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Résumé

Mantiq-ut-Tayr de ‘Attar, d’une structure littéraire sublime, riche
en paraboles, métaphores, et allégories, dépeint avec pertinence I’état
d'ame de celui qui est a la quéte de la Transcendance. La profondeur
du sens, I’étendue des significations, et le symbolisme des images
rendent cette ceuvre difficile a la traduction. Leili Anvar a pourtant
donné de cette ceuvre une traduction francaise rythmée dont
I’efficacité significative des équivalents choisis est a discuter : ces
équivalents réferent parfois aux symboles qui sont par nature
polysémiques, et selon Ricceur, leur transmission implique
I’herméneutique et la compréhension de soi et de son état d’étre au
monde. Suivant Ricceur, la traduction des symboles, surtout du
domaine mystique, en raison de I’absence d’équivalent adéquat pour
eux, aboutit obligatoirement a une sorte de traduction qui est plutot
décalque en décalage de I’original. Nous verrons que I’emprunt a une
réflexion herméneutique ricceurienne s’avere nécessaire pour
transmettre la polysémie des termes mystiques et rendre adéquats les
équivalents choisis par Anvar.

Les mots-clés: Ricceur, Mantig-ut-Tayr, Anvar, mystique,
symboles, emprunt.
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Introduction?

La doctrine mystique du poéte persan Attar (1174-1248) invite I’lhomme
a se détacher du monde pour mieux approcher le Divin. Attar suit en ceci la
voie extatique de I’amour et de I’abandon du soi. Dans son Manteq at-Teyr
(Le Cantique des oiseaux), il parvient & montrer I’invisible et & partager son
expérience spirituelle par la magie de I’évocation poétique, la beauté de sa
langue, sa musicalité et sa force d’expression.Le texte narre la longue quéte
de milliers d'oiseaux qui, guidés par la huppe, vont traverser les sept vallées :
Désir, Amour, Connaissance, Plénitude, Unicité, Perplexité, Dénuement et
Anéantissement. Pour rencontrer le Simorgh, I’Etre Supréme, chaque oiseau
doit se libérer de toutes ses attaches terrestres et s'oublier lui-méme. Mais le
doute et la peur apparaissent au cours de leur long voyage. Finalement la
huppe parvient peu a peu a purifier les cceurs jusqu'a leur permettre de voler
aupreés de I’Etre Supréme.

Malgré les difficultés concernant I’intraduisibilité des métaphores
mystiques de ce recueil, plusieurs adaptations et recréations ont été réalisées,
dont celle de Leili Anvar, en 2012, sous le titre de Le Cantique des oiseaux
(illustré et commenté par Michael Barry). C’est que la transmission de la
vision mystique de cette ceuvre s’avére indispensable pour ceux qui
cherchent la vraie voie de la connaissance de Dieu. Et le choix des bons
équivalents pour ses termes mystiques, dont les niveaux de sens sont nobles
et élevés, devient problématique.

Une ceuvre mystique s’appuie sur des connotations culturelles et
spirituelles dans la langue de départ, dont la compréhension dépend aussi de
la perméabilité de la culture d’arrivée aux éléments étrangers. Il faut aussi
transmettre clairement le message que recéle une ceuvre métaphorique, et
montrer aux lecteurs de la langue cible I’ensemble de ses significations et
sens cachés.

1 Nous remarquons que cette recherche est particulierement centrée sur la traduction
de Mme Leili Anvar, bien qu’il existe d’autres traductions francaises de Mantiq-ut-
Tayr, celle de Garcin de Tassy, de Henri Gougaud et de Manijeh Nouri par exemple,
lesquelles ont déja été abordées dans quelques mémoires de master dirigés par nous.
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1- Objectif de la recherche

En empruntant I’herméneutique de Ricceur, nous nous proposons de
réviser les choix d’équivalents faits par Anvar, pour les termes mystiques de
Mantiq-ut-Tayr. Nous nous efforcerons d’interpréter le c6té symbolique de
ces termes, sachant que pour Ricceur, le symbole est obligatoirement
polyvalent, et que sa transmission implique I’herméneutique. (1965 : 29)

Nous nous proposons également de savoir comment les termes mystiques
de Mantig-ut-Tayr, d’un haut niveau de polysémie, liés au « monde
imaginal », peuvent étre traduisibles : il s’agira de savoir si les choix de la
traductrice sont bien appropriés aux contextes littéraire et mystique. Etant
donné que la polysémie fait naitre I’intraduisible, avec Ricceur nous
préconisons de recourir a de nouvelles lectures et a la reprise d’emplois
antérieurs des mots.

