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Un bien grand mot que ce terme de mémoire; d'autant plus qu'il ne s'agit 
ici que d'une infime part de celle-ci. Interroger la mémoire maghrébine de la 
sainteté, c'est prendre le risque de «s'immerger» dans une littérature 
foisonnante, une gigantesque production qui s'étale sur près de 10 siècles^ et 
comprenant aussi bien des recueils de manàqib, ouvrages les plus représentatifs 
du genre hagiographique, que des dictionnaires biographiques de sulahà \ que 
des monographies retraçant l'histoire sainte d'une cité et faisant revivre le 
souvenir de ses awliyà \ de leur vertu exemplaire et des faveurs surnaturelles 
(karàmàt) que Dieu leur a accordées, que des traités de tasawwuf ou leurs 
pendants obligés le adab al-bida' ou traités d'hérésiologie, qui, à leur manière 
aussi, participent de cette mémoire. 

En réalité, cette dernière est beaucoup plus foisonnante encore puisqu'elle 
échappe à toute tentative de classification et à toute volonté de la confiner 
dans un champ spécifique de la production scientifique ou littéraire, de la 
représentation et de l'expérience des contemporains. En effet, la mémoire de 
la sainteté au Maghreb déborde largement le cadre de la production à 
proprement parler religieuse, pour s'annexer des genres aussi divers que les 
chroniques, les récits de voyage ou rihla qui se transforment parfois en 
véritable siyàha ou pérégrination à la rencontre —ou à la recherche— des 
meilleurs parmi les hommes, ou encore en un répertoire de igàza de tel ou tel 
maître en sufisme autorisant l'enseignement de son oeuvre; le adab ou 
littérature lui-même n'y échappe pas qui voit s'épanouir une poésie inspirée, 
une poétique de Vismq mais aussi de l'abîme, là où on n'a vu qu'un simple 
effet de mode^. 

' En effect, la première génération de manàqib (récits édifiants de Vies de saints) ifrïqiens, 
pour ne citer qu'eux, remonterait au ive-ve siècles (10e-lie); cf. Idris, H.-R., «Introduction» à son 
édition d'al-Labîdî, Manàqib Abi Ishàq al-Gabanyàni, P.U.F., Paris 1959, XVH et suiv. 

^ Pour tous ces types de sources, voir Amri, N., al-Tasawwuffï Ifrïqiyafi'l-'afid al-hafsi (Le 
sufisme en Ifrîqiya à l'époque hafside, du vue s/13e à la fin du ixe/15e). Thèse de Doctorat en 
Histoire, F.S.H.S. Tunis, 1996, t.' I, 24-42. 
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Conçu à l'origine comme une prospection des modalités de présence de la 
catégorie «femmes saintes» dans un dictionnaire biographique de l'Ifñqiya 
médiévale, en 1'occurence le Ma'àlim al-ïmàn d'Ibn Nâgï, où j'avais été 
frappée de constater la rareté des ahbàr concernant les sàlihàt, quand on les 
mesure avec la masse d'informations sur les awliyà' et sulahà' «hommes», et 
en comparaison avec d'autres sources maghrébines du même type, et surtout eu 
égard à la longueur (huit siècles!) de la période couverte, ce travail a vu au fil 
de la recherche, son objet ghsser subrepticement vers l'espace plus large du 
Maghreb médiéval, pour raison d'Histoire, c'est-à-dire de témoignages 
suffisants en nombre, permettant la construction d'un objet suffisamment 
complexe et suffisamment signifiant. Nous devions bien cela à cette 
«présence» des sàlihàt dont il fallait tenter d'éclairer plus avant les marches; 
une manière peut-être de rendre un peu justice aux «absentes». 

Aussi ai-je travaillé finalement sur quatre documents hagiographiques qui, 
pour deux d'entre eux, sont des dictionnaires biographiques à proprement parler: 
il s'agit d'abord du al-Tasawwuf ilà rigàl al-tasawwuf, du marocain Ibn al-
Zayyât̂ ^ rédigé en 617/1217, «véritable panorama d'un siècle de la sainteté 
maghrébine» (H. Ferhat) (ve-vie/xie-xiie) traitant aussi bien des saints des 
régions méridionales et de Marrakech que de ceux de Sabta, al-Andalus, Bigâya 
et Tlemcen; il s'agit ensuite du Ma'àlim al-ïmàn fi ma'rifat ahl al-Qayrawàn 
déjà cité, de l'ifrïqiyen Ibn Nâgî"̂  (m. 839-1435), recueil de taràgim 
(biographies) des savants, ascètes et saints originaires de Kairouan et de sa 
région ainsi que du littoral ifrîqiyen ou qui y ont élu domicile, gigantesque 
compilation allant de la fondation de la ville (ler siècle/viie) au début du ixe 
siècle/15e^, et pour laquelle l'auteur a largement puisé dans le répertoire ifiiqiyen 
de tabaqàt (al-Tugîbî, al-Màlikï, Abù'l-'Arab, al-Dabbâg^, et al-'Awânï). 

Les deux autres ouvrages ne s'apparentent pas tout à fait au genre 
biographique: Uns al-faqir wa- Hzz al-haqif du constantinois Ibn Qunfud (m. 
810/1407-1408) est davantage, dans la partie la plus originale de l'oeuvre, le récit 
d'une siyàha ou pérégrination de l'auteur à la rencontre des süfis du Maroc, qu'il 
sillonne de 759/1357-8 à 776/1374-5, et sur lesquels il nous livre un témoignage 
précieux et inédit; pour la partie la moins novatrice, et pour laquelle d'ailleurs il 

3 Ed. A. Tawfíq, Rabat, 1984. 
"^ 4 vol., éd. al-Maktaba al-'atîqa, Tunis, 1978-1993. 
^ Le dernier personnage figurant dans les Ma'àlim est mort en 808/405. 
^ Ce dernier (m. 696/1296-1297) est l'auteur d'un ouvrage intitulé Ma'àlim al-ïmàn fi 

manàqib al-mashïirin min 'iilamà' al-Qayrawàn, principale source d'Ibn Nâgï, cf. sa notice dans 
Ma'àlim, op. cit., t. IV, 88-91. 

