـــــــا الـــعـــطـــر ـــــــّ  عـــلـــى جـــنـــوبـــي لـــري
 و لا طوى عنهم مســــــــــــــتعــــذب المطر

حرذيلا، و ألبســــــــــــــهـــا من رق ـــّ  ة الســــــــــــــّ
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(36) 

T. 1, p. 440 
 مــــــا عنــــــد عينــــــك فــــــي الخيــــــال الزاّئــــــر،
ــــــــــــزوّر زورة ــــــــــــدي ي ــــــــــــات الكــــــــــــرى عن  ب
ـــــــر مســـــــاهم،  أحـــــــذاك حـــــــرّ الوجـــــــد غي

 ســــــــــــــويقةجــــــــــــــوّ إنّ الظعّــــــــــــــائن يــــــــــــــوم 
ــــــلا روى ــــــل الركّــــــاب ف  ســــــارت بهــــــم ذل

 ها مـــــن ســـــروب مـــــدامعكـــــم فـــــي ســـــرا
ـــــــــت ذخائرهـــــــــا المـــــــــدامع بعـــــــــدكم  حلب
ـــــــــر مقـــــــــايض ـــــــــا خـــــــــفّ غي  يبكـــــــــين حيّ
 لـــــــــــو تحفلـــــــــــون بزفـــــــــــرة مـــــــــــن واجـــــــــــد،
 لا تحســــــــــــبوا أنـّـــــــــــي أقمــــــــــــت، فإنمّــــــــــــا

 

 أ طـــــــــــــــروق زور أم طماعـــــــــــــــة خـــــــــــــــاطر 
 مــــــــــن قــــــــــاطع نــــــــــائي الــــــــــدّيار مهــــــــــاجر
 و ســـــــــقاك كـــــــــأس الهـــــــــمّ غيـــــــــر معـــــــــاقر

ـــــــــد  ـــــــــي عن ـــــــــوم عـــــــــاودن قلب  الحـــــــــاجري
 رللظاّميــــــــــــــــــــات، و لا لعــــــــــــــــــــا للعــــــــــــــــــــاث

 تقفــــــــــــو ســــــــــــروب ربــــــــــــارب و جــــــــــــآذر

 دواثـــــــــــــر العقيـــــــــــــققبـــــــــــــل فـــــــــــــي أربـــــــــــــع 
ـــــــــــا قـــــــــــرّ غيـــــــــــر مـــــــــــزاور  بهـــــــــــوى، و حيّ

ــّـــــــــــــة مـــــــــــــــن ذاكـــــــــــــــر  أو تســـــــــــــــمعون لأن
 قلـــــــــــب المقـــــــــــيم زميـــــــــــل ذاك السّــــــــــــائر
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(37) 

T. 1, p. 468 
 ! هــل يرجع الهوىالخيفليــالي ألا يــا 

ـــــــا ديـن قـلـبي من ثلاث   منىعلى فـي
ــــــو رامين و  ــــــا ب ــــــاالجمــــــارهن  ، و إنمّ

ــــــالون الحشــــــــــــــى، و تروّحوا  رموا لا يب
 ،منىعن و قـــالوا: غـــدا ميعـــادنـــا النّفر 

 وقــــــهو يــــــا بؤس للقرب الــــــذي لا نــــــذ
 فيا صــــــــــــاحبي! إن تعط صــــــــــــبرا، فإننّي
 و إن كنـــت لم تـــدر البكـــا قبـــل هـــذه،

 

 إليكنّ لي؟ لا جـــــاز كنّ نـــــدى القطر 
 مضــــــــــــــين و لم يبقين غير جوى الــذكّر
 رموا بين أحشـــــــــــــــــاء المحبّين بــــالجمر
 خليّين، و الراّمي يصـــــــــيب، و لا يدري
 و مـــــــا ســــــــــــــرنّـي أنّ اللّقـــــــاء مع النّفر

 لدّهرســــــــــــوى ســــــــــــاعة ثمّ البعاد مدى ا
بر  نزعــت يــديّ اليوم من طــاعــة الصــــــــــــــّ
فر  فميعــــــاد دمع العين منقلــــــب الســــــــــــــّ
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(38) 

T. 1, p. 472 
 أقـــــــــــول، و قـــــــــــد عـــــــــــاد عيـــــــــــد الغـــــــــــرام
 أيـــــــــــــــا صـــــــــــــــاحبي! أ تـــــــــــــــرى نـــــــــــــــارهم؟

ـــــــــــــــ  م يدعـــــــــــــــه،دعـــــــــــــــاني الغـــــــــــــــرام، و ل
 فمـــــــــــــــــا زلـــــــــــــــــت أطربـــــــــــــــــه بـــــــــــــــــالحنين،
 إلــــــــــــــــــــى أن تــــــــــــــــــــنفّس عــــــــــــــــــــن زفــــــــــــــــــــرة

 

 :الأجفـــــــــــــــــــرابنـــــــــــــــــــا لمّـــــــــــــــــــا هـــــــــــــــــــبطن  
 فقـــــــــــــــــــــــــال: ترينــــــــــــــــــــــــــي مــــــــــــــــــــــــــا لا أرى
 فأبصـــــــــــرت مــــــــــــا لــــــــــــم يكــــــــــــن مبصــــــــــــرا
 و أذكــــــــــــــــــــــــــره المنــــــــــــــــــــــــــزل المقفــــــــــــــــــــــــــرا
 و أنّ مـــــــــــــــــــــــن الوجـــــــــــــــــــــــد مســـــــــــــــــــــــتعبرا
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(39) 

T. 1, p. 473 
 و ســــــــــاكنه، نجدمن يا قلب! ما أنت 

عـــــــه  راحـــــــت نــــوازع مــــن قــــلــــبــــي تــــتــــبــــّ
ـــــــب تـعـلو لي ركـــــــابهم  أهـفـو إلـى الـركّ

ـــــــابــهــم، نــجـــــــدأرواح تضــــــــــــــوع   مــن ثــي
 يا راكبان! قفا لي و اقضــــــــــــــيا و طري،

 أم مطرت الوعســــــاءقاعة هل روّضــــــت 
 كــــــاظمــــــةعنــــــد  ل أبيــــــت و دار أم هــــــ

 أياّم أودع ســـــــــــــرّي في الهوى فرســـــــــــــي،
 فــلــم يــزالا إلــى أن نــمّ بــي نــفســـــــــــــــي،

  
 

اري انجــدخلّفــت    وراء المــدلج الســـــــــــــــّ
ـــــــات و أوطـــــــار ـــــــان ــــب ـــــــا ل  عــــلــــى بــــقـــــــاي
 من الحمي في أســــــــــــــيحـــاق و أطمــــار
ـــــــدّار ـــــــال ـــــــد الـنـّزول لقرب العهـــــــد ب  عـن

رانـــــي عـــــن  ـــــــار نـــــجـــــــدو خـــــبـــــّ ـــــــأخـــــب  ب

 لح ذات البـــــــان و الغـــــــارخميلـــــــة الطّ 
 ســــــــــــمّاري الحيّ ذاك داري و ســــــــــــمّار 

 و أكـتـم الـحـيّ إدلاجي و أخطـــــــاري
 و حــــدّث الركّــــب عنّي دمعي الجــــاري
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(40) 

T. 1, p. 477 
ـــــــه  إذا ضـــــــــــــــــــــافـــــنـــــي هـــــمّ أمـــــــلّ طـــــروق
ـــــــه،  و لـم أر لـي مـــــــا يــطـرد الـهــمّ مـثــل

ـــــــدمـــــــانــــيّ كــــراّ إلــــى  ــــأقــــول لــــن  مــــنــــىال
 ،طيبـــةبفقـــد طـــال مـــا أحـــدثـــت عهـــدا 

 فــمـــــــا كـــــــان إلاّ خــلســـــــــــــــــــــة ثــمّ إنــّنــي
 

 ببعض اللّيالي، أو أضيق به صدرا 
 سماعا يجلّي عن ضمير و لا خمرا
 و ذكر التّصابي و اندبا ذلك العصرا

 ا عليّ القول أحدث به ذكرافردّ 

 رأيت يدي ممّا علقت به صفرا
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(41) 

T. 1, p. 513 
 بــــــــــــــــاح بالمضــــــــــــــــمر الــــــــــــــــدّفين لســــــــــــــــا
ــــــــــــــــــــــلّ مــــــــــــــــــــــن الجــــــــــــــــــــــوى  عــــــــــــــــــــــن مب
 مـــــــــــــــــــــــا لقلبـــــــــــــــــــــــي عـــــــــــــــــــــــن السّـــــــــــــــــــــــل
 جـــــــــــــــــــــــــــــــدّدت نظـــــــــــــــــــــــــــــــرة المهـــــــــــــــــــــــــــــــا

 غــــــــــــــــــــــــــــــــــــرةّ الفــــــــــــــــــــــــــــــــــــؤاطلبــــــــــــــــــــــــــــــــــــت 
 ركّبـــــــــــــــــــــــــــــــــت صـــــــــــــــــــــــــــــــــبغة الهـــــــــــــــــــــــــــــــــلا
 فـــــــــــــــــــــي خمـــــــــــــــــــــار مـــــــــــــــــــــن اللّمـــــــــــــــــــــى،

 

 ن مــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــن الــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــنّفس 

 راجـــــــــــــــــــــــــــــع الـــــــــــــــــــــــــــــدّاء فــــــــــــــــــــــــــــــانتكس
 وّ رأى النــّـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــار فـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاقتبس
 ة مــــــــــــــــــــــــــــن الوجــــــــــــــــــــــــــــد مــــــــــــــــــــــــــــا درس
ــــــــــــــــــــــــرس ــــــــــــــــــــــــى، و مــــــــــــــــــــــــا احت  د المعنّ

ــــــــــــــــــــــــــــس  ل علــــــــــــــــــــــــــــى صــــــــــــــــــــــــــــبغة الغل
 و قمـــــــــــــــــــــــــــــيص مـــــــــــــــــــــــــــــن اللّعـــــــــــــــــــــــــــــس
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 (42) 

T. 1, p. 523 

 كيـــــــــــف أضـــــــــــاء البـــــــــــرق، إذ أومضـــــــــــا،
، لا أيـــــــــــــــن عهـــــــــــــــد الحمـــــــــــــــىعهـــــــــــــــد 

 ،الحمــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــى
ــــــــــــــــــــــــــه ــــــــــــــــــــــــــب أوطان ــــــــــــــــــــــــــازل بالقل  و ن
ــــــــــــــــه الــــــــــــــــدّاء الـّـــــــــــــــذي  نــــــــــــــــالني  لا نال
ـــــــــــــــــــــة،  و لا يكابـــــــــــــــــــــد ليـــــــــــــــــــــل ذي غلّ
 هــــــــان علــــــــى الواجــــــــد طعــــــــم الكــــــــرى؛
 مــــــــــــــــا آن للممطــــــــــــــــول أن يقتضــــــــــــــــي،
 إنّ غريمـــــــــــــــــــــــي بـــــــــــــــــــــــديون الهـــــــــــــــــــــــوى

 

ـــــــت الــرّمـــــــث   ـــــــاب  بــوادي الــغضـــــــــــــــــــــامــن
بّ جوى و انقضـــــــى  قضـــــــى على الصـــــــّ

 و بـين الأضـــــــــــــــــــــا الـرّمـــــــلبـيـن حـمـى 
 منـــــه، و إن شــــــــــــــفّ، و إن أمرضــــــــــــــــــا
ـــــــه مـــــــا أضـــــــــــــــــــــا ـــــــدر ب  لـــــو طـــــلـــــع الـــــب

اهر مـــــــا غمّضـــــــــــــــــــــا  إنّ الفتى الســـــــــــــــــــــّ

ـــــــذا الــمـــــــاطـــــــل أن يــقــتضـــــــــــــــى  و لا ل
 أدان قــــلـــــبـــــي و أســـــــــــــــــــــاء الـــــقضـــــــــــــــــــــا
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(43) 

T. 1, p. 525 
 عنـــــــــــد قلبـــــــــــي علاقـــــــــــة مـــــــــــا تقضّـــــــــــى،
 و بكـــــــــــــــاء علـــــــــــــــى المنـــــــــــــــازل أبلـــــــــــــــت
ــــــ  و التفـــــات إلـــــى التّصـــــابي، و قـــــد أســـ

 ، أو مــــــــاذي الأثــــــــلأيــّــــــام مــــــــن معيــــــــد 
 ،نجــــــــدعهــــــــد ســــــــامحا بالقليــــــــل مــــــــن 

 إنّ عيـــــــــــــدا مـــــــــــــن الغـــــــــــــواني، إذا رمـــــــــــــــــ
 ا أرتنــــــــــــــيو إذا مــــــــــــــا عزمــــــــــــــت صــــــــــــــبر 

 محســــــــــــــنات إلــــــــــــــى الغــــــــــــــريم مطــــــــــــــالا
 و إذا مـــــــــــــــا أمـــــــــــــــتن بالبعـــــــــــــــد بعضـــــــــــــــا

 امعانـــــــــــــــو منـــــــــــــــزلا  الرّمـــــــــــــــلفســـــــــــــــقى 
 و مشــــــــــــــت فيــــــــــــــه بالنّســــــــــــــيم علــــــــــــــيلا

ــــــــمـــــــن مـــــــا لـــــــذا الـــــــزّور مـــــــا يغـــــــبّ   الرّمـــ
 نجـــــــدأرواح مهـــــــديا لـــــــي مـــــــن طيـــــــب 

ـــــــــرق مـــــــــا ـــــــــر خطـــــــــرة الب ـــــــــم يكـــــــــن غي  ل
ــــــــــــــاده الغمــــــــــــــض   فلمّــــــــــــــا زرودمــــــــــــــن ق

 
 

 

ا   و جوى كلّمـــــــا ذوى عـــــــاد غضـــــــــــــــــــــّ

 هنّ أيـــدي الأيـــّام بســــــــــــــطـــا و قبضــــــــــــــــا
 رع بي جامح الثّلاثين ركضاـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

ـــــــا عــلــيّ و قــرضـــــــــــــــــــــا ـــــــلّ مــنــهـــــــا ديــن  ق
ـــــــل و أرضــــــــــــــــــى مـــــــا أقــــنـــــع الــــقـــــلــــي  ربــــّ

 ت التّسلّي أشجى لقلبي و أنضىــــــــــــــــــــــ
 مـــقــــلا تــــفســــــــــــــــخ الــــعــــزائــــم مـــرضـــــــــــــــــى
ى ـــــــدّلّ ديــــنــــهـــــــا أن يــــقضــــــــــــــــــّ  مــــنــــع ال
 من فؤادي أحيين بـــــــالقرب بعضــــــــــــــــــــا

 بضــــــــــــــن بــــــالبرق نبضــــــــــــــــــــاهزجــــــات ين
ـــــــاض المرضــــــــــــــى  قـطـع الـمـزن فـي الـريّ

ـــــــــــــــــل ا طروقا ـــــــــــــــــــ  في مضــــجع قد أقضــــّ
ى  مـــــا يـــــداوي نكس العليـــــل المنضــــــــــــــّ
 زوّد عين المشــــــــــــــوق إلاّ و مضـــــــــــــــــــــا
 زار أنـــبـــى عـــن مـــقـــلـــتـــيّ الـــغـــمضـــــــــــــــــــــا
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(44) 

T. 1, p. 540 
ــــــا بســــــنحت  ــــــقلن ــــــوى العقي ــــــال  ، و ربمّ

 قلبــــــــي و طرفــــــــي، يــــــــوم حــــــــمّ لقاؤهــــــــا،
ــــلا قصــــد فأقصــــدت الحشــــا،  نظــــرت ب

ـــــــقـــــــل للغـــــــزال إذا مـــــــررت   ،ذي النّقـــــــاب
ـــــــل منـــــــاقش ـــــــة القلي ـــــــت فـــــــي هب ـــــــم أن  ل

 

ـــــــه الــفـــــــارط  ـــــــد عــن  عــرض الــزّلال و زي

 ضـــــــــــــــــدّان ذا راض و هــــذا ســـــــــــــــــاخط

ـــــذيق طعم الموت ســــــــــــــ  هم غـــــالطو ي

ـــــــل رابــط  فــلــعـــــــلّ جـــــــأشـــــــــــــــــــــك لــلــبــلاب
 أبــــدا، و في عــــدة الوصـــــــــــــــــال مغــــالط
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(45) 

T. 1, p. 546 
ــــــــــــــــــــا، ربــّــــــــــــــــــة البرقــــــــــــــــــــع،  ألهــــــــــــــــــــاك عنّ
 أنــــــــت أعنــــــــت الشّــــــــيب فــــــــي مفرقــــــــي،
ــــــــــم ترحمــــــــــي ــــــــــب أ ل ــــــــــا حاجــــــــــة القل  ي

 ت الهــــــــوى لــــــــم يكــــــــنلــــــــو لا ضــــــــلالا
 كيـــــــــــــــــف طـــــــــــــــــوى دارك ذو صـــــــــــــــــبوة،
 كــــــــــــــــــــــان يــــــــــــــــــــــرى نــــــــــــــــــــــاظره ســــــــــــــــــــــبّة
 يـــــــــــــا حبــّـــــــــــذا منـــــــــــــك خيـــــــــــــال ســـــــــــــرى

 عقيــــــــــق الحمــــــــــىمــــــــــن أنــّــــــــى تســــــــــرّى 
 بـــــــــــــــات يعـــــــــــــــاطيني جنـــــــــــــــى ظلمـــــــــــــــه،
 معانقـــــــــــــــــــــا كـــــــــــــــــــــان عنـــــــــــــــــــــاقي لــــــــــــــــــــــه
 عـــــــــــــــاقرني يشـــــــــــــــرب مـــــــــــــــن مهجتـــــــــــــــي
 هـــــــــــل تبلغنّـــــــــــي الـــــــــــدّار مـــــــــــن بعـــــــــــدهم
 كـــــــــــأنّ مجـــــــــــرى النّســـــــــــع فـــــــــــي ذفّهـــــــــــا
ـــــــــــي كورهـــــــــــا، ـــــــــــي و الشّـــــــــــوق ف  تحملن

 

 لاثــــــــــــــــــــين إلــــــــــــــــــــى الأربــــــــــــــــــــعمــــــــــــــــــــرّ الثّ  
 مـــــــــــــع الليّـــــــــــــالي، فصـــــــــــــلي، أو دعـــــــــــــي
 جنايــــــــــــــــة الــــــــــــــــدّمع علــــــــــــــــى مــــــــــــــــدمعي
 عنــــــــــــــــــان قلبــــــــــــــــــي لــــــــــــــــــك بــــــــــــــــــالأطوع
 عهــــــــــــــــــدي بــــــــــــــــــه يطــــــــــــــــــرب للمربــــــــــــــــــع

 إن مـــــــــــــــــرّ بالـــــــــــــــــدّار و لـــــــــــــــــم يـــــــــــــــــدمع

 فدلــّــــــــــــه الشّــــــــــــــوق علــــــــــــــى مضــــــــــــــجعي

 لعلـــــــــــــــــــععلـــــــــــــــــــى  الحـــــــــــــــــــيّ منـــــــــــــــــــازل 
 و بـــــــــــــــــتّ ظمـــــــــــــــــآن، و لـــــــــــــــــم أنقـــــــــــــــــع
 وراء أحشـــــــــــــــــــــــــــــــــــائي و الأضـــــــــــــــــــــــــــــــــــلع

 ســــــــــــــــقيني مــــــــــــــــن أدمعــــــــــــــــيريـّـــــــــــــــا، و ي

 علـــــــــــــــى الطــّـــــــــــــوى جائلـــــــــــــــة الأنســـــــــــــــع
 الأجـــــــــــــرععلـــــــــــــى مضـــــــــــــطرب الأيـــــــــــــم 

 أنــّــــــــــــــــى دعــــــــــــــــــاني طــــــــــــــــــرب أســــــــــــــــــمع
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(46) 

T. 1, p. 565 

 رى،و إنّي لأغرى بـــالنّســــــــــــــيم إذا ســــــــــــــ
وق   مزنــة، نجــديّ و يحني عليّ الشــــــــــــــّ

 و لا أعرق الأشــــــــــجان حتّى يشــــــــــوقني
 و لو لا الهوى مـــا كنـــت إلاّ مشــــــــــــــمّرا
 إذا راق صــــــبح فالحصــــــان مصــــــاحب،

 

 ربــــــــــــــــــــــوع بــــــــــــــــــــــالأبرقينو يعجبنــــــــــــــــــــــي  
ـــــــــــأطراف   لمـــــــــــوع الحجـــــــــــازو بـــــــــــرق ب

 ســـــــــــــجوع الـــــــــــــواديينحمـــــــــــــام بـــــــــــــبطن 
 أطـــــــــاع علـــــــــى رغـــــــــم الهـــــــــوى و أطيـــــــــع
 و إن عــــــــاق ليــــــــل فالحســــــــام ضــــــــجيع
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(47) 

T. 1, p. 593 
حيح أ  ىما اشـــتفياصـــاحب القلب الصـــّ

 أ أســــــــــــــأت بــالمشــــــــــــــتــاق حين ملكتــه،
فـــنّ لـــي الـــهـــوى،  هـــيـــهـــــــات لا تـــتـــكـــلـــّ
 كم قـد نصــــــــــــــبـت لك الحبائل طامعا،
تـــي  و تــركــتــنـــي ظــمـــــــآن أشـــــــــــــــرب غــلــّ

 منـــــك: هـــــذا في حمى قلبي و طرفي
ـــــــه فـــــي طـــــولـــــهـــــــا ـــــــة جـــــرّعــــت  كــــم لـــــيـــــل
 أبكي و يبســــــــــــــم، و الـــدّجى مـــا بيننـــا،
لا، ـــــّ ـــــعـــــل راب ت ـــــّ ـــــت ـــــــه ال ـــــــامـــــل ـــــفـــــلـــــي أن  ت
ـــــــه، ـــــــاب ـــــــه بـــعـــت  قــمـــر إذا اســـــــــــــــتــخـــجـــلـــت
رار وقفتمــــا  لو حيــــث يســــــــــــــتمع الســــــــــــــّ
 أبــــغــــي هــــواه بشـــــــــــــــــــــافــــع مــــن غــــيــــره؛
ـــــــة الـــتّســــــــــــــــلـــيـــم أر  مـــــــا كـــــــان إلاّ قـــبـــل
ـــــــديـم فـي هـواك، و إنمّـــــــا  كـمـــــــدي ق

 من الكرىأهون عليـــــــك إذا امتلأت 
ــــه دود بمثل ــــك الصـــــــــــــــــّ ــــت أجزي  قــــد كن

 

 ألـم الـجـوى من قلبي المصـــــــــــــــــــــدوع؟ 
 و جــــــــزيــــــــت فــــــــرط نــــــــزاعــــــــه بــــــــنــــــــزوع

 فضــــــــــــــح الـتـّطــبـّع شــــــــــــــيـمـــــــة الــمـطـبــوع
ــــــوع ــــــوق ــــــعــــــرّض ل ــــــعـــــــد ت ــــــجــــــوت ب  فــــــن
 أســــــــــــــفـــــــا عــلــى ذاك الــلـّـمــى الــمــمــنــوع

ـــــــاض ربــــــيــــــع  قــــــيــــــظ، و هـــــــذا فــــــي ري

قـــريـــع  غصــــــــــــــــص الـــمـــلام و مـــؤلـــم الـــتـــّ
ــــثــــغــــره و دمــــوعــــي ى أضـــــــــــــــــــــاء ب ــــّ  حــــت

ــــي فــــي ســــــــــــــ ـــــــامــــل ــــمــــقــــروعو أن ي ال ــــّ  ن
 لـــبـــس الـــغـــروب، و لـــم يـــعـــــــد لـــطـــلـــوع

 لــعـــجــبـــتــمـــــــا مـــن عـــزهّ و خضـــــــــــــــوعـــي
ـــــــه بشـــــــــــــــفــيــع  شـــــــــــــــرّ الــهــوى مـــــــا نــلــت

ــــع ودي ــــتــــّ ة ال ــــفــــراق بضـــــــــــــــــمـــــــّ  دفــــهـــــــا ال
 تــــاريخ وصــــــــــــــلــــك كــــان مــــذ أســــــــــــــبوع
ـــــــة الـــــمـــــلســــــــــــــــــوع ـــــــت بـــــلـــــيـــــل ي أبـــــي  أنـــــّ

ـــــــك كـــــــان بـين ضــــــــــــــلوعي  لـو أنّ قـلـب
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(48) 

T. 1, p. 594 
ت أقول و مـــا   نـــاقتي: بـــذي الأثـــلحنـــّ

ـــــــك الــهــوى،  تــحــنــّيــن إلاّ أنّ بــي لا ب
 و باتت تشــــكّى تحت رحلي ضــــمانة،
ت بنار في ضـــــلوعي فأصـــــبحت  أحســـــّ
ـــــــان خـمـــــــاص من الجوى،  أروح بـفـتـي
ـــــــأوّهــــوا، ـــــــب الــــخــــفــــيّ ت  إذا غــــرّد الــــركّ

انعــلــى  ـــــــّ ـــــــا،  أبــرق الــحــن  كـــــــان حــنــيــنــن
ـــــــليوم تـزافر صــــــــــــــحبي   زفرة ذي الأث

ـــــــة، ـــــــازل لــم تســــــــــــــلــم عــلــيــهــنّ مــقــل  مــن
ـــــــار مـفرّق، ـــــــدّي ـــــــالـي ال ـــــــدمـع عـلـى ب  ف
 أرى اليــأس حتّى تعزم النّفس ســــــــــــــلوة،

ه، الحمىذكرت  ـــــــد محلـــــــّ  ذكر الطرّي
 لا الــدّار بــالــدّار بعــدهم، الحمىأين و 

 لا عن جنــــايــــة الأطلالعلى ســــــــــــــلام 
 نشــــــــــــــــــدتكم هـــــل زال من بعـــــد أهلـــــه

 م،بعـــده العقيقيّ الوادي و هـــل أنبـــت 
 

 فيـــــــا قلـــــــب إن يفن العزاء، فطـــــــالمـــــــا
 و قد كان من قلبي إلى الصّبر جانب،
ـــــــد الغرام، و نبّهـــــــت  نـعم عـــــــادني عي

ـــــــك الحنين المرجّع  ـــــــل مـن  قـري لا يـن

ـــــــك الـيـوم الخليط المودعّ  و لـي لا ل
ـــــا نـــــاق نضــــــــــــــو مفجّع  كلانـــــا، إذا، ي
 يـخـــــــبّ بـهـــــــا حـرّ الـغـرام و يوضــــــــــــــع
ة فـــــــي كـــــــلّ دار و أدمـــــــع ـــــــّ  لـــــــهـــــــم أن
 لـمـــــــا وجـــــــدوا بـعـــــــد الـنـّوى و توجّعوا

 رنــــــا و مجزعمبكى إن مر  الجزعبــــــو 
ـــــــذوب قـلوب من لظـــــــاهـــــــا و أدمع  ت
 و لا جـفّ بعـــــــد البين فيهنّ مـــــــدمع

ـــــــار موزعّ ـــــــدّي ـــــــب عـلـى أهـــــــل ال  و قـل

ـــــــأطــمــع  و يــرجــع بــي داعــي الــغــرام، ف

 يــــــذاد مــــــذاد العــــــاطشـــــــــــــــــــات و يرجع

ع  و لا مــــربــــع بــــعـــــــد الــــحــــنــــيــــن مــــربــــّ

 و إن كنّ يـــأســــــــــــــــا حين لم يبق مطمع
ــــــــهو  ،زرود ــــــــعو  طــــــــلــــــــول رامــــــــت  أرب

 لعلعو  شــــــــــــــعــــــبو بــــــدّل بــــــالجيران 
اعنين تصـــــــــــــــــــدعّ  عهـــــدتــــــك بعــــــد الظـــــّ
بر أجمع  فـقـلـبـي، بعـــــــد اليوم، للصــــــــــــــّ