2-Etat des connaissances

Dans le domaine de la traduction des textes mystiques, beaucoup de
recherches ont été effectuées, parmi lesquelles nous soulignons I’« Etude des
problémes de la traduction des textes mystiques (le cas de Abhar-ol-
Asheghin) », de Letafati et Akbari, qui, en énumérant les différentes variétés
de texte mystique, ont tenté de dégager les lacunes et obstacles de la
traduction de ces textes. Elles ont également insisté sur la complexité du
style de I’auteur de ‘Abhar-ol-Asheghin, qui a transmis ses idées mystiques
par le biais des phrases aux structures compliquées et énigmatiques.
(2016 :67)

Dans son article «Vers une herméneutique de la traduction » Kearney a
bien essayé de montrer comment Ricceur offre une herméneutique a la fois
« de » la traduction et « sur » la traduction et considére la traduction en tant
que paradigme linguistique et ontologique de I’existence. (2008 : 158)

L article « L’approche de Ta’wil pour traduire le sacré : une conscience
de I’actualisation du sens » explique la réflexion de Henry Corbin & propos
de I’approche de I’herméneutique, qui, comme Ta’wil, correspond & un degré
de la manifestation de I’existence: la présence pure qui répond a une
compréhension parfaite de la réalité. (Ahmadi, 2017 :1)

Aurélien Talbot dans « La question de l'interprétation en traduction : le
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traducteur comme copiste» (Thése de doctorat, 2014) affirme que «la
traduction est liée a l'interprétation, ce dont témoignent des formules telles
que ‘comprendre c'est traduire’ ou ‘interpréter pour traduire’. Cette these se
donne pour objectif de parcourir les principales articulations du nceud entre
interprétation et traduction et d'évaluer les chances de le desserrer [...] Pour
approfondir l'enquéte et tenter de délimiter la portée du modele
herméneutique du sens en traduction, les travaux notamment de Ricceur ou
Barthes jusqu'a ceux, plus récents, d’Agamben et Huyghe sont convoqués »
(Talbot, 2014).

Citons également Paul Ricceur et la problématique de la méthode dans
I’herméneutique, de Darwish (2012), dans lequel I’auteur a analysé le
déplacement de I’herméneutique ricceurienne, passant de la théorie du texte a
la théorie de I’action et a celle de la traduction. Par cette analyse, il vise
premierement a mettre en relief la dialectique que Ricceur s’efforce d’établir,
aussi bien dans la théorie de I’action que dans la théorie de I’histoire, entre
comprendre et expliquer, entre herméneutique et sciences humaines. Selon
I’auteur du livre, cette herméneutique est fondée sur son paradigme du texte
et celui de la traduction.

Dans leur article « La traduction frangaise du Elahi-ndme d’Attar par
Fuad Rouhani au regard des critéres bermaniens» Alavi et Hosseini Hejazi se
proposent de voir si cette traduction remplit son réle de “vecteur culturel” et
de point d’échange “entre I’autre et soi”, considérant que le traducteur est un
érudit iranien, qui traduit de sa propre langue vers une langue secondaire.
Les auteurs de I’article veulent également montrer le degré de réussite dans
cette transposition du contenu didactique de I’ceuvre source. Cette traduction
est étudiée dans une perspective bermanienne au regard de la traductologie
moderne. (2019 : 51)

Il faut aussi mentionner I’article intitulé « Inspiration hallajienne dans Le
Fou d’Elsa de Louis Aragon» dans lequel Balighi essaie d’étudier les
ressemblances de Louis Aragon avec Halladj, un mystique arabe d’origine
persane.,. Elle cherche a comprendre comment le personnage fictif du Fou
aragonien incarne son modéle mystique. (2013: 41)

Quant a nous, par le biais de I’herméneutique ricceurienne, nous
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cherchons a faire apprécier au locuteur francais la polysémie de certains
symboles mystiques chez ‘Attar, ce qui n’a pas été repris par les autres
chercheurs.

3- Ricceur et la transmission du symbole

Dans un sens littéraire, dit William Harmon, « un symbole combine une
qualité littérale et sensuelle avec un aspect abstrait ou suggestif »* (A
Handbook to Literature, 2006 : 12). La conception du symbole comme
supra-conceptuel permet d'envisager son interprétation. On voyait déja
apparaitre chez Bergson la nécessité d'un dépassement du symbole, mais elle
s'opérait au profit de I'intuition, d'une appréhension directe et immédiate, du
réel. Ce probléme du dépassement du concept se retrouve chez Paul Ricceur,
mais avec une insistance particuliére sur la nécessité de recourir au symbole
pour pallier l'insuffisance de la raison face au probléme du mal. On le
retrouve aussi dans la phénoménologie de I'expérience religieuse et mystique
proposée par Henry Corbin dans ses études sur I'islam iranien. (Vieillard-
Baron, 1996 :415).

