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Résumé

Ce mémoire de maitrise étudie le lien entre le Shdhndme de Ferdowsi —
épopée nationale iranienne — et des récits populaires en Iran a travers l’analyse

de I'histoire de Siyavosh.

L’épopée classique est comparée a divers niveaux avec une douzaine de
récits populaires écrits par des conteurs professionnels et amateurs. La
comparaison textuelle est suivie d'une bréve présentation des différents
contextes des mises en écrit, des sources et influences possibles ainsi que des

réseaux de diffusion.

Cette étude réveéle I'existence de grandes divergences au niveau de la forme
et de I’élaboration de I'histoire, divergences qui contrastent avec la forte unité
du traitement de la trame principale a travers toutes les versions. Cependant les
récits populaires comportent, a c6té de nombreuses variations mineures et
individuelles, quelques transformations récurrentes qui indiquent que la

tradition est vivante.

Compte tenu de la proximité relative de toutes les versions et de la présence
du Shéhndme de Ferdowsi dans la transmission des histoires dans tous les types
de récits étudiés, nous proposons une conception ou les différents groupes de
récits seraient des élaborations populaires et classiques de la tradition épique
nationale de I'Iran, et non des traditions différentes, 'une classique et 'autre

populaire.

Mots clés : anthropologie; anthropologie linguistique; Iran; littérature persane;

épopée; folklore; Ferdowsi; narration; tradition populaire; Shahndme.



Abstract

This Master’s thesis analyses the relationship between Ferdowsi’s
Shihndme — the Iranian national epic — and its popular tellings through the study
of the story of Siyavosh.

Ferdowsi’s classical epic is compared at several levels to a dozen written lay
and professional tellings. Furthermore, the contexts in which the tellings have
been written down, as well as their possible sources, influences and diffusion

networks are briefly discussed.

This analysis reveals significant differences in the form and elaboration of
the story which contrast with the great unity of the main plot across all types of
tellings. However, the popular tellings show, besides numerous minor and
individual variations, some recurring transformations indicating the living
character of the tradition.

The relative closeness of all versions, classical and popular, and the role of
Ferdowsi’s Shdlname in the transmission of every type of telling examined
suggest that the different groups of tellings are to be seen as classical and
popular elaborations of the Iranian epic tradition rather than as two distinct

classical and popular traditions.

Keywords: Anthropology; linguistic anthropology; Iran; Persian literature; epic;

folklore; Ferdowsi; storytelling; popular tradition; Shdhindme.
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1 Préface

Le mythe de Siyavosh remonte aux plus anciens écrits iraniens. Il est attesté
depuis I’ Avesta, en passant par le Shiahndme' de Ferdowsi — épopée nationale
iranienne achevée au début du Xle siecle - jusque dans des récits de conteurs
populaires du XXe siecle. Il met en scéne un jeune prince iranien honnéte et pur
au destin tragique. A la suite de conflits avec sa belle-mere et son pere, il quitte
I'Iran pour se réfugier chez I'ennemi touranien. Aprés avoir été chaleureusement
accueilli par le roi touranien et épousé la fille de celui-ci, I'innocent Siyavosh se
fait décapiter, victime d"un complot tramé par un jaloux de I'entourage du roi.

Le Shdhndme de Ferdowsi a été longtemps présenté comme une oeuvre a
forte couleur nationaliste célébrant la monarchie. Pourtant, comme 1'a remarqué
Davis (1992), les histoires les plus célebres et les plus aimées de cette épopée
sont celles qui racontent des conflits entre des rois injustes et des héros qui leur
sont moralement supérieurs. Ferdowsi ne se borne nullement a célébrer le
patriotisme, mais transmet une série de valeurs parfois surprenantes pour une
épopée nationale. Par exemple, I'intelligence (kherad) y est prisée comme la plus
grande qualité. Et contrairement a la Chanson de Roland par exemple, méme les

ennemis y sont dépeints de fagon trés humaine.

L’histoire que nous présentons ici, raconte un des ces conflits, celui d'un
héros moralement supérieur a son pere, le roi d’Iran. Le héros abandonne son
pays et renonce a son futur tréne pour sauver son intégrité. Un tel acte aurait

aussi bien pu étre présenté comme une trahison dans une épopée nationaliste.

Ce mémoire étudie comment I'histoire de Siyadvosh racontée dans le
Shéahndme de Ferdowsi se transforme chez des conteurs populaires du XIXe et

surtout du XXe siecle.

! Pour la transcription du persan, voir 'annexe 1.



Avant d’exposer la méthodologie, nous donnons une courte présentation du
mémoire, suivi d'une bréve esquisse des traditions classique et populaires du

Shiahndme® en Iran.

1.1 Présentation du mémoire

Ce mémoire se veut une étude de cas qui vise a éclaircir la relation entre
I'épopée classique (le Shdhndme de Ferdowsi) et les récits populaires du
Shahndme en Iran. D’une part, nous analyserons a quel point les récits populaires
s’appuient sur le Shdhndme de Ferdowsi, et d’autre part, nous étudierons la

variation a l'intérieur des récits populaires.

Cette recherche se situe dans le cadre des études sur le lien entre les
traditions classiques et populaires (Blackburn et Ramanujan 1986). Pour le cas
iranien, cette problématique a été surtout abordée en de vue découvrir la nature
des sources du Shidhndme de Ferdowsi, a savoir s'il est basé sur des sources
écrites ou issu de la tradition orale. Les études comparatives de la version
classique et des récits populaires du Shdlindme sont trés rares — mentionnons
principalement Page (1977) qui a travaillé sur des performances orales et des
versions écrites de conteurs professionnels.

La présente recherche aborde cette problématique a travers la comparaison
d’un épisode du Shdahndme, 1'histoire de Siyavosh, dans sa version classique et

plusieurs récits populaires (professionnels et amateurs).

Le choix et la compilation du corpus, qui comprend tous les récits
populaires de I'histoire de Siyavosh publiés a notre connaissance, ainsi que la
transcription et la traduction d’une grande partie de ces récits constituent la
premiére étape du travail. Le corpus comprend la version classique de Ferdowsi
selon I'édition de Khaleghi-Motlagh (1988-1997), deux tumdrs (versions écrites

2 Notons que le terme « Shdhndme » fait référence au corpus d'histoires du Shahndme. S'il est
spécifiquement question du « Shdhndne de Ferdowsi », nous le préciserons comme tel. Lorsqu’il
s’agira du livre de Ferdowsi, « Shdlime » sera suivi du nom de l'auteur ou abrégé par SNF.



de conteurs professionnels) et une dizaine de récits amateurs du corpus
d’Anjavi Shirazi (1985).

L’analyse se fera d’abord au niveau textuel : des éléments linguistiques,
I"élaboration des intrigues et des personnages, l'articulation d’une scéne-clef
ainsi que les caractérisations de Siydvosh seront comparés a travers les
différents récits. Les résultats seront mis en rapport avec ceux de recherches
comparables.

Ensuite, nous essaierons d’interpréter certaines différences et similarités
entre les récits a la lumiére du contexte dans lequel ils ont été mis en écrit. La
valeur des variantes dans le contexte iranien et leur diffusion, ainsi que les
sources de la dimension religieuse, présente dans plusieurs récits populaires,
seront discutées.

Nous conclurons avec un essai de classification des différents volets en vue
de décrire le lien entre I'épopée classique et les récits populaires professionnels

et amateurs.

1.2 L’épopée classique : le Shdhndme de Ferdowsi (SNF)

La tradition classique du Shdhndme est représentée par le Shdhndme (Livre des
Rois) d’Abu’l Qasem Ferdowsi. Cette épopée, achevée au début du Xle siecle,
raconte I'histoire préislamique de I'Tran. Commengant aux temps mythiques des
rois civilisateurs, elle relate les récits héroiques puis historiques de I'Iran, jusqu'a
la chute de I'Empire sassanide au Vlle sizcle de notre 2re qui coincide avec
I’arrivée de I'islam dans le pays. L'épopée de Ferdowsi est divisée en 50 régnes

et comporte prés de 50 000 distiques.® Le grand héros du Shdhndme est Rostam,

® Le SNF méme ne présente pas la distinction en parties mythique, héroique et historique.
Certains auteurs attribuent une valeur historique 2 tous les régnes du Shihnime et en établissent
des chronologies historiques (voir, par exemple, Derakhshani 1995).



Il comporte aussi des épisodes plus romanesques, telle I’histoire de Bizhan et de
Manizhe.

L’origine d’une partie des histoires du SNF peut étre retracée jusqu’aux
sources les plus anciennes en langue iranienne, I’Avesta, le livre sacré des
zoroastriens.’ Certains personnages ont méme leurs paralleles en Inde et
remonteraient au moins a un passé indo-iranien, par exemple Jamshid (Colpe
1986). D’autres proviennent de cycles régionaux, telle la lignée de Rostam
originaire du Sistan dans le sud-est de I'Iran.

Ferdowsi n’est pas le premier a rassembler un Shdhndme. Sous le régne de
Yazdgerd III (531-579) fut compilé le Khaddyndmak, une chronique racontant
I'histoire des rois de I'Iran en moyen perse.® Certaines histoires du Shahndme
figurent également dans des ouvrages religieux en moyen perse, tels que le
Bunddheshn, et d’autres nous sont parvenues a travers des traductions arabes. En
persan, on dispose d'un fragment du Shdhndme de Daqiqi en vers, incorporé
dans le SNF. De plus, Ferdowsi lui-méme mentionne un certain Shdlndne en
prose comme source, le Shdhndme d’Abu Mansur; il fait aussi référence a des

sources orales.

Cette immense oeuvre fondatrice de la littérature persane revéte une grande
importance historique, linguistique et littéraire. De plus, elle joue un réle crucial

pour l'identité méme des Iraniens, encore aujourd'hui.’

Le Shdhndme jouit toujours d'une présence remarquable dans I'Iran du XXe

siecle — les histoires les plus connues figuraient dans les manuels d'école

XXe siécle, les nationalistes turcs se sont réapproprié ce terme pour désigner I’ensemble des
aires habitées par des peuples d’origine turque, calqué sur le projet panslaviste (Mourre
1978 : VIII : 4504).

® La tradition date la vie de Zoroastre — et donc la composition des Gathas, les parties les plus
anciennes de I’Avesta — au VI siécle av. J.-C. Des critéres linguistiques, entre autres, suggerent
cependant une datation bien antérieure (Sims-Williams 1988 : 127). Kellens (1998) estime la
composition des plus anciens textes de 1’Avesta & 1400 av. J.-C., leur mise en écrit remonterait par
contre au plus tot au VIle siecle apres J.-C. (ibid.).

® Le moyen perse ou pahlavi, ancétre du persan, fut la langue religieuse et littéraire sous les
Sassanides (Ille — VIIe si2cle). Le terme « persan » fait référence a la langue iranienne de la
branche sud-ouest qui succéda a I'arabe comme langue officielle et qui est encore aujourd’hui la
langue officielle de I'Iran.

7 Voir par exemple Marzolph (sous presse) et Hesse-Lehmann (1993 : 53-54).



pendant I'époque du Shah (Street 1995). A c6té de I'ceuvre de Ferdowsi circulent
aussi des versions simplifiées pour enfants ou adolescents de cette grande
épopée (p. ex. Ahyai 1996). _

Le Shihndme de Ferdowsi a par ailleurs donné suite a une série d'épopées
populaires, beaucoup moins connues, qui ont repris et développé certains
épisodes du Shdhndme de Ferdowsi (Molé 1953). Le livre de Ferdowsi était non
seulement un modele pour d'autres épopées iraniennes, mais il a rayonné aussi
au-dela de I'Tran. Son influence sur les littératures géorgienne et arménienne,

par exemple, a été énorme (Garsoian 1996).

1.3 Les traditions populaires de narration du Shdhndme

La tradition populaire du Shdhnime n’est qu'une parmi plusieurs traditions
épiques qui existent en Iran. Mentionnons par exemple le cycle sur Kuroghli,
d'héritage turc, répandu dans les provinces de I’Azerbaidjan iranien et du

Khorasan chez les populations turcophones.®

La forme et I’existence méme d’une tradition populaire de narration épique
dans les temps préislamiques (et méme apres I'islamisation de I'Iran) suscitent
des vives controverses. Les mentions écrites les plus anciennes d’une telle
tradition se trouvent dans les écrits grecs de Ctesias, Xenophon et Strabon
(Omidsalar 1999), alors que les indices de I’existence de conteurs professionnels
remontent a 1'époque des Parthes (Ile siecle avant - Ille sidcle apres J.-C.)
(Boyce 1957). Les interprétations de telles données — dont nous n’avons cité que
deux exemples — varient du plus grand scepticisme (Omidsalar) jusqu’a y voir la
preuve d'une tradition orale allant des Medes jusqu‘a la chute de Sassanides

(Boyce).

® Voir a ce sujet Chodzko (1842), Suzuki (1980) et Youssefzadeh (2002).

Note : L'Iran est un pays trés hétérogene tant d’un point de vue ethnique que linguistique. Alors
que les persanophones occupent la grande zone centrale de I’Iran, les régions frontaliéres sont
habitées par diverses ethnies qui parlent différentes langues, autant du groupe iranien (par
exemple le kurde, le gilaki ou le lor), que du groupe turc (comme I'azeri ou le qashqai), ou
encore |'arabe qui est parlé dans le sud de I'Iran. Néanmoins, selon un recensement de 1986,
plus de 80% de la population affirme savoir parler persan (Hourcade 2000).
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dans les temps préislamiques (et méme apres l'islamisation de I'Iran) suscitent
des vives controverses. Les mentions écrites les plus anciennes d’une telle
tradition se trouvent dans les écrits grecs de Ctesias, Xenophon et Strabon
(Omidsalar 1999), alors que les indices de 'existence de conteurs professionnels
remontent a 1'époque des Parthes (Ile siécle avant — Ille siécle apres J.-C.)
(Boyce 1957). Les interprétations de telles données — dont nous n’avons cité que
deux exemples ~ varient du plus grand scepticisme (Omidsalar) jusqu’a y voir la
preuve d'une tradition orale allant des Médes jusqu’a la chute de Sassanides

(Boyce).

® Voir a ce sujet Chodzko (1842), Suzuki (1980) et Youssefzadeh (2002).

Note : L'Iran est un pays trés hétérogene tant d’un point de vue ethnique que linguistique. Alors
que les persanophones occupent la grande zone centrale de I'Iran, les régions frontaliéres sont
habitées par diverses ethnies qui parlent différentes langues, autant du groupe iranien (par
exemple le kurde, le gilaki ou le lor), que du groupe turc (comme I'azeri ou le qashqai), ou
encore l'arabe qui est parlé dans le sud de I'Iran. Néanmoins, selon un recensement de 1986,
plus de 80% de la population affirme savoir parler persan (Hourcade 2000).



Quoi qu’il en soit, ’art de la narration épique orale semblait jouir d’une
certaine popularité aux débuts de I’ére islamique. Un cousin de Mohammad lui-
méme aurait fait concurrence au Prophéte en racontant les histoires des Perses.
Quelque cing siécles plus tard, ces histoires auraient été tellement répandues
que le grand théologien al-Ghazzéli a méme di interdire la narration d’histoires
non religieuses dans les mosquées (Omidsalar 1984 : 206).

Raconter les histoires épiques de 1'Iran a été considéré comme hérétique
sous plusieurs régnes (Lesdn 1975). Les conteurs donnaient leurs performances

sur les places publiques, les bazars ou encore a certaines cours royales.

Le régne des Safavides (XVIe — XVIIIe siecle) marque un tournant pour les
conteurs épiques : par l'institutionnalisation des maisons de thé® sous cette
dynastie, les conteurs professionnels (naqqdls) gagnaient un lieu pour déclamer,
entre autres, les histoires épiques de I'Iran. Les maisons de thé étaient tres
répandues et constituaient un lieu social important avant de subir un déclin vers

le milieu du XXe siecle. Or, de nos jours, on assiste a des initiatives de

renouveau du nagqgdli®, subventionnées par I'Etat.

Les naqqdls™ racontent les histoires du Shdhndme (et d’autres histoires
épiques) en leurs propres mots en prose, mais citent par moments directement
des vers de I'épopée classique.” Leur répertoire ne se limite pas au SNF et
comprend aussi des épopées secondaires.” Dans des occasions religieuses, les
naqqdls récitent aussi des rowzas, histoires racontant les exploits des héros chiites.

Certains participent méme a des ta’ziyes."

° Qahvekliine signifie littéralement « maison de café ».

' On appelle naqqdli 1a narration d’histoires épiques par des conteurs professionnels (des
naqqils) telle que décrite plus bas. Ce terme est dérivé du mot naql, d’origine arabe, qui signifie
« fable, histoire, nouvelle, conte, récit, narration, tradition, rapport » (Moallem 1999 : II, 2329).

' La description du 1aqqdli est basée sur Page (1977), Mahjub (1971) et sur les citations du naqqdl
Torabi dans l'introduction d’AM, a moins d’indication contraire.

' Les naqqils ne racontent pas forcément leurs histoires en persan, Suzuki fait mention d’un
naqqdl a Tabriz, ville industrielle dans I’ Azerbaidjan iranien, qui aurait donné sa performance en
azeri, langue turque (Suzuki 1980 : 102). Les Azéris constituent la plus grande minorité ethnique
en Iran, leur nombre est estimé & au moins 25 % de la population (Digard et al. 1996 : 13).

" Selon le naqqdl Zariri, le Shdhndme de Ferdowsi prédomine dans le répertoire des naqqdls
seulement depuis la fin des années 1920 (Yamamoto 2000 : 45-46).

" La ta‘ziye est une forme théatrale qui met en scene les histoires des martyrs chiites et d’autres
saints de I’islam (voir la section 5.4).



En plus de la version classique de Ferdowsi, dont les naqqgdls connaissent des
grandes parties par cceur, les conteurs professionnels possédent leurs propres
versions écrites des histoires du Shdhndme, appelées tumdrs (fr. rouleaux). II
s’agit de résumés d’histoires, généralement écrits par des maitres naqqgdls, qui
servent d’aide-mémoire et qui jouent un réle important dans la transmission des
histoires. Une partie de 'apprentissage d’un nagqdl - qui se fait par ailleurs
toujours a travers un maitre — réside dans la mémorisation de ces rouleaux. Un
naqqdl peut raconter des heures en se basant sur quelques lignes seulement de
son texte.” Un tumdr consiste en « des feuilles collées les unes apres les autres,
que I'on roulait afin d’en rendre la lecture et le transport [...] plus facile pendant
la performance » (AS1:263).1

La performance d’un naqqdl dure environ trois heures. Elle s’amorce avec la
récitation de priéres et de poémes classiques persans. La narration des histoires
est accompagnée d'une véritable performance dans laquelle le nagqgdl anime les
histoires en jouant certaines scénes. Il adapte son histoire au public et ajoute de
ses propres commentaires. Son role est non seulement de divertir, mais aussi

d’instruire son public.

Outre le naqqdli, il y a d’autres modes de transmission du Shdhndme, par
exemple le Shahndmekhdni (fr. lecture/récitation du Shahndme), la pratique de lire
le Shdhndme de Ferdowsi a haute voix. Le Shdhndmekhdni fut une coutume
répandue, en particulier dans les régions rurales. Pour passer les longues nuits
d’hiver, les membres d’une maisonnée se réunissaient et I’'un d’entre eux lisait a

haute voix le SNF aux autres et il le commentait (Mir Shokrani 1976).

Il existe également des traditions musicales liées au Shihndme (Mahjub
1971), ainsi que des versions régionales en des langues autres que le persan.

Izadpanéh et Rouhbakhshan (1990 : 67) rapportent que des « vielles gens qui, ne

" 1l semble y avoir un autre type de tumdr, écrit par des scribes lors des performances. Ils y
écrivaient mot & mot ce que le nagqdl disait, si bien que méme des phrases telles que « donnez-
moi de l'argent » étaient notées (AM : 30).

' Les tumirs ne semblent cependant pas toujours jouer une rdle dans la performance. Selon les
observations de Page (1977), les naqqdls ne s’en servent pas pendant les performances, ce qui
contredit ASI:263.



sachant ni lire ni écrire, récitent [...] les vers du Shdhndma en leur langue

maternelle », le laki, langue iranienne du Lorestan.

Gréce a un projet de collecte des traditions populaires du folkloriste Anjavi
Shirazi, on a acceés a un grand nombre de versions d’histoires du Shdhndme
écrites par des conteurs non professionnels a travers le pays. Cette collection
documente, entre autres, la facon dont le Shihndme est entré dans les croyances

et proverbes des Iraniens.



2 Problématique et état des recherches

Cette recherche s’insére dans le cadre des études anthropologiques sur la
relation entre « petites et grandes traditions » (Redfield 1967), ou selon une
optique moins hiérarchisante, entre des « traditions classiques et populaires »
(Blackburn et Ramanujan 1986). La problématique spécifique de notre étude est
celle du lien entre I'épopée classique de Ferdowsi et les récits populaires du

Shidhndme en Iran.

Redfield (ibid. : 42) affirme que petites et grandes traditions” s’influencent

mutuellement :

« The two traditions are interdependent. Great
tradition and little tradition have long affected each other
and continue to do so. [...] Great epics have arisen out of
elements of traditional tale-telling by many people, and
epics have returned again to the peasantry for
modification and incorporation into local cultures ».

Dans l'introduction a Another Harmony (1986), les indianistes Blackburn et
Ramanujan vont plus loin. Ils portent non seulement un regard non
hiérarchisant sur la relation entre les deux traditions, mais ils voient aussi la

possibilité d’une influence mutuelle synchronique :

«[...] the present essays shift the continuities between
folk and classical traditions from a hierarchy to a
continuum » (ibid. : 15). « Our point is that folk and
classical transmissions of a single story parallel each other
in time, and that any one version may draw from either or

both » (ibid. . 5).

7 Redfield définit et explique son choix de termes comme suit (Redfield 1967 : 41) : « (This pair
of phrases is here chosen from among others, including ‘high culture’ and ‘low culture’, ‘folk
and classic cultures’, or ‘popular and learned traditions’. I shall also use ‘hierarchic and lay
culture’.) In a civilization there is a great tradition of the reflective few, and there is a little
tradition of the largely unreflective many. The great tradition is cultivated in schools or temples;
the little tradition works itself out and keeps itself going in the lives of the unlettered in their
village communities ».
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Dans cette méme perspective, Ramanujan (1991) utilise le terme telling au
lieu de version ou variante puisque les derniers impliquent !'existence d'un

original.

Quant au dossier iranien, Hanaway distingue entre une « tradition
courtoise » (polite tradition) et une « tradition populaire » (popular tradition) de
I’histoire légendaire iranienne; il les congoit comme deux traditions

« paralléles »

«[...] when the popular romances were being
composed and transmitted orally, and indeed right down
to the early twentieth century, there where two parallel
literary traditions alive in Persia. There was the polite
tradition of court literature, and the popular tradition of
the romances » (Hanaway 1971 : 64).

Il définit les deux volets comme suit :

« [The polite literature] was written in a formal,
conventional learned style in accordance with certain
aesthetic cannons [...] it was consciously created as art. It
was generally written by courtiers, bureaucrats, or writers
under patronage, for an audience of the literate and
cultivated elite. [...] By popular literature I mean a body of
narrative prose literature derived from, or in the formal
tradition of, the Persian national legend » (ibid. : 59).

Méme si cette définition de Hanaway de la littérature populaire fait
référence aux épopées secondaires (popular romances), elle s’applique bien 2 nos
données, les récits populaires de notre corpus étant dérivés de I’histoire
légendaire de I'Iran. Par ailleurs, Hanaway distingue la littérature populaire du

folklore par le fait que ce dernier n’a pas de dimension historique.

Pour notre propos, nous élargissons d’abord le terme de tradition populaire
tel que défini par Hanaway en y incluant aussi la tradition orale des nagqils, les
tumdrs et les récits non professionnels du Shdhndme; elle inclut donc les récits qui

ne sont pas issus d'une élite savante et qui ne sont pas congus principalement en
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tant qu’ceuvre d’art. Ensuite, nous remplacons le terme « courtoise » par
« classique ».”

Ainsi, nous adoptons en tant que terminologie de travail la paire « tradition
populaire » et « tradition classique ». La pertinence de cette terminologie et la
nature du lien entre les deux traditions seront évaluées a la lumiére de nos
résultats dans la conclusion. Nous utiliserons indifféremment les termes « récit »
et « version », autant pour le texte de Ferdowsi que pour ceux produits par les
conteurs populaires professionnels et amateurs, afin d’éviter de considérer a
priori le Shihndme de Ferdowsi comme original ou modele. Le terme

« narration » sera réservé a son acceptation restreinte de « acte de raconter ».

Quant a I'état des recherches, Ramanujan (1986) et Leavitt (1991) ont
observé pour I'Inde des transformations récurrentes qu'un mythe subit lorsqu’il
passe de la tradition classique a la tradition populaire. Leavitt constate dans les
récits populaires différents processus de « rapprochement » vers le contexte de
I"énonciation et englobe ceux-ci dans le terme de proximation. Ce rapprochement
s’opére au niveau du temps, de 'espace et des protagonistes : « All three of
these processes serve to bring the events of the story nearer to those who are
telling and hearing it, whether in time, space, or the nature of the protagonists —
all are processes, if I may coin a term, of proximation » Leavitt (1991 : 452). Par
exemple, on trouve des transformations telles que ’humanisation des dieux, le

remplacement de la toponymie classique par une toponymie locale, etc.

Pour ce qui est des études sur le lien entre ces deux traditions en Iran, la
majorité d’entre elles traitent de I'influence de la tradition orale sur le Shdhndme
de Ferdowsi. Bien que cela ne soit pas notre propos, ces recherches sont
pertinentes pour nous dans la mesure ou elles apportent des nouvelles

connaissances sur le nagqili et le SNF.

*® L'opposition de tradition ou de littérature « écrite » et « orale » utilisée par plusieurs
chercheurs iranistes s’avere peu appropriée pour notre propos puisque notre corpus de données
est uniquement constitué de documents écrits.
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Divers chercheurs qui voulaient documenter 1'histoire de la narration
épique orale en Iran pour étudier son influence sur le SNF se sont basés sur des
mentions dans des ouvrages littéraires et historiques et dans des récits de
voyageurs. Avec les données a notre disposition, l'influence réelle de la tradition

orale sur le SNF reste cependant trés difficile sinon impossible a évaluer.”

Des études plus récentes recherchent des « traces d’oralité » dans le texte
méme du SNF. L'iraniste américaine Olga Davidson (p. ex. 1988 et 1994) croit y
reconnaitre des caractéristiques de composition orale, suivant la théorie de
composition formulaire de A. Lord et M. Parry (Lord 2000).

Yamamoto, aprés avoir effectué elle aussi une analyse formulaire (Kondo
1988),” a développé une nouvelle approche pour étudier 'influence de la
tradition orale sur le SNF, nommée Oral Performance Model.* Elle compare la
structure narrative du SNF, du tumdr de Zariri (Doostkhah/ Zariri 1990) et d'une
épopée populaire. Yamamoto retrouve quelques-unes des caractéristiques
narratives requises pour une performance orale dans I'épisode du SNF analysé,
et elle en conclut que le genre écrit a incorporé des caractéristiques originaires
de la tradition orale (Yamamoto 2000 : 167).

Les récits populaires du Shdhndme eux-mémes et leur lien avec 1'épopée
classique sont trés peu étudiés en Iran. L’étude du lien entre les récits des
naqqdls, oraux et écrits, et le Shahndme de Ferdowsi ainsi que de la variabilité a
I'intérieur de la tradition populaire a été amorcée dans la theése de doctorat de

Mary Ellen Page (1977). Page a travaillé avec deux conteurs qui ceuvraient dans

¥ La nature des sources que Ferdowsi aurait utilisées pour écrire son oeuvre est une question
qui occupe les philologues depuis plus d’un siecle. Ferdowsi lui-méme indique a la fois des
sources écrites et orales (répertoriées dans Yamamoto 2000 : 88). La référence interne a des
sources réellement existantes ou non est un moyen couramment utilisé par les narrateurs
épiques pour légitimer leur récit, et a elle seule, elle ne peut constituer une preuve valable (cf. la
référence a Kyot dans Parzival de Wolfram von Eschenbach).

Puisque les sources écrites possibles ne nous sont connues que par des mentions dans des
ouvrages encyclopédiques arabes comme le Filirist, il est difficile de saisir leur influence et
E)roximité avec le SNF.

? Ses conclusions sont rejetées le plus fortement par Omidsalar (1996 et 1999).

' Kondo [Yamamoto] (1988) analyse la formulaicité d'un épisode de 'histoire de Rostam et
Sohrab et arrive au résultat que 70% du texte étudié est constitué de formules.

2 Ce modele est basé sur des criteres caractéristiques d'une performance orale naqqdli, tels que
I'égalité des épisodes (instalments) en longueur, la présence d’un motif-clef dans chaque épisode
ou celle de marqueurs délimitant les différentes séquences d'un épisode.
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des maisons de thé a Shirdz au milieu des années 1970. En plus de donner une
bonne contextualisation du nagqdli et un portrait du processus d'apprentissage
d'un naqqdl, elle compare, en se basant sur ses propres données de terrain, les
versions populaires et classiques de deux épisodes du Shihndme. A part
quelques remarques générales sur des différences stylistiques et
narratologiques, elle se concentre sur les différences sémantiques concernant les
événements et le déroulement de 1'histoire. Les épisodes choisis sont tres
développés dans la tradition populaire mais presque absents de la version
classique, ce qui ne permet pas de contraster les différentes versions en détail : la
différence s'y réduisant a la présence ou l'absence du passage en question. Elle
remarque par contre une certaine unité entre les récits populaires et conclut que
le naqqdli n’est pas régi par le SNF et qu’il possede sa créativité propre. Page
observe aussi que les nagqqdls eux-mémes et leur public ne font pas de distinction
terminologique entre les versions écrites et orales : « neither audience members
nor storytellers differentiate in terminology between the oral and the written
versions. Both versions are rewritings of the Iranian national tradition, telling

stories of particular heros and kings » (ibid. : 152).

Par ailleurs, il existe une série d’études sur le naqqdli, décrivant la
performance, la formation des naqqdls et surtout I’histoire du naqqdli en Iran,
mais qui s’attardent peu a la fagon dont les versions des nagqdls sont modifiées
par rapport au SNF. Par exemple, Mahjub mentionne que les conteurs « ne s’en
tiennent pas au texte de I'histoire; ils s’en servent comme d'un support pour
leurs propres récits, 'arrangeant, ajoutant a ce tronc branches et feuilles »
(Mahjub 1971 : 162; voir aussi AS I : 263-264).2

Quant a l’édition textuelle des récits populaires, les transcriptions de
performances orales sont presque inexistantes et se limitent a quelques extraits
dans Page (1977) et Doostkhah (1966). Pour les tumdrs, la situation s’est
beaucoup améliorée dans les quinze derniéres années avec la publication de
trois tumdrs (Afshari et Madayeni 1998, Doostkhah/Zariri 1990 et ‘Anasori

B Le célebre folkloriste iranien Mahjub a écrit une série d’articles sur le nagqdli, dont certains ne
nous ont pas été accessibles pour cette recherche.
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1991).* Pour ce qui est des récits non professionnels, on dispose d'un grand
corpus recueilli sous la direction d’Anjavi Shirazi.

L’édition d’Afshari et Madayeni 1998 et Doostkhah/Zariri 1990 a été
accompagnée d’études philologiques des tumdrs. Afshari et Madayeni ainsi que
Doostkhah (1990 et 2001) ont étudié le langage des tumidrs, et ils ont relevé

certaines transformations par rapport au SNF.

Soroudi (1980), pour sa part, présente les récits sur Rostam publiés dans le
corpus d’Anjavi Shirazi ol sont racontés des épisodes nouveaux qui ne figurent
pas dans le Shdhndme de Ferdowsi. Dans ces récits — qui représentent prés d'un
quart du corpus entier sur Rostam dans cette collection — le héros subit une

islamisation et il se met au service de I'imam ‘Ali.»

Nous aurons l’occasion de revenir sur quelques-unes de ces études plus
loin. I manque a notre avis une véritable comparaison entre des récits
populaires et le Shdhndme de Ferdowsi, qui permettrait d’analyser les différences
entre les deux.

Quels sont les types de changements dans les récits populaires par rapport
au Shahndme de Ferdowsi? Les récits populaires sont-ils dominés par I'épopée
de Ferdowsi? Y a-t-il homogénéité parmi les récits populaires des nagqdls et ceux
des conteurs non professionnels? Peut-on parler d’une « tradition populaire » et

d’une « tradition classique », et le cas échéant, quel est le lien entre les deux?

# Avant cela, on disposait de quelques extraits dans Page (1977) et dans Mahjub (1970, auquel
nous n'avons pas eu acces) ainsi que d’un fumdr racontant les histoires de Bizhan et Manizhe et
de Siyavosh dans Anjavi Shirazi (1985), mais qui n’est ni écrit par un naqqdl, ni publié a la base
d’un manuscrit (voir la section 3.2.5).

% Ali, gendre et cousin du prophete Mohammad, est considéré par les chiites (litt. partisans [de
‘Ali]) comme seul successeur légitime au califat aprés la mort de Mohammad.



3 Objectifs et méthode de travail

3.1 Objectifs et pertinence

Ce mémoire s’inscrit en continuité avec la thése de Page, avec deux
considérations supplémentaires : 1'élargissement du corpus aux versions non
professionnelles et le choix d'un épisode permettant un type de comparaison
absent dans la these de Page. L'objectif général est d’évaluer le lien entre
I'épopée classique et les récits populaires — professionnels et amateurs — de notre

corpus.

Plus précisément, cet objectif général se raffine en plusieurs sous-objectifs. Il
s’agit premiérement de choisir et de compiler un corpus approprié pour notre
analyse. Deuxiemement, nous cherchons & dégager les différences et similarités
entre les récits populaires et 1'épopée classique au niveau textuel.
Troisiemement, nous essayons d’interpréter I'importance de quelques-unes des
divergences a I'aide de données contextuelles. Enfin, a la lumiére des résultats
obtenus, nous abordons a nouveau la pertinence de la terminologie « tradition

classique » et « tradition populaire » pour le cas iranien.

Un objectif secondaire est de rendre accessible une partie du corpus
d’Anjavi Shirazi a des lecteurs non persanophones en fournissant des

traductions littérales de quelques récits.

A notre connaissance, ce mémoire est la premiere recherche qui étudie la
variabilité a l'intérieur des récits populaires en incluant dans son corpus une

douzaine de récits a la fois professionnels et amateurs.

Cette étude vise a aller au-dela d’une analyse strictement littéraire et essaie
de problématiser les facteurs contextualisant la mise en écrit. Elle prendra en

considération divers facteurs, par exemple par qui, quand et a quel but les
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versions sont écrites, et comment ces facteurs ont pu influencer la forme que

prennent les différents récits.

3.2 Choix et présentation du corpus

Une partie importante du travail de ce mémoire réside dans le choix, la
compilation et la préparation du corpus. Il est constitué de I’histoire de Siyavosh
selon I'épopée classique de Ferdowsi, deux tumdrs et une douzaine de récits

populaires écrits provenant de conteurs non professionnels.

Avant de présenter les différents volets du corpus, voici les considérations

qui nous ont menée au choix de I'histoire de Siyavosh pour cette étude.

3.2.1 Le choix de l'histoire de Siydvosh

Le choix de I'histoire de Siyavosh repose sur plusieurs facteurs : sa large
diffusion, la particularité de I'histoire, le caractére comparable des différents

récits ainsi que I’ancienneté du mythe de Siyavosh.

L’histoire de Siyavosh est une des histoires bien connues de I’épopée de
Ferdowsi et figure généralement dans les anthologies d'histoires du Shdhndme.*
Nous avons évité de travailler sur les plus grands classiques qui mettent en
scéne le célebre héros Rostam, car presque toutes les recherches sur la tradition
populaire du Shdhndme en font leur objet d’étude. Il était néanmoins important
de choisir une histoire centrale et qui soit présente dans tous les types de

documents de notre corpus.

L’objectif était de choisir une histoire qui contient des événements
particuliers qui ne correspondent pas a un théme récurrent dans toute I'épopée

tel que la description d'une bataille, la naissance et I’enfance d’un héros prodige,

% Par exemple dans Foruqi et Yaqmai (1942) et Ahyai (1996).
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qui se préterait trop facilement a des transpositions. Nous verrons que I’histoire

de Siyavosh contient des épisodes uniques dans le Shihndme.

De plus, le contenu idéologique et moral de l'histoire de Siyavosh est
particuliérement intéressant pour une épopée nationale. Siydvosh est un héros
qui quitte sa patrie et qui renonce a son avenir de roi et donc aussi a la
possibilité de délivrer le peuple iranien du régne de son peére, tout cela pour sa
propre intégrité et pour rester pur devant Dieu. Il sera intéressant de voir si cette
vision et interprétation morale qui est présente dans Ferdowsi persiste dans les

récits populaires.

Un autre facteur qui motive le choix de cette histoire est son ancienneté, on
peut la retracer jusqu'a I'Avesta. Elle figure dans des sources écrites antérieures
et contemporaines au Shdhndme de Ferdowsi (p. ex. dans le Bundiheshn et chez
Tha'alebi), ce qui donne une perspective chronologique plus grande pour

interpréter les résultats.

Une premiére analyse des différents récits a révélé qu’il existe des
divergences entre eux, sans qu'ils soient trop éloignés les uns des autres au point

de devenir incomparables. Cela permet de contraster véritablement les récits.