^ Éd. M. Fasi et A. Faure, Rabat, 1965. 
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fait grand usage d'Ibn al-Zayyât et de son Tasciwwiif, Ibn Qunfiid nous restitue le 
«réseau» de la sainteté madyanite, par référence à Abu Madyan (m. 594/1196) 
figure emblématique du tasawwufde l'Occident musulman, de laquelle vont se 
réclamer, à partir du vne siècle/13e, les chaînes initiatiques les silsilat al-sanad 
maghrébines et par elles se rattacher aux grands maîtres andalous et orientaux, 
remontant ainsi jusqu'au Prophète. Dans cette évocation des maîtres Casyàh) du 
saint, de ses frères (ihwàn) et de ses compagnons (ashàb), un aspect néanmoins 
inédit, la propre généalogie sainte de l'auteur, et par ce biais, une source 
d'informations précieuses sur le sufisme de la région de Constantine. 

Quant à Nuzhat al-anzàr wa 'agà'ib al-târïh wa'l-ahbàr, tardive, de 
Maqdîs^ (m. 1228/1813), il s'agit essentiellement de la quatrième partie de la 
hàtima, ou Conclusion^, et qui seule se rapproche du genre taràgim, sans en 
respecter d'ailleurs ni les règles formelles de présentation, ni le classement par 
ordre chronologique, avec lequel Maqdîs prend certaines libertés. Dans cette 
section, et ainsi qu'il l'indique lui-même, l'auteur nous Hvre des «récits sur 
quelques gens de bien et de vertu parmi les savants et les saints qui nous ont 
devancés à Sfax et dans sa région, fi dikr ba 'd ahl al-hayr wa 'l-salàh min al-
'ulamà' wa'l-awliyà al-mutaqaddimïn bi safàqus wa-watanihà', récits couvrant 
une période allant du nie siècle/ixe jusqu'au xie/xviie, et pour lesquels le 
chroniqueur a compilé des recueils de manàqib qui ne nous sont pas parvenus 
et autres ouvrages hagiographiques dont le Ma'àlim d'Ibn Nàgî. 

Ces sources ont été interrogées à partir de trois séries de questions: 

• D'abord, existe-t-il dans ces ouvrages une catégorie «sàlihàt», nommée et 
reconnue comme identité collective, et quel est son degré de visibilité? 

* Dans un deuxième temps, nous avons examiné la fréquence et le mode de 
présence de ces sàlihàt (donc reconnues comme telles) dans les quatre 
documents: sur le plan morphologique d'abord notamment si elles 
bénéficient de notices séparées ou si les récits les concernant sont fondus 
dans la notice de leur say h, époux, frère ou père; ensuite sur la manière de les 
«nommer», par l'examen de tous ces marqueurs d'identité que sont le nom, 
la nisba renvoyant à une tribu, ou encore au lieu d'origine, la généalogie 
et/ou la fihation, la suhra, l'âge ou tout élément appartenant à ce registre 
(jeune, vieille, etc.), un handicap physique, le statut juridique. 

^ Éd. A. Zwârî et M. Mahfûz, Dâr al-garb al-islàmî, Beyrouth, 1988, 2 vol. 
^ La partie la plus originale de l'ouvrage notamment pour l'histoire économique, sociale et 

culturelle de Sfax, ville du littoral ifrîqiyen où est né l'auteur, au XVIIIe siècle. 
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• Enfin, dans un troisème temps, nous avons surtout tenté de dégager un certain 
nombre de significations dans ce sufisme féminin du Maghreb médiéval, au 
niveau des formes de l'expérience religieuse, et dans la relation de ce sufisme 
avec les contemporains, le tout conduisant à une évaluation des «traces» qu'il 
laisse dans la mémoire maghrébine de la sainteté. 

UNE CATÉGORIE VISIBLE 

Oui, nous sommes autorisés à parler d'une catégorie désignée et partant 
reconnue de sàlihàt^^, de 'àbidàt et de zàhidàt^^; elle est suffisamment visible 
dans les quatre sources consultées; il est vrai néanmoins qu'en comparaison 
avec le Masriq, où, en outre, se recontrent volontiers des attributs comme 
al-sàlikàt, al-hayyiràt, al-nàsikàt, al-tà'ibàt, al-sàbiràt, al-mustafayàt, 
mustawtinàt al-masàgid^^, cette féminisation des catégories de la perfection 
humaine en Islam, à laquelle il faudrait ajouter al-sahàbiyyàt, al-gàziyàt, al-
muhhadithàt, al-sahïdàt, peut paraître ici imparfaite. D'autre part, l'identité 
collective al-awliyà\ est là, dans les deux aires géographiques, un attribut 
masculin, ainsi lira-t-on dans al-Tasawwuf: alfimra'at min al-awliyà'^^; il en est 
de même de la catégorie al-qfràd, les Esseulés, degré suprême de la sainteté pour 
certainŝ "̂ , qui est attribué sous cette forme à certaines de nos saintes. Faut-il y voir 
absolument la manifestation d'un certain ostracisme? Nous ne le pensons pas, 
cette forme grammaticale n'ayant jamais constitué d'obstacle à l'attribution de ces 
notions aux saintes; quand une femme se signalait à l'attention des contemporains 
par sa vertu et des faveurs surnaturelles, elle était admise dans la communauté des 
meilleurs parmi les croyants, que rendent bien d'ailleurs les expressions kabirat 
al-sa 'n fi al-afràd, ou encore kànat min al-awliyà \ La non féminisation de ces 
vocables, peut-être non totalement insignifiante, n'a en tout cas dans la pratique. 

'° Tasawwuf, op. cit., 331, Uns, op. cit., 32, Ma'alim, op. cit., t. II, 74. 
" Nuzhat, op. cit., t. H, 255. 
'̂  Cf. Amri, N. et L., Les femmes soufies ou la passion de Dieu, éd. Dangles (France), 1992, 

51-52 et 56. 
'̂  Tasawwuf op. cit., 316. 
^^ La station (maqàmuhu) du Sceau des saints chez al-Tirmidhî (m. 285/898) est au royaume 

de l'Esseulement (al-fardàniyya); pour Ibn 'Arabï (m. 638/1240), les afràd seuls, ont accès à la 
«station de la proximité» maqàm al-qurba, supérieur chez lui au maqàm al-siddiqïyya de Gazilï, 
davantage: il s'agit pour lui du degré suprême de la sainteté; pour l'auteur des Futûhât où de 
nombreux passages sont consacrés aux afràd, Khadir est le maître des esseulés; cf. Chodkiewicz, 
M., Le sceau des saints. Prophétie et sainteté dans la doctrine d'Ibn 'Arabi, Gallimard, Paris, 1986, 
respectivement 146, 77, 73 et 100. 
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et c'est ce qui nous importe, jamais été cause d'une ségrégation ou d'une 
méconnaissance à une sainte de sa qualité et de sa précellence. 