ـــــــاءعــــلــــيّ الــــجــــوى دار بــــ  بــــلــــقــــع مــــيــــث
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ةو طــــــارت بقلبي نفحــــــة   ،غضــــــــــــــويــــــّ
مـــــــا ـــــــاق، و إنـــّ ـــــــاء لـــلـــرّف  أصـــــــــــــــــــــدّ حـــي

ـــــــب الأيـمــنظــرت نـ  الــيـوم نــظــرة الـكــثــي
ـــــــاســـــــــــــــــــــه،  و ربّ غـزال داجن في كن
 و أحســــــن في الودّ التّقاضــــــي إذا لوى،
 و أيقظــــت للبرق اليمــــانيّ صـــــــــــــــــاحبــــا

ا، و أذكى وميضـــــــــــــــــــهنجــــــدتعرّض   يــــــّ
ـــــــل بـــنـــظـــرة، ـــــــت مـــعـــيـــنـــي لـــلـــغـــلـــي  أ أن
 معـــاذ الهوى لو كنـــت مثلي في الهوى

 جد ســـــــــــــاهر،هناك الكرى، إنّي من الو 
 فلا لــبّ لي إلاّ تمــاســـــــــــــــك ســـــــــــــــاعــة،
 تصــــــــــــــــــامم عنّي لائثـــــا فضــــــــــــــــــل برده،
ه ـــــــّ ـــــــالــي مــن رفــيــق كـــــــأن ي ـــــــك الــلــّ  طــوت
فـــــــاة بــلادة، ـــــــام عــلــى هـــــــدّ الصـــــــــــــــّ  يــن
 ألا ليـت شــــــــــــــعري كـلّ دار مشــــــــــــــتـّـت،
ـــــــدّموع فتنتهي،  أ لا ســــــــــــــلـوة تنهى ال
 فصــــــــــــــبـرا عـلـى قـرع الزّمـــــــان و غمزه،
 وهبـــــت لـــــه ظهري على عقر غـــــاربي،

 لذّل يمتطى،و كم ظهر صـــــعب عاد با
 و قـــــل للّيـــــالي حـــــاملي، أو تحـــــاملي،

 

 يـنـفّســــــــــــــهـــــــا حـــــــال من الرّوض ممرع
وق طــيــّع  زمـــــــامــي مــنــقـــــــاد مــع الشـــــــــــــــّ

ـــــــدمـــ ـــــــدمـــى و ي رف ي ـــطـــّ ـــيّ ال  عتـــردّ إل
ـــــــة الواشــــــــــــــين يعطي و يمنع  على رقب

ـــــــأقـــــنـــــع وال، ف ـــــــذل مـــــنـــــزور الـــــنـــــّ  و يـــــب
ـــــــذات   يــخــفــى مــرارا و يــلــمــع الــنــّقـــــــاب

ـــــــه  عـقـيـق الـحـمـى  أجرعو  مـعـــــــانمـن
ـــــــالي و نجزع ـــــــك اللّي  فـنـبكي على تل
وق من حيث تســـــــــمع  إذا لدعاك الشـــــــــّ

 موجع و برء الحشــــــــــــــى، إنّي من البين
عـــــــاس الـــمـــروعّ  و لا نـــوم لـــي إلاّ الـــنـــّ

وق النّئوم المقنّع  و لا يحفـــــــل الشــــــــــــــّ
ع  مـن الـعـجـز يـربـوع الـمـلا الــمــتقصــــــــــــــّ
 إذا قــام من نبــذ الحصـــــــــــــــاة المشــــــــــــــيّع
 أ لا موطن يـــــدنو بشــــــــــــــمـــــل و يجمع
ـــــــل فــــيــــنــــقــــع ــــغــــلــــي  أ لا مــــورد يــــروي ال

ـــــذّلول الموقّع  و هـــــل ينكر الحمـــــل ال
ـــــــه أتــــــبــــــع ـــــــادنــــــي مــــــن  فــــــكـــــــلّ زمـــــــام ق

يم يقرعو عرنين   آب بـــــــات بـــــــالضــــــــــــــّ
 فــلــم يــبــق فــي قــوس الــمــقـــــــاديــر مــنــزع
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ـــــــا غزال   ،وجرةمن بطن  الرّمـــــــلألا ي
 خلا لــك في الأحشــــــــــــــاء مرعى تروده،

ـــــــلألا هـــــــل إلـى ظـــــــلّ   لّص،تخ الأثي
 ،الحمىو هـــل بليـــت خيم على أيمن 

ـــــــا الــطـّـوال تصـــــــــــــــرّم، ـــــــالــيــن  و هـــــــل لــلــي
 حســـــــــنا خلســـــــــته الجزعو لم أنس يوم 

ا تواقفنـــــــا ذهلـــــــت، و لم يحن  و لمـــــــّ
 على حين أعدت حيرتي قلب صاحبي
 حديث يضــــلّ القلب عند اســــتماعهم،
ـــــــة الحي زاجر ة لـى مـن رقـب ـــــــّ  عشــــــــــــــي

ــــــاك عينيّ  ــــــالبكــــــا، و قــــــد أمرت عين  ب
 

 أ لـلواجـــــــد الظّمـــــــآن منـــــــك شــــــــــــــروع 
 و صـــــــــــــــــــابـــــك من مـــــاء الـــــدّموع ربيع

ات الـــــغـــــويـــــر ـــــــّ  طـــــلـــــوع و هـــــــل لـــــثـــــنـــــي
ـــــــ ـــــــا ب ـــــــت لـــــــن  ربـــــــوع الأبـــــــرقـــــــيـــــــنو زال

ـــــــا القصـــــــــــــــــــــار رجوع ـــــــالين  و هـــــــل لـلـي
ـــــــال ســــــــــــــــريـــع  بـــعـــيـــنـــي، عـــلـــى أنّ الـــزيّ
ـــعـــــــاشــــــــــــــــقـــيـــن وقـــوع ـــر قـــلـــوب ال ـــطـــي  ل

 عفرحنـــــا و ســــــــــــــوط العـــــامريّ مضــــــــــــــي
ـــــــا أن يضـــــــــــــــــــــلّ قــطــيــع  فــلــيــس عــجــيــب

ـــــــدّمــع، إلاّ أن تشـــــــــــــــــــــذّ دمــوع  عــن ال
 فـــــــقـــــــل لـــــــي: أيّ الآمـــــــريـــــــن أطـــــــيـــــــع
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ـــــــي ركـــــــب   أســـــــائل الحجـــــــازعارضـــــــا ب

 الخيـــــــــحـــــديث مـــــن ســـــكن  و اســـــتملاّ 
 فــــــــــــــــاتني أن أرى الــــــــــــــــدّيار بطرفــــــــــــــــي،

ـــــــــين  ـــــــــا غـــــــــزالا ب  !المصـــــــــلّىو  النّقـــــــــاي
 كلّمـــــــــــا ســـــــــــلّ مـــــــــــن فـــــــــــؤادي ســـــــــــهم،
 و تحرّجـــــــــــــت يـــــــــــــوم رحـــــــــــــت حرامـــــــــــــا

 علــــــــــى مــــــــــا ســــــــــلعمــــــــــن معيــــــــــد أيــّــــــــام 
ــــــــــــــب بــــــــــــــالعراق ينشــــــــــــــد، هيهــــــــــــــا  طال

 

 ســـــــــــــلعه: متـــــــــــــى عهـــــــــــــده بســـــــــــــكّان  
ـــــــــــــــــــف  و لا تكتبـــــــــــــــــــاه إلاّ بـــــــــــــــــــدمعي ـ

 فلعلـّـــــــــــــــــــي أرى الـــــــــــــــــــــدّيار بســـــــــــــــــــــمعي
 لــــــــــيس تبقــــــــــى علــــــــــى نبالــــــــــك درعــــــــــي
 عــــــــــاد ســــــــــهم لكــــــــــم مضــــــــــيض الوقــــــــــع
 مـــــــن عطـــــــائي، فمـــــــن أباحـــــــك منعـــــــي

ــّـــــــــام  ـــــــــــن أي  ســـــــــــلعكـــــــــــان منهـــــــــــا، و أي
 الجزعت، زمانـــــــــــــــــــــــــا أضـــــــــــــــــــــــــلّه بـــــــــــــــــــــــــ
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 وقفــــــــــــــــة، العامريــّــــــــــــــةوقفــــــــــــــــت بربــــــــــــــــع 

ــــــــة، ــــــــر ريب ــــــــا علــــــــى غي  و كــــــــم ليلــــــــة بتن
 نفـــــــــضّ حـــــــــديثا عـــــــــن ختـــــــــام مـــــــــودّة،
 يكـــــــــاد غـــــــــراب اللّيـــــــــل عنـــــــــد حـــــــــديثنا
 خلـــــــــــون فكانـــــــــــت عفّـــــــــــة لا تعفّـــــــــــف،
ـــــي و عنهـــــا، فإننّـــــا  ســـــلوا مضـــــجعي عنّ

 

 خواضــــــــع الطلّــــــــولاشــــــــتياقي، و  فعــــــــزّ  
ـــــــــــــون للنّهـــــــــــــى و مســـــــــــــامع ـــــــــــــا عي  علين
 معاقلهـــــــــــــــــا أحشـــــــــــــــــاؤنا و الأضـــــــــــــــــالع

 يطيـــــر ارتياحـــــا و هـــــو فـــــي الـــــوكر واقـــــع

 عنـّـــا الموانــــع الحــــيّ و قــــد رفعــــت فــــي 

ـــــــا المضـــــــاجع ـــــــرن عنّ  رضـــــــينا بمـــــــا يخب
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ـــــبـــــي  ـــــقـــــل ـــــغـــــوريّ ل ـــــــة، ب ـــــــان ـــــب ـــــلاد ل ـــــب  ال

ة، ـــــــّ  لـعـلـّي أعــطـى، و الأمـــــــانـيّ ضــــــــــــــل
ـــــــة، ـــــــاء، لــيــل  مــبــيــتــي فــي أثــواب ظــمــي
ة ـــــــة بـمجمـــــــّ  و مـــــــا نـطـفـــــــة مشــــــــــــــمـول
 من البيض لو لا بردهـــــا قلـــــت: دمعـــــة
ـــــــا، ـــــــه مـــوهـــن ا نـــوّلـــتـــنـــي ـــــــأعـــــــذب مـــمـــــــّ  ب

ةأرى بعـــــد ورد المـــــاء في   القلـــــب غلـــــّ
 و إنّـي لأقـوى مـــــــا أكـون طـمـــــــاعـــــــة،

 

 و إن كنـــت مســــــــــــــــدودا عليّ المطـــالع 
ـــــــات مــــوانــــع ـــــــالــــي مــــعــــطــــي ي  و إنّ الــــلــــّ

 و العــــــاذلون هواجع الغضـــــــــــــــــــابوادي 
 وعــــاهــــا صــــــــــــــفــــا من آمن الطّود فــــارع
 مــرنـّـقـــــــة مـــــــا أســـــــــــــــلــمــتــهـــــــا الــمـــــــدامــع

ـــــ ـــــد شــــــــــــــيم ب  النّجوم الطّوالع الغورو ق
ـــــــك، عـلـى أن ـّ  ي مـن الـمـــــــاء نـــــــاقعإلـي

 إذا كـــــذّبـــــت فيـــــك المنى و المطـــــامع
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ــقــلــبــي الــمشـــــــــــــــغــوف، ـــــــل ل ــي  ردّوا الــغــل
 و دعوا الهوى يقوى عليّ مضــــــــــــــاعفــا،
 ،و لقد رتقت على العذول مســــــــــــامعي

 أرضــــــــــــــى البطـــــالـــــة أن تكون قلائـــــدي
ـــــــا هـــــــل  ـــــــالـــرّمـــــــلدارن  غـــيـــر نـــزيـــعـــــــة، ب

 فلقـــــــد عهـــــــدت بهـــــــا كنـــــــافرة المهـــــــا،
 ســــــــــــــرب، إذا اســــــــــــــتوقفـت في ظبيـاته،
ـــــوب تـــــواركـــــــا ـــــقـــــل ـــــمـــــــار ال ـــــرعـــــيـــــن أث  ي
لــوع لــهــنّ مــن ـــــــاء الضــــــــــــــّ  كــم بــيــن أثــن
ه  لا تــــــأخــــــذيني بــــــالمشــــــــــــــيــــــب، فــــــإنــــــّ
 لـو أســــــــــــــتـطـيـع نضــــــــــــــوت عـنّي برده،

 

 و خـــذوا الكرى عن نـــاظري المطروف 
 نّي على الأشــــــــــــــجــــان غير ضــــــــــــــعيفإ

 و صــــــــــــــممــت عن عــذل و عن تعنيف
ـــــــدا، و لـــوم الـــلاّئـــمـــيـــن شــــــــــــــــنـــوفـــي  أب

ـــــــا أم  ن ــــّ ــــجــــزعحــــي ـــــــال ــــر خــــلــــوف ب  غــــي
 من كـــــلّ ممشــــــــــــــوق القوام قضــــــــــــــيف
 عـــيـــنـــيّ رحـــــــت عـــلـــى جـــوى مـــوقـــوف

وىمـــــرعـــــى ربـــــيـــــع  ـــــــالـــــلـــــّ  و خـــــريـــــف ب
وى مــــــقــــــروف ـــــــأظــــــفـــــــار الــــــنــــــّ  قــــــرف ب
ـــــفـــــويـــــفـــــي ام لا ت ـــــــّ  تـــــفـــــويـــــف ذي الأي
 و رميـــت شــــــــــــــمس نهـــاره بكســــــــــــــوف
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T. 2, p. 15 

ـــــــد الـخـلـيـط، و أخــلــفوا،  وفـى بـمـواعـي
 و مــــــا ضــــــــــــــرّهم أن لم يجودوا بمقنع
ـــــــة ثـــــمّ عـــــبـــــرة  أ فـــــي كـــــــلّ يـــــوم لـــــفـــــت
 و ركــــــب على الأكوار يثني رقــــــابهم،

ه،  فمن واجـــــــد قـــــــد ألزم القلـــــــب  كفـــــــّ
ـــــــدّمع زفرة، ـــــــد أتبع ال  و مســــــــــــــتـعبر ق
وق و انثنى  قضــى ما قضــى من أنةّ الشــّ
ـــــــا، ـــــــل البعـــــــد بينن  و لم تغن حتّى زاي
ـــــــالـــي كـــنّ آلـــيـــن حـــلـــفـــــــة، ي  كـــــــأنّ الـــلـــّ

ـــــــال ألـــــمّ  ةخـــــي ـــــــّ  بـــــعـــــــد مـــــــا الـــــعـــــــامـــــري
وا بـوقــعـــــــة،  يـحـيـّي طـلاحـــــــا حــيـن هـمـّ
ـــــــذيـن مـــــــال الـنـّعـــــــاس بــهـــــــامهم  و وقـي
 أعـــاريـــب لا يـــدرون مـــا الريّف بـــالفلا،

ـــــــا   هــوى إن عــنّ بــرق تــطـــــــاولــوا،رذاي
ـــــــذي هـــــو آمـــــن، قّ ال  تـــــوارك لـــــلشــــــــــــــــــّ

 

 أيـــــــا وقفـــــــة التّوديع هـــــــل فيـــــــك راجع
ـــــــة،  و هـــــــل مـطـمـعـي ذاك الغزال بلفت
ت، ة لا يـنفـــــــكّ لحظ مبهـــــــّ ـــــــّ  عشــــــــــــــي
ى الـــــحـــــــداة وراءه؛ ه مـــــن غـــــنـــــّ ـــــــّ  فـــــلـــــل

 و كم وعـــدوا القلـــب المعنّى و لم يفوا 

 من النّيـــــــل، إذ منّوا قليلا و ســــــــــــــوّفوا
 عــلــى رســـــــــــــــم دار، أو مــطــيّ مــوقــّف
بــا، عهــد قــديم و مــألف  لــداعي الصــــــــــــــّ

 و من طرب يعلو اليفـــــاع و يشــــــــــــــرف
لــوع تــثــقــّف  تــكـــــــاد لــهـــــــا عــوج الضــــــــــــــّ
 بـــدار الجوى و القلـــب يهفو و يرجف

ـــــــ ى رمـــــــان  ا الأزلـــم الـــمـــتـــغـــطـــرفو حـــتـــّ
ـــــــأن لا يـرى فيهنّ شــــــــــــــمـــــــل مؤلّف  ب
ـــــــل أوطـــف ي ـــــــا جـــفـــن مـــن الـــلـــّ نـــن  تـــبـــطـــّ
فوا ا تعســــــــــــــّ  تهـــــاووا على الأذقـــــان ممـــــّ

 كما أرعشـــــــــــــت أيدي المعاطين قرقف
فــــوا ا تــــريــــّ  و لا يــــغــــبــــطــــون الــــقــــوم إمـــــــّ
 و إن عــــارضــــــــــــــوا الطير الغوادي تعيّفوا
ـــــــالأرض الـــــتــــي هـــــي أخـــــوف  نــــوازل ب
ـــــــان الـــمــــطــــرّف ـــــــه ذاك الـــبــــن  إشـــــــــــــــــــــارت

 ثوّر الركّــــــب العجــــــال و أوجفواو إن 
ا، و دمــــع مــــكــــفــــكــــف ـــــــّ ـــــــة مــــن  مــــراقــــب

ه مـــــا وارى العبيط المســــــــــــــجّف  و للـــــّ
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ي كـــــــأنــّي لـــم ألـــج ـــــــة عـــنـــّ  و ســـــــــــــــــــــائــل
 لئن كنـــــت مجهولا بـــــذلّي في الهوى،
نــى،  فــلا تــعــجــبــي أنّــي تــعــرّقــنــي الضــــــــــــــّ

ـــــــاســــــــــــــمــي الــجــيــش ثــمّ يــردّنــييــقــرّ   ع ب
 

 حمى قومهــا و اليوم بــالنّقع مســــــــــــــدف

ــــرك أعــــرف ـــــــد غــــي ــــعــــزّي عــــن ي ب ــــّ ـــــــإن  ف
 فــــــإنّ الهوى يقوى عليّ و أضــــــــــــــعف
 إلى طــــاعــــة الحســــــــــــــنــــاء قلــــب مكلّف
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ــــــــــــــيكم و وجيــــــــــــــف، ــــــــــــــل إل  كــــــــــــــم ذمي
 و غــــــــــــــــرام بكــــــــــــــــم، لــــــــــــــــو انّ غرامــــــــــــــــا
 صـــــــــــبوة ثـــــــــــمّ عفّـــــــــــة مـــــــــــا أضـــــــــــرّ الـــــــــــح
 هجرونــــــــــا، و لــــــــــم يلامــــــــــوا، و واصــــــــــل
 و طلبنــــــــــــــــــا الوفــــــــــــــــــاء، حتـّـــــــــــــــــى إذا ع
 كيــــف يرجــــو الكثيــــر مــــن راضــــه الشّــــو

ــــــــرّمانــــــــب ج إلــــــــى الحمــــــــىبــــــــين إنّ   ال
ــــــــل عــــــــاطلات، و مــــــــا أغ  عاطيــــــــات ب

 يحــــــدي الجزعالحــــــدوج بــــــعارضــــــتك 
 ســـــــــائلات الرّفـــــــــاق أيـــــــــن مصـــــــــاب ال 
ـــــــــــق  و بـــــــــــدور يلـــــــــــطّ مـــــــــــن دونهـــــــــــا النّ
 بعـــــــــــــدت شـــــــــــــقّة الوصـــــــــــــال، إذا كـــــــــــــا
 و وراء الغبــــــــــــيط مــــــــــــن ذلــــــــــــك السّــــــــــــر

 ، ممنــــــــــــــويــــــــــــــلمــــــــــــــانع لا يجــــــــــــــود بالنّ 
 مــــــن أقــــــاح غمســــــن فــــــي البــــــارد العـــــــذ
 مـــــــــــــــــورد ينقـــــــــــــــــع الغليـــــــــــــــــل، و يـــــــــــــــــزدا

 

 م وداع ركـــــــــــــــب عجـــــــــــــــالكـــــــــــــــلّ يـــــــــــــــو 
ـــــــــــــى الحمـــــــــــــول التفـــــــــــــاتي، ـــــــــــــر إل  فكثي

ا لكم و صــــــــــــــــــدوف   و صــــــــــــــــــدود عنــــّ

 جـــرّ نـــفـــعـــــــا لـــلـــواجـــــــد الـــمشــــــــــــــــغـــوف
ـــــــالــــــعــــــفــــــيــــــف  بّ فــــــي كـــــــلّ خــــــلــــــوة ب
عـــــنـــــيـــــف ـــــتـــــّ ـــــــا عـــــلـــــى مـــــؤلـــــم مـــــن ال  ن

ـــــالمطـــــل و التّســــــــــــــويف زّ  ـــــا ب  رضــــــــــــــين
ـــــــذل الــطّــفــيف  ق إلـى أن رضــــــــــــــي بـب

ـــــــاء الـــــهـــــيـــــف ل ب ـــــــا مـــــن الـــــظـــــّ  مـــــعـــــــان
ـــــــد و شــــــــــــــنوف ـــــــدّمى عن قلائ  نى ال
يــــوف  ن بــــعــــزّ يــــمـــــــاتــــهــــم فــــي الســـــــــــــــــّ
ـــــــث مــن جــوّ مــربــع و مصـــــــــــــــيــف  غــي
جــوف  ع و لا يــكــتــفــي بــلــطّ الســـــــــــــــّ

فوف  ن بخوض القنـــــا و خرق الصــــــــــــــّ
ـــــــالــــــنّصــــــــــــــــــــيــــــف ــــــع ب ــــــرق  ب أجــــــمّ مــــــب

ـــــــا و حـــــــفـــــــيـــــــف  ع بـــــــرّز مـــــــن الـــــــقـــــــن
 يلا و من قضــــــــــــــيـــب قضــــــــــــــيفب طو 

 د صــــــــــــــفـــــــاء عـلـى طـروق الرّشــــــــــــــيف

ـــــــاء ركـــــــب وقــــــوف وى أو عــــــن ـــــــالــــــنــــــّ  ب
ـــــــار وقــــــوفــــــي ـــــــدّي ـــــــل عــــــلــــــى ال  و طــــــوي
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 لا تــــــــــولّ الأظعــــــــــان عينــــــــــا، فمــــــــــا تــــــــــر
ـــــــــــــج ـــــــــــــدّيار، فمـــــــــــــا ي  و دع المـــــــــــــرء بال
 و اعــــــــــدد الجيــــــــــرة الحضــــــــــور، إذا ض
 شـــــــــــغل الهـــــــــــمّ أهلـــــــــــه، و اســـــــــــتقلنا ال

 

 جــــــــــع إلاّ بــــــــــنــــــــــاظــــــــــر مــــــــــطــــــــــروف
ــــــف، و لا مــــــوقــــــوف ــــــى واق  دي عــــــل
ـــــــك الـخـلوف ائـيـن عـن ـــــــّ  نّـوا عـــــــداد الـن
ـــــــال الـــمـــطـــيـــف ـــــــل مـــن زورة الـــخـــي ـــي  ل
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(56) 

T. 2, p. 28 

ـــــــازل   كـــــــاظــــمـــــــةيــــوم  قضـــــــــــــــــــــت الــــمــــن
 لــــــــمــــــــع مــــــــن الأطــــــــلال يــــــــحــــــــزنــــــــنــــــــا
تــهـــــــا،  ســــــــــــــبــقـــــــت مـــــــدامــعــهـــــــا بــرشــــــــــــــّ
 و تـكـلّفـــــــت من صــــــــــــــوب مـــــــاطرهـــــــا
ـــــــدّمـــوع بـــهـــــــا، ـــــــت أنـــفـــــــدت ال  إن كــن
ــــــــل، ــــــــى طــــــــل ي عــــــــل ــــــــّ ة مــــــــن ــــــــّ  لا مــــــــن
ــــنــــفّســـــــــــــــــهـــــــا، ــــواعــــج نــــفســـــــــــــــــي ي  و ل
 ظـــعـــنـــوا فـــلـــلأحشـــــــــــــــــــــاء مـــــــذ ظـــعـــنـــوا
 لا تــــــــنشــــــــــــــــــــــدنّ الــــــــدّار بــــــــعــــــــدهــــــــم،
وق أضـــــــــــــــــــمــــــره،  و عـــــلامـــــــة لــــــلشـــــــــــــــــــّ
 فـــــــي كـــــــلّ يـــــــوم لـــــــي غـــــــريـــــــم هـــــــوى،

 

ـــــــفـــــــهـــــــا  ـــــــطـــــــول مـــــــوق ـــــــمـــــــطـــــــيّ ي  أنّ ال
ـــــفـــــهـــــــا ـــــي و مـــــــأل ـــــــال ـــــب هـــــــا ال ـــــلـــــّ  مـــــحـــــت
ـــــــل أن يــــومــــي مــــكــــفــــكــــفــــهـــــــا  مــــن قــــب
فـــــــهـــــــا ـــــــذي يـــــــرجـــــــو مـــــــكـــــــلـــــــّ  فـــــــوق ال
ــــيــــوم يــــخــــلــــفــــهـــــــا ـــــــالــــوجـــــــد بــــعـــــــد ال  ف
 ديـــــــــم طـــــــــلاع الـــــــــعـــــــــيـــــــــن أذرفـــــــــهـــــــــا
فــــــــهــــــــا  و بــــــــلابــــــــل دمــــــــعــــــــي يــــــــخــــــــفــــــــّ
فـــهـــــــا و تـــعســــــــــــــــفـــهـــــــا  حـــرق تـــعســــــــــــــــّ

 ي عـــــــــلـــــــــى الإقـــــــــواء أعـــــــــرفـــــــــهـــــــــاإنـــــــــّ 
 طــــــربــــــي إلــــــى الإيــــــقـــــــاع أشـــــــــــــــــــرفــــــهـــــــا
ــــون، و لا يســـــــــــــــــوّفــــهـــــــا ـــــــدّي ــــلــــوي ال  ي

 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
   
   
   
  
   
   
   
   

    



418 

 

(57) 

T. 2, p. 31 
 ،النّقـــــــاو  الـغـــــــديـريـنبـيـن أقـول لـهـــــــا 

 حشــــــــيّ لا تتعرّضــــــــيخذي الجانب الو 
 أمــــامــــك! إنّ الخوف حــــاد مشــــــــــــــمّر،
 فمرّت تظنّ النّســــــــــــــع صــــــــــــــوتـــا أجيلـــه،
 وقعـــــــت بهـــــــا في أوّل الفجر وقعـــــــة،

 غــــــدوة، رمــــــل الأنيعمو أشــــــــــــــممتهــــــا 
وق الـقـــــــديـم، فتنبري لـهـــــــا الشــــــــــــــّ  أحـمـّ
 كثير التفـــات الطرّف في كـــلّ مـــذهـــب
ه وق راوح كــفـــــــّ  إذا مـــــــا دعـــــــاه الشــــــــــــــّ

ـــــــه   مـوهنـــــــا يّ لـحـجـــــــاز االـبـرق أعـــــــاد ل
ة  كـــأنّ بـــه من خطـــب ظميـــاء غصــــــــــــــــّ
ـــــــب ردهـــــــة  كـــــــأنّ أثــــيــــوابــــي عــــلــــى ذئ
ـــــــل راكـــــــب، ى إذا قــــي  أقــــوّمــــهـــــــا، حــــتــــّ
 عســــــــــــــفنــــا بــــإرقــــال المطيّ، و طــــالمــــا

 

 و مـــــا ســــــــــــــرنّي أنّي أقيم على الأذى،
 فجوبي الملا أو جــــــاوري بي ربيعــــــة،
 من البيض، غراّن المجـــالي، إذا انتـــدوا