Le corpus de cette étude correspond a la totalité de récits populaires
racontant ’histoire de Siyadvosh qui sont publiés a notre connaissance. Nous en
avons transcrit et traduit une grande partie; ces traductions figurent aux
annexes 3 a 5. Le tableau suivant donne un apergu des différents récits du

corpus.



Tableau I: Répertoire des différents récits du corpus d’analyse

Auteur Type de Longueur de | Epoque | Référence”
document I’épisode
Ferdowsi épopée ca. 2300 vers | Xles. KM II : 206-364
Haft Lashkar rouleau ca. 60 lignes | XIXes. AM :217-220
Kashani/ rouleau ca. 400 lignes | XXes. AST:267-283
Hoseyni
‘Abdolli récit AS ca. 373 lignes | XXes. AS I1:220-249%
Ahmadi récit AS 26 lignes XXes. ASTIT: 132-133
Izadi récit AS 23 lignes XXes. ASIII: 130-131
Khis Kolare récit AS 10 lignes XXess. ASTIT: 133
Kholfi (1) récit AS 12 lignes XXes. ASII: 261
Kholfi (2) récit AS 10 lignes XXe s. ASIII: 134
Mazlumzade récit AS 16 lignes; XXe s. ASTII:118-119
24 lignes ASTII: 131-132
Nikurang récit AS 70 lignes; XXes. ASTII: 122-124
17 lignes ASIII : 129-130
Omidi récit AS 9 lignes XXess. ASTII: 133
Qésemi récit AS 39 lignes XXes. ASIII: 116-118
Rezai récit AS 20 lignes XXes. ASTI : 249-250

3.2.2 L’édition critique du SNF par Khaleghi-Motlagh

18

Pour le texte classique, nous avons a utilisé la nouvelle édition critique de
Khaleghi-Motlagh (1988-1997), ainsi que les traductions de Mohl (1876-1878) et
de Lazard /Mohl (1996)%, de Brélian-Djahanshahi (1999) et de Davis (2000). Par

¥ Les références et les indications de longueur des versions correspondent aux récits depuis la
naissance jusqu’a la mort de Siyavosh. Dans plusieurs cas, seulement quelques épisodes sont

racontés.

% Plusieurs des récits d’AS figurent 2 la fois dans le tome II et le tome III d’AS. Dans ce tableau,
une seule référence pour chaque récit est donnée.
» L'iraniste frangais Gilbert Lazard a révisé une partie de la traduction de Mohl. Il a publié des
extraits choisis en 1979, qui ont été réédités en 1996.
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rapport a I'ancienne édition critique de Bertel’s (1960-1971), celle de Khaleghi-
Motlagh a I'avantage de se baser sur le manuscrit de Florence, qui date de 1217
et qui est le plus ancien manuscrit du Shdhndme qui nous est parvenu.® Il
présente les variantes d"une douzaine de manuscrits; notre analyse traite avant
tout du texte principal, elle inclut les variantes seulement dans les cas ot les
différences sont significatives pour notre propos (par exemple, l'ajout ou la

modification d'un épisode, le changement d'un nom ou d'un attribut).

Méme si cette nouvelle édition n’est pas celle qui est connue du grand
public et des conteurs qui ont produit les versions de notre corpus d’étude, nous
avons quand méme préféré la prendre comme référence, car elle répertorie les
variantes, ce qui donne une idée de la variabilité a l'intérieur des divers

manuscrits du Shdhndme de Ferdowsi.

L’histoire de Siyvavosh selon le Shdlndme de Ferdowsi

Par le fait de son ancienneté, son ampleur et son large rayonnement,
I’histoire de Siyavosh selon le Shihndme de Ferdowsi sert de version de référence
pour notre analyse. Elle constitue de loin le récit le plus long et le plus détaillé et

compte environ 2300 distiques. En voici un résumé” :

Siyavosh® est le fils de Key Kéavus, douziéme roi d’'Iran, auquel on
attribue une fierté hautaine et la démesure (une tentative de voler
échouée, des expéditions militaires dans le pays des divs, etc). Siyavosh,
au contraire, est d'une honnéteté exemplaire, et il étonne tout le monde
par son intelligence et sa beauté frappante. Mais, héros tragique, il est né
sous une mauvaise étoile et les astrologues prédisent a sa naissance que
le destin ne lui sera pas favorable.

Siyavosh est élevé par le grand héros Rostam dans le pays du
Zébolestan. Peu aprés son retour chez son peére, alors qu'il est un jeune
adolescent, Siyavosh perd sa mere. Un deuxiéme malheur ne se fait pas
attendre : sa belle-meére, Sudave, tombe amoureuse de lui, l'incite a venir
dans l'appartement des femmes et, par toutes sortes de ruses, essaie de

%* Le manuscrit de Florence a été découvert en 1977 par Angelo M. Piemontese. En plus d’étre le
?lus ancien manuscrit, il serait aussi le plus fiable (Yarshater 1988 : viii).

' Le résumé est basé sur les traductions de Mohl (1876-1878) et de Davis (2000). La traduction de
Davis est la seule publiée qui est basée sur la nouvelle édition critique. Nous avons exclu les
passages qui ne figurent pas dans Khaleghi-Motlagh, tel le mariage de Jarire et Siyavosh, présent
dans beaucoup d’autres éditions du SNF.

% Pour la transcription des noms, voir I'annexe 1.



séduire le jeune prince. Siyavosh rejette ses avances et fait tout pour
I’éviter. Mais le vase déborde quand Sudéve accuse Siyavosh devant le
roi de l'avoir violée. Le roi écoute les deux impliqués, consulte les
astrologues, mais il n'est pas en mesure de trancher. Siyavosh doit alors
passer une ordalie en traversant un feu et il se révele innocent. Il
pardonne a Sudéve et lui épargne ainsi la peine de mort.

Pour étre a I'abri de sa méchante belle-mere, Siyavosh, accompagné
de Rostam, part a la guerre pour défendre I'Iran contre leurs ennemis, les
Touraniens. Il remporte la victoire. Le roi lui ordonne alors d'attendre la
prochaine attaque des Touraniens et de ne pas attaquer en premier.
Siyavosh lui obéit. Alors, le roi touranien, qui a vu en réve sa propre
défaite, lui offre la paix. Siyadvosh l'accepte, mais exige cent otages
touraniens en garantie. Il informe son pére de ce traité par l'intermédiaire
de Rostam. Le roi Kévus devient furieux lorsqu'il apprend que la guerre a
cessé et accuse d'abord Rostam, puis Siydvosh de lacheté. Rostam,
indigné par cette réaction, rompt avec le roi et retourne chez lui au
Zabolestan. Kéavus ordonne a son fils soit de continuer la guerre et de lui
envoyer les otages pour qu'il puisse les tuer, soit de revenir aupres du roi
et de laisser le commandement de I'armée a autrui. Le prince Siyavosh se
trouve alors dans un conflit sérieux, car dans chacun des cas il violerait
des régles d'honneur : d'une part il doit obéir a son peére et roi et le servir,
d'autre part il ne peut violer le traité de paix. Il consulte deux grands
hommes de son armée, Bahram et Zange. IIs lui conseillent de continuer
la guerre, car ils ne veulent pas que Siyadvosh détruise sa fortune en
s'opposant a la volonté de son peére. Mais Siydvosh choisit un autre
chemin. Pour rien au monde il ne violerait le traité. I opte pour sa propre
intégrité et demande asile au roi touranien Afrasyab, renongant ainsi a sa
patrie et a son futur tréne. Afrasyab, sur le conseil du sage Piran,
'accueille au Touran.

Il suit alors un temps de bonheur et de paix. Siydvosh demande a
Piran de lui servir de péere. Afrdsyab éprouve beaucoup d'admiration
pour Siyavosh et passe tout son temps avec lui. Il donne au jeune prince
sa fille Farigis en mariage et lui confie un pays ot Siyavosh fait construire
deux villes, Siyavoshgerd et Gangdezh, qui éblouissent tout le monde.
Devant autant d'attention pour Siyavosh, Karsivaz, le frere jaloux
d'Afrasydb, se sent négligé et organise un complot. Il réussit a faire croire
a Afrasyab que Siyavosh aurait changé et qu'il communiquerait avec
I'Iran pour mener une guerre contre le Touran. Afrasyab dirige alors son
armée vers la ville de Siyavosh. Le jeune prince a pressenti cette attaque
et I'approche de sa propre mort par un réve. Siyavosh se prépare au
départ et prédit a sa femme enceinte que 'enfant qu'elle porte en elle
vengera son pere et deviendra un des plus grands rois de l'Iran. 1l la
quitte et tombe dans les mains d’Afrasyab. Toujours fidele, il refuse de
combattre I’armée de son hote. Malgré les nombreux avertissements du
malheur que causera la mort de Siyavosh, Afrasyab donne l'ordre de
décapiter le jeune prince. On lui tranche la téte sur un plateau d’or. Au
moment ol on verse son sang a un endroit oi aucune plante ne pousse,
un vent s’éleve et obscurcit le monde.

20
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Pour des raisons de simplicité, nous délimitons I’histoire de Siyavosh pour
tout notre corpus a I'épisode de la naissance de Siyavosh jusqu’a sa mort et les
conséquences immédiates de celle-ci. L’analyse n’inclura donc ni I’histoire de la
meére de Siyavosh, ni la naissance de Key Khosrow (le fils de Siyavosh), ni la
vengeance de Rostam auprés de Sudave, méme si ces épisodes font partie de

I’histoire de Siyavosh dans certains récits.

3.2.3 Le tumdr Haft Lashkar publié par Afshiri/Madiyeni

Le tumdr édité par Afshari et Madayeni date de 1'époque qadjar (fin XVIIIe -
début XXe siecle) et fut écrit sous le réegne de Naser od-Din Shah (1848-1896),
une époque transitoire entre tradition et modernité en Iran (Marzolph
2001 : 232). Haft Laslikar raconte la partie mythique du Shahndme, du régne de
Kiyumars jusqu’a celui de Bahman. Il comporte aussi des histoires qui viennent
d’autres sources que le Shidhndme de Ferdowsi, notamment des épopées telles

que le Garshdspndme, le Sdmndme ou le Fardmarznime (AM : xix).

Selon les éditeurs, le Haft Lashkar est une ceuvre trés connue de I’époque
qadjar qui documente, dans ses quelque six cents pages, la littérature orale de
cette époque. D'apreés le nagqal Torabi qui a aidé a I'édition du manuscrit, Haft
Lashkar représente un cycle entier de nagqdli dont la narration s’étale au moins

sur une période de six mois (ibid. : xxxi).

Le manuscrit comporte des illustrations, qui ne sont pas reproduites dans
I'édition du texte, semblables a celles qu’on trouve dans les maisons de thé.» Il y
a un seul manuscrit de cette oeuvre, manuscrit dont les coins gauches des pages
seraient d’ailleurs trés usés, ce qui témoigne qu’il a été lu souvent (AM : xxviii-

XXX1V).

¥ Ces tableaux sont d'un style trés différents des miniatures des manuscrits du Shahndme de
Ferdowsi. Sur les peintures de maisons de thé, voir Bulookbashi (1996).
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Quant a I"édition du manuscrit, il s’agit d'une édition critique ot des
erreurs, des fautes d’orthographe, des ajouts en marge de page du manuscrit,
ainsi que des explications pertinentes & la compréhension du texte sont indiqués
en notes de bas de page.

A notre connaissance, Haft Lashkar est le seul tumdr comprenant I’histoire de

Siyavosh qui soit publié a la base d"un véritable manuscrit de tumir.

L’histoire de Siyavosh dans Haft Lashkar raconte dans les grands traits la
méme histoire que Ferdowsi, mais de maniere beaucoup plus courte, en

résumant tous les événements en une soixantaine de lignes.

3.2.4 Le tumdr de Kdshdni, écrit par Hoseyni Amandbadi

Le seul autre tumdr publié* qui inclut I'histoire de Siyavosh est celui du
naqqdl Hoseyn Kashani, dans le corpus d’Anjavi Shirazi (AS I : 265-295). Il aurait
été mémorisé par Hoseyn Hoseyni Améanabadi et mise en écrit par ce dernier
(AS 1:264).* Alors qu’on n’a aucune information sur Kashani, on sait que
Hoseyni, un fonctionnaire, a mis le tumdr sur papier en 1975 a Améanabad,
Faréhan, dans la province de Markazi®*. Méme s'il n’est écrit ni par un naqqql
méme, ni par un scribe lors d'une performance, ce texte a l'intérét de contenir

plusieurs caractéristiques des tumdrs observées par Yamamoto (2000), Afshari et
Madayeni (1998) et Doostkhah (1990).

Beaucoup plus longue que dans Haft Lashkar, I'histoire de la vie de Siyavosh
dans ce tumdr s’étend ici sur une trentaine de pages. La plupart des épisodes du
SNF y sont repris, mais leur mise en scéne et leurs attributs sont modifiés et

parfois adaptés a la réalité des gens du XXe si&cle.

* Les deux autres tumdrs publiés, soit le tumdr publié par Anasori (1991) et celui édité par
Doostkhah (1990) et analysé par lui-méme (ibid.) ainsi que par Yamamoto (2000), ne racontent
pas Ihistoire de Siyavosh.

® Au sujet du projet d’Anjavi Shirazi, voir les sections 3.2.5 et 5.1.3.

% Les lieux d’ou proviennent les différents récits sont indiqués sur la carte de I'Iran 2 I'annexe 7
a la page xxxviii.
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Les actes y sont racontés de fagon elliptique, comme nous verrons dans
I’analyse. Il semble s’agir d"un aide-mémoire pour le conteur (voir les sections
1.3 et 5.1.2). Les événements, actions et communications y sont trés nombreux, et
il y a plusieurs ajouts par rapports au SNF.

A plusieurs endroits, les personnages ont des comportements qui seraient
éthiquement inconcevables dans le SNF. Par exemple, aprés I'épreuve du feu
Kashani ajoute une scéne : Siyavosh sortant du feu s’en va vers le désert pour
quitter le pays. Les gens se rebellent contre le roi Kavus et lui demandent de
céder le tréne a Siyadvosh. Amir Gudarz, envoyé par Kavus, va chercher
Siyavosh et lui demande de rentrer pour le bien du peuple et pour sa mére. Au
retour, Kdvus demande pardon a son fils et lui offre le tr6ne, mais Siyavosh le

refuse en disant qu’il n’est pas un homme politique.

3.2.5 Récits populaires du corpus d'Anjavi Shirdzi

Les récits populaires de notre corpus ont été recueillis dans le cadre d’une
émission de radio que le folkloriste iranien Anjavi Shirizi a lancée au début des

années 1960 pour commenter, diffuser et recueillir du folklore.

Contrairement a son prédécesseur Sobhi, qui avait essayé de reconstruire la
version « originale » de certains contes, Anjavi Shirazi insistait sur le fait de les
préserver tels que dits par les informateurs. Le folkloriste allemand Ulrich
Marzolph remarque que, pour Anjavi Shirazi, « stand von Anfang an das
systematische und umfassende Sammeln und Bewahren von méglichst
authentischer Folklore im Vordergrund, das Entstehen seines zunehmend
beliebten Rundfunkprogramms war nur eine Folge davon» (Marzolph
1994 :119).%

¥ Trad. « La collecte et la conservation systématiques et exhaustives de folklore le plus
authentique possible était la priorité d’Anjavi Shirazi dés le début. L’émergence d’une émission
radiophonique de plus en plus populaire n’en était qu’une conséquence. »
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Au fil des années, 'émission d’Anjavi Shirdzi est devenue une véritable
institution et gagna de plus en plus de collaborateurs. Les efforts du folkloriste
ont abouti a la fondation du Markaz-e Farhang-e mardom (Centre de culture
populaire), a la création d'immenses archives de matériel folklorique et a
I'édition d'une série intitulée Ganjine-ye farhang-e mardom (Trésors de la culture
populaire), vouée a la publication de contes et de coutumes iraniennes
(Marzolph 1994).

Les trois tomes de Mardom va Ferdowsi (Les gens et Ferdowsi), qui regroupent
des récits populaires du Shidhndme, sont parus pour la premiére fois dans cette
collection en 1975, 1976, 1978 et ont été réédités plus tard. Cette publication avait
pour but de faire connaitre la facon dont les gens ont recu le Shdhndme. La
connaissance des gens serait basée sur I'écoute et la lecture du Shdhndme, comme

le précise Anjavi Shirazi (AS1I : 6).

«[...] le Centre de Culture populaire s'est mis a
recueillir, enregistrer et transcrire des récits oraux a travers
tout le pays grace a ses émissions de radio et avec l'aide
d'un grand nombre d'amis et de compagnons du Centre et
il a ainsi rendu disponible une grande quantité de
documents » (AS I : 9).%

Si les informations concernant le projet et la méthodologie d’Anjavi Shirazi
sont abondantes (voir la section 5.1.3), on n’a que trés peu de données sur les
conteurs eux-mémes et aucune documentation sur la fagon et le contexte dans
lequel ils ont appris les histoires du Shihnime. On connait uniquement leur nom,
leur 4ge et leur profession ainsi que le lieu et la date de rédaction du récit.

Les conteurs de notre corpus sont « auto-sélectionnés » et ils ne sont pas des
conteurs de profession. Ce sont tous des hommes, originaires de différentes
provinces, qui exercent des professions relativement modestes : tailleur,
agriculteur, gardien frontalier, instituteur pour nomades, etc. Les dates de
rédaction vont d'dzar 1353 (novembre/décembre 1974) jusqu'a morddd 1354
(juillet/ aoGit 1975).

3 Les traductions sont les nétres, 2 moins d’indication contraire.
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Notre corpus couvre la totalité des versions racontant I’histoire de Siyavosh.
IIs proviennent de dix conteurs différents.” Les récits, tous en prose, sont de
longueurs trés variables : entre une dizaine de lignes et une vingtaine de pages.
La plupart d’entre eux ne racontent pas I'histoire de Siyadvosh au complet et se
limitent a la narration d’un épisode. Enfin deux contributions, celles de Kholfi,
ne relatent pas I'histoire en tant que telle, mais en donnent simplement des
éléments pour expliquer des proverbes ou encore des particularités

« topographiques ».

Si plusieurs récits ressemblent dans les grandes lignes a un résumé de la
version de Ferdowsi, ils ne s’y conforment jamais jusque dans les détails. Dans
chacun d’entre eux, on trouve des modifications ou simplifications et plus
rarement aussi des ajouts par rapport a la version de Ferdowsi — allant d’un
simple élément jusqu’a des scénes entiéres. Certains conteurs ajoutent une forte

couleur religieuse au personnage de Siyavosh.

3.3 Méthode et plan d’analyse

L’analyse se divisera en deux parties principales. La premiere (chapitre 4)
est une analyse comparative strictement textuelle qui vise a dégager les
constances, variations et transformations dans les textes de notre corpus. Dans la
deuxiéme partie (chapitre 5), nous placerons les différents types de récits (le
SN, les tumdrs et les récits d’AS) dans leur contexte de production, et nous
utiliserons diverses données propres au contexte iranien, en vue d’interpréter

les résultats de l’analyse textuelle.

¥ En annexe se trouvent une transcription et une traduction des dix versions de I'épisode de la
mort de Siyavosh, de méme qu’un tableau sur le profil des conteurs et la mention des passages
racontés par chacun.
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La comparaison textuelle abordera le SNF et les récits populaires sous
plusieurs angles formels et thématiques. La premiére section examinera
quelques éléments linguistiques, notamment le type de vocabulaire, la
construction syntaxique, des formes grammaticales particulieres et quelques
éléments poétiques afin d’illustrer la grande différence entre le Shidhndme de

Ferdowsi et les récits populaires.

Les autres sections exposeront le développement des personnages et
I'élaboration des intrigues et des événements qui présentent un intérét
particulier. Le choix des scénes traitées dans ’analyse est motivé par leur
caractere spécifique par rapport a I'ensemble du Shdlindme de méme que par

leur potentiel a étre élaborées ou transformées.®

Les différentes sections dégageront non seulement les similitudes et
changements entre les deux traditions, mais aussi ceux a l'intérieur de chaque
groupe de récits. Les résultats de I’analyse seront résumés dans la section 4.5 et
comparés a ceux d’autres études qui traitent des différences entre les récits
populaires et la tradition classique. En plus de décrire des mécanismes de
simplification ou de complexification, et de dégager la portée de certaines
modifications au niveau de la signification, nous rechercherons des phénomenes

de proximation (voir chapitre 2).

Chaque section d’analyse partira de la version de Ferdowsi pour la
contraster par la suite avec les différents récits populaires. Voici un apergu des

épisodes et éléments présentés dans chaque section.

* L'ordalie par exemple, bien qu’elle soit spectaculaire en soi et qu’elle constitue possiblement la
scéne la plus connue, se préte peu a des modifications. Les différents récits la présentent de
fagon trés similaire.



27

Tableau II : Episodes et éléments traités dans I’analyse textuelle

Section Episode Elément d’analyse
4.1 le langage :
- genres

- type de vocabulaire
- particularités grammaticales et syntaxiques
- éléments poétiques

4.2.1 le départ au Touran - raison invoquées pour le départ
- articulation et développement de la pensée
Siyavosh

4.2.2 le complot de Karsivaz | - les étapes de l'intrigue

- le calomniateur
- le défenseur
- 'attitude d’Afrasyab

4.3 la mort de Siyavosh - préfigurations des malheurs

- indications sur la fagon de tuer Siyavosh

- événements au moment de sa mise 4 mort
- conséquences de sa mise a mort

44 - caractérisations de SiyAvosh

La deuxiéme partie de 1’analyse expose des facteurs contextuels qui ont
probablement eu un effet sur la forme et le contenu de différents récits, et qui
sont cruciaux pour l'interprétation des constances, variations et transformations.
Elle traite entre autres de la valeur des variantes dans le contexte iranien, des

sources possibles pour les conteurs et des réseaux de transmission.

Tout comme pour le corpus de textes, I'étude du contexte se base presque
exclusivement sur des données publiées. Outre la recherche dans diverses
bibliotheques d’Amérique du Nord et d’Europe, un séjour a Téhéran a 1’été 2001
ainsi que des rencontres avec plusieurs chercheurs en Iran nous ont permis
d’inclure dans cette étude quelques publications qui nous auraient été
inaccessibles autrement. Une véritable recherche de terrain, qui aurait bien str
élargi et approfondi nos connaissances de fagon inestimable, n’était cependant

pas possible dans le cadre de ce mémoire de maitrise.



4 Constances, variations et transformations dans les textes

4.1 Caractéristiques linguistiques

Le Shdhndme de Ferdowsi est un des chefs-d’ceuvre de la littérature persane
et bien siir, il a fait I’objet de nombreuses études. Pour notre propos, il suffira de
signaler quelques caractéristiques linguistiques du Shdhnime en vue de faire
ressortir certaines des différences frappantes avec le langage des récits
populaires. Nous aborderons les caractéristiques suivantes : les genres de la
narration, le type de vocabulaire, la construction syntaxique, les formes
grammaticales particulieres et quelques éléments poétiques.

Ce survol sera suivi de la présentation d'un court extrait du Shihndme de
Ferdowsi et des passages correspondants dans le tumdr Haft Lashkar et dans

deux récits populaires du corpus d’AS afin d’en illustrer les différences.

Le SNF est composé en motagdreb (U— — lU— — Il U— — U —), le
metre caractéristique du genre épique persan. Chaque beyt (distique) est

composé de deux versets qui riment (vers 2170) :

Chera jang juy &madi ba sepah (pourquoi es-tu venu a la guerre avec ton armée)
Che-* Ird | jan-1 g() | ju-ly4- | ma- Idi |ba | se- |pdh

Chera koshtkhahi mara bigonah (pourquoi veux-tu me tuer [moi qui suis] innocent?)

Che- | rd | kosh- | t(s)- | kha- |hi Ima- Ir Ibi- | go- | ndh

Conforme au style épique persan, le Shdhndme a un pourcentage trés faible

d’emprunts arabes.” Son langage est poétique et imagé et les figures de style,

“! Les syllabes bréves sont identifiées par un soulignement simple, les syllabes longues, par un
soulignement double. En gros, une consonne suivie d'une voyelle courte (a, e, 0) forme une
syllabe bréve, alors les séquences consonne - voyelle longue (4, i, u) et consonne - voyelles
courte — consonne comptent comme des syllabes longues. Dans les cas d’une séquence de trois
consonnes, comme dans «jang juy » on ajoute une voyelle anaptytique (nim-fatha) apres la
deuxiéme consonne pour obtenir une syllabe de plus, ce qui évite que la syllabe précédente soit
trop longue. Pour une introduction & la métrique persane, voir Thackston (1994 : ix-xxiii) ou
Thiesen (1982) pour une description plus détaillée.
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tels les métaphores, allitérations, parallélismes et inversions syntaxiques, y sont
abondantes. Par exemple, des métaphores caractéristiques du répertoire de la
poésie classique persane, telles que mdh (lune) pour la femme, ou khorshid

(soleil) pour I'homme figurent couramment dans le Siuihndme de Ferdowsi.

Par ailleurs, on y trouve les formes grammaticales du persan classique, par
exemple l"'omission du préfixe mi- au présent (v.1102 : juyam «je cherche ») et
I"affixation de be- a l'indicatif du passé (v. 1089 : bepazhmord « il se fana »). De
plus, des formes poétiques ma- pour na- dans la négation (v. 2188 mamdnid au
lieu de namdnid « ne restez pas »), et certaines formes anciennes, tels que sepid

pour sefid « blanc » (v. 486) ou pil pour fil « éléphant » (v. 2283) y sont courantes.

Il 'y a trés peu d’enjambements et les couplets forment des unités
syntaxiques. Les vers sont le plus souvent juxtaposés et la fréquence de
conjonctions et des autres mots de liaison y est relativement faible. Dans notre
corpus, la conjonction cho / chon (quand, comme) prédomine. De plus, comme le
remarque Yamamoto (2000 : 108-114), la variété de marqueurs narratifs et
temporels est maigre, ce qui est probablement dii aux contraintes métriques.

Les nombreux discours directs sont le plus souvent encadrés par chonin
goft ... ke (ainsi dit ...) ou bedu goft k(e) (il lui dit). La conjonction ke sert 2
indiquer le début du discours direct en persan classique. A quelques

occurrences ce marqueur est cependant omis (p. ex. v. 2339).

Enfin, Yamamoto indique que le Shdhndme comporte a la fois des
caractéristiques de la littérature orale et écrite : d'une part, il serait évident que
le livre de Ferdowsi est composé dans un style formulaire et qu’il inclut une
série de motifs récurrents, d’autre part, en se référant a Davis (1992), elle
remarque : « it shows a structure of elaborate artistry and artistic scheme of

interconnections and cross-references, which seems to be typical of written

 Le persan, langue littéraire née environ deux siecles apreés l'islamisation de I'Iran au Vlle
siecle, est écrit avec l'alphabet arabe (avec quelques modifications légeres) et dispose d'un grand
nombre de mots d’origine arabe. La proportion de mots d’origine arabe est comparable i celle
du vocabulaire d’origine romane en anglais (Lazard 1975 : 597). On peut déduire de la these de
Moinfar (1970) que dans le Shdhnime de Ferdowsi il y a en moyenne un mot arabe par
16 distiques.
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literatures » (Yamamoto 2000 : 23-24). Tout en gardant le méme meétre du début
a la fin, le SNF incorpore plusieurs genres de discours (Bakhtine 1984) :
abondants sont non seulement les discours directs, mais aussi les lettres, les
monologues et les commentaires de Ferdowsi lui-méme sur les histoires, le

cours du monde et méme sa propre vie.

L'histoire de Siyavosh dans le tumdr Haft Lashkar est écrite en prose.
Contrairement a d’autres épisodes de ce tumdr, elle ne comprend pas d’extraits
en vers tirés directement du Shdhndme de Ferdowsi. Loin du langage poétique
de Ferdowsi, la prose de Haft Lashkar est simple, les propositions y sont courtes
et peu ornementées. Il correspond plus au genre ravdyat (conte, récit). Les
éditeurs signalent que ce fumdr est écrit dans le méme langage que les épopées

populaires Dardbndme et Samak-e ‘Ayydr (AM : xxxiv).

On y trouve une prédominance de phrases coordonnées, le plus souvent les
propositions sont liées par la conjonction va (et), ce qui donne un rythme tres
rapide a la narration, ot les actions s’enchainent les unes apres les autres.
Semblablement au SNF, il y a beaucoup de discours directs, dont un tiers
seulement est précédé par le marqueur ke. Comme dans le Shihnime de
Ferdowsi, la conjonction de subordination la plus récurrente est chon. Mais il ya
aussi des marqueurs narratifs d’origine arabe, que 'on ne trouverait pas dans le

SNF, notamment dgebat (finalement) et algesse (en fin de compte).

Des emprunts arabes sont présents méme autour des noms de personnages.
Dans le titre du chapitre sur Siyavosh, I'auteur du tumdr présente Siyavosh en
tant que Siydvakhsh ebn-e Keykdvus, en utilisant le marqueur de filiation arabe

ebn.

IIn’y a que peu d'adjectifs et, du moins dans la partie qui nous concerne,
pas de langage imagg. Cela ne semble pas représentatif de 'ensemble du tumdr;
les éditeurs commentent I'imagerie dans le Haft Lashkar : elle serait adaptée a la

vie des gens, facile & comprendre et démesurée en comparaison avec I'imagerie
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classique du SNF (ibid. : xxxix). Ils mentionnent d’autres particularités
linguistiques (ibid. : xxxiv-xxxix), qui ne sont pas attestées dans notre corpus,
exception faite de I'omission occasionnelle du marqueur d’objet direct défini 74,
et de 'adoption de I’orthographe basé sur le langage parlé, notamment residan
au lieu de residand (ils arriverent). Ces deux particularités sont loin d’étre

systématiques dans notre corpus, elles constituent plut6t I’exception.

Si I'épisode de Siyavosh tel que nous I'avons délimité (voir page 21)
n’incorpore pas de vers du SNF,? il y a, pendant la scéne de la mort de Siyavosh,
un ajout d'un vers dans une autre écriture en marge du manuscrit, pour

réprimander Afrasyab d’avoir tué Siyavosh :

Shah-e Torkan sokhan-e modd’eyan mishnavand*
sharmash az mazlame-ye khun-e Siyavoshi bad

Le roi des Turcs écoutait les paroles de ceux qui
prétendaient
Honte soit a lui pour le crime du sang de Siyavosh

Il s’agit d’un extrait d'un poeme du célébrissime poete persan du XIVe
siecle Hafez (Hafez 1997 : 101). Cet ajout constitue non seulement un exemple de
la fagon dont les nagqdls intégrent des textes de la poésie classique dans la
performance, mais il montre aussi, par son contenu moral, le réle éducatif que

les naqqdls occupent a 1’égard du public.

Enfin, le manuscrit comprend beaucoup de fautes d’orthographe et
I'écriture des noms n’est pas toujours uniforme, par exemple on trouve

Siyahvakhsh de méme que Siydhvahsh®.

“ Le tumdr ne contient qu'un vers du Shdhnime de Ferdowsi lié a Siyavosh, bien apres I'épisode
de la mort de celui-ci, au moment ot Piran voit en réve Siyavosh qui lui annonce la naissance de
Key Khosrow.

“ Le pluriel mishnavand doit étre une coquille ou une liberté du narrateur. Dans
Hafez (1997 : 101), le verbe est au singulier : mishnavad. De méme, le distique y differe : « sharmi
az mazlame-ye khun-e Siyavoshash bad ».

* En persan, ce n’est quun point diacritique qui différencie les deux orthographes.
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Le tumdr de Kashani, en prose, reflete le langage colloquial. Encore ici, il
n’y a pas de vers du SNF dans la section sur la vie de Siyavosh. Beaucoup plus
long que Haft Lashkar, il comporte plus d’éléments qui ornent le récit, tels des
adjectifs qualificatifs et quelques allégories. Il y a aussi beaucoup de discours
directs et des lettres, dont certains sont précédés du marqueur ke. Ils
commencent souvent avec des apostrophes ou des formules de politesse et
d’affection, par exemple AS 1:278 : qorbanet gardam (litt. que je me sacrifie pour
toi) une formule affective du langage parlé; le roi touranien y est appelé ‘amu
(oncle) par sa niece (AS 1 : 266).

Les expressions du langage parlé abondent, en particulier dans les discours
directs et les lettres; par exemple, Afrasyab dit a Siyavosh qadam be cheshin-e md
bezdr (Viens chez nous, litt. mets un pas devant nos yeux).

Nous avons observé des changements de niveau de langage dans les
discours directs. Dans I’exemple suivant, une expression colloquiale est suivie
d’une demande dans un style officiel (AS1:277):

[...] yek ndme nevesht be shah Afrasyab ke | [...] il écrit une lettre au roi Afrasyéb :
miydne-ye man o pedaram ruye |« Mon pére et moi on s’est brouillé au

bejangidan ba shoma be ham khorde ast,
bandbarin az shoméa taqazd daram ejaze
befarmaid dar khéak-e Turan gushei ra
baradye ‘ebadat-e khodavand entekhab
konam.

sujet de la guerre avec vous, donc je vous
fais la demande que vous m’octroyez la
permission de choisir un coin de terre
pour que je m’y consacre a la dévotion a
Dieu »

Dans un autre discours il y a méme un passage soudain du tutoiement au
vouvoiement (I : 280) : Karsivaz s’adresse d'abord a la 2e personne du singulier
a Afrasyab (didi « tu as vu »), et utilise ensuite le pronom de la 2e personne du
pluriel (shomd « vous »), ce qui correspond a la forme de politesse largement

utilisée en persan parlé.

La forme elliptique de certains discours directs sont des indicateurs clairs
que ce tumdr est un aide-mémoire qui ne donne que des indices pour la
narration. Par exemple, Siydvosh écrit a Rostam pour lui demander conseil
lorsqu’il veut partir au Touran. A ce moment, Rostam n’est pas au courant de la

situation. Dans le tumdr, la lettre est rendue comme suit (AS1: 276) :
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« Ostad-e gerami ba chenin mosibati | « Cher maitre, je suis pris avec un tel
ruberu hastam che bayad kard? » malheur, que faut-il faire? »

Il y a une grande diversité de marqueurs narratifs et temporels dans le
tumdr de Kashani. Certains sont caractéristiques du langage du naqqdl, par
exemple ammd beshnow az Siydvosh (mais écoute [maintenant] au sujet de
Siyavosh); d’autres sont trés courants dans le langage parlé contemporain, par
exemple vaqti (quand), klwoldse (bref), bandbarin (donc, par conséquent), hdl

(maintenant).

Comme dans Haft Lashkar, le conteur utilise ici couramment des mots
arabes. Pour indiquer la filiation, on trouve autant des désignations arabes que
persanes : Siydvosh ebn-e Kdvus (arabe), Tus-e Nowzar (persan) et « pur-e

Siydvosh » (persan).

En plus des portions de lettres et de dialogues, le tumdr de Kashéni contient
quelques commentaires du narrateur qui sortent du cadre de 1'histoire. Par
exemple, il écrit que Rostam avait envie de tuer Sudave « malgré la vénération
qu’avaient les Iraniens de 1’époque pour le roi, vénération qu'’ils ont gardée dans

leur sang jusqu’a aujourd’hui » (AS1:278).

Quant aux récits populaires compilés dans Anjavi Shirazi, ils sont tous
écrits en prose, dans un langage relativement peu travaillé, tout a fait
comparable a celui de Haft Laslikar. Le langage n’est pas homogene dans tous les
récits. Il varie du style colloquial a un style littéraire ressemblant a celui du

ravdyat.

Mazlumzade, par exemple, a un style trés fluide et colloquial. Il reproduit
par endroits la prononciation du langage parlé dans son récit. Il écrit : umade
pour dimade (venu), vakiit au lieu de vagqt (temps), mikhit au lieu de mikhdhad (il
veut) (ASTII : 118-119).

Les récits d'Izadi, ‘Abdolli, Nikurang et Ahmadi se rapprochent d’un conte.

Les marqueurs temporels y sont trés variés : vagti ke (quand), yek ruz (un jour),
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dn vaqt (alors, a ce temps), dar zamdni ke (a I'époque o), ruzi (un jour) pour n’en
nommer que quelques-uns. Chez Nikurang se trouve la négation poétique dans
mariz au lieu de la forme neutre nariz (ne verse pas).

Le récit de “Abdolli se démarque par son style utilisant des parallélismes.
Cela se traduit soit par la répétition d’'un méme mot en tant que moyen de
renforcement de sens : bishtar va bishtar (plus et plus; de plus en plus) ; jushid va
jushid (bouillonna et bouillonna) ; soit par un hendiadyin comme mondsebat va
forsati (occasion). Sinon, il se sert de synonymes pour ne pas inutilement répéter

le méme mot, p. ex. liolqum et galu pour « gorge », sabib et ‘ellat pour « raison ».

A l'instar de notre extrait du tumdr Haft Lashkar, il n'y a pas de langage
imagé dans les récits populaires d’AS. Une allégorie dans Kholfi constitue la
seule exception : elle compare le bouillonnement du sang de Siyavosh avec un
« repas qui se met a bouillir sur un four », image puisée de I'univers de tous les

jours.

