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                                La Bible et la littérature  hongroise

    Les premières traductions hongroises de la Bible n’apparaissent qu’au XVe siècle. Comme le latin est resté depuis le Moyen Âge la langue des clercs (ce n’est qu’en 1844 que le hongrois va le remplacer comme langue officielle de la jurisprudence), il n’est point étonnant que ce soit seulement avec l’apparition de mouvements religieux bravant l’autorité de l’Eglise que certains prêtres sentent la nécessité de rendre compréhensible à tous le texte de la Sainte Ecriture. Les premières tentatives, celles de deux prêtres hussites, Tamás et Bálint, datent de 1430. Au cours du XVIe siècle, des traductions se succèdent, la plupart de celles que nous connaissons travaillent d’après la Vulgate, mais dès 1541, János Sylvester traduit du grec les Evangiles. C’est l’époque où apparaissent les premières réécritures, des pasteurs calvinistes essaient de mettre en vers des histoires bibliques.

   Mais l’événement le plus important de ce siècle est la parution, en 1590, de la première traduction complète de la Bible, travail de Gáspár Károli, pasteur calviniste dans l’Est de la Hongrie. Károli a également travaillé sur la Vulgate, sauf pour la Septuaginte qu’il a traduite du grec. La Réforme a rendu les protestants majoritaires dans le pays, et ce n’est qu’avec la Contre-Réforme, au cours du XVIIIe siècle, que les catholiques redeviendront majoritaires ; depuis, les protestants, calvinistes et luthériens, représentent quand même près d’un tiers de la population. La Bible de Karoli a eu donc, et a toujours un public immense. Car depuis la fin du 16e siècle elle est la Bible lue et utilisée par les protestants. Karoli est un écrivain puissant qui a réussi à créer un langage biblique hongrois cohérent, imagé, compréhensible. Ce langage a fortement influencé et la langue quotidienne et la langue littéraire, son importance peut être comparée à la traduction allemande de Martin Luther ou alors à l’Authorized Version anglaise. Le texte de Károli a été légèrement modernisé à la fin du XIXe par Károly Szász, puis une deuxième fois par l’Eglise calviniste à la fin du XXe. Il reste, d’avis général, la traduction hongroise la mieux réussie. Il est ainsi caractéristique que Mihály Babits lorsqu’il travaille en 1939 sur la réécriture du Livre de Jonas, utilise, quoiqu’il soit catholique, le texte hongrois de Gáspár Károli.
La première traduction catholique complète des Saintes Ecritures, travail du Jésuite György Káldi, suit de près celle du calviniste : elle est publiée dès 1607, et sa version définitive en 1627. Elle est évidemment plus complète que celle de Károli, car elle contient les livres bibliques qui ne font pas partie du canon protestant, mais sa popularité n’a toutefois jamais atteint celle de la Bible calviniste. Il est intéressant de noter que l’Eglise catholique a néanmoins trouvé utile que le texte de Káldi soit repris et retravaillé : une Bible catholique ayant pour point de départ le texte du XVIIe, mais prenant en compte les résultats des recherches bibliques les plus récentes, a été publiée en 1996 par « Szent Jeromos Bibliatársaság » (« La société biblique de Saint-Jérôme »). Ainsi, les deux anciennes Bibles hongroises, la protestante et la catholique n’ont jamais cessé d’être présentes dans la culture du pays.

   A l’apparition des premiers textes bibliques hongrois correspond une très forte vogue des traductions psalmiques. Les sources des adaptateurs sont le plus souvent Clément Marot et Théodore de Bèze. Ainsi Albert Szenci Molnár publie en 1607 un Psalterium Ungaricum, dont les textes s’inspirent d’adaptations allemandes de Marot et de Bèze. C’est également les psaumes de Bèze, mais cette fois-ci ses textes latin, ainsi que ceux, également en latin, de George Buchanan qui sont à l’origine des poèmes psalmiques du premier écrivain hongrois à être fortement touché par l’écriture biblique, le poète Bálint Balassi (1554-1594).