Quant au pluriel al-muràbitat, même si nous ne l'avons pas rencontré dans 
notre corpus sous cette forme, mais seulement comme attribut individuel, 
néanmoins des témoignages rapportés par al-Bakrî (m. 487/1094) dans son 
Kitàb al-masàlik wa 'l-mamàlik, notamment la partie consacrée à la description 
de rifrîqiya et du Maghreb^^, ouvrage dont il achève la rédaction en 460/1068, 
font état de l'existence, «au Sud du Qasr aUMunastir, sur une grande place, de 
coupoles (qibàb) hautes et bien construites, fréquentées par les muràbitat, 
et connues sous le nom de qibàb garni'». On sait que la muràbaùj, en tout cas 
pour rifrîqiya, d'activité devenue quasi exclusivement surérogatoire et 
saisonnière au moment où écrit l'auteur, allait connaître à partir du vie/xiie 
et surtout du vue siècle/xme siècle une réactivation —mais dans un contexte 
désormais nouveau— de la fonction et de l'institution, en même temps qu'une 
expansion de la notion laquelle désormais va déborder l'une et l'autre^^. 

I. UNE PRÉSENCE MARQUÉE ET SES MODALITÉS 

1. Au ras du texte 

Ibn al-Zayyàt mentionne 10 saintes dont 7 dans une notice séparée d'une 
longueur variable pouvant parfois atteindre deux pages; dans l'une d'entre elles, 
sont citées deux autres saintes; la dixième étant mentionnée dans la targama de 
son say h. C'est, des quatres sources consultées, celle où incontestablement le plus 
de sàlihàt sont citées, et, élément le plus important encore, celles où se trouvent 
le nombre le plus important de notices individuelles qui leur sont consacrées. 

Ibn Qunfud quant à lui mentionne 6 femmes dont 4 dans un paragraphed^ 
séparé d'une longueur moyenne de 18 lignes dans l'édition utilisée, pouvant 
même parfois atteindre 35 lignes comme dans le cas de Mu'mina al-
Tilimsâniyya'^, les deux autres sàlihàt étant citées, l'une à l'occasion de 
l'évocation de son fils, Abu al-Sabr Ayyùb al-Fihrî, l'un des «frères» ihwàn et 
maîtres asyàh d'Abû Madyan^ ,̂ et l'autre, dans le récit consacré à un mfi de la 

'̂  Ed. de Slane, Adrien-Maisonneuve, Paris, 1965, p. 36 du texte arabe. 
'̂  Voir à ce sujet Amri, N., al-Tasawwuffi Ifrïqiya, op. cit., t. Il, 692-697. 
''̂  En effet, nous parlons de «paragraphes» et non de «notices», car le Uns ainsi que nous 

l'avons signalé plus haut n'est pas à proprement parler un ouvrage de tamgim. 
'« Uns, 80-82. 
•̂  Dont il écrivit une biographie «lahu kitàb arrafajïhi bi'l-sayh Abi-Madyan wa-dakara fihï 

fadîahu», cf. à son sujet Uns, 32. 
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catégorie des pleureurs (al-bakkà'un) qui avait fait une forte impression sur 
l'auteur du Uns, Abù'l-Hasan b. Yùsuf al-Sanhàgï^^. 

Ibn Nàgî mentionne 7 sàlihàt, dont aucune dans une notice séparée, mentions 
parfois d'une grande brièveté comme dans le cas de Baraka cette «vieille sàlihà» 
contemporaine d'Abù Yùsuf al-Dahmânî (m. 621/1224)^^ ou de Sayyidatï 
Tayyàha citée, à l'occasion de l'évocation du masgid qui porte son nom et dans 
lequel il faut reconnaître l'ancien masgid al-hamïs haut lieu de la piété et de 
rassemblement des ascètes et sulahà ' de Kairouan au me siècle/ixe^^. Il en est de 
même des autres sàlihàt, citées toutes dans les notices de saints hommes. Même 
les deux saintes pour lesquelles l'auteur nous livre une information plus 
substantielle notamment Umm Yahyà Maryam, disciple et compagne d'al-
Dahmànï à laquelle il consacre deux pages, et Umm Salâma Zaynab qu'il 
mentionne trois fois et dont il donne un récit circonstancié de l'enterrement et des 
karàmàt post mortem, l'une est citée dans la notice de son say h et l'autre dans 
celle de son fils. 

Quant à Maqdîs, il mentionne quatre saintes dont seule une, Maryam, est 
créditée d'une notice dans laquelle, fait nouveau, sera évoqué son say h: 
Targamat al-muràbita al-sitt Umm Yahyà Maryam wa sayhihà Ahí Yüsuf al-
Dahmànï; nous supposons que c'est la nature même de l'ouvrage, concentré sur 
Sfax et ses sulahà'^^, qui explique ce choix; d'ailleurs, le récit sur Dahmânï est 
beaucoup plus ramassé que celui du Ma'àlim, source dans laquelle l'auteur, 
pour ces deux saints, a manifestement puisé; ce qui nous donne un rapport 
nettement plus équilibré entre les deux développements, celui concernant Umm 
Yahyà et celui se rapportant à son compagnon et maître. Cependant, cette notice 
n'ajoute pratiquement rien à celle délivrée par Ibn Nàgî —on ignore 
notamment toujours la date de la morte de la sainte—, sinon l'éloge d'un wàlï 
eifaqïh du ville siècle/14e. Les autres 'àbidàt citées le sont de manière concise 
(trois à quatre lignes), dans la notice d'un saint notoire comme c'est le cas de 
l'épouse d'Abü Ishàq al-Gibinyànï (m. 369/979) '̂̂  et de 'A'isa sa demi-soeur. 