Presque tous les récits utilisent le marqueur miguyand (ou guyand,
« on dit ») pour encadrer soit I'histoire tout court, soit le passage sur la
conséquence de I'exécution de Siydvosh. Dans le deuxiéme cas, ce marqueur
crée un effet de distanciation du narrateur par rapport a son récit. Kholfi et
Omidi vont encore plus loin dans leur distanciation. Leurs textes rapportent des
légendes et croyances plus qu'ils ne racontent une histoire. Ils précisent en plus
du simple marqueur miguyand : mardom-e Mamasani miguyand (le gens de
Mamasani disent que) ou mardom hamin towr mo’tagedand (les gens croient aussi
que).

Comme dans le tumdr et le SNF, il y a beaucoup de discours directs dans les
récits populaires, mais ils ne sont presque jamais introduits par le marqueur ke.
Toute la variété de ponctuation possible pour encadrer le discours direct y est
attestée, ce qui va de pair avec l'utilisation peu codifiée de la ponctuation en

persan.

Les conteurs populaires utilisent couramment des mots arabes. Dans le récit

de ‘Abdolli, plusieurs personnages portent méme le titre arabe amir, par
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exemple Amir Gudarz ou Amir Giv. Dans le méme contexte, Ferdowsi utilise le

mot rastkhiz (rastikhiz) (v. 2139) pour la Résurrection, alors que Rezai utilise son

équivalent arabe giydmat (AS II : 250).

Voici un court passage de I'épopée classique et les extraits correspondants

de quelques récits populaires et de Haft Lashkar, pour illustrer de facon plus

concrete leurs différences. Il s’agit du moment ot Siyavosh, apres avoir raconté

son réve prémonitoire concernant l’arrivée de I'armée d’Afrasyab, annonce a

son épouse Farigis qu’il va mourir bientot et ot il lui prédit I’avenir.

Shahndme de Ferdowsi (KM 11 : 344; v. 2111-2125; trad. de Mohl II : 312-313)

Siyavosh bedu goft kan khab-e man
be jady dmad o tire shod ab-e man
[...]

tora panj mahast az abestani (v.2118)
azin ndmurbache-ye rostani
derakht-e to gar narr bar avarad
yeki namvar-e shahriyar dvarad
sarafrdz Key Khosrowash nam kon
be qam khordan-e u ra delaram kon
[...]

vo zin pas be farman-e Afrasyab
mara tirebakht andarayad be khab
beborrand bar bigonah bar saram
ze khun-e jegar barnahand afsaram

[...]

Haft Lashkar (AM : 219)

Pas Siyavakhsh shab khab dide bud,
Farangis rd dar nazd-e khod talab namud
va goft : man farda dar dast-e pedar-e to
koshte khaham shod va az man bardari*,
pesari khdhad [dmad] va u rd Key
Khosrow nam kon, [...] va Key Khosrow
pddeshdh shavad, dkhar Afrasyab dar
dast-e u koshte gardad.
*note de l’éditeur:
I'original

bavardari dans

Siyavosh lui dit: « Le réve que j'ai eu
s’accomplit et ma gloire est ternie.

[...]

Tu es maintenant enceinte de cinq mois, et
tu mettras au monde un enfant illustre; le
noble arbre de ton corps portera du fruit et
donnera un roi au monde.

Appelle cet enfant, qui portera haut la téte,
du nom de Key Khosrow, fais-en ta
consolation dans tes soucis. [...]

A partir de ce moment, ma fortune est
éclipsée par la volonté d’Afrasyab; on
coupera cette téte innocente, et le sang de
mon cceur en formera le diadéme [...]. »

Ensuite, la nuit, Siyavakhsh fit un réve, il
demanda Farangis aupres de lui et dit :
Demain je serai tué par la main de ton
pere et tu es enceinte de moi, un fils
[t']arrivera et nomme-le Key Khosrow,
[...] et Key Khosrow deviendra roi,
finalement Afrasyab sera tué de sa main.



Rezai (AS 11 : 250)

Siyavosh [...] be hamsarash miguyad to be
pesari hamelei ke ndm-e u Khosrow ast.
[...] Mogei ke Khosrow bozorg shod
beravad asb ra begirad va bar u savar
beshavad va yek nafar pahlavan-e irani
ham benam-e Giv miyayad ke shoma ra az
Turén be Iran bebarad.

Izadi (ASIIT : 130)

Siyavosh dmad be Farangis goft : « Ey zan!
Pedarat mara mikoshad, amma yek vasyat
mikonam beja biyavar. Nagdan to hamele
hasti va in bache pesar ast. Ba’d az inke
mara koshtand, haramzadegi mikonand,
tord mibarand hédvan sangini ru-ye
shekamat migozarand, ta to bache’at ra
bindéazi, vali to s’ay kon mogavemat kon
va vaqti zaidi esm-e bache ra bogzar Key
Khosrow. Yek ruz galedarha miyayand va
tora pish-e khodeshan mibarand. Anja to
pesarat rd be donya miyavari va esmash ra
Key Khosrow migozari. [...] »
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Siyavosh [...] dit & sa femme : « Tu es
enceinte d’un gargon dont le nom est
Khosrow. [...] quand Khosrow sera grand,
il va prendre mon cheval et [il va] monter
sur lui, de plus, un des héros iraniens
nommé Giv va venir et vous emmenera en
dehors du Touran vers I'Iran. »

Siyévosh est venu aupres de Farangis et
dit : « O femme! Ton pere me tuera, mais
j'ai une derniére volonté que tu dois
respecter. Maintenant tu es enceinte et cet
enfant est un garcon. Aprés qu'ils
m’auront tué, ils vont te maltraiter, ils
t'ameéneront et ils te battront avec un
mortier lourd sur le ventre; pour que tu
expulses ton enfant, mais essaye de
résister et quand tu accoucheras, donne-
lui le nom de Key Khosrow. Un jour des
bergers viendront et t'ameneront chez eux.
La-bas tu mettras ton garcon au monde et
tu lui donneras le nom de Key Khosrow.

[...]»

Ce passage illustre encore une fois la différence dans I’encadrement du

discours direct, quoique ici chaque discours commence avec un marqueur qui
indique le changement de discours: man (je), to (toi) et le vocatif ey zan
(6 femme), respectivement. Dans le SNF, le marqueur ke a subi une élision, car il

est suivi d'une voyelle (ke + dn > kdn).

Contrairement aux trois autres, ’extrait de Ferdowsi contient des rimes de
fin de vers qui comprennent jusqu’a trois syllabes (khdb-e man; db-e man) ; des
allitérations (beborrand bar bigonah bar saram), des images (ze khun-e jegar
barnahand afsaram), des métaphores (derakht; bar — arbre et fruit, pour désigner la
meére et I'enfant) et des qualificatifs (ndmvar, sarafriz). De plus, s’y retrouvent
plusieurs élisions poétiques pour accommoder le métre, tels gar pour agar, ze
pour az. Enfin, il y a quelques inversions syntaxiques, par exemple tire shod ib-e

man et non db-e man tire shod selon I'ordre habituel SOV du persan; dans ce cas-ci
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l'inversion ne change pas la valeur métrique, mais permet la rime avec db-¢ man

et accentue tire shod ce qui augmente la tension dramatique.

Ces quelques remarques sur le langage suffisent pour illustrer la différence
énorme entre le Shihndme de Ferdowsi d’une part, et les tumirs et les récits d’AS
d’autre part. Il y a cependant une ressemblance entre les tumdrs et plusieurs des

récits d’AS au niveau du genre, de la construction syntaxique et du vocabulaire.

I est clair que ni la forme, ni les figures de style, ni méme le vocabulaire du
SNF ne sont adoptés dans les versions écrites de la tradition populaire, et que le
Shihndme de Ferdowsi n’a pas servi de modele linguistique a I’écriture des récits

populaires.

4.2 L’élaboration des intrigues

4.2.1 Un drame intérieur dans le SNF : le départ au Touran

Ferdowsi présente la décision de Siyavosh de partir au Touran comme un
véritable drame intérieur, impliquant une décision de Siyavosh qui se dessine
progressivement, basée sur des considérations éthiques du héros. Nous
présentons cette scéne en tant qu’exemple de I’expression de la psychologie des
personnages dans le SNF. Apres avoir exposé les différentes étapes de ce conflit
du SNF, nous examinerons si et comment cette scéne est reprise dans les textes
de la tradition populaire, et quelles raisons sont invoquées pour expliquer son

passage au Touran.

Dans le Shiahndme de Ferdowsi, différentes étapes de réflexion s’articulent
entre le moment de la réception de la lettre de Kavus et le moment ot Siyavosh

prend sa décision et entreprend des démarches pour son départ au Touran. * A

* Rappelons brievement I'histoire : Siyavosh ~ aprés avoir remporté la victoire — accepte I'offre
de paix du roi touranien Afrasyab et recoit cent otages en tant que garantie du traité de paix.



38

travers ces étapes — un monologue, un entretien avec ses conseillers, un message
pour Afrasyab et enfin une lettre & son pére — on voit la pensée de Siyavosh

évoluer.¥

La premiére étape est une réflexion intérieure. Elle est exprimée sous forme
d’un monologue dans lequel Siyavosh évalue les choix que lui donne Kavus, et
constate qu'ils aboutissent tous a des situations qui lui apportent du malheur.
S'il envoie les otages a Kavus et qu'il continue la guerre, il se rendrait coupable
devant Dieu. S'il retourne aupres du roi, cela aussi entrainerait du mal sur lui.
(v. 1010-1018). Ses pensées sont verbalisées pour la premiere fois.

Ensuite, lors d’un entretien avec ses amis et conseillers Bahrim et
Zange (v. 1022-1088), Siyavosh résume sa vie et ses malheurs, il expose de
nouveau sa situation et ses arguments et, plus important encore, il prend sa

décision de chercher refuge (v. 1051) :

Shavam keshvari juyam andar jahan Je pars, je cherche une contrée dans le monde
ke ndmam ze Kavus gardad nehan ou mon nom reste caché a Kavus

Apreés une intervention de ses interlocuteurs, Siyavosh explique son choix
éthique : I'ordre de Dieu est plus haut que I'ordre du roi (v. 1079-81). Il réévalue
la possibilité de faire la guerre (v. 1082-1083) et celle de retourner aupres de
Kavus (v. 1084-1085), mais répete que l'une ou l'autre lui porterait malheur : en
choisissant la premiere, le sort des prisonniers resterait un probléme, et en
optant pour la deuxiéme, il s'opposerait & I'ordre du roi. Il exprime sa décision
de quitter I'Iran et de suivre son propre chemin, méme s'il n'a aucun appui (v.
1086-1087).

Troisiémement, Siyavosh charge Zange d’un message a Afrasyab pour lui
demander asile; il explore ainsi les possibilités de réalisation de son choix. Il y

formule plus clairement et de fagon trés poétique son choix moral (v. 1096-1103).

Siyavosh en informe son pere et lui demande par I'intermédiaire de Rostam s'il doit rester sur
place ou revenir en Iran avec son armée. Le roi Kavus devient furieux lorsqu'il apprend que la
guerre a cessé et ordonne a son fils soit de continuer la guerre et de lui envoyer les otages pour
qu'il puisse les tuer, soit de revenir aupreés du roi et de laisser le commandement de I'armée 3 un
autre.

“ Les textes des différentes étapes du SNF sont reproduits en transcription et en traduction
littérale a I'annexe 2, pages xiii-xvii.



« Ke show shadh-e turdnsepah ra

beguy

kazin kéar-e ma ra che 4mad be-ruy
azin dshti jang bahr-e manast

hame nush-e to dard o zahr-e manast
ze peyman-e to sar nagardad tahi

vo gar dur manam ze takht-e mahi
jahandareyazdan panah-e manast
zamin takht o gardun koldh-e manast
vo digar kazin khire nikardekéar
nashayast raftan bar shahriyar

yeki rah bogshay t4 bogzaram

be ja-y ke kard izad abeshkhoram
yeki keshvari juyam andar jahan

ke ndmam ze Kavus gardad nehan

ze khu-ye bad-e u sakhon nashnavam

ze peygéar-e u yek zaman nognavam »
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« Va et dis au roi du Touran

ce qui m'est arrivé par mon geste. [Dis-lui :]
Cette paix est devenue pour moi la guerre,

tout ton nectar n'est que douleur et poison pour
moi.

Je ne viole pas le traité,

méme si je dois rester loin du tréne du pouvoir.
Dieu qui posséde la terre est mon refuge,

la terre est mon tréne et le ciel ma couronne.

Par ailleurs, puisque je n'ai pas obéi au roi,

il ne me convient pas de retourner aupres de
lui.

Cherche un chemin pour que je puisse arriver

a l'endroit ot1 Dieu m'a préparé une demeure.

Je cherche une contrée au monde

olt mon nom reste caché a Kavus,

ol je n'entende pas parler de son mauvais
caractere,

ol je puisse me reposer un moment de sa
lutte. »

En comparaison avec les deux discours précédents, les vers sont ici plus

fermés sur eux-mémes, plus de thémes s'expriment dans un seul beyt. Dans son
cheminement, Siyavosh n'est plus dans le doute. I a pris une décision et doit
maintenant prendre des mesures pour réaliser son choix.

Quand Siyavosh regoit la réponse positive d’Afrasyab, il passe a 1’étape
finale (v. 1190-1200) : la véritable réplique a la lettre de Kavus, qui constitue sa
rupture avec son peére. La lettre de Siyavosh est presque une diatribe a son pere.
Il énumere les méfaits de Kavus, vient a la conclusion que rien de ce qu'il fait ne

convient au roi, et donc résigné, il a décidé de s'éloigner de lui.

Dans ces différents discours, Siyavosh, en plus d’évaluer les différentes
possibilités d’action et de verbaliser ses jugements éthiques, exprime aussi ses
sentiments et se rappelle le passé.

Siyévosh passe d'un brainstorming dans le monologue a une prise de
décision basée sur son jugement dans l’entretien avec Bahram et Zange,
reformule des arguments chaque fois de fagon plus concise et poétique, et finit
par donner une réponse a son pére dans laquelle - méme si elle est pleine de
reproches - Siyavosh garde une attitude de soumission en indiquant qu’il quitte

I'Iran puisque le roi ne veut plus le voir.
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Dans les récits populaires, le tumdr de Kashini est le seul dans lequel
Siyavosh exprime lui-méme son choix de quitter I'Iran.

Dans ce texte, les communications de Siydvosh avec Kavus, Rostam et
Afrasyab, aprés l'ordre de Kévus de continuer la guerre sont méme plus
nombreuses que dans le SNF. Par contre, chaque communication est nettement
plus courte et se limite presque toujours a une seule phrase. Cela indique encore
une fois que ce rouleau n’est qu'un aide-mémoire pour le conteur qui peut
probablement trés facilement improviser & partir des éléments dans le tumdr.

L'intrigue chez Kashéani se déroule comme suit : quand Siyavosh recoit la
lettre de son pere, il est tellement dégu qu’il la déchire. En réponse il écrit
(AS1:274):

Man ahl-e jang bedun-e doshman nistam | Je ne suis pas de ceux qui font la guerre
va mitavani in karra bekas digari vagozar | sans ennemi, et tu peux trouver quelqu’un
namii [...]. d’autre pour cette tache [...].

Siyavosh écrit ensuite 2 Rostam pour lui demander quoi faire. Mais avant
méme de recevoir une réponse, il recoit 'ordre de Kivus de céder le
commandement & Tus. Siyavosh décide alors de partir au Touran, demande
asile a Afrasyab et informe Rostam de sa décision par deux lettres, ot il lui
explique qu'il « n’avait plus la patience d’endurer ces ennuis » (ibid. : 278).
Quand Kavus apprend le départ de Siyavosh, tout le monde critique le roi et lui
demande d'inviter Siyavosh a revenir aupres de lui. Mais 'invitation de Kavus

arrive trop tard.

Chez Kashéni, Siydvosh est dans I'embarras au moment ot il demande
conseil & Rostam et il prend une décision des que son pere répond 2 sa lettre.
Mais on ne peut l'interpréter comme I’expression d’un conflit intérieur au méme
titre que dans le Shdhnime de Ferdowsi, ni comme un véritable cheminement de
sa pensée, car sa décision est provoquée par une action extérieure (la réponse de
son pére) et elle n’est pas le fruit d’une réflexion.

La décision de Siydvosh dans Késhani n’est pas assujettie aux soucis de
remplir ses devoirs, comme dans le SNF ou1 Siyavosh se trouve trés clairement
dans un conflit entre 1'autorité royale-paternelle et 1'autorité divine. Chez

Kashéni, le héros essaie de répondre a ses principes et désirs personnels. Déja



41

apres l'ordalie, Siydvosh voulait quitter 1'Iran, mais Amir Gudarz |’avait ramené
(voir p. 23). Il n’assume pas ses responsabilités de prince : il a refusé le tréne, car
il n’est pas un homme politique. Maintenant, il part au Touran, car il n’aime pas
la guerre et il préfére se retirer, ne plus endurer de peines et se dédier au culte
de Dieu.

Cet individualisme serait difficilement pensable dans le Shidhndme, c’est un
péché de ne pas se soumettre a la volonté du roi, et bien str le ton dans lequel
Siyavosh s’adresse au roi dans Kashéani ne serait pas admissible non plus. Il y a
une modernisation des codes de comportement dans ce tumdr. Ce n’est plus le

roi en particulier qui est dénigré, mais le pouvoir en soi.

Le seul autre récit qui suit le cours de I'histoire de Ferdowsi et qui contient

I'épisode de la guerre® et le traité de paix est celui de Qasemi (ASIII: 118):

Chon Kavus fahmid ke Siyavosh ba
Afrasyab solh karde sarzanesh kard va
nevesht ke Tus rd miferestad va u ya
bayad ba Afrasyab jang konad ya khodash
bargardad va sardari-ye sepah ra be Tus
vagozar konad. Siyavosh ke nemikhast
zir-e qolash benazad sardar-ye sepah ra be
Tus dad va khodash be Turan raft.

Quand Kavus a appris que Siyavosh a fait
la paix avec Afrasydb, il s’est faché et il a
écrit qu’il envoyait Tus et que Siydvosh
devait soit faire la guerre a Afrasyab, soit
retourner [aupres du roi] et donner le
commandement de l’armée a Tus.
Siyavosh qui ne voulait pas manquer a sa
parole a donné le commandement de
I'armée a Tus et il est parti au Touran.

Le choix de tenir parole correspond tout a fait au SNF, mais il n'y a aucune

trace de drame intérieur ou d’hésitation dans le récit de Qasemi.

Les autres récits ne reprennent pas ’épisode de la guerre avec le Touran.

Siyavosh s’y rend soit directement apres 1’ordalie, soit & la suite d'une partie de

chasse.

Dans le tumdr Haft Lashkar, Siyavosh apergoit le Touran pendant une

excursion de chasse, s’y dirige a cause des ennuis que lui a causés I'histoire avec

Sudave et son pere, et il se fait accueillir par Piran :

* Chez Kashani, Afrasyab fait avancer I'armée, mais il n'y a pas de combat. Il consulte les
astrologues sur le sort de la guerre et propose le traité de paix dés qu’il apprend que le destin lui
sera défavorable (AS I : 276).



B'ad az chandgah, Siyavakhsh be shekar
raft va az an azardegi motavaje-ye Turan
shod va khabar az jahat-e Afrasyab
avardand ke farzand-e Kavus qahr karde,
benazd-e to miyayad. Afrasyab Piran Vise
ra be esteqbal-e u ferestad.
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Quelques temps plus tard, [un jour]
Siyavakhsh était parti a la chasse et dans
sa désolation, son attention se dirigea vers
le Touran, et on rapporta la nouvelle a
Afrasyadb: « Le fils de Kavus est en
dispute [avec son pere], il s’en vient

aupres de toi.» Afrasyab envoya Piran
Vise a sa rencontre.

Le récit de “Abdolli est similaire au fumdr Haft Lashkar, mais plus détaillé.
Amir Gudarz Kavyani, qui voit le chagrin de Siyavosh apres 1'épreuve du feu,
I’aide a s’éloigner de la cour et organise une partie de chasse avec quelques
compagnons. Quand Siydvosh apprend qu'ils arrivent au Touran, Siyavosh, au
contraire des autres®, ne s’inquiéte pas du tout de se trouver en territoire
adverse, puisqu’il n'y veut que chasser quelques jours. De plus, Afrasyab serait
le grand-pere de sa mere et I'accueillerait stirement chaleureusement. Il se fait
alors inviter a la cour d’Afrasyab et y reste (AS II : 243-244).

Dans trois des quatre autres récits d’AS qui relatent le passage de Siyavosh
au Touran, le prince part directement au Touran aprés étre sorti de 1’"épreuve du
feu. Alors que Rezéi signale le probleme avec son peére, chez Mazlumzade®,
Siyavosh, sorti du feu, « sans plus attendre, part directement au Touran. ». I n'y
a ni guerre ni autre raison explicitement formulée qui motivent son départ.
Nikurang, d’apres le récit de Darabi et de Haj Rostam, dédramatise son départ
encore plus (ASII : 252) :

Kholase Siyavosh dalir o dastparvarde-ye
Rostam-e Zal az miyan-e atash gozasht va
az an taraf-e dtash khandéan birun &mad va
az hame khodahafezi kard va be taraf-e

En fin de compte, le vaillant Siyavosh qui
a été élevé par Rostam [fils] de Zal a passé
a travers le feu et tout en souriant il est
sorti du feu et il a dit au revoir a tout le

Turan raft monde et il est parti au Touran

L’analyse de la scéne du départ de Siyavosh au Touran dans les différents
récits montre que les écrits de la tradition populaire et les deux tumdrs ne

reproduisent pas l'intrigue intérieure du SNF. Chez Kashani on observe une

“ En particulier de Bahram que Rostam avait chargé de veiller sur Siyavosh.

* Le récit de Mazlumzade est divisé en plusieurs chapitres. Dans un autre chapitre, il précise
que Siyavosh est parti au Touran « a cause de I"accusation par sa belle-mere et a cause de
I'injustice et du supplice de son pére » (AS III : 131).
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modification de l'intrigue du SNF qui opére une proximation au niveau de la

pensée de Siyavosh.

Dans les récits populaires, Siyavosh quitte I'Iran a cause de sa honte ou
souffrance découlant de 1'histoire de Sudave, des problemes avec son pére ou
pour étre tranquille, et non pour des questions éthiques et morales. L’éventail de
variations dans les récits populaires pour cet épisode est large. Il n'y a
uniformité ni a l'intérieur des récits d’AS, ni dans les tumdrs. Certains
reproduisent la scéne du traité de paix, d’autres la remplacent par une excursion
de chasse, et encore d’autres suppriment la narration de la scéne en

mentionnant simplement qu'il est parti au Touran.

Cette scéne de drame intérieur tellement cruciale dans le Shahndme de
Ferdowsi est donc presque supprimée dans la plupart des récits populaires; elle
n’y est qu'un chainon qui lie I'épisode sur le feu a I’histoire de la vie de Siyavosh

au Touran.™

4.2.2  Un conflit interpersonnel : le complot de Karsivaz

Cette section présentera les diverses expositions du complot de Karsivaz
dans les différents récits.” Cette sceéne se préte a 'analyse des différences dans la
construction et le degré d’élaboration d’un épisode, tant sur le plan des
personnages que sur celui des étapes de l'intrigue. Notre analyse sera centrée
sur les questions suivantes : Y a-t-il différentes étapes dans le complot? Qu’est-
ce qui provoque I'ordre de tuer Siyavosh? Quels sont les personnages impliqués
et quels sont leurs réles respectifs? Quelle est I'attitude d’Afrasyab et change-t-

elle a travers le temps?

3! Dans les entretiens informels avec des Iraniens lors de mon séjour en Iran, nous étions étonnée
que la scéne du traité de paix n'a été que rarement remarquée ou méme retenue par nos
interlocuteurs. Méme un homme 4gé et trés éduqué qui a lu le Shdluuine de Ferdowsi quatre fois
dans sa vie et qui fréquentait les maisons de thé, nous a affirmé qu’il ne se souvenait pas de
I'épisode de la guerre et du traité de paix.

% Le récit du complot des narrations populaires se trouvent en annexe, a I'exception de ceux de
‘Abdolli et de Kashéni qui sont considérablement plus longs que les autres.
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Dans le SNF (Mohl I : 293-326), le jaloux Karsivaz rend visite a Siyavosh et
monte un complot complexe, centré autour du fait que Siyavosh — qui s’est
¢établi a Siyavoshgerd, loin du palais du roi - aurait changé et qu’il
communiquerait avec les Iraniens pour renverser Afrasyab.

Afrasyab craint pour son tréne, il est dans le doute et invite Siyavosh a sa
cour.® Karsivaz visite Siydvosh une deuxieéme fois et utilise tous les moyens
possibles pour empécher Siyavosh d’aller a la cour du roi; il lui fait croire
qu’Afrasyab se serait retourné contre lui et qu’il voudrait le tuer. Karsivaz fait
le messager entre les deux, continue la calomnie jusqu’a ce qu’Afrasyab prépare
son armée pour venir & Siydvoshgerd. Siyavosh voit en réve l'attaque
d’ Afrasyab et I'approche de sa propre mort. Il rassemble son armée et prend ses
armes.* Siyavosh déclare ses dernieres volontés a Farigis, se met en route vers
I'Iran, mais tombe entre les mains d’'Afrasyéb. Refusant de combattre®, Siyavosh
essaie de dissuader le roi de son plan, car sa mise & mort apporterait du malheur :
« O roi! ne laisse pas, dans ta passion, allumer en ton sein une flamme qui te
dévorerait. Ce n'est pas un jeu de verser mon sang et d’attaquer des hommes
innocents » (Moh! II : 317). A chaque moment d’hésitation d’'Afrasyab, Karsivaz
intervient, il indique par exemple que le fait de venir armé devant le roi serait la
preuve des mauvaises intentions de Siyavosh. L’armée touranienne tue tous les
Iraniens, mais elle n’ose toucher a Siyavosh. Quand Afrasyab donne I'ordre de
tuer Siydvosh, Pilsam - jeune frére de Piran* - Farigis et méme I’armée touranienne
se font les défenseurs du prince innocent. Enfin, Afrasyab lui-méme dit qu’il ne

I’a pas vu commettre de crime, et qu'il sait que son pays sera accablé de maux 2

*® Déja avant le mariage de Siyavosh et de Farigis, les astrologues avaient prédit qu’un fils naitra
de cette union qui dévasterait le Touran et qui prendra la couronne d’Afrasyab. A ce moment-l3,
Piran avait convaincu Afrdsyab que de Siyavosh ne pouvait naitre que du bien et qu’on ne
gouvait contourner le destin (Mohl II : 263-264).

Cet acte est en contradiction avec sa décision de ne pas combattre Afrasyab. Allait-il fuir et
;)répare-t-i] I’'armée pour aller ailleurs?
> Siyavosh reste encore fidele a celui qui lui a donné I'asile, et il accepte son destin. Il dit aux
Iraniens qui I'entourent: «Je déshonorerais aujourd’hui ma naissance, si joffrais au roi le
combat au lieu d’un présent. Quand le ciel qui tourne veut malgré mon innocence me faire périr
par la main des méchants, ce jour-1a ma bravoure ne me sert a rien, car on ne peut aller contre la
volonté de Dieu » (Mohl II: 316-317). 1l se laisse atteindre par des fleches sans se défendre et,
ériévement blessé, il tombe de son cheval.

Piran lui-méme est absent.
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la suite de cette exécution,” mais « il vaut encore mieux le tuer que de le laisser

libre, quoiqu’il m’en cofite de le mettre 2 mort » (Mohl II : 323).

Le tableau a la page suivante résume les différents points d’analyse pour

chaque version.

Parmi les huit récits de la tradition populaire, celui de ‘Abdolli et du tumdr
de Kashani reproduisent les étapes principales de la calomnie de Karsivaz.
L’articulation de chaque étape et les dialogues y sont beaucoup plus courts et
moins dramatiques.

Chez les autres conteurs, les étapes de la calomnie sont moins nombreuses,
chez Nikurang et Rezéi elles sont méme réduites & une seule : les paroles
calomniatrices y suffisent pour mettre Siydvosh a mort.

Dans le récit d’Ahmadi, il n’y a méme pas de calomnie, Afrasyab y fait un
réve qui selon un savant signifie que le fils de Farigis le tuera et qu'il sera maitre

du Touran, sur quoi Afrasyab ordonne de tuer Siyavosh.®

Dans cinq versions ('Abdolli, Mazlumzéade, 1zadi, Kashani, Haft Lashkar),
c’est ’arme ou la cotte de mailles que porte Siyavosh qui déclenche I'ordre de
tuer Siyavosh. Contrairement au SNF, Karsivaz prévient Siyavosh dans ces
récits de porter une arme lorsqu’il se présente devant le roi. Chez Mazlumzade,
Karsivaz ordonne simplement a Siydvosh de venir armé au palais du roi, et
Siyévosh lui obéit sans poser de questions. Dans le SNF, le fait que Siyavosh
porte une cotte de maille n’est qu'un élément dans la calomnie et ne déclenche

pas l'ordre de tuer Siyavosh.

* Les prévisions au sujet des conséquences de cette exécution seront traitées dans la section
suivante.
* Ce réve repose sur une scéne du SNF antérieure 2 la calomnie, voir note 53.



46

Snou  nea|qe} 3 Suep 9PSTWLIOJIUN 353 swou sap anydeid ey ‘)iIqisy| ap suostel sap o *

"« ZBATYSIES) » 13 « ZRAISIES) » INOd « ZBAISIEY » SUOALIDD

ysoagdls = G ugald = 4 ! zeatstey = 3 ! qedsenyy = v,

"33 ‘puLIe § g Zapd
 9p say1s1A sanatsnid JUIDSUOD si3ureq
ZeATSIRY 3P { INajennuIored ! xnamad 33 xnapnos 39 wes[iJ ‘OuusnIeIno}
99319daa adueysISur np s9939dp1 sajored ! 3mpad smd Juerisay spuwre | ‘ysoaedig ZRAISIRY 1ISMOPI9g
Sa[rew
ysoaeAig ap 93300 Y ap sajored (4pwny)
3P Sa[[IEW 3p 93300 ! G ZayP M 9p IS JLDPP uou unone ZRAISIRY |  JedYseT yepH
USOARAIG 3P SouLe
*§33 ) 9p usnanud FPIP
G Z3YP Y Ap SAISIA ULUD ! Juswafpnpesd (4puny)
ysoaeAig ap sauwre | ‘Y op sag3pdaa sajored anb 3100 su upumpj 32 stdey ZeAISIEY] TURYSey
INdjeTUWIOeD IN3IBTUWIOTED qedseyv,p
np sajored np s3jozed | HPLIP 39 ANPID ‘XNILITY aNSTUIW UM 9131J (SV) rezay
SINJJBIUWONED SINdJeIUWOTe) « SR
sap sajored sap sajoxed XNaLMJ ‘9Mnpan ugumg] suad » | (sy) SuemiN
puire g
$ G Zayp Y 9p AISIA L Y
ap sajored ! (ayp1yduur) 9pDIP 13 aMpaD smd (SV)
USOAEATG ap sauLre S ZP M 3p IISIA ! 3}LDYp uou pIoqe,p ueIlg ZeAlSIRY | 9peZUM|ZEI
puLre g ! g 3p sajored 9PLIP 32 aMpo.D smd
YsoagA41s ap sauwe * S ZoP J 3p AIsIA * 9JLDYP UOU pIoge,p si3ureyg UeId (SV) pez]
9A1 uostd / 231 UBIL]
np uonepidiour | np uvoneypadisiur / aaa PPDIP ‘Bydes s 39 suad s3] ‘s18Lre (24331) (SV) prunyy
USOARAIS
ap 99ds ! g zayp 9PDIP Ugua
M 9p sa3s1a smatsnd ! preyispy ! yombur smd
ysoaghigap 29dy | ¢ 3 ap sepypdpasajored | ¢, paoqe p spuewdps unone Zealsiey | (SV) IOPqY,
INAYPUSIIP I1ey sadeja qedseryy ,p apninje IN3SUdJIPp | Inadjeruwiored In3juod

YsoAgATIg ap yrour ef g jueuawr jojdurod 37 : [I] nesjqe],




47

L’attitude d’Afrasyab face a la calomnie s’échelonne de la fureur a la peur et
de I’absence totale d’hésitation au vacillement continuel.

Chez Nikurang par exemple, le roi est furieux ou inquiet dés qu’il entend les
paroles de son frere et donne tout de suite I'ordre de tuer Siyavosh. Chez
Késhani et ‘Abdolli, chez qui la calomnie est la plus complexe parmi les récits
populaires, I'attitude d’Afrasyéab est changeante et aboutit & un comportement
décidé une fois qu’il voit les armes de Siyavosh.

Toutes les versions populaires — a ’exception du récit d’Ahmadi, ot il n’y a
pas de calomnie — ont en commun qu’Afrasyab croit, du moins a la fin, a la
culpabilité de Siydvosh. Ce n’est pas le cas chez Ferdowsi.” Afrasyab y est
toujours sensible aux arguments des défenseurs, mais 2 chaque fois il se laisse
de nouveau influencer par les paroles de Karsivaz. Afrasyab sait que cette mise

a mort se retournera contre lui.

Dans les différentes versions, le calomniateur est Piran (selon Izadi),
Karsivaz (selon Mazlumzade, Ferdowsi, ‘Abdolli, Kishani et dans Haft Lashkar),
un collectif anonyme de « gens méchants » (Nikurang), ou encore un frére non

nommé d’Afrasyab (Rezii), ce qui correspond a Karsivaz.

Le défenseur de Siyavosh aussi varie selon les récits. Il y a presque toujours
un homme qui est lié a Piran, le pére adoptif de Siyavosh (Ferdowsi, Nikurang,
Késhéani) ou Piran lui-méme (Mazlumzade, Ahmadi, Rez4ai®). Dans certains

récits, il y a en plus Farigis.

Il n’y a aucune corrélation entre la complexité de la calomnie et le nombre
de défenseurs. Alors qu’il n'y a pas de calomnie chez Ahmadi, le nombre de
défenseurs de Siyavosh y est le plus grand. Par contre, chez ‘Abdolli et dans

Haft Laslikar il n’y a pas de défenseur, ce qui est étonnant vu que leur récit est

 Afrasyab croit a la prévision des astrologues disant que le fils de Siyavosh dévastera le
Touran. La culpabilité de Siydvosh du point de vue d’Afrasyab est indirecte, elle consiste a avoir
engendré un tel fils; mais Afrasyab reste vacillant quant aux accusations portant sur le manque
de loyauté de Siyavosh envers lui.

% Chez Rezai, Piran n’est pas nommé, le défenseur y est identifié comme « un ministre », ce qui
correspond au rdle de Piran.
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parmi les plus détaillés. Chez Ferdowsi, en plus de I'armée touranienne, de
Pilsam et de Farigis, Siyavosh lui-méme essaie de dissuader Afrasyab de son

plan.

La complexité du complot, les détails et les personnages varient dans les
événements qui menent a la mort de Siyavosh. Les conteurs populaires ne se
conforment pas toujours étroitement au récit de Ferdowsi. On constate dans les
récits populaires une réduction des étapes du complot et parfois du nombre des
personnages impliqués par rapport au SNF.

Le courant de I'histoire n’est cependant jamais affecté et on peut ramener
toutes les versions au scénario suivant : Afrasyab décide de tuer Siyavosh par
peur de perdre son pouvoir, et ce sont d’autres personnes qui éveillent en lui
des soupgons envers Siyavosh. L’acte d’Afrasyab est toujours influencé par les
paroles d'un autre, on voit en particulier chez Ferdowsi comment Karsivaz

manipule Afrasyab chaque fois que celui est sur le point d’hésiter.

L’analyse comparative de la scéne du départ de Siyavosh vers le Touran et
du complot de Karsivaz révele d’abord que I'articulation des intrigues subit une
simplification du SNF aux écrits de la tradition populaire. Cette simplification
s’exprime a plusieurs niveaux.

Premiérement, au niveau des personnages et de leurs paroles. La
psychologie des personnage est moins développée. L'expression de leurs états
d’esprit et réflexions est trés réduite, parfois méme complétement absente. On
trouve plus rarement un changement d’état des personnages. De plus, le
nombre de personnages est parfois moins élevé, si plusieurs personnages
remplissent la méme fonction dans le SNF, ils peuvent étre synthétisés en un
seul dans les récits populaires.

Deuxiémement, la simplification s’exprime au niveau des actions. Comme
pour les personnages, on constate une tendance vers une réduction des étapes

d’une intrigue.
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4.3 Un élément-clef : le déversement du sang de Siyavosh

Dans les sections précédentes, nous nous sommes attardée a I’articulation, 2
la complexité des scenes et aux personnages. Ici, nous traiterons de la diversité
des éléments liés a l'exécution de Siyavosh et plus particulierement au

déversement de son sang.

Dans presque toutes les versions, il y a des avertissements avant I'exécution
de Siydvosh que I'action de verser son sang portera malheur. Pour essayer de
minimiser le mal qu'implique cette exécution, on porte une attention
particuliére a la fagon de verser le sang de Siyavosh. Malgré cette prudence, une
fois le sang versé, des événements alarmants se produisent. Dans certaines
versions, I’exécution de Siyavosh entraine des conséquences  long terme, méme

jusqu’a devenir I'origine des maux sur terre.

Dans la scéne de la mort de Siyavosh, le degré de développement des
différents éléments n’est pas en lien avec la longueur des versions,
contrairement aux points examinés dans les sections précédentes. Dans le
Shihnime de Ferdowsi, ces éléments ne sont pas plus abondants que dans les

récits populaires.