 ســــــــــت فيهمهناك إذا اســــــــــتلبســــــــــت ألب
 بحيـــــــث إذا أعطى الـــــــذّمـــــــام حبـــــــالـــــــة

 ســـــــــواد الدّجى بيني و بين المناصـــــــــف 
ــــــ حيّ ل  الأصــــــــــــــــــــالفو  اللّوىحلال ب

 و مـــا للمطـــايــا مثــل حــادي المخـــاوف
ـــعـــجـــــــارف ـــــــال قـــي ب ـــّ ـــت  فـــلا عـــــــذر إلاّ ت
 غشــــــــــــاشــــــــــــا، كما أقضــــــــــــي أليّة حالف
 فســـــــــــــــــافــــت بــــأنف منكر غير عــــارف

 جمّ المشــــــــــــــاغف بأجلاد عاني القلب
ة مصــــــــــــــــــــدور على البين لاهف  بــــــأنــــــّ
 على لاعج في مضـــــــــــــــمر القلــــب لاطف
والــف ام الــلـّـقـــــــاء الســــــــــــــّ ـــــــّ ـــــــل أي  عــقـــــــابــي

 يســــــــــــــيغ شــــــــــــــجــاهــا بــالــدّموع الــذّوارف
 دنا اللّيل، فاســـــــــــــتنشـــــــــــــى رياح التّنائف
ـــــــل المتجـــــــانف  تظـــــــالعـــــــت مرّ المـــــــائ
 صــــــبرنا على ضــــــيم العدى و المخاســــــف
ـــــــدار الـهـون بعض الخلائف  و أنّـي ب

 رة عـيـلان الـطّـوال الـغطـــــــارفو أســــــــــــــ
امون شــــــــــــــمّ المراعف  بــــدا لــــك بســـــــــــــــــّ
لّ واجــف ـــــــاحــي عــتــيــق آمــن الــظـــــــّ  جــن
عــــائف  علقــــت بهــــا غير البوالي الضــــــــــــــّ
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 إذا مـــا طلعـــت النّقـــب، و اللّيـــل دونـــه،
ة في أنــــامـــــل  نجوت فكم من عضــــــــــــــــــّ
ـــــــة؟ ـــــــالــقـــــــارعـــــــات بــجــيــل  أ تــوعـــــــدنــي ب
 إذا غضــــــــــــــبوا للأمر كـــــــان و عيـــــــدهم
رّ يـــنـــتـــبـــلـــونـــهـــــــا  لـــهـــم نـــبـــعـــــــات الشــــــــــــــــّ
ــــل أغفــــال، إذا مــــا تعرّضــــــــــــــوا،  مجــــاهي
 و كم أســــــــــــــرة من غيركم ذات شــــــــــــــوكـة

ـــــــالـعـوالـ ـــــــا إلـيــهـــــــا ب ة،عـطـفـن ـــــــّ  ي أســــــــــــــن
 ء صــــــــــــــــدورهـــاو عـــدنـــا بهـــا حمرا تقي

ا، إذا داع دعـــــــا لــــــوقــــــيــــــعـــــــة، ـــــــّ  و كــــــن
 عجبــت لــذي لونين خــالط شــــــــــــــيمتي،
 ضــــــــــــــممــت يــدي منــه، و كــانــت غبــاوة
ار خوفـــــا من القرى  يخـــــاوص عين النـــــّ
 و إن آنس الأضــــــــــياف صــــــــــمّت كلبه،
نّ بعد انفصــــــــــــــامها،  نبـذتك نبذ الســــــــــــــّ
ـــــــه، ـــــــذاة بـــطـــرف ـــــــه ق ت  إذا الـــمـــرء مضـــــــــــــــّ

 يرجع راجعو مــــــا أنـــــت من جــــــدّي ف
 حلفـــــت بمن عجّ الملبّون بـــــاســــــــــــــمـــــه
 عجــــافــــا كــــأوتــــار الحنــــايــــا من الطّوى،
مر من أجوافهـا بعد ما انتهت  طوى الضــــــــــــــّ
رى، ه الســــــــــــــّ  ترى كــــلّ مجهود، إذا منــــّ

ت خـــــــائف ـــــــت الـعـــــــدى إلاّ تلفـــــــّ  أمـن
ـــــــك، و لـهـف من قلوب لواهف  عـلـي
ـــــــالــف  لــقـــــــد ذلّ مــن عــرّضــــــــــــــتــم لــلــمــت
ـــــــا، و ارتـــعـــــــاد الـــرّوانـــف  حـــبـــيـــق الألاي

 فمن بادي عقوق و راصــــــــــفضــــــــــروبا،
 هم أنكرتهم بـــــــالمعـــــــارفبـــــــأحســــــــــــــــــــاب

ـــــــالقواصــــــــــــــف ـــــــدانهم ب ـــــــا إلـى عـي  دبـيـن
 شــــــــــــــروعــــا كــــأذنــــاب العظــــاء الــــدّوالف
 دمـــــــاء العـــــــدى قطر الأنوف الرّواعف
 ســـــحبنا لها الأرماح ســـــحب المطارف
فت منه مخزيات المكاشــــــــــــف  فكشــــــــــــّ
 على ضــــــــــــــرب مردود من الورق زائف
 إذا نـــــار قوم أوقـــــدت بـــــالمشـــــــــــــــــــارف
وارف  و طــــأطــــأ أعنــــاق المطيّ الصــــــــــــــّ

 ي لــمــجـــــــذام الــقـريــن الــمــخـــــــالــفو إن ـّ
 فــــغــــيــــر مــــلــــوم إن رمـــــــاهـــــــا بــــحـــــــاذف
 مــن الــرّحــم الــبــلــهـــــــاء بــعــض الــعــواطــف

 و المواقف منىمن عجيج المطـــــايـــــا 
 على مثــل أعجــاس القســــــــــــــيّ العطــائف

طـــــــائـــف  ثـــمـــــــائـــلـــهـــــــا، طـــيّ الـــبـــرود الـــلـــّ
رجين إكبــاب راعف  أكــبّ على الســــــــــــــّ
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ـــــا المشــــــــــــــعرات نكبّهـــــا  و ربّ الهـــــداي
فابو ما  ر، من الصــــــــــــــّ  حالق و مقصــــــــــــــّ

 و دافع، ،جمعو ســــــــــــــــــاع إلى أعلام 
 كم عنــــدي أشـــــــــــــــــدّ مهــــانــــةلأعراضــــــــــــــ

ــــــه، رّ من رقــــــدات  فلا تســــــــــــــتهبّوا الشــــــــــــــّ
هـــــــا مـــــــام كـــــــأنـــّ  قـــوافـــي يـــقـــطـــرن الســـــــــــــــّ
ـــــــا بـقــرارة،  فـكـم حـمضـــــــــــــــــــــة مـنــكـم لـن
اكـم أن تحملوا من قوارضــــــــــــــي ـــــــّ  و إي
 تخـــبّ بجـــانيكم، و في كـــلّ ســـــــــــــــاعـــة
لف القمقام تســـــــــــــري رفاقه  دعوا الســـــــــــــّ
ـــــــه،  و ذاك أديـــم لـــم تـــكـــونـــوا ســــــــــــــــرات
 تغطّوا و لا تســــــــــــــتكشــــــــــــــفوني عواركم،

ام بـيـنـي و بــيــنكمو إن مـــــــدّ  ـــــــّ  ت الأي
 

 عجــالا، و ربّ الراّقصـــــــــــــــات الخوانف

 طـــائفو  عتيقركن المـــاســــــــــــــح و من 
 و واقــف ألالجــنــبــي و مـــــــاش عـلــى 

ـــــــد النواقف  من الحنظـــــــل العـــــــاميّ عن
نين الخوالف  فيســــــحتكم ســــــحت الســــــّ
ات الــــرّمـــــــال الــــزّواحــــف ـــــــّ  مــــلاغــــم حــــي

 يعود إليهـــــــا نـــــــاشــــــــــــــط بعـــــــد قـــــــاطف
 على ظهر زعراء الملاطين شـــــــــــــــــــارف
ــــهـــــــا مــــنــــكــــم بــــراق و رادف ـــــــاح ل ــــت  ي

 وا في الخوالفلنيـــل المعـــالي، و اقعـــد
ـــــــالزّعـــــــانف ـــــــأثرتم ب ـــــــا اســــــــــــــت  بلى، ربمّ
ـــــــارف ـــــــة إلاّ لــهـــــــا ظــهــر ق  فــمـــــــا جــلــب
ـــــــت بـكـــــــاء الـعـــــــاجـز الـمـتـهـــــــاتف  أطـل
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T. 2, p. 36 

 لـــــمـــــن الـــــحـــــــدوج تـــــهـــــزّهـــــنّ الأنـــــيـــــق،
 فــمشـــــــــــــــئــم ،الــعــقــيــقأعــراض يــقــطــعــن 

ـــــــدى  أبــقــوا أســـــــــــــــيــرا بــعـــــــدهــم لا يــفــت
ـــــــه، ـــــــه فـــيـــطـــرف طـــرف  يـــهـــفـــو الـــولـــوع ب
 و وراء ذاك الخـــــــدر عـــــــارض مزنـــــــة،
ـــــــدا مــــن نــــوره ـــــــإذا ب ب، ف  و مــــحــــجـــــــّ

 خرّوا على شـــــــــــعب الرّحال و أســـــــــــندوا
ـــــــا بــعـــــــد الــتــّفــرّق راجــع،  هـــــــل عــهـــــــدن
 شــــــــــــــوق أقـــــام، و أنـــــت غير مقيمـــــة،
 مـــا كنـــت أحظى في الـــدّنوّ فكيف بي
ك قلــــت عــــاود أنســــــــــــــ  همن أجــــل حبــــّ

ـــــــال بطـرق   بعـــــــد مـــــــا بطن وجرةالخي
ـــــــاد، و قســـــــــــــــوة ـــــــا بــعـــــــد الــرّق ن  أ تــحــنــّ
 أنّى اهتــديــت، و مــا اهتــديــت، و بيننــا
ة ـــــــّ حــــيــــن لــــهــــم بــــكـــــــلّ ثــــنــــي  و مــــطــــلــــّ
ة، و الكرى،  أو قـــابضــــــــــــــين على الأزمـــّ

 

راب و يغرق   و الركّــب يطفو في الســــــــــــــّ
ـــــــه الـــــغـــــرام و مـــــعـــــرق  يـــــحـــــــدو ركـــــــائـــــب
ـــــــا لا يـــلـــحـــق ا يـــجـــنّ، و طـــــــالـــب  مـــمـــــــّ

ـــــــدّ  ـــــــد جـــولان ال  مـــوع، فـــيـــطـــرقو يـــزي
ق  لا نــــــــاقــــــــع ظــــــــمــــــــأ، و لا مــــــــتــــــــألــــــــّ
ـــــــب مــلــتــهـــــــب الــمــطـــــــالــع مــونــق  لــلــركّ
ـــــــدي الــطــّعـــــــان إلــى قــلــوب تــخــفــق  أي
ب مورق  أو غصــــــــــــــننـــــا بعـــــد التّســــــــــــــلـــــّ
ـــــــالـكـف الـمـعـنـّى أعـلــق وق ب  و الشــــــــــــــّ
 و الـــيـــوم نـــحـــن مـــغـــرّب و مشــــــــــــــــرق

 الأبرقو  اللّوىســـــــــــقي و  الحمىذاك 
ه لا يـــــــــطـــــــــرق  زعـــــــــم الـــــــــعـــــــــواذل أنـــــــــّ
ـــــــك الــــوداد و أمـــــــذق ام أصــــــــــــــــفـــي ـــــــّ  أي
 ســــــــــــــور عليّ من الطعّــــــان و خنــــــدق
 ملقى، و ســــــــــــــــــــادتــــــه الثرّى و المرفق
عـــــــاس، فــتــمــرق ــنــّ هــم ال  يــغشـــــــــــــــى أكــفــّ
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 وميضــــــــــــــا، فاشــــــــــــــتاق، الغورعلى رأى 
اق  مـــــــا لـــلـــومـــيـــض، و الـــفـــؤاد الـــخـــفـــــــّ

 راق،داء غـــــــــرام مـــــــــا لـــــــــه مـــــــــن إفـــــــــ
ـــــــىلآل  ـــــــيـــــــل ـــــــفـــــــؤاد أعـــــــلاق ل  فـــــــي ال

ـــــــب مـــقـــلاق، ـــــــك بـــقـــل ـــــــامـــــــت تـــرائـــي  ق
ــــــراّق، قــــــيّ ب ــــــّ ــــــن ـــــــدّرّ ال ــــــقـــــــب ال  مــــــن ث
ـــــــل مــــــقـــــــام الإشـــــــــــــــــــراق، ي  يــــــقــــــوم لــــــلــــــّ
ـــــــالأحـــــــداق، ـــــــا و طـــــــاعنوا ب  ردّوا الـقـن
نين المـــال بعـــد الإملاق؛  حـــبّ الضــــــــــــــّ
 مـن مـنصــــــــــــــفـي مـن الـمـلول المـــــــذّاق
 فــي غــرق مـــــــا يــنــقضـــــــــــــــي و إحــراق،
 رمـــــــى الإلـــــــه بــــــــالـــــــرّمــــــــيـــــــض الــــــــذلاق

ـــــــاق أ ـــــــا ن ـــــــاق،ي ـــــــا ن  دّاك الــمــؤدّي، ي
 هـــل حـــاجـــة المـــأســــــــــــــور إلاّ الإطلاق،

 
 

 

 

 

  

ـــــــب الــــبــــرق لــــمـــــــاء الآمـــــــاق   مـــــــا أجــــل
ـــــــد ذاق مـن بـيـن الـخليط مـــــــا ذاق  ق
ـــــه، و قـــــد مـــــلّ الراّق  قـــــد كـــــلّ آســــــــــــــي
 تزيـــد من حيـــث تقضــــــــــــــى الأشــــــــــــــواق
 و لــــــــــلــــــــــوداع عــــــــــجــــــــــل و إرهــــــــــاق
ـــرمـــي الـــقـــلـــوب، و أســــــــــــــــيـــلا رقـــراق  ي
ـــــــام الوغى على ســـــــــــــــــــــاق  حيّ، إذا ق

هــــم عــــلــــى ا ـــــــا و الإيــــراقأحـــبــــّ ن  لضــــــــــــــــّ
 إنّ مــــــــــــودّات الــــــــــــقــــــــــــلــــــــــــوب أرزاق
 قــلــبــي و طــرفــي مــن جــوى و إقــلاق
راّق ـــــــال الـــطـــّ ـــــــالـــخـــي ى ب  يضــــــــــــــــنّ حـــتـــّ
اق ـــــــــال نـــــــــعـــــــــّ  كـــــــــلّ غـــــــــراب بـــــــــالـــــــــزيّ
ـــــــد تـــــــاق  مـــــــا ذا المقـــــــام، و الفؤاد ق
رى و الإعنــــاق  ألهــــاك عن ليــــل الســــــــــــــّ
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 خــــــــــــــــــــــــــــلّ دمعـــــــــــــــــــــــــــــي و طريقـــــــــــــــــــــــــــــه،
 كــــــــــــــــــــــم خلـــــــــــــــــــــــيط بـــــــــــــــــــــــان عنــّـــــــــــــــــــــي
 يــــــــــــــــــــا شــــــــــــــــــــقيقي، و القنــــــــــــــــــــا يــــــــــــــــــــغ
 عاصــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــيا ناصــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــحه الأق
 مـــــــــــــــــــــــن لبـــــــــــــــــــــــرق هـــــــــــــــــــــــبّ وهنــــــــــــــــــــــــا

 يــــــــــــــــــــن الحمــــــــــــــــــــىشــــــــــــــــــــريقيّ مــــــــــــــــــــن 
 مــــــــــــــــــــــــــــــن غمــــــــــــــــــــــــــــــام كالمتــــــــــــــــــــــــــــــالي،
 لاح، فاقتــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاد فــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــؤادا،
 طــــــــــــــــــــــــــــــال ذكــــــــــــــــــــــــــــــر الــــــــــــــــــــــــــــــنّفس أر
 و عقابيـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــل غـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرام
 و خيـــــــــــــــــــــــــــــــال دلــّـــــــــــــــــــــــــــــس القـــــــــــــــــــــــــــــــل
 كــــــــــــــــــــــــــــــذب يحســــــــــــــــــــــــــــــبه الــــــــــــــــــــــــــــــصّ 

ـــــــــــــــــــــا ســـــــــــــــــــــرحة  ـــــــــــــــــــــحأنعمـــــــــــــــــــــي، ي  ال
ــــــــــــــــــــــــــــــــك  ــــــــــــــــــــــــــــــــى ل ــــــــــــــــــــــــــــــــبأتمنّ  أن ت

 ثمـــــــــــــــــــــــــــــــــــــر حـــــــــــــــــــــــــــــــــــــرّم واشـــــــــــــــــــــــــــــــــــــي
 

 أ حـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرام أن أريقـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــه 
 مـــــــــــــــــــا قضـــــــــــــــــــى الـــــــــــــــــــدّمع حقوقــــــــــــــــــــه
 ضـــــــــــــــــــب فـــــــــــــــــــي العـــــــــــــــــــدل شـــــــــــــــــــقيقه
 رب ودّا، و رفيقـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــه

ــــــــــــــــــــــــــــــــانينمــــــــــــــــــــــــــــــــن   هســــــــــــــــــــــــــــــــوقو  أب
 هعقيقـــــــــــــــــــــــــــــــو  انجـــــــــــــــــــــــــــــــدشـــــــــــــــــــــــــــــــد 

 ينقـــــــــــــــــــــــــــــــل الليّـــــــــــــــــــــــــــــــل و ســـــــــــــــــــــــــــــــوقه
 عــــــــــــــــــــــــــــــازب اللـّـــــــــــــــــــــــــــــبّ مشــــــــــــــــــــــــــــــوقه

 و بروقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــه زرودواح 
ــــــــــــــــــــــــــــــه ــــــــــــــــــــــــــــــب حقوق ــــــــــــــــــــــــــــــذكر القل  ي
 ب علــــــــــــــــــــــــــــى العــــــــــــــــــــــــــــين طروقــــــــــــــــــــــــــــه
 بّ مـــــــــــــــــــــــــــن الشّـــــــــــــــــــــــــــوق حقيقـــــــــــــــــــــــــــة

ــــــــــــــــــــــــــــــــــــت ســــــــــــــــــــــــــــــــــــحيّ   يقه، و إن كن
ــــــــــــــــــــأي و ريقــــــــــــــــــــه  قــــــــــــــــــــي علــــــــــــــــــــى النّ
 ك علينـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا أن نذوقـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــه
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ـــــــك الــنــّوق، ـــــــت إلــي ـــــــا دار مـــــــا طــرب  ي
ة و البرى،  جــــــاءتــــــك تمرح في الأزمــــــّ
 و تحنّ مـــــا جـــــدّ المســــــــــــــير، كـــــأنمّـــــا
هـــــــا ــــــرقــــــّ ــــــفــــــراق ف كــــــهـــــــا ال ــــــمــــــلــــــّ  دار ت

 مطيّ، كـــــأنمّـــــاشــــــــــــــرقـــــت بـــــأدمعهـــــا ال
ـــــــة عـلـى أرجـــــــائهـــــــا،  خـفـقـــــــت يـمـــــــانـي
ة، ــــاح و كــــلّ عشــــــــــــــيــــّ  في كــــلّ إصــــــــــــــب
 ســـــــخط الغراب على المســـــــاقط بينها،

 

 إلاّ و ربعـــــــــــــــــك شـــــــــــــــــائق و مشـــــــــــــــــوق 
 و الزّجــــــــــــــــر ورد و السّـــــــــــــــــياط عليـــــــــــــــــق

 عقيـــــــــــــــقو  محجّـــــــــــــــركـــــــــــــــلّ الـــــــــــــــبلاد 
 بالمحـــــــــل مـــــــــن أســـــــــر الغمـــــــــام طليـــــــــق
ـــــــــــــيعملات شـــــــــــــهيق ـــــــــــــين ال  فيهـــــــــــــا حن
 و طغــــــــــــت عليهــــــــــــا زعــــــــــــزع و خريــــــــــــق

 عليهــــــــــــــــا للــــــــــــــــدّموع فريــــــــــــــــقيســــــــــــــــري 
 فلـــــــــــــــــــه بإنجـــــــــــــــــــاز الفـــــــــــــــــــراق نعيـــــــــــــــــــق
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 ،منـــــىإلـــــى  المصـــــلّىدار بأ مـــــن ذكـــــر 

 حنينـــــــا إليهـــــــا و التـــــــواء مـــــــن الجـــــــوى،
ــّــــــــــي إن مــــــــــــررت بأرضــــــــــــها ــــــــــــه، إن  أ اللّ
ـــــــــــــــمّ أردّه،  أكـــــــــــــــرّ إليهـــــــــــــــا الطــّـــــــــــــرف ث
 هــــواي يمــــان كيــــف، لا كيــــف نلتقــــي،
ــــــع الــــــذي غيّــــــر البلــــــى؛  فواهــــــا مــــــن الربّ
 أصــــــون تــــــراب الأرض كــــــانوا حلولهــــــا،
ــــــي ــــــر أننّ ــــــدي للهــــــوى غي ــــــق عن  ولــــــم يب

 

لـيم المؤرّق  ـــــــد الســــــــــــــّ  تـعـــــــاد كـمـــــــا عـي
ك  ـــــــّ  الــمــطــرّق الــحــيّ الــولــودفــي كـــــــأن

 فـــؤادي مـــــــأســــــــــــــــور و دمـــعـــي مـــطـــلـــق
 بإنســــــــــان عين في صــــــــــرى الدّمع يغرق
ـــــــة مــــعــــرق ــــقــــريــــن  و ركــــبــــي مــــنــــقـــــــاد ال
ذيـــن تـــفـــرّقـــوا ـــــــّ  و آهـــــــا عـــلـــى الـــقـــوم ال
 و أحـــــذر من مرّي عليهــــا و أشــــــــــــــفق
 إذا الركّب مرّوا بي على الدّار أشــــــــــــــهق
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ــــــــــــــه  و لقــــــــــــــد أقــــــــــــــول لصــــــــــــــاحب نبّهت
ــــذي الأبــــارقشــــممت أ و مــــا   نفحــــة ب

 لــــــه نجــــــدمــــــن فجنــــــى نســــــيم الشّــــــيح 
 ! إنهّــــــــــانجــــــــــدنفحــــــــــات آهــــــــــا علــــــــــى 

 أســــــــــقيت بالكـــــــــــأس التـــــــــــي ســـــــــــقّيتها،
ـــــــــك لســـــــــعة  فـــــــــأوى و قـــــــــال: أرى بقلب
ـــــــــه،  فصـــــــــف الغـــــــــرام لمفـــــــــرق مـــــــــن دائ

ــــــــــ ــــــــــه كمــــــــــدي و طــــــــــول تجلّ  دي،أبثثت
 أشـــــــكو إليــــــــه بيـــــــاض ســــــــود مفــــــــارقي،

 

 فـــــــــــوق الرّحالـــــــــــة، و المطـــــــــــيّ رواقـــــــــــي 
ــــــد الفتــــــى المشــــــتاق  خلصــــــت إلــــــى كب
 حـــــــــرق الحشـــــــــى و تحلـّــــــــب الآمـــــــــاق
 رســـــــــــــل الهـــــــــــــوى و أدلــّـــــــــــة الأشـــــــــــــواق
 أم هـــــــل خطتـــــــك إلـــــــيّ كـــــــفّ السّـــــــاقي
 للحــــــــــــــبّ لــــــــــــــيس لــــــــــــــدائها مــــــــــــــن راق
 إنـّـــــــــي لأقــــــــــدم منــــــــــك فــــــــــي العشّـــــــــــاق
 و ألــــــــيم مــــــــا بــــــــي مــــــــن نــــــــوى و فــــــــراق

 يعجـــــــب مـــــــن ســـــــواد البـــــــاقي و يظـــــــلّ 
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 أيهّـــــــــــــــــا الــــــــــــــــــراّئح المغــــــــــــــــــذّ تحمّــــــــــــــــــل
ــــــــي السّــــــــلام   ؛المصــــــــلّىأهــــــــل أقــــــــر عنّ

 فاشـــــــــهد الخيفمـــــــــررت بـــــــــو إذا مـــــــــا 
 و إذا مـــــــا ســــــــئلت عنــّــــــي فقــــــــل: نضــــــــــ

 جمــــــعبـــــين ضـــــاع قلبـــــي فانشـــــده لـــــي 
 و ابـــــك عنــّــــي فطالمــــــا كنـــــت مــــــن قبــــــــ

 

 حاجـــــــــــــــــــــة للمعـــــــــــــــــــــذّب المشـــــــــــــــــــــتاق 
 و بـــــــــــــلاغ السّـــــــــــــلام بعـــــــــــــد التّلاقـــــــــــــي
 أنّ قلبــــــــــــــــــــــــــي إليــــــــــــــــــــــــــه بالأشــــــــــــــــــــــــــواق

ـــــــــــ ــــــــــه اليــــــــــوم بــــــــــاقـــ  و هــــــــــوى مــــــــــا أظنّ
ـــــــىو  ـــــــد من  بعـــــــض تلـــــــك الحـــــــداق عن

 ل أعيــــــــــــــــــر الــــــــــــــــــدّموع للعشّــــــــــــــــــاقـــــــــــــــــــ
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 ترانــــــــــــــي أراكــــــــــــــا، أراك الحمــــــــــــــىيــــــــــــــا 
 نعمـــــــــــــافـــــــــــــرع بأعطـــــــــــــش اللــّـــــــــــه كـــــــــــــلّ 

 أيّ نـــــــــــــــــــــــــور لنـــــــــــــــــــــــــاظريّ، إذا مـــــــــــــــــــــــــا
ـــــرى السّـــــوء مـــــن رآك مـــــدى الدّهــــــ  لا ي

ــــــــــــك ـــــــــــــ و رعــــــــــــى كــــــــــــلّ ناشــــــــــــق ل  دلتّـــ
ــــــمـــــن مـــــا علـــــى البـــــرق لـــــو تحمّـــــل   نجـــ

ـــــــــــر  يـــــــــــا ديـــــــــــار الأحبـــــــــــاب كيـــــــــــف تغيّ
 هـــــــل أولاك الـــــــذين عهـــــــدي بهـــــــم فيــــــــــــ
ـــــــــــالي ـــــــــــات اللّي ـــــــــــك نائب ـــــــــــدع في ـــــــــــم ت  ل
 و أثـــــــــــــــــــــــــــاف كـــــــــــــــــــــــــــأنهّنّ رذايـــــــــــــــــــــــــــا،
ــــــــــــــ  و شـــــــــــــجيج طـــــــــــــمّ الزّمـــــــــــــان نواصيــــ
 الـــــــــذّميل الـــــــــذّميل، يـــــــــا ركـــــــــب، إنـّــــــــي
 خـــــــــــلّ أوطـــــــــــان معشـــــــــــر منعـــــــــــوا ســـــــــــر

 

ـــــــا   ـــــــه جـــن ـــــــب جـــنـــى عـــلـــي  كـــــــا؟أيّ قـــل
 المـــــــاطر الروى و ســــــــــــــقـــــــاكـــــــا من ن

 مــــــــرّ يــــــــوم، و نــــــــاظــــــــري لا يــــــــراكــــــــا
 ر، و أحيا الإله من حيّاكاــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

ــــــــــــــــــ ـــــــــــــــــــ ـــــــــــــــــــ ـــــــــــــــــــ  ه صـــــبا طلّة على رياّكاـ
ــــــــــــــــــد ـــــــــــــــــــ ـــــــــــــــــــ  ، فســـــقّى حماكابأظعانه ـ