Pour Ricceur, le symbole fait obligatoirement partie de la langue, et sa
transmission implique I’herméneutique. Il définit le symbole « comme toute
structure de signification dans laquelle un sens direct, primaire, littéral
désigne, en plus, un autre sens qui est indirect, secondaire et figuratif et qui
ne peut étre appréhendé que par le premier. » (1967 :14).

Henry Corbin a son tour, dans son ouvrage sur Avicenne et le récit
visionnaire, précise que : « le symbole n'est pas un signe artificiellement
construit ; il éclot spontanément dans I'ame pour annoncer quelque chose qui
ne peut pas étre exprimé autrement ; il est lI'unique expression du symbolisé
comme d'une réalité qui devient ainsi transparente a I'ame, mais qui en elle-
méme transcende toute expression. » (Corbin, 1979 :39). Les relations entre
les mots se redéfinissent en chague acte de parole en fonction d’un point de
vue singulier ; en d’autres termes, toute pratique de I’écriture engage une
vision du monde. C’est dans son penchant a remotiver le signe linguistique,
que la poésie retrouve son aptitude a la « symbolisation réciproque du son,

! https://fi.seagrantsatlantic.org/symbol-language-and-literature-1692170-2695
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de sensation et du fantasme.» (Khattate, 2006 : 113)

Dans son étude des symboles, Ricceur s'est rendu compte que
« I’interprétation des symboles ne méritait d'étre qualifiée d’herméneutique
que dans la mesure ou elle fait partie de la compréhension de soi et de la
compréhension de I’étre ; en dehors de cet effort d'appropriation du sens, ce
n'est rien. En ce sens, I'nerméneutique est une discipline philosophique. »
(1974 :30). Elle ne consiste donc pas uniquement a interpréter des
symboles ; mais elle est plutét une entreprise philosophique qui vise a la
comprehension de soi (lbid. :299). Ainsi, les symboles appellent non
seulement une interprétation, mais aussi une « réflexion philosophique » qui
cherche @ comprendre I'nomme lui-méme « selon les symboles », c'est-a-dire
en termes de « signes [qui] sont les moyens, le milieu et le médium grace
auxquels un étre humain cherche a se situer, a se projeter et a se comprendre.
» (Ibid.) C’est pourquoi Ricceur maintient que « I’étape intermédiaire, dans
le sens de I’existence, est la réflexion, c’est-a-dire le lien entre la
compréhension des signes et la compréhension de soi. » (Ibid. :16)

4- Mantiq-ut-Tayr, une ceuvre symbolique

Mantiq-ut-Tayr, le recueil des contes mystiques de “Attar, poete soufi des
XI1¢ - X111 siécles, raconte I'histoire de trente oiseaux pelerins partant sous
la conduite d'huppe, a la recherche du Simorgh, leur roi, et relate leurs
hésitations et incertitudes. Le récit, émaillé de paroles de saints et de fous,
met en jeu des personnages symboliques sous la forme d’oiseaux. La huppe
symbolise I’intellect, le rossignol I'amant, le paon celui qui se lie au Satan.
Ces oiseaux traversent sept vallées de contraintes pour trouver leur maitre,
Simorgh: Talab (recherche, demande), Eshgq (amour), Ma'refat
(connaissance), Esteghna (détachement - se suffire a soi-méme), Towhid
(unicité de Dieu), Heyrat (stupéfaction), Faqr et Fand (dénuement et
anéantissement). Ce récit didactique a pour but d’exprimer la vision
mystique du poéte.

5-Transmission de quelques termes mystiques de Mantiq-ut-Tayr

Dans I’introduction au Cantique des Qiseaux, Anvar raconte son aventure
de traductrice, sa démarche et les obstacles qui ont jalonné son chemin :

C’est I’insigne privilége du traducteur que d’étre amené, par nécessité, a
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lire sans cesse I’ceuvre qu’il traduit. Lire, lire encore, pour saisir les
différentes strates du sens, s’imprégner de la musique, se laisser submerger
par I’émotion, puis revenir a la raison. 1l ne suffisait pas de traduire un texte.
Il fallait se laisser guider par la Huppe, traverser les vallées avec les oiseaux,
se tromper avec eux, S’égarer, revenir, monter, descendre, avoir peur,
espérer, se decourager, abandonner, s’abandonner, brller, se noyer,
cheminer, se laisser transporter et changer. (2012 :21-22)