Pour chaque version, nous dégagerons les points suivants : les directives sur
la maniere de tuer Siyavosh, les préfigurations des malheurs que causera cette
exécution, I'identité et les roles des énonciateurs des deux éléments précédents,
la description de I’exécution elle-méme ainsi que ses conséquences immédiates
et a long terme. Apres une présentation de la version du SNF, nous exposerons
les formes que ces éléments prennent dans les différents récits et nous

discuterons de quelques significations possibles de ces changements.
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Dans le SNF, Afrasydb donne I'ordre de couper la téte a Siyavosh avec un
poignard et de verser son sang sur un sol dur ou pierreux ot jamais plante ne
pousse. Conscient du mal qu'il fait, le roi touranien veut accomplir cette
exécution loin des gens et sur une terre infertile. Plusieurs personnes dont
Farigis, un combattant de I'armée touranienne, Pilsam, mais aussi Siyavosh et
Afrasyéb lui-méme avertissent que la mise a mort de Siyavosh portera malheur.

Ils prédisent les conséquences suivantes de cette mise a mort.

Shihndme de Ferdowsi®

v. 2171 (Siyavosh) la haine et la vengeance dans les deux armées

v. 2189-91 (un combattant de I'armée)® un arbre dont le fruit est poison

v. 2196-2212 (Pilsam) : une branche dont le fruit est douleur et chagrin;

la vengeance des Iraniens

v. 2230-2232 (Afrasyab) : vent venant de I'Iran, du chagrin et de la peine

v. 2238-60 (Farigis) un arbre dont les feuilles donnent du sang et le fruit est
vengeance; la vengeance des Iraniens, honte sur Afrasyab

On prévoit que cette exécution apportera le mal sur le Touran et qu’elle
suscitera la vengeance des Iraniens. Dans trois prévisions figure la métaphore de
I’arbre ou de la branche dont le fruit est poison, douleur et chagrin, ou
vengeance, respectivement. La métaphore de l'arbre de la vengeance est
récurrente dans le SNF (voir p. 59).

Dans un discours un peu antérieur adressé a Farigis, Siyavosh va beaucoup
plus loin (v. 2134-39) et lui prédit en plus de la vengeance des Iraniens : « tu ne
verras depuis ce jour, jusqu’au jour de la résurrection, que des massues et des
épées tranchantes employées a me venger » (Mohl II : 314). Cette mise 2 mort

aurait des conséquences jusqu’a la fin des jours.

Au moment de décapiter Siydvosh dans le désert, les bourreaux tiennent
une cuvette en or sous le cou du jeune prince, lui coupent la téte et déversent
ensuite le sang a I’endroit désigné.

Aussitot, un vent s’éleve et obscurcit le soleil et la lune a un tel point que les

gens ne peuvent plus se voir.

* Voir I'annexe 2, « Interventions diverses avant la mort de Siyavosh », pour la transcription et
traduction de ces passages.

® Dans quelques manuscrits, ce n’est pas seulement un membre de I’armée, mais I’armée entidre
qui intervient.
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Les manuscrits de Leningrad et de Londres comportent un élément
additionnel : une plante surgit de I’endroit oli le sang est versé. Cette plante,
dotée de beaucoup de particularités médicinales, est appelée selon les
manuscrits khun-e Asiydvashin® (sang d’ Asiyavashan), farr-e Asiydvashin (gloire
d’Asiyavashan) ou encore par-e Siydvosh khun (plume de sang de Siyavosh).*
L’arbre de la vengeance si redouté surgit donc du sang méme de Siyavosh, et la

métaphore s’incarne en un arbre véritable.

Avant d’entrer dans l'interprétation des symboles, nous présentons la
diversité des éléments dans les différents récits populaires. Le tableau a la page
suivante illustre les directives données sur la facon de tuer Siyavosh ainsi que

les avertissements quant aux malheurs que cet exécution apportera.

Dans tous les récits d’AS ot on trouve des directives sur la fagcon de tuer
Siyavosh, il est précisé qu’aucune goutte de son sang ne doit tomber par terre.
Trois des quatre annoncent méme que si jamais une goutte tombe par terre, il y
aura des malheurs (guerres, conflits ou le bouillonnement du sang de Siyavosh)
jusqu’a la fin des jours. L'attention a la goutte de sang est tout a fait absente
dans I"épopée classique et constitue le premier exemple d'un élément récurrent
dans les récits populaires qui ne figure dans aucun manuscrit du SNF répertorié
dans Khaleghi-Motlagh.® Chez certains, la cuvette en or figure, comme dans le
SNF.

% Vocalisation selon le glossaire de Wolff (1965 : 344).

*® La traduction de Essigmann, loin de l'original, doit étre citée & cause de ses ajouts pleins
d’imagination. Non seulement on tue Siyavosh alors qu’il est en train de faire la priére, mais la
plante se transforme chez Essigmann en de petites fleurs rouges qui pousseraient encore
aujourd’hui de chaque fente des déserts rocailleux de la Perse :

« In felsiger Ode hielten die Henker an und rissen den Dulder zu Boden. Ehrfiirchtig erhob
dieser noch einmal die Stimme zum Hachsten und flehte dessen Segen auf die hilflosen Seinen
herab. Gurui setzte ein goldenes Becken auf den Boden und zerrte das Haupt des Betenden
dariiber. Mit einem Hohnwort schnitt er es vom Rumpfe, wie das eines Schlachttieres. Weithin
spritzte dans Blut {iber die Steine.

Und sieh ! aus kaltem Felsen wuchsen rote Bliimchen empor. Aus jeder Ritze in den persischen
Bergwiisten spriesst es noch heute purpurn hervor. Und in treuem Gedenken nennt es das
Volk : Sijawuschblut » (Essigmann 1919 : 65-66).

% Le seul manuscrit répertorié dont nous ne tenons pas compte ici est celui de Bondari, qui y est
donné seulement en langue arabe.



Tableau IV : Directives et prévisions sur le déversement du sang de Siyivosh

Directives Prévision du malheur
‘Abdolli (AS) |--— |-
Ahmadi aucune goutte par | tuer Siydvosh n’est pas bien
(AS) terre Rostam dévastera le Touran
(Afrasyab)® (les gens)
Izadi aucune goutte par | conflits et guerre sur terre qui n’auront
(AS) terre plus de fin
(Siyavosh) (Siyavosh)
Khas Kolare aucune goutte par | guerres dans le monde jusqu’a la fin des
(AS) terre; jours, si une seule goutte tombe
cuvette; (Siyavosh)
verser dans la mer.
(Siyavosh)
Kholfi 1 (AS)
Kholfi 2 (AS)
Mazlumzade |-— = |-
(AS)
Nikurang | -—--- toi et la couronne vous ne resterez pas
(AS) sains et saufs (Human)
Omidi (AS)
Rezii aucune goutte par|le sang versé bouillonnera jusqu’au
(AS) terre Jugement dernier
(ministre) (ministre)
Haft Lashkar | cuvette en or; verser | --—-
(fumidr) par terre (ou: dans la
terre),
(Afrasyab)
Kashani  |-~—
(hundr)

Les trois conteurs qui ne précisent rien de particulier sur la facon dont il faut
verser le sang (Mazlumzade, Nikurang et “Abdolli) sont aussi les seuls chez qui
la décapitation de Siyavosh et le déversement de son sang n’ont pas de portée

ou de conséquences explicites pour aujourd’hui.

Par ailleurs, ce n’est pas toujours Afrasyab qui signale comment il faut
verser le sang de Siyavosh. Chez Izadi et Khas Kolare c’est Siyavosh lui-méme,
alors que c’est un ministre chez Rezai. Le changement de 1’énonciateur de cet
avertissement d’Afrasyab a Siyavosh dans deux récits d’AS est intéressant.

Qu’Afrasyab veuille minimiser le mal signifie qu'il est conscient du mal qu'il

% Entre parenthéses nous indiquons le nom de I’énonciateur des directives et des prévisions,
respectivement. La ligne diagonale dans une cellule signifie que cette partie ne figure pas dans le
récit en question. Les tirets indiquent que rien n’est spécifié a ce propos dans le récit en question.
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fait et qu'il a peur de ce qui arrive. Mais que Siyavosh, la victime méme, a le
souci de réduire les conséquences néfastes de sa mort ajoute a sa pureté. Dans le
SNF au contraire, Siyavosh prie Dieu que sa mort soit vengée (v. 2269-2271).
Chez Rezéi I’énonciateur est le ministre, ce qui est un changement moins
significatif, car le ministre d’Afrasy4b est le défenseur et protecteur de Siyavosh
qui essaie régulierement de dissuader Afrasyab de ses mauvais plans, et qui ale

role du conciliateur.

Quant aux malheurs prévus aprés la mort de Siyavosh, ils se regroupent en
deux catégories : les conséquences qui affectent les personnages du Shdhndme, et
celles qui ont une portée plus large au point de nous affecter encore.

Dans les deux tumdrs, rien n’est annoncé a ce propos. Dans le Shdhnidme de
Ferdowsi, tous les avertissements prononcés devant Afrasyab concernent
'avenir du Touran et sa relation avec I'Iran; les personnages y prévoient la
vengeance des Iraniens et des malheurs qui accableront le Touran.

Les avertissements dans Nikurang et Ahmadi vont dans le méme sens que
ceux du SNF. Par contre, ceux de Khés Kolare et d'Izadi se rapprochent de ce
que Siydvosh prévoit dans le SNF dans son discours a Farigis : il y aura des
guerres jusqu’au Jugement dernier.

Rezéi apporte un nouvel élément dans ce contexte : le bouillonnement du
sang; cette image récurrente en lien avec le déversement du sang de Siyavosh,
nous amene a la description de I'exécution de Siyavosh et a ses conséquences

« réelles », illustrées dans le tableau suivant.

Tableau V : La décapitation de Siyavosh et ses conséquences

Exécution Réaction immédiate Conséquences
‘Abdolli cuvette; bouillonnement du sang; le sang | -—-
(AS) gouttes renversées | monte et couvre tout le camp
d'Afrasyab
Ahmadi goutte par terre; | aprés des années, une plante en
(AS) lieu : désert pousse : barg-e Stydvosh; efficace
surtout pour les jeunes
Izadi goutte par terre une plante verte en germe : par-e | quand il y a guerre:
(AS) Siydvosh; quand on en arrache | « rebouillonnement »
une feuille, du sang en sort du sang
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Khas goutte par terre bouillonnement du sang; « rebouillonnement »
Kolare la goutte se met a insulter | du sang: guerre dans le
(AS) Afrasyab. monde entier; coincide
avec I'apparition du
Seigneur du temps
Kholfi 1 « rebouillonnement »
(AS) du sang en tant
qu’origine des disputes;
proverbe
Kholfi 2 goutte par terre la terre est devenue
(AS) rouge; disputes dues au
« rebouillonnement »
du sang;
proverbe
Mazlum- sang par terre plante aux particularités | -—-
zide (AS) médicinales; par-e Siyivosh.
Nikurang | plateau d'or; sang | bouillonnement du sol;
(AS) par terre plante qui en pousse; par-¢
Siydvosh
Omidi son cou au-dessus | ---—-- « rebouillonnement »
(AS) d’un puits; sang aux 36 ans et
dans le puits débordement du puits;
maladies et
catastrophes; mortalité
qui accroit: proverbe
Rezai goutte tombée [ - animosité entre |'Iran et
(AS) le Touran
Haft |- plante (aprés quelque temps) | -
Lashkar
(tumadr)
Kashani cuvette en or; assombrissement du ciel; | -----
(tumiir) verser le sang dans | tempéte; arbre; on dirait le
un puits Jugement dernier
SNF v. 2282-2285 dans le | vent qui s’éleve et obscurcit le | -----
Khaleghi- désert; cuvette en | soleil et la lune; les gens ne
Motlagh or; le verse a | pouvaient plus se voir
I'endroit indiqué
variantes | ~ en plus du vents, etc.: plante; | -
SNF Sang d’Asiyavashan/ farr-e
Asiyavashan/par-e Siydvosh
kitun; utilité de la plante
SNF cuvette en or, en plus du vents, etc.: plante: | -
Brélian goutte par terre® Pariwachdin®.

Le contact du sang de Siyavosh avec la terre provoque des réactions

surnaturelles, en général néfastes. Dans bien des versions, on coupe la téte de

Siyavosh sur une cuvette en or ol on recueille son sang. Chez tous (Haft Lashkar,

¢ Cet élément ne se trouve dans aucun manuscrit répertorié dans I'édition critique.

® Note de la traductrice Brélian-Djahanshahi (2001 : 159) : « Pariwachdn ou paré Siydvosh (plume
de Siyavosh), car l'on raconte que Siyavosh fut déplumé par Afrasyab et que ses plumes
repousserent la ou une goutte de son sang tomba. Cette plante existe toujours sous le méme nom
et est utilisée comme médicament. En frangais, on I'appelle adiante ou cheveu de Vénus. »
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Ferdowsi, Nikurang, Kashani, Khas Kolare) sauf ‘Abdolli, ce n’est qu'une étape
intermédiaire avant de le verser sur la terre, dans un puits ou dans la mer,
respectivement. Le fait de verser le sang dans un puits ou dans la mer (Kashani,
Khas Kolare, Omidi) pousse plus loin l'idée d’éviter le contact avec la terre. La
dimension funeste du contact du sang avec la terre n’est pas généralisée dans le
Shéhndme, méme pour les meurtres de personnages de haut rang. Mais trés
possiblement, il s’agit d’un héritage zoroastrien, ol les tabous quant aux

mélanges des différents éléments et la pollution de la terre sont trés stricts.®

Malgré la cuvette et I’attention portée a ne pas verser le sang par terre, une
ou parfois plusieurs gouttes tombent par terre dans les récits populaires. Cette
variante (la goutte de sang) semble assez connue et répandue pour que méme
Brélian-Djahanshahi I'inclue dans sa traduction. Les réactions provoquées par le
sang qui touche la terre — que ce soit une seule goutte ou tout le sang qui se
trouve dans la cuvette — sont diverses, mais elles ont toutes quelque chose de

surnaturel.

Dans le tumdr de Kéashani et chez Ferdowsi, il y a un vent ou un orage qui

jette le monde dans les ténébres. Cette image du dernier jour, comme le qualifie

% A notre connaissance, Siyavosh est le seul héros du Shalundme pour lequel une cuvette en or et
des directives particulieres pour verser le sang sont indiquées. Chez d’autres héros ou rois
iraniens qui se font décapiter, il n’y a pas de telle procédure. Méme dans le cas du roi iranien
Nowzar qui se fait tuer par Afrasyab, ou Iraj, fils de Fereydun, assassiné par ses fréres, meurtre 2
l'origine des guerres entre I'Iran et le Touran, on ne fait aucune attention particuliére et le sang
est directement versé par terre.

Nous avons parcouru les illustrations des manuscrits du Princeton Shahnama Project
(http:/ / www.princeton.edu/~shahnama) afin d’étudier les illustrations de la mort des
personnages dans le SNF. Les quatre illustrations de la mise & mort de Siyavosh reproduisent
toutes la cuvette d’or (une seule dépeint en plus une plante). La seule autre mise & mort illustrée
de cette collection qui contient une cuvette d’or est celle d’Afrasyab. Le meurtre d’Afrasyab
constitue la vengeance directe de la mort de Siyavosh et ¢’est Key Khosrow, le fils de Siyavosh,
qui le tue. Le peintre a sans doute illustré la mort d'Afrasyab par analogie a celle de Siyavosh, la
mise en scéne et les couleurs des deux miniatures étant trés semblables, méme si cette
illustration de la mort du roi touranien ne refléte pas exactement sa description dans le SNF (cf.
Mohl IV: 130 et 167). Quand Key Khosrow arrive a Siyavoshgerd pour venger son pere, il
s’adresse a Dieu en disant : « Si Dieu, l'unique, le juge qui distribue la justice, veut étre mon
guide, je verserai ici, et de la méme manigre, comme de l'eau, le sang d'Afrasyab » (Mohl 1V :
130). Par contre, au moment de tuer Afrasyab, il n’y a plus de mention de la cuvette dans le SNF.
La mort d’Afrasyab y est décrite comme suit : « [Khosrow] le frappa au cou avec son épée
indienne et jeta dans la poussiere son corps délicatement élevé; le sang colora comme un rubis
son visage et sa barbe blanche » (Mohl IV : 167). Cette différence reléve peut-étre du fait que la
mort de Siydvosh est une véritable exécution alors que les autres personnages meurent dans des
batailles ou se font assassiner.



56

Kashani, corrobore la lourdeur de cette mise 2 mort, c’est un signe exprimant la
colere divine. Les phénomenes météorologiques inattendus sont un mécanisme
courant dans le SNF et d"autres épopées pour exprimer la position de Dieu. Par
exemple, au moment oit Key Khosrow prie Dieu dans la grande guerre contre
Afrasydb pour venger Siydvosh, un orage s’éléve « qui brisait les branches
joyeuses des arbres, soulevait la poussiere du champ de bataille et la lancait

contre le roi et 'armée des Turcs » (Mohl IV : 70).

La plante qui germe du sang de Siyavosh dans cinq des versions populaires
et quelques manuscrits du SNF est une manifestation de I’arbre de la vengeance.
Une des caractéristiques de la plante selon Izadi (« quand on arrache une feuille
[de cette plante] du sang sort de I’endroit [ou la feuille était attachée] »)
correspond d'ailleurs & I’avertissement de Farigis dans le SNF v. 2255, et

ressemble aux caractéristiques de la plante « sang de dragon » (voir plus loin) :

« Derakhti neshani hami dar zamin « Tu plantes un arbre dans la terre
koja barg khun &varad bar kin » dont les feuilles donnent du sang, [et] les
fruits la vengeance »

Les deux autres avertissements dans le SNF (voir p. 50) font allusion 2
I’arbre de la vengeance qu’ Afrasyab séme avec la mise & mort de Siyavosh.

Méme dans la seule version dans laquelle rien n’est spécifié a propos du
déversement du sang de Siyavosh - celle de Mazlumzade dans laquelle on verse
le sang simplement par terre — une plante aux particularités médicinales en

pousse.

En persan, deux plantes différentes sont nommées d’apres Siyavosh : Par-e
Siydvosh (plume de Siyavosh), ce qui correspond au « capillaire » ou « cheveu de

Vénus » en frangais™, ainsi que khun-e Siyidvosh (sang de Siyavosh) ou « sang de

7 ¢f. Moin/Shahidi (1993 : IV, 4796). Son nom savant est Adiantum capillus veneris. C’est une
fougere vivace qui pousse dans des murs, grottes et rochers humides 2 travers le monde, et qui a
des propriétés trés diverses: expectorant, diurétique, emménagogue ou tonifiant pour le cuir
chevelu (Schauenberg et Paris 1969 : 182; Tropical Plant Database). Selon Meskub (1971 : 73),
c’est une plante dont les feuilles repoussent aussitét qu’on les coupe; elle symboliserait la
continuité de la vie de Siyavosh.



57

dragon » en frangais. C’est un arbre de la famille des agaves, dont la seve est

rouge et qu’on utilise a des fins médicinales (Tropical Plant Database).”!

L’apparition d’un arbre a 'endroit ot1 le sang a coulé par terre symbolise
certes d’abord la vengeance. L'iraniste francais Henri Massé signale que « [...] le
devoir de la vengeance est le moteur principal de I’action guerriére dans le Livre
des Rois : quiconque commet une injustice, si petite qu’elle soit, ‘plante I’arbre
de la vengeance’ selon I'image expressive qui revient fréquemment sous la
plume Firdousi » (Massé 1935 : 147). Mais il a également d’autres fonctions.
L’arbre dans le SNF est aussi une métaphore pour la progéniture : apres la mort
de Siyavosh, Afrdsyab ordonne qu'on frappe le ventre de Farigis
enceinte (v. 2306) :

nakhaham ze bikh-e Siyavosh derakht | Je ne veux pas d’arbre de la racine de Siyavosh
na shéakh na barg o na t4j na takht ni de branche, ni de feuille et ni de couronne ni
de trone

De plus, il sert 2 commémorer la mort de Siyavosh. Enfin, c’est une plante
bénéfique qui apporte la guérison; elle a donc aussi une portée « positive » sur
les Iraniens. Si I’on interpréte la croissance inattendue de cette plante comme un
signe divin, Dieu serait du c6té des Iraniens pour que la mort de Siyavosh soit

vengée.

La derniere conséquence du déversement du sang de Siyavos, répertoriée
seulement dans les récits populaires d’AS, est le bouillonnement de son sang. Il
est attesté dans huit récits sur dix, soit comme réaction immédiate apres la
décapitation de Siyavosh, soit comme un phénomeéne récurrent qui se produit
encore aujourd’hui a certains moments (Abdolli, Nikurang; Izadi, Kholfi 1,
Kholfi 2, Omidi).

Selon les versions, le sang se met a bouillir, il monte et couvre tout le camp
d’Afrasyab, ou bien la goutte bouillonnante se met a insulter le roi touranien.

Dans quatre récits, le bouillonnement répété du sang jusqu’a nos jours est a

7' Selon Hedayat (2000 : 103) et la traduction d’Essigmann citée plus haut, cette plante donnerait
des fleurs rouges.
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'origine de divers maux : disputes, guerres, épidémies et catastrophes

naturelles.

Si le bouillonnement du sang de Siyavosh n’est pas attesté dans le SNF, il
figure dans une épopée populaire trés connue, le Eskandarndme, qui raconte
I'histoire d’ Alexandre le Grand selon la tradition persane.” Le sang de Siyavosh
y bouillonne pendant de longues années, méme apreés que la mort de Siyavosh
est vengée par Key Khosrow. Eskandar (Alexandre, qui est le 20e roi d’Iran
selon le SNF) visite la tombe de Siyavosh, et il y voit « du sang frais qui
bouillait, et au milieu de ce sang chaud, une plante verte en était sortie » (cité
dans Meskub 1971 : 73). Quoique Ferdowsi raconte aussi I'histoire d’Eskandar,

cette scéne ne figure pas dans le SNF.

Quant a la signification de la symbolique du sang et de son bouillonnement,
dans le langage courant, on dit d’une personne en colére que son sang s’est mis
a bouillir. Dans le SNF aussi, on trouve cette expression a maintes reprises
(Wolff 1965 : 278), par exemple, quand Sam apprend la naissance de son fils
albinos, Z4l, il s’adresse a Dieu : « Mon &me sombre se tourmentera de sa honte,
et mon sang ardent bouillira dans mes veines, a cause de cet enfant qui
ressemble a la race d’Ahriman » (Mohl I : 169).

L’usage du mot « sang » dans le SNF est le plus souvent utilisé en lien avec
la parenté, les meurtres ou encore des larmes de sang (Wolff ibid. : 343-344).

Le bouillonnement du sang peut étre interprété comme la colere divine,
mais aussi comme celle des gens contre une mort injuste. Elle est en méme
temps une image qui montre la souffrance du sang des innocents, ot le sang

s’agite pour que la mort soit vengée et que la justice soit rétablie.

Dans le SNF et les tumdrs, aucune conséquence de I'exécution de Siyavosh
n’est constatée qui aurait une portée jusqu’a aujourd’hui. Par contre, dans plus
de deux tiers des récits d’AS, il y a des conséquences qui sont sans exception

maléfiques : certaines sont une amplification des guerres de vengeance du

7 Le Eskandarndme aurait été composé entre le XIle et le XIVe siécle. Le texte persan a été édité
par Afshdr (1964); il en existe une traduction anglaise abrégée par Southgate (1978),
(¢f. Yamamoto 2000 : 45).
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Shahnime avec une portée plus grande et qui dure jusqu’a aujourd’hui (Rezai,

Izadi), d’autres I’étendent sur d’autres domaines.

Kholfi par exemple cite des proverbes. Quand il y a des disputes entre des
personnes, on dit : « Est-ce que le sang de Siyavosh se serait mis a bouillir? »; et
quand il y a des disputes o1 I'un des deux est blessé : « Que se passe-t-il, est-ce

que le sang de Siyavosh se serait renversé par terre? ».

Mémes les maladies, tels le choléra, la peste, la variole, ou les catastrophes
naturelles comme les tremblements de terre et les inondations, ou encore la
hausse du taux de mortalité seraient dues au bouillonnement du sang de
Siyavosh (Omidi). On se dit alors : « Qu’est-ce qui se passe encore cette année,
est-ce que le sang de Siyavosh se serait mis a bouillir? » Chez le méme conteur,

le bouillonnement est en plus cyclique et se produit 4 tous les trente-six ans.

Khés Kolare affirme méme qu’une des fois oit le sang de Siyavosh se
mettrait de nouveau a bouillir, le saint Seigneur du temps™ apparaitrait, ce qui
coincide avec le jour du Jugement dernier. Cette coincidence prévue souligne
fortement I'importance de la mort de Siyavosh dans I'imaginaire populaire

iranien.

Les conséquences de I'exécution de Siyavosh dans les récits d’AS sont donc
encore plus importantes que dans le SNF et les tumidrs, puisqu’elles se

manifestent encore aujourd’hui, par des tremblements de terre par exemple.

L'analyse des récits autour de la mort de Siyavosh dégage, pour la premieére
fois, quelques éléments présents seulement dans les écrits de la tradition

populaire et méme uniquement dans les récits d’AS.

” Le saint Seigneur du temps est le douziéme imam dans le chiisme duodécimal, aussi appelé
I'imam caché ou Mahdi I’attendu. Il aurait disparu en I’an 873 alors qu’il avait quatre ans. Il se
serait révélé plusieurs fois depuis, et on attend son retour au jour du Jugement dernier pour
faire régner la justice et la paix (Glassé 1991 : 184).
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Chacun de ces éléments — la goutte qui tombe par terre, le bouillonnement
(répété) du sang, et les conséquences de cette mort jusqu’a aujourd’hui - se
trouvent dans au moins la moitié des récits d’AS. Le bouillonnement du sang est
I'élément le plus répandu : il se trouve dans huit des dix récits d’AS, mais il est
absent des tumdrs et du SNF. Chez un conteur seulement - Mazlumzade - aucun

de ces éléments n’est présent.

Les proverbes — un autre élément, moins fréquent, mais quand méme
présent seulement dans les récits AS - refletent le lien de I’histoire de Siyavosh
avec la vie des gens et montrent que cette histoire est entrée dans leurs
croyances. La présence des proverbes indique qu’il ne s’agit pas d’un élément

récent et elle corrobore de plus le caractére vivant de la tradition populaire.

Dans les tumidrs, le développement de la scéne de la mort de Siyavosh est

relativement pauvre et il y a peu d’éléments qui les distinguent du SNF.

Le SNF lui-méme comporte des variantes. La plante ne figure pas dans le
manuscrit le plus ancien et pourrait étre un ajout tardif d’un copiste, peut-étre

influencé par la tradition populaire.

Les récits populaires (d’AS) gardent toujours des éléments du SNF, mais
cette fois-ci, il ny a pas réduction, mais amplification des éléments, exception

faite des discours toujours plus nombreux et plus développés dans le SNF.

Ces constatations permettent de supposer que la tradition populaire est
toujours vivante a I'époque de la compilation des récits dans les années 1970. Il
y a diffusion de certaines variantes. Le fait que les récits populaires ont en
commun plusieurs éléments absents du SNF indique que le Shihndme de
Ferdowsi n’est pas la seule source pour les conteurs et que les différences des

récits populaires dépassent I'invention personnelle des conteurs.
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4.4 Caractérisations de Siyavosh : de I'idéal humain au prophete

Dans cette section, nous examinerons comment les différents récits
caractérisent Siyavosh. Nous verrons que le caractére religieux et prophétique

de Siyavosh est amplifié dans les récits populaires.

Ferdowsi présente Siyavosh comme un étre pur et honnéte dans ses pensées
et ses actes. Il a toutes les qualités qu'un héros du Shdlindme doit avoir, lui qui a
recu son éducation de Rostam, le palilavdn du monde.

La qualité qui le démarque des autres héros, réitérée durant toute I'histoire
de Siyavosh, est son intelligence. Par exemple : « Il y avait dans cet enfant tant
d’intelligence que tu aurais dit que I'intelligence méme avait été la nourrice de
son esprit » (Mohl II : 162). L'intelligence (kherad) est d’ailleurs prisée comme la
plus grande qualité dans le SNF.*

On qualifie Siyadvosh également de «jeune », «noble», « pur »,
« illustre » (ibid. : 252) et « innocent ». De plus, on fait trés souvent allusion a sa
beauté (ibid. : 248) et a sa bonté (ibid. : 264).

Siyadvosh est aimé de tous les grands, tant en Iran qu’au Touran, a
I’exception de Karsivaz et de ses hommes bien entendu. Kavus, malgré ses
grands défauts, aime son fils. Quand Siyavosh sort du feu, il dit : « O mon fils, 6
vaillant jeune homme, issu d’une race pure, doué d’une dme brillante, tu es tel
que doit étre le fils d'une sainte mere, né pour étre roi du monde »
(Mohl II : 192). Voici le témoignage de Rostam : « Siyavosh est 1’asile de mon
ame, et le sommet de sa couronne est mon firmament » (Mohl II : 197-198).
Piran, son pere adoptif au Touran lui confie: «[...] le monde m’est devenu
indifférent a cause de toi »; sur quoi Siyavosh lui répond : « Tous mes trésors et
tout mon bonheur, je te les dois » (Mohl II : 270).

Siyavosh se lamente de temps en temps de son destin (p. ex. Mohl II : 274 et

suivante). Et pendant son passage au Touran, il regrette méme sa naissance.

7 Dans l'ouverture de cette grande épopée, immédiatement apres les louanges de Dieu, du
prophéte Mohammad et du roi Mahmoud, Ferdowsi chante des louanges a l'intelligence
(klerad), qualité sans laquelle I'homme serait perdu (KM I: 4-5; Mohl I : 2-3).
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Vers la fin de sa vie, il finit par accepter son sort, mais avant de mourir il

s’adresse a Dieu et prie que sa mort soit vengée.

Nous avons vu que, pour Siyavosh, Dieu est plus haut que le roi (voir la
section 3.2). Toutefois, il remplit — dans la mesure du possible — aussi ses
obligations envers son roi, que ce soit son pere Kavus, ou plus tard au Touran
son hote Afrasyab. Ainsi, il se soumet, contre son gré, a la volonté de Kavus et
visite I'appartement des femmes ot Sudave lui tend un piege : « J'irais comme
tu I'ordonnes, car tu es le roi maitre du monde, et je suis ton esclave » (Mohl II :
167). Au jour de I'exécution, Siyavosh refuse de combattre celui qui lui a donné
I"asile. Il se soumet avec respect a ceux qui sont supérieurs a lui en rang. Méme
dans I'histoire avec Sudave, il essaie d’éviter toute insulte. Il reste obéissant en

toute situation, sauf si les ordres des autres atteignent son honneur.”

Les affaires du monde ont aussi leur importance pour lui. Quand il part en
guerre contre Afrasyab, il explique ses raisons comme suit : « J'espere d’abord
que Dieu me délivrera alors des artifices de Sudave et des soupgons de mon
pére, ensuite que j'acquerrai un nom dans cette guerre, que je ferai tomber dans
le piege cette grande armée » (Mohl II : 196).

Avant d’entrer dans le feu, il affirme que « mieux vaut périr que de vivre en
honte » (Mohl II : 188). Il ne veut pas seulement étre pur devant Dieu et lui-
méme, mais aussi devant les autres. Se sachant sans faute, il ne craint rien.
Lorsque Karsivaz dit a Siydvosh qu’Afrasyab le demande a la cour, mais que
cela serait trés dangereux pour Siyavosh, le prince répond a Karsivaz : « J'ai
beau y réfléchir, je n’ai pas mérité de punition; ni mes paroles, ni mes actions, ni
rien dans ma vie n’a donné lieu au monde de se plaindre de moi. Ma main a été
prodigue de trésors du roi, mais mon cceur a souffert de ses souffrances. Quel
que soit le malheur qui puisse m’en arriver, je ne désobéirai pas a ses ordres et a
sa volonté, je vais partir avec toi sans cortege, et je verrai d’ou vient cette
malveillance du roi » (Mohl II : 305).

> Ainsi, il refuse de se laisser séduire par sa belle-mére, de violer le traité de paix, et de se
mesurer a Karsivaz lors d"un tournoi de jeux.
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Le caractere religieux de Siydvosh et sa relation a Dieu sont remarquable :
quoique son destin lui soit défavorable, il a — durant I’ordalie par exemple — la
protection de Dieu. Quand les gens le voient sortir du feu, ils sont contents que
Dieu I'ait sauvé. Méme, Ferdowsi ajoute : « Et s'il efit traversé la mer, il n’aurait
pas été mouillé, et sa robe n’aurait pas porté trace d’humidité. Quand Dieu le
trés-saint 1’ordonne, le souffle du feu et le souffle du vent ne font qu'un »
(Mohl IT : 191; KM v. 503-505 : le feu et I’eau ne sont qu’un). Plus tard, par le fait
de quitter I'Iran, il renonce a toutes les richesses d'ici-bas et cherche refuge

aupres de Dieu.

La description de la beauté rayonnante de Siyavosh (« aucun visage ne
rayonnait comme le sien » Mohl II : 252) peut aussi étre interprétée en termes
religieux™. Il est aussi comparé a Sorush, ange d’héritage zoroastrien
(Mohl II : 282). De plus, tout comme certains autres personnages du Shdlindme, il
fait des réves prémonitoires.” Il voit par exemple sa propre mort en réve et
prédit 'avenir de Key Khosrow et de Piran. Enfin, l'orage et les autres
phénomenes liés a I’exécution de Siyavosh sont une manifestation divine qui

marquent le lien entre le jeune prince et Dieu.

Selon Réashed-e Mohassel (1990), le personnage de Siyavosh dans le SNF
symbolise la justice et I'intelligence, et il est le personnage le plus honnéte du

Shahndme.

Quant aux récits populaires, dans plusieurs d’entre eux, c’est le coté
religieux de Siyavosh qui se démarque le plus. Encore une fois, le SNF par ses
détails et sa longueur trace un portrait de Siyavosh plus riche et aux multiples

facettes. Dans les récits populaires, les éléments caractéristiques sont moins

7 Dans une autre scéne qui ne fait pas partie de notre corpus, Siyavosh dégage une véritable
lumiére : au moment de la naissance de Key Khosrow, Siyavosh rayonnant comme le soleil
%pparaft a Pirén en réve pour lui annoncer la naissance de son fils.

Parmi eux, des personnages qui se sont égarés de la « voie de Dieu », tels qu’Afrasyéb et
Zahhak, tyran usurpateur dont des serpents poussent sur les épaules. Voir aussi Mahjub (1990)
sur les réves prémonitoires dans le Shiltndme.
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nombreux, mais le choix de mentionner ou méme d’amplifier un des traits du

héros peut étre tres significatif.

Omidi et Kashéani rapportent que les gens considerent Siydvosh comme un
peyqambar-e ndmorsel, un prophéte non envoyé. Omidi explique ce terme : « des
prophetes qui n’ont pas de livre sacré (litt. céleste) mais qui guident les gens sur
le chemin de Dieu par des conseils, car ils ont un lien de coeur avec Dieu ».
Rezai note aussi que Siyavosh aurait des qualités de prophete. Selon Kashani,
les gens le voient comme un propheéte non envoyé du fait que Siyavosh a

pardonné Sudave apres 'ordalie (AS I : 275).™

Tableau VI : Caractérisation prophétique de Siyavosh

Qualifié de prophéte Prophéties ou réves prémonitoires de
Siyavosh
‘Abdolli |-— |-
Ahmadi =
Izadi | -—- - aucune goutte par terre sinon guerres
jusqu’a la fin des jours
- avenir apres sa mort
Khias |- - si une goutte tombe, guerres jusqu’a la
Kolare fin des jours
Kholfi 1
Kholfi 2
Mazlum- |- |
zade
Nikurang | -—- - sa mort et I'avenir aprés sa mort (dans
AS Il seulement)
- avenir sur Forud (dans AS Il seulement)
Omidi Zil, Siyavosh et Key Khosrow,
prophetes non envoyés, guident
les gens sur le chemin de Dieu
Rezai qualités de prophate - propose |'ordalie
- avenir apres sa mort
Haft |- - avenir apres sa mort
Lashkar
Kashani/ | les gens voient Siydvosh comme | - deux réves;
Hoseyni un prophéte non envoyé, car il a | - pressent sa mort
pardonné Sudave

7 Dans le Shihndme de Ferdowsi, la réaction du peuple a la suite du pardon de Siyavosh n’est
pas décrite.

Nous n’avons pas pu retracer la notion de « prophéte non envoyé » dans les publications; elle
n’était pas connue non plus des Iraniens que nous avons interrogés a ce sujet. Certains nous ont
cependant affirmé que le mot prophete peut qualifier une personne sans fautes (voir la section
5.4). En persan, « peyqambar » (dérivé de « peyqdm barande » veut littéralement dire « celui qui
porte une nouvelle » (Moin/Shahidi 1993 : IV, 5247).
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Dans plusieurs récits, le caractere religieux ou prophétique (et méme
magique dans un cas) de Siyavosh n’est pas explicité, mais il est exprimé par
d’autres mécanismes.

Chez différents conteurs populaires, tout comme dans le SNF, Siyavosh a
des qualités de voyant ou fait des réves prémonitoires, que ce soit pour prévoir
sa propre mort et ses conséquences, ou pour ’avenir de son (ou de ses) fils et de
sa femme.