20 Ibid., ii-n'h. 
2' Ya'qûb b. Thàbit, d'origine bédouine, qui aurait été initié à Bigâya, avec six autres maîtres 

ifnqiyens, parmi lesquels figure 'Abd al-'Azïz al-Mahdawï (m. 621/1224), par Abu Madyan (m. 
594/1197), Uns, op. cit., 97. À en croire al-Ma'àlim (op. cit., t. III, 213), al-Dahmànï aurait eu une 
grande influence sur les bédouins al-a'mb de la région de Kairouan, voir même jusqu'au Zàb, par 
le truchement notamment de son neveu et disciple Ya'qûb b. Halîfa (m. 669/1270). Pour la notice 
de Dahmânï, ibid, t. In, 213-229. 

22 Mosquée fondée par Abu Ishàq Ibrahim b. al-Madà' (m. 250/863), cf. Ma'àlim, 1.1, 32. 
2̂  Um Yahyà est originaire d'al-Minya min 'amal safàqus, Ma'àlim, op. cit., t. III, 221. 
2'* Voir à son propos al-Labîdî, Manàqib Abu Ishàq al-Gabanyàni, éd. H.-R. Idris, P.U.F., Paris, 

1959, et Maqdîs, Nuzhat, op. cit., t. H, 248-270. 
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2. Marqueurs d'identité 

Du nom complet (prénom + filiation + nisba géographique) avec toutes les 
variations rencontrées (descendance mâle + prénom, etc., ou encore prénom + nisba), 
à l'identification uniquement par un fils, ou un époux, passant par la simple indication 
du prénom ou parfois de la suhra, à l'absence de toute identification nominale, mais 
comportant néanmoins des marqueurs d'une identité sociale: condition juridique 
(hurra ou gàriya), affiliation tribale, localisation géographique, tranche d'âge (vieille, 
adolescente non pubère, etc.), les sàlihàt ne sont pas désignées de manière anodine ni 
uniforme; ces marqueurs d'une identité individuelle ou sociale sont-ils 
nécessairement signifiants: doit-on absolument induire, dans la manière de 
«nommeD>, des formes de connaissance et de reconnaissance? Je crois qu'il serait 
abusif de le penser, malgré tout l'attrait que peuvent avoir pour le chercheur ces 
schémas explicatifs presque parfaits, trop parfaits, et sa répulsion «naturelle» au 
régime de rationnalité limitée du réeF .̂ En efíet ce serait ne pas compter avec le 
caractère fantaisiste des sources, leur inégale valeur documentaire, leurs sñences, 
leurs omissions involontaires, et non nécessairement dotées de sens, en tout cas pas 
celui que, à posteriori, nous leur attribuons. Aussi est-ce à caractère purement 
descriptif et indicatif que nous livrons ces quelques données, auxquelles il ne fi-audrait 
pas s'arrêter outre mesure, en raison bien-sûr de notre corpus limité mais aussi parce 
que le Moyen-Age reste dans une large mesure réfi*actaire au quantifiable. 

La moitié des saintes citées dans le Tasawwuf, sont maghulât (inconnues de 
l'auteur); cette catégorie de saintes anonymes est quasi insignifiante dans le Uns 
et dans les Ma'àlim (une dans chacun), pour disparaître complètement chez 
Maqdïs. Autre remarque, si Ibn al-Zayyât ne donne aucune indication sur la 
condition juridique des femmes qu'il cite, Ibn Qunfud fait précéder le prénom de 
trois sàlihàt par l'attribut al-hurra (étymologiquement «femme libre»); est-ce à 
dire que toutes les autres ne le sont pas? Il serait probablement abusif de le croire, 
d'autant plus qu'il pourrait s'agir pour l'auteur du Uns d'une marque de 
considération et de révérence, les attributs «al-hurra, al-sàliha» étant dans le 
contexte hafside des titres alqàb dont on affublait les dames de la dynastie^^. 
Quant aux gawàrï (les esclaves), une seule mention figure dans Nuzhat lors de 

^̂  Je dois à L. Amri qui a lu et discuté avec moi une première version de cet article, et à son 
approche d'une sociologie des ruptures, ainsi qu'à des textes inédits dont il a bien voulu me donner 
la primeur cette idée de l'irrationnel enfoui dans le noyau de l'action sociale, ainsi que celle d'un 
Moyen-Age tributaire d'une approche d'abord et surtout qualitative et de la difficulté d'une 
approche quantitative fiable. 

-̂  Hasan, M., Al-madina wa 'l-bàdiya bi 'Ifriqiyafi al- 'ahd al-hafsl, F.S.H.S., coll. Histoire, vol. 
XXXII, Université de Tunis I, 1999, t. 1, p. 151. ' 
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l'évocation de la demi-soeur noire d'Abü Ishàq al-Gibinyânï (m. 369/979), fille 
d'une esclave noii'e (gàriya sawdà'); d'ailleurs le saint lui-même, nous rapporte 
son hagiographe, se plaisait, par humilité, à rappeler que sa propre mère était 
également une gàriya^'^. 

Pour H. Ferhat, qui partage les ouvrages hagiographiques marocains et 
andalous en deux groupes, ceux du xiie siècle et ceux du xiiie et xive siècle, ces 
derniers: 

«[...] éliminent presque systématiquement la majorité des catégories qui 
apparaissent dans les premiers corpus [...]. Les femmes, les enfants, mis à part 
ceux du saint choisi, ainsi que tous les anonymes, disparaissent»^ .̂ 

Ce propos mériterait d'être plus nuancé, en tout cas il ne s'apphque pas tout 
à fait à un ouvrage comme Uns al-faqïr, bien que compris dans la typologie 
proposée par FMstorieene, et où nous avons relevé plusieurs cas d'anonymes-̂ -̂ ; 
pour les adolescents, ils n'ont pas complètement disparu de la 2e génération 
d'ouvrages hagiographiques, Ibn Qunfud nous relate sa rencontre avec l'un 
d'eux (sàban) à Slà (Salé). Cette catégorie n'était déjà pas très importante dans 
un ouvrage comme le Tasawwuf où nous n'avons dénombré qu'une jeune 
adolescente impubère (sàba maghüla [...] lam tablug al-hilrríf^, en comparaison 
notamment avec la tradition orientale où Ibn al-Gawzï, par exemple, intègre dans 
sa typologie des salihat, les «fillettes qui ont eu des propos comparables à ceux 
des grandes ascètes» al-mustafayàt min bunnayàtin sigàr takallamna bikalàm al-
'àbidàt al-kibàr^K Enfin pour la catégorie des femmes esclaves, Ibn al-Zayyàt, 
dans son Tasawwuf, appartenant pourtant à la 1ère génération, ne cite pas de 
gawàrï, en tout cas ne les nomme pas comme telles. 