 ت و يـــــــا عهـــــــد مـــــــا الـــــــذي أبلاكـــــــا
 ك على عهدهم و أين أولاكاــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

ـــــــاكـــــــا  أثـــــرا لــــــلــــــهــــــوى ســـــــــــــــــــوى مــــــغــــــن
 اكـــــــاو أســـــــــــــــــــــارى لا يـــنـــظـــرون فـــكـــــــ

ـــــــــ ــــــــــ ــــــــــ ــــــــــ  ه، كما شعّث الوليد السّواكاـــــــــــ
ـــــــب ســــــــــــــراكـــــــا  لضــــــــــــــمـين أن لا يخي

وا قــراكـــــــا الــحــمــىرعــي حـــــــك   و مــلــّ
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 يــــــا ظبيــــــة البــــــان ترعى في خمــــــائلــــــه،
 المـــــــاء عنـــــــدك مبـــــــذول لشــــــــــــــــــــاربـــــــه،

ـــــــاح  ـــــــا من ري ت لـن ـــــــّ  رائحـــــــة الغورهـب
ـــــــا طــــرب ـــــــا، إذا مـــــــا هــــزنّ  ثــــمّ انــــثــــنــــيــــن

 ذي ســـــــــــــلمراميه بســــــــــــهم أصـــــــــــــاب و 
ــــه، ــــت ب ــــدي مــــا وفي ــــك عن  وعــــد لعيني
 حكــت لحــاظــك مــا في الريّم من ملح

ـــــــك  ـــــــا الــجــزعيــوم كـــــــأنّ طــرف  يــخــبــرن
ـــــــت الـنّعيم لقلبي و العـــــــذاب لـــــــه،  أن
 عندي رســـــــائل شـــــــوق لســـــــت أذكرها،

 شـــــربت ما الخيفليالي  و منىســـــقى 
 إذ يلتقي كـــــــلّ ذي دين و مـــــــاطلـــــــه،
رب يعطو بين أرحلنـــا، ا غـــدا الســــــــــــــّ  لمـــّ
 هامت بك العين لم تتبع ســـــــــــــــواك هوى،

 

رب، ما أحييت من كمد  حتّى دنا الســـــّ
ذا نفحــــــة مرّت بفيــــــك لنــــــا،  يــــــا حبــــــّ
ذا وقفـــــــة، و الركّـــــــب مغتفـــــــل ـــــــّ  و حب

ـــــــب مــرعـــــــاك  ــقــل ـــــــك الــيــوم أنّ ال  لــيــهــن
ــــــاكي ــــــك إلاّ مــــــدمعي الب  و ليس يروي
اك ـــــــّ ـــــــاهـــــــا بــــــري ــــــن ـــــــاد عــــــرف ــــــرقّ ــــــعـــــــد ال  ب
ـــــــذكــــراك ـــــــا ب لــــن  عــــلــــى الــــرّحـــــــال، تــــعــــلــــّ
 من بـــــــالعراق، لقـــــــد أبعـــــــدت مرمـــــــاك
 يــــــا قرب مـــــــا كــــــذبـــــــت عينيّ عينـــــــاك
 يوم اللّقــــاء فكــــان الفضـــــــــــــــــل للحــــاكي
 بمـــا طوى عنــــك من أســــــــــــــمـــاء قتلاك

 قـــــلـــــبـــــي و أحـــــلاكفـــــمـــــــا أمـــــرّك فـــــي 
ـــــــاك ـــــــب لــقـــــــد بــلـّـغــتــهـــــــا ف  لــو لا الــرّقــي
اك ـــــــّ اهـــــــا و حـــي ـــــــّ  مــن الــغـــمـــــــام و حــي
اكي  منّا، و يجتمع المشــــــــــكوّ و الشــــــــــّ
ـــــــب إلاّك ــقــل ـــــــه غــريــم ال  مـــــــا كـــــــان فــي
ـــــــب يــهـــواك م الـــبــيــن أنّ الـــقــل  مــن عــلــّ
ــــــت أســــــــــــــراك ــــــادي  قتلى هواك، و لا ف
ــــــايــــــاك  و نطفــــــة غمســــــــــــــــــــت فيهــــــا ثن
ـــــــاك ـــــــه مــطـــــــاي  عــلــى ثــرى وخـــــــدت فــي
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ــــــل و البخــــــل، ــــــى التّنوي  أهــــــلا بهــــــنّ عل
 القــــــــــــاتلات بــــــــــــلا عقــــــــــــل و لا قــــــــــــود،

ــــــــذي ســــــــلمكــــــــان اللّقــــــــاء إســــــــاءات   ب
 كأنمّـــــــــا عـــــــــاذلات الصّـــــــــبّ بعـــــــــدهم،
 يـــــرمن فـــــي السّـــــارح المرعـــــيّ محبســـــه،

 منـــــه و حـــــادي الشّـــــوق يحفـــــزه، رمـــــين
ــــــأمر زاد فــــــي ســــــقمي؛ ــــــبن برئــــــي ب  يطل
 حــــــــاولن شــــــــغل فــــــــؤادي مــــــــن علاقتــــــــه
ـــــــــــب مـــــــــــن غـــــــــــزلان أســـــــــــنمة،  إنّ الربّائ
 مـــــــن كـــــــلّ ريـــــــم هـــــــوى ألحـــــــاظ مقلتـــــــه
ـــــــــــــــــده،  حليّـــــــــــــــــه جيـــــــــــــــــده لا مـــــــــــــــــا يقلّ
 غـــــــــــاد تلفّـــــــــــت، و المشـــــــــــتاق يتبعـــــــــــه،
 أ مــــــا كفــــــاهم لجــــــاج الــــــدّمع بعــــــدهم،

 

ـــــــل  ـــــــل و الإب ـــــــدي الــخــي  و قـربّــتــهـنّ أي
 لمـــــــاطلات بلا عــــــذر و لا علـــــــلو ا

 إلى القلوب و إحســــــــــــــــانــــا إلى المقــــل
زل  يــــفــــتــــلــــن عــــقــــلا لشـــــــــــــــــراّد مــــن الــــنــــّ
ه اليوم أن يغـــــــدو مع الهمـــــــل  و همـــــــّ
ـــــــاد و الـــــعـــــقـــــــل  بـــــقـــــــاطـــــع ربـــــق الأقـــــي
ـــــــل  إنّ الأســـــــــــــــــــــاة لأعـــــوان مـــــع الـــــعـــــل
 بالعقل، و القلب عند البيض في شغل
يـــب أعلاقـــا من الغزل  أعلقن ذا الشــــــــــــــّ

 العذليمســــــــــــــين للعذر أنصــــــــــــــارا على 
ـــــــه من الكحـــــــل ـــــــه مـــــــا بـعـيـني  و كـحـل
 صـــــــــفح الطلّيق إلى المقصـــــــــور بالطّول
 حتّى اســــــــــــــتعــــانوا على عينيّ بــــالطلّــــل
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 ذكــــــــرت، علــــــــى بعــــــــدها مــــــــن منــــــــالي،
 ،قبـــــــــــــــــاب بنـــــــــــــــــي عـــــــــــــــــامرمبنـــــــــــــــــى و 

 عقائــــــــــــــــــــــــــــــل علّمهــــــــــــــــــــــــــــــنّ العفــــــــــــــــــــــــــــــا
 مرابـــــــــــــــــع يشـــــــــــــــــكو بهـــــــــــــــــنّ الجـــــــــــــــــراح
 مضــــــــــــــــــــاحكهنّ عقــــــــــــــــــــود العقــــــــــــــــــــود،
 أبعــــــــــــد الأســــــــــــى عــــــــــــاد عيــــــــــــد الغــــــــــــرا
 هـــــــــــــوى بـــــــــــــين مقـــــــــــــتصّ إثـــــــــــــر الغـــــــــــــزا
 و مـــــــــــا طلـــــــــــب البـــــــــــذل مـــــــــــن باخـــــــــــل
ــــــــــــون الهــــــــــــوى،  و مــــــــــــا زال يلــــــــــــوي دي

 المـــــــــــــــــــزاقنعنـــــــــــــــــــا بـــــــــــــــــــزور إلـــــــــــــــــــى أن 
 إليـــــــــــــــك، فقـــــــــــــــد قلصـــــــــــــــت شـــــــــــــــرتّي،
ـــــــــــــــروق الحســـــــــــــــا  و بـــــــــــــــدّلت ممّـــــــــــــــا ي

 ور البيـــــــــــــــــــــاض،ســـــــــــــــــــــواد يعجّـــــــــــــــــــــل ز 
 و مــــــــــرّ علــــــــــى الــــــــــرأّس مــــــــــرّ الغمــــــــــام،
ــــــــــيس الصّــــــــــبا اليــــــــــوم مــــــــــن أربتــــــــــي،  فل

 

ـــــــازل   ـــــــيـــــــن مـــــــن ـــــــاب  الـــــــمـــــــطـــــــالو  قـــــــب

ـــــــابـــــهـــــنّ الـــــعـــــوالـــــي الـــــغـــــورعـــــلـــــى   أطـــــن
 ف وصـــــــــــل المطال و مطل الوصــــــــــــال

رى من  ــــــاء أســــــــــــــود الشــــــــــــــّ  الرّمــــــالظب
 و أجــــــــــيــــــــــادهــــــــــنّ لآلــــــــــي الــــــــــلآلــــــــــي

وق بعــد انــدمــال م، و قرف  من الشــــــــــــــّ
ــــغــــزال ـــــــد ال ــــتــــصّ جــــي ى، و مــــن ــــّ  ل ول
 بـــــمـــــيســــــــــــــــــوره، غـــــيـــــر داء عضـــــــــــــــــــــال
وال ـــــــل الـــــنـــــّ ـــــــا مـــــن قـــــلـــــي  و يـــــؤيســــــــــــــــــن

ـــــــال ،ر ـــــــال الخي  بـعـــــــد الـنـّوى، و خـي
لال ـــــــاض، قــــلــــوص الــــظــــّ ـــــــد الــــبــــي  بــــعــــي
 ن مــــن مـــــنــــظـــــر مـــــــا يــــروع الـــــعــــوالـــــي
ـــــــال ـــــــذّب رام بـــــــرأس ال  عـــــــلـــــــوق الضــــــــــــــــــــّ
ـــــــال ـــــــل الـــــمـــــقـــــــام ســــــــــــــــــريـــــع الـــــزيّ  قـــــلـــــي

ـــــــك  ـــــــا عــزّ، بـــــــاليو لا ذل ـــــــال، ي  الـب
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 أراقـــب من طيف الحبيـــب وصــــــــــــــــالا،
 و هـــل أبقـــت الأشــــــــــــــجـــان إلاّ ممثّلا،
 ألمّ بنــا، و اللّيــل قــد شــــــــــــــاب رأســــــــــــــه،
 و أنّى اهتــــــدى في مــــــدلهمّ ظلامـــــــه،

ـــــــّ  ـــــــأوّب مـــــن نـــــحـــــو الأحـــــب  ة طـــــــاردات
 أوائـــــل مسّ الغمض أجفـــــان نـــــاظري،
 و مــا كــان إلاّ عــارضـــــــــــــــا من طمــاعـــة،

 الحمىعلى ســــــــــــــقى اللـّه أظعانا أجزن 
ة، ـــــــّ ـــــــاق الـــربّـــى عـــجـــرفـــي  يـــغـــــــالـــبـــن أعـــن

 

ـــــــالا  ـــــــال أن يـــــزور خـــــي ـــــــأبـــــى خـــــي  و ي
ـــــــا، و مثـــــــالا ن ـــــــدي الضــــــــــــــّ  تعـــــــاوده أي
ل الغرب النّجوم و مـــــــالا ـــــــّ ـــــــد مي  و ق
 يـــخـــوض بـــحـــــــارا، أو يـــجـــوب رمـــــــالا

ـــــــادي، و مـــــــا أســــــــــــــ  دى إلــيّ نــوالارق
 كمــــا قــــارب القوم العطــــاش صــــــــــــــلالا
 أزال الــــكـــــرى عــــن مـــــقــــلـــــتـــــيّ، و زالا
 خفـــــافـــــا، كـــــأقواس النّصــــــــــــــــــال عجـــــالا
قـــــــاء رجـــــــالا  قـــــــراع رجـــــــال فـــــــي الـــــــلـــــــّ
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T. 2, p. 157 
 

 و ضـــــــــال، ذي ســـــــــلمبـــــــــدمـــــــــن لمـــــــــن 
 وقفـــــــــــــت بهـــــــــــــنّ لا أصـــــــــــــغي لـــــــــــــداع،
 أيــــــــــــــا دار الألــــــــــــــى درجــــــــــــــت عليهــــــــــــــا
 فــــــــــــــأيّ حيــــــــــــــا بأرضــــــــــــــك للغــــــــــــــوادي،
 و بـــــــــــين ذوائـــــــــــب العقـــــــــــدات ظبـــــــــــي،
 ربيــــــــــــــب إن أريــــــــــــــغ إلــــــــــــــى حــــــــــــــديث،
 فهــــــــــــل لــــــــــــي و المطــــــــــــامع مرديــــــــــــات،
 لقـــــــــــد ســـــــــــلبت ظبـــــــــــاء الـــــــــــدّار لبّـــــــــــي،
 تنغّصــــــــــــــــــــــــــني بأيــّــــــــــــــــــــــــام التّلاقــــــــــــــــــــــــــي،
 تحيّفنـــــــــــي الصّـــــــــــدود و كنـــــــــــت دهـــــــــــرا

 يــــــــــــف أفيــــــــــــق لا جســــــــــــدي بنــــــــــــاءو ك
 يرنّحنـــــــــــــــي إليـــــــــــــــك الشّـــــــــــــــوق حتّـــــــــــــــى
 كمـــــــــــــــــا مـــــــــــــــــال المعـــــــــــــــــاقر عاودتـــــــــــــــــه
 و يأخــــــــــــــــــــذني لــــــــــــــــــــذكركم ارتيــــــــــــــــــــاح،
 و أيســــــــــــــــر مـــــــــــــــــا ألاقــــــــــــــــي أنّ همّـــــــــــــــــا
 فلـــــــــو لا الشّـــــــــوق مـــــــــا كثـــــــــر التفـــــــــاتي،

 

 بلــــــــــين، و كيـــــــــــف بالـــــــــــدّمن البـــــــــــوالي؟ 
 و لا أرجـــــــــــــو جوابـــــــــــــا عـــــــــــــن ســـــــــــــؤالي
 حوايـــــــــا المـــــــــزن و الحجـــــــــج الخـــــــــوالي
 و أيّ بلـــــــــــــــــــــــى بربعـــــــــــــــــــــــك للّيـــــــــــــــــــــــالي
ـــــــي المـــــــرط المـــــــذال  قصـــــــير الخطـــــــو ف
ــــــــــــــــــى وصــــــــــــــــــال ــــــــــــــــــد إل ــــــــــــــــــوار إن أري  ن
 دنــــــــــــــــوّ مــــــــــــــــن لمــــــــــــــــى ذاك الغــــــــــــــــزال؟
 ألا مـــــــــــا للظبّـــــــــــاء بهـــــــــــا و مـــــــــــا لـــــــــــي؟
 معــــــــــــــــــــــــــــاجلتي بأيـّـــــــــــــــــــــــــــام الزيّــــــــــــــــــــــــــــال
 أروعّ بالصّـــــــــــــــــــــدود، فـــــــــــــــــــــلا أبــــــــــــــــــــــالي
 عـــــــــــن البلـــــــــــوى، و لا قلبـــــــــــي بســـــــــــالي
ــــــــــى الشّــــــــــمال ــــــــــل مــــــــــن اليمــــــــــين إل  أمي
 حميــّــــــــا الكــــــــــأس حــــــــــالا بعــــــــــد حــــــــــال
 لكمـــــــــا نشـــــــــط الأســـــــــير مـــــــــن العقـــــــــا

ـــــــــــــــذا المـــــــــــــــاء الـــــــــــــــزّلال  يغصّصـــــــــــــــني ب
ـــــــــــــى طلـــــــــــــل جمـــــــــــــالي ـــــــــــــت إل  و لا زمّ
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T. 2, p. 165 

 أمـــــــل من مثـــــــانيهـــــــا، فهـــــــذا مقيلهـــــــا،
 حرام على عيني تجـــــــاوز أرضــــــــــــــهـــــــا،
 و قـــد خـــالطـــت ذاك الثرّى نفحـــاتهـــا،
 حقوف رمـــــال مـــــا يخـــــاف انهيـــــالهـــــا،

 مـــــــا تـراءاهـــــــا الـلـّوائـم ســـــــــــــــــــــاعـــــــة،إذا 
 رضـــــينا و لم نســـــمح من النّيل بالرّضـــــا،
 شــــــــــــــموس قبــاب قــد رأينــا شــــــــــــــروقهــا،

ـــــــا، الـعـقـيـقتـعـــــــالـيـن عـن بـطـن  ـــــــامن  تـي
ـــــــأريــكــهـــــــا،  فــهـــــــل مــن مــعــيــري نــظــرة ف
ار يجري ســــــــــــــفينهــــــا، ــــــّ ــــــة التـّي  كطــــــامي
ـــــــه  و لـــم تـــر إلاّ مـــمســــــــــــــــكـــــــا بـــيـــمـــيـــن
ـــــــه،  و مـــخـــتـــنـــقـــــــا مـــن عـــبـــرة مـــــــا تـــزول
 محـــــا بعـــــدكم تلـــــك العيون بكـــــاؤهـــــا،
ـــــــاظـــر لـــم تـــبـــق إلاّ دمـــوعـــــــه،  فـــمـــن ن
ـــــــه ـــــــالـــــغـــــرام أذيـــــب ـــــــا ب  دعـــــوا لـــــي قـــــلـــــب
 ســــــــــــــقـــاهـــا الربّـــاب الجون كـــلّ غمـــامـــة

 

 و هـــــــذي مـغـــــــانـي دارهـم و طلولهـــــــا 
ـــــــار همولهـــــــا ـــــــدّي  و لم يرو أظمـــــــاء ال
عيــــد ذيولهــــا  و جرّت على ذاك الصــــــــــــــّ
 و أغصـــــــــــــــــان بــــان مــــا يخــــاف ذبولهــــا
 فـــــــأعـــــــذرهـــــــا فيمن يحـــــــبّ عـــــــذولهـــــــا
ـــــــا، قــلــيــلــهـــــــا  و لــكــن كــثــيــر، لــو عــلــمــن
ا أفولهــــــا  فيــــــا ليــــــت شــــــــــــــعري أين منــــــّ
رى و يميلهـــــا  يقوّمهــــا قصــــــــــــــــــد الســــــــــــــّ

 يوم زالــــــت حمولهــــــا نجــــــدشــــــــــــــريقيّ 
ــلــهـــــــا ـــــــاء يــهــفــو نــخــي ــي ــعــل  أو الــفــلــج ال
 رواجف صـــــــــــــــــــــدر مـــــــا يبـــــــلّ غليلهـــــــا
 و مـخـتـبـطـــــــا فـي لـوعـــــــة مـــــــا يـزولهـــــــا
 و غــــال بكم تلــــك الأضــــــــــــــــالع غولهــــا
 و مــن مــهــجـــــــة لــم يــبــق إلاّ غــلــيــلــهـــــــا
 عليكم، و عينـــــــا في الطلّول أجيلهـــــــا

 شّ لهــــــا حزن الملا و ســــــــــــــهولهــــــايه
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T. 2, p. 197 
ة ـــــــّ  خــلــيــلــيّ! هـــــــل لــي لــو ظــفــرت بــنــي
 و هــــل أنــــا في الركّــــب اليمــــانيّ دالج،
 و في ســــــــــــــرعـــان الريّح لي لو علمتمــــا
رب الــــذي تريــــانــــه،  و في ذلــــك الســــــــــــــّ

 ب جيده،شـــــــــــــهيّ اللّمى عاط إلى الركّ
 

 و كم فيـــــــه من خوّ اللّثـــــــات كـــــــأنمّـــــــا
ـــــــالــريّــط الــيــمـــــــانــي، كـــــــأنّــمـــــــا  تــجــلـّـلــن ب
ريم، طمـــاعـــة،  علقنـــاك، يـــا ظبي الصــــــــــــــّ
ـــــظـــــرة، ـــــن ـــــنّ ب ـــــث ـــــلا، أو لا ت ـــــــائ ـــــــل ن  أن
 و إنّي، إذا اصــــــــــــطكّت رقاب مطيّكم،
 أخـــالف بين الراّحتين على الحشــــــــــــــــا،
وق قســـــــــوة،  أحنّ و تجريني على الشـــــــــّ
ة عن كرى،  و مــــــا ذادني ذكر الأحبــــــّ

 

 ســـــــبيل وادي الأراكمـــــــن  الجـــــــزع إلـــــــى 
 و أيــــــــــدي المطايــــــــــا بالرّجــــــــــال تميــــــــــل
 شـــــــــــــفاء، و لـــــــــــــو أنّ النّســـــــــــــيم عليـــــــــــــل
 أحــــــــــــمّ غضــــــــــــيض النــّــــــــــاظرين كحيــــــــــــل
 ختــــــــــول لأيــــــــــدي القانصــــــــــين مطــــــــــول
 جــــــــرى ضــــــــرب مــــــــا بينهــــــــا و شــــــــمول
 ضـــــــــــــممن غصـــــــــــــونا مسّـــــــــــــهنّ ذبـــــــــــــول
ـــــــــــل؟ ـــــــــــل لنـــــــــــا، فتني  أ عنـــــــــــدك مـــــــــــن ني

 ى، الغــــــــــــــداة، قتيــــــــــــــلفــــــــــــــإنّي بــــــــــــــالأول
 ؛و ثــــــــــــــوّر حــــــــــــــاد بالرّفــــــــــــــاق عجــــــــــــــول

 و أنظـــــــــــــــــر أنـّــــــــــــــــي ملـــــــــــــــــتم، فأميـــــــــــــــــل
 ألا غـــــــــال مـــــــــا بينـــــــــي و بينـــــــــك غـــــــــول
 و لكـــــــــــــــنّ ليلـــــــــــــــي بـــــــــــــــالعراق طويـــــــــــــــل
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(73) 

T. 2, p. 202 
ـــــــا أثـلاث القـــــــاع  كم نضــــــــــــــح عبرة  أي

ة،  الرّمـــــــلعقـــــــدات و يـــــــا   كم لي أنـــــــّ
ـــــــا  ـــــــات و ي  يـوم تــحــمّلوا، الـحـيّ ظـعـن
 يســــــــــــــنحن غــدوة، الجزعظبيــات و يــا 

 و يـــــا بـــــانـــــة الوادي أدمعي في الهوى
  عوائد من ذكراك يرقصن في الحشا،

 

ـــــــلـعـيـنـي، إذا مرّ المطيّ   ـــــــلب  ذي الأث
قيق إذا مـــــا تـــــذكّرت ا  الرّمـــــلمن لشــــــــــــــّ

 عقرت، و أفنى اللــّه نســــــــــــــلــك من إبــل
 لقــد طــلّ من ترشــــــــــــــقن بــالأعين النّجــل
 أبرّ حيـــا، أم مـــا ســــــــــــــقـــاك من الوبـــل؟
 و أضــــــــــــــرمن مـــا بين الـــذّؤابـــة و النّعـــل
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(74) 

T. 2, p. 230 
 

 

 إيـّــــــــــــــــــاك عنـــــــــــــــــــه عـــــــــــــــــــذل العـــــــــــــــــــادل،
ـــــــــــي،  دعنـــــــــــي و مـــــــــــن يســـــــــــلبني مهجت

 ،بعقيــــــــــــــق الحمــــــــــــــىو يــــــــــــــا غريمــــــــــــــي 
 يعجبنـــــــــــــــي مطـــــــــــــــل غـــــــــــــــريم الهـــــــــــــــوى
 و طــــــــــــــــــــــــارق للشّــــــــــــــــــــــــيب حيّيتــــــــــــــــــــــــه،

 

ـــــب الفتى في شــــــــــــــغـــــل شــــــــــــــــــاغـــــل   قل
ــــلــــي ـــــــات ــــعــــون عــــلــــى ق ـــــــب ال  مـــــــا أطــــل
 حصــــــــــــــلــــــت من حقّي على البــــــاطــــــل
 لــــــــطــــــــول تــــــــردادي إلــــــــى الــــــــمــــــــاطــــــــل
 ســــــــــــــلام لا الراّضــــــــــــــي و لا الجــــــاذل
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(75) 

T. 2, p. 240 
 ،منـــــــىإلـــــــى  المـــــــأزمينبـــــــين تـــــــذكّرت، 

ــــــــئن كنــــــــت أســــــــتحلي مواقــــــــع نبلــــــــه،  ل
 أصــــــاب حرامــــــا ينشــــــد الأجــــــر غــــــدوة،
 فلــــــــو كـــــــــان قلبـــــــــي بارئـــــــــا مـــــــــا ألمتـــــــــه،

 أعــــــــادت لــــــــه المهــــــــاإذا بــــــــلّ مــــــــن داء 
ـــــونني اســـــتطرفت داء مـــــن الهـــــوى،  يظنّ

 شـــــــــــادنا فرحمتـــــــــــه، جمـــــــــــعبقنصـــــــــــت 
 أ أغــــــــــــدو مهينــــــــــــا بالحبائــــــــــــل ســــــــــــاعة

ـــــــا  ـــــــراءت لن ـــــــت  فـــــــح لطيمـــــــة،ن الخيفب
 و لـــــــــم أر مثـــــــــل المـــــــــاطلات عشــــــــــيّة،
 فــــــــلا يبعـــــــــد اللـّـــــــه الـــــــــذي كــــــــان بيننـــــــــا

 

 غــزالا رمــى قــلــبــي و راح ســـــــــــــــلــيــمـــــــا 
هــــــــنّ ألــــــــيــــــــ ي ألاقــــــــي غــــــــبــــــــّ  مــــــــافــــــــإنــــــــّ

 فــمـــــــا عـــــــاد مـــــــأجــورا و عـــــــاد أثــيــمـــــــا
 و لكنّ أســــــــــــــقـــامــا أصــــــــــــــبن ســــــــــــــقيمـــا
 نكــــاســـــــــــــــــا، إذا مــــا عــــاد عــــاد مقيمــــا
 و هيهــــات، داء الحــــبّ كــــان قــــديمــــا
ــــمـــــــا ــــكــــون رحــــي اص ي ـــــــّ ــــن  و أخــــفــــق ق
ــغـــــــداة، كــريــمـــــــا  غــزالا عــلــى قــلــبــي، ال
 ســــــــــــــرت عنــــك إلاّ عبقــــة و نســــــــــــــيمــــا
 ذوات يســـــــــــــــــــار مــــــا قضــــــــــــــين غريمــــــا
 مـــن الـــعـــهـــــــد إلاّ أن يـــكـــون ذمـــيـــمـــــــا
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(76) 

T. 2, p. 241 
 

فحليلــــة يــــا   ألاّ عــــدت ثــــانيـــــة، الســــــــــــــّ
 مــاض من العيش لو يفـــدى بـــذلـــت لـــه
 لم أقض منـــــك لبـــــانـــــات ظفرت بهـــــا،
 فليـــــت عهــــــدك، إذ لم يبق لي أبــــــدا،

بـوا مـن تـمـنـّي الـقـ ـــــــب مــؤلمـــــــه،تـعـجـّ  ل
ـــــــالــيّ الــتــي ســــــــــــــلــفـــــــت،  ردّوا عــلــيّ لــي
ـــــــه:  أقـــــول لـــــلاّئـــــم الـــــمـــــهـــــــدي مـــــلامـــــت
ـــــــاء الإنس عـــــــاطلـــــــة ـــــــة من ظب  و ظبي
 لو أنهّـــــــا بفنـــــــاء البيـــــــت ســــــــــــــــــــانحـــــــة
 قـــــــدرت منهـــــــا بلا رقبى و لا حـــــــذر
 بتنا ضــــــــــجيعين في ثوبي هوى و تقى،
 و أمســـــــــــــــــت الريّح كــــالغيرى تجــــاذبنــــا
 يشــــــــــــــي بنــــا الطيّــــب أحيــــانــــا، و آونــــة