En outre, Siyavosh propose lui-méme I'ordalie pour trancher la question de
la séduction, il propose donc de faire un miracle. Aussi, dans deux récits,
Siyavosh dit avant sa mort comment il faut le tuer pour minimiser les effets

néfastes.

Comme dans le SNF, quelques récits populaires mentionnent que Siyavosh
fait des priéres avant d’entrer dans le feu. Chez Kashani, il dit un besmalldh™
(AS1:274). Mazlumzade raconte que « Siyavosh s'est rappelé de Dieu et il est
allé dans le feu. Et Dieu lui a donné son aide [...] tout le monde était ébahi et de
joie ils ne pouvaient plus tenir dans leur peau et ils louaient Dieu d’avoir sauvé

I'innocent Siyavosh du feu. »

Les nombreuses catastrophes suivant la mort de Siyavosh — guerres et
maladies — peuvent étre vues comme une punition pour les hommes d’avoir tué

Siyavosh.

Ensuite, I'apparition du saint Seigneur du temps — le jour du Jugement
dernier ~ coincide avec le « rebouillonnement » du sang de Siyavosh, ce qui lui

confére une importance religieuse supérieure.

Chez “Abdolli, d’autres scénes et comportements élévent Siyavosh A un rang
trés haut : pendant son enfance au Zabolestan chez Rostam, sa renommée était
déja si grande que beaucoup de gens venaient de loin pour le voir, ce qui n’est

pas loin du pelerinage. Lors du retour de Siyavosh chez son pere, les gens

7 Besmalldh : litt. « au nom de Dieu» en arabe. Pridre la plus connue et commune chez les
musulmans, correspond a la premigre sourate du Coran.
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accourent dans les villages pour voir Siyavosh, sacrifient des vaches et moutons
pour lui, et I'invitent a rester quelques jours avec eux. Un chef de tribu, Behzad,
lui donne d’ailleurs son céleébre cheval nommé Shabdiz Behzad *

‘Abdolli ajoute une scene dans laquelle Siyavosh se fait empoisonner par
Sudave a I'age de six mois. Pendant ce méfait, Rostam et Zal, qui ont les deux
une affection particuliére pour Siyavosh, se trouvent a la cour de Kavus. Zal fait
alors appel a Simorq, oiseaux mythique et pére nourricier de Zal, qui par la
magie réussit a désintoxiquer le jeune prince.* Cette scéne entiere ne figure dans
aucun autre récit. C'est la seule occurrence d’utilisation de magie en lien avec
Siyavosh. Ce type de recours est relativement rare dans le Shahndme de Ferdowsi

et il n’est pas toujours bien vu.*

Quelques autres traits de Siyavosh sont présents autant dans les récits
populaires que dans le SNF. La jeunesse et I'innocence de Siyavosh sont souvent
signalées. Le nombre de caractéristiques mentionnées dans les récits populaires
va de pair avec la longueur des récits et des épisodes racontés. L’affection des
gens pour Siydvosh revient également a plusieurs reprises. Par contre,

l'intelligence de Siyavosh n’est jamais mentionnée dans les récits populaires.

En plus de I'amplification du caractere religieux qui va jusqu’a lui attribuer
le rang de prophete, on observe aussi que Siyavosh se défait davantage de ses
responsabilités politiques, du moins chez Kéashani. Il a plus de défauts et peut

avoir des comportements impolis ou colériques (il déchire la lettre de Kavus) et

% Le passage de l'acquisition du cheval est absent dans le SNF de Mohl, la premigre mention
d’un cheval noir se trouve lors du passage par le feu, mais sans nommer le cheval. Quant au
retour de Siyavosh chez son pere dans le SNF, la mise en scéne est différente et correspond a un
univers plus courtisan : « Les peuples préparérent des fétes solennelles, car ils cherchaient a
plaire au Pehlevan ; partout on méla de I'or avec de I'ambre et on le versa du haut des toits sur
les tétes des grands ; le monde était rempli de joie et paré de tout ce qui est précieux ; les portes et
murs de toutes les maisons étaient ornés. On jetait des pieces d’argent sous les pieds des
chevaux arabes : la tristesse était bannie de I'Iran » (Mohl I : 160-161).

8 Zal (le pere de Rostam) est né albinos. Rejeté par son pere a la naissance, il a été élevé par
I'oiseau merveilleux Simorq. Ce dernier a donné quelques-unes de ses plumes a Zal pour des cas
d’urgences, s’il en briile une, Simorq apparaitrait a 'instant pour le secourir par ses pouvoirs
magiques. Dans le Shilndme, Zal est donc souvent associé a des pouvoirs magiques et parfois il
est accusé d’y avoir recours.

8 Par exemple, dans le combat de Rostam avec Esfandyar, prince de I'Iran, Rostam vainc le
prince iranien seulement grace a la magie de Simorq, qui guérit ses blessures aprés la premiére
journée de combat et qui lui révele le secret de la vulnérabilité des yeux d’Esfandyar.
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il ne se soumet pas a son peére. Il est également décrit comme un peu naif et
crédule, chez Kashani et ' Abdolli.

Dans le SNF, Siyavosh est un modele 4 émuler; il y a des qualités de voyant

et incarne la pureté, mais il ny est jamais désigné comme un prophete.®

Parallelement a son élévation au niveau religieux dans le volet populaire,
Siyavosh y est plus faillible, plus humain. L’humanisation — une forme de

proximation — est développée chez ‘Abdolli et Kashani.

4.5 Résumé des résultats de l'analyse et comparaison avec d’autres

recherches

Nous avons d’abord constaté une simplification du langage dans les écrits
populaires, autant dans le corpus d’AS que dans les tumdrs. Le SNF ne sert pas
de modele pour l'écriture des récits populaires qui sont tous en prose. Au
niveau linguistique, les deux types de récits, classique et populaire, forment tres
clairement deux volets différents. De plus, il y a une légere variété a I'intérieur
des écrits de la tradition populaire. Quelques-uns sont plus travaillés, d’autres
plus prés du langage parlé. Chez certains, il y a méme des changements de
niveau de langage a l'intérieur d’'un méme récit.

Ces constatations ressemblent & ceux obtenus par Doostkhah (2001 : 159)
dans son étude comparative du SNF et d'un tumdr du naqqdl Zariri. Quoique
dans son tumdr, la variation des niveaux de langage est beaucoup plus grande,

et ce dernier comporte de plus de longs passages en vers.

% Notons que plusieurs critiques comparent Siyavosh soit 2 Zoroastre, 3 Hormozd, au Christ, au
célebre martyr al-Hallaj et a Yahya, qui correspond a saint Jean Baptiste dans I'islam. Quoique
Siyavosh ait certaines ressemblances avec tous ces saints, il faut noter une différence cruciale :
Siyavosh n’est pas un précheur et il ne donne pas de legons aux autres. Saint Jean Baptiste par
exemple, qui meurt comme Siyavosh, la téte tranchée sur un plateau d’or, qui est comme lui
aimé du peuple beaucoup plus que le roi et prédit I'arrivée d’un délivreur, il se distingue de
Siyévosh par le fait qu'il enseigne aux autres le chemin de Dieu par des paroles. Il critique méme
le roi Hérode d’avoir enfreint un tabou en épousant la femme de son frére (Matthieu 14, Luc 3).
Quant aux paralleles entre Siyavosh et les saints de I'islam, voir la section 5.4.
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Nous avons également observé une simplification des intrigues qui
s’exprime dans les actions, la psychologie des personnages et parfois dans la
réduction des éléments d’une intrigue ou du nombre de personnages
remplissant la méme fonction.

L’élaboration réduite de la psychologie des personnages a aussi été
remarquée par Yamamoto (2000 : 60-61). Elle constate ’absence d’articulation
dans les réflexions et les résolutions de problemes du tumdr de Zariri : « What is
never mentioned here is a process in which the problem is being solved. [...], a
transition from one state to another is seen to be almost instantaneous. [...] The
characters are given little chance to think, wonder or hesitate at the emergence
of a new situation ».

Par contre, dans les épopées secondaires (popular romances), Hanaway fait
mention d’un cas d’articulation d’une décision éthique, ce qui serait une
premiere dans ce type de littérature (1973 : 63).%

Par ailleurs, I'analyse a fait ressortir qu'il y a des éléments qui sont présents
dans la plupart de récits populaires d’AS, mais absents de la version classique et
des tumdrs. Cela indique que la tradition populaire est vivante et que des
variantes circulent & travers le pays. Certaines ont méme pris la forme de
proverbes. De plus, la diffusion de ces éléments montre que les conteurs ne se
limitent pas au SNF comme source pour leur récits. Le bouillonnement du sang,
par exemple, est attesté aussi dans une épopée populaire — le Eskandarnime — qui
a peut-étre été une source pour les conteurs populaires. L’étude des
caractérisations de Siy&vosh révele que, parmi les différents traits qui lui sont
attribués dans le SNF, la dimension religieuse est le plus développée dans la
tradition populaire.

Répétons que les changements au niveau du déroulement de I'histoire sont
trés mineurs. Il y a trés peu de nouveaux épisodes. Les écrits de la tradition
populaire demeurent assez proches du Shahndme de Ferdowsi. Notons aussi que

chaque conteur apporte des petites modifications individuelles, par des ajouts,

% Hanaway cite le dilemme éthique de Rostam : «I have two possible courses of action to
resolve this difficulty, it will be an easy way out for everybody concerned but there is a chance
that my reputation will suffer in the future as a result of it. Therefore it is better that I take the
other course at a risk of personal danger, but in the knowledge that it is the only proper course
for an ‘ayydr who cares about his honour. »
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réductions ou interprétations, ce qui correspond aux « branches et feuilles
ajoutées » évoquées par Mahjub et Anjavi Shirazi cités plus haut. Nous pouvons
affirmer qu’il y a une unité des grandes lignes de 1'histoire a travers tous les

récits — classique et populaires.

Contrairement a nous, Page (1977) note pour son corpus une élaboration
plus grande dans les narrations des tumdrs et les performances orales par
rapport a l'épopée de Ferdowsi. Non seulement les histoires qu’elle a étudiées
(le régne de Bahman et ’enfance de Sohrab) seraient beaucoup plus longues
dans le tumdr et les performances orales, mais leur articulation serait aussi
moins linéaire que dans le SNF : « The oral story and its source, the tumar, are
far more complex in use and arrangement of motifs. [...] Ferdowsi, on the other
hand, presents a much contracted version of the material centering on high
points of actions » (ibid. 149).%

Cette différence avec nos résultats est surprenante, et elle peut s’expliquer
en partie par le fait qu’il existe une épopée secondaire sur Bahman - le
Bahmanndme — qui semble étre devenue la source principale d’inspiration pour
les conteurs.*

Quant a 1’épisode sur Sohrab, il est remarquable que son enfance soit
racontée de la méme fagon dans les différentes versions populaires étudiées par
Page. Cela porte a croire qu'une autre source est peut-étre encore une fois
présente, comme pour I'histoire de la mort de Bahman.

Ainsi, Page remarque : « there is a unity within the storytelling tradition »
(ibid. : 150). Pour nos données, on ne peut aller aussi loin et affirmer que la
tradition populaire soit homogene. Les éléments partagés par la plupart des
récits populaires mais absents du SNF sont de loin moins cruciaux dans le

développement de I'histoire que I'épisode sur la mort de Bahman, par exemple.

% Page remarque 2 propos de la longueur des différents récits (ibid. : 143) : « I might mention
that the whole reign of Bahman takes about two hundred lines in the Shihndma, forty-eight
pages in the storyteller’s tumir and roughly a month in the telling. »

C’est I'épisode de la mort de Bahman dans la gueule d’un dragon qui est absente ou non
décrite par Ferdowsi. Page (ibid. : 128) remarque d’ailleurs : « Where a story presented in other
sources does not agree with Ferdowsi, the oral tradtion has often readily adopted the alternate
version. Much of the story material has also appeared in the oral tradition which is not found in
any of the epics so far known. »
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Il est important de souligner qu’il n'y a, & notre connaissance, pas d’épopée

secondaire sur Siyavosh.”

De plus, nous avons noté des phénomenes de proximation en particulier
dans les récits plus détaillés, celui de ‘Abdolli et dans le tumir de Kashani. Les
€léments de proximation trouvés dans les récits sont : I'islamisation de Siyavosh,
son humanisation, la transposition de certains comportements des personnages
dans des modes plus contemporains et moins courtois. De plus, un récit
transpose des lieux d’action du Shdhnime dans le voisinage du conteur. Enfin, la
forme du langage, proche du langage parlé, peut aussi étre considérée comme

une proximation.

La proximation pour Siydvosh semble moins forte que dans le cas de
Rostam, tel qu’observé par Soroudi. Dans les versions populaires, Rostam
devient un véritable héros populaire (Soroudi 1980 : 372). Soroudi présente des
épisodes entiers ajoutés aux aventures de Rostam. Par exemple, il décrit une
scéne dans laquelle Rostam affronte ‘Alj, le gendre du Prophete, subit la défaite,
se convertit et se met a son service. La dimension religieuse est développée aussi
pour Rostam; cela non seulement dans la mesure ot il devient le défenseur de
‘Ali, mais il joue aussi un réle quasi messianique. Les récits rapportent qu'il se
présentera, avec d'autres personnages du SNF, aux c6tés du délivreur le jour du
Jugement dernier (ibid. : 382).

Il y a des différences cruciales entre Rostam et Siyavosh en tant que type de
héros. Rostam est le héros national par excellence, comme le décrit Soroudi :
« Rustam is the most awed and beloved hero of ancient Iran. In his legendary
physical strength, his moral character, and his patriotic zeal, he is the
personification of the ideal national hero » (ibid. : 370). La conversion explicite et

la subordination a ‘Ali sont des actes de conciliation possiblement nécessaires

¥ Les épopées secondaires sont surtout centrées sur les héros du cycle de Sistan, c’est-a-dire de
la lignée de Rostam (Molé 1953).

Il y a quelques ceuvres littéraires et cinématographiques qui mettent en scene I'histoire de
Siyavosh ou qui en sont inspirées, telles que le film « Siyavosh a Persépolis » de Fereydun
Rahnama (1967), une ceuvre gujarati du XVIle siécle par Rustam Peshdtan Hoérmazdyar (Klima
1968 : 35) ou le célebre roman Suvdshun de Simin Daneshvar (1970). A part Suvashun, qui est
seulement inspiré de Siyavosh, ces ceuvres n’ont pas connu une grande diffusion en Iran. Sur
I'appropriation de Siyavosh par la culture populaire de I'Iran, voir la section 5.4.
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entre la tradition nationale iranienne et I'islam chiite, les deux poles de I'identité
nationale iranienne (ibid. : 372-373).

La vie de Rostam est parsemée d’aventures dans lesquelles il secourt I'Iran
et ses rois, ce qui se préte plus a des ajouts et modifications d’épisodes que
I’histoire de Siyavosh qui est trés linéaire. Siyavosh est un héros tragique qui ne
sauve personne, d’ailleurs il ne peut se sauver lui-méme. Contrairement a
Rostam, Siyavosh n’est ni au service du roi, ni au service du peuple, mais
seulement au service de Dieu.

De fagon générale, les phénomeénes de proximation observés dans les
recherches sur I'Iran ne semblent pas aller aussi loin que ceux constatés par

Leavitt et Ramanujan en Inde.



5 Les variantes dans leur contexte

La forme des récits et leur degré d’élaboration sont étroitement liés au
contexte et au but de leur mise en écrit. Nous esquisserons comment les
circonstances historiques et idéologiques ont pu affecter la forme des récits.
Ensuite, nous discuterons de la valeur des variantes dans le contexte iranien afin
de mieux comprendre leur signification. Nous enchainerons avec des remarques
sur la diffusion des variantes et les possibles sources d’information des conteurs
du corpus d’AS. Enfin, nous exposerons quelques facteurs qui ont pu motiver
I'amplification de la dimension religieuse de Siyavosh, en tant qu’exemple de

changement récurrent dans les récits populaires.

5.1 Les circonstances des mises en écrit

5.1.1 Ferdowsi et sa composition du Shdhndme

Ferdowsi (940-1020) est issu de la noblesse rurale — les dehgins — du
Khorasan, dans le nord-est de I'Iran. Les dehgins étaient reconnus pour étre les
gardiens des anciennes traditions iraniennes. Chez certains auteurs épiques,
dont Ferdowsi lui-méme, le mot dehgdn est méme utilisé en tant que synonyme
de conteur d’histoires — ou de I'histoire - des Iraniens (Shahbazi 1991 : 21).

Ferdowsi vécut a une époque ot le persan commenca 2 s’établir en tant que

langue littéraire, en particulier dans le nord-est de I'Iran.®.

® L'arabe fut la langue d'écriture en Iran apres a son islamisation au VIle siécle. L'émergence du
persan dans le nord-est de I'Iran s’explique d’une part par la distance relative aux centres
arabophones. D’autre part, dans les régions occidentales ot I'arabe était Ia nouvelle lingua franca,
V'utilisation du moyen perse était défendu par les traditionalistes attachés 2 la culture sassanide,
laissant peu de place a I'émergence d’une nouvelle langue littéraire. En revanche, au Khorasan,
le dari, langue parlée et langue de littérature orale, a été élevé au statut de langue littéraire et
courtoise. La nouvelle littérature est influencée par la littérature populaire dari et tout en imitant
des modeles arabes (Lazard 1975 : 609-610). Lazard réfute d‘ailleurs de facon bien convaincante
I'hypothese erronée qui voit 1'émergence du persan comme une réaction nationaliste anti-arabe
ou contre I'islam. Le persan a non seulement adopté de l'arabe son alphabet, mais il en a aussi
imité la poésie courtoise et incorporé énormément de vocabulaire. De plus, la présence de la
langue arabe était trés faible dans le Khorasan et peu de gens la connaissaient. Beaucoup des
grands penseurs et scientifiques qui écrivaient en arabe (tels le géographe al-Biruni, ou Ibn Sina
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Ferdowsi dit lui-méme qu'il avait pour but de renouveler les histoires des
anciens temps et de réinventer la langue persane. Alors qu’il existait déja des
Shdhndme en prose, Ferdowsi voulait le mettre en vers pour le perpétuer
(Shahbazi ibid. : 119 et 123).® Comme d’autres poetes (p. ex. Horace et

Pouchkine) il écrivait une oeuvre en cherchant une gloire immortelle.

Le Shdhndme est I’ceuvre de la vie de Ferdowsi, qui y consacre environ trente
ans. La richesse des données historiques et le vocabulaire trés varié du SNF — ot
Ferdowsi démontre non seulement son génie poétique, mais aussi sa
connaissance en matiere de pierres précieuses et de plantes par exemple -
témoignent de la grande érudition de I’auteur. Ferdowsi dédie le Shihnime au
roi Mahmoud de Ghazna, d’origine turque et de confession sunnite, & la cour

duquel vivaient de nombreux savants.

Ferdowsi écrit donc son oeuvre dans les débuts de la littérature persane. Il
veut non seulement raconter 1’histoire de I'Iran, mais il forge aussi la langue
persane, et présente une idéologie et une vision du monde cohérente, héritiere
du zoroastrisme. Son oeuvre constitue un des plus grands monuments littéraires

du monde persanophone.

connu sous le nom d’Avicenne en Occident) étaient des Iraniens. Fragner (1999) ajoute un
argument crucial : le persan a été la premiere langue islamisée, et elle porte la marque de I'islam
par I'adoption de I'alphabet arabe. C’est le persan qui a exporté l'islam vers 'est et qui fut la
langue suprarégionale jusqu’a la Chine du XIIIe au XVIle siecle.

% Avant Ferdowsi, un autre potte, Dagqiqi, avait commencé la composition d'un Shdhndme en
vers, mais il fut assassiné avant de pouvoir achever son ceuvre. Ferdowsi a inclus mille vers de
Dagqigqi dans son Shidhndme.
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5.1.2 L’écriture des rouleaux

Le rouleau Haft Lashkar fut écrit sous le regne de Naser od-Din Shah, époque
de transition — et aussi de déclin — entre la tradition et la modernité. Cette

époque est loin de correspondre a une apogée de la littérature.

Contrairement a 1’épopée de Ferdowsi, la fonction méme d’un rouleau ne
réside pas dans la précision ou l’élaboration. Le rouleau est un aide-mémoire
qui peut servir de support a la performance d'un naqqdl. Sa forme est trés
concise, souvent méme elliptique. Les naqqils connaissent de grandes parties du
SNF et d’autres répertoires poétiques par coeur, ce qui rend par ailleurs inutile
d’intégrer dans les rouleaux des rimes ou métaphores courantes, maitrisées par

les naqqdls.

Page (1977 : 145) présente le rapport suivant : « only a page and a half of
tumdr text makes up the forty-five minutes of storytelling ». La forme du tumdr
est donc adaptée a sa fonction schématique et ne reflete pas I'articulation réelle
de la performance orale du conteur.” Il ne contient que les grandes lignes de

I’histoire.

Quant au tumdr de Késhéni, les renseignements a son sujet sont tres
maigres. On sait seulement que Kashani est un naqqdl du XXe siecle. C’est
Hoseyni, qui connaissait ce fumdr par coeur, qui 1’a mis en écrit dans le cadre du
projet d’Anjavi Shirdzi. Nous avons vu qu’il comporte les caractéristiques
linguistiques et les types d’adaptation du contenu que des chercheurs ont

observés dans d’autres tumidrs.

* Rappelons qu'il y a aussi des tumirs qui sont écrits par des scribes lors des performances et qui
prennent en note tout ce que le naqqdl dit (voir la section 1.3). Comme nous avons vu dans
I’analyse, nos deux tumidrs ne sont clairement pas des transcriptions de performances orales.
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5.1.3 Le projet d’Anjavi Shirdzi : contexte et méthodologie

Les circonstances de la mise en écrit des récits populaires d’AS méritent
d’étre élaborées puisqu’elles ne correspondent pas aux contextes habituels de

création de textes.

Un mouvement littéraire du début du XXe siécle prépara le terrain a I'étude
du folklore en Iran. Apres des siécles de style littéraire classique hautement
codifié, les « modernistes » iraniens se sont intéressés au langage commun et ont
proné la simplicité et la clarté du style. Dans I'introduction a son monument
littéraire, Yeki bud, yeki nabud (Il était une fois), Sayyad Mohammad ‘Ali
Jamalzade appelle a la « démocratisation du langage littéraire » et souligne
l'importance de recueillir les expressions du langage populaire et de les

incorporer dans le nouveau langage littéraire (Radhayrapetian 1990 : chap. 4).

La modernisation et I’occidentalisation trés fortes de 1'Iran sous le régime
des Pahlavis avait un contre-courant qui cherchait a conserver les anciennes
traditions de 1'Iran. Du point de vue idéologique, Anjavi Shirazi, tout comme
son précurseur Sddeq Hedayat, s'inscrit dans ce courant: « Anjavi views
folklore collecting and publication as a defense against the westernization of the
country, for folklore provides the identifying characteristics of each nation. With
the disappearance of folklore, nations lose their cultural identity »
(Radhayrapetian 1990 : 113).”

L’émission radiophonique d’Anjavi Shirazi (voir 3.2.5) avait pour but de
faire connaftre la facon dont les gens ont regu le Shdlndme. Les auditeurs étaient
surtout des « gens simples des milieux ruraux » (Marzolph 1994 : 119).

Anjavi Shirazi envoya 2 ses informateurs et collaborateurs un manuel de
méthodologie (Anjavi Shirazi 1960), dans lequel il décrit la fagon dont ils

devaient mettre en écrit leurs récits.” Il y insistait en particulier pour que les

%! Pour un apergcu historique des études et de la collecte du folklore en Iran, voir Radhayrapetian
(1990), Rahmoni (2001) et Marzolph (1999a, 1999b).

2 Dans le cadre du projet d’AS, non seulement différentes versions du Shdhndne, mais aussi des
contes populaires, des proverbes, etc. ont été recueillis et diffusés. Voir Anjavi Shirazi (1973a et
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informateurs écrivent les histoires telles qu’ils les connaissent, sans

embellissements ni corrections.”

Contrairement a Ferdowsi, les conteurs d’ Anjavi Shirazi (1985) sont, d’apres
ce qui est dit de leur profession, issus de milieux modestes.** La récitation du
Shahndme n’est pas leur métier. On connait le nom, ainsi que I'dge, la profession,
la date et le lieu de la collecte, mais on n'a cependant aucune indication sur le
contexte de la narration. On ne sait d'oit les informateurs ont pris ces histoires,
ni dans quelle langue, ni a quelles occasions ils les racontent ou les entendent
habituellement.

Un survol des trois volumes d’AS révele que quelques auteurs, notamment
ceux qui ont des versions plus élaborées et plus longues, sont des contributeurs
réguliers au projet d’AS : ‘Abdolli, Nikurang et Mazlumzade ont des versions de
la plupart des histoires du corpus. D’autres contribuent de temps en temps;

seulement Kholfi n’a aucune autre entrée a son actif.

Anjavi Shirazi explique son choix méthodologique de faire écrire les

versions par les informateurs eux-mémes ou par leurs proches comme suit :

« On n'a pas vouluy, en ayant en main plume et papier,
faire des intrusions dans la vie et la tranquillité des gens,
troubler leur esprit et rendre leur temps désagréable [...];
car le fait d'étre mis face a un collectionneur étranger peut
faire en sorte que le villageois change involontairement
son ton et sa langue, et qu'il ne narre ou n'écrive plus de la

1973b) pour d’autres exemples de collections, ou Marzolph (1994 et 1998) pour une présentation
de 'ceuvre d’ Anjavi Shirazi.
% Marzolph (1994 : 120) résume le guide de méthodologie comme suit : « Das Heftchen, das sich
erkennbar an Hedayats volkskundlichem Fiihrer Neirangestan (Zaubergarten) orientiert,
skizziert in einem Zwbolf-Punkte-Programm auf knappen acht Seiten die zentral zu
beriicksichtigenden Regeln: Von der eindringlichen immer wieder neu formulierten
Ermahnung, auf keinen Fall im Sinne einer wohlmeinenden 'Verbesserung' an den urspriinglich
aufgezeichneten Texten Verdnderungen vorzunehmen bis hin zu Richtlinien fiir die phonetisch
eindeutige Aufzeichnung von Dialekttexten. Neben dieser Anleitung stellte der Rundfunk den
Mitarbeitern im Land auf Anfrage auch spezielles Schreibpapier zur Verfiigung : Mit grofem
Zeilenabstand und einem speziellen Kopf, der iiber mehrere Zeilen zum Eintrag von Herkunft
des Textes, Thema, Name, Herkunft, Alter, Beruf und Bildungsgrad und Anschrift sowohl! des
Sammlers als auch des eigentlichen Erzihlers verfiigte. Diese sorgfaltig geplante und umsichtig
durchgefiihrte Sammelarbeit ermoglichte die Anlage eines Textarchivs, das heute nach
vorsichtiger Schidtzung mehrerer hunderttausend Texte zu den verschiedensten Bereichen
Bopulérer Kultur umfasst. »

Voir la description du corpus de données (3.2.5) ainsi que le tableau sur le profil des conteurs
du corpus d’Anjavi Shirazi a ’annexe 6.
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facon dont il I'aurait fait habituellement. Le chercheur et
collectionneur étranger et débutant n'est pas non plus a
I'abri des erreurs. Et combien de fois, sans le vouloir, il
écrit les mots et les phrases d'une fagon qui lui plait a lui-
méme et par conséquent, il livre un conte artificiel et loin
de la réalité.

[...] des contes, lors qu'ils sont dits et narrés
oralement, sont trés fluides, simples et compréhensibles.
S'ils sont transcrits de la méme fagon, ils peuvent paraitre
décousus et incompréhensibles au lecteur, surtout s'il ne
connaft pas la localité du conte. C'est ce qui le pousse a
modifier les mots, les phrases et les expressions du conte.
Mais si la plume est dans la main de l'indigene, a la fois le
changement de ton va étre réduit au minimum et aussi
l'acte de I'écriture se fait avec la tranquillité d'esprit; et basé
sur ce point, nous n'avons pas touché aux compilations
réalisées par nos collegues de la région. On a essayé de ne
modifier un mot ou une phrase que dans les cas les plus
nécessaires. Et donc, les contes sont dans le méme langage
que celui des conteurs locaux et de nos collaborateurs

locaux [...] » (AS1:9-10).

Par cette méthode, Anjavi Shirazi essaie d’éviter les changements apportés
par des étrangers, et espére les minimiser en demandant aux indigénes de
mettre en écrit les histoires.

Bien qu'il y ait des expressions du langage parlé dans les récits d’AS, et que
le langage soit loin de la forme littéraire savante, les textes d’AS appartiennent
clairement a la forme écrite et sont loin du récit oral. Il est fort probable que cela
soit causé par |’écart trés grand entre le persan écrit et le persan oral.

Dans un autre contexte, le folkloriste Loukatos (1997) a utilisé une méthode
similaire avec un conteur mi-illettré en Grece, mais il a obtenu des récits trés

vivants et proches d’une véritable transcription d"un récit oral.

En plus du grand écart entre le persan parlé et écrit, le fait que les récits
étaient destinés a la lecture dans une émission radiophonique a sirement
influencé la forme des récits. Les émissions précédentes ont pu servir de modele
aux récits ultérieurs a divers niveaux, par exemple pour le type de langage,

I’articulation ou le niveau d’élaboration.
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Le projet de chacun des trois groupes de récit de notre corpus est donc
completement différent. Il n'y a pas de doute que les circonstances ci-
mentionnées ont eu une influence directe sur le degré d’élaboration des récits,
autant au niveau du langage que dans l'articulation des intrigues et des

personnages. Ce qui réunit les trois est le désir de conserver les traditions.

5.2 La valeur des variantes dans le contexte iranien

Il va sans dire que les variantes concernant les détails de I'histoire de
Siyavosh sont nombreuses. Notre corpus ne comporte pas deux versions ou les

personnages, actions et leurs attributs sont exactement les mémes.

La capacité d’embellir et d’orner les histoires fait partie des qualités requises
du conteur en Iran. Mahjub (1971) affirme qu’un bon conteur se démarque entre
autres par le fait qu'il ne raconte pas les histoires toujours de la méme fagon. Les
variantes en Iran sont donc chose courante voire « naturelle », comme l'indique
bien Anjavi Shirazi (AS1: 263-264) :

« Tous racontent I’histoire de Rostam et de Sohréab, et
font leur rouleau. Mais a partir de leur rouleau chacun
donne — selon ses gofts et sa force d'imagination — des
variantes qui font qu’on n’en trouve pas deux pareils. Il est
vrai que tous racontaient ou racontent la méme histoire,
mais la méme différence visible et olfactive que I’on trouve
dans les couleurs et les odeurs des plantes et des fleurs de
ce pays, on les retrouve dans les multiples récits de la
méme histoire. »

Méme les différentes narrations d'un méme conteur peuvent étre trés loin
'une de l'autre. Page note que la narration orale d'un naqqal diverge autant de

son propre tumdr que de celui d’un autre conteur. De plus, elle affirme que
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malgré 1'unité des narrations populaires, il reste beaucoup de place pour des

créations et embellissements individuels (Page ibid. : 150).%

Compte tenu de la trés haute valorisation et présence des variantes, il faut se

garder de surestimer la signification de certains changements.

Or, a coté des variantes improvisées ou individuelles des conteurs, 1’analyse
comparative a relevé quelques variantes récurrentes dans les récits populaires
qui dépassent des ornements improvisés. Leur existence nous améne a nous
interroger sur les mécanismes de diffusion des variantes. Par quels réseaux les
variantes se diffusent-elles et, de fagon plus générale, d’ol1 les conteurs tirent-ils
leur connaissance du Shdhndme? Ces questions concernant la nature du lien
extratextuel entre les récits populaires et leur proximité avec I'épopée classique

seront examinées dans ce qui suit.

5.3 Les sources et la diffusion des variantes

Une source incontestable pour les conteurs d’AS est le Shahndme de
Ferdowsi lui-méme. Deux faits rendent presque indubitable que les conteurs qui
ont écrit les histoires pour le corpus d’AS* ont eu une connaissance directe de

I’épopée de Ferdowsi, si on en juge par les faits suivants.

Premieérement, des épisodes du SNF figuraient dans les manuels d’école
pendant I'époque du Shah (Street 1995). Nous pouvons supposer que tous les
collaborateurs au projet ont fréquenté au moins 1’école primaire, o1 I’on

enseigne le persan.” En effet, ils écrivent tous en persan, méme ceux provenant

% A propos de la variabilité des narrations d’un méme conteur en Iran, voir aussi
Marzolph 2000. L’auteur y expose trois versions trés divergentes d’un conte populaire racontées
gar une femme conteur, Mashdi Galin Khanom.

Dans la plupart des cas, les collaborateurs au projet d’AS écrivent leur propres récits. Trois
d’entre eux ont mis en écrit des récits d’ainés.
” Du moins les plus jeunes d’entre eux ont été en contact avec ces manuels.
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des régions o1 le persan n’est pas la langue habituellement parlée.® Trois des

récits viennent méme d’instituteurs.

Deuxiémement, il y avait la coutume du Shéhnidmekhdni (voir 1.3). Cette
pratique était particuliérement répandue dans les régions rurales, d’ot1 viennent

majoritairement les collaborateurs au projet d’ Anjavi Shirazi.

En dehors du SNF, plusieurs autres sources doivent étre considérées autant
pour les naqqdls que pour les conteurs d’AS, dont tout d’abord le nagqali lui-
meéme.

Les maisons de thé constituaient un lieu de socialisation de grande
importance jusque vers le milieu du XXe siécle. Autour du tournant du siecle, il
y aurait eu a Téhéran entre 5 000 et 10 000 nagqdls. Alors qu’au milieu des années
1970, lorsque Page a effectué ses recherches sur le terrain, la ville de Shiraz ne
comptait que quatre conteurs professionnels (Yamamoto #bid. : 42).” Quant aux
régions rurales, Desmet-Grégoire et Fontaine (1988), dans leur étude
ethnographique de la région d’Arék et de Hamadén, identifient les maisons de
thé comme un type de commerce du milieu rural. Nous n’avons cependant pas
d’informations sur la présence de nagqgils dans ces maisons de thé. Selon le
témoignage d’Iraniens nés dans les années 1920 et intéressés au Shdhndme — que
nous avons rencontrés pendant notre séjour en Iran - les maisons de thé étaient
répandues encore dans les années 1950.

Il est assez difficile d’évaluer si les collaborateurs au projet d’Anjavi Shirazi
ont assisté ol non a des performances de nagqdls. Plus on remonte dans le
temps, plus l'influence directe du naqqdli est grande. Notons que quelques-uns
des collaborateurs basent leur récit sur celui d’un ainé. Il est trés probable qu’au
moins les plus 4gés d’entre eux ont fréquenté eux-mémes les maisons de thé.

Si tel est le cas, ils y ont entendu des histoires du Shdhndme inspirées de

diverses sources : a c6té du Shahndme de Ferdowsi, il y a d’une part les épopées

* Certains de nos récits proviennent de communautés non persanophones, par exemple celui de
Kholfi dans le village duquel on parle le lori, langue iranienne du sud-ouest, ou encore le récit
de Rezéi, qui vient d’une tribu de nomades qashqai parlant une langue turque.

* Le déclin du naqqdli est généralement expliqué par la popularité de plus en plus grande de la
télévision et d'autres formes de divertissement. Ce fait a méme entrainé un changement de scéne
pour les nagqdls que I'on voit maintenant 2 travers des émissions de la télévision iranienne.
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populaires, et d’autre part, il y a les inventions, digressions et commentaires des
naqqdls eux-mémes. Répétons aussi que le répertoire des naqqdls ne se limite pas
au cycle du Shdhnime. Pendant une séance, ils récitent également des prieres,
des poémes classiques et, a certaines occasions, il y a méme des performances de

pieces religieuses dans les maisons de thé (Page ibid. : 56).

Un facteur important dans la circulation des variantes dans le milieu
professionnel est le fait que les naqqils eux-mémes assistent aussi aux

performances d’autres nagqils (Yamamoto ibid. : 43).

Aussi, il circulerait des imprimés bon marché d’histoires performées dans
les maisons de thé, ce qui constitue un véhicule remarquable pour la diffusion
des variantes, véhicule qui atteindrait aussi les femmes et enfants, qui étaient
exclus de la culture des maisons de thé (ibid. : 42). Les histoires du Shalndme
s’integrent ainsi dans le répertoire des histoires transmises et narrées dans le
milieu familial. Par exemple, un naqqdl dit avoir entendu sa mere raconter des
histoires du Shéihndme (Torabi 1369, réf. dans Yamamoto ibid.). Egalement dans
le milieu familial, il faut tenir compte — en tant que source et véhicule de
variantes — des commentaires et interprétations des lecteurs du Shédhndme de

Ferdowsi pendant le Shahndmekhdni.

Il y aurait eu aussi autrefois des derviches ambulants chargés de raconter les
histoires épiques (AM : xxv), apportant et diffusant des interprétations

mystiques (voir la section suivante).

Enfin, d’autres facteurs doivent étre pris en considération, dont la
signification réelle reste a élucider. Il y a la possibilité d'une présence de
versions régionales du Shdhndme pour nos conteurs, comme par exemple celle
retrouvée par Izadpanidh et Rouhbakhshan (1990), dans la méme région
d’ailleurs d’ott provient le récit de ‘Abdolli. D’autres variantes pourraient
provenir de sources extérieures au contexte du Shidhndme et étre transposées

d’autres mythes, histoires et contes ou encore d’événements du jour.
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Les sources ne se limitent donc nullement au seul SNF. Divers réseaux — du
milieu familial en passant par des institutions sociales jusqu’a des textes
imprimés — assurent une diffusion des variantes. La présence de ces différentes
sources possibles est d’autant plus importante a noter car, comme le remarque
Page (ibid. : 128), dans les cas ot1 une version alternative au SNF existe, celle-ci

serait généralement adoptée pas les nagqgdls.