Etendu à l'Ifrïqiya le propos de H. Ferhat ne se vérifie là encore que 
partiellement; en effet et concernant la catégorie «femmes», un recueil de 
taràgim du l ie siècle comme le Riyàd al-nufüs d'al-Mâlikî (m. après 
468/1075) et qui est l'une des sources d'Ibn Nàgî, est très parcimonieux en 
nombre de sàlihat citées. 

Une lecture transversale de nos quatre sources, sensible cette fois-ci à la 
manière de «nommer», a permis de dégager un tableau des occurences des 
marqueurs d'identité: 

27 Nuzhat, op. cit., t. II, 255. 
2̂  Ferhat, H., Le Maghreb aux xiie et xiiie siècles: Les siècles de la foi, Casablanca, 1993, 22. 
2*̂  Notamment et à titre d'exemples, 82, 83, 85, 88, etc. 
°̂ Tasawwuf, op. cit., 266-267. 

•̂ ' Amri, N. et L., Les femmes soufies, op. cit., 52. 
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Sur un total de 25 sàlihàt citées dans les quatre ouvrages consultés, 15 nous 
sont restituées avec leur prénom, marqueur d'une identité individuelle, cinq 
fois sans mobiliser une ascendance ou une descendance mâle, ou un collatéral 
mâle, ou encore un époux. Seize nous sont restituées avec une localisation 
géographique plus ou moins précise, pouvant aller d'un ribàt, à un quartier, à 
une ville, à une bourgade, ou, ce qui est déjà plus vaste, à une province ou 
encore au territoire de telle ou telle tribu, ou encore très laconiquement à une 
montagne. D'ailleurs il faudrait ajouter ici la nisba (4 occurences) qui le plus 
souvent renvoie à une «patrie» d'origine ou à un manzil lieu d'implantation {al-
tilimsàniyya, al-saksawiyya, al-andalusiyyà). 

Parmi les autres formes d'identification, le critère de l'âge (6 occurences), 
dont cinq fois en l'absence de tout autre marqueur d'identité nominale 
(prénom, filiation ou encore nisba), sans que la vieillesse de ces saintes, ce par 
quoi elles sont nommées et reconnues, ne soit interprétée comme on pourrait 
être tenté de le faire, comme une sorte d'alibi à leur condition de femmes, une 
manière d'occulter le corps, par lequel le scandale et lafitna arrivent; l'attribut 
'agüz n'étant pas, loin s'en faut, l'apanage exclusif des femmes; beaucoup de 
saints «hommes» sont identifiés de la sorte. 

Il est rare que nos sources fournissent la date de la mort de ces sàlihàt qui ne 
nous est donnée que pour deux d'entre elles, l'une dans le TasawwufQi l'autre 
dans le Ma 'àlim; bien que pour nombre d'entre elles il s'agisse de saintes mortes 
déjà, à l'exception des saintes du Uns, rencontrées par Ibn Qunfud lors de sa 
siyàha, et dont on peut penser qu'il ait perdu la trace une fois rentré en Ifiïqïya, 
mise à part toutefois Mu'mina al-Tilimsâniyya dont l'auteur nous indique le lieu 
de sépulture à 'Ubbàd Tilimsàn, là où repose Abu Madyan, mais ignore en toute 
vraissemblance la date de sa mort. C'est dire le caractère lacunaire de cette 
documentation, rendant plus qu'hypothétique toute tentative d'interprétation. 

En effet, dans le Tasawwuf, il est fréquent que les notices, ne comportant pas 
plus de quelques lignes, qu'il s'agisse de saints hommes ou femmes, ne mentionnent 
pas de date de décès, bien qu'il s'agisse du genre taràgim, ayant notamment 
opté pour le classement chronologique prenant cette dernière comme base^ .̂ 

Quant on sait que la moitié des sàlihàt évoquées par Ibn al-Zayyàt sont 
maghulat al-huwiyya, ceci peut expliquer cela; même caractère lacunaire de 
l'information chez Ibn Nàgï, dans ses Ma'àlim, y compris pour Maryam Umm 
Yahyà à laquelle pourtant l'auteur consacre un long développement; on n'en 
apprendra guère davantage chez Maqdîs (m. 1228/1813). 

^̂  Pour al-Tasawwuf, les notices sont classées de 485 H date de la mort de Muhammad b. Sa'ïd 
al-Qai-awî à 617H date du décès d'Abü 'Alî 'Umar b. 'Alî. 
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Quant aux lieux de sépulture, signes et garants de l'entrée de ces saintes 
dans la longue durée, 4 nous sont mentionnés de manière explicite, il s'agit de 
la tombe de la soeur (ou présumée telle) de 'Abd al-'Azïz al-Tunusï, au Sud-
Est de la ville d'Agmât à proximité de la sépulture de ce dernier, de la tombe 
de Munya b. Maymün al-Dukàlî enterrée nous dit Ibn al-Zayyàt à l'extérieur de 
Bâb al-Dabbâgïn à Marrakech, du tombeau-mausolée de Zaynab Umm Salâma 
dans la zàwiya de Manzil-Qaddïd et enfin de la tombe de Mu'mina al-
Tilimsâniyya à 'Ubbàd Tilimsàn^^. D'ailleurs, les trois premières sont l'objet de 
dévotions, et le du'à' (invocation) sur ces tombes est exaucé. Quant à la 
cinquième mention il s'agit d'une présomption^"*. Doit-on déduire du mutisme 
de Maqdïs, au sujet de la sépulture de Maryam, pourtant renommée ma'rufa 
wa-mashüra encore de son temps, que celle-ci n'était pas l'objet d'une 
vénération particulière? 