 ثغّر يوضــــــــــــــح ليو بــــات بــــارق ذاك ال
ـــــــدي، ـــــــايــعــتــهـــــــا بــي ة ب ـــــــا عــفـــــــّ  و بــيــنــن
لّ بردينــــا، و قــــد نســــــــــــــمــــت  يولّع الطــــّ
بح عنهـا، و هي غـافلة،  و أكتم الصــــــــــــــّ
قـــــــه  فــــقــــمـــــــت أنــــفــــض بــــردا مـــــــا تــــعــــلــــّ

ــــــدّيم  ال من ال ــــــك هطــــــّ  ســــــــــــــقى زمــــــان
ـــــــل و من نعم  كـرائـم الـمـــــــال مـن خي

دمفـــــهـــــــل لـــــي الـــــيـــــوم إلاّ ز  ـــــــّ  فـــــرة الـــــن
قم  لم يبق عنـــــدي عقـــــابيلا من الســــــــــــــّ
ه خـــــــلـــــــو مـــــــن الألـــــــم ـــــــّ  و مـــــــا دروا أن
 لم أنســــــــــــــهنّ و لا بـــــالعهـــــد من قـــــدم
 ذق الهوى و إن اســــــــــــــطعت الملام لم
 تســــــــتوقف العين بين الخمص و الهضــــــــم

يد   لحرمافي لصــــــدتها و ابتدعت الصــــــّ
 على الــــــذي نــــــام عن ليلي، و لم أنم

وق مـن فـر  ـــــــا الشــــــــــــــّ ن ـــــــدميـلـفـّ  ع إلــى ق
 فضــــــــــــــول الريّط و اللّمم على الكثيـــب

 إضــــــــــــــمعلى يضــــــــــــــيئنــــا البرق مجتــــازا 
لــــم ثــــم فــــي داج مــــن الــــظــــّ  مــــواقــــع الــــلــــّ
ـــــــذّمــم ـــــــاء بــهـــــــا و الـرّعــي لـل  عـلــى الـوف
لم ال و الســــــــــــّ  رويحة الفجر بين الضــــــــــــّ
م عصـــــــــــــــفـــور عـــلـــى عـــلـــم ى تـــكـــلـــّ  حـــتـــّ
ـــــــب و الكرم  غير العفـــــــاف، وراء الغي
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 و ألمســــــــــــــتني، و قـــد جـــدّ الوداع بنـــا،
ـــــــه ـــــــت ب  و ألـــثـــمـــتـــنـــي ثـــغـــرا مـــــــا عـــــــدل
ـــــــا، ـــــــت ظواهرن ـــــــا، و قـــــــد راب  ثمّ انثنين

ذا  ـــــــّ ـــــــا حــب ـــــــي ة ب ــ الــرّمـــــــللــمـــــــّ ـــــــان ـــــــة،ث  ي
ـــــــاردة، ـــــــك ب ـــــــة مــن فــي ذا نــهــل ـــــــّ  و حــب

 

 دين عليـــك، فـــإن تقضــــــــــــــيـــه أحي بـــه،
ـــــــاخـــــــل عنّي بريقتـــــــه، ـــــــت مـن ب  عـجـب
 مــــــا ســـــــــــــــــــاعفتني اللّيــــــالي بعــــــد بينهم
 و لا اســــــــــــــتجدّ فؤادي في الزّمان هوى
ـــــــدال بــــعـــــــدهــــم،  لا تــــطــــلــــبــــنّ لــــي الأب

 

ا تشــــــــــــــي ـــــــان من العنمكفـــــــّ  ر بقضــــــــــــــب
ـــرّذم ـــــــل ال ـــواب ـــــــات ال ـــن  أري الـــجـــنـــى بـــب
هــــم ـــــــا بــــعـــــــد مــــن الــــتــــّ  و فــــي بــــواطــــنــــن

ــــوت و وقــــفـــــــة  ــــي ــــب ــــحــــيّ ب  مــــن أمــــم ال
 يعـــــــدي على حرّ قلبي بردهـــــــا بفمي
 و إن أبيـــــــت تقــــــاضــــــــــــــينـــــــا إلى حكم
 و قـــــد بــــــذلــــــت لــــــه دون الأنـــــام دمي

ـــــــا  ـــــــالـيـن ـــــــت لـي ـــــــإلاّ بـكـي  ذي ســــــــــــــلمب
ـــــــّ  ـــــــا الــــــقـــــــدمإلاّ ذكــــــرت هــــــوى أي  امــــــن

ـــــــإنّ قــــلــــبــــي لا يــــرضـــــــــــــــــى بــــغــــيــــرهــــم  ف
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 زار، و الركّــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــب حــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرام،
ـــــــــــــــــــــــــــ  طارقــــــــــــــــــــــــــا، و البــــــــــــــــــــــــــدر لا يحـــ

ــــــــــــــــــــــــــين   ،المصــــــــــــــــــــــــــلّىو  جمــــــــــــــــــــــــــعب
 و حلـــــــــــــــــــــــول مــــــــــــــــــــــــا قــــــــــــــــــــــــرى نــــــــــــــــــــــــا
 بــــــــــــــــــــــــــــــــــدّلوا الــــــــــــــــــــــــــــــــــدّور، فلمّــــــــــــــــــــــــــــــــــا
 يـــــــــــــــــــــــــــــــا خليلـــــــــــــــــــــــــــــــيّ اســـــــــــــــــــــــــــــــقياني،
 و صــــــــــــــــــــــفا لــــــــــــــــــــــي قلعــــــــــــــــــــــة الركّــــــــــــــــــــــــــ

 حفـــــــــــــــــــــــــــــزوا العيــــــــــــــــــــــــــــــــــ ألالمـــــــــــــــــــــــــــــن 
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــر، و نشـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــيج،  فزفي

ــــــــــــــــــــــى و ــــــــــــــــــــــىأيــــــــــــــــــــــن ، من  مـــــــــــــــــــــــــــ من
 نـــــــــــــــــــــزول، جمــــــــــــــــــــععلــــــــــــــــــــى هــــــــــــــــــــل 

 لـــــــــــــــــو كـــــــــــــــــا الجـــــــــــــــــزعغـــــــــــــــــزال يـــــــــــــــــا 
ـــــــــــــــــــأحســــــــــــــــــد الطــّــــــــــــــــوق علــــــــــــــــــى جيــ  ــ

 و أعـــــــــــــــــــــــــــضّ الكـــــــــــــــــــــــــــفّ إن نــــــــــــــــــــــــــــا
ــــــــــــــــــــــــــــــــ ـــــــــــــــــــــــــــــــوم إن مــــ  و أغـــــــــــــــــــــــــــــــار الي
 أنـــــــــــــــــــــــــــــــا عرّضـــــــــــــــــــــــــــــــت فـــــــــــــــــــــــــــــــؤادي،
 أن جعلــــــــــــــــــــــــت القلــــــــــــــــــــــــب مرمــــــــــــــــــــــــى
 مــــــــــــــــــــــــــــن يــــــــــــــــــــــــــــداوي داء أحشــــــــــــــــــــــــــــا

 

ــّــــــــــــــــــــا ــــــــــــــــــــــق! أي ــــــــــــــــــــــاث الخل ــــــــــــــــــــــا غي  ي

 أو داع أم ســـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلام؟ 
 فزه إلاّ الظــّــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلامــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

 ريــــــــــــــــــــــــــــــــــم ســــــــــــــــــــــــــــــــــرب لا يــــــــــــــــــــــــــــــــــرام
 زلهــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــم إلاّ الغــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرام
 نزلـــــــــــــــــــــــــــــــــوا القلـــــــــــــــــــــــــــــــــب أقــــــــــــــــــــــــــــــــــاموا
 زمــــــــــــــــــــــــــــــــــن الوجــــــــــــــــــــــــــــــــــد ســــــــــــــــــــــــــــــــــقام

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــ ــــــــــــــــــــــــــــــــــل مقــــــــــــــــــــــــــــــــــامــــ  ب و لليّ
ــــــــــــــــــــــــ ـــــــــــــــــــــــع النّعـــــــــــــــــــــــامــــ  س كمـــــــــــــــــــــــا ري

 و عجــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــيج، و بغــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــام
ــــــــــــــــــــــ  نّي، لقـــــــــــــــــــــد شـــــــــــــــــــــطّ المـــــــــــــــــــــرامــــ

ــــــــــــــــــــــــــــى و  ــــــــــــــــــــــــــــفعل ــــــــــــــــــــــــــــام الخي  خي
 لمـــــــــــــــــــــــــــــــام الجـــــــــــــــــــــــــــــــزععلـــــــــــــــــــــــــــــــى ن 

 دك، و الطـّــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــوق لــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــزام
 ل ثنايـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاك البشـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــام

ــــــــــــــــــــــــ  امرّ علـــــــــــــــــــــــى فيـــــــــــــــــــــــك اللّثـــــــــــــــــــــــــــ
 أوّل الحــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرب كــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــلام
 كثـــــــــــــــــــــــــــــــــرت فيـــــــــــــــــــــــــــــــــه السّـــــــــــــــــــــــــــــــــهام
 ئــــــــــــــــــــــــــــــــك، و الــــــــــــــــــــــــــــــــدّاء عقــــــــــــــــــــــــــــــــام
ــّـــــــــــــــــــــام شـــــــــــــــــــــــام ـــــــــــــــــــــــي الأي  مـــــــــــــــــــــــك ف
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ـــــــــــــــــــــــــــــــــ  غــــــــــــــــــــــــــــــــرر واضــــــــــــــــــــــــــــــــحة الأعــــ
ـــــــــــــــــــــــــــــــ  أنــــــــــــــــــــــــــــــت للــــــــــــــــــــــــــــــدّنيا و للدّيــــــ
 و بهــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاء، و ضــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــياء،
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا  إنّ أعـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــداءك لمّ

 

 لام، و الــــــــــــــــــــــــــــدّهر ظــــــــــــــــــــــــــــلامـــــــــــــــــــــــــــــــــ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــ  ن مســـــــــــــــــــــــــــــــــاك و نظـــــــــــــــــــــــــــــــــامـــ

 و غيــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاث، و قــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــوام
 قـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــادهم ذاك الزّمـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــام
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(78) 

T. 2, p. 262 
 تعرّفــــــــــــــت الخيامــــــــــــــا، الغــــــــــــــورأعلـــــــــــــى 

 منـــــــــــــزل مـــــــــــــن آل ليلـــــــــــــى لـــــــــــــم يـــــــــــــدع
ـــــــــــــــا ـــــــــــــــم يلقن ـــــــــــــــدّار، و إن ل ـــــــــــــــذا ال  حبّ
ـــــــــــــة، ـــــــــــــي مجنوب ـــــــــــــارق ف  مـــــــــــــن رأى الب

 الحمـــــــــىنحـــــــــو كلّمـــــــــا أومـــــــــض مـــــــــن 

 مـــــــــــــــــــا علـــــــــــــــــــى ذي لوعـــــــــــــــــــة نبّهـــــــــــــــــــه
 ،الحمــــــــــىعنّــــــــــي يــــــــــا خليلــــــــــيّ انظــــــــــرا 

 عينـــــــــي دمعهـــــــــاطـــــــــال مـــــــــا استســـــــــقوا ل
 أخلـــــــــــــق الربّـــــــــــــع، و أثـــــــــــــواب الهـــــــــــــوى

 ،ذي بقــــــــــــــــرعلـــــــــــــــى آه مـــــــــــــــن بـــــــــــــــرق 
ـــــــــــه ناضـــــــــــرا، ـــــــــــا العـــــــــــيش في  كـــــــــــم رعين
 و غريمـــــــــــــــــي صـــــــــــــــــبوة قـــــــــــــــــد قضـــــــــــــــــيا

 

ـــــــو    مـــلـــهـــى و مــــقـــــــامـــــــا دار الـــحـــيّ ل

 ولــــــــــع الــــــــــدّهــــــــــر بــــــــــه إلاّ رمــــــــــامــــــــــا
 قـــــــاطـــــــن الـــــــدّار بـــــــهـــــــا إلاّ لـــــــمـــــــامـــــــا
لامـــــــا ـــــــد راع الــــــظــــــّ ـــــــارق ق ة الــــــب ـــــــّ  هــــــب

وق و قـــــامـــــاأقعـــــد القلـــــب م  ن الشــــــــــــــّ
ـــــــارق مــن  ـــــــل ب  ، فشـــــــــــــــــــــامـــــــاالــغــورقــب

ـــــــدّمـــع أغـــــــامـــــــا ـــــــال  إنّ طـــرف الـــعـــيـــن ب
 أينمـــا اســــــــــــــتســــــــــــــقيـــت للـــدّار الغمـــامـــا
 مســـــــــــــــــــتـــــجـــــــدّات ولـــــوعـــــــا و غـــــرامـــــــا
وق على القلــــــب و نــــــامــــــا ه الشــــــــــــــّ  نبــــــّ
 و وردنــــــــا أوّل الــــــــحــــــــبّ جــــــــمــــــــامــــــــا
ا و لزامـــا وق ضــــــــــــــمـــّ  بعض دين الشــــــــــــــّ
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(79) 

T. 2, p. 266 

ـــــــا مـــــن رأى الـــــبـــــرق عـــــلـــــى   الأنـــــعـــــمي
ـــــــدّجـــــى، ـــــــه كـــــفـــــــاف ال  مـــــحـــــمـــــرةّ مـــــن
ـــــــه ـــــــام نســـــــــــــــــــــاء الــــحــــيّ يــــقــــبســــــــــــــــــن  ق

ـــــمـــــ ـــــطـــــــاول ال ـــــــه، نـــــجـــــــدت ا ب ـــــــّ  ضــــــــــــــــــن
ـــــــة، ـــــــاح فــي لــيــل  حــتــّى رمــى الإصـــــــــــــــب

ـــــــ ـــــــاهــــم ب قـــــــالا جـــــــاز مــــغـــــن  ذات الـــــنـــــّ
ـــيـــف الـــجـــوى، وا عـــلـــى قـــلـــبـــي عـــن ـــّ  ول

ه فــــــــي  طــــــــرف بــــــــكــــــــم دامــــــــع، الــــــــلــــــــّ
هـــــم،  لا يـــــتـــــعـــــــب الـــــعـــــــاذل فـــــي حـــــبـــــّ
 عـــيـــنـــي مـــع الـــيــــقـــظـــى غـــرامـــــــا بـــهــــم،

 

 يطـــــــــــــوي بســـــــــــــاط الغســـــــــــــق المظلـــــــــــــم 
 نضـــــــــــــــح جـــــــــــــــراح الفـــــــــــــــرس الأدهـــــــــــــــم
ــــــــــــم تضــــــــــــرم ــــــــــــارا مــــــــــــن الإيمــــــــــــاض ل  ن

 تهمو قـــــــــــــــــــد عطـــــــــــــــــــا للبلـــــــــــــــــــد المـــــــــــــــــــ
ـــــــــــــــــــــــت إزار الرّجـــــــــــــــــــــــل المحـــــــــــــــــــــــرم  لفّ
 قطـــــــــــر الغـــــــــــوادي و طـــــــــــلال السّـــــــــــمي
ـــــــــــــــم يجـــــــــــــــرم  يعاقـــــــــــــــب القلـــــــــــــــب، و ل
 دام، و قلـــــــــــــــــــــــــب بكـــــــــــــــــــــــــم مغـــــــــــــــــــــــــرم
 قـــــــــد ذهـــــــــب السّــــــــــهم بقلـــــــــب الرّمــــــــــي
ــــــــــــوّم  و عــــــــــــين مــــــــــــن يلحــــــــــــى مــــــــــــع النـّ
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(80) 

T. 2, p. 276 
 يــــــــا قلـــــــــب مــــــــا أطـــــــــول هــــــــذا الغـــــــــرام،
 فــــــــــي القــــــــــرب ليــّــــــــان ديــــــــــون الهــــــــــوى،
 مقيمـــــــــــــــــــــــة عنـــــــــــــــــــــــدك أشـــــــــــــــــــــــجانهم،

ــــــــــــة، لــــــــــــم ينقعــــــــــــوا الظّمــــــــــــآن  مــــــــــــن غلّ
 متـــــــــــــى تفيـــــــــــــق اليـــــــــــــوم مـــــــــــــن لوعـــــــــــــة،
 صـــــــــــــــبابة، و الحـــــــــــــــيّ قـــــــــــــــد قوّضـــــــــــــــوا

 النّقــــــــــــــابجنــــــــــــــوب ســــــــــــــقى المغــــــــــــــاني 
 و زائــــــــــــــــــــــــــــر زار علــــــــــــــــــــــــــــى نأيــــــــــــــــــــــــــــه،

 ،عقيـــــــــــــــق الحمـــــــــــــــىعنـــــــــــــــد أ منـــــــــــــــزل 
 زيـــــــــــــــــــــــــــــارة زوّرهـــــــــــــــــــــــــــــا خـــــــــــــــــــــــــــــاطري،
 خـــــــــــــدائع أغضـــــــــــــي علـــــــــــــى علمهـــــــــــــا،
 يـــــــــــــــا قاتـــــــــــــــل اللــّـــــــــــــه الغـــــــــــــــواني لقـــــــــــــــد

 

ـــــــــوم    المقـــــــــاميـــــــــوم ، و الحـــــــــيّ نـــــــــوى ي
 و فـــــــــي نـــــــــوى الـــــــــدّار رجيـــــــــع السّـــــــــقام
 و لا يلاقونــــــــــــــــــــــــــــــــــــــك إلاّ لمــــــــــــــــــــــــــــــــــــــام
 و لـــــــــــــــم يبـــــــــــــــالوا طـــــــــــــــرب المســـــــــــــــتهام
 و أنــــــــــــــت نشــــــــــــــوان بغيــــــــــــــر المــــــــــــــدام؟

 عمـــــــــاد الخيـــــــــام الغـــــــــورجانـــــــــب عـــــــــن 
 مــــــــــــاء المــــــــــــآقي، ثــــــــــــمّ مــــــــــــاء الغمــــــــــــام
 بعـــــــــــد الأســــــــــــى عــــــــــــاد بعيــــــــــــد الغــــــــــــرام
 و مضـــــــــجع عنـــــــــدي بـــــــــأعلى الشّـــــــــآم؟

 منـــــــــــــاممــــــــــــا أقنــــــــــــع الـــــــــــــنّفس بــــــــــــزور ال
 لعلّهـــــــــــــــــــــــــــا تنقـــــــــــــــــــــــــــع هـــــــــــــــــــــــــــذا الأوام
 ســـــــــــــقينني الطـّــــــــــــرق بعيـــــــــــــد الجمـــــــــــــام
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(81) 

T. 2, p. 295 
ـــــــت بـــكـــــــلّ غـــرام،  هـــي ســـــــــــــــلـــوة ذهـــب
لوّ و برده  و لقد نضــــــــــــــحت من الســــــــــــــّ
 من بعـــــد مـــــا أظمى الغليـــــل جوانحي،

انشــــــــــــــز الجنيــــب على   ،ت الهوىثنيــــّ
ـــــــة،  ســــــــــــــلـوان لا أعـطـي الـجـــــــآذر لـفت
بــابــة خــاطري و جوانحي،  نفض الصــــــــــــــّ
 و الحـــــــبّ داء يضــــــــــــــمحـــــــلّ كـــــــأنمّـــــــا
ـــــــابــتــي، ـــــــدعّ الــعـــــــذّال نــزع صـــــــــــــــب  لا ي
بوات تعســــــف مقودي،  قد كانت الصــــــّ

 

ام  ـــــــّ  و الـــــحـــــــبّ نـــــهـــــــب تـــــطـــــــاول الأي

 حـــــرّ الـــــجـــــوى فـــــبـــــردت أيّ ضــــــــــــــــــرام
ـــــزّلال أوامـــــي ـــــــل ال  و أطـــــــال مـــــن مـــــل

ــــــجــــــوت  ا إلــــــيّ زمـــــــامــــــيو ن ـــــــّ  مــــــرمــــــي
ـــــــــمـــــــــام ـــــــــن ل ـــــــــظـــــــــرة إلاّ بـــــــــعـــــــــي  أو ن
ة مــنــزلــي و مــقـــــــامــي ـــــــّ  و أبــى الــمـــــــذل
 تـــــــــرغـــــــــو روازحـــــــــه بـــــــــغـــــــــيـــــــــر لـــــــــغـــــــــام
ـــــــامي ـــــــدي حســــــــــــــرت عن الغرام لث  بـي
ـــــالآن ســــــــــــــوف أطيـــــل من إجمـــــامي  ف
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(82) 

T. 2, p. 306 

 ـالــــــــــــــــــــــب الحـــــــــــــــــــــيّ أ تـــــــــــــــــــــرى ديـــــــــــــــــــــار 
 أم فـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرقّتهم خلفـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــة ال
ـــــــــــــــــــــان لـــــــــــــــــــــو  مـــــــــــــــــــــا ذا علـــــــــــــــــــــى الركّب

 

 أو بلّغــــــــــــــــــــــــــــــــوا عــــــــــــــــــــــــــــــــن واجــــــــــــــــــــــــــــــــد
 دار وصــــــــــــــــــــــــلت بهــــــــــــــــــــــــا الهــــــــــــــــــــــــوى،
 و بلـــــــــــــــــوت مــــــــــــــــــن ســـــــــــــــــكر الشّــــــــــــــــــبا
 أيـّــــــــــــــــــــــــام أنظــــــــــــــــــــــــــر فــــــــــــــــــــــــــي معــــــــــــــــــــــــــا

 

ــــــــــــــــــــــــــــــام جــــــــــــــــــــــــــــــزعين  ــــــــــــــــــــــــــــــة الخي  باقي
 أيــّـــــــــــــــــــــــــــام، أو نجـــــــــــــــــــــــــــــع الغمـــــــــــــــــــــــــــــام
 حيـّــــــــــــــــــــــــــوا طلولـــــــــــــــــــــــــــك بالسّـــــــــــــــــــــــــــلام
ــــــــــــــــــى الغــــــــــــــــــرام ــــــــــــــــــفّ الضّــــــــــــــــــلوع عل  ل
 و قطعــــــــــــــــــــــــــت أقــــــــــــــــــــــــــران المــــــــــــــــــــــــــلام

 أجــــــــــــــــنّ مــــــــــــــــن ســــــــــــــــكر المــــــــــــــــدام ب
 طــــــــــــــف شــــــــــــــملتي نظــــــــــــــر القطــــــــــــــامي
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(83) 

T. 2, p. 378 

 الأنـــــاعمو  النّقـــــامن الركّـــــب مـــــا بين 
ـــــــانير لاحهـــــــا، ـــــــدّن  وجـوه كـتـخـطـيـط ال
ات فـوق رحـــــــالـهم، ـــــــّ  كـــــــأنّ الـقـطـــــــامـي

ة ســــــــــــــــاقطـــتعلى مصــــــــــــــغيـــا  ت للأزمـــّ
 ذكرنـــــــاكم، و العيس تهوي رقـــــــابهـــــــا،
 فأضــــــــــعفنا عن حمل أســــــــــيافنا الهوى،
وق اضــــــــــــــطربنــــــا لهزهّ  إذا هزنّــــــا الشــــــــــــــّ
ت قلوب من رجــال كمــا هفـــت  و خفــّ
ـــــــل؛  فـمن صــــــــــــــبوات تســــــــــــــتقيم لمـــــــائ
 و فــي الــجــيــرة الــغـــــــاديــن كـــــــلّ مــمــنــّع
 و يجلو لنـــــا لمع الغمـــــام و بشــــــــــــــره،
 صــــــــــــــفحن إلينـــا عن خـــدود أســــــــــــــيلـــة،

جوف فصــــــــرّحتو رفعّن أط  راف الســــــــّ
مـــــــا  و كــــيــــف تــــراهــــنّ الــــعــــيــــون، و إنــــّ
 يعـــــــاطين إعطـــــــاء الـــــــذّلول طمـــــــاعـــــــة،
ـــــــب و مـهجـــــــة، ا كـــــــلّ قـل ـــــــّ  تـزودّن مـن
 خليليّ هـــــل زال الأراك و قـــــد عفـــــت

 منــــذ تحــــدّبــــت الرّمــــلو كيف أعــــالي 
ـــــــام بـــــــجـــــــوّهـــــــا  أحـــــــبّ ثـــــــرى أرض أق

 نشـــــــــــــــــاوى من الإدلاج ميــــل العمــــائم 
 مع البيــــــد، إضــــــــــــــبــــــاب الهموم اللّوازم
ـــــــأبى دنيّ المطـــــــاعم ـــــــا ت  ســــــــــــــوى أنهّ
ـــاســــــــــــــم  من النّيّ مـــا بين الـــذّرى و المن
ـــــــالـــــقـــــوائـــــم ـــــــة ب ـــــلـــــول ـــــــا مـــــب ـــــن  و أيـــــمـــــــان
ا مـــــبــــرمـــــــات الــــعــــزائـــــم ـــــــّ ض مــــن  و نــــقــــّ
 معلى شـــــــــعب الرّحل اضـــــــــطراب الأراق

 نــــــــزائــــــــع طــــــــيــــــــر غــــــــدوة بــــــــالــــــــقــــــــوادم
ـــــــائـــــم ات تـــــهـــــــبّ بـــــن ـــــــّ  و مـــــن أريـــــحـــــي
 يشــــــــــــــير إلينـــــــا عن بروق المبـــــــاســــــــــــــم
ـــغـــمـــــــائـــم ـــــــه بـــجـــود ال ـــــــا مـــن ـــن  و أيـــن ل
رائــم ـــــــاء الصـــــــــــــــّ  دنــوّ الــعــواطــي مــن ظــب
 عــن الــوجـــــــد أدواء الــقــلــوب الــكــواتــم
واجم  شــــــــــــــغلن المــآقي بــالــدّموع الســــــــــــــّ
 و يصـــــــــــــددن صـــــــــــــدّات الجياد القوادم
ـــــــاهــــم ـــــــا لــــلــــوجـــــــد عــــضّ الأب  و زوّدنــــن

ـــــــاق   و الــمــخـــــــارم الــلــّوىمــغـــــــارز أعــن
ـــــــالــغــمـــــــام الــرّوائــم ـــــــانــي ب  عــلــيــهـــــــا الــزبّ
ـــــــب إلــى قــلــبــي، و إن لــم يــلائــم  حــبــي
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 و أســــــــــــــتشــــــــــــــرف الأعلام حتّى تــدلنّي
هـــــــا ـــــــّ  و مـــــــا أنســـــــــــــــــــــم الأرواح إلاّ لأن

ـــــــد مـــــــانع،بـرغـمـي أ ـــــــت الهوى عن  نـزل
ة، ي أداري مــــــــهــــــــرة عــــــــربــــــــيــــــــّ  كــــــــأنــــــــّ

 

ـــــــاح الـــهـــواجـــم  عــلـــى طـــيـــبـــهـــــــا مـــرّ الـــريّ
ـــــــك الـربّـى و المعـــــــالم  تـجـوز عـلـى تـل
 و دمــــــت على عهــــــد امرئ غير دائم
كـــــائم ـــــاط الشــــــــــــــّ ـــــد عنّي من من  تحـــــاي
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(84) 

T. 2, p. 391 
وق تخطيهم و تصــــــــميني،  لواعج الشــــــــّ
 و لو لقوا بعض مـــا ألقى نعمـــت بهم،

ـــــــ ـــــــبو ب ـــــــة الأجــزاعإلــى  الــكــثــي ـــــــازل  ن
 مــــا ســــــــــــــوّغوني برد المــــاء مــــذ حظروا