5.4 Ladimension religieuse de Siyivosh et I'hagiographie musulmane

Le bouillonnement du sang et la dimension religieuse de Siyavosh, présents
et amplifiés dans plusieurs des récits populaires, dépassent clairement
I'invention personnelle ad hoc. Un regard sur les lieux d’origine des conteurs
montre que cette variante est répandue a travers différentes régions de I'Iran.
Dans trois récits sur douze, Siyvosh est vu comme un prophete. Dans d’autres,
ses propres comportements ou ceux des gens envers lui (tel le quasi-pelerinage
dans ‘Abdolli) ou encore les événements liés a sa mort lui conferent un caractere
religieux. L’amplification de la dimension religieuse est une tendance répandue,
mais non omniprésente, qui suggere qu’il y ait soit une communication
suprarégionale des variantes, soit des facteurs contextuels derriere
I'interprétation religieuse de Siyavosh. Cette section présentera les faits et
circonstances qui ont sans doute exercé une influence sur le fagonnage de

Siyavosh dans les récits populaires.

De prime abord, il a y eu une islamisation plus ou moins généralisée des
héros du Shdhnime apres Ferdowsi, qui s’est accentuée davantage depuis
I'époque safavide.”™ Cette tendance est attestée par diverses études (Afshari et
Madayeni 1998, Page 1977, Molé 1953 et Soroudi 1980). Notons que dans le SNEF,

1% Notons que sous les Safavides, qui succéderent au régne des Mongols, la conscience nationale
iranienne fut renforcée sinon nouvellement forgée, cela en partie par I’entremise de I’adoption
du chiisme en tant que religion d’Etat. C’est sous cette méme dynastie que les maisons de thé
ont été insitutionnalisées (voir p. 6).
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il y a déja une série d’éléments syncrétiques."” Le rapprochement de 1'épopée
nationale et de la tradition chiite se reflete, entre autres, dans le répertoire méme
des naqqdls, qui selon Page comprend aussi des rowzas racontant les histoires des
martyrs chiites. Par ailleurs, I'islamisation se remarque clairement dans les

nombreux tableaux populaires dans les maisons de thé."

Cette islamisation des héros iraniens va de pair avec l'appropriation de
certains personnages du Shdhndme par les mystiques. Le grand poéete Hafez
(1326-1389), par exemple, fait allusion a I’exécution injuste de Siyavosh dans un
poeme qui est cité en marge du tumdr Haft Lashkar (voir I’annexe 3 et p. 31).

En outre, Darabi, un mystique et lettré de I'époque safavide, interprete le
personnage de Siydvosh — en partant du poéme de Héfez et d’'un poéme de
Mowlavi — comme « l'intelligence des sens profonds » et « l'intelligence de la
résurrection (‘agl-e ma’dd) » (Amir-Moezzi 1995),"® faisant référence aux
réflexions de Siydvosh sur l'au-dela et a son renoncement aux richesses

terrestres.

En plus de cette islamisation généralisée, le personnage de Siyavosh a une
spécificité qui le distingue de la plupart des autres héros du Shdhndme. 11 s’agit
de sa ressemblance avec les martyrs chiites. Dans 'islam chiite, le culte des
martyrs occupe une place primordiale. Le martyre le plus important est celui de

I'imam Hoseyn (fils de "Ali et petit-fils du prophete Mohammad) et de ses

9 Comme le remarque l'iraniste frangais Henri Massé, on trouve dans le SNF a la fois des anges
d’héritage zoroastrien et de I'islam : Sorush et Esrafil y figurent (Massé 1935 : 181). D’autres
éléments correspondent aussi bien au zoroastrisme qu’a l'islam : par exemple, le dieu du SNF
est un dieu typique des religions monothéistes. Le theme du combat entre le bien et le mal est
central dans le zoroastrisme, mais il est aussi important (et adopté) dans I'islam. Les héros du
SNF, par contre, appartiennent clairement a des religions préislamiques : Siydvosh, selon
I'interprétation de Meskub (1971), serait un héros typiquement zurvaniste. Son fils Key
Khosrow, serait zoroastrien, et visite par exemple des temples de feu (p. ex. Mohl II: 450 et
IV : 149).

12 Par exemple, un des tableaux illustre Siyavosh traversant le feu en tenant dans les mains un
drapeau sur lequel sont écrits les versets suivants du Coran : « Avec l'aide de Dieu, la victoire
est proche » (Bulookbashi 1999 : 5). Pour une illustration de ce tableau, voir Les peintres populaires

de In légende persane.
1% Amir-Moezzi (ibid.) donne le poéme attribué 8 Mowlavi en traduction, en signalant de ne pas
I'avoir retrouvé dans I'ceuvre de Jalal al-Din Balkhi Rumi (1207-1273), connu en persan sous le

nom de Mowlavi. L’auteur présente une série d’autres interprétations spirituelles et ésotériques
du SNF dans le méme article.
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proches a Karbala, commémoré a chaque année par divers rituels de deuil

pendant le mois de Moharram.

D’abord !’histoire de Siyavosh peut étre interprétée comme celle d’un
martyr qui meurt pour ses convictions.”* Nous verrons que les paralleles entre

Siyavosh et les martyrs dépassent largement cet aspect.

Selon plusieurs recherches (Meskub 1971, Hasuri 1999), les rituels de deuil
pour les martyrs chiites seraient en fait une transposition d’anciens rituels
auparavant célébrés pour la mort de Siyavosh. Pendant dix jours du mois de
Moharram, les chiites pratiquent des rituels de lamentation et d’autoflagellation
pour la mort de I'imam Hoseyn et de ses proches qui comportent des
ressemblances avec les rituels reliés a Siyavosh." Pendant cette méme période
sont performées en Iran aussi des pieces de ta'ziye, un genre théatral
dramatique, qui met en scéne les histoires des martyrs, pieces qui elles aussi
seraient influencées par l'histoire de la mort de Siyavosh (voir Hasuri
1999 : 102-105).1%

La ta’ziye et les rituels liés a la mort de I'imam Hoseyn seraient, selon
Hasuri, un substitut au culte de Siyavosh, pour que les gens cessent de pratiquer
ce rituel préislamique. Hasuri montre que chez les sunnites (chez qui les rituels
du mois de Moharram ne sont pas pratiqués) le Siydvoshin serait resté répandu

plus longtemps que chez les populations chiites. En Iran, ce rituel aurait encore

'™ Meskub (1971), par exemple, fait continuellement référence au « martyre » (shahddat) de
Siyavosh.

"% Dans plusieurs sources, dont la Chronique de Bokhara écrite au Xe siécle, des rituels pour la
mort de Siyavosh sont attestés : « Every year before the rising of the sun, on New Year’s day,
every person (brings) a cock there and kills it (in memory) of him. The people of Bukhara have
lamentations concerning the killing of Siyavush which are known all over. Musicians have made
songs out of them and they sing them. Singers call them the ‘lamentations of the Magians’. This
story is older than three thousand years » (Narshakhi, traduit par Frye 1954 : 22-23).

Hasuri dans son livre sur le Siydvoshdn (rituel pour Siyavosh) de 1999 va plus loin et reconnait
des traces de rituels de deuil pour Siyavosh jusque dans des peintures rupestres de Panjkant en
Soghdiane, et des anciennes céramiques du Khorezm. Les rituels de deuil pour Siyavosh
seraient originaires d’Asie Centrale et remonteraient jusqu’au Néolithique.

Par ailleurs, la dimension religieuse de Siydvosh semble trés développée en Asie Centrale. Selon
Lelekov (1980), Siyavosh y est considéré comme une divinité a caractere ressuscitant. Sur
Soplﬁvosh en Asie Centrale, voir Tol’stov (1948) et D’yakonov (1951).

1% Selon Hasuri, la présence du cheval dans la ta’ziye par exemple serait un indice qu‘il s’agit
d’un rituel préislamique. Sur 'origine préislamique de la ta’ziye, voir Yarshater (1979); sur la
ta’ziye en général, voir Chelkowski (1979 et 2002).
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été pratiqué a Shiraz, il y a cent ans. Une mosquée y porte d’ailleurs encore son
nom. Plusieurs autres rituels seraient inspirés de Siydvoshdn, par exemple le
nakhlbandi, et méme des rituels pour Siyavosh seraient pratiqués de fagon trés

marginale encore au XXe siecle."”

Les rituels pour Siyavosh auraient donc été remplacés par ceux a la
mémoire de certains saints de 1'islam. Ce remplacement ne se limite pas aux
pratiques rituelles : plusieurs toponymes contenant le nom de Siyavosh auraient
été changés en des noms contenant celui de Yahya (saint Jean Baptiste) aprés
lI'islamisation. Par exemple Siydvoshibad aurait été remplacé par Yahyad'dbdd
(Hasuri 1999 : 123).

Dans la tradition musulmane, Yahya se démarque par sa sagesse précoce; la
douceur et la chasteté comptent parmi ses qualités caractéristiques, traits qui
s’appliquent également a Siyavosh. Nous avons déja fait référence a d’autres
paralleles entre saint Jean Baptiste et Siyavosh (voir note 83). De plus, le grand
savant Tabari (839-923) rapporte au sujet de la mort de Yahya aussi le

bouillonnement de son sang, plus spectaculaire encore que pour Siyavosh :

« Un épisode curieux et développé longuement par Tabari,
est celui du bouillonnement du sang de Jean décapité. Le
sang bouillonne, non seulement dans le plat ot I'on
présente la téte, mais sur le tombeau du prophéte martyr,
et ne peut étre calmé qu’apres de grandes calamités »
(Carra de Vaux 1934 : 1211).

Cet épisode figure aussi chez le célebre géographe et historien al-Biruni
(973-1048) (ibid. : 1212). Par ailleurs, dans une ta’ziye sur la mort de Yahya, il est
indiqué que si une seule goutte de son sang verse par terre, plus aucune plante

ne poussera jamais (cité dans Meskub 1971 : 88, note 65).

De méme, pour la mort de I'imam Hoseyn, qui lui aussi se fait décapiter, un
récit rapporte le bouillonnement du sang aprés sa mort; toutefois on rapporte

plus fréquemment d’autres manifestations surnaturelles, telles une pluie de

1% Pour une description détaillée et une comparaison de ces rituels, voir Hasuri (1999 : 88-123) et
Meskub (1971 : 84-91).
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sang ou l’obscurcissement du ciel (Veccia Vaglieri 1971). Une ta’ziye sur le jour
d’Ashura (jour du martyre de I'imam Hoseyn) fait en plus référence a une
cuvette (cité dans Meskub 1971 : 89, note 67).

La mise en rapport de Siyavosh avec des martyrs de l'islam est encore plus
frappante dans un poéme de ’Ali Qalandar, guide spirituel des Alil-e Haqq, une
confrérie soufie répandue en particulier chez les ethnies kurdes de I'Iran.
Qalandar s’y identifie a Siyavosh et a Iraj'®, de méme qu’a Hoseyn, a Yusef fils
de Yaqub (Joseph fils de Jacob) et a Yahya. Siyavosh y apparait trois fois :
d’abord dans le vers « Tout comme Siydvosh, mon sang bout ». Ensuite, il
raconte que Siyavosh et Hoseyn seraient « allés a la cuvette en or »."® Enfin,
Qalandar les apostrophe et dit : « Toi Iraj, Yahya, Siyavoshkey" / & ce moment-
la sous le visage de Hoseyn a Karbala tu t'es fait tuer » (Hasuri 1999 : 119-120).
Ce poeme présente trois éléments tres importants : I'identification de Siyavosh
et de Yahya a Hoseyn; il atteste la cuvette en or pour des personnes autres que
Siyavosh, notamment pour Hoseyn; et il fait référence au bouillonnement du

sang de Siyavosh.

Les différentes sources que nous avons présentées ci-haut montrent la
proximité, voire l'identification de Siyavosh avec des saints de l'islam. Les
images du bouillonnement du sang, de la goutte qui ne doit tomber par terre et
de la cuvette en or — uniques a Siyavosh dans les récits populaires du Shihndme
et dans le SNF, respectivement — se retrouvent chez des saints musulmans

montrant des paralléles frappants avec la mort de Siyavosh.

Avant de conclure, voici deux notes sur le rang de prophete attribué a

Siyavosh et sur la plante qui pousse du sang de Siyavosh.

'% Voir note 69.

'” Dans le poeme, Siyavosh est le deuxiéme et Hoseyn le troisieme de ceux qui sont allés a la
cuvette en or, c’est-a-dire qui se sont fait trancher la téte sur une cuvette en or. Le premier n’est
pas nommé. Hasuri I'interpréte comme Yusef, ce qui est relativement étonnant, car la mort de
Yusef n’est pas présentée comme un meurtre dans la tradition musulmane, ni dans la tradition
judéo-chrétienne. Il serait plus probable qu’il s’agisse de Yahya.

19 « Key » est le titre de la dynastie de Keyanides dont fait partie Siyavosh, cf. « Key Kavus » et
« Key Khosrow ».
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Le rapprochement de Siyavosh, selon les sources ci-dessus, a des saints de
trés haut rang de 'islam chiite rendent son rang de prophete « non envoyé »
moins surprenant dans la perspective d'un islam mystique. Selon le témoignage
d’un soufi iranien que nous avons interrogé a ce sujet, la notion de prophete
peut désigner un étre pur n’ayant commis aucun péché, ce qui correspondrait
au plus haut rang qu’un étre humain peut atteindre. En ce sens, Siyavosh a

atteint le rang de prophéte.

Enfin, signalons un paralléle de la plante qui germe du sang de Siyavosh :
I’écrivain et folkloriste Sadeq Hedayat (2000 : 103) rapporte qu’il y a une plante
qui aurait poussé d'une goutte de sueur du prophéte Mohammad tombée par
terre."" Cette plante, appelée Gol-e Mohammadi (fleur de Mohammad) est un type

de rose reconnu pour son parfum et dont on extrait I’eau de rose.

Nous avons vu que tous les attributs caractéristiques de la mort de Siyavosh
se retrouvent dans I'une ou l'autre forme dans I’hagiographie musulmane.

Ce n’est pas le lieu ici de discuter des hypotheses sur ’antériorité de 'une
ou l'autre image chez Siyavosh ou les saints musulmans. Pour notre propos, ce
qui importe plus que la dimension historique est 1’association de Siyavosh a
Hoseyn et a Yahya dans l'imaginaire iranien, et la transposition des attributs

qu’elle soit de Siyavosh aux saints musulmans ou vice versa.

" Nous remercions Katayoun Haghighi pour cette référence.



6 Conclusion

Le Shdhnidme de Ferdowsi, les tumdrs et les récits populaires du corpus
d’Anjavi Shirazi présentent une forte unité dans le traitement des grandes lignes
de I'histoire de Siyavosh. Les récits populaires — professionnels et amateurs —
demeurent assez proches de I'histoire du Shdhnime de Ferdowsi et montrent peu
d’ajouts ou de changements majeurs. Nombreuses sont par contre les petites
transformations individuelles; il n'y a pas deux récits qui s’accordent dans tous
les détails. Nous avons dégagé certaines variantes et transformations
récurrentes dans les récits populaires, ce qui indique que la tradition est vivante.
La variante la plus répandue dans les récits populaires est le bouillonnement du
sang de Siyavosh décapité. Il se trouve aussi dans une scéne de I’épopée
populaire le Eskandarnime et — plus important — le bouillonnement du sang et
d’autres éléments liés a la mort de Siyavosh figurent dans des récits et pieces sur
des martyrs de I'islam. Siyavosh est rapproché, voire identifié par certains 2
I'imam Hoseyn et a Yahya (saint Jean Baptiste). Nous avons également observé

plusieurs phénomenes de proximation.

Les divergences au niveau de la forme et du degré d’élaboration entre les
textes populaires et I'épopée classique, qui est de loin la version la plus longue
et la plus détaillée, sont trés grandes. Nous avons noté en particulier une
simplification du langage et des intrigues, de méme qu’une réduction du degré
d’élaboration des personnages dans les récits populaires. Ces fortes divergences
s’expliquent par leur contextes respectifs de mise en écrit. Alors que I'épopée de
Ferdowsi est créée en tant qu’ceuvre littéraire, les textes de la tradition populaire
servent d’aide-mémoire ou ont été produits pour documenter diverses

réceptions du Shdhndme, dans le cadre du projet d’ Anjavi Shirazi.

Bien que le SNF ne soit pas - et de loin - la seule source d'inspiration pour
les conteurs, et que les variantes dans le contexte iranien soient trés valorisées en
soi, il y a une unité dans le traitement de la trame principale a travers les

différents textes. Cette unité s’explique en partie par la forte présence du SNF en
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Iran autant au niveau de la famille, des loisirs, que de 1’école. De plus, il n'y a
pas d’épopée secondaire sur Siydvosh qui aurait pu concurrencer le SNF,
comme c’est le cas par exemple pour I'histoire de Bahman. Un autre facteur ici
est la linéarité de I'histoire de Siyavosh, qui se préte moins a de grands ajouts
comparativement & [’histoire de Rostam par exemple. Quelques éléments
importants de I'histoire de Siydvosh remontent par ailleurs jusqu’a I’ Avesta, ol
Siyavosh, identifié comme le pere de Khosrow, a été injustement tué et doit étre
vengé (Yasht 9).

Les variantes et les transformations observées dans les récits populaires sont
a notre avis dues moins au transfert classique-populaire qu’a l'intervalle de
temps qui sépare 1'épopée de Ferdowsi des récits populaires de notre corpus. La
superposition graduelle de I'islam sur 'héritage zoroastrien et les changements
sociaux amenent, entre autres, une transformation des héros et de leur morale.

Tout comme Ferdowsi et ses prédécesseurs qui ont incorporé le cycle de
Sistan dans I'épopée nationale, les conteurs des siécles subséquents ont ajoutés
ou se sont inspirés des personnages de l'islam chiite. Nous avons vu que
plusieurs des éléments liés a la mort de Siydvosh se retrouvent dans
I'hagiographie musulmane. Le rapprochement de 1’épopée nationale avec
I'islam - en particulier I'islam chiite — observé dans les récits populaires est une
forme d’adaptation, une proximation découlant des siecles de cohabitation et de
fusion. Les conteurs populaires adaptent les histoires tout comme Ferdowsi
l'avait fait en présentant les valeurs de son époque (et celles d’un passé pas si

lointain).

Si nous avons relevé certaines caractéristiques communes aux récits
populaires professionnels et amateurs, notamment la forme du récit, le degré
d’élaboration de 'histoire et le partage de certaines variantes, il faut insister sur
leur différence fondamentale : les tumdrs sont issus d’un art professionnel, avec
ses propres régles de transmission et de performance. De ce point de vue, le

naqqdli est certes une tradition en soi, différente de la narration d’amateurs.
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La paire terminologique « tradition classique » et « tradition populaire »

reste-t-elle pertinente pour nos données?

Du point de vue de la forme et de I’élaboration, 'épopée classique et les
récits populaires forment, nous I’avons vu, trés clairement deux volets distincts.

Or, si l'on considéere le terme « tradition » dans son sens original de
transmission, il est difficile de considérer les différents récits comme
appartenant a deux traditions, puisque le SNF semble étre un facteur important
dans la transmission et la propagation des histoires du Shdhndme pour les
conteurs populaires de notre corpus. Ainsi, la paire terminologique « tradition
populaire » et « tradition classique » est trompeuse dans ce contexte, méme en
regardant ces termes comme deux p6les d'un continuum.

L'unité relative dégagée plus haut est un autre facteur qui infirme une
classification en deux traditions.

Pour nos données, il nous semble donc préférable de parler d’élaboration
classique (ou classico-littéraire) versus élaboration populaire de la tradition
épique nationale de I'Iran, ce qui déplace I’accent de la transmission a la forme.
Cette paire terminologique se rapproche par ailleurs de la conception des

conteurs et auditeurs des maisons de thé, telle que décrite par Page (voir p. 13).

La valeur de cette conclusion doit étre placée dans son cadre : ce mémoire
est une étude de cas, limité uniquement aux documents écrits et centré autour

d’une seule histoire du Shdhndme.

Une recherche de terrain s'imposerait, non seulement pour recueillir des
performances orales des naqqdls et des conteurs non professionnels, mais aussi
pour mieux étudier les modes de transmission, en particulier dans les « milieux

amateurs ».
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Annexe 1: Guide de transcription et de prononciation’

Persan_| Transcription | API Persan | Transcription APl
T 4 [a] E ’ [2]
o b [b] 3. £ q [a]
- p [p] s f [f]

i t [t] e k [k]

P s [s] e 8 [g]
c j [d3] J 1 [1]
e ch [t§] r m [m]

6,2 h, o [h] O n [n]
z kh?® [x] 5 v, u, ow [Vg;v[v‘]‘]’
R d [d] g y.i, ey U;SL
y r [r] 1 a [=]

k.3 ; z (2] | e [el.[e]
; zh [3] 1 o [c]. [2]
o sh [§]

L’ezafe (indication qu’un attribut suit) est joint par un trait d’'union au mot
auquel il s’attache.

Pour la transcription des noms de personnages et des citations du Shihndme,
nous suivons la vocalisation et I’orthographe donnés dans Khaleghi-Motlagh,
par exemple « Farigis » et non « Farangis », « vo zin pas » et non « va zin pas ».
Dans les traductions du SNF, nous avons uniformisé la transcription des noms

propres pour alléger la lecture.

! La transcription du persan est basée sur celle du périodique francais Studia Iranica ; nous y
avons apporté quelques simplifications, p. ex. « zh » au lieu de « Z ».

?Le « h muet » n’est pas transcrit.

* La séquence « khvé » - prononcée [kha] - est rendue par « kha » en transcription.
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Dans les autres traductions, transcriptions et citations, nous avons conservé
I'orthographe et la prononciation (si spécifiée) des noms propres de I'auteur cité.
Par exemple, « Doostkhah », selon sa propre transcription de son nom au lieu de
« Dustkhéh ». Les variantes de prononciation et de transcription des noms
propres du Shidhndme sont répertoriées dans le glossaire & ’annexe 8.

Quant a la conversion des dates, pour ne pas alourdir le texte, nous avons
indiqué seulement I'année chrétienne en cours au moment du commencement
de I'année iranienne. Par exemple, pour l’année iranienne 1381 — qui débute le

21 mars 2002 et qui finit le 20 mars 2003 — nous avons écrit 2002 au lieu de

2002/2003.

Annexe 2 : Extraits du Shahndme de Ferdowsi

Le départ au Touran*

Le monologue de Siyavosh (KM 11 : 268-269, vers 1008-1018)

Siyavosh cho beshnid goftar-e uy
ze Rostam qami gasht vaz kér-e uy
ze kér-e pedar del porandishe kard

ze Torkdn o ze ruzegar-e nabard
hami goft : sad mard-e gord o savar
ze khishédn-e shahi chonin ndmdar
hame nik khih o hame bi gondh
agarshan ferestam benazdik-e shah
na porsad, na andishad az kdreshan

haméngah konad zende bar dareshan
benazdik-e yazdan che puzesh konam
bad dmad ze kar-e jahan bar tanam

var idunk jang dvaram bi gonih

abar khire bé shah-e turansepah
jahéndar napsandad in bad ze man

goshdyand bar man zaban anjoman
vogar bazgardam be dargah-e shah
be Tus sepahbad separam sapah

Quand Siyavosh entendit ses paroles

il avait de la peine pour Rostam et de ce qu'il a fait
Il avait le cceur plein d'inquiétude a cause du geste
de son pere,

des Turcs et du sort de la guerre.

11 dit : « Cent hommes vaillants et adroits,

des proches d'un roi qui a tant de renom,

tous de bonne volonté et tous innocents,

si je les envoie aupres du roi [d'Iran]

il ne posera pas de questions, ne réfléchira pas sur
leur affaire,

sur le champ, il les mettra vivant au gibet.

Quelle excuse présenterai-je aupres de Dieu?

Du mal arrivera sur moi a cause des affaires du
monde.

Et si je fais la guerre sans raison [littéralement: sans
culpabilité],

en m'opposant avec véhémence au roi du Touran,
celui qui posseéde le monde [Dieu] n'approuverait
pas ce mal de moi

les gens parleront [mal] de moi,

et si je retourne au palais du roi [d'Iran]

et je donne le commandement de I'armée a Tus (chef
d'armée)

* Les traductions de la sc2ne du départ au Touran sont les nétres. Elles constituent un essai de
traduction trés littérale, vers par vers, qui vise a reproduire le plus possible la syntaxe persane,
en dépit de fournir un texte fluide en francais.
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az u niz ham bar tanam bad resad
chap o rast bad binam o pish bad
nayabam ze Sudave khod joz badi
nadanam che khahad resid izadi

cela aussi entrafnerait du mal sur mon corps.

A gauche et a droite je vois du mal, et devant moi,
de Sudave, je ne trouve que du mal,

je ne sais pas ot en veut venir Dieu. »

L’entretien de Siydvosh avec Bahrdam et Zange (KM 11 : 269-273, vers 1022-1062 et

1078-1094)

Premiere partie de 'entretien

Bedishan chonin goft: kaz bakht-e bad
faravan hami bar tanam bad resad
bed4n mehrabani del-e shahriyér
besan-e derakhti por az barg o béar
cho Sudave u ra faribande gasht

to gofti ke zahr-e gazdyande gasht
shabestan-e u gasht zendéan-e man
qami shod del o bakht-e khandan-e man
chonin raft bar sar mara ruzgar

ke ba mehr-e u dtash dvard bar
gozidam bar an suz-e bi db jang
magar dur manam ze chang-e nahang
be Balkh andarun bud chandéan sapah
sepahbad cho Karsivaz-e kine khah

neshaste be Soqd andarun shahriyar
por az kine ba tiq zan sadhezar

beraftim barsén-e bad-e damén
najostim dar jang ishan zaman

cho keshvar sarasar bepardakhtand
gorugan o an hediyeha sdkhtand

hame mobadéan 4n namudand rah

ke méa bazgardim azin razmgah

vara gar ze bahr-e fozunist jang

cho ganj 4&mad o keshvar amad be chang

che bayad hami khire khun rikhtan
chonin del be kin andaravikhtan
sari kash nabéshad ze maqz 4gahi
na az battari bazdéanad bahi

Qobad amad o raft o giti sepord
vora niz ham rafte bayad shomord
pasandash nayayad hami kar-e man
bekushad be ranj o be dzar-e man
na khire hami jang farmayedam
betarsam ke sugand begzdyedam
hami sar ze yazdan nabayad keshid
faravan nekuhesh nabayad shenid
do giti hami bord khahad ze man
beménad be kame del-e Ahreman
va zan pas ke danad kazin kérzar
ke ra barkeshad gardesh-e ruzgar
nazadi mara kajki maddaram

vo gar zdd marg dmadi bar saram

I leur dit ainsi : « Par la mauvaise fortune
beaucoup de malheurs sont venus sur moi.

Le cceur du roi, avec cet amour [pour moi],

[était] comme un arbre plein de feuilles et de fruits.
[Mais] quand Sudave I'a enchanté,

tu aurais dit qu'il est devenu de la poison mordante.
L'appartement des femmes est devenu ma prison;
mon cceur et mon bonheur sont devenus chagrin;
tel est mon sort [litt. ainsi le sort a passé sur ma téte]:
'amour d'elle a provoqué un feu.

J'ai préféré a cela l'ardeur sans vie, [et] les combats
afin de rester loin des griffes du crocodile.

A Balkh, il y avait quelques armées;

leur commandant était Karsivaz, avide de
vengeance.

Le roi était campé en Soghdiane

rempli de vengeance avec cent mille hommes armés
de lames.

Nous sommes partis comme un vent rapide,

nous n’avons pas hésité un instant dans la guerre
contre eux.

Quand ils ont laissé le pays en entier

ils nous ont donné des otages et ces cadeaux.

Tous les mobads ont indiqué (ce chemin)

que nous devions quitter le champs de bataille,

car si la guerre existe pour s'agrandir

[et] que les trésors sont venus et le pays a été
conquis,

pourquoi doit on s'obstiner a verser du sang

et ainsi attacher le cceur a la vengeance?

Une téte qui n'a pas d'intelligence

ne peut distinguer entre le bien et le mal

Qobad est venu et parti, et il a laissé le monde;

lui [Ké&vus] aussi doit accepter de partir.

Il [Kévus] n'approuve pas ce que j'ai fait,

il cherche ma peine est ma détresse;

la téte dure, il m'ordonne de faire la guerre.

Je crains que le serment me tuera [litt. mordra]

et il ne faut pas détourner la téte de Dieu,

il ne faut pas entendre plein de reproches.

Dans les deux mondes, il veut me perdre;

mon destin se retrouve dans I'antre d'’Ahreman.
Apreés cela, qui sait lequel la rotation du ciel

sortira de ce combat?

Si seulement tu ne m'avais mis au monde, ma mére?
Et si elle m'a mis [au monde] pourquoi la mort ne
m'a-t-elle pas emporté?
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ke chandin baladha bebayad keshid

ze giti hame zahr bayad cheshid
derakhtist in barkeshide boland

ke barash hame zahr o bargash gozand

barin gune peyman ke man karde’am
be yazdén o sugandha khorde’am
agar sar begardanam az rasti

faraz dyad az har suy-e kasti
poragande shod dar jahén in sakhon
ke ba shah-e Turén fekandim bon
zaban barkoshayand har kas be bad

be har jay bar man chonan chon sazad
be kin bazgashtan boridan ze din
keshidan sar az 4semén o zamin
chonin key pasandad ze man kerdgar
koja bar dehad gardesh-e ruzgér
shavam keshvari juyam andar jahan
ke ndmam ze Kavus gardad nehan
raveshan-e zamane bar an san bovad
ke farmén-e dadar-e gihan bovad

to ey ndmvarzange-ye Shaveran
biyaray del ra be ranj-e goran

borow ti be dargeh-e Afrasyab
derangi mabash o mane sar be khab
gorugan o in khéste harche hast

ze ganj o ze tj o ze takht-e neshast
chonin ham hame bézbar pish-e u
beguyash ke ma ra che 4mad be ruy
[befarmud Bahrdm-e Gudarz r4]

ke in ndmvarlashkar o marz ra
sepordam tora pak ba pil o kus

beman ta bayad sepahdar Tus

bedu deh in lashkar o khaste

haman kérha yeksar araste

yekdyek bedu barshomor har che hast
ze ganj o ze taj o ze takht-e neshast

cho Bahram beshnid goftar-e uy
delash gasht pichan ze timér-e uy
bebarid khun Zange-ye Shaveran
benafrid bar bum-e Himéavaran

Car combien de misére dois-je souffrir?

[Et] du monde, je [ne] dois gofiter [que] du poison.
C’est un arbre, qui a poussé tres haut,

dont les fruits ne sont que du poison, et dont les
feuilles sont misere.

Par ce traité que j'ai fait,

c’est [aussi] a Dieu que jai porté serment.

Si je détourne ma téte de la bonne voie,

de toutes les directions ne viendrait que mensoge.
Le monde est parsemé de ces paroles [= on sait que]
que je me suis lié avec le roi du Touran;

tout [le monde] ouvrira la bouche pour médire [de
moil].

Tout ce qui m’arrivera, je I'aurai mérité.

Revenir a la vengeance, couper avec la religion,
détourner la téte du ciel et de la terre —

ainsi quand [comment] Dieu m'approuverait-il?
Ot meéne la rotation du ciel?

Je pars, je cherche une contrée dans le monde,

ot mon nom reste caché a Kavus.

Que le courant du temps soit selon

I'ordre du Créateur du monde.

Toi, illustre Zange [fils de] Shaveran,

prépare-toi a une grande peine.

Va au palais d'Afrasyab,

n'hésite pas et ne mets pas la téte au sommeil.

Les otages, les richesses, tout ce qu'il y a

comme trésor, couronne et trone,

ramene-lui tout cela.

Dis-lui ce qui nous est arrivé.

1l ordonna & Bahrdm, [fils] de Gudarz :

Cette illustre armée et cette frontiere,

je te la confie en entier avec les éléphants et les
timbales.

Reste ici jusqu'a ce que le commandant Tus arrive.
Donne-lui cette armée et toutes les richesses,

regle toutes ces choses a l'instant [quand il arrivera].
Décompte-lui un par un tout ce qu'il y a,

le trésor, la couronne et le trone. »

Quand Bahram a entendu ses paroles,

son cceur se tordit de chagrin pour lui.

Zange, [fils de] Shaveran, versa des larmes de sang,
il maudit le pays de Himavaran.

Deuxiéme partie de [’entretien

Napazroft az 4n do kheradmand pand
degargune bod réz-e charkh-e boland

chonin dad pasokh ke farméan-e shah
bar 4nam ke bartar ze khorshid o méh
valikan be farmén-e yazdan delir
nabéshad keh o meh, na pil o na shir
kasi ku ze farméan-e yazdan betaft
sarasime shod khishtanra nayaft
hami dast y4zid bayad be khiin

[Siyavosh] n'approuvait pas le conseil des deux sages,
[car] le secret de la grande roue (= du destin) était
différent.

[Siyavosh] répondit ainsi: « L'ordre du roi

est pour moi au dessus du soleil et de la lune.

Mais a I'ordre de Dieu le valeureux,

ne peut s'opposer ni petit ni grand, ni éléphant ni lion.
Quiconque se détourne de I'ordre de Dieu

est affligé et se perd lui-méme.

Faut-il encore lever la main vers le sang
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be kin-e do keshvar bodan rahnamun
ze bahr-e nava ham biyazéard uy

sokhanha-ye dirine yadérad uy
vo gar bazgardam azin razmgah
shavam karndkarde nazdik-e shah

haman khashm o peygéar baravarad
sereshk-e qam andar kenér avarad
agar tiretan shod del as kér-e man
bepichid saretan ze goftar-e man
ferestdde khod basham o rahnamay
beménam barin dasht pardesaray
kasi ku nabinad hami ganj-e man
chera bargomaram baru ranj-e man

Siyavosh cho pasokh chonin dad baz
bepazhmord jan-e do gardanferaz

ze bim-e jodéish geryan shodand

cho bar atash-e tiz beryan shodand
hami did chashm o del ruzgar

ke andar nehén chist ba shahryar
nakhahad bodan niz didér-e uy

az an chashm geryén shod az kér-e uy
chonin goft Zange ke ma bandeim

be mehr-e sepahbad del 4gandeim

feda-ye to bada tan o jan-e ma
chonin bad ta marg peyman-e ma

et servir de guide a la vengeance des deux pays?
(Kavus) me tourmenterait tout de méme 2 cause des
prisonniers,

il y reviendrait [sans cesse] avec des longs discours.
Et si je quittais ce champs de bataille

je serais de retour auprés du roi, la tiche non
accomplie.

Cela produirait la méme rage et lutte

et apporterait des larmes de chagrin sur moi.

Si vous n'étes pas d'accord avec ce que je fais,
ignorez mes paroles,

je serai mon propre messager et guide;

je laisserai ces tentes dans ce désert.

Quelqu'un qui ne regoit pas mes richesses,
pourquoi le chargerais-je de ma peine? »

Quand Siyavosh donna cette réponse

I'ame des deux hommes fiers se fana.

Ils pleuraient devant la peur de la séparation,

ils briilaient comme sur un feu vif.

Leurs yeux et leur cceur voyaient le destin,

dans lequel est caché ce qui va arriver a leur maitre :
ils n'allaient plus le revoir.

Leurs yeux se remplissaient de larmes par son geste.
Zange dit : « Nous sommes tes esclaves,

nos cceurs sont remplis d'amitié pour [toi,] le chef
d'armée.

Puisse ta rangon étre notre corps et dme;

que notre fidélité dure jusqu'a la mort. »

Le message de Siyavosh pour Afrdsydb (KM Il : 273-274, vers 1095-1103)

Cho pasokh chonin yéft az nik kha
chonin goft ba Zange bidarshah

ke show shéah-e turdnsepah ra beguy
kazin kar-e ma ra che 4mad be-ruy
azin ashti jang bahr-e manast

hame nush-e to dard o zahr-e manast
ze peimén-e to sar nagardad tahi

vo gar dur ménam ze takht-e mahi
jahandareyazdan pandh-e manast
zamin takht o gardun kolah-e manast
vo digar kazin khire nakardekar
nashdyast raftan bar shahriyar

yeki rah bogshay ta bogzaram

be ja-y ke kard izad dbeshkhoram
yeki keshvari juyam andar jahan

ke ndmam ze Kavus gardad nehan

ze khu-ye bad-e u sakhon nashnavam
ze peygér-e u yek zaman nognavam

Quand Siyavosh entendit la réponse de son ami

le prince prudent dit 2 Zange :

« Va et dis au roi du Touran

ce qui m'est arrivé par mon geste. [Dis-lui :]

Cette paix est devenue pour moi la guerre,

tout ton nectar n'est que douleur et poison pour moi.
Je ne viole pas le traité,

méme si je dois rester loin du tréne du pouvoir.
Dieu qui possede la terre est mon refuge,

la terre est mon tréne et le ciel est ma couronne.