II. LES FORMES DE L'EXPÉRIENCE RELIGIEUSE 

1. Une expérience certaine du corps 

C'est d'abord un corps épuré que ces sàlihàt recherchent: Umayya b. 
Ya'rüsin, après sa conversion ôte ses vêtements, et se purifie^^; le corps de 
Zaynab Umm Salâma, lors de sa toilette funéraire et afin de rendre celle-ci plus 
aisée, s'anime et se retourne tantôt d'un côté, tantôt de l'autre^^. 

C'est aussi une mise à mal du corps ou un corps éprouvé, d'abord par le port 
des vêtements de bure (al-süf) ou de toute autre étoffe grossière hasin 
al-tiyàb^^; ensuite par les exercices surérogatoires dont le jeûne prolongé; le 
corps de ces sàlihàt en est transfiguré: la peau noircit iswaddat; la noirceur en 
sufisme est une marque d'élection, expression ici d'une inversion des valeurs 
dominantes de la société. Par évacuation progressive de la chair, la peau en 
vient à coller pour ainsi dire aux os; le corps est ainsi ramené, au sens propre 
du terme, à sa substantifique moelle^^. Eprouvé, ce corps l'est dans presque 

•̂^ Pour toutes ces sépultures voir respectivement, Tasawwuf, op. cit., 94, et 316; Ma 'àlim, t. IV, 
86 et Uns, 82. 

"̂̂  Cf. la sépulture attribuée par la 'âmma de Kairouan à Sayyidatî Tayyâha, dans l'une des 
mosquées de la ville, Ma'àlim, 1.1, 32. 

^̂  Tasawwuf, 112. 
3̂  Ma'àlim, t. IV, 86. 
37 Tasawwuf 112, 385; Uns, 81-82. 
3̂  Tasawwuf 316, 385-386. Uns, 81. 
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tous les organes, notamment dans les yeux^ ,̂ cécité congénitale ou cécité 
advenue en raison de l'abondance des larmes, non-voy anee physiologique ou 
figurée, le 'amà al-'ayn n'est-il pas une condition recherchée et voulue, pour 
parvenir à Dieu'̂ .̂ 

Réduit à sa plus simple expression, le corps en sufisme est un corps oublié, 
il n'y a pas forcément intention de choquer, de transgresser, afin de s'attirer à 
dessein le blâme de ses contemporains, en parfait malàmï; la sainte est 
volontiers oublieuse de son corps et des conventions sociales qui s'y attachent, 
comme cette vieille sàlihà, non identifiée maghüla qui habitait le quartier de 
Bàb Agmât à Marrakech et dont les jambes —à l'exception du reste du corps— 
étaient dénudées lay sa 'alayhà saràwïl'^K 

Vidé de tout ce qui n'est pas Dieu (Bistâmi" -̂ ne disait-il pas «je n'ai plus de 
qualifications»"^^), le corps du saint est aussi un corps qui échappe, sur les 27 
saints qui traversent les airs yahtariquna al-hawà\ chez les Masmüda, 14 sont 
des femmes. 

Autre qualité du corps de la sainte: c'est le corps sanctifié, la caverne kahf 
du gabal Dim, où s'était retirée {inqata 'at) cette fillette des Hasküra, en agonie, 
irradiait, nous rapporte Ibn al-Zayyàt"^. À sa mort, poursuit l'auteur du 
Tasawwuf, elle fut portée dans les airs humilat fi'l-hawà'. Qu'il s'agisse ici 
d'une fillette non pubère, n'ayant pas été «souillée» par l'impureté des 
menstrues"^ ,̂ peut requérir une certaine signification, mais à laquelle il ne 
faudrait pas accorder une importance absolue; en effet, chez Ibn 'Arabï cette 
dignité est accordée aux afràd parmi les awliyà \ aux esseulés, degré suprême 
de la sainteté chez l'auteur des Futuhàt, qui sont dans l'état de repos sukïm, 
conforme à leur statut de 'abd mutlaq ou 'abd mahd, le pur serviteur^^. 

Maintes fois formulé par le ou la sainte, «le désir de ne pas désirer»; c'est 
à cette évacuation de tout autre objet de désir hormis Dieu que renvoie cet autre 

^̂  Tasawwuf, 387 et Uns, 73. 
'*° «On ne parvient à Dieu qu'en se faisant sourd, muet, aveugle comme un crâne desséché», 

cité dans Dermenghem, E., Vies des saints musulmans (Alger, 1942), 213-214. 
4' Tasawwuf, 3S5-3S6. 
^- Sûfi d'origine iranienne (m. .261/874 ou 264/876) connu pour ses propos extatiques ou 

satahàt et pour son mi'ràg (ou ascension); cf. le mi'râg du Prophète (Qur'àn, les sourates XVÏÏ et 
LIII) se tenant devant Dieu à la distance de deux arcs qàb qawsayn wa-adnà. 

"^^ Cité par Munàwî, Dermenghem, E., op. cit., 214. 
"^ Ibid, 267. 
"^^ «Ils t'interrogent sur les menstrues. Dis "C'est une affection". Isolez-vous des femmes en 

cours de menstruation. N'approchez d'elles qu'une fois punfíées», wa-yas'alîmaka 'an al-mahld 
qui huwa 'adanfa'tazilü an-nisà'afi'l-mahïdwa-là taqrabïihunna hattà yatíiuma, Qur'àn, 2, 122. 
Pour la trad., Berque, J., Le Coran, Essai de traduction, A. Michel, Paris, 1995, 56. 

^^ Chodkiewicz, M., Le sceau des saints, 100 et sq. 
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récit du Tasawwuf sur Munya b. Maymün al-Dukkàlî (m. 595/1196) qui, 
repentante, implorait Dieu, sur un ton qu'autorise —et excuse aux yeux de la 
Loi— l'accès des awliyà' à la station de la proximité le maqàm al-qurbà, de lui 
épargner les épreuves et tentations qu'il lui avait envoyées et auxquelles elle 
avait succombées «Toi Seul est l'objet de mon désir, que ne me laisses-Tu en 
paix!» Anta matlübí! là siwàka, fa'aqilnï^^. 