يح و الحوذان من يمن،يا منشـــظ ا  لشـــّ
ـــــــذي طـــــــال الـلّزوم لـــــــه  تـرى الـغـريـم ال

ـــــــهالجزعغـــــــداة إنّ الخليّ،  ـــــــد ب  ، عي
 لو لا ظبـــــاء معـــــاطيـــــل ســــــــــــــنحن لنـــــا
 قـــــــد كـــــــاد ينجو بجـــــــدّ من عزيمتـــــــه،

 ، و لو مقدار مضــــــــمضــــــــة،النّقيبماء 
 و نشــــــــــــــقــة من نســــــــــــــيم البــان فــاح بهــا
 أســـــقى دموعي إذا ما بات في ســـــدف
 و صـــــــــــــــــاحــــب و قــــذ التّهويم هــــامتــــه،
 فقــام قــد غرغرت في رأســــــــــــــه شـــــــــــــــده،
 لا غرّ قومــــك، كم نوم على ضــــــــــــــمــــد

 

 

 و ضـــــــــــــــــاربــــات بلحييهــــا على أضــــــــــــــم
 أبلى أزمّتهـــــا بعـــــد المـــــدى، و غـــــدت
مـــــــا نــظــرت ـــــــات الــمـــــــآقــي كــلــّ  مــغــرورق

 لقـــد بعـــدت، نجـــدمن هيهـــات بـــابـــل 

 ينهـــــاهم و يغريني و اللّوم في الحـــــبّ  
يـــنـــي ا يـــعـــنـــّ هـــم ســــــــــــــــلـــمـــوا مـــمـــــــّ  لـــكـــنـــّ
 علقــــــت منهــــــا بوعــــــد غير مضــــــــــــــمون
وق يظميني  عـليّ برد اللّمى و الشــــــــــــــّ
ـــنـــي ي ـــّ ـــــــك غـــزالا لا يـــحـــي ـــي ـــــــت ف ي ـــّ  حـــي

 موّل من بعدي فيقضـــــــــــــيني؟ الحيّ في 
بّ مــفــتــون ـــــــّ  إلــى ضـــــــــــــــمــيــر مــعــنــى الــل
 مـــا كـــان يـــذهـــل عن عقـــل و عن دين
ـــــــه عـــيـــون الـــربّـــرب الـــعـــيـــن  فـــعـــــــارضـــــــــــــــت

 فاء و جدي، و غير الماء يشـــــفينيشـــــ
ـــــــل تـجـري في العرانين  جـنـح مـن الـلـّي

ـــــــل  ـــــر أث ـــــــصــــــــــــــــــري اب ـــــــّ ـــــي داري ـــــن ي ـــــّ ـــــغـــــن  ي
ـــــــل يــــؤويــــنــــي ي ـــــــه، و رواق الــــلــــّ ـــــــاديــــت  ن
 يمضــــــــــــــي على الكره أمري، أو يلبّيني

 ســــــــــــــقمــا و لو بطرير الغرب مســــــــــــــنون

غـــوب نـــحـــــــاف كـــــــالـــعـــراجـــيـــن  مـــن الـــلـــّ
 مـن الـوجـى بـيـن مـعقول و مرســــــــــــــون

 كفــــاف الغرّ و الجونء  برقــــا يضــــــــــــــي
ـــــــك الـــبـــيـــن  عــلـــى الـــمــطـــيّ، مـــرامــي ذل
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 ســــــــــــلني عن الوجد إنّي، كلّ شــــــــــــارقة،
 

ام تبريني ـــــــّ  يـريشــــــــــــــنـي الوجـــــــد، و الأي
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(85) 

T. 2, p. 394 
 ، إن بانوا،وادي الحيّ بدمعك أســـــــــــــل 

 لا عــذر بعــد تنــائي الــدّار من ســــــــــــــكن
 تصــــــــــــــونهم، نجـــــــدمـن لـطّـوالـع حـيّ ا
 عن ميـــــــامنهم، المطـــــــاليجيوب رموا 

 ســــــــــــارت بقلبك في الأحشـــــــــــــاء زفرته،
روب ضـــــحى،  لمّا مررنا على تلك الســـــّ
ــــداء قــــد مــــال النّعيم بهــــا،  من كــــلّ غي
ـــــــابــهــم،  كـــــــأنّــمـــــــا انــفــرجـــــــت عــنــهــم قــب
 مســـــــــــتشـــــــــــرفات يعرّضـــــــــــن الخدود لنا،

ـــــــذكــر لا    حــنّ مــغــتــرب،إلاّ  الــرّمـــــــلي
ـــــــان مــن قــلــي نــوازعـــــــه،  نــهــفــو إلــى الــب
 أســــــــــــدّ ســــــــــــمعي، إذا غنّى الحمام به،
يــــــــهــــــــا مــــــــجــــــــانــــــــبــــــــة،  و ربّ دار أولــــــــّ
ـــــــدرت تّ فـــي أطـــلالـــهـــــــا ابـــت  إذا تـــلـــفـــــــّ
ـــــــه ـــــــه و يـــــقــــــرف  كـــــلـــــم بـــــقــــــلـــــبـــــي أداوي

 

ـــــــدّمـــــوع عـــــلـــــى الأحـــــزان أعـــــوان   إنّ ال
 لمــــدّعي الوجــــد لم يــــدمع لــــه شـــــــــــــــــان
واظـــــر، أنــــــمـــــــاط و كــــــيــــــران  عـــــن الــــــنــــــّ

 يســــــــــــــراهم، و نجرانوشــــــــــــــيحـة الحزن 
 أظعــــان الرّمـــلبــــأعلى و اســــــــــــــتوقفتـــك 

 نضـــــــــــــــــــت إلى الربّع أجيـــــاد و أعيـــــان
ـــــــالــبــرديــن نشــــــــــــــوان ـــــــل ب  كـمـــــــا تــخـــــــاي
 يــــوم الأنــــيــــعــــم، آجـــــــال و صـــــــــــــــــيــــران
 كمــا تشــــــــــــــوّف صــــــــــــــوب المزن غزلان

 أوطـــــــار و أوطـــــــان ذي الرّمـــــــلبـــــــلـــــــه 
 و مــــــا بي البــــــان بــــــل من داره البــــــان

ن ســــــــــــــ  رّ الـــــــوجـــــــد إعـــــــلانألاّ يـــــــبـــــــيـــــــّ
 و بي إلى الــــدّار أطراب و أشــــــــــــــجــــان
ـــــــب أمــــواه و نــــيــــران  لــــلــــعــــيــــن و الــــقــــل
 طول ادكّــــاري لمن لي منــــه نســــــــــــــيــــان
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(86) 

T. 2, p. 407 
 غــــــــــــــــــــــــــــــــزال ماطــــــــــــــــــــــــــــــــل دينــــــــــــــــــــــــــــــــي،
 رهـــــــــــــــــــــــــــــــوني عنـــــــــــــــــــــــــــــــدها تغلـــــــــــــــــــــــــــــــق
 ألا، لا شــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــللا يــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا را

ــــــــــــــــــــــــــــــــــرين، و مــــــــــــــــــــــــــــــــــا  مــــــــــــــــــــــــــــــــــراّ طري
ــــــــــــــــــــــــــــــــــا نظــــــــــــــــــــــــــــــــــرة أرســــــــــــــــــــــــــــــــــل  ألا ي
ـــــــــــــــــــــــــــــوم للقلـــــــــــــــــــــــــــــب،  أســـــــــــــــــــــــــــــأت الي
 فعـــــــــــــــــــــــــــــاد الطـّــــــــــــــــــــــــــــرف بـــــــــــــــــــــــــــــالفوز،
 فيـــــــــــــــــــــــــــا للــّـــــــــــــــــــــــــه! كـــــــــــــــــــــــــــم تجـــــــــــــــــــــــــــر
 و مـــــــــــــــــــــــــــــــن لـــــــــــــــــــــــــــــــوم الـــــــــــــــــــــــــــــــرّفيقين؛
 صــــــــــــــــــــغا قلبــــــــــــــــــــي إلــــــــــــــــــــى الحلــــــــــــــــــــم،
 و خلّفـــــــــــــــــــــــــت الصّـــــــــــــــــــــــــبا خلفـــــــــــــــــــــــــي

 

 بـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــأجزاع الغــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــديرين 
 بــــــــــــــــــــــــــــــــين الهجــــــــــــــــــــــــــــــــر و البــــــــــــــــــــــــــــــــين
 مـــــــــــــــــــــــــــــــي القلـــــــــــــــــــــــــــــــب بنصـــــــــــــــــــــــــــــــلين
 علــــــــــــــــــــــــــــــــــى مطرقــــــــــــــــــــــــــــــــــة القــــــــــــــــــــــــــــــــــين
 تهــــــــــــــــــــــــــــــــــا بــــــــــــــــــــــــــــــــــين الغبيطــــــــــــــــــــــــــــــــــين
 و أحســــــــــــــــــــــــــــنت إلــــــــــــــــــــــــــــى العــــــــــــــــــــــــــــين

ـــــــــــــــــــــــــــ ـــــــــــــــــــــــــــى القل  ب بـــــــــــــــــــــــــــالحينو ولّ
 ح يــــــــــــــــــــــا قلبــــــــــــــــــــــي مــــــــــــــــــــــن عينــــــــــــــــــــــي
ـــــــــــــــــــــــــــــين الخليطـــــــــــــــــــــــــــــين  و مـــــــــــــــــــــــــــــن ب
 بــــــــــــــــــــــــــــــــــلا قــــــــــــــــــــــــــــــــــول العــــــــــــــــــــــــــــــــــذولين
 منقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاد القـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرينين
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(87) 
T. 2, p. 413 

 

 ،الحمى رملمن يا مســــــــــقط العلمين  
ــــــه،   شــــــــــــــرت الفؤاد رخيصـــــــــــــــــــة أعلاق
ـــــــههـــ   يـــهـــــــات يـــتـــبـــعـــنـــي إلـــى ســـــــــــــــلـــوان
 ســـــــنحت لنا في المشـــــــرقات عشـــــــيّة، 
ه  ـــــــّ ـــــــك لــب  لا الــعــفّ عــفّ حــيــن يــمــل
لــوا أرمـــــــاحــهــم   لــو أنّ قــومـــــــك نصــــــــــــــّ

 

ـــــــــــوار ديـــــــــــون  ـــــــــــك النّ ـــــــــــد ظبيت ـــــــــــي عن  ل
 و مضــــــــــــى يعــــــــــــضّ بنانــــــــــــه المغبــــــــــــون 
 قلــــــــــب أصــــــــــاب بــــــــــه الظبّــــــــــاء العــــــــــين 
ـــــــــون   و مـــــــــن السّـــــــــهام محـــــــــاجر و عي
 تلـــــــك اللّحـــــــاظ، و لا الأمـــــــين أمــــــــين 
 ســـــــــــربك مـــــــــــا أبـــــــــــلّ طعـــــــــــين بعيـــــــــــون 
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(88) 
T. 2, p. 415 

 ،كاظمةشـــــرقي  من  ذي الأثلروض يا 
 ،ذي ســــــــــــــلمبـــــأمرّ بـــــالركّـــــب مجتـــــازا 

 شــــغلت عيني دموعا و الحشــــى حرقا،
 نك نســــــــــــــيما لســــــــــــــت أعرفه،أشــــــــــــــمّ م

 من يمن الحيّ ذاك أشــــــــــــــبهــت أظعــان 
 لو أســـــــــــــتطيع لما ســـــــــــــافتك ســـــــــــــائفة،

 القلب صــــــاف من رجيع هوى،ألقاك و 
 و لا تـــــداويـــــت من قرح فرى كبـــــدي؛
 يقول صــــــــــــــحبي، و قــد أعيــاهم طربي:
ا نــلــوذ بــهـــــــا ـــــــّ ـــــــام الــتــي كــن  أيــن الــخــي
 لا هجــت لي قنصـــــــــــــــا من بعــد بينهم،

اس، إذ أ ـــــــّ  ذكرتني بهم،أنســــــــــــــيتني الن
 

 قـــد عـــاود القلــــب، من ذكراك، أديـــانــــا 
ــــالأوطــــان أوطــــانــــا  لو مــــا شــــــــــــــريتــــك ب
ـــــــا فـــــــت أمــــواهـــــــا و نــــيــــران  فــــكــــيــــف ألــــّ
ـــــــا ـــــــك أردان ـــــــاء جـــرّت فــــي  أظـــنّ ظـــمــــي
 طيبـا و حســــــــــــــنـا و أغصــــــــــــــانـا و كثبانا
ـــــــا ـــــــان ـــــــدا و لا ب ـــــــاك فتى رن  و لا جن
 و أنثني عنـــك بـــالأشــــــــــــــواق نشــــــــــــــوانـــا

 ســــــــــــــلوانــــا الحيّ راقي و لا ســــــــــــــقــــاني 
 بعض الأســــــــــــــى إنمّـا أحببـت إنســــــــــــــانا

ـــــــ ـــــــا الحيّ أين و  ،الأبرقينب ـــــــان  مـــــــذ ب
ـــــــا  و لا ذعـــــرت عـــــن الأطـــــلاء غـــــزلان
 يـــــا مهـــــديـــــا لي تـــــذكـــــارا و نســــــــــــــيـــــانـــــا
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(89) 

T. 2, p. 416 
ـــــــد ـــــــان غـريّ ـــــــا طـــــــائـر الـب  ا على فنن!ي

ـــــه؟  هـــــل أنـــــت مبلغ من هـــــام الفؤاد ب
ــــــه  ضــــــــــــــمــــــانــــــة مــــــا جنــــــاهــــــا غير مقلت
ـــــــة، ل عــن هــمــومــي فــي بــلــهــنــي  مــغــفـــــــّ
 ينـــأى و يـــدنو على خضــــــــــــــراء مورقـــة،
ـــــــة، ل ق فـــي ذفـــرى مـــبـــتـــّ  كـــــــالـــقـــرط عـــلـــّ

 ،لا طربيهيهـات مـا أنت من وجدي و 
 و لا نــظــرت إلــى مـــــــاء عــلــى ظــمـــــــإ،
 و لا فجعـــت و قـــد ســـــــــــــــارت ركـــائبهم

امي  ـــــــّ ـــــــذكّر أي ـــــــلو لا ت  ،ذي ســــــــــــــلمب
 لمـــا قـــدحـــت بنـــار الوجـــد في كبـــدي،

 

 مــــا هـــــاج نوحـــــك لي يـــــا طـــــائر البـــــان 
 إنّ الــطـّـلــيــق يــؤدّي حـــــــاجـــــــة الــعـــــــانــي
 يوم الوداع فيـــــا شــــــــــــــوقي إلى الجـــــاني
ـــــــاه قـــــريـــــران جـــــوم، و طـــــرف  أرعـــــى الـــــنـــــّ
 لعـــــب النّعـــــامى بـــــأوراق و أغصــــــــــــــــــان
ـــــــل قـــرطـــــــاهـــــــا قـــلـــيـــقـــــــان  بـــيـــن الـــعـــقـــــــائ
 يو لا لقلبـــــك أشــــــــــــــجـــــاني، و أحزان

ـــــــدّاني ـــــــال  تـبـغـي الورود و ليس الورد ب
 بـــــــغـــــــزلان كـــــــغـــــــزلان الـــــــغـــــــمـــــــيـــــــميـــــــوم 

ـــــــد و   أوطـــــــاري و أوطـــــــانــي رامـــــــةعــن
 و لا بللـــــــت بمـــــــاء الـــــــدّمع أجفـــــــاني
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(90) 

T. 2, p. 417 
 أذاع بـــــــــــــــــــــــذي العهـــــــــــــــــــــــد عرفانـــــــــــــــــــــــه،
 و أضـــــــــــرب ســـــــــــمع عـــــــــــن العـــــــــــاذلات
 و ماطــــــــــــــــــــــــــــل قلبــــــــــــــــــــــــــــا بإبلالــــــــــــــــــــــــــــه؛
 أهاجـــــــــــــــك ذا الحـــــــــــــــيّ مـــــــــــــــن وائـــــــــــــــل
 نـــــــأى السّـــــــرب عنـــــــك، و عهـــــــدي بـــــــه
ـــــــــــــــــه، ـــــــــــــــــع حلال ـــــــــــــــــئن أوحـــــــــــــــــش الربّ  ل

 ـالصّريـــــــــــــــــمـــــــــــــــــررن غـــــــــــــــــدوّا بـــــــــــــــــروض 
 فحـــــــــــــــــــــــــــــنّ لإلمـــــــــــــــــــــــــــــامهم أثلـــــــــــــــــــــــــــــه،
 و مــــــــــا حملــــــــــت مثــــــــــل تلــــــــــك البــــــــــدو
 و لــــــــــــي نــــــــــــاظر بعــــــــــــد بــــــــــــين الخلــــــــــــي
 رواء مــــــــــــــــــــــــــــن المــــــــــــــــــــــــــــاء آماقــــــــــــــــــــــــــــه؛
ـــــــــــــــــــروح بهـــــــــــــــــــم ســـــــــــــــــــاهرا طرفـــــــــــــــــــه،  ي
 يراخـــــــــــــي الهـــــــــــــوى، فـــــــــــــأزيغ السّـــــــــــــلوّ،
 فـــــــــــــــــــــأين مـــــــــــــــــــــن الـــــــــــــــــــــدّاء إفراقـــــــــــــــــــــه؛

 

 فيــــــــــــــــــــا ظالمــــــــــــــــــــا طيّبــــــــــــــــــــا ظلمــــــــــــــــــــه،
ــــــــــــــــــــه  تبعــــــــــــــــــــت فــــــــــــــــــــؤادي إلــــــــــــــــــــى حبّ
 يبـــــــــــــاع بســـــــــــــومك حـــــــــــــبّ القلـــــــــــــوب،
 و شـــــــــــــــــرّ الإســـــــــــــــــاءة مـــــــــــــــــن مالـــــــــــــــــك
 و قـــــــد كنـــــــت أشـــــــفق مـــــــن ذا الصّـــــــدو

 و عــــــــــــــــــــــــــــاود للقلــــــــــــــــــــــــــــب أديانــــــــــــــــــــــــــــه 
ــــــــــــــــــــه شــــــــــــــــــــانه  لهــــــــــــــــــــا شــــــــــــــــــــانها، و ل
ــــــــــــــــــــــــــــــه  مطــــــــــــــــــــــــــــــال الغــــــــــــــــــــــــــــــريم و ليّان
ــــــــــــــــــــــــــــــين أظعانــــــــــــــــــــــــــــــه  تحمّــــــــــــــــــــــــــــــل للب
ـــــــــــــــــه  تكـــــــــــــــــنّس فـــــــــــــــــي القلـــــــــــــــــب غزلان
 لقــــــــــــــــــد عمــــــــــــــــــر القلــــــــــــــــــب ســــــــــــــــــكّانه

 ، راق مـــــــــــــــــن النـّــــــــــــــــور ظهرانـــــــــــــــــهمــــــــــــــــــ
 و مـــــــــــــــــــــال إلـــــــــــــــــــــى قـــــــــــــــــــــربهم بانـــــــــــــــــــــه

 وائب أغصـــــــــــــــــــــــــانهر بـــــــــــــــــــــــــين الـــــــــــــــــــــــــذّ 
 ط مـــــــــــــــات مـــــــــــــــن الـــــــــــــــدّمع إنســـــــــــــــانه
 ظمـــــــــــــــــــاء مــــــــــــــــــــن النــّــــــــــــــــــوم أجفانــــــــــــــــــــه
 و يغــــــــــــــــــدو لهــــــــــــــــــم دامعــــــــــــــــــا شــــــــــــــــــانه
 قلــــــــــــــــــــــيلا، و تجــــــــــــــــــــــذب أشــــــــــــــــــــــطانه
 و أيـــــــــــــــــن مـــــــــــــــــن القلـــــــــــــــــب ســـــــــــــــــلوانه
 كثيــــــــــــــــــرا علــــــــــــــــــى القلــــــــــــــــــب أعوانــــــــــــــــــه
 مطيعــــــــــــــــــــــا، و إن لــــــــــــــــــــــجّ عصــــــــــــــــــــــيانه
 و تغلـــــــــــــــــــــــــــــق عنـــــــــــــــــــــــــــــدك أثمانـــــــــــــــــــــــــــــه
 أســـــــــــــــــاء، و مــــــــــــــــــا نيـــــــــــــــــل إحســــــــــــــــــانه
ـــــــــــــــــــــه ـــــــــــــــــــــب خوّان  د، مـــــــــــــــــــــذ أودع القل
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 و يــــــــــــــــا راكبــــــــــــــــا لجلجــــــــــــــــت نضــــــــــــــــوه
 يروعـــــــــــــــــــــــــــه الصّـــــــــــــــــــــــــــبح إســـــــــــــــــــــــــــفاره،
 إذا منــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــزل آن تعريســـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــه،

 ألوكـــــــــــــــة حـــــــــــــــامي الضّـــــــــــــــلو تحمّـــــــــــــــل
ــــــــــــــى  ــــــــــــــم الحــــــــــــــيّ إل  مــــــــــــــن يمــــــــــــــن أنهّ

ــــــــــم ينــــــــــل ــــــــــالوا مــــــــــن القلــــــــــب مــــــــــا ل  لن
 

 هنجرانـــــــــــــــــــــــــــ، و الغـــــــــــــــــــــــــــويرثنايـــــــــــــــــــــــــــا 
ـــــــــــــــــــــــــــل إدجانـــــــــــــــــــــــــــه  و يؤنســـــــــــــــــــــــــــه الليّ
 طـــــــــــــــــــواه علـــــــــــــــــــى الأيـــــــــــــــــــن ظعّانـــــــــــــــــــه
 ع، طـــــــــــــــــال مـــــــــــــــــن البـــــــــــــــــين إرنانـــــــــــــــــه
 ودائــــــــــــــــــــــــــع قلبــــــــــــــــــــــــــي و خلصــــــــــــــــــــــــــانه
 زعـــــــــــــــــــــــــــازع حـــــــــــــــــــــــــــيّ و شـــــــــــــــــــــــــــيحانه
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(91) 

T. 2, p. 421 
 لضّــــــــــــــــــــــنىأعــــــــــــــــــــــاد لــــــــــــــــــــــي عيــــــــــــــــــــــد ا

ــــــــــــــــــــــــــــ  مواقـــــــــــــــــــــــــــف تبـــــــــــــــــــــــــــدل ذا الشّيــــ
 يقــــــــــــــــــــــــول مــــــــــــــــــــــــن عــــــــــــــــــــــــاين هــــــــــــــــــــــــا
 هـــــــــــــــــــــــذا غـــــــــــــــــــــــزال قـــــــــــــــــــــــد عطـــــــــــــــــــــــا،
 وا لهفتـــــــــــــــــــــــــــــــــا مـــــــــــــــــــــــــــــــــن واجـــــــــــــــــــــــــــــــــد
 مـــــــــــــــــــن أجلهـــــــــــــــــــا يرضـــــــــــــــــــى الغريـــــــــــــــــــــــ
 أنســــــــــــــــــــــــــــــــــى قنــــــــــــــــــــــــــــــــــا مراّنهــــــــــــــــــــــــــــــــــا،
 يلقــــــــــــــــــــــــــــــــــى بهــــــــــــــــــــــــــــــــــا فــــــــــــــــــــــــــــــــــوارس،
 مجتمــــــــــــــــــــــــــــــرات رحــــــــــــــــــــــــــــــن عــــــــــــــــــــــــــــــن
ـــــــــــــــــــــــ  تــــــــــــــــــــــروّح السّــــــــــــــــــــــرب عــــــــــــــــــــــن الـــ
 كــــــــــــــــــــــــــــــــــــم كبــــــــــــــــــــــــــــــــــــد معقــــــــــــــــــــــــــــــــــــورة
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــأعين تركنهـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا  ب
 و إنمّـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا جعلنهـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا
 يــــــــــــــــــــــــــــــورق مــــــــــــــــــــــــــــــنهنّ الحصــــــــــــــــــــــــــــــى
ـــــــــــــــــــــــتن، ـــــــــــــــــــــــم يفت ـــــــــــــــــــــــيهن مـــــــــــــــــــــــن ل  ل

 خفـــــــــــــــــــــــــــي تبـــــــــــــــــــــــــــاريح الهـــــــــــــــــــــــــــوى،ي
ــــــــــــــــــــــــــــــزوع عنــــــــــــــــــــــــــــــدكم،  كمــــــــــــــــــــــــــــــا النّ
 يــــــــــــــــــا صـــــــــــــــــــاحبي رحلــــــــــــــــــي: قفـــــــــــــــــــا،
 بـــــــــــــــــــــــــــــــــــالغمر قـــــــــــــــــــــــــــــــــــد غيّرهـــــــــــــــــــــــــــــــــــا

 منــــــــــــــــــــــــــــــــــىعلــــــــــــــــــــــــــــــــــى جيراننــــــــــــــــــــــــــــــــــا  
ــــــــــــــــــــــــــــــــــ  ب شــــــــــــــــــــــــــــــــطاطا بحنــــــــــــــــــــــــــــــــىـ

ــــــــــــــــــــــــــــى و الأعينــــــــــــــــــــــــــــا  تيــــــــــــــــــــــــــــك الطلّ
 و ذاك ظبـــــــــــــــــــــــــــــــي قـــــــــــــــــــــــــــــــد رنــــــــــــــــــــــــــــــــا
 علـــــــــــــــــــــــــــى الشّـــــــــــــــــــــــــــباب و الغنـــــــــــــــــــــــــــى

 ب بــــــــــــــــــــــــــــــــالبوادي وطنــــــــــــــــــــــــــــــــاــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا  مــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــوارن ذات قن
 لا يحفلـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــون الجبنـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا

 موهنــــــــــــــــــــــــــــــــا الجمــــــــــــــــــــــــــــــــاررمــــــــــــــــــــــــــــــــي 
ـــــــــــــــــــــــــــــــــ ــــــــــــــــــــــــــــــــل دنــــــــــــــــــــــــــــــــاـــ  ورد، إذا الليّ

 للعــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاقرين البــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــدنا
 علــــــــــــــــــــــــــــــــى القلــــــــــــــــــــــــــــــــوب أعينــــــــــــــــــــــــــــــــا
 لـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــردّ قـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــول ألســـــــــــــــــــــــــــــــــــــــنا
 حتـّـــــــــــــــــــــــــــــــى يكـــــــــــــــــــــــــــــــــاد يجتنـــــــــــــــــــــــــــــــــى

 فتنــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاإنـّـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا لقينــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا ال
 و قـــــــــــــــــــــــــد عنانـــــــــــــــــــــــــا مـــــــــــــــــــــــــا عنـــــــــــــــــــــــــا
 كـــــــــــــــــــــــــــــــــــذا النــّـــــــــــــــــــــــــــــــــزاع عنـــــــــــــــــــــــــــــــــــدنا
 فســــــــــــــــــــــــــــــــــائلا لــــــــــــــــــــــــــــــــــي الــــــــــــــــــــــــــــــــــدّمنا
 صــــــــــــــــــــــــــــوب الغمــــــــــــــــــــــــــــام مــــــــــــــــــــــــــــدجنا

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



461 

 

 و أمطــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرا دمعيكمــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا
 الــــــــــــــــــــــــــــــدّار عنــــــــــــــــــــــــــــــدي ســــــــــــــــــــــــــــــكن،
 قـــــــــــــــــــــــالا: و مـــــــــــــــــــــــن أيـــــــــــــــــــــــن رمـــــــــــــــــــــــا
 و صــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــاحب نبّهتــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــه
 رمـــــــــــــــــــى الكـــــــــــــــــــرى فـــــــــــــــــــي ســـــــــــــــــــمعه،