Anvar s’est en effet référée a Mantig-ut-Tayr commentée par Shafi’i
Kadkani. Elle confirme que « I’introduction, les notes et commentaires, qui
accompagnent cette version, permettent de résoudre les difficultés lexicales,
grammaticales et techniques, et d’avoir acces direct aux sources coraniques,
historiques et littéraires, auxquelles ‘Attar s’est référé sans cesse » (2012 :
23). Selon elle, les poemes de ‘Attar ne sont pas de mémes qualités
esthétiques, par contre, ils suivent toujours une mélodie particuliere. Ce qui a
été retenu par Anvar : «écouter mon pére lire ces poémes, me fut un
immense privilége, car cela me permit d’entrer au plus profond de I’ceuvre
en godtant sa saveur poétique. Et cette écoute m’a convaincue dés le départ
d’opter pour un rythme poétique dans la traduction francaise. » (Ibid.)

Mais la transmission du rythme a d’abord passé par une étape plus
difficile, celle du choix d’équivalents frangais pour les termes mystiques, qui
ont, en plus, des dimensions fortement symboliques. Nous prenons quelques
exemples terminologiques de la traduction d’Anvar et démontrons comment
une réflexion herméneutique ricceurienne s’avere nécessaire d’une fagon ou
d’une autre, dans ses équivalents et emprunts.

Nous avons visé quelques termes mystiques, comme « Morq », « T0ba »,
« Zunar », « Pardeh », du domaine de la mystiqgue musulmane iranienne, qui
ont évolué en symboles, surtout chez “Attar. Cette évolution se fait en effet
sur les signes et leur place dans la connaissance du monde. Nous constatons
le changement de statut sémiotique de la notion de symbole : comment ce
dernier passe-t-il du statut de simple signe conventionnel a celui de signe
« iconique », d’outil de la connaissance intellectuelle a celui de réalité qui
exprime une idée. Il s’agit de mettre en évidence, a partir de ces exemples,
ces termes choisis, la profondeur des connaissances symboliques et intuitives
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gu’ils transmettent. Nous verrons donc comment la simple traduction
littérale ne répond pas a la transmission de la polysémie et n’accéde pas aux
niveaux du sens caché des symboles.

« Morg»

« Morq » ('@A) symbolise I’ame dans la littérature mystique persane,
spécialement chez Attar, Sanai et Hafez. Par exemple, dans le vers suivant,
Hafez emploie ce mot pour désigner I’ame humaine :

Murmurer les psaumes de I’amour n’est pas donné a tout oiseau.

Le dictionnaire Persan-Francais de Gilbert Lazard, donne « poule,
volaille, oiseau» comme équivalents francais du mot « Morg ». Anvar
adopte I’« oiseau » et son choix se justifie surtout par I’interprétation de
Sohrawardi, dans Résale-ye-Alvah-Emadiah 2, du verset quarante de la
sourate « la Lumiere »3, en prenant « I’oiseau » comme « I’ame et I’esprit
humain(e) » (2003 : 407). Il faut remarquer que Platon dans Phedre a aussi
symbolisé I’ame comme un attelage ailé céleste. (Ibid. : 405) Dans Mantiq-
ut-Tayr, Morq est un symbole largement présent, dont la signification
désigne la plupart des fois I’esprit :

Alors, I’oiseau parfait dans le chemin de Dieu*

Toi, tu ne seras plus ; ne restera que Lui®.

(Toutes les traductions de Mantig-ut-Tayr que nous citons ici sont celles
de Leili Anvar)

Selon le point de vue herméneutique de Ricceur, les symboles nous
conduisent a la compréhension du soi et a un degré de conscience de notre
étre au monde. lls enrichissent notre bagage cognitif du monde, en offrant
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N'as-tu pas vu qu'Allah est glorifié par tous ceux qui sont dans les cieux et la terre;
ainsi que par les oiseaux déployant leurs ailes ? Chacun, certes, a appris sa facon de
L'adorer et de Le glorifier. Allah sait parfaitement ce qu'ils font (Coran, 24 :40)
felig e S Nusion
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beaucoup de sens, contenus dans une méme enveloppe.

Pour cela il faut faire une lecture pluridimensionnelle du symbolisme du
terme « Morq ». Ce mot, fréguent dans les textes mystiques persans, qualifie
aussi le disciple ou I’homme sur le chemin de Dieu, mais un disciple fragile.
« Morqg » peut aussi signifier un étre amoureux (comme le rossignol), ou
particulierement un étre attaché & un lieu ou a une personne, d’ou I’emploi
de ce mot avec « Haq » (La Vérité absolue = Dieu) dans ce poéme de “Attar.
Cela veut dire que «Morg» en contexte mystique peut signifier le
rattachement a deux espaces terrestre et céleste, et par conséquent a un étre
semi céleste, semi terrestre. Autrement dit, toute une philosophie mystique
est derriere ce symbolisme : la mystique musulmane compare souvent la
naissance spirituelle a I'éclosion d’une coquille. Et, I'oiseau symbolise un
état d’ame et une existence intermédiaire entre la terre et le ciel.