    Balassi, un des plus grands lyriques de la littérature hongroise, est un curieux personnage. Issu de la noblesse moyenne, il participe aux combats contre l’envahisseur turc (il trouvera d’ailleurs la mort lors du siège d’Esztergom), il est également un grand coureur de jupon, et né calviniste, il se convertit, pour des raisons obscures, au catholicisme. Sa poésie est un mélange de poèmes d’amour, parfois érotiques, de poèmes exaltant sa vie de capitaine, et de poèmes religieux. Car ce preux capitaine, cet amoureux éternel est en même temps un grand angoissé qui mène un dialogue ininterrompu avec Dieu. Grand pécheur, comme il dit, il implore le secours du Père, le supplie de lui épargner des dangers qui ne sont point des dangers physiques, mais plutôt l’absence de tout espoir.
Balassi a écrit en tout quinze poèmes religieux. Il y a tout d’abord les trois hymnes adressés aux trois personnes de la Trinité, puis toute une série de psaumes (27., 42., 51., 54., 148.) qui ne sont pas des traductions, mais des adaptations « libres », comme dit le poète lui-même. Le ton est toujours celui de la supplication; c’est un homme mortel, un homme soumis qui attend que « le vrai chemin lui soit montré. » Les titres sont éloquents : Pour ton pardon (Bocsánatért), Repentance (Bűnbánat), Imploration de bénédiction (Könyörgés áldásért), Rends-moi ma tranquillité (Adjál csendességet). La situation du Moi lyrique, la hiérarchie Dieu-homme est donnée une fois pour toutes :

       Par ton fils je demeure,

       Sous ta garde, Seigneur !

       Ma vie dans la tienne est inscrite.

                    (Adaptation de Lucien Feuillade)

    Mais la vie terrestre a ses beautés. L’image dominante des poèmes militaires, celle de la magnifique nature printanière, n’est pas absente des poèmes religieux. Elle y apparaît comme un don de Dieu, et ce que le poète espère, c’est d’être traité avec autant de bienveillance que la nature :
   Et tout comme au printemps

   Par faveur tu répands

   Ta belle rosée sur les fleurs ;

   D’une main printanière

   Exauce la prière

   Que te fait ton vieux serviteur.
(Le poète supplie Dieu – adaptation de Lucien Feuillade in L. Gara, dir. Anthologie de la poésie hongroise, Seuil, Paris, 1962.)

    Au XVIIe et surtout au XVIIIe siècle les réécritures bibliques sont nombreuses – du côté catholique surtout, des « drames scolaires », joués par les élèves dans les écoles jésuites, du côté calviniste des adaptations, des variantes sur les textes psalmiques –, mais tout cela ne dépasse guère les cadres de la vie ecclésiastique. La littérature hongroise du XIXe siècle est, en revanche, riche en œuvres dont le déchiffrement ne serait pas possible sans le « grand code », selon le mot de William Blake, qu’est la Bible.     

   Ferenc Kölcsey (1790-1838) est surtout connu comme l’auteur du poème intitulé Hymne (Himnusz) qui est devenu depuis 1903 l’hymne national de la Hongrie. Poète, critique et considéré comme l’un des meilleurs orateurs de son temps, il mène un double carrière d’écrivain et de politique, entre 1832 et l’année de sa mort il était l’un des députés les plus écoutés de la Diète. Ses poèmes sont de curieux mélanges de son intérêt passionné porté à l’histoire et de l’inspiration biblique. Kölcsey est foncièrement pessimiste; son Vanitatum vanitas, par exemple, reprend « l’enseignement de Salomon, le Sage des Sages », en insistant sur « l’imperfection » de tout ce qui est humain, de tout ce qui est terrestre. Avec l’histoire antique, l’histoire hongroise est englobée dans sa vision, elle n’est « qu’un soupir évanescent » et « mille ans, une bulle envolée. »

   Cette vision historique est reprise dans son Hymne. Le poème de Kölcsey se présente comme une imploration psalmique du poète s’adressant à Dieu. Mais, curieusement,  le sujet de cette supplication n’est point sa propre personne, c’est toute la nation. « Le Hongrois », comme il dit dans le premier vers. Ainsi le poème présente une situation à trois : le moi du poète s’adresse au toi de Dieu pour intervenir en faveur du lui du Hongrois.

   Par rapport à la problématique biblique, L’Hymne s’organise autour de la triade péché, châtiment, pardon. Pourtant, cette metanoia chrétienne ne concerne nullement une personne, mais le Hongrois virtuel, qui représente « le peuple ». Autre écart du poète par rapport au schéma chrétien : l’Hymne renverse le mouvement originel, en supposant, dès le premier vers, que le pardon est déjà obtenu :
       Bénis le Hongrois, ô Seigneur,

       Fais qu’il soit heureux et prospère.