ـــــــــــــــــــــــ ــــــــــــــــــــــام كالمصــــــــــــــــــــــعب ذي الــ  و ق
 فقلـــــــــــــــــــــــــــــت: مــــــــــــــــــــــــــــــن معاقــــــــــــــــــــــــــــــدي
 اتــّــــــــــــــــــــــــق مــــــــــــــــــــــــــا بــــــــــــــــــــــــــي تتّقــــــــــــــــــــــــــي،
 كـــــــــــــــــــــــــــــــلّ الظبّـــــــــــــــــــــــــــــــى حدائـــــــــــــــــــــــــــــــد،
 و إنمّـــــــــــــــــــــــــــــــا الصّـــــــــــــــــــــــــــــــون علـــــــــــــــــــــــــــــــى

 بـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــارق أشـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــيمه،و 
 أو رمـــــــــــــــــــــــــــــح محبـــــــــــــــــــــــــــــوك القـــــــــــــــــــــــــــــرا
ــــــــــــــــــــــــــــــه صــــــــــــــــــــــــــــــاحبا  أيقظــــــــــــــــــــــــــــــت عن
 فقلـــــــــــــــــــــــــــــــــــت: إيـــــــــــــــــــــــــــــــــــه نظـــــــــــــــــــــــــــــــــــرا،
ــــــــــــــــــــــــــــــــــن تقــــــــــــــــــــــــــــــــــول صــــــــــــــــــــــــــــــــــوبه؟  أي
ــــــــــــــــــــــــــ  ذكّرنـــــــــــــــــــــــــي الأحبـــــــــــــــــــــــــاب، و الــــ

\ 

 أضـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــامن أن لا ينـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــي
 و السّــــــــــــــــــــرى بطــــــــــــــــــــن مــــــــــــــــــــرّ مــــــــــــــــــــن 

 و بـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالعراق و طـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــري،
 مــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــربخو أشــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــتاقهم، 

 يـــــــــــــــا ويـــــــــــــــح لـــــــــــــــي مـــــــــــــــن شـــــــــــــــجني،

 الأيمنــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا الكثيــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبذاك 
 إذا عـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــدمت السّـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــكنا
 ك الشّــــــــــــــــوق؟ قلــــــــــــــــت: مــــــــــــــــن هنــــــــــــــــا
 بعـــــــــــــــــــــــــــــد اللّغـــــــــــــــــــــــــــــوب و الـــــــــــــــــــــــــــــونى
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا  فبعـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــد لأي أذن

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــ  رّوق يجــــــــــــــــــــــــــــــــــرّ الرّســــــــــــــــــــــــــــــــــناـــ
 علـــــــــــــــــــــى الـــــــــــــــــــــرّدى؟ قـــــــــــــــــــــال: أنـــــــــــــــــــــا
 و لــــــــــــــــــــــــــــــــــو أنابيــــــــــــــــــــــــــــــــــب القنــــــــــــــــــــــــــــــــــا

ـــــــــــــــــــــــــــــــىو قـــــــــــــــــــــــــــــــلّ منهـــــــــــــــــــــــــــــــا الم  قتن
 قــــــــــــــــــــــــــــــدر المضــــــــــــــــــــــــــــــاء و الغنــــــــــــــــــــــــــــــا
 كــــــــــــــــــــــــالطرّف أغضــــــــــــــــــــــــى، و رنــــــــــــــــــــــــا
 بـــــــــــــــــــــــــــــــــــات شـــــــــــــــــــــــــــــــــــموعا أرنـــــــــــــــــــــــــــــــــــا
 ينجـــــــــــــــــــــــــــــاب علـــــــــــــــــــــــــــــويّ السّـــــــــــــــــــــــــــــنا
 أ مــــــــــــــــــــــــــــــا قضــــــــــــــــــــــــــــــيت الوســــــــــــــــــــــــــــــنا؟
 فقـــــــــــــــــــــــــــــــال لـــــــــــــــــــــــــــــــي: دون قنـــــــــــــــــــــــــــــــى

ـــــــــــــــــــــــــــــــ  ذكّرى تهــــــــــــــــــــــــــــــيج الحزنــــــــــــــــــــــــــــــاـــ
ــــــــــــــــــــــــــــــــــا ضــــــــــــــــــــــــــــــــــمنا  يشــــــــــــــــــــــــــــــــــوق قلب

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــؤمّ   بنـــــــــــــــــــــــــــــــــــــا عســـــــــــــــــــــــــــــــــــــفانت
ـــــــــــــــــــــــــا  يـــــــــــــــــــــــــا بعـــــــــــــــــــــــــد مـــــــــــــــــــــــــا لاح لن

 بيننـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا زرودإلـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــى 
 أ مــــــــــــــــــــــــــــــــا مللــــــــــــــــــــــــــــــــت الشّــــــــــــــــــــــــــــــــجنا



462 

 

 رحّلنــــــــــــــــــــــــــــــــي عــــــــــــــــــــــــــــــــن وطنــــــــــــــــــــــــــــــــي،
 مـــــــــــــــــــــــا رابنـــــــــــــــــــــــي مـــــــــــــــــــــــن أبعـــــــــــــــــــــــدي

ـــــــــــــــــــــــــــــــو وجـــــــــــــــــــــــــــــــدت مرقعـــــــــــــــــــــــــــــــا و  ل
ـــــــــــــــــــــ ــــــــــــــــــــب بالـــ  أنــّــــــــــــــــــى، و مــــــــــــــــــــن يغل
 أقســــــــــــــــــــــــمت بــــــــــــــــــــــــالمحجوج مــــــــــــــــــــــــر
 مثـــــــــــــــــــــــل ســـــــــــــــــــــــنام العـــــــــــــــــــــــود قـــــــــــــــــــــــد
 موضــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــوعة صــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــفاحه،
 و الأســـــــــــــــــــــــــود الملمـــــــــــــــــــــــــوس قـــــــــــــــــــــــــد
 يلقــــــــــــــــــــــــــــــــــى عليــــــــــــــــــــــــــــــــــه مضــــــــــــــــــــــــــــــــــر،
ـــــــــــــــــــ  تحكّــــــــــــــــــك الجــــــــــــــــــرب علــــــــــــــــــى الـ
 لأقــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبلنّ معشــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــرا

 

 تلمّـــــــــــــــــــــــــــــظ الأصـــــــــــــــــــــــــــــلال لجــــــــــــــــــــــــــــــــــ
 يطلـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــبن وردي ظمـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــإ:
 يصـــــــــــــــــــــــــــــــــبح فـــــــــــــــــــــــــــــــــي أطرافهـــــــــــــــــــــــــــــــــا
ــــــــــــــــــــــ  لقـــــــــــــــــــــد أنـــــــــــــــــــــى أن أحمـــــــــــــــــــــل الــ

 
 

 

 إنـّـــــــــــــــــــــــــــــــي ذممــــــــــــــــــــــــــــــــت الوطنــــــــــــــــــــــــــــــــا
 مــــــــــــــــــــــــا رابنــــــــــــــــــــــــي مــــــــــــــــــــــــن الــــــــــــــــــــــــدّنى
 لبســــــــــــــــــــــــــــــــــت ثـــــــــــــــــــــــــــــــــــوبي زمنـــــــــــــــــــــــــــــــــــا
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــرقّع أديمـــــــــــــــــــــــــــــــــــــا لخنـــــــــــــــــــــــــــــــــــــا  ـ
 فـــــــــــــــــــــــــــــــوع العمـــــــــــــــــــــــــــــــاد و البنـــــــــــــــــــــــــــــــى
 عــــــــــــــــــــــــــــــــــالوا عليــــــــــــــــــــــــــــــــــه الظعّنــــــــــــــــــــــــــــــــــا
 وضــــــــــــــــــــــــــــــــع المطــــــــــــــــــــــــــــــــيّ الثفّنــــــــــــــــــــــــــــــــا
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــا ـــــــــــــــــــــــــــــــــــه الركّن  جـــــــــــــــــــــــــــــــــــابوا علي
 بعـــــــــــــــــــــــــــــــــد الصّـــــــــــــــــــــــــــــــــفاء اليمنـــــــــــــــــــــــــــــــــا
 أجــــــــــــــــــــذال مــــــــــــــــــــن مــــــــــــــــــــضّ الهنــــــــــــــــــــا
ــــــــــــــــــــــــــــــــدنا  تلــــــــــــــــــــــــــــــــك الطــّــــــــــــــــــــــــــــــوال اللّ
 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــلجن إلينـــــــــــــــــــــــــــــــــا الألســـــــــــــــــــــــــــــــــنا
ـــــــــــــــــــــــــــــى ـــــــــــــــــــــــــــــرّدى، أو المن ـــــــــــــــــــــــــــــا ال  إمّ
 للقــــــــــــــــــــــــــــــــــوم فقــــــــــــــــــــــــــــــــــر و غنــــــــــــــــــــــــــــــــــى

ـــــــــــــــــــــــــضّيم بهـــــــــــــــــــــــــا ل  قـــــــــــــــــــــــــد أنـــــــــــــــــــــــــىـ
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 و ما كنت أدري الحبّ حتّى تعرّضـــت
ـــــــا ه مـــــــا أدري الــغـــــــداة رمــيــنــن ـــــــّ  فــو الــل
ة نـــــــابـــــــل، ـــــــّ ا رمي ـــــــّ  بكـــــــلّ حشــــــــــــــى من
 فررت بطرفي من ســــــــــــــهــــام لحــــاظهــــا،

 الهوى من بلاده، و قــالوا: انتجع رعي
ـــــــانـتي  ـــــــا ب  اســــــــــــــقيتمـــــــ العقيقبطن فـي

ـــــــةبــأحــبـّـكــمـــــــا، و الــمســــــــــــــتــجــنّ   ،طــيــب
 جلون الحداق النّجل و هي ســــــــقامنا،
 و لو لا العيون النّجــل مــا قــادنــا الهوى
 يلجلجن قضـــــــــــــبان البشـــــــــــــام عشـــــــــــــيّة،
ـــــــب برده،  تـرى بـردا يـعـــــــدي إلـى الـقل
 تمـاســــــــــــــكت لمّا خالط اللّبّ لحظها،

 ا كـــــــان إلاّ وقـفـــــــة ثـمّ لم تـــــــدعو مـــــــ
 نصـــصـــت المطايا أبتغي رشـــد مذهبي،

 

ـــــــعـــــيـــــون   ـــــــاء ب ـــــــةظـــــب  عـــــيـــــن الـــــمـــــــديـــــن
بـــع أم عـــن أعـــيـــن و جـــفـــون  عـــن الـــنـــّ
 قــويّ عــلــى الأحشـــــــــــــــــــــاء، غــيــر أمــيــن
ــــعــــيــــون ى أســـــــــــــــــهــــم ب ــــقــــّ ــــل ــــت  و هـــــــل ت
 فـــهـــــــذا مـــعـــــــاذ مـــن جـــوى و حـــنـــيـــن
 بـمـــــــاء الــغــوادي بــعـــــــد مـــــــاء شــــــــــــــئــون
ـــــــد ضــــــــــــــنــيــن ـــــــات عــن ة ذخــر ب ـــــــّ  مــحــب

ـــــــادا و ســــــــــــــــــود قـــــرونو وار   يـــــن أجـــــي
ــــن ــــي ـــــــان واضـــــــــــــــــح، و جــــب ــــب ــــكـــــــلّ ل  ل
 عــــلــــى ثــــغـــــــب مــــن ريــــقــــهــــنّ مــــعــــيــــن
ـــــــل الـــمـــــــذاق بـــحـــيـــن  فـــيـــنـــقـــع مـــن قـــب
ـــــــب أيّ جنون ـــــــه القل ـــــــد جنّ من  و ق
وى مــــنــــهــــنّ غــــيــــر ظــــنــــون  دواعــــي الــــنــــّ
ـــــــة دونــــي ي، و الــــغــــواي ـــــــأقــــلــــعــــن عــــنــــّ  ف
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(93) 

T. 2, p. 427 
 يــــــــــــــــــا رفيقــــــــــــــــــيّ قفــــــــــــــــــا نضــــــــــــــــــويكما،
 و انشــــــــــــــــدا قلبــــــــــــــــي فقــــــــــــــــد ضــــــــــــــــيّعته
 عارضــــــــــا السّــــــــــرب فــــــــــإن كــــــــــان فتــــــــــى
 إنّ مـــــــــــــن شـــــــــــــاط علـــــــــــــى ألحاظهـــــــــــــا،
ـــــــــــــا و الطلّـــــــــــــى،  تجـــــــــــــرح الأعـــــــــــــين فين

 ، وقفــــــــــــــــــــةقبــــــــــــــــــــاء، بثــــــــــــــــــــمّ كانــــــــــــــــــــت
 و حـــــــــــــــــديث كـــــــــــــــــان مـــــــــــــــــن لذتـــــــــــــــــه،
 غــــــــــــــــــــــــــادروني جســــــــــــــــــــــــــدا تظهــــــــــــــــــــــــــره
 حبـّــــــــــــــــذا مـــــــــــــــــنكم خيـــــــــــــــــال طـــــــــــــــــارق

 أرســـــــــــــــــله،باخـــــــــــــــــل بخـــــــــــــــــل الـــــــــــــــــذي 
 ســـــــــــــــرحة أعجلهـــــــــــــــا البـــــــــــــــين، و مـــــــــــــــا
 مــــــــــــــا رأت عينــــــــــــــي مــــــــــــــذ فـــــــــــــــارقتكم،

 

قـــــــاأعــــلام بــــيــــن    الــــمــــنــــحــــنـــــىو  الــــنــــّ
ـــــــاري  ـــــــاخـــــتـــــي  و مـــــنـــــى جـــــمـــــعبـــــيـــــن ب

ـــــــا ـــــــأن ـــــــالــعــيــون الــنـّـجـــــــل يــقضــــــــــــــي، ف  ب
 ضــــــــــــــعف من شــــــــــــــاط على طول القنــا
ـــــــا لـــــى و الأعـــــيـــــن ه الـــــطـــــّ ـــــــّ ـــــــل الـــــل ـــــــات  ق
ـــــا ـــــا ضــــــــــــــمن وق قلب  ضــــــــــــــمنـــــت للشــــــــــــــّ

 يصــــــــــــــــــــــغـــــــــي إلـــــــــيـــــــــنـــــــــا أذنـــــــــا أحـــــــــد
نى كوى و يخفيـــــــه الضــــــــــــــّ  لهم الشــــــــــــــّ

ـــــــ ـــــــا الــــــحــــــيّ مــــــرّ ب  و لــــــم يــــــلــــــمــــــم بــــــن
ـــــــا ـــــــل، و مـــــــا جـــــــاد لــن ي ـــــــل الــنــّ  ســـــــــــــــئ
لّ، و لا ذيـــــق الـــــجـــــنـــــى  لـــــبـــــس الـــــظـــــــّ

ـــــــا  ـــــــاالحيّ نزول ي ـــــــا حســــــــــــــن  ، شــــــــــــــيئ

 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
    
    

      



465 

 

(94) 

T. 2, p. 430 
 

 يـــــــــــــــا صـــــــــــــــاحبيّ تروّحـــــــــــــــا بمطيّتـــــــــــــــي،
 ســـــــيرا، فقـــــــد وقـــــــف الطعّـــــــين لمـــــــا بـــــــه
 مــــــا ســــــرنّي، و قنــــــا اللّحــــــاظ تنوشــــــني،

 

 ســــــــــــــلبنني ذي الأراكبــــــــــــــإنّ الظبّــــــــــــــاء  
 مستســـــــلما و نجـــــــا الـــــــذي لـــــــم يطعـــــــن
 أنــّــــــــــي هنــــــــــــاك قتيــــــــــــل غيــــــــــــر الأعــــــــــــين
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(95) 

T. 2, p. 433 

 زمـــــــان الهوى مـــــــا أنـــــــت لي بزمـــــــان،
 الحمىأبعــــــد القبــــــاب اللاّء زلن عن 

 و اللّيــل حــابس الحيّ و ســــــــــــــيري أمــام 
 و ملتبس بـــــــالركّـــــــب بـــــــادرت خلفـــــــه،
ـــــــاحـــــــة، ـــــــه ارتـــــي ـــــنـــــي إلـــــي  و آخـــــر هـــــزتّ
 تحمّلـــــــت ســــــــــــــهمـــــــا أوّلا من فراقـــــــه،

 يــــــأخــــــذ نــــــاظريأقول لــــــه، و الــــــدّمع 
 أ ترضــــــى عن الدّنيا و مولاك ســــــاخط،
 و في ذلــك الوادي الــذي أنبــت الهوى
ة،  و مــــاء تشــــــــــــــيــــه الريّح كــــلّ عشــــــــــــــيــــّ
ـــــــه، ـــــــات  مــــــررت بــــــغــــــزلان عــــــلــــــى جــــــنــــــب
 و عـــــــاجلني يوم الرّفيقين في الهوى،
ـــــــك نشــــــــــــــوة، ـــــــا: بـقـلب ـــــــان  يـقـولان أحـي
 و كـم غـــــــادر الـبـيـن الـمـفرّق من فتى
ـــــــه زفــــرة،  و مــــنــــتــــزع مــــن بــــيــــن جــــنــــبــــي

 إلاّ فرقــــــة بعــــــد ألفــــــة، و مــــــا الحــــــبّ 
غل اســــــــتولى على كلّ مهجة،  هو الشــــــــّ

 
 
 

وق إلاّ ذؤابة  ســــــــــــــلوت الهوى و الشــــــــــــــّ
 

ـــــــك مـــن قـــلـــبـــي أعـــزّ مـــكـــــــان   و لا ل
 أراعــــي الــــهـــــوى فــــي أربــــع و مـــــغـــــــان
ـــــا و مثـــــاني  على الظعّن من جـــــدل لن
 ألـــــــــوّح بـــــــــالأردان، و هـــــــــو يـــــــــرانـــــــــي
 و من دونـه ذو صــــــــــــــفصــــــــــــــف و رعان
ا رآنــــــــي لا أخــــــــور رمــــــــانــــــــي  فــــــــلــــــــمــــــــّ

ئون، و قــــاني:بــــأبي  ض من مــــاء الشــــــــــــــّ
 و تمضـــــــــــــي طليقا و ابن عمّك عاني؟
 جـــــــــنـــــــــابـــــــــان مـــــــــن نـــــــــوّاره، أرجـــــــــان
بــيــغ يــمـــــــانــي  كــمـــــــا رقــم الــبــرد الصـــــــــــــــّ
ـــــــانــي ـــــــأطـلــقــن دمــعــي و اخـتــبــلــن جــن  ف
ـــــــدان ـــــــالـــفـــراق ي ة مـــــــا لـــي ب ـــــــّ  عشــــــــــــــــي
 و مـــــــا عــلــمـــــــا أنّ الــغــرام ســـــــــــــــقـــــــانــي
ــــخــــفــــقـــــــان ــــم ال ـــــــا دائ ــــب ــــل ح ق  يــــمســـــــــــــــــّ
ي دمـــوع الـــعـــيـــن فـــي الـــهـــمـــلان  تـــخـــلـــّ

ــــــــعــــــــ  د طــــــــول أمــــــــانو إلاّ حــــــــذار ب
ـــــــان ـــــــه بـــــــكـــــــلّ جـــــــن  و ألـــــــقـــــــى ذراعـــــــي
ـــــــدانــــي  تــــراجــــع قــــلــــبــــي مــــن نــــوى و ت
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(96) 

T. 2, p. 441 
 

 اســــــــــــــــــــــــــقني، فــــــــــــــــــــــــــاليوم نشــــــــــــــــــــــــــوان،
 كفلـــــــــــــــــــــــــــــــت بـــــــــــــــــــــــــــــــاللّهو وافيـــــــــــــــــــــــــــــــة
ـــــــــــــــريّح، فالتطمـــــــــــــــت  حـــــــــــــــاز وفـــــــــــــــد ال
 كــــــــــــــــــــــلّ فــــــــــــــــــــــرع مــــــــــــــــــــــال جانبــــــــــــــــــــــه،
 و كــــــــــــــــــــــــأنّ الغصــــــــــــــــــــــــن مكتســــــــــــــــــــــــيا،

 لّمــــــــــــــــــــــــــــــا قبّلــــــــــــــــــــــــــــــت زهرتهــــــــــــــــــــــــــــــا،ك
 و مقيــــــــــــــــــــــــــــــــل بــــــــــــــــــــــــــــــــين أخبيــــــــــــــــــــــــــــــــة
 فـــــــــــــــــــــــي أصـــــــــــــــــــــــيحاب مفارشـــــــــــــــــــــــهم،
 عســــــــــــكرت فيهــــــــــــا السّــــــــــــحاب كمــــــــــــا
 فارتشـــــــــــــــــــــــــــــفنا ريـــــــــــــــــــــــــــــق ســـــــــــــــــــــــــــــارية،
 فاســـــــــــــــــــــقني، فالوصـــــــــــــــــــــل يـــــــــــــــــــــألفني؛
 قهـــــــــــــــــــــوة مـــــــــــــــــــــا زال يقلـــــــــــــــــــــق مـــــــــــــــــــــن
 غيــــــــــــــــــــــــر ســـــــــــــــــــــــــمعي للمـــــــــــــــــــــــــلام، إذا
 ربّ بـــــــــــــــــــــــــــــــدر بـــــــــــــــــــــــــــــــتّ ألثمـــــــــــــــــــــــــــــــه

 

ـــــــــــــــــــــــــــــى صـــــــــــــــــــــــــــــاد و ريــّـــــــــــــــــــــــــــان   و الربّ
 لـــــــــــــــــــــــــــــك نايـــــــــــــــــــــــــــــات و عيـــــــــــــــــــــــــــــدان
 منــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــه أوراق و أغصــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــان
 فكــــــــــــــــــــــــــــأنّ الأصــــــــــــــــــــــــــــل ســــــــــــــــــــــــــــكران
 مــــــــــــــــــــن ريــــــــــــــــــــاض الطــّــــــــــــــــــلّ عريــــــــــــــــــــان
ــــــــــــــــــــــــــت أنّ القطــــــــــــــــــــــــــر غيــــــــــــــــــــــــــران  خل
 قلتــــــــــــــــــــه، و الحــــــــــــــــــــيّ قــــــــــــــــــــد بــــــــــــــــــــانوا
 ثـــــــــــــــــــــــــــــــــمّ، أنقـــــــــــــــــــــــــــــــــاء و كثبـــــــــــــــــــــــــــــــــان
ـــــــــــــــــــــــــــــــداء ركبـــــــــــــــــــــــــــــــان  حـــــــــــــــــــــــــــــــطّ بالبي
 حيــــــــــــــــــــــث كــــــــــــــــــــــلّ الأرض غــــــــــــــــــــــدران
 إنّ يــــــــــــــــــــــــــــــوم البــــــــــــــــــــــــــــــين قرحـــــــــــــــــــــــــــــــان
ــــــــــــــــــــــان  مجتناهــــــــــــــــــــــا المســــــــــــــــــــــك و الب
ــــــــــــــان  ضــــــــــــــجّ ســــــــــــــاجي الصّــــــــــــــوت مرن
 صــــــــــــــــــــــــاحيا، و البــــــــــــــــــــــــدر نشــــــــــــــــــــــــوان
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(97) 

T. 2, p. 456 
ــــــا  ــــــا، ســــــــــــــقيتمــــــا: نجــــــدجبلي أي  أبين

ه، ـــــــا، و أعلم أنـــــــّ ـــــــاديكمـــــــا شــــــــــــــوق  أن
ـــــــه، لام رواق ـــــــد مـــــــدّ الــــظــــّ  أقــــول، و ق
 نشــــــــــــــدتكما أن تضــــــــــــــمراني ســــــــــــــاعة،
ــــدّار، نفحــــة  و ألقى، على بعــــد من ال
 قفا صـــــــــــــاحبيّ اليوم أســـــــــــــأل ســـــــــــــاعة،

اعنين كعهـــــــده،هـــــــل الربّع بعـــــــد ال  ظـــــــّ
يح عرنين ناشـــــق،  و هل مسّ ذاك الشـــــّ

 ،ســــــــــــــويقــــــةيوم لقـــــد غــــــدر الأظعــــــان 
 و لا عجـــب، قلبي، كمـــا هنّ، غـــادر،
دود تعطّف؛  لــك اللــّه هــل بعــد الصـــــــــــــــّ
 و مــا غرضــــــــــــــي أنّي أســــــــــــــومــك خطّــة،
ـــــــة قـــــرط لأذنــــــي عـــــــذلــــــهـــــــا،  و عـــــــاذل
 أ عـــــــاذلتي، لو أنّ قلبـــــــك كـــــــان لي،

ـــــة يبرينمـــــاء ألا ليـــــت لي من   شــــــــــــــرب
أي لم تـــــدع  أداوي بهـــــا قلبـــــا على النـــــّ
 و لو لا الجوى لم أبغ إلاّ مــــــدامــــــة،

 

ـــــــا جـــبـــلان  ـــــــت الأظـــعـــــــان، ي  مـــتـــى زال
ـــــــان  و إن طـــــــال رجـع الـقـول، لا تـعي
 و ألــــقــــى عــــلــــى هـــــــام الــــربّــــى بــــجــــران
ـــــــان ــــــري ــــــتــــــي ت ار ال ـــــــّ ي أرى الــــــن  لــــــعــــــلــــــّ
ـــــــذمّ عــــلــــى عــــيــــنــــي مــــن الــــهــــمــــلان  ت
ـــــــان  و لا تــرجــعـــــــا ســــــــــــــمــعــي بــغــيــر بــي

ـــــــه عـــــلـــــيّ زمـــــــانـــــي و هـــــــل راجـــــع  فـــــي
 شــــــــــــــفتــــــان اللّوىمــــــاء بــــــو هـــــل ذاق 

ـــــــانــي ــن ــغـــــــادريــن ب ـــــــذكــر ال ـــــــدمــى ل  و ي
ـــــــه حــوانــي  عــلــى أنّ أضـــــــــــــــلاعــي عــلــي
 و هـــــــل بعـــــــد ريعـــــــان البعـــــــاد تـــــــداني
 كفــــــاني قليــــــل من رضـــــــــــــــــــاك كفــــــاني
ـــــــدان لــوّ ي ـــــــالســـــــــــــــّ  تــلــوم، و مـــــــا لــي ب
 ســــــــــــــلوت، و لكن غير قلبـــــك عـــــاني
ـــــــان ـــــب ـــــض ل ـــــي مـــــن غـــــري ـــــب ـــــقـــــل ـــــــذّ ل  أل

ـــــــه فـتـكـــــــات ال وق غـيــر حنـــــــانب  شــــــــــــــّ
ـــــــا، إبـــريـــقـــهـــــــا الـــودجـــــــان  بـــطـــعـــن الـــقـــن
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(98) 

T. 2, p. 467 
 ســــــقاها، و إن لــــــم يــــــرو قلبــــــي بيانهــــــا،
 ضـــــــمان علـــــــى قلبـــــــي الوفـــــــاء لأهلهـــــــا،
 عرضــــــن بمــــــا روّى الغليــــــل اعتراضـــــــها،
ـــــافع أن يمـــــلأ العـــــين حســـــنها  و هـــــل ن

 بعــــــد مــــــا ذي الأثــــــلبــــــأياّمــــــا  تــــــذكّرت
ــــــــــــــاح ترابهــــــــــــــا، ــــــــــــــب أنفــــــــــــــاس الريّ  يطيّ
 و لمّــــــــــــا عطفـــــــــــــت النــّـــــــــــاظرين بلفتـــــــــــــة
 ليــــــــــــالي تثنينـــــــــــــي عواطــــــــــــف صـــــــــــــبوتي
 و لا لـــــــــــــــــــذّة إلاّ الحـــــــــــــــــــديث كأنــّـــــــــــــــــه
 عفـــــــــاف كمـــــــــا شـــــــــاء الإلـــــــــه يســـــــــرنّي،
 أ ألآن لمّــــــــا اعــــــــتمّ بالشّــــــــيب مفرقــــــــي،
 و نجّــــــــذني صــــــــرف الزّمــــــــان و وقــّــــــرت