Or, pour mieux comprendre le sens de ce genre de poémes, on peut
suivre la perspective ricceurienne des symboles pour ajouter des
interprétations symboliques, a la suite de la traduction presque littérale.
Ainsi le concept de I’« oiseau parfait » sera plus significatif et parlant, si I’on
ajoute des explications complémentaires pour préciser que I’étre humain,
étant semi céleste semi terrestre, ressemble a un «oiseau imparfait »* ( = o
/poulet) qui ne sait pas bien voler vers le ciel. Mais cet &tre humain suivant
parfaitement le chemin de Dieu et oubliant ses désirs terrestres peut devenir
un « étre parfait » capable d’atteindre des hautes sphéres tout comme un
« oiseau parfait» ( = ples '@A) capable de s’envoler tout la-haut. Donc le
symbolisme de « Morg » se transmet mieux si I’on emprunte ce mot persan
tel quel, et que I’on définit ses interprétations philosophiques aux lecteurs
francais?.

L’on peut aussi se référer a ce poéme de ROm{ précisant cet état semi terrestre semi *
(Nous ne sommes Nni des X1 o 4312 L 43y S3a 43 18 e s 43 Lecéleste de I’homme :
oiseaux de plein air, ni des oiseaux de terre. Notre germe est du « non germe ») (La

traduction est de nous). ROmT, J. Masnavi-ye-Ma'navi, Livre 5, chapitre 18.
2 Charles Stanley Nott, le traducteur de ce recueil en anglais a traduit ainsi ce mot : «
When you have perfected yourself you will no longer exist. But God will remain. »
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« TOba »

« TOba » apparait dans de nombreux contes mystiques iraniens. Selon
Dehkhoda! et ‘Amide 2 « T(ba » signifie un arbre qui existe au paradis. Cet
arbre a des fruits diversifiés et parfumés. D’aprés Mo’in® Taba signifie « le
bonheur, la béatitude, le paradis, la fortune ».

« T(ba » est cité une fois dans le Coran*, mais aussi dans les hadiths (les
paroles) du Prophéte. Ibn ‘Arabi a précisé dans Futihat al Makkiya que
« TOba » est un arbre planté dans les profondeurs du paradis, pénétrant dans
toutes les spheres du ciel. Sohrawardi écrit & ce propos : « la lumiere de la
gemme qui allume la nuit & la montagne Ghaf, c’est grace a T0ba »
(2009 :228).

D’aprés beaucoup d’interprétes, « T(ba » est symbole de la connaissance
de Dieu. Cet arbre se différencie de « I’arbre de vie » ou de « I’arbre de la
connaissance du bien et du mal » en tant qu’arbres paradisiaques. Selon
Allameh Tabataba’i, la vérité de «T0bé», c’est la surintendance de Dieu sur
les hommes (Safa’ipur, Hadi, 2017 : 171). Il faut aussi se rappeler qu’en
effet I’arbre se revét de notions cosmiques puisqu’il tend vers le haut ; il
résiste et s’oppose a la coulée du temps. Dans les images mystiques
contemplées, les espaces d’ interactions entre le Moi et le cosmos sont
profondes et d’une richesse remarquables. (Ahmadi, 2013 : 11). L’arbre est
symbole de I’existence humaine par la stabilité, I’intemporalité, et I’unité
qu’il manifeste. En réalité, dans tout ce qui émerge du contact entre I’esprit
et la terre ou la nature, il y a, et il faut, une imagination fortement présente et
active. (Ibid., 18)

Le c6té symbolique de ce mot fait que sa transmission doit se faire selon
un emprunt :

L https://abadis.ir/dehkhoda/

2 https://abadis.ir/amid/

? https://abadis.ir/moeen/ )
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Ceux qui croient et font de bonnes ceuvres, auront le plus grand bien (T0ba) et
aussi le plus bon retour (Coran, 13 :29)


http://wiki.ahlolbait.com/%D8%B3%D9%88%D8%B1%D9%87_%D8%B1%D8%B9%D8%AF
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Bienvenue, & perruche perchée
sur le TObaToi, revétue de soie et ©627)
d’un collier de feu?