Par ailleurs, puisque je n'ai pas obéi au roi,

il ne me convient pas retourner auprés de lui.
Cherche un chemin pour que je puisse arriver

a l'endroit ot Dieu m'a préparé une demeure.

Je cherche une contrée au monde

oit mon nom reste caché a Kavus,

oll je n'entende pas parler de son mauvais caractere,
ol je puisse me reposer un moment de sa lutte. »
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La lettre de Siyavosh a son pére (KM 11 : 280, vers 1190-1200)

Yeki ndme benbasht nazd-e pedar
hame yad kard andaru dar be dar
ke man bé javani kherad yéftam
be har nik o bad tiz beshtaftam

az an atash maqz-e shah-e jahan

del-e man barafrukht andar nehdn
shabestan-e u dard-e man shod nakhost
ze khun-e delam rokh bebayast shost
bebayast bar kuh-e atash gozasht

mara zar begarist dhu be dasht

vo z&n nang o khari be jang &madam
kherdmén be chang-e nahang 4madam
do keshvar bedan ashti shad gasht
del-e shah chon tig-e pulad gasht

nayadmad hami hich karash pasand
goshadan hamén o haman bud band
cho cheshmash ze didér-e man gasht sir
bar-e sirbude nabéshim dir

ze shadi mobada del-e u raha

shodam man ze qam dar dam-e
azhdaha

nadanam kazin kér gerdan sepehr

che darad be zér andar az kin o mehr

{...]

Il écrivit une lettre a son pere ;

il y a rappelé tout point par point :

J'ai de l'intelligence [malgré] ma jeunesse,

J'ai bien distingué tout ce qui est bien de ce qui est
mal.

Ce feu du cerveau du roi du monde

a br(ilé mon cceur clandestinement.

En premier, I'appartement des femmes est devenu
ma douleur,

il fallait que je lave le visage de mon cceur sanglant.
Il fallait que je traverse une montagne de feu ;

les gazelles dans la plaine ont versé des larmes pour
moi

Par cette honte et infamie, je suis venu 2 la guerre ;
vaillant, j'ai affronté les griffes du crocodile.

Les deux pays se sont réjouis de la paix.

[mais] le cceur du roi est devenu comme une lame
d'acier.

Il n'a rien approuvé de ce qu'il a fait [ce que j'ai fais],
ouvrir ou fermer c'est pareil [pour lui].

Puisque ses yeux sont las [lit: saturés] de me voir,
aux cotés de celui qui est las, je ne resterai plus
longtemps.

Que son cceur ne soit jamais quitté de la joie,

par chagrin, je suis allé dans la gueule du dragon.

Je ne sais pas si de ce geste, Dieu
choisira la vengeance ou l'amour.

{...]

La mort de Siydvosh

Le dernier discours de Siyavosh a Farigis (KM Il : 344-347, vers 2111-2142; trad. de

Mohl II : 312-314)°

Siyavosh bedu goft kan khab-e man
be jay amad o tire shod &b-e man
mara zendegéani sar dyad hami

qam-e ruz-e talkh andardyad hami
choninast kér-e sepehr-e boland

gahi shad darad, gahi mostmand

gar eyvan-e man sar be keyvan keshid
haman zahr-e giti bebayad cheshid
agar sal gardad hezérodivist

joz az khak-e tire mara jay nist

yeki sine-ye shir bashadsh jay

yeki chang-e kargas bovad gar hamay
ze shab roshanai najuyad kasi

koja bahre darad za danesh basi

Siyavosh lui dit : « Le réve que j'ai eu s"accomplit et
ma gloire est ternie. Ma vie n’est pas loin de sa fin,
et la douleur du jour amer s’approche. [Ainsi est le
tournant du grand ciel, parfois il apporte la joie,
parfois le chagrin.] Quand méme le toit de mon
palais se serait élevé jusqu’a Saturne, il n’en
faudrait pas moins boire le poison de la mort.
Quand méme ma vie aurait duré douze cent ans, je
n‘aurais a la fin pour demeure que la terre noire.
L’un trouve son tombeau dans la gueule du lion; un
autre est dévoré par le vautour, un troisieme par
l"aigle royal; mais personne, quelle que soit sa
science, ne peut convertir les ténébres en lumiere.
Tu es maintenant enceinte de cinq mois, et tu

®Dans les cas de discordance majeure entre le texte principal de KM et la traduction de Mohl (et
de Lazard / Mohl) nous avons coupé les vers de la traduction de Mohl qui ne figurent pas dans le
manuscrit de Florence. De méme, nous avons remplacé ou ajouté des vers manquants dans la
traduction de Mohl entre crochets afin de concorder la traduction avec I'original persan.




xXviii

tora panj mahast az abestani (v.2118)
azin ndmurbache-ye rostani
derakht-e to gar narr bar dvarad

yeki ndmvar-e shahriyar dvarad
sarafrdz Key Khosrowash ndm kon
be qam khordan-e u ra delaram kon
ze khorshide tdbande ta tirekhdk
gozar nist az did-e yazdan-e pak
nehali mara khak-e Turan bovad

ke guyad ke janam be Irdn bovad
chonin gardad in gonbad-e tizrav
sardye kahon ra nakhédnand nav

vo zin pas be farman-e Afrasyab
mara tirebakht andarayad be khab
beborrand bar bigonah bar saram

ze khun-e jegar barnahand afsaram
na tdbut yadbam, na gur o kafan

na bar man begeryand zar anjoman
beménam besan-e qariban be khak
saram karde az tan be shamshir chak
be khari tora ruzbanane shah

sar o tan berahne barandat be rah
biyayad sepahdér Piran be dar

be khahesh bekhéhad tora az pedar
be jan-e bigonah khdhadat zinhar

be eyvan khisht barad zér o khar

az Iran biyayad yeki charegar (v. 2131)
be farméan-e dadar baste kamar

az idar tord ba pesar dar nehan

suy rud-e Jeyhun barad nagahéan
nashanad bar-e takht-e shahi vora

be farman shavad morgh o méhi vora
az Iran basi lashkar dyad be kin
porashub gardad sarasar zamin
barin gune khahad gozashtan sepehr
nakhéahad shodan rdm ba man be mehr
besa lashkaréa kaz pey kin-e man
bepushand jowshan bar dyin-e man
ze giti bardyad sarasar khorush
zamane ze Key Khosrow ayad be jush
pey-e Rakhsh ru-ye zamin besparad
ze Turan kasi ra be kas nashmorad
be kinam az emruz ta rastkhiz

nabini joz az garz o shamshir-e tiz
Farigis ra kard pedrud o goft

ke man raftani gashtam ey nikjoft
barin goftha bar to del sakht kon

tan az néaz o az takht pardakht kon
khorush-e maqéni o del por ze dard
borun raft az eyvan do rokhzér-e zard.

mettras au monde un enfant illustre; le noble arbre
de ton corps portera du fruit et donnera un roi au
monde.

Appelle cet enfant, qui portera haut la téte, du nom
de Key Khosrow, fais-en ta consolation dans tes
soucis. Rien ne peut échapper au pouvoir de Dieu le
tout saint, depuis le soleil brillant jusqu’a la terre
sombre.

La terre du Touran cachera mes restes, et nul ne
dira que c’est dans I'Iran qu'’ils devraient reposer.
Tels sont les mouvements de la voiite du ciel 2 la
rotation rapide, et I’on ne verra jamais ce vieux
monde changer d’allure. A partir de ce moment, ma
fortune est éclipsée par la volonté d’Afrasyab; on
coupera cette téte innocente, et le sang de mon cceur
en formera le diadéme, on ne me donnera ni une
biére, ni un tombeau, ni un linceul, et personne
parmi cette foule ne pleurera sur moi; je reposerai
sous la terre comme un étranger, la téte séparée du
corps par I'épée. Les gardes du roi te jetteront
ignomineusement sur la route, la téte nue et le
corps nu, mais le Sipehdar Piran viendra a la porte
du palais et demandera grace a ton pére; il
demandera la vie pour toi, qui nas jamais fait de
mal; il  emmeénera dans son palais |'dme accablée
de tristesse.

Plus tard il te viendra de I'Iran un sauveur qui se
mettra en route par I’ordre de Dieu et temmeénera
avec ton fils inopinément et en secret du cé6té du
Jeyhun; on placera ton fils sur le trone de la royauté,
et les oiseaux et les poissons lui obéiront. Il amenera
de I'Iran une armée nombreuse pour me venger, et
le monde entier sera rempli de bruit. C'est ainsi que
tournera le ciel, qui ne s’attache a personne avec
tendresse.

Mainte armée, désirant me venger, revétira ses
cuirasses en mon honneur, la terre retentira des cris
des hommes, et Key Khosrow ébranlera le monde.
Le Rakhsh de Rostam foulera la terre sous ses pieds
et ne comptera pour rien les Touraniens; et tu ne
verras depuis ce jour, jusqu’au jour de la
résurrection, que des massues et des épées
tranchantes employées a me venger. »

Ayant prononcé ces paroles, le noble Siyavosh
embrassa Farigis, prit congé d’elle et lui dit: « O ma
belle compagne! je vais a la mort. N'oublie jamais
les paroles que j'ai prononcées, et renonce
dorénavant a la vie molle et au tréne. » Ensuite il
poussa des cris d"angoisse et sortit du palais le
coeur rempli de tristesse, les joues couvertes de
péleur.
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Interventions diverses avant la mort de Siydvosh

Siydvosh i Afrdsydb (KM 11: 349, v. 2170-2171; trad. de Lazard/Mohl : 148)

Chera jangjuy amadi ba sepah
chera koshtkhahi mara bigonéh
sepéh-e do keshvar por az kin koni
zaman o zamin por ze nefrin koni

« Pourquoi es-tu venu avec une armée pour
m’attaquer? Pourquoi veux-tu me tuer, moi qui
suis innocent? Tu vas allumer la haine entre les
deux peuples et le monde et le sicle se
rempliront de malédictions. »

Indications d’Afrdsydb aux bourreaux (KM 1I: 350,

v. 2186-2188; trad. de Lazard/Mohl : 149)

Chonin goft salar-e Turansepah

ke andar keshidash be yek ruy rdh
konidash bekhanjar sar az tan joda
be shakhkhi ke hargez naruyad giya
berizid khunash bar 4n garm khak
mamdnid dir o madarid bak.

Le roi du Touran leur dit : « Emmenez-le d’ici
loin de la route; tranchez-lui la téte avec une
épée dans un lieu stérile ot nulle plante ne
pousse. Répandez son sang sur ce terrain
embrasé, faites promptement et n’ayez pas
peur. »

Ui membre de l'armée a Afrasydb (KM 11: 350-351,

v. 2189-2191; trad. de Lazard/Molhl : 149)

Chonin goft ba shah yeksar sepah
kazu u shahryara che déni gonah?
chera kosht khahi kasi ra ke taj
begeryad baru zér ba takht-e 4j?
be hengam-e shadi derakhti makar
ke zahr dvarad bér-e u ruzegar

[Quelqu’un dans] I'armée répondit a Afrasyab :
« O roi, quel mal as-tu vu en lui? Pourquoi
tuerais-tu quelqu’un sur qui la couronne et le
trone d’ivoire pleureraient amérement? Ne
plante pas dans les jours de prospérité un arbre
dont le sort ferait sortir du poison. »

Pilsam & Afrdsydb (KM 11 : 351, v. 2196; trad. de Lazard/Mohl : 149)

Chenin goft b4 namvar Pilsam
ke in shakh ra bar dardast o qam

[...]

[Pilsam] dit a I'illustre Afrasyab : « L'arbre que
tu veux planter ne portera pour fruits que des
soucis et des peines.

[...]»

Afrdsydb a Goruy et Damur (KM 11 : 353, v. 2229-2232; trad. de Lazard/Mohl : 151)

Bedishan chonin pasokh dvard shah
kazu man nadidam be dide gonah
valikan ze goft-e setdreshomar

be farjam az u sakhti dyad be sar

var idunk khunash berizam be kin
yeki gard khizad az Irdn zamin

be Turan gazand-e mara &madast

qam o ranj o band-e mara dmadast
rahé kardanash battar az koshtanast
haman koshtanash dard o ranj-e tanast

Le roi leur répondit :

«Je ne I'ai pas vu moi-méme commettre de
crime, mais d’apres les astrologues il finira pas
nous accabler de maux. Et pourtant si je verse
son sang, il s’élevera [du pays d’Iran] une
immense poussiére.

C’est pour mon malheur qu'il est venu dans le
Touran, pour m’accabler de chagrins et de
souffrances. Le libérer est pire que de le tuer,
quoiqu’il m’en coiite de le mettre & mort. »

Farigis a Afrdsydb (KM I : 354, v. 2244, 2255; trad.

de Mohl II : 323)

[...]

Sar-e tajddran naborrad kasi

ke ba t§j bar takht méanad basi

« [...]
Personne ne peut trancher la téte a un roi, et
conserver longtemps son propre trone et sa
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[...]

derakhti neshani hami dar zamin
koja barg khun avarad bér kin
[...]

couronne.

[...]
[Tu plantes un arbre dont les feuilles donnent du
sang et dont les fruits sont vengeance[® [...] »

La mise a mort de Siyavosh (KM Il : 356-359, vers 2266-2295; trad. de

Lazard/Mohl : 151-153)

Negah kard Karsivaz andar Goruy
Goruy-e setamgar bepichid ruy
biydmad cho pish-e Siyavosh resid
javanmardi o sharm shod napadid
bezad dast o 4n muy-e shahan gereft
be khari keshidash be ruy ey shegeft
Siyavosh benalid ba kerdegar

ke ey bartar az jay o az ruzegar

yeki shakh peyda kon az tokhm-e man (2270)
cho khorshid-e tabande bar anjoman
ke khahad azin doshmanén kin-e man
konad taze dar keshvar 4in-e man
hami shod pas-e posht-e u Pilsam

do dide por az khun o del por ze gam
Siyavosh bedu goft : pedrud bash!
zamin tar o to javdan pud bash!
dorudi ze man su-ye Piran resan
beguyash ke giti degar shod be san

be Pirdn na zin gune budam omid (2275)
hame pand-e u bdd o man shakh-e bid
mara gofte bud u ke ba sadhezar
zeredar o bargostavan var sovar,

cho bargardadat ruz, yar-e to’am

be gah-e chera marqzér-e to’am
konun pish-e Karsivaz andar davan
piyade chonin khar o tireravan
nabinam hami yar ba man kasi

ke bokhrushdi zér bar man basi

chon az lashkar o shahr andargozasht (2280)
kashéanash bebordand har do be dasht

ze Karsivaz an khanjar-e abgun

Goruy-e Zere bastad az bahr-e khun
piyade hami bord muyash kashan

chon dmad bedéan jaygah neshan,
biyafgand pil-e zhiyan ra be khak

na sharm dmadash zu beniz o na bak.

yeki tasht-e zarrin nahad az barash

joda kard az an sarv-e simin sarash

be jayi ke farmude bod tasht-e khun (2285)
Goruy-e Zere bord o kardash negun

yeki bad ba tiregardi siyah

bardmad bepushid khorshid o mah

kasi yekdegar ra nadidand ruy

gereftand nefrin hame bar Goruy

Karsivaz jeta un regard sur Goruy, et le cruel
Goruy se retourna sur le champ, s’approcha
de Siyavosh, et se dépouillant de tout
sentiment de générosité et de pitié, il saisit le
roi par les cheveux et le trafna, 6 honte! le
visage contre terre comme une chose vile.
Siyavosh fit monter vers Dieu une plainte,
disant : « O maitre de 'espace et du sort, fais
naitre de mon tronc un rejeton qui brille
devant le peuple comme le soleil, qui me
venge de mes ennemis, qui fasse refleurir
mon nom! »

Pilsam le suivait, les yeux inondés de sang et
le ceeur rempli de douleur. Siyavosh lui dit :
« Adieu, puisses-tu vivre éternellement! Fais
mes adieux a Piran, dis-lui que le sort a
tourné autrement que nous voulions. J'avais
mieux espéré de lui : tous ses serments ne
sont plus que du vent et moi je suis comme la
feuille du tremble. Il m’avait dit qu’en cas de
malheur il viendrait 2 mon aide avec cent
mille cavaliers couverts de cuirasses et
montés sur des chevaux caparagonnés et
qu’il serait pour moi une prairie quand
j'aurais besoin de pature : et maintenant je
suis obligé de courir a pied devant Karsivaz,
couvert d’opprobre, 'ame en peine, et sans
avoir aupres de moi un seul ami qui pleure
ma destinée. »

Lorsqu'’ils eurent traversé la ville et le camp,
ils le trafnérent dans la large plaine. Goruy
Zere, armé pour verser son sang du poignard
brillant de Karsivaz, le tira par les cheveux.
[Lorsqu’il arriverent a I’endroit indiqué],
I'infame Goruy Zere, qui n’aimait qu’a faire
du mal, sans pitié pour le prince ni crainte de
Dieu jeta par terre cet éléphant terrible. Il
placa devant lui un bassin d’or, puis de ce
corps pareil a un cyprés d’argent il sépara la
téte et recueillit le sang dans le bassin. Il prit
ensuite celui-ci et alla le renverser dans le
lieu qu’Afrasyab avait indiqué. Un orage
éclata soulevant une poussiére noire qui
obscurcissait le soleil et la lune; les hommes
ne se voyaient plus et ils se mirent tous a

% Voir note 5.
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cho az sarvobon dur gasht aftab

sar-e shahriyar andardmad be khab

che khabi ke chandin zaman bargozasht
najonbid o bidar hargez nagasht

cho az shah shod takht-e shahi tahi (2290)
ma khorshid bada, ma sarv-e sahi

chap o rast har su betabam hami
saropay-ye giti nayabam hami
yeki bad konad, nik pish dyadash
jahan bande o bakht khish adyadash
yeki joz be niki zamin nasporad
hami az nazhandi forupazhmorad
madar ich timar ba jan beham

be giti makon jan o del rd dozham
yeki dan az u harche dyad hami (2295)
ke javid ba to napayad hami

[...]

maudire Goruy.

Lorsque cette téte semblable au soleil fut
détaché du cypres de son corps, lorsque cette
téte de roi sombra dans le sommeil (quel
sommeil! tant de temps a passer sans qu’elle
bouge ni s’éveille!). Quand le tréne des rois
est privé de son maitre, puisse-t-il n’y avoir
ni soleil ni cypres!

Je me tourne a droite et a gauche et je ne vois
nul sens a cet univers. L'un fait du mal et le
bonheur va au-devant de lui, le monde est
son esclave et la fortune lui sourit; un autre
ne vit que pour faire du bien et les soucis
flétrissent sa vie. Ne t'occupe pas du monde,
car lui donner son cceur c’est livrer son 4me
au chagrin; il est instable et traftre et tel il a
été depuis qu’il existe. Prend de méme tout
ce qui nait de lui, rien ne demeure
éternellement.

[...]

Variantes dans les manuscrits de Londres et de Leningrad (KM II : 358)

(inséré apres le vers 2285 ci-haut)
Hamangah ke khun andar amad be khak
del-e khidk ham dar zaman gasht chak
be s&’at giyi baramad cho khun

az anja ke kardand an khun negun *

Giya ra daham man konunat neshan
ke khani hami khun-e Asiyavashan**
basi fayede khalq ra hast az uy

ke hast an giya aslash az khun-e uy

Variantes :

*az anja ke in tasht shod sar negun
(cho az tasht kardand 4n khun borun)
** ke khani vera farr-e Asiyavashan

De I’endroit oil le sang coula par terre

la terre s’est fendue a I'instant.

Tout de suite une plante a surgi comme du
sang

a I'endroit o1 ils ont déversé le sang*

Je te montre maintenant cette plante

qu’on appelle « Sang d’Asiyavashéan »**:

Elle a beaucoup d’utilités;

I'origine de cette plante est le sang de Siyavosh

Variantes :

*de 'endroit oil la cuvette a été déversée

(quand ils ont vidé la cuvette de ce sang)

** on I'appelle « Gloire de Asiyavashan ».




xxii

Annexe 3 : Extrait du tumdr Haft Lashkar (AM : 218-220)

[...] Amm4, dar 4n zaman sugand-e
atash bud. Miyan-e atash miraftand,
har kas gonahkar bud, misukht va
har kas bigonah bud, sahih va
sdlem az 4tash birun miyamad. Pas
qarar dddand ke Siyavakhsh be
atash ravad. Siyavakhsh sar ta pa
lebas-e sefid pushide va be
Shabrang-e Behzad savar shod va
bedan atash markab jahénid va
albate heste az &n taraf birun
dmad, aslan be u zarar nareside va
bar hame zaher shod ke Siyavakhsh
bigonédh bud va gonah az Sudéabe be
zohur reside bud.

B'ad az chandgéh, Siyavakhsh be
shekar raft va az an azardegi
motavaje-ye Turan shod va khabar
az jahat-e Afrasyab dvardand ke
farzand-e Kavus qahr karde,
benazd-e to miyayad. Afrasyab
Piran Vise ra be esteqbéal-e u
ferestad. Chon be yekdigar residar’,
u ra darbar keshid va Siyavakhsh ra
be shahr-e khod bord va dokhtar-e
khod ra be u dad va u rd be
khedmat-e Afrasyab avord. U niz
Siyavakhsh ra esteqbal namud va
jabine u ra buse dad va khal'at
besyér be u bakhshid va Farangis,
dokhtar-e khod rd be u bakhshid va
u ra be farzandi qabul kard va yek
sd'at az u jod4 nemishod. Va
Siyavakhsh shahri dar valayat-e
Turén, jahat-e khod saranjam dad
va avaze-ye u dar valdyatha pichid.
Afrasyab u rd bedan valayat
ferestadd va b'ad az chandgah
Garshivaz, baraddar-e khod r4, be
didan-e u miferestad va an
hardmzéde az baske Afrasyab
Siyavakhsh ra dust midasht, bar u
hasad bord. Chon pish-e Siydvakhsh
amad, kas pish ferestad ke zenhar!

[...] Or, a cette époque, on pratiquait
I'épreuve [litt. le serment] du feu. On
entrait dans un feu, celui qui était
coupable se briilait, et celui qui était
innocent en sortait sain et sauf. Alors ils
convinrent que Siydvakhsh devait passer
par le feu. Siyavakhsh, vétu de la téte aux
pieds de vétements blancs, monta le
Shabrang' Behz4d et fit bondir sa
monture dans ce feu et, bien entendy, il
en est tranquillement apparu de 'autre
cOté sans la moindre marque, et il est
devenu clair pour tous que Siyavakhsh
était innocent et la culpabilité de Sudabe
est devenue apparente.

Quelque temps plus tard, [un jour]
Siyavakhsh était parti a la chasse, et dans
sa désolation, son attention se dirigea
vers le Touran, et on rapporta la nouvelle
a Afrasyab : « Le fils de Kévus est en
dispute [avec son pere], il s’en vient
aupres de toi. Afrdsyab envoya Pirdn
Vise a sa rencontre. Quand ils sont
arrivés I'un a l'autre, [Piradn] 'embrassa et
amena Siydvakhsh dans sa propre ville,
lui donna sa propre fille et 'amena
aupres d’Afrasyab. Lui [Afrasyab] aussi
l'accueillit et il lui embrassa le front et fui
donna de nombreux habits d'honneur et
lui donna Farangis, sa propre fille, et
I'accepta en tant que fils et ne passa plus
aucune heure sans lui. Et Siydvakhsh
fonda pour lui-méme une ville dans la
contrée du Touran, et la nouvelle se
répandit dans toutes les contrées.

Afrasyéb I'envoya gouverner sur cette
contrée, et apres quelque temps, il
envoyait [de temps en temps] son frére
Garshivaz lui rendre visite, et ce batard
est devenu jaloux parce qu’ Afrasyab
aimait tant Siydvakhsh. Quand il arriva
pres de Siyavakhsh, il envoya quelqu'un
en avant [qui dit :] « Prenez garde! Ne

7 Note de bas de page des éditeurs : residand.
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mara esteqbal nakonad. Chon dar
pish-e Siyavakhsh resid, khabarha-
ye mokhalef be u dad ke Afrasyab
az to ranjid, agar to ra talab konad,
zenhar! dar pish-e u nayay ke to ra
be qatl miresanad va khod
bargashte, pish-e Afrasyab 4mad va
bedimat besyar az Siydhvakhsh
namud ke mardom-e bishomar bar
sar-e u jam' shode, akhar takht o t4j
ra az dast-e to khahad gereft va man
ke pish-e u raftam, u mara esteqbal
nakard. Aqebat Afrasyab ra az rah
be dar kard va lashkari bardashte,
be jang-e Siyavakhsh amad. Va
Garshivaz kasi dar nazd-e
Siyavakhsh ferestad ke khod va
moldzeman zere dar zir-e jame
pushide, be esteqbal-e shah ayad.
Pas Siyavakhsh shab khéab dide bud,
Farangis ra dar nazd-e khod talab
namud va goft : man farda dar dast-
e pedar-e to koshte khaham shod va
az man bardari, pesari khahad
[amad] va urd Key Khosrow nam
kon, va Shabrang-e Behzad ra dar
folan bishe raha kon té in vaqt ke
Giv bedin ndm o neshén biyédyad. In
rd bedan deh ke to ra ba Key
Khosrow be Iran khahad bord va
Key Khosrow padeshah shavad,
akhar Afrasyab dar dast-e u koshte
gardad. Farangis chon in harf ra
beshenid, az hush beraft va
Siyéavakhsh ba sisad javan-e irani
motavaje-ye khedmat-e Afrasyab
gardidand. Hamin ke be bargah
residand, salam kard; Afrasyab
farmud: Ey shahzade! Biya
beneshin®. Garshivaz be Afrasyab

m'accueillez pas. » Quand il arriva auprés
de Siyavakhsh, il lui donna de mauvaises
nouvelles : « Afrasyab s’est plaint de toi,
s'il te demande, ne va pas aupres de lui,
car il te tuera », et au retour [Garshivaz]
alla devant Afrasyab et se plaignit de
Siyavakhsh : « Un grand nombre de gens
se sont rassemblés autour de lui et a la fin
il t'enlévera trone et couronne, et moi, qui
suis allé chez lui, il ne m'a pas accueilli. »
Finalement, il fit bouger Afrasyab [litt. il
le fit du chemin a la porte] et levant une
armée, il partit a la guerre contre
Siyavakhsh.

Et Garshivaz envoya quelqu’un aupres
de Siyavakhsh [pour lui dire] que lui et
les siens mettent des cottes de maille en
dessous de leurs vétements et qu’il aille &
la rencontre du roi.

Ensuite, la nuit, Siyavakhsh fit un réve, il
demanda Farangis aupres de lui et dit :

« Demain je serai tué par la main de ton
pere et tu es enceinte de moi, tu auras un
fils et nomme-le Key Khosrow, et laisse
Shabrang Behzad en liberté dans tel
bocage jusqu’au moment o1 Giv, nommé
ainsi et avec tel signe, arrivera. Donne-le-
lui car il temmenera avec Key Khosrow
en Iran et Key Khosrow deviendra roi,
finalement Afrasyab sera tué de sa main.

Farangis, quand elle entendit ces paroles,
perdit connaissance et Siyavakhsh alla a
Yaccueil d’Afrasyab avec trois cents
jeunes Iraniens. Quand ils arrivérent au
palais, il le salua; Afrasyab ordonna : « O
prince! Viens t’asseoir. » Garshivaz
signala a Afrasyab que Siyavakhsh
portait une cotte de maille sous ses
vétements.

® Note de bas de page des éditeurs : original : neshin
® Note de bas de page des éditeurs : En marge du texte est ajouté avec une autre écriture (dastnevis) :

Shéh-e Torké4n sokhan-e modda’iyan mishnavand (sic!)
sharmash az mazlame-ye khun-e Siyavoshi bad

[Le roi des Turcs écoutait les paroles de ceux qui prétendaient
Honte soit a lui pour le crime du sang de Siyavosh]

10 Littéralement shabrang signifie « couleur de nuit ».
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resanid ke Siyavakhsh zere [p. 220]
dar zir-e jame pushide. Afrasyab
befarmud ta sar-e Siyavakhsh ra az
tan joda kardand va khun-e u ra dar
tasht-e talai kardand [va] be khak
rikhtand.’ Alqesse, giyahi sabz shod
va dar in vaqt Farangis ba sar o pdy
barhame, shivankonan dar resid.
Farmud ta chahérsad chub bar
shekam-e bardarash zadand (!)

[...]

Afrasyab ordonna qu’on sépare la téte de
Siyavakhsh de son corps et qu’on
recueille [litt. mette] son sang dans une
cuvette en or [et] qu’on le verse par terre
(ou : dans la terre). En fin de compte, une
plante [en] poussera, mais a ce moment
[de I'histoire], Farangis, téte et pieds nus,
arriva en hurlant. [Afrasyab] ordonna
qu’on frappe quatre cents [coups de]
baton sur son ventre [de femme]

enceinte (!).

[...]
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Annexe 4 : Extrait du tumdir de Kashani

La mort de Siydvosh (AS1: 283)

Az taraf-e digar Human ebn-e Vise
baradar-e Piran pish amad ke ma
nemigozarim sadamei be Siyavosh
bezanid chon barddaram sefaresh
karde ast. Yekmartabe Shah hamle
kard be Human ke taméam-e ‘ashire
va gabile-ye shoméara gardan
khaham zad hame shoma khéd’en
hastid va Sorkhe ebn-e Afrasyab
bargasht gereft sar-e palehang-e
Siyavosh ra va be jalad nahib zad
chera mo’attali ke jelad gereft sar-e
Siyavosh ra dar tasht-e tala va bast
khanjar ra bar galu-ye nazoktar az
gol-e Siyavosh var sar az badan joda
kardand va khun-e an ra dar chahi
foru rikhtand ke to guyi riyamat
giydm kard yekmartabe didand hava
tire o tar shod yek tufan barkhast ke
tamam-e afrad az asb bezir oftadand
va sd’ati ba’d ke tufén bar taraf shod
didand az chéhi ke khun rikhte
shode derakhti ruyid ke roshd-e
sarsdmavari darad ke in kar dar an
vahed anjam shod ke dar
nezarkonandegén asar-e ‘amiq
gozasht va haman s&’at shah dar
tashvish va negaréni qutevar shod
amma digar pashimani sudi nadasht
va bana kard dar haqq-e Garsivaz
nefrin kardan ba’d jenédze-ye
Siyavosh be khak seporde shod va
khastand Farangis ra ba khod
bebarand ke goft az hame-ye shoma
bizdram et begozarid be dard-e khod
bemiram. [...]

[...] De l'autre c6té Human, fils de Vise
et frere de Piran, s’avanca et dit : « Nous
ne permettrons pas que vous fassiez du
mal a Siyavosh, ainsi que mon frére me
I’a demandé. » D’un seul coup, le roi
attaqua Human : « Je couperai la téte de
tous les membres de votre clan et de
votre tribu, car vous étes tous des
traitres. » Et Sorkhe, fils d’Afrasyab, se
retourna et prit le cou de Siyavosh et il
gronda le bourreau : « Pourquoi tu
attends? » Le bourreau prit la téte de
Siyavosh au-dessus de la cuvette en or et
il porta le poignard sur la gorge de
Siyavosh [qui était] plus mince qu'une
fleur et ils lui séparerent la téte du corps
et ils versérent son sang dans une fosse,
on aurait dit que le jour du Jugement
dernier était arrivé. D’un seul coup, ils
virent le ciel s’assombrir, une tempéte se
leva si forte que tous tomberent de leur
chevaux. Et une heure plus tard, une
fois la tempéte passée, ils virent que du
puits ott on avait versé le sang, un arbre
a poussé a une vitesse exorbitante — ceci
s’est déroulé pendant ce temps. Et cela
créa chez ceux qui assistérent a cette
sceéne une profonde impression, et a ce
méme moment le roi tomba dans la
confusion et I'inquiétude, mais le regret
ne servait plus a rien et il commenca a
maudire Garsivaz, ensuite ils enterrérent
le cadavre de Siyavosh et ils voulurent
emmener Farangis avec eux. Elle dit :

« Je vous déteste et laissez-moi mourir
de ma douleur. [...] »
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Annexe 5 : Récits populaires du corpus d’Anjavi Shirazi

‘ABDOQOLLI, Mordd (extrait, AS II : 248)

[...] Afrasyab ke be tahrik-e
Garsivaz kamar-e qatl-e Siyahvosh
ré baste bud saldh did in kar ra ta
haddi dur az cheshm-e mardom ke
nesbat be Siydhvosh vafadarand
anjam dahad. Ru-ye hamin asl be
hamrahi-ye Garsivaz va Sorkhe
arshad-e oladash se nafari
makhfyane az shahr dar amadand
va dar beyn-e rah-e Balkh be
Siyadhvoshgerd chador zadand va
haminke Siyahvosh nazdik shod va
cheshmash be chador-e saltanati
oftad be pés-e ehteram-e shah az asb
piyade shod va ba gamha-ye tond
besu-ye chador-e Afrasyab pish
amad. Garsivaz ba eshare-ye
Afrasyéab khodesh ra be Siyahvosh
resanad va bi derang dastha-ye
shahzade-ra az posht bast va
bi’anke majali bedahad ta
shahzadeh (sic) ‘ellat ra beporsad
Siyahvosh ra keshankeshan be taraf-
e chador bord. Tasaddofan shamshir
az kamar-e Siyahvosh oftad pish-e
pa-ye Afrasyab va hamin kar ham
sabab shod ke Afrasyab bedun-e
(sic) hich so’al o javabi dastur-e qatl-
e shahzade-ye javan o bigonah ra
bedahad va Garsivaz ham ke
montazer-e chenin vaqti bud majal-e
defd’ be Siyahvosh nadad va dar
nahdyat-e birahmi u ra be zamin
zad va dar hali ke Sorkhe pesar-e
Afrasyab tashti az tala zir-e holqum-
e shahzadeh negéhdasht Garsivaz
sar az tan-e shahzade-ye javan joda
sakht va khunash ra dar miyén-e
tasht rikht va betowri ke miguyand
chand qatre az khun-e galu-ye
Siyahvosh dar zamin rikht va tuli
nakeshid ke Afrasyab did hamén

[...] Afrasyab, qui, provoqué par
Garsivaz, se prépara a la mise a mort de
Siyahvosh, trouvait qu’il convenait
d’accomplir ce fait le plus loin possible
du regard des gens qui sont fideles a
Siyahvosh.

Ainsi, lui-méme, accompagné de
Garsivaz et de Sorkhe son fils ainé, les
trois quittérent clandestinement la ville et
ils dressérent leur camp au milieu du
chemin entre Balkh et Siyahvoshgerd, et
quand Siyahvosh s’approcha et qu’il
aperqut le camp royal, par respect pour le
roi, il descendit du cheval et avec des pas
rapides il s’avanca vers le camp
d’Afrasyab.

Garsivaz, sur le signe d’Afrasyab, alla lui-
méme vers Siydhvosh, et sans hésiter, il
lui lia les mains par en arriére, et sans
laisser une chance au prince d’en
demander la raison, il le traina par force
vers le camp.

Par accident, I’épée tomba de la ceinture
de Siyahvosh juste devant le pied
d’Afrasyab et ce fait méme fut la raison
pour laquelle Afrasyab donna, sans
aucun interrogatoire, I’ordre de tuer le
jeune et innocent prince, et Garsivaz
attendait ce moment, ne donna pas a
Siyahvosh 'occasion de se défendre et
avec la plus grande cruautg, il le jeta par
terre et au moment ot Sorkhe, le fils
d’Afrasyab tenait une cuvette en or en
dessous du cou du prince, Garsivaz
sépara la téte du corps du jeune prince, et
il versa le sang au milieu de la cuvette et
on dit que quelques gouttes du sang de la
gorge de Siyadhvosh auraient coulé par
terre et peu apres, Afrasyab aurait vu que
ces mémes quelques gouttes auraient
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chand gatre khun jushid o jushid o
behaddi bala &mad ke tamém-e
sahn-e chador ra gereft va tuli
nakeshid ke khun neshast kard va
tabdil be hamén chand qatre-ye
avvali shod. Dar hamin vaqt bud ke
Afrasyab az karde-ye khod nddem
shod va Garsivaz ra sarzanesh-e
besyar kard vali kari bud ke anjam
gerefte bud va digar Siyahvosh
zendeh nemishod.

bouilli et bouilli jusqu’au point ot elles
auraient monté et couvert tout le camp, et
peu apres le sang se serait calmé et il se
serait transformé en ces mémes quelques
gouttes premieres.

A ce méme moment, Afrasyab se
repentait de ce qu'il avait fait etil a
beaucoup réprimandé Garsivaz et ¢’était
un fait accompli et Siydhvosh ne pouvait
plus étre ramené a la vie.

AHMADI, Seyfolldh (AS III : 132-133)

Dar zamani ke Afrasyab dokhtarash
ré be Siyavosh shazade-ye Iran dad
yek shab dar ‘adlam-e khab did ke
shah-e Iran Keykavus shah déarad
dar kenér-e ju-ye ab nahali mikéarad
Afrasyab did nahal be sor’at-e ‘ajibi
roshd kard va ba fasele-ye kutahi
derakht-e besyar bozorgi shod ke
Iran o Turéan ra zir-e saye-ye
khodash gereft. Afrasyab, sarasime
az khab bidar shod va hamanvaqt
vazirash Piran ra talab kard va
khabi ra ke dide bud bara-ye u ta'rif
kard. Piran dar javab-e Afrasyab
‘arz kard khab-e shoma kheyr
bashad ejaze befarmayid ta’ebir-e
anra b’ad ‘arz konam.