Conscience aigiie de la sainte de son propre néant, à laquelle renvoie le 
verset coranique «Ne s'est-il pas écoulé pour l'homme un temps où il n'était 
rien qu'on pût noter» hal atà 'alà al-insàni hïnun min al-dahri lam yakun 
say'an madkûran (Qur 76, 1); c'est dans ce sens, nous semble-t-il, qu'il 
convient d'interpréter ce récit d'Ibn Nâgî sur Zaynab Umm Salàma, qui, lors de 
sa toilette funéraire, refusât, sur le mode extraordinaire, qu'on lui couvrit la tête 
et les cheveux et qu'aucun obstacle hà'il ne la séparât de la poussière"^ .̂ 

2. Les itinérantes vers Dieu 

«Car ce temps est le temps de l'isolement» 

Elles sont trois à avoir tenté des expériences intégrales d'inqità' dont le 
corollaire était le célibat: la soeur de 'Abd al-'Azïz al-Tûnusï (m. 486/1092)'*^, 
la fillette des Hasküra^^, une sainte anonyme et aveugle retirée elle aussi dans 
un gàr (grotte)^^ À côté de ces formes d'isolement dont nos sources ne 
précisent pas la durée, d'autres à caractère saisonnier sont signalées, c'est 
ainsi que Mu'mina al-Tilimsàniyya (m. av. 787/1385-1386)^^ qu'avait 
rencontrée Ibn Qunfud, avait coutume de se retirer, dans une solitude totale là 
tusàkinu ahadan wa-là yaràhàfi zaman inqità'ihà ahadun min an-nàs, durant 
les mois de ragab, de sa'bàn et ramadàn^^, l'auteur insiste ici car la sainte lui 

"̂̂  Ibid., 318. Voir le propos attribué à Ibrahim Ibn al-Adham (m. vers 165/782): Dieu révéla à 
Jean, fils de Zacharie: «O Jean! j 'ai convenu avec Moi-même qu'aucun de mes serviteurs ne 
M'aimerait sans que Je devienne son ouïe qui lui sert à écouter, sa vue qui lui sert à voir, sa langue 
qui lui sert à parler, son coeur qui lui sert à comprendre. Et cela fait, je lui ferai haïr de s'occuper 
d'autres que Moi (...) O Jean! Je serai l'hôte de son coeur, le but de son désir et de son espérance», 
cité dans Dermenghem, op. cit., 53. 

48 Ma'àlim, t. IV, 86. 
4̂  Tasawwuf, 94. 
50 Ibid., 266-267. 
51 Uns, 13. 
52 Date de la rédaction du Uns, dans lequel Ibn Qunfud évoque sa mort et son enterrement selon 

son souhait à 'Ubbàd Tilimsàn, p. 82. 
53 Ibid, SI. 
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avait accordé l'insigne honneur de lui parler du lieu de sa retraite, sans qu'il 
fût autorisé à la voir. 

Que des femmes aient choisi de se vouer totalement à l'adoration, non point 
dans un ribat comme elles eussent pu le faire, à l'image de nombre d'entre 
elles, sur lesquelles nous aurons l'occasion de revenir, dans un contexte marqué 
par une réactivation de l'institution comme on l'a dit, ou encore dans une 
mosquée ou une zàwiya comme le Maghreb commence à partir du viie/13e 
siècle à en compter, ou encore chez elle, mais qu'elles aient choisi de se retirer 
dans une caverne kahfoxx dans une grotte gàx —oii l'on perçoit le modèle pro
phétique^"^— isolé en pleine montagne, à l'image de ces dizaines de sulahà' et 
'ubbàd de plein air que l'on voit errer dans les montagnes du lukàm ou du 
Gabal Lubnân en Syrie, ou de Gabal Dim au Magrib, ou du Gabal Zagwàn, en 
Ifrîqiya, vivant en parfaite symbiose avec la nature, se nourrissant d'herbes 
sauvages, est le signe de la vigueur de ce sufisme féminin qui ne recule devant 
rien dans cette expérience intégrale de sainteté, de l'aveu même des 
contemporains tel al-Hurayfis (m. 801/1398): «wa-lil-nisà' ahwàl wa-zuhd 
wa- hayr wa-salàh kamà fi'l-rigàl»^^. Pour nos hagiographes, cette rupture au 
sens fort du terme, dont ils se font volontiers l'écho, était bien perçue comme 
le signe de l'excellence. 

Cet isolement est à distinguer de l'esseulement al-fardàniyya, qui est une 
station spirituelle, un maqàm, degré suprême de sainteté chez Tirmidï^^ et, à sa 
suite, chez Ibn 'Arabî, au-delà duquel ne subsiste aucun degré, et dont sont 
créditées deux saintes dans notre corpus: Umm Muhanmiad al-Salâma kabirat 
al-sa'nfi'l-afràd nous dit Ibn al-Zayyàt^^, et Munya b. Maymün al-Dukkàlî (m. 
595/1198) wa-kànat min al-afràd^^. Ainsi nous sommes ici en présence d'un 
vocabulaire technique, d'autant plus crédible qu'il n'est employé qu'à l'endroit 
de ces deux saintes. En effet, le modèle existe dans la province d'al-Andalus à 
la même époque, incamé par quatre des maîtres spirituels qu'Ibn 'Arabï 
fréquenta dans sa jeunesse à Seville et dont il évoque le souvenir dans un 
chapitre de ses Futûhàt: il s'agit notamment d'Abu Yahyà al-Sanhàgï, l'aveugle 
qui vivait dans la mosquée Zubaydï, de Sâlih ai-Barbarie, d'Abü 'Abd Allah al-

"̂̂  Au sujet de Gàr Hirà', cf. Ibn Hïsam, al-Sira al-nabawiyya, éd. O.-A., Tadmurî, Dâr al-kitàb 
al-lubnânï, 3e édition, Beyrouth, 1990,1.1, 266. À propos de cet épisode de la vie de Muhammad 
auquel la Sîra fait remonter les premières visions et la première révélation faite au Prophète, par 
l'ange Gabriel ((Sbrîl), voir H. Djaït, Fi'l-Sira al-nabawiyya, t. I. Al-wahî wa'l-Qur'àn wa'l-
nubuwwa, Dâr al-talfa, Beyrouth, 1999, 33-46. 