 تلان حميّتــــــــــي،تــــــــــروم العــــــــــدا أن تســــــــــ
 

 و هــــل تنطق العجمــــاء أقوى معــــانهــــا 
 و ثمّ ظبــــــاء لا يصــــــــــــــحّ ضــــــــــــــمــــــانهــــــا
 و لا قطع الــــــدّمع اللّجوج اعتنــــــانهــــــا
 إذا هي لم تحســــــــــــــن إلينــا حســـــــــــــــانهــا
بـــا و أوانهـــا ى أواني في الصــــــــــــــّ  تقضــــــــــــــّ
 و يخضـــــــــــــــــلّ من دمع الغمــــائم بــــانهــــا
 إلى الــــدّار خلّى عبرة العين شـــــــــــــــــانهــــا
ـــــــهـــــــا ـــــــدان ى ل ـــــــّ ـــــــن ـــــــث ات ت ـــــــّ ـــــــدوي ـــــــى ب  إل

ـــــــداء واه جــــمـــــــانــــهـــــــالآل عــــلــــ  ى جــــي
 ء منــــه بكرهــــا و عوانهــــاو إن ســــــــــــــي

 و جلّى الــــــدّجى عن لمّتي لمعــــــانهــــــا
 على الحلم نفســــــــي و انقضــــــــى نزوانها
ــــهـــــــا ــــيّ حــــران ــــهــــم أعـــــــدى عــــل ــــل  و قــــب
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ـــــين للـــــدّمن،دع مـــــن دموعـــــك بعـــــ  د الب
 مؤلفّـــــــــــة خبـــــــــــتهـــــــــــل وقفـــــــــــة بلـــــــــــوى 

 عجنــــــا علــــــى الركّــــــب أنضــــــاء محزّمــــــة،
 موســـــــــــومة بـــــــــــالهوى يـــــــــــدرى برؤيتهـــــــــــا
 ثـــــمّ انثنينـــــا علـــــى يـــــأس، و قـــــد وجلـــــت
 تــــــــــــــــروم ردّ نفــــــــــــــــوس بعــــــــــــــــد طيرتهــــــــــــــــا

 ضـــــــمنت عـــــــالجتعريســـــــة بـــــــين رملـــــــي 
ــــــا ــــــا ســــــجودا علــــــى الأكــــــوار يحملن  بتن
 أهفــــــو إلـــــــى الــــــريّح إن هبــّـــــت يمانيـــــــة،

 ذكــــــــــــره، و أبــــــــــــى أبــــــــــــى ضــــــــــــميري إلاّ 
 شـــــوق ألـــــمّ، و مـــــا شـــــوقي إلـــــى أحـــــد،
ـــــي، ـــــإنّ الهجـــــر أحرجن ـــــي، ف  إن زاغ قلب
 و كــــــــم رمتنــــــــي مــــــــن الأقــــــــدار منبضــــــــة
 مــــــــا كنــــــــت أعلــــــــم، و الأيــّــــــام عالمــــــــة،

 

عـــــن  ـــــــدارهـــــم، و الـــــيـــــوم لـــــلـــــظـــــّ  غـــــــدا ل
 بين الخليطين من شـــــــــــــــــام و من يمن
وق من بــــاد و مكتمن  أثقــــالهــــا الشــــــــــــــّ
 أنّ المطايا مطايا مضــــــــــــــمري شــــــــــــــجن

 بــــمــــجـــــــاري دمــــعــــهـــــــا الــــهــــتــــن نــــواظــــر
 عـــلـــى قـــوادم مـــن وجـــــــد و مـــن حـــزن
من  بــــلّ الغليــــل لقلــــب الموجع الضــــــــــــــّ
ـــــــد لـطـمن الأرض بـــــــالثّفن  لـواغـــــــب ق
 تــحـــــــدو زعـــــــازعــهـــــــا عــيــرا مــن الــمــزن
 تـــــــعـــــــرّض الـــــــبـــــــرق إلاّ أن يـــــــؤرقّـــــــنـــــــي
 ســــــــــــــوى الــذي نــام عن ليلي و أيقظني
 و إن صــــــــــــــبرت، فــإنّ اليــأس صــــــــــــــبّرني
 لم تثن بـــاعي، و لم يحرج لهـــا عطني

ـــــــالــي تــقـــــــاعــيــنــي لــتــنــهشـــــــــــــــنــي أنّ  ي  الــلــّ
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 الحمىجانب من  دعابالوحاف السّود

 

ب صــــــــــــــحبي من بكائي و أنكروا  تعجـّ
 فقلــت: نعم، لم تســــــــــــــمع الأذن دعوة،
 و يـــــــا أيهّـــــــا الركّـــــــب اليمـــــــانون خبّروا
 عـــــــدوه لـقـــــــائي، أو عـــــــدوني لقـــــــاءه،
دى  و مـــا حـــائمـــات يلتقين من الصـــــــــــــــّ
 يزيـــــد لهـــــا بـــــالخمس بين ضــــــــــــــلوعهـــــا
 إذا قيــــل: هــــذا المــــاء، لم يملكوا لهــــا
 بــــــأظمى إلى الأحبــــــاب منّي، و فيهم
 فيــــــا صـــــــــــــــــــاحبي رحلي، أقلاّ، فــــــإننّي
 و يا مزجي النّضــــــــــــــو الطلّيح عشــــــــــــــيّة،
 و هــــل أنــــا غــــاد أنشـــــــــــــــــد النّبلــــة التي

ـــــــّ فـلــم يـبــق مـن   ،مـنــىإلــى  جــمـعام أي
ـــــــالــــعــــراق طــــمـــــــاعـــــــة، ل دائــــي ب ـــــــّ  يــــعــــل

 

ـــــــت حـــيـــن دعـــــــانـــي  ي  نـــزيـــع هـــوى، لـــبـــّ
ـــــــان  جـــوابـــي لـــمـــــــا لـــم تســـــــــــــــمـــع الأذن
 بـلـى! إنّ قـلبي ســـــــــــــــــــــامع و جنـــــــاني

ـــــــأعـلـى طـلـيـقـــــــا   أنّي عـــــــاني الـخـيفب
ــــــي ــــــر مـــــــدان ـــــــت غــــــي ــــــي مـــــــا دان ــــــّ  ألا رب
 إلى المــــــاء قــــــد موطلن بــــــالرّشــــــــــــــفــــــان

م ريـح الشــــــــــــــّ   يــح و الـعــلــجـــــــانتـنســــــــــــــّ
ـــــــان ـــــــأقـــــــران و لا بـــــــمـــــــث  مـــــــعـــــــاجـــــــا، ب
ـــــــدّيــــــون لــــــوانــــــي  غــــــريــــــم، إذا رمـــــــت ال
ـــــــان ـــــــت بــــــلــــــيــــــلــــــى غــــــيــــــر مـــــــا تــــــري  رأي

 تــــــرانــــــي الــــــمـــــــأزمــــــيــــــنبــــــبــــــطــــــن تــــــراك 
 بــهـــــــا عــرضـــــــــــــــــــــا ذاك الــغــزال رمـــــــانــي

ــتــّجــمــيــر، غــيــر أمـــــــانــي  إلــى مــوقــف ال
 و كيف شــــــــــــــفــائي، و الطبّيــب يمــاني!
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... 

نـــــي ـــــــإنـــــّ ـــــــار، ف ـــــــدّي ـــــــال ـــــــانـــــي ب ي  ألا غـــــنـــــّ
قـــــــابــيـــن و  ة الأنــعـــمــيـــنو  الــنـــّ ـــــــّ  مــحـــل
 ، ما جرتنعمانســـــــــــــقيا ليا  ،نعمانو 

 ،هـــاجمعو  المـــأزمينعنـــد و للقلـــب، 
ـــــــو   ، إذا غـــــــداأطوار الجمـــــــارظـبي ب

مس  و غيداء لم تصــــــحب ســــــوى الشــــــّ

 و خلـّـة فرســــــــــــــان عيون ظبــائهــا أختهــا،
 هي الـــــدّار لا دار بـــــأكنــــــاف بــــــابــــــل،

... 

 
 

 
 

  
 

 مــــــــــا أقــــــــــام ثــــــــــراهــــــــــا ازرودأحــــــــــبّ 
ـــــــاهـــــــا ـــــــاعــهـــــــا و رب ـــــــب لــقــلــبــي ق  حــبــي
 عليـــــه النّعـــــامى بعـــــدنـــــا و صــــــــــــــبـــــاهـــــا

 و منــــــاهــــــا هــــــاخيفمقضــــــــــــــى ديون و 

ـــــــدا مــــــقــــــروحـــــــة و رمـــــــاهـــــــا  رمــــــى كــــــب
 و لا جـــــــاورت إلاّ الـــــغـــــزال أخـــــــاهـــــــا
ـــــــاهـــــــا  أمـــضّ جـــراحـــــــا مـــن طـــعـــــــان قـــن
ازلـين حمـــــــاهـــــــا ـــــــّ  جـــــــديـر بضــــــــــــــيـم الـن
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(102) 

T. 2, p. 491 
ـــــــــــــــــتّ   مـــــــــــــــــا بيننـــــــــــــــــا، الرّمـــــــــــــــــل، و تلفّ

 فقلــــــــــــــت علــــــــــــــى طربــــــــــــــات الهــــــــــــــوى:
 فمـــــــــــــا لقـــــــــــــي الحـــــــــــــبّ إلاّ الجـــــــــــــوى،
ــــــــــــــــــرى أرضــــــــــــــــــه،  بــــــــــــــــــذكري أشــــــــــــــــــمّ ث
 عســــــــى مــــــــن رمــــــــى بالمحــــــــبّ الغــــــــري
 و تــــــــــــــــــــــدنو الــــــــــــــــــــــدّيار بســـــــــــــــــــــــكّانها،
 أ صـــــــــــاح تـــــــــــرى البـــــــــــرق فـــــــــــي لمعـــــــــــه،

 ،رامـــــــــــــــــةعلـــــــــــــــــى و قـــــــــــــــــالوا: ســـــــــــــــــناه 
ـــــــــــــأرق مـــــــــــــن   ذكـــــــــــــرهم،دع القلـــــــــــــب ي

 فــــــــــــــــــلا حــــــــــــــــــطّ إلاّ بهــــــــــــــــــم رحلــــــــــــــــــه،
 

 أو ربـــــــــــــــــــــــاه ذي بقـــــــــــــــــــــــرأعـــــــــــــــــــــــلام و  
 عســــــــــــى الطـّـــــــــــرف يــــــــــــبلغهم أو كــــــــــــراه
 و لا بلــــــــــــــــــــــغ الطــّــــــــــــــــــــرف إلاّ قــــــــــــــــــــــذاه
 علـــــــــــــــــــــــــى نأيـــــــــــــــــــــــــه، و بقلبـــــــــــــــــــــــــي أراه
 ر مرمــــــــــــــــى بعيــــــــــــــــدا يقضّــــــــــــــــي نــــــــــــــــواه
 تمنــّـــــــــــي امـــــــــــــرئ مـــــــــــــا عـــــــــــــراكم عـــــــــــــراه
 تخلــّـــــــــــــــــــج أيـــــــــــــــــــــم يلـــــــــــــــــــــوّي مطـــــــــــــــــــــاه

ـــــــــــــا مـــــــــــــن ســـــــــــــناه ـــــــــــــا بعـــــــــــــد موقفن  و ي
 هم مـــــــــــا كفـــــــــــاهفقـــــــــــد ذاق مـــــــــــن بيـــــــــــن

 و لا جـــــــــــــــــــــاد إلاّ علـــــــــــــــــــــيهم حيـــــــــــــــــــــاه
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(103) 

T. 2, p. 491 
ــــــــــك مــــــــــا  ــــــــــىأقــــــــــام أحبّ  ،جمــــــــــعو  من

ــــــع الحجــــــيج  ــــــى و مــــــا رف  ،المصــــــلّىإل
ـــــــوامنـــــــى خيـــــــفنحـــــــروا بو مـــــــا   ، و كبّ

 كانـــــــــــــت  خيفبـــــــــــــالنظرتـــــــــــــك نظـــــــــــــرة 
 و لــــــــــم يــــــــــك غيــــــــــر موقفنــــــــــا فطــــــــــارت
 فواهـــــــــــــا كيـــــــــــــف تجمعنـــــــــــــا اللّيـــــــــــــالي؛

ــــــــــــــــــالوقوف  ــــــــــــــــــى فأقســــــــــــــــــم ب  ،ألالعل
 بانييهــــــــــــــــــــــا، و أركــــــــــــــــــــــان العتيــــــــــــــــــــــقو 

ـــــــــإن لـــــــــم ـــــــــنّفس خالصـــــــــة، ف ـــــــــت ال  لأن
 خشـــــــــــــف أمّ  مكّــــــــــــةبــــــــــــبطن نظــــــــــــرت 

ـــــــــــك فيهـــــــــــا، ـــــــــــي ملامـــــــــــح من  و أعجبن
ــــــــــــــــــي رجــــــــــــــــــل حــــــــــــــــــرام،  فلــــــــــــــــــو لا أننّ

 

ةبو مــــــا أرســــــــــــــى    اهــــــاأخشــــــــــــــبــــــ مكــــــّ
 يــــــجــــــرّون الــــــمــــــطــــــيّ عــــــلــــــى وجـــــــاهـــــــا
ـــــــان مشـــــــــــــــــــــعـــــــرة ذراهـــــــا  عـــــــلـــــــى الأذق
ـــــــذاهـــــــا ـــــــل ق ي ب ـــــن مـــــنـــــّ ـــــعـــــي  جـــــلاء ال
ا نــــــــواهــــــــا  بــــــــكــــــــلّ قــــــــبــــــــيــــــــلــــــــة مــــــــنــــــــّ
ــــــــا، و آهــــــــا ــــــــن ــــــــفــــــــرّق  و آهــــــــا مــــــــن ت

 ، و من رمـــاهـــاالجمـــارشــــــــــــــهـــد و من 
 و من ســــــــــــــقــــــاهــــــا المقــــــامو  زمزمو 

ـــــــاهـــــــا ـــــــت إذا مـــــن ـــــــأن ـــــيـــــهـــــــا، ف ـــــكـــــون  ت
ـــــــاشـــــــــــــــــــــدة طـــلاهـــــــا م، و هـــي ن  تـــبـــغـــّ
ـــــــة أم تــــراهـــــــا؟ ـــــــت أخـــــــا الــــقــــريــــن  فــــقــــل
ـــــاهـــــا  ضــــــــــــــممـــــت قرونهـــــا و لثمـــــت ف
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(104) 

T. 2, p. 494 
ــــــــــــــــــــــاء عــــــــــــــــــــــاد الهــــــــــــــــــــــوى   مـــــــــــــــــــــــــبظب

 تبـــــــــــــــــــا منـــــــــــــــــــىعليـــــــــــــــــــك و خبــــــــــــــــــت 
ـــــــــــــــــــــى طـــــــــــــــــــــرب بهـــــــــــــــــــــا، ـــــــــــــــــــــا عل  طرب

ـــــــــــــــــــــىعلـــــــــــــــــــــى إنــّـــــــــــــــــــي علقـــــــــــــــــــــت   من
 راحــــــــــــــــــــت مـــــــــــــــــــــع الغـــــــــــــــــــــزلان قـــــــــــــــــــــد
 تبغـــــــــــــــــــــــــي الثــّـــــــــــــــــــــــواب، فمهجتـــــــــــــــــــــــــي
ـــــــــــــــــــــك الظبّـــــــــــــــــــــا  تزهـــــــــــــــــــــو علـــــــــــــــــــــى تل
 وقـــــــــــــــــف الهـــــــــــــــــوى بـــــــــــــــــي عنـــــــــــــــــدها،
 بــــــــــــــــــــــــــــــــــردت علــــــــــــــــــــــــــــــــــيّ كأنمّــــــــــــــــــــــــــــــــــا
 شـــــــــــــــــــــــــــــمس أقبــّـــــــــــــــــــــــــــل جيـــــــــــــــــــــــــــــدها،
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا، ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا ظامئ  و أذود قلب

 لــــــــــــــــــو اســــــــــــــــــتطاع لقــــــــــــــــــد جــــــــــــــــــرىو 
 يـــــــــــــــــــــــــا يـــــــــــــــــــــــــوم مفتـــــــــــــــــــــــــرق الرّفـــــــــــــــــــــــــا
 قالــــــــــــــــــــــــــت: ســــــــــــــــــــــــــيطرقك الخيــــــــــــــــــــــــــا
 فعــــــــــــــــــــــــــــدي بطيفــــــــــــــــــــــــــــك مقلــــــــــــــــــــــــــــة،
 إنــّــــــــــــــــــي شــــــــــــــــــــربت مــــــــــــــــــــن الهــــــــــــــــــــوى
ــــــــــــــــــــــــم ــــــــــــــــــــــــا ســــــــــــــــــــــــرحة بالقــــــــــــــــــــــــاع ل  ي
 ممنوعــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــة، لا ظلّهـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــا
 أ كــــــــــــــــــــــــــــــذا تــــــــــــــــــــــــــــــذوب علــــــــــــــــــــــــــــــيكم

 

ــــــــــــــــــــكّة   كمـــــــــــــــــــا بـــــــــــــــــــداها  للقلـــــــــــــــــــوب ـ
ــــــــــــــــــــح الغــــــــــــــــــــرام و مــــــــــــــــــــا   زهاهــــــــــــــــــــاري

 يــــــــــــــا ديــــــــــــــن قلبــــــــــــــك مــــــــــــــن جواهــــــــــــــا
 لميـــــــــــــــــــــــــــــــاء يقتلنـــــــــــــــــــــــــــــــي لماهـــــــــــــــــــــــــــــــا
 لعبـــــــــــــــــــت بقلبـــــــــــــــــــي، مـــــــــــــــــــا كفاهـــــــــــــــــــا
 هــــــــــــــــــذي القريحــــــــــــــــــة مــــــــــــــــــن رماهــــــــــــــــــا
ـــــــــــــــــت شـــــــــــــــــعري مـــــــــــــــــن أباهـــــــــــــــــا  ء فلي
 و ســـــــــــــــــــــــــرت بقلبـــــــــــــــــــــــــي مقلتاهــــــــــــــــــــــــــا
 طـــــــــــــــــــــــــــلّ الغمامـــــــــــــــــــــــــــة عارضـــــــــــــــــــــــــــاها
ــــــــــــــــــوى، و أجــــــــــــــــــلّ فاهــــــــــــــــــا  يــــــــــــــــــوم النّ
 لــــــــــــــــــو قيــــــــــــــــــل: وردك مــــــــــــــــــا عــــــــــــــــــداها
 مجـــــــــــــرى الوشـــــــــــــاح علـــــــــــــى حشـــــــــــــاها
ـــــــــــــــــــــــــرى تعـــــــــــــــــــــــــود لملتقاهـــــــــــــــــــــــــا؟  ق ت

 علـــــــــــــــــى نواهــــــــــــــــــا العقيــــــــــــــــــقمـــــــــــــــــن ل 
 إن غبــــــــــــــــت تطمــــــــــــــــع فــــــــــــــــي كراهــــــــــــــــا
 حمــــــــــــــــــــــــــراء صـــــــــــــــــــــــــــرّف ســـــــــــــــــــــــــــاقياها
ــــــــــــــــــــــر دمــــــــــــــــــــــي ثراهــــــــــــــــــــــا  يبلــــــــــــــــــــــل بغي
 يــــــــــــــــــــــــــدنو إلــــــــــــــــــــــــــيّ، و لا جناهــــــــــــــــــــــــــا
 نفســــــــــــــــي، و مــــــــــــــــا بلغــــــــــــــــت مناهــــــــــــــــا
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 جســــــــــــــــــــــــــــد يقلــّــــــــــــــــــــــــــب للضّــــــــــــــــــــــــــــنى،
 أمســــــــــــــــــــــــــــــــي لهــــــــــــــــــــــــــــــــا متفقّــــــــــــــــــــــــــــــــدا،
 واهــــــــــــــــــــــــــــا، و لــــــــــــــــــــــــــــو لا أن يلــــــــــــــــــــــــــــو

 

ــــــــــــــــــــــــــــــداها ــّــــــــــــــــــــــــــــي ف ــــــــــــــــــــــــــــــو أن  و أودّ ل
 فـــــــــــــــــــــــي العائـــــــــــــــــــــــدين، و لا أراهـــــــــــــــــــــــا
 م اللاّئمـــــــــــــــــــــــون، لقلــــــــــــــــــــــــت: آهــــــــــــــــــــــــا
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(105) 

 

T. 2, p. 497 
كـــــم  أقـــــول لـــــركـــــــب رائـــــحـــــيـــــن: لـــــعـــــلـــــّ

 ،الحمىبهـــــا خـــــذوا نظرة منّي فلاقوا 
ـــــــات  ــــي ــــى أب ــــرامـــــــةحــــيّ و مــــرّوا عــــل  ب

مـــــــا ــــّ ــــعــــراق فــــرب ـــــــال  عـــــــدمـــــــت دوائــــي ب
 :ىمنمن  الخيفعلى و قولوا لجيران 

عب بعدي و  ومن حلّ   راشـقتذاك الشـّ
ــــــذي كنــــــت واردا  و من ورد المــــــاء ال

 هقةشـــــــــ الخيفعلى فوا لهفتي كم لي 
 لنّقااعلى  حيّ لصــفا العيش من بعدي 

ـــــــا  انفــي ـــــــّ ــريّ ـــــــل ال  إن تــعــر مــنــهــم، جــب
 و يــــــا قرب مــــــا أنكرتم العهــــــد بيننــــــا،

ـــــــا  ـــــــةأ أنــكــرتــم تســــــــــــــلــيــمــن  ،الــنـّـقـــــــا لــيــل
ة جــــــاراني بعينيــــــه شــــــــــــــــــــادن  عشــــــــــــــيــــــّ
 رمى مقتلي من بين ســــــــــــــجفي عبيطــه،
ـــــــا لــيــتــنــي لــم أعـــــــل نشــــــــــــــزا إلــيــكــم  فــي

 ،منىجمرتـــا مـــا  و جمعأدر مـــا و لم 
ـــا ويح قلبي كيف زايـــدت   نىمفي و ي

ـــــــت عــنــكــم لــي أمـــــــامــي نــظــرة، ل  تــرحــّ

 االعقيق اليمـــــــانيـــــــبعـــــــدي تحلّون من  
 االمطــــاليــــو  كثبــــان اللّوىا و  نجــــدو 

ـــــــا ـــــــديـــغ يــبـــتــغـــي الــيـــوم راقـــي  فــقـــولــوا: ل
ـــــــا مـــــــداويـــــــا نجـــــــدبوجـــــــدتم   لي طبيب

ـــــــا ـــــــدلـــتـــم بـــجـــواري  تـــراكـــم مـــن اســــــــــــــــتـــب
ـــــــا ـــــــاء الـــجـــوازي ب ـــــــك الـــظـــّ  لـــواحـــظـــــــه تـــل
 بــــه و رعى الرّوض الــــذي كنــــت راعيــــا
ـــــــا ـــــــذوب عــلــيــهـــــــا قــطــعـــــــة مــن فــؤادي  ت
 حلفـــت لهم لا أقرب المـــاء صــــــــــــــــافيـــا

 كســــــــــــــوك الــدّموع الجواريــافــإنّي ســـــــــــــــأ
 نســــــــــيتم و ما اســـــــــــتودعتم الودّ ناســـــــــــيا

ـــــــا  ـــــــا الــجــمـــــــارنــرمــي و مــوقــفــن ــي ـــــــال ــي  ل
 حـــديــــث النّوى حتّى رمى بي المراميــــا
وء راميــــا ك الســــــــــــــّ  فيـــا راميــــا لا مســــــــــــــــّ
 حرامــــــا و لم أهبط من الأرض واديــــــا
ا يمـــــــانيـــــــا ـــــــّ  و لم ألق في اللاّقين حي

ــــــانبــــــ ــــــا لا يشــــــــــــــرين ذي الب  إلاّ غوالي
 و عشــــــــــــــر و عشــــــــــــــر نحوكم لي ورائيــا
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 و من حــذر لا أســــــــــــــأل الركّــب عنكم،
 مــــــا مغزل أدمــــــاء تزجي بروضــــــــــــــــــــةو 

 لهـــــا بغمـــــات خلفـــــه تزعج الحشــــــــــــــى
ـــــــالـــبـــغـــــــام، فـــتـــنـــثـــنـــي،  يـــحـــور إلـــيـــهـــــــا ب
 بـــــــأروع من ظميـــــــاء قلبـــــــا و مهجـــــــة،
ـــــــا مـــــــا بين شــــــــــــــكوى و عبرة،  تودّعن
   فلم أر يوم النّفر أكثر ضــــــــــــــــــــاحكــــــا؛

 فلا بــــــدّ أن يلقى بشــــــــــــــيرا و نــــــاعيــــــا
رب وانيا  طلا قـاصــــــــــــــرا عن غاية الســــــــــــــّ
 كـجـسّ الـعـــــــذارى يـخـتـبـرن الملاهيـــــــا

 يخشـــــــى الأعادياالتفت المطلوب كما
ـــــــا فـــرّق داعـــي ـــّ ـــت ـــل ـــــــا ل  غـــــــداة ســــــــــــــــمـــعـــن
 و قـــد أصــــــــــــــبح الركّـــب العراقيّ غـــاديـــا
ـــــــا ـــــــاكـــي فـــر أكـــثـــر ب  و لـــم أر يـــوم الـــنـــّ
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Les ḥiğāziyyāt de Šarīf al-Raḍī :  

étude d’un genre poétique novateur au Xe siècle 

Résumé 

 Šarīf al-Raḍī, auteur incontournable pour qui souhaite étudier la poésie arabe à 

travers son histoire, peut difficilement être catalogué. En effet, bien qu’il ait profité des 

courant littéraire qui l’ont précédé, ce poète précoce, critique littéraire, juriste, linguiste 

et émir du hadj a petit à petit développé son propre genre poétique à travers les ḥiğāziyyāt, 

composant ainsi des poésies d’amour autour des lieux saints du pèlerinage. Cette étude 

visera donc dans un premier temps à comprendre ce qui fait l’originalité de ce genre en 

son temps pour enfin tenter de saisir la portée de l’influence des ḥiğāziyyāt sur la poésie 

arabe des siècles qui ont succédé à notre poète. 

Mots-clés : femme, ġazal, hadj, Ḥiğāz, ḥiğāziyyāt, Irak, lieux saints, la Mecque, Médine, 

mysticisme, poésie d’amour, Šarīf al-Raḍī. 

Šarīf al-Raḍī’s ḥiğāziyyāt:  

study of a pioneer poetic genre in the 10th century 

Summary 

Šarīf al-Raḍī, major writer whose work has to be studied by anyone interested in Arabic 

poetry throughout time, can hardly be classified. While he took advantage from past 

literary movements, this poet, who started writing at an early age and became a literary 

critic as well as a linguist, a jurist and the emir of hajj, gradually developed a new poetical 

genre through his ḥiğāziyyāt. He thus composed love poems that revolve around the 

sacred places of pilgrimage. This study aims at understanding what made this genre 

unique in its time before trying to grasp the scope of the ḥiğāziyyāt’s influence on Arabic 

poetry in the following centuries. 

Key words: ġazal, hajj, Ḥiğāz, ḥiğāziyyāt, Iraq, love poetry, Mecca, Medina, mysticism, 

sacred places, Šarīf al-Raḍī, women. 
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