Sobh-e haméanshab Pirdn tamam-e
daneshmandén an ‘asr ra khast va
khab-e Afrasyab ra be anha goft.
Haryek az anha javabi dadand ta
yek nafar ke az hame ‘alemtar bud
goft man ta’bir-e khab-e Afrasyab ra
beré-ye khod-e u khdham goft.
Farda-ye &n ruz Piran va 4n mard be
khedmat-e Afrasyab raftand va an
mard intowr goft : « Ey Afrasyab! az
dokhtar-e to farzandi be vojud
miyayad ke Irdn o Turén ra zir-e
hokumat-e khodash migirad va tora
az beyn khahad bord. » Afrasyab az
shenidan-e in harf kheyli narahat
shod va dastur dad ke sar-e
Siyavosh ra az badanash joda

ATépoque ot Afrasyab donna sa fille a
Siyavosh - prince de I'Iran - une nuit
[Afrasyab] fit un réve dans lequel le roi
de I'Iran Keykavus Shah était en train de
planter un jeune arbre au bord de I'eau,
Afrasyab voyait qu’il se développa a une
vitesse étonnante, et aprés peu de temps
il devint un arbre assez grand qui prenait
I'Iran et le Touran dans son ombre.
Afrasyab, se réveilla subitement de son
sommeil et a ce méme moment il
demanda son ministre Piran et il lui
raconta le réve qu’il avait fait. En réponse
a Afrasyab Piran dit : « Votre réve est
bon, donnez-moi la permission de vous
en donner l'interprétation plus tard. »

Le lendemain matin, Pirdn demanda a
tous les savants de I’époque de venir et il
leur raconta le réve d’Afrasyab. Chacun
d’entre eux donna une réponse, jusqu’a
ce qu'un [d’entre eux], qui était plus
érudit que les autres, dit : « Je dirai
l'interprétation du réve a Afrasyab lui-
méme. » Le lendemain Pirén et cet
homme allérent aupres d’Afrasyab et
’homme dit ainsi : « O Afrasyab! De ta
fille naitra un fils qui prendra I'Iran et le
Touran sous son régne et il te tuera. »

Afrasyab fut tres faché d’entendre ces
paroles et donna I’ordre qu’on sépare la
téte de Siyavosh de son corps. Cette
nouvelle est parvenue aux oreilles de la
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konand. In khabar be gush-e
dokhtar-e Afrasyab resid.

Amad khedmat-e pedarash va gerye
o zéari-ye faravan kard ke shoharash
ra nakoshand vali Afrasyab ‘etenai
nakard. Mardom khabardar (p. 259)
shodand va be u goftand ke
koshtan-e Siyavosh salah nist, agar
yek muy az sar-e Siyavosh kam
shavad Rostam khéak-e Turan rd be
khun mikeshad bar hazar bash va
khun-e in shihzade-ye javan o
bigonéh ra nariz ke in khun ‘aqebat
daman-e to ra khahad gereft. Amma
u monsaref nashod va vazirash
Pirdn ham harche goft Afrasyab
gabul nakard.

Siyavosh modati dar zendan bud ta
inke Afrasyab yek ruz dastur dad u
ré az zendan birun dvardand.
Shahzade ra pish-e Afrasyab
avardand va khod-e Afrasyab ura
be dast-e yek nafar dad o goft : ura
bebar va sarash ra az badan joda
kon vali towri sar-e u ra az tan joda
koni ke qatrei khun ru-ye zamin
rikhte nashavad. An mard ham
qabul kard va shahzade Siyavosh ra
avard dar yek biyabani va kheyli
ehtiyat ke haté yek qatre khunash ra
ru-ye zamin narizad vali az anja ke
khoda mikhast yek qatre az khun-e
in shazade-ye irani ke bigonah bud
ru-ye zamin chekid va pas az salha
giyahi ruyid ke ndm-e anra barg-e
Siyavosh gozashtand. Rang-e in
giyah banafsh ast va yeki az daruha-
ye besyar khub ast. Miguyand in
barg-e Siyavosh bara-ye javanan
asarash bishtar ast va dar javanan
zudtar az pirdn asar mikonad.

fille d’ Afrasyab.

Elle vint aupres de son pére et elle pleura
beaucoup et se lamenta [demandant]
qu’il ne tue pas son mari [a elle], mais
Afrasyab n'y prétait pas attention. Les
gens entendirent la nouvelle et ils lui
dirent : « Tuer Siyavosh n’est pas bien, si
la téte de Siyavosh perd un seul cheveu,
Rostam mettra a sang [tout] le Touran,
sois prudent, ne verse pas le sang de ce
prince jeune et innocent, car ce sang en
bout de compte se retournera contre toi
[litt. attrapera finalement ton

vétement]. » Mais il n’en était pas
dissuadé et méme Pirdn pouvait dire tout
ce qu’il voulait, Afrasyab ne I’accepta
pas.

Pendant un certain temps, Siyavosh était
en prison jusqu’a ce qu’ Afrasyab donna
un jour 'ordre de le sortir de la prison.
IIs emmenerent le prince devant
Afrasyab et Afrasyab lui-méme le confia
a quelqu’un et dit : « Emméne-le et
sépare-lui la téte du corps, mais sépare-
lui la téte du corps de fagon a ce
qu’aucune goutte de sang ne verse par
terre. » Cet homme accepta cela et il
emmena le prince Siyavosh dans un
désert et il fit trés attention a ce que pas
méme une goutte ne tombe par terre,
mais comme le voulait Dieu, une goutte
de sang de ce prince iranien qui était
innocent tomba par terre et apres des
années une plante en est poussée que I’'on
appelle feuille de Siyavosh. Cette plante
est de couleur mauve et c’est un trés bon
remede. On dit que la feuille de Siyavosh
serait plus efficace pour les jeunes et
qu’elle agirait plus vite chez les jeunes
que chez les vieux.
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Vaqt ke Afrasyab dokhtarash
Farangis ra be Siyavosh dad, kam
kam doshmani barzedd-e Siyavosh
boland shod. Piran Vise shoru’ kard
doshmani kardan va khabar bordan
va dvardan. Piran ruzi &mad o goft :
« Ey Siyavosh! Har vaqt miravi
khane-ye Afrasyéb, bedun-e aslahe
narow, shamshir beband kamarat va
borow. » ba’d raft be Afrasyab goft :
« Midani ke doshmani dari ke
mikhahad tora bokoshad va in
doshman kasi joz Siyavosh nist?
Agar harf-e mara bavar nemikoni, u
har vaqt ke nazd-e to &mad jostoju
kon bebin aslahe darad ya na? » Yek
ruz ke Siydvosh mikhast beravad
didani-ye Afrasyab, aslahe bast o
raft. Afrasyab eshare kard jostoju
konid. Gashtand va aslahe ra peyda
kardand. Afrasyéb eshére kard ta u
rd bokoshand. Harche Farangis
amad esrar kard, goft, Afrasyab
qabul nakard. Siyavosh ejaze khast
ke beravad pish-e Farangis va
vasiyat konad. Afrasyab ejaze dad.
Siyavosh amad be Farangis goft :

« Ey zan! Pedarat mara mikoshad,
amma yek vasyat mikonam beja
biyavar. Nagdan to hamele hasti va
in bache pesar ast. Ba’d az inke mara
koshtand, hardmzadegi mikonand,
tord mibarand havan sangini ru-ye
shekamat migozérand, ta to bache’at
ra bindazi, vali to s’ay kon
mogavemat kon va vaqti zaidi esm-e
bache ra bogzar Key Khosrow.

Yek ruz galedarha miyayand va tora
pish-e khodeshan mibarand. Anja to
pesarat rd be donya miyéavari va
esmash ra Key Khosrow migozari.
vaqti Key Khosrow kami bozorg
shod, zaban bogzar dahanash, chon
pedarat miferestad u rd mibarand, u
ra yad bede ke harche porsidand bar

Lorsqu’Afrasyab donna sa fille Farangis a
Siyavosh, peu a peu, Siyavosh commenca
a avoir des ennemis. Piran Vise devint
son ennemi et se mit a le calomnier. Un
jour, Piran vint et il dit : « O Siyavosh!
Quand tu iras chez Afrésyéb, n'y vas pas
sans armes, attache 1’épée a ta ceinture et
vas-y. » Puis il alla chez Afrasyab et dit:
« Savais-tu que tu avais un ennemi qui
veut te tuer et que cet ennemi n’est
personne d’autre que Siyavosh? Si tu ne
crois pas a mes paroles, fouille-le quand
il vient aupres de toi et regarde s’il porte
des armes ou non. » Un jour, Siyavosh
voulut aller voir Afrasyab, il attacha les
armes et il partit. Afrdsyab ordonna:

« Fouillez-le. » Ils chercherent et ils
trouverent les armes. Afrdsyab ordonna
qu’on le tue. Farangis pouvait insister et
dire tout ce qu’elle voulait, Afrasyab ne
I’accepta pas. Siydvosh demanda la
permission d’aller auprés de Farangis
pour déclarer ses derniéres volontés.
Afrasyab [lui] donna la permission.
Siyavosh vint aupres de Farangis et dit :
« O femme! Ton pére me tuera, mais j'ai
une derniére volonté que tu dois
respecter. Maintenant tu es enceinte et cet
enfant est un garcon. Apres qu'’ils
m’auront tué, ils vont te maltraiter, ils
t’ameéneront et ils te battront avec un
mortier lourd sur le ventre; pour que tu
expulses ton enfant, mais essaye de
résister et quand tu auras accouché,
donne-lui le nom de Key Khosrow.

Un jour, des bergers viendront et
t'emmeneront chez eux. La-bas tu
mettras ton gar¢on au monde et tu lui
donneras le nom de Key Khosrow.
Quand Key Khosrow sera un peu plus
grand, enseigne-lui a parler, [et] lorsque
ton pére demandera qu’on I’améne
devant lui, enseigne-lui de répondre le
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‘aks javab bedahad. An vaqt u ra vel
mikonand, miguyand in ‘aql
nadarad velash konid beravad. An
vaqt dar Irdn zamin yek Givi ast,
miyayad tora bebarad.
Cheshmanash in towr ast, sheklash
in towr ast. Agar amad shoma ra
bebarad, beravid. Inja naistid. »

Vagqti Siyavosh vasiyatash tamam
shod, Afrasyab dastur dad sarash ra
beborand. Siyavosh goft: « towri sar-
e mara beborid ke yek chekeham az
khunam narizad zamin, ke agar
berizad dar ru-ye zamin da’va o
jang tamam nemishavad. » Sar-e
Siyavosh ra tu-ye tasht boridand
vali yek qatre az khunash rikht ru-
ye zamin ke hal4 har vaqt jang
mishavad, miguyand khun-e
Siyavosh ast ke be jush amade ast va
an yek qatre khun ke ru-ye zamin
rikht, yek dane giyah-e sabz shod ke
har bargash ra mikandand az jayash
khun birun miydmad. Nam-e in
giyah ra par-e Siyavosh gozéashtand.

contraire du bon sens] a toutes les
questions qu’on lui pose.

Alors on le laissera, on dira, ‘il n'a pas
d’intelligence, laissez-le partir’. Puis, il y
a en Iran un [homme nommé] Giv, il
viendra te chercher. Ses yeux seront tels,
son visage sera tel. S'il vient vous
chercher, allez [avec lui]. Ne restez pas
ici. »

Quand Siyavosh acheva [de prononcer]
ses derniéres volontés, Afrasyab donna
I'ordre qu’on coupe la téte a Siyavosh.
Siyavosh dit : « Coupez ma téte de facon
a ce qu’aucune goutte de mon sang ne
tombe par terre, car s'il [en] tombe, les
conflits et guerres sur terre n’auront plus
de fin. » Ils coupeérent la téte de Siyavosh
dans une cuvette en or, mais une goutte
de son sang tomba par terre, et
maintenant, a chaque fois qu’il y a une
guerre, on dit que c’est le sang de
Siyavosh qui se serait mis a bouillir; et
cette (seule) goutte qui est tombée par
terre est devenue une plante verte, quand
on arrache une feuille [de cette plante] du
sang sort de ’endroit [ol1 la feuille était
attachée]. On appelle cette plante par-e
Stydvosh [fr. capillaire].

KHAS KOLARE, Ahmad (AS III : 133)

Ravayat karde’and ke vakhti
Afrasyab dastur dad Siyavosh ra
bekoshand, Siyavosh be Afrasyéb
goft : « Hala ke mikhéahi ma ra
bekoshi nagozar yek qatre az
khunam be zamin berizad va dastur
bede zir-e gardanam tashti
begozarand ta khunam tu-ye tasht
berizad va 4n vaqt khunam ra
bebarand tu-ye darya bezirand.
Chon agar qatrei az khunam be
zamin berizad, ta dkherat dar donya
jang o jedal khahad bud. » Afrasyab
vasiyat-e Siyavosh ra qabul kard va
sar-e u ra dar tasht-e zarrini borid.
Amma az khun-e galu-ye Siyavosh
yek gatre be zamin rikht va in gatre

On a raconté que lorsqu’Afrasyab donna
I'ordre de tuer Siyavosh, Siyavosh dit a
Afrasyab : « Maintenant que tu veux me
tuer, veille a ce qu’aucune goutte ne coule
par terre et donne I’ordre qu’ils mettent
une cuvette sous mon cou pour que mon
sang verse dans la cuvette, et qu'ils
emportent aprés mon sang et qu’ils le
versent dans la mer. Car si une goutte de
mon sang coule par terre, il y aura des
guerres et batailles dans le monde jusqu’a
la fin des jours. » Afrasyab accepta la
derniére volonté de Siyavosh et il coupa
sa téte dans une cuvette en or.

Mais une goutte du sang de la gorge de
Siyavosh coula par terre et cette goutte de
sang se mit a bouillir et elle commenga a
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khun be jush &mad va bana kard be
Afrasyab naseza va doshnam dad.
Miguyand har vaqt bar-e digar in
qatre-ye khun be jush biyayad
tamam-e donya ra jang o jedal
migirad va in zaman, zaménist ke
hazrat-e sdhebol zaman (‘aleyho
salam) zohur mikonad. Miguyand
dar yeki az salhayi ke sal, sal-e mar
bashad va yeki az ruzha-ye jom’e-ye
fasl-e bahar ba hefdahom-e méh
motabeq beshavad khun-e Siyavosh
be jush miyayad va hazrat-e sdhebol
zaman (‘aleyho salam) zohur
mifarmdyad.

insulter et a injurier Afrasyab. On dit que
chaque fois que la goutte se mettrait a
bouillir le monde entier serait pris par la
guerre, et ces moments seraient les
moments ot le saint Seigneur du temps
apparaitrait (que la santé soit a lui).

On dit que dans une de ces années qui
serait une année du serpent, et un
vendredi de printemps qui coinciderait
avec le dix-septieme du mois, le sang de
Siyavosh se mettrait a bouillir et le saint
Seigneur du temps (que la santé soit a lui)
apparaitrait.

KHOLFI, Argavin (1), d’aprés Balhman Kholfi (AS II : 261)

Rustd-ye Dasht-e Razm* dar dasht-e
vasi’i dar ddmane-ye shomal-e
qarbi-ye Dezh-e Sepid vaqe’ shode
ast. Chon in dasht dar qadim mahal-
e takht o taz-e pahlavanan-e
Shahname bude ast be in ndm
marsum shode ast. Az jomle jangi
ke dar in dasht hekayat shode ast
jang-e Gordafarid o Sohrab ast. Dar
samt-e jonub-e qarbi-ye rusta-ye
Dasht-e Razm zamin-e saf o
mosatahist ke dour ta dour-e in
zamin khandagi kande shode ast ke
aknun niz pa bar jast. Mardom-e
Mamasani mo’taqedand ke vasat-e
in khadaq kheymegah-e Afrasyab
bude va bardye mahfuz zistan az
doshman in khandaq ra ijad karde
ast. Dar qesmati az labe-ye in
khandaq rang-e khak sorkh ast.
Mardom-e Mamasani mo’tagedand
moqei ke Afrasyab sar-e Siyavosh ra
borid yek qatr-e az khun-e u be
zamin oftad va rang-e khak sorkh
shod.

Zemnan mardom mo’tagedand
tamam-e nezd'ha-i ke dar mahal ruy
midahad be sabab-e jush-e in gatre
khun ast ke gah géhi in qatr-e khun
be jush miyayad. Hata mogei ke do

Le village Dasht-e Razm (litt. Plaine du
combat)* est situé dans une plaine
étendue dans la versant nord-est de
Dezh-e Sepid (litt. La forteresse blanche).
Comme cette plaine était autrefois le lieu
de déploiement et de combat des héros
du Shahname, [elle est] connue sous ce
nom. Par exemple, un combat qui,
d’apres les récits, aurait eu lieu sur cette
pleine est le combat entre Gordafarid et
Sohrab. Du c6té sud-est du village de
Dasht-e Razm se trouve un terrain lisse et
plat autour duquel est creusé un fossé qui
est encore aujourd’hui conservé. Les gens
de Mamasani croient qu’au milieu de ce
fossé était [situé] le campement

d’ Afrasyab, et que c’est pour étre a I'abri
de I'ennemi que ce fossé fut construit. A
un endroit du bord de ce fossé la couleur
de la terre est rouge. Les gens de
Mamasani croient qu’au moment otx
Afrasyab a coupé la téte de Siyavosh, une
goutte de son sang serait tombée par terre
et la terre serait devenue rouge.

De plus, les gens croient que toutes les
disputes qui arrivent dans la région
seraient dues au bouillonnement de cette
goutte de sang, car de temps en temps
cette goutte de sang se mettrait a bouillir.
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nafar da’va-ye khod ra tulani
mikonand be &nh4 miguyand magar
khun-e Siyavosh judh dmade ast?!

*Dihist az dehestan-e Dasht-e
Razm-e Javid-e Fahaliyan
Mamasani dar Fars ke mardom-e 4n
shi’e hastand va be farsi-ye lori harf
mizanand.

Méme quand deux personnes se
disputent longtemps, on leur dit : « Est-ce
que le sang de Siyavosh se serait mis a
bouillir!? »

*C’est un village de la commune de
Dasht-e Razm-e Javid-e Fahaliyan
Mamasani dans le Fars o1 les gens sont
chiites et parlent le persan lori.

KHOLFI, Arqavin (2) (AS III : 134)

Maéjara-ye koshte shodan-e Siyavosh
va be zamin rikhtan-e khun-e u va
havades va jangha-ye khunini ke
dar pey-e in hadese be vojud dmad
tagriban dar hame-ye nogat-e Iran
be surat-e zaromasal dar &made ast
ke dar noqat-e mokhtalef va dar
mavdared-e gunagun be suratha-ye
motefaveti be kdr miravad.

Dar Aleshtar-e Lorestan vaqti do
nafar ba ham da’va konand va yeki
az anh4 sadame bebinad yéa zakhm-
e kuchaki bardarad he hich onvan-e
hazer be rezayat o ashti nashavad
va u az taraf-e moqabel dast bar
nadarad, digaran ke mikhahand
beyne an do ashti bedahand be
shakhsi ke zakhm bardashte ya
sadame dide miguyand : « hala
chetowr shode, magar khun-e
Siyavosh be zamin rikhte? ».

Dar rusta-ye Dasht-e razm
Mamasani mardom mo’tagedand
tamam-e da’vahayi ke dar mahal
ruy midahad be sabab-e jushidan-e
khun-e Siyavosh ast ke be zamin
rikhte ast va vaqti do nafar da’va va
ekhtelaf-e khod ra tulani bokonand
be 4nh& miguyand : « che khabar
shode magar khun-e Siyavosh be
jush dmade ast? »

La mise a mort de Siyavosh, le
renversement (ou : déversement) de son
sang par terre et les aventures et guerres
de sang qui sont arrivés par la suite ont
donné lieu un peu partout en Iran a des
proverbes que I'on utilise un peu partout,
dans diverses situations sous différentes
formes.

A Aleshtar dans le Lorestan, quand deux
personnes se disputent et 1'une d’entre
elle est insultée ou légérement blessée, et
aucune [des deux] n’est préte a un
consensus ou a la paix, et que personne
ne veut céder [litt. enlever la main de
'adversaire], les autres qui veulent que la
paix régne entre les deux disent a celui
qui est blessé ou insulté : « Que se passe-
t-il, est-ce que le sang de Siyavosh se
serait renversé (ou : déversé) par terre? »

Dans le village Dasht-e Razm Mamasani,
les gens croient que toutes les disputes
qui ont lieu dans la région seraient dues
au bouillonnement du sang de Siyavosh
qui a été renversé (ou : déversé) par terre;
et quand deux personnes se disputent et
s’obstinent longtemps, on leur dit :

« Qu’est-ce qui se passe, est-ce que le
sang de Siyavosh se serait mis a

bouillir? »
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MAZLUMZADE, Mohammadmehdi (AS III : 131-132)

Siyavosh ke be khéter-e tohmat-e
zan baba va zolm o shekanje-ye
pedar be halat-e qahr az Iran kharej
shod, rahi-ye Torkestan shod va raft
be khedmat-e Afrasyab. Dar anja ba
dokhtar-e Garsivaz baradar-e
Afrasyab ‘arusi kard. Afrasyéab,
Siyavosh ra ke daméad-e baradarash
bud, farmandér-e yeki az shahrha
kard. Modat-e zaméani gozasht.
Mardom-e shahr ke didand
Siyavosh javan-e qayur o mehrabani
ast, kheyli ehteramash miheshtand*.
Babazan-e Siyavosh, ya'ni Garsivaz,
kheyli zdlem o khunkhér bud. Az in
béabat narahat shod va chon pish-e
Afrasyab bargasht, qaziye ra badtar
kard o goft : « Ey baradar! che
neshastei ke mardom b4 Siyavosh
hamdast shode’and ta t§j o takht-e
shahi ra as to begirand. » Afrasyab,
Garsivaz ra ferestdd be dombal-e
Siyavosh. Garsivaz pish-e Siyavosh
raft va gulash zad o goft: « Afrasyab
to ra khaste, pashow khod ra
mosalah kon ta baham be khedmat-
e shah beravim. » Siyavosh ke
nemidéanast che khabar ast, amr-e
babazan ra etda’t kard va pashod
lebas-e razm be tan kard va
shamshir-e khod ra ham vardasht
va be hamréh-e Garsivaz raft be
patakht*. Vaqti be bargah-e
Afrasyab resid shart-e adab be jay
avard. Afrasyab ke lebas-e razm ra
bar tan o shamshir barhane ra dar
dast-e Siyavosh did, khiyal kard ke
barddar mal’unash rast miguyad va
bedun-e ta’amol o fekr o bazjuyi
dastur dad sar-e Siyavosh ra az
badan joda konad. Pirdn Vise az in
babat kheyli narahat shod vali
harche Afrasyab ra az in kar man’
kard, tu-ye gushash foru naraft va
Siyavosh rd be dastur-e Afrasyéb sar

Styavosh se mit sur la route du Turkestan
chez Afrasyéb a cause de I"accusation par
sa belle-meére et a cause de l'injustice et
du supplice imposés par son pere. La-
bas, il épousa la fille de Garsivaz, frere
d’Afrasyab. Afrasyab fit de Siyavosh, qui
était le gendre de son frere, le
gouverneur d'une ville.

Le temps passa.

Les gens de la ville, qui voyaient que
Siyavosh était un jeune homme zé1¢é et
gentil, le respectaient beaucoup. Le beau-
pére de Siyavosh, c’est-a-dire Garsivaz,
était tres cruel et féroce. Il n’en était pas
content [de la popularité de Siyavosh] et
lorsqu'’il retourna chez Afrasyab, il
empira le cas et il dit : « O frére! Pourquoi
tu es assis, les gens se sont associés a
Siyavosh pour t'arracher trone et
couronne. »

Afrasyab envoya Garsivaz chercher
Siyavosh. Garsivaz alla chez Siyavosh et
il le trompa et dit : « Afrasyab t'a
demandsé, leéve-toi, arme-toi qu’on aille
ensemble au service du roi. » Siyavosh
qui ne savait pas ce qui se passait, se
soumit a I’ordre de son beau-pére et il se
leva, il mit les vétements de combat et
prit aussi son épée et il alla a la capitale
avec Garsivaz.

Quand il arriva au palais de Afrasyab, il
fit les obligations de politesse. Afrasyab
qui voyait [que] Siyavosh portait des
vétements de guerre et [qu'il tenait] une
épée a la main crut que son frére I'avait
maudit avec raison; sans réfléchir ni
enquéter, il donna l’ordre qu’on sépare la
téte de Siyavosh de son corps. Piran Vise
en était tres faché, mais tout ce qu'il
essaya pour empécher Afrasyab dele
faire, celui-ci ne voulait pas I'écouter [litt.
¢a n’entrait pas dans ses oreilles] et sur
l'ordre d’ Afrasyab on coupa la téte a
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boridand. Miguyand az jayi ke
khun-e Siyavosh bar zamin rikht
giyahi ruyid ke khasiyat-e tebbi
dasht va an ré par-e Siyavosh
namidand.

*miheshtand = migozashtand

** patakht = paytakht

Siyavosh. On dit [que] de I’endroit ot1 le
sang de Siyavosh aurait coulé par terre,
une plante aurait poussé qui avait des
caractéristiques médicinales et ils
"appelaient par-e Siydvosh [fr. capillaire].

NIKURANG, ‘Abbds (extrait, AS I1I : 129-130)

Ruzi Afrasyab ba badandishan
khalvat karde bud anhé az Siyavosh
pish-e u badgui kardand va goftand
ke dokhtar-e khod ra be u dadi va
taj o takhtat ra be dast-e khod be
doshman sepordi va kholase
Afrasyab ra nesbat be Siyavosh bad
goman kardand. Afrdsyab ba halati
qazabndk Human Vise ra khast va
dastur dad Siyavosh ra katbaste
pishash biyavarad. Siyavosh ra
avardand. Harche Human goft ey
Afrasyab khun-e in shdhzade-ye
bigonah ra mariz, chon man goman
nemikonam ke az koshtan-e
Siyavosh to va taj o takhtat be
salamat bemanid dar Afrasyab asar
nakard va be gushash naraft va sar-e
javan-e nakam ra dar miyan-e siniy-
e tald boridand. Guyand khun-e
Siyavosh be zamin rikht va khéak-e
zamin be jush dmad va az khun-e
Siyavosh giyahi ruyid ke anra par-e
Siyavosh namidand.

Human az koshtan-e Siyavosh
besyéar delgir va narahat bud chon
midanest dalirdn o pahlavanan-e
Iran enteqdm-e Siyavosh-ra
khahand gereft.

[..]

Un jour, Afrasyéb eut un entretien privé
avec des gens méchants, ils calomniérent
Siyavosh devant lui et ils dirent : « Tu lui
as donné ta propre fille et, de tes propres
mains, tu as confié couronne et tréne a
I’ennemi », et bref, ils firent en sorte

qu’ Afrasyab ait des soupgons a I’égard
de Siyavosh. Afrasyab, furieux, demanda
Human Vise et [lui] ordonna d’amener
Siyavosh devant lui, les mains liées. Ils
emmeneérent Siyavosh. Tout ce que
Human disait: « O Afrasyab, ne verse
point le sang de ce prince innocent,
puisque je ne pense pas que par le fait de
tuer Siyévosh, toi et la couronne et le
trone ne restiez sains et saufs », [cela] ne
toucha pas Afréasyab et il ne I'écouta pas
et ils couperent la téte du pauvre jeune
au milieu d'un plateau en or. On dit que
le sang de Siyavosh aurait coulé par terre
et le sol se serait mis a bouillir et du sang
de Siyavosh aurait germé une plante que
I’'on nomme par-e Stydvosh [fr. capillaire].

Human était tres triste et inquiet a cause
de la mise a mort de Siyavosh, car il
savait que les braves et les héros de I'Iran
allaient se venger pour Siyavosh.

[-..]




OMIDI, Jamdl (AS III : 133)
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Miguyand Afrasyab vaqti be
Siyavosh bad goman shod, dar bala-
ye chahi gardan-e u ra zad va
khunash ra dar chéah rikht va ‘aqide
bar in ast ke har si o shish sal yek
bar in khun be jush miyayad va
mesle qazai ke ru-ye ojaq be jush
biyayad va kaf konad va az dig sar
beravad az dahane-ye chah ba jush
o kaf sar miravad dar in moqe’ ast
ke baladha-ye mokhtalef be zamin
nézel mishavad mesle : hame gir
shodan-e maraz vab4, td’un, abele,
va dmadan-e zelzele va seyl. Vaqti
marg o mir dar abadi ziyad shavad
miguyand : « baz emsal che khabar
ast, magar khun-e Siyavosh be jush
admade ast? ». Mardom hamin towr
mo’taqgedand Siyavosh, Key
Khosrow va Zal har se az
payambaran-e ndmorseland ya'ni
payambarani hastand ke ketab-e
asemani nadarand vali bd pand va
nasihat mardom réa be rah-e khoda
hedéayat mikonand, zemn-e inke
ertebat-e bateni b4 khoda darand.

On dit que lorsqu’Afrasyab s’est mis a
avoir des soupgons au sujet de Siyavosh,
il a mis son cou au-dessus d'un puits et il
a versé son sang dans le puits et on croit
qu’a tous les trente-six ans, ce sang se met
a bouillir et, comme un repas qui se met a
bouillir sur un four, qui écume et
déborde de la casserole, le
bouillonnement et 1'écume débordent du
bord du puits et c’est a ce moment la que
descendent sur la terre divers maux par
exemple : toutes les épidémies, le choléra,
la peste, la variole, les tremblements de
terre et les inondations. Lorsque la
mortalité accroit dans un village, on dit :
« Qu’est-ce qui se passe encore cette
année, est-ce que le sang de Siyavosh se
serait mis a bouillir? » Les gens croient
aussi que Siyavosh, Key Khosrow et Zal,
tous les trois, seraient des prophetes non
envoyés, c’est-a-dire des prophetes qui
n’ont pas de livre sacré (litt. céleste), mais
qui guident les gens sur le chemin de
Dieu par des conseils, car ils ont un lien
de coeur avec Dieu.

REZAI, Hushang, d’aprés le récit d’ Amir Hoseyn REZAI (AS II : 249-251)

Guyand Siyavosh az pahlavanan-e
ndmavar-e Iran va farzand-e Kavus
shah ast. U pahlavani dalir o nikkhu
bude va sefat-e peyqambari dashte.
Dar ayam-e javani be u tohmati
mizanand va mikhdhand ke u ra
bokoshand amma khodash
miguyad ke mara nakoshid va
meqdar-e ziyadi hizom jam’ konid
va anra atash bezanid, man savar-e
bar asb-e khod ra be atash mizanam
agar gondhi daram ke misuzam va
agar bigonah hastam silem az atash
birun miydyam. Hame-ye bozorgéan
in rayi r mipasandand va saranjam

On dit que Siyavosh est un des héros
célebres de I'Iran et le fils du roi Kavus. Il
était un héros courageux et affable et il
avait des qualités de prophete. Dans sa
jeunesse on le calomnie et on veut le tuer
mais lui-méme répond : « Ne me tuez
pas, ramassez une grande quantité de
bois et allumez-le. Monté sur mon
cheval, je me lancerai dans le feu, et si je
suis coupable je briilerai, et si je suis
innocent je sortirai sain et sauf du feu. »

Tous les grands approuvent cette voie et
finalement Siyavosh, monté sur le cheval,
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Siyavosh savére khod ra be atash
mizanad va sdlem az n taraf-e atash
birun miyayad az keshvar o pedar-e
khod (p. 250) qahr mikonad va be
Turan miravad va Afrasyab shih-e
Turan ba u mehrabéni mikonad va
dokhtar-e khod Farangis ra be aqd-e
u darmiyavarad. Vaqti ke Farangis
hamele bude yeki az barddaran-e
Afrasyab nazd-e shah az Siyavosh
badguyi mikonad va miguyad in
jasus ast va mikhahad tora
bokoshad. Shah khashmnék
mishavad va dastur midehad ke
Siyavosh ra be qatl beresanand. Yeki
az vaziran az in kar defd” mikonad
va miguyad agar Siyavosh be qatl
beresad miyan-e Iran o Turan
hamishe jang o setize khahad bud,
vali shah qabul nemikonad va vazir
miguyad agar mikhahid u ra
bokoshid towri sarash ra beborid ke
aslan khun ru-ye zamin narizad agar
qatrei az khun-e u be zamin berizad
td giyAmat mijushad, amma mogqei
ke jalad mashqul-e boridan-e sar-e
Siyavosh bud, yek qgatre khun be ru-
ye zamin rikht va inke Irdn o Turan
nesbat be ham badbin bude’and bar
sar-e khun-e Siyavosh bude ast.
Siyavosh vagqti ke az farmén-e
Afrasyab va qatl-e khod agah
mishavad be hamsarash miguyad to
be pesari hamelei ke ndm-e u
Khosrow ast. Man asb-e khodam ra
dar dasht rah&4 mikonam va moqei
ke Khosrow bozorg shod beravad
asb rad begirad va bar u savar
beshavad va yek nafar pahlavan-e
irani ham bendm-e Giv miyayad ke
shom4 rd az Turan be Irén bebarad.

se lance dans le feu et sort sain et sauf de
I"autre coté du feu et il se brouille avec
son pays et son pere, il va au Touran et
Afrasyab, le roi du Touran, se lie d’amitié
avec lui et lui donne sa fille Farangis en
mariage.

Alors que Farangis est enceinte, un des
freres d’ Afrasyéab calomnie Siyavosh
aupres du roi et dit : « C'est un espion et
il veut te tuer. »

Le roi devient furieux et donne 'ordre de
tuer Siyavosh. Un des ministres
déconseille d’agir ainsi et dit : « Si
Siyavosh se fait tuer, il y aura toujours
guerre et dispute entre 1'Iran et le
Touran. » Mais le roi refuse cet avis et le
ministre dit : « Si vous voulez le tuer,
coupez-lui la téte de fagon a ce quaucun
sang ne verse par terre, si une [seule]
goutte de son sang tombe par terre, elle
bouillonnera jusqu’au Jugement

dernier. »

Mais au moment ot1 le bourreau est en
train de couper la téte de Siyavosh, une
goutte de sang tombe par terre et [le fait]
que l'Iran et le Touran se voient d'un
mauvais oeil est dii au sang de Siyavosh.

Lorsque Siyavosh entend parler de
I'ordre d’Afrasyab et de sa propre
exécution, il dit a sa femme : « Tu es
enceinte d’'un garcon dont le nom sera
Khosrow. Je libére mon cheval dans la
plaine et quand Khosrow sera grand,
qu’il prenne mon cheval et qu’il monte
sur lui, de plus, un des héros iraniens
nommé Giv viendra et vous emmeénera
du Touran en Iran. »
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Annexe 7 : Carte de I'Iran indiquant la provenance des récits
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Les points rouges indiquent les localités d’ott proviennent les récits du corpus
d’Anjavi Shirazi, les points bleus correspondent a celles des tumirs, et le lieu

d’origine de Ferdowsi est indiqué par un point mauve.

Source de la carte de I'Iran :
Perry-Castafieda Library Map Collection. University of Texas at Austin.
http:/ / www lib.utexas.edu/maps/middle_east_and_asia/iran_rel01.jpg
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Annexe 8 : Glossaire de noms du Shdhndme

Afrdsyib

Bahman

Bahrdm

Behzid

Damur

Jarire

Esfandydr

Farigis (Farangis)
Forud

Giv

Goruy (Goruy Zere)
Gudarz

Humidn

Iraj

Jamnshid

Karsivaz (Garsivaz,
Garshivaz)

Kdvus (Key Kdvus,
Keykdvus)

Key Khosrow
(Khosrow)

Key Qobdd

Kiyumars

roi du Touran

16e roi d'Iran, fils d’'Esfandyér; dernier roi du cycle des

naqqals
conseiller et ami iranien de Siyavosh, fils de Gudarz
cheval noir de Siyavosh

guerrier touranien

fille de Piran et, dans certains récits, épouse de Siyavosh

prince iranien, fils de Goshtasp
fille d’ Afrasyab et épouse de Siyavosh
fils de Siyavosh et de Jarire dans certains récits

héros iranien, fils de Gudarz qui va chercher Key
Khosrow au Touran

guerrier touranien

guerrier iranien

frere de Piran, héros touranien
prince iranien, fils de Fereydun
4e roi d'Iran

frere d’ Afrasyab qui est derriére le complot contre
Siyavosh

12e roi d’Iran, pére de Siyavosh, fils de Key Qobad

13e roi d’Iran, fils de Siyavosh et de Farigis

11e roi d'Iran, pére de Kéavus

premier roi d’'Iran



Pilsam
Pirdn (Pirdn Vise)
Rakhsh

Rostam (Rustam)

Sdm

Sohrdb

Simorq

Siydvosh (Siydhvosh,
Siydvakhsh)

Suddve (Suddbe)

Tus

Zal

Zange (Zange
Shéverdn)

jeune frére de Piran
sage conseiller et ministre d’ Afrasyab
cheval de Rostam

plus grand héros du Shdhndme, défenseur de I'Iran, roi
du Sistan ou Zabolestan

pere de Zal
fils de Rostam

oiseau mythique possédant des qualités magiques de
guérison, pere nourricier de Zal

prince iranien, fils de Key Kavus

épouse de Key Kavus, belle-mere de Siyavosh
prince iranien, fils de Nowzar, chef d’armée iranien
pere de Rostam

conseiller et ami de Siyavosh
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