^̂  Al-rawdal-fà'iq (Le jardin excellent) cité dans N. et L. Amri, op. cit., 51. 
^̂  Cf. Chodkiewicz, op. cit., 146. 
^̂  Tasawwuf 387. 
^^ Ibid., 316. 
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Sarafi mhïb hatwa (Fhomme pour qui les distances s'annulent) et enfin 
d'Abu'i-Haggàg al-Subarbulî et qui avait le pouvoir de marcher sur Feau^^. 

«Mustawtinat al-masàgid», celles qui ont élu domicile dans les mosquées^^ 

Deux cas sont signalés par nos hagiographes: celui de Umayya b. Ya'rùsin, 
sainte du ve siècle/1 le, contemporaine de 'Abd al-Salâm at-Tùnusï^^ auquel est 
attribuée sa conversion et qui jusqu'à sa mort et bien qu'avancée en âge (elle 
fut centenaire nous dit Ibn al-Zayyàt), passait ses journées en adoration, à la 
mosquée de Tilimsân^^. 

Quant à Sayyidatï Tayyàha mentionnée par Ibn Nâgî, et dont l'auteur ainsi 
que son maître al-Burzulî (m. 841/1437) ignorent l'identité, nous avons tout 
lieu de croire que cette «dame errance»^^ avait probablement élu domicile dans 
la mosquée anciennement connue sous le nom de masgid al-hamis et qu'elle 
devait être l'objet d'une vénération particulière pour que, à partir d'une date 
vraisemblablement proche de l'époque d'Ibn Nâgî (m. 839/1435) mais que 
nous ne saurions pour l'heure indiquer avec précision, ce haut lieu de la piété 
et de la sainteté kairouanaise au nie/9e siècle fût appelé par son nom masgid 
sayyidatï Tayyàha, les gens de Kairouan, nous dit Ibn Nâgî, croyant, à tort selon 
l'auteur, que le tombeau se trouvant à l'intérieur de la mosquée était le sien^. 

Les saintes connues par une zawiya 

Le seul cas qui nous est signalé est celui de Zaynab Umm Salàma (m. 
670/1271), mère de Sàlim al-Qadîdî (m. 699/1299), qui s'adonna à la prière et 

^̂  Addas, CL, Ibn 'Arabi ou la quête du Soufre Rouge, Gallimard, Paris, 1989, 96-97; et 
Chodkiewicz, M., op. cit., 139-140. 

^ Ainsi appelées dans la tradition süfie du Masriq par Abu Nü'aym (430/1038), l'auteur de 
Hilyat al-awliyà' wa-tabaqàt al-asftyà', cf. Amri, N. et L., op. cit., 56. 

'̂ Neveu de 'Abd al-'Azîz al-Tûnusï (m. 486/1092) cité ci-dessus; sa ràbita se trouve à 'Ubbàd 
Tilimsàn, il est l'un des nombreux ifrîqiyens qui avaient élu domicile à Agmàt, important foyer süfí 
au ve siècle/xie, et qui ont puissamment contribué à propager le tasawwuf au Magrib al-Aqsà; à 
propos de lui, voir Tasawwuf, 110-112, et Uns, 108. 

2̂ Tasawwuf 112. 
^̂  En effet la racine TYH renvoie à l'errance et à l'inquiétude: tàha, yatïhufi al-ard tawhan 

wa-tîhan 'ay dahaba mutahayyiran wa-dalla, Ibn Manzür, Lisàn al- 'Arab, Nelle édition, Le Caire, 
s.d., t. 5, 3381. 

^ Ma'àlim, t. I, 32. Le tombeau serait d'après Ibn Nàgî et son sayh al-Burzulî, celui d'Abû 
Ishàq Ibrahim b. al-Madà' (m. 250/863), fondateur de la mosquée. 
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aux exercices surérogatoires aux côtés de ce dernier lorsque, sur injonction de 
son say h, Abu Hilàl al-Saddâdî, il fonda une zàwiya dans son village de Manzil 
Qadïd, et qu'il s'y fût installé avec son disciple 'Ammâr al-Ma'rùfî^^. Si l'on 
s'en tient au Ma'àlim, il s'agit d'une exception pour le saint dont on connaît la 
position negative concernant la promiscuité entre hommes et femmes fussent-
elles saintes, et dans une certaine mesure pour Kairouan aux vne/xiiie siècle, où 
il était malvenu qu'une femme même âgée, cohabitât dans la zàwiya d'un say h 
avec ÏQsfiiqarà' de ce demier^^. 

Le cas de Maryam Umm Yahyà, compagne et disciple de Dahmànî (m. 
621/1224), est à retenir également, même si l'on ne peut encore parler de 
zàwiya à proprement parler pour son say if ^. En tout cas ces deux exemples 
montrent bien l'écart existant entre la pratique quotidienne et les principes 
normatifs énoncés, traditions (hadit) —dont l'authenticité d'ailleurs n'est pas 
toujours vérifiée— à l'appui et que l'on brandit hors de tout contexte. 

Les couples de saints 

Autre forme d'expérience religieuse de ces sàlihàt, celle les unissant à 
leurs époux avec lesquels elles s'adonnent à la prière et à l'adoration; c'est 
notamment le cas de l'épouse de Abu Ishâq al-Gibinyànî (m. 369/979)^^ ou 
encore de Fâtima l'épouse d'Abü Muhammad 'Abd al-Wahid al-Sanhàgî, qui 
avait prééminence sur lui^ .̂ Il en est de même de Mallûka b. 'Abd al-Wahhâb, 
d'origine marocaine, et dont le père aurait eu une vision prophétique lui 
enjoignant de la marier au wall kairouanais Maymün b. Zayd al-Kirfah^^, mort 
vraissemblablement vers 748/1347, même si la mention, très laconique {wa-
ta'abbadat ma'ahu) d'Ibn Nágî^^ ne permet pas d'affirmer s'il s'agit 
réellement d'une sainte, généralement créditée de l'attribut sàliha, ou d'une 
simple dévote. 

^̂  Ma'àlim, op. cit., t. IV, 54. 
^̂  Voir à ce propos le récit d'Ibn Nâgï, ibid., 6-8 et 56. 
'̂' Cf. kce sujet Amri, N., al-Tasawwuffi Ifriqiya, 1.1, 152 et 230. 

68 Citée dans NuzMt, t. H, 268. 
69 Citée dans Uns, 86. 
0̂ Cf. sa notice dans Ma'àlim, t. IV, 