    (Adaptation de Jean Rousselot)

    Le discours lyrique continue par l’évocation du châtiment, avant de passer au péché proprement dit. Le châtiment, c’est l’Histoire même du « peuple », du « Hongrois », désigné toujours au singulier. La première et la dernière strophes encadrent les cinq autres qui n’ont d’autre thème que cette histoire. Les deux ou trois premiers siècles sont magnifiques, mais la suite n’est qu’une série ininterrompue de malheurs. Malheurs dus au courroux du Seigneur, courroux dus « à nos péchés. » Les deux vers où il est question de nos péchés et du courroux du Seigneur constituent un tournant dans le poème. Le Moi lyrique, de façon inattendue, se fonde ici dans le lui du début pour former un nous, qui est à la fois le pécheur châtié et le suppliant. Le toi du Seigneur est, bien sûr, facilement identifiable avec le Seigneur des livres prophétiques de l’Ancien Testament.

   Cette identification va en suggérer une autre, celle du Hongrois châtié aux châtiés des Livres prophétiques, c’est-à-dire les Juifs. Cette identification du Hongrois persécuté au Juif persécuté, omniprésente dans les prédications des pasteurs protestants du XVIIe et XVIIIe siècles, est donc reprise en filigrane par Kölcsey, avant d’apparaître de façon plus explicite dans le Moïse (Mózes) du plus grand dramaturge du siècle, Imre Madách. Le parallèle entre le sort des deux peuples veut évidemment suggérer la possibilité d’une issue heureuse. Les deux vers qui en parlent dans la première strophe seront repris dans la dernière :
Donne à qui fut longtemps broyé
Des jours paisible et sans peines.

   Ce qui est étonnant dans la démonstration de l’Hymne, c’est l’absence totale du moment de la repentance. Le châtiment paraît suffisant au Moi lyrique pour que le nous soit pardonné. Ou même, béni. C’est ce que suggère, au moins, le début du poème.

    La poésie de Kölcsey, centrée sur des problèmes nationaux, est donc parcourue par une réflexion biblique. Chez Sándor Petőfi (1823-1849) d’une génération plus jeune, l’approche est déjà très différente. Dans la lignée de la mythologie romantique, ce passionné de la Révolution française a tendance à faire jouer au poète le rôle du prophète. Avec Petőfi, on est déjà dans un monde culturel qui commence à perdre, comme le dit Hans-Georg Gadamer, ses traditions religieuses, ainsi les écrivains ont tendance à devenir des « Immerman », des Sauveurs laïques, ce sont eux qui devraient sauver le peuple de la damnation. C’est justement l’idée qui domine dans Poètes du XIXe siècle (A XIX. század költői) de Petőfi:
Nous errons dans le désert

Comme autrefois Moïse avec son peuple,

En suivant ce que Dieu envoya


Comme guide, la colonne de feu.

De notre temps Dieu envoie

Les poètes : comme colonnes de feu

Qu’ils guident le peuple

Sur le chemin de Canaan.
L’écart par rapport au récit original est moins le remplacement de la « colonne de nuée » par une colonne de feu, que le changement de fonction du prophète. Petőfi récuse les faux prophètes » pour introniser ceux qui montrent au peuple le chemin de l’égalité des droits, de la prospérité de tous, de l’accès aux biens culturels. Il a d’ailleurs  pris son rôle de prophète vraiment au sérieux. Il mène la foule révolutionnaire le 15 mars 1848, et participe un an plus tard à la guerre d’indépendance avant de trouver la mort sur le champ de bataille.