Le symbole exige une interprétation personnelle, comme I’affirme Paul
Ricceur (1965 :67), voire de nouvelles visions et connaissance particuliére
qui aident a vivre pleinement le sens d’un poeme. Anvar emprunte le terme
TOb& aux langues arabe et persane, et permet au locuteur d’avoir la propre
vision du poéte ‘Attar?. Autrement dit, ici I’emprunt ouvre la vision a
I’initiale, et laisse le symbole étranger entrer dans la culture de la société-
langue d’arrivée.

D’autre part, I’intraduisibilité des symboles, suivant I’herméneutique de
Ricceur (2006 : 11), est issue de leur polysémie, et peut étre signe de
I’absence d’équivalent adéquat, et de I’impossibilité de recréer la saveur du
texte. Il préconise donc le recours aux nouvelles lectures, et a la reprise
d’emplois antérieurs des mots s’ils en existent dans la culture-langue de la
société d’arrivée.

Une lecture ricceurienne peut ainsi aider a vivre pleinement ce symbole
de «Tdba»: il symbolise d’abord I’individuation et la métamorphose
spirituelle de I’homme, parce qu’il est un arbre, et un arbre réunit en lui les
trois éléments imaginaires fondamentaux, la terre, I’air, et I’eau. Ces
éléments sont ensuite transcendés dans I’éther de la spiritualité, ou se trouve
une part de la réalité humaine et céleste. « T(ba » représente dans ce poéme
mystique de “Attar, le centre d’un inter-monde, I’Tle verte céleste. Au centre
de cette derniére, TOb4, est I’arbre de I’étre, I’arbre du Paradis, lieu de la
(re)connaissance de Soi. Cet arbre montre, de maniere trés évidente, que le
symbole prend place dans un inter-monde, faisant le pont entre les réalités
matérielle et spirituelle (Cf. Henry Corbin, Face de Dieu, face de I’lhomme.
(2008 : 51)
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2 Charles Stanley Nott, le traducteur en anglais de ce recueil, n’a pas traduit le mot
«2sby» dans sa traduction : Welcome, O Parrot ! In your beautiful robe and collar of
fire.
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« Zunar »

« Zunar » est une ceinture distinctive, une partie du vétement, que les
non musulmans devaient porter afin d’étre distingués des musulmans. Selon
Mo’in, « zunar » désigne : «1- Le fil par lequel les chrétiens accrochent la
croix. 2. La ceinture des zoroastriens ». D’apreés le dictionnaire Amide ce mot
signifie « le collier de croix que les chrétiens suspendaient au cou ». Selon le
dictionnaire de Sajadi « porter le zundr comme une expression mystique,
veut dire étre serviteur obéissant du vrai amour. On connait deux types de
zunar, s, [mahmoud] qui signifie «bon» et P35 [mazmoum] qui
signifie « mauvais » ; zunar-e-mahmoud (le bon zunér) démontre celui qui
est le serviteur de Dieu, et zunar -e-mazmoum (le zunar mauvais) signifie
celui qui est dépendant des matériels humains. » (Op. cit., 2004 : 445)

On connait divers symboles religieux comme I’étoile et le croissant, la
croix chrétienne ou la roue du dharma, respectivement les symboles de
I’islam, du christianisme et du bouddhisme. Donc Zunar est un symbole
d’identification du genre religieux. Cette ceinture est apparue plusieurs fois
dans les poémes des poétes mystiques :

Si tu es disciple de la Voie d’amour, ne
pense pas a I’infamie :*

Sheykh San’an mit en gage sa bure chez le
marchand de vin.?

Heureux ce délicieux galandar qui, dans
les tours de son parcours,3

Egrenait la louange de I’ange a Dieu sur

la  boucle de ceinture [de Ia

chrétienne]*(Hafez, 77)

Selon la majorité des mystiques iraniens comme Sheikh Mahmoud
Chabestari,® « Zunar » pour Attar et Hafez ne signifie pas « étre chrétien », il
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est signe de I’éloignement de toutes les réputations et de tous les honneurs
terrestres chez un disciple fidele de Dieu, comme c’est le cas dans le poeme
de Hafez cité ci-dessus. Nous reprenons ce terme dans Mantig-ot-Tayr de
"Attér :
Ayant ceint la ceinture de la
perplexité
Il se tenait assis sur un grand tas
de cendres! ( 3298)

Par le regard herméneutique ricceurien, on doit garder les timbres
symboliques de « Zunér », afin de bien transmettre la vision philosophique
du poéte : « Zunar », pour “Attar, est en effet symbole du serviteur prés de
Dieu, celui qui a traversé les cing premiéres vallées pour trouver son Maitre
et qui est arrivé a la sixiéme, la vallée de Heyrat (stupéfaction), avant de
finir son cheminement vers la septiéme, la vallée de Fana (dénuement et
anéantissement).