La Tragédie de l’Homme (Az ember tragédiája) d’Imre Madách (1823-1864), écrit en 1857, présente un cas bien particulier de la réécriture biblique. Dans la première scène, inspirée par le prologue de Faust, ainsi que par le Livre de Job, Lucifer, « esprit de la négation » affronte le Seigneur qui lui laisse la liberté de mettre à l’épreuve Adam et Eve. Chassés de l’Eden, le premier homme et sa femme vont vivre en quatorze scènes, toujours accompagnés par Lucifer, toute l’histoire de l’humanité. En Egypte Adam est pharaon, Lucifer ministre, à Athènes Adam est Miltiade, à Byzance il est Tancrède, à Prague Kepler, à Paris il est Danton et sera condamné à mort par Lucifer-Robespierre. Viennent ensuite Londres, centre du capitalisme, puis le Phalanstère, c’est-à-dire le socialisme imaginé par Madách, et enfin l’Espace, le froid, l’ennui et la vieillesse. Dans la dernière scène Adam se réveille jeune, et apprend de Lucifer que tout ce qu’il a vécu n’a été qu’un rêve. Va-t-il se décider à vivre toutes les souffrances de l’histoire humaine ?
Lucifer ricane, tandis que le chœur des anges encourage Adam en lui rappelant « qu’il n’y a pas d’idée plus grande / Que le choix libre entre péché et vertu ». Eve « comprend leur chant », mais Adam hésite. Le dernier mot est celui du Seigneur :

     « Je t’ai dit Homme, combat et sois confiant. »
    Mais le lecteur, ou le spectateur (car le drame de Madách est une des pièces les plus souvent jouées en Hongrie) ne connaîtra pas la réponse du premier homme.
Endre Ady (1877-1918) représente déjà une autre époque, celle de la modernité. Figure dominante du début de siècle, Ady introduit une vision et une langue poétiques radicalement nouvelles dont le vocabulaire est truffé de mots et d’images bibliques. Ainsi, dans le poème programmatique de son premier volume, où il annonce vouloir recommencer et refaire tout, non seulement la poésie, mais également le destin de son pays, il se présente comme « fils de Gog et de Magog. » Calviniste, bon connaisseur de la Bible, Ady est surtout influencé par le discours psalmique qui caractérise un grand nombre de ses poèmes. Mais ce psalmiste moderne ne ressemble aucunement à celui de Balassi. Ady reprend le plus souvent des images psalmiques qui rappellent la brièveté et la futilité de la vie terrestre. « Comme l’ombre qui décline, je m’en vais / on m’a secoué comme la sauterelle », voici l’épigraphe, citée du Psaume 109 (23) d’un de ses poèmes typiques : L’ombre déclinant vers Dieu (Istenhez hanyatló árnyék).
La posture prophétique n’est pas étrangère à Ady. D’un côté, dans la vie publique où il apparaît souvent comme l’adversaire, au moins dans le domaine des idées, du Premier Ministre István Tisza. De l’autre, dans sa poésie : son troisième volume, publié en 1908, porte le titre évocateur  Sur le char d’Elie  (Az Illés szekerén). Le poème, composé de quatre quatrains, qui ouvre ce volume, présente l’image bien connue du char de feu tiré par des chevaux de feu. Mais elle est légèrement modifiée et transformée en une entité collective : au lieu d’Elie, c’est « le peuple-Elie » qui monte au ciel. Plus exactement, « le peuple-Elie court vers le ciel / et s’arrête là où l’hiver est éternel / Sur les cimes glacées de l’Himalaya ». Autre changement: ces personnes sont enlevées, certes, par le Seigneur qui « les frappe et qui les aime », mais avant de leur donner « un cœur enflammé ». Les chars de feu sont donc en fait les cœurs en flamme des enlevés. Même si le mot n’est jamais prononcé, il est évident que ces nouveaux élus dont le sort n’est pas enviable, sont les prophètes du XXe siècle : les poètes.
  Toutefois, le prophète Ady est différent du prophète Petőfi. Chez Petőfi, le mot Dieu n’est qu’un terme mythologique. Ady, par contre, est celui qui « croit sans y croire en Dieu », comme le dit le titre d’un de ses poèmes. Ses relations avec ce Dieu sont bien compliquées. D’un côté, Ady se présente, sans jamais prononcer ce mot, comme un pécheur. Il suffit de citer deux de ses titres : « Adam, où es-tu ? » (Ádám, hol vagy?), publié dans le même volume, ainsi que le poème suivant,  « A la gauche de Dieu » (Az Isten balján) Mais ce constat n’est jamais précédé ou suivi par l’évocation de ses péchés, au contraire. Au lieu de se repentir, le moi poétique réclame et attend l’aide Dieu :
          Le noir deuil de mon âme a fui

          Dieu, dans sa grande clarté blanche,

          Vient terrasser mes ennemis

                     (Adaptation de Jean Grosjean)

 L’homme élu, centre de l’univers, a besoin de cette aide, et l’obtient même parfois. Comme dit le même poème :

       Si quelquefois j’ai triomphé

       C’est que Dieu allait devant moi

       Tirant le glaive le premier.

 La même idée apparaît, bien que l’image soit moins martiale, dans « L’arrivée du Seigneur » :
            Quand j’ai été abandonné

            Quand titubant je portais mon âme,

            Silencieux et inattendu

            Dieu m’a embrassé.

  La complexité des rapports de l’homme moderne et de Dieu s’exprime parfaitement dans le poème intitulé « Sous le Mont Sion »(A Sion hegy alatt). C’est une histoire à deux : le Moi lyrique rencontre le Seigneur sous le mont Sion. Ce Seigneur est bizarre, il semble – et la troisième strophe rend cette interprétation probable – qu’il évoque l’image d’un Dieu qui apparaît à un enfant :
     Avec sa barbe blanche et hirsute de dieu,

     Courait, soufflait, tout loques et frissons,

     Mon Seigneur, oublié depuis longtemps,

      Par une aube aveugle et mouillé d’automne,

      Quelque part sous le mont Sion.

      Il avait pour manteau une cloche géante

      Rapetassée avec de rouges signes

      Triste à voir, le Seigneur en ses habits râpés !

      Il battait et frappait le brouillard

      Et il carillonnait mâtine. 

              (Adaptation de Jean Rousselot)

    Cette rencontre fait revivre dans l’âme du poète dont « la foi est en lambeau », sa jeunesse.              

             Je reniflais alors l’odeur de Dieu,
             Je cherchais quelqu’un justement...

   Le Seigneur l’attend donc, et il intervient, tout en continuant à carillonner, « le vieux me caressait, / et sur ma face ruisselaient ses pleurs./ Il était bon, le vieux, et doux. » La scène se passe donc sous le mont Sion, le poète a la nostalgie de l’enfance, il cherche quelqu’un quand le Seigneur l’approche. Jusqu’ici la situation est claire. Le mont Sion existe, mais nous sommes, le pronom sous est répété quatre fois dans le texte, au-dessous. C’est le Seigneur qui aborde le poète, mais sans prononcer un mot, il s’exprime uniquement par des caresses et des larmes. C’est à ce moment là que le poète essaie d’établir le contact, mais il rencontre tout de suite une difficulté majeure :
     « Comment t’appelles-tu, mon beau, mon vieux Seigneur,

      Toi que tant de fois j’ai prié déjà ?

      Hélas, hélas! ton nom m’a fui! »
   Il va y revenir encore une fois dans la dernière strophe : « Oh, savoir seulement ton magnifique nom ! » La question est évidemment celle que Moïse pose à Dieu sur le mont Horeb, mais contrairement au Livre de l’Exode (3/13-14), le Dieu du poème n’y donne aucune réponse. La réponse du Seigneur de la Bible, ehyeh asher ehyeh (« je suis celui qui est ») est considérée le plus souvent comme le signe de l’impossibilité de nommer Dieu, comme il est possible et même nécessaire de nommer une personne humaine. Si le poète ne réussit pas à établir le contact car il ne sait pas le nom du Seigneur, cela ne peut signifier qu’une chose : il désirerait un Dieu qui peut tout, mais qui ait un nom, c’est-à-dire qui soit  au même niveau que lui-même. Le poète aurait pourtant grand besoin du Seigneur :

   C’est du sein de la mort que je reviens vers toi,

   Moi qui ai vécu ma vie en damné.

    Les références bibliques suggèrent que le terme de mort ne signifie pas ici la mort physique, mais plutôt une vie de péché. Il y aurait encore une issue, vers l’enfance, vers le temps où il reniflait encore l’odeur de Dieu. C’est ce qu’exprime le vers suivant :