Choisir « ceinture » comme équivalent de « Zunar », terme symbolique
chez les soufis comme ‘Attéar, n’est pas beaucoup expressif. Dans ce vers
persan « s, 4. &= U3 », 0N Voit bien, a travers des lectures symbolique
et herméneutique, I’état d’ame d’un disciple, s’étant epris de Dieu, stupéfait
et anéanti, Le contemplant profondément. Le mot « Zunar » symbolise cet
état d’ame et parait bien comme le drapeau de ce paysage ou tout regarde
Dieu, de cette existence et de cet étre au monde qui différent des autres. Or,
cet état symbolique du « Zunér » parait plus favorable & ce que nous
I’empruntions aussi dans la traduction francaise du poeme de ‘Attar, pour
que le locuteur ait toutes ses dimensions sémantique et symbolique?.
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2 I faut quand méme remarquer qu’Afham Darbandi and Dick Davis, les traducteurs
de Mantiq al-Teyr en anglais ont choisi le terme « A heathen’s belt» (la ceinture
paienne) pour Zunar. Cet équivalent anglais nous parait encore moins expressif que
I’équivalent francais choisi par Leili Anvar. Car le terme « A heathen’s belt» ne
transmet pas ni cet état de de Heyrat (stupéfaction) dans un paysage ou tout, anéanti,
regarde Dieu, ni les autres significations symboliques que nous avons expliquées.
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- « Pardeh »

« Pardeh » est un terme tres connu dans le lexique mystique persan. Il
exprime le voile qui couvre la vérité divine. Selon Dehkhoda « pardeh »
exprime « voile, rideau ; le voile entre les humains et les choses divines.
harem, sérail ». Dans le dictionnaire des termes mystiques « pardeh » « est
I’obstacle entre les amoureux, mais aussi I’une des nécessitées de la voie
mystique. » (Sajadi, 2004: 212) On observe ce terme dans diverses ceuvres
mystiques, comme ces vers du Divan-e-Hafez :

Ne me désespére pas de la
priorité de I’éternelle Bonté !
Sais-tu, toi, qui est beau et qui
est I’aide derriére le Voile ? »*
(Hafez, 2017: 110)

Et, ce vers de Mantig-ut-Tayr :

J’ai porté son message et je suis (702)
revenue

Aupres de lui je fus la confidente

intime *

Chez les mystiques, « pardeh » est ainsi le symbole de I’opacité de la
connaissance de I’homme sur I’existence. Il dérobe des objets dont la
possession réclame de I’effort. Mais en plus, « pardeh » désigne la nécessité
d’une séparation fondamentale entre deux étres, en méme temps qu’il laisse
I’espace a la parole entre eux.

Le voile/rideau/Pardeh avertit des secrets entre le soufi et Dieu. Le soufi,
pour parcourir la voie de la connaissance de Dieu, doit déchiffrer les secrets
cachés derriere ce voile. Selon Ibn ‘Arabi, le théologien, soufi,
métaphysicien et poéte andalou, on connait soixante-dix mille de voiles. Il
indique qu’il y a des voiles lumineux et des voiles sombres. D’apres lui,
Dieu a bien expliqué : « J’ai créé tous les gens ordinaires, et puisqu’ils ne
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pouvaient pas supporter de voir ma lumiére, j’ai mis des voiles sombres
entre moi et eux, et puis j’ai créé des élites, et puisqu’ils ne pouvaient non
plus supporter d’étre prés de moi, j’ai mis des voiles de lumiere entre moi et
eux. » (Ibn ‘Arabi, 2010 : 40).

La lecture herméneutique ricceurienne de ce terme persan, « pardeh »
(voile/rideau) ouvre d’autres perspectives semantiques, et nous guide a un
autre niveau du sens : derriere un voile, ou un rideau, il se trouve un réel, qui
est plus réel qu’une réalité tangible dans le monde dévoilé. « pardeh »
s’inscrit dans I’horizon des images fortes du monde imaginal, ou les
concepts sont incarnés en « corps-images » a la fois concreétes et abstraites.

L’ équivalent de ce terme n’est pas bien défini dans la traduction francaise
d’Anvar : elle n’a pas traduit le mot « pardeh », mais a adopté un syntagme
pronominal, «je fus la confidente intime». Ce qui est une sorte
d’interprétation, et ne transmet pas pleinement le niveau symbolique de ce
terme. Le locuteur francais, a premiére vue, ne saisira donc pas bien toutes
les dimensions et portées sémantiques du terme-symbole de « pardeh ».