   « Oh ! savoir une seule prière d’enfant! »
    Mais il n’en connaît pas. Le Seigneur, après avoir attendu, « grimpa sur le mont ». Et le Moi lyrique reste seul, « sanglotant, sous le mont Sion. »
    Les quelques mots – sous, carillonnait, nom - qui rythment les sept quatrains du poème, en esquissent parfaitement les significations. La cloche géante dans laquelle le vieux Seigneur est enveloppée et qui carillonne sans arrêt, est, bien sûr, le glas qui sonne. En même temps, par le mouvement continu du battant, elle évoque les hésitations, le balancement du poète entre le désire et le refus de venir à Dieu. Ce Dieu est d’ailleurs plutôt atypique. Si la rencontre du poète avec le vieux Seigneur ne débouche sur rien, ce n’est pas uniquement la faute du poète, c’est également dû au mutisme de Dieu. On dirait qu’Ady se bute ici à la problématique que Paul Ricœur appelle « un défi à la philosophie et à la théologie », à savoir l’impossibilité d’affirmer sans contradiction trois affirmations : « Dieu est tout-puissant ; Dieu est absolument bon ; pourtant le mal existe. » (Lectures 3, p. 211.) Le Dieu du poème est résolument bon, mais il n’est pas tout-puissant. Des trois propositions donc deux sont seulement possibles : « Sous le mont Sion » rejoint ainsi ceux qui, comme Hans Jonas plus près de nous, imaginent un Dieu bon, mais impuissant contre le mal.

   Dans un poème assez curieux, « Au gros poisson » (A nagy cethalhoz), Ady imagine Dieu comme une grosse baleine; l’homme, debout sur son dos glissant, cherche péniblement à garder son équilibre. C’est toute l’histoire de Jonas qui est le sujet du roman en vers (ou poème épique) de Mihály Babits (1883-1941), Livre de Jonas (Jónás könyve) publié en 1939, un des textes majeurs de la littérature hongroise du XXe siècle. Une première réécriture hongroise de Jonas a paru à la fin du XIXe siècle ; c’est La disparition de Ninive (Ninive pusztulása) de Zoltán Ambrus (1861-1932), nouvelle reflétant l’influence des écrivains français de l’époque. Son héros, arrivé à Ninive, tombe sous le charme de Lilith ; la belle hétaïre séduit Jonas qui oublie vite ses devoirs de prophète. La ville est détruite par le Seigneur, Jonas survit, mais ce qu’il regrette, ce n’est point la fin d’une civilisation, mais plutôt les beaux cheveux de son amoureuse.

    Babits, contrairement à Ambrus, suit fidèlement l’histoire biblique. Composé de quatre parties, la longueur même de son poème correspond à celle du livre biblique. Le Seigneur demande à Jonas de se rendre à Ninive et de signifier à la population qu’il a quarante jours pour se repentir, autrement la ville sera détruite. Le prophète ne veut pas obéir, se sauve, il est jeté à la mer par les marins et se retrouve dans l’estomac d’une baleine. Jusqu’ici le seul écart de Babits par rapport au Livre de l’Ancien Testament est dans le ton ; le poème accentue sur l’ironie déjà présente dans le texte biblique. La description du tombeau provisoire et la sortie de Jonas en est un exemple éclatant. Les termes utilisés – le poisson le « dégueule entouré de sang, de graisse, de bile » – font penser à un cloaque. La première prière de Jonas paraît donc peu sincère, dès ce moment le prophète devient plutôt ridicule.

        Ceci est censé préparer le tournant de l’histoire. Contrairement à ce qui se passe à Ninive dans le livre biblique, le Jonas de Babits n’est point écouté par les habitants de la grande ville. C’est l’échec complet du prophète qui exige alors de Dieu de réaliser sa menace. Mais le Seigneur pardonne à Ninive : il serait injuste, dit-il, de faire disparaître les valeurs que cette civilisation a accumulées pendant de longs siècles. Babits reprend en détail la scène de la racine qui, en poussant bien vite, protège par ses feuilles le prophète du soleil torride, puis se fane tout aussi vite, et le rend vulnérable. Jonas est ainsi complètement ridiculisé. 

   L’essentiel du poème de Babits se trouve certainement dans les échanges de Jonas avec le Seigneur. A Ninive le prophète prend son rôle vraiment au sérieux, il prêche, il voudrait ramener les gens à la raison. « Qui reste muet, est complice des pécheurs » déclare-t-il dans un vers devenu célèbre. Mais le Seigneur le retient. C’est lui seul qui peut agir. « Le Verbe est à toi, à moi les armes / Prêche donc, Jonas, pendant que moi j’agis. ». Situation curieuse où le prophète a le droit de manier le Verbe, mais ce Verbe est sans effet, tandis que le Seigneur agit; il pardonne à la ville pécheresse, mais n’utilise jamais l’arme du Verbe. 

   Dans Prière de Jonas, court poème lyrique, publié comme complément du poème épique, Babits jette le masque : Jonas c’est lui-même, la troisième personne du Livre de Jonas est remplacée ici par la première personne du Moi lyrique. « Les mots me sont devenus infidèles », commence-t-il sa Prière, en signifiant très clairement que la problématique de son texte est celui du Logos divin. Babits a déjà soulevé cette question en 1929 dans un long essai, consacré à La Trahison des Clercs de Julien Benda, essai dans lequel il insiste sur la responsabilité des écrivains face à la situation européenne d’après-guerre. Son Jonas est donc l’écrivain moderne qui sait qu’il devrait dire la vérité, qui cherche à exprimer cette vérité, mais n’est point écouté, et qui, par conséquent, devient ridicule. Prophète ridicule, mais prophète quand même qui a non seulement le droit, mais le devoir de parler :
Que l’ancienne voix rende à mes mots leur source,

Que je sache – ô Esprit conduis-moi dans ta course –


Parle sans peur, si la faible gorge le peut ;

              (Adaptation de Michel Manoll)

Si la poésie de Babits (comme celle d’Ady) est parcourue de thèmes bibliques, chez leur cadet Attila József les réécritures sont plutôt rares. Un bel exemple en est le poème intitulé « Les trois mages » (Háromkirályok) où Marie n’est point la vierge, mais une petite jeune femme toute heureuse d’avoir mis au monde son petit, et où l’accent est mis sur la simplicité, sur la pauvreté du milieu qui entoure l’enfant Jésus. Le poète s’intéresse peu à la Bible et aux écritures bibliques, il est, par contre, fortement préoccupé par la problématique du péché. Influencé par le marxisme, touché par la psychanalyse, membre pendant une courte période du Parti communiste, Attila József n’arrive pourtant pas à contourner la problématique du péché. Le poème intitulé Péché (Bűn), publié en 1935 en est une sorte de confession, pleine de paradoxes :
    Pécheur dur je suis, je le pense,

       Mais je me sens bien.

    Ce qui me préoccupe dans ce néant :

      Pourquoi n’ai-je pas de péchés, si j’en ai.

   La suite de cette poésie composée de dix quatrains, est la description de la recherche du péché, introuvable depuis des années. Est-ce un assassinat ? Et plus exactement, un parricide ? Ou est-ce un péché sans importance ? Un péché enfantin ?  Si oui, continue-t-il, « alors le monde deviendra petit / et moi, je le laisserai jouer. » La dernière strophe est tout aussi paradoxale que tout ce qui précède :
    Je ne crois pas en Dieu, mais s’il existe

      Qu’il ne se préoccupe pas de moi,

   Je m’absoudrai moi-même;

      Qui est vivant, me viendra en aide.

Enfant d’une civilisation qui refuse la notion du péché originel, Attila József  n’arrive pourtant pas à s’en débarrasser. Dans ses mémoires, évoquant les derniers mois du poète, Flora Kozmucza rend compte d’une de leurs conversations où il veut la convaincre que pécher en pensée n’a rien à voir avec le vrai péché. Mais dans un fragment posthume de deux vers, le poète exprime clairement que pour lui le débat n’est pas clos :
L’eau se coagule, se transforme en glace,
Et mes péchés se coagulent en mort...

Bibliographie :

L. GARA (dir.) Anthologie de la poésie hongroise, Seuil, Paris, 1962.

T. KLANICZAY(dir.) Histoire de la littérature hongroise des origines à nos jours, Corvinq, Budapest, 1980.

J. SZÁVAI Introduction à la littérature hongroise, Jean Masonneuve, Paris, 1989.

E. ADY Choix de poèmes (Guillevic-Gara), Corvina-Seghers, Budapest-Paris, 1967.
M. BABITS Jonas, traduction et postface N. Abraham, Flammarion, Paris, 1981.

J. SZÁVAI Jonas selon Babits, Hungarian Studies no 32., Budapest, 2000.
A. JÓZSEF (éd. G. Kassai) Aimez-moi, Phébus, Paris, 2004.
P. RICOEUR Le mal : un défi à la philosophie et à la théologie (Lectures 3), Seuil, Paris, 1994.

H.-G. GADAMER Vérité et méthode, Seuil, Paris, 1996.

Hans JONAS Le concept de Dieu après Auschwitz, Rivage Poche, Paris, 1994.

Northrop FRYE Le grand code, Seuil, Paris, 1984.