Les commentaires des poémes contenant ce terme-symbole seront
efficaces, bien qu’ils alourdissent la traduction envisagée. Il est vrai que si
I’on fixe un seul sens pour des métaphores et symboles poétiques par les
équivalents établis, on fait disparaitre un peu la polysémie qui fait le charme
de ce type de poésie. Or, la lecture herméneutique libre, ricceurienne, semble
bien adaptée a la poésie mystique et a ses termes symboliques.

6- Synthése

Les mystiqgues musulmanes, dont Attar fait partie, recourent aux
connaissances claires, ou I’idée est immédiatement présente a notre pensée.
De méme, ils s’adressent aux connaissances complexes, dont les objets sont
dérobés dans les « termes-symboles ». Cette connaissance est également dite
suppositive, car nous supposons I’idée présente a I’arriere-plan du symbole,
le substitut commode de cette idée. Il sert aussi a la langue mystique pour
refléter des concepts et sens liés a I’entendement divin.

Quelques-uns des « termes-symboles » du Mantig-ut-Tayr, présentés
dans cette étude, ont résisté a leur transmission dans la langue francaise : la
traduction de Leili Anvar, bien qu’elle soit issue d’une recherche



178 Plume 32

approfondie pour trouver des équivalents adéquats, semble parfois ne pas
représenter exactement ce que Attar a I’intention de dire. Autrement-dit, la
polysémie et les niveaux de sens des « termes-symboles » de “Attar exigent
une perspective traduisante plus large: I’herméneutique de Ricceur, par
exemple. C’est-a-dire, un processus de déchiffrage du sens des « termes-
symboles » est nécessaire afin de dévoiler leur sens caché. Ce qui appelle la
conscience pure. Ricceur s’oppose a ce que nous commencions a nous méfier
de la conscience elle-méme, ou plus précisément, de la «conscience
immeédiate », qui est le méme «cogito» de Descartes, c’est-a-dire, la
premiere certitude que peut acquérir I'esprit.

Le cogito, rapporte Ricceur, est « médiatisé par I’univers entier des signes
». Or, il faut d’abord tenir compte de ces signes et symboles, car en les
déchiffrant, le cogito arrive a comprendre soi-méme (Ricceur, 1974 : 264-
265).

Ainsi, I’herméneutique ricceurienne ouvre une voie a la connaissance du
«soi» a travers le déchiffrement conscient des signes. Ce qui parait
nécessaire dans la traduction d’une ceuvre mystique.

7- Conclusion

Nous avons essayé, par cette recherche, d’étudier la transmission de
quelques mots mystiques de Mantig-ut-Tayr de ‘Attar dans la traduction
frangaise de Leili Anvar, selon le regard herméneutique ricceurien
concernant I’interprétation du symbole. Ce regard ouvre un horizon nouveau
dans la traduction des poémes mystique et symbolique, en respectant leur
pluralité dimensionnelle, et leur niveau de sens noble. Le traducteur de ce
genre d’ceuvres doit alors avoir des connaissances élargies de la culture
mystique et connaitre les significations symboliques de chaque terme et
décider enfin pour son équivalent dans la langue-culture d’arrivée. Ce qui est
évidemment le cas de Leili Anvar, mais cela n’empéche que malgré une
profonde connaissance des langues cible et source de la traductrice, la
traduction des symboles risque toujours une sorte d’écart de sens.

Quant aux termes mystiques et symboliques de Mantig-ut-Tayr, nOUS
avons démontré que le recours a I’emprunt était parfois inévitable, car le
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symbole exige I’interprétation personnelle, comme I’affirme Paul Ricceur,
voire les nouvelles visions et connaissance particuliére qui aident a vivre
pleinement le sens d’un poeme. Alors, certains termes, comme « T(ba » et
« Zundr », dans le processus de la traduction appellent I’emprunt, car leurs
équivalents frangais ne possedent pas le méme degré de richesse sémantique
persane. Ce qui est aussi vrai pour certains termes-symboles comme
« Morqg » et « pardeh ». En effet ce manque sémantique est a I’origine de
I’intraduisibilité des symboles, et d’aprés I’herméneutique de Ricceur, la
polysémie favorise I’intraduisibilité. Ce qui peut étre signe de I’absence
d’équivalent adéquat et de I’impossibilité de creer la saveur du texte. C’est
pourquoi la présence des symboles, surtout dans le domaine de la mystique,
préconise le recours aux nouvelles lectures herméneutiques, et a I’emprunt.
Ainsi les nouvelles conceptions métaphoriques et symboliques voyagent
dans la culture-langue de la société d’arrivée, et suscitent I’ouverture aux
nouveaux horizons sémantiques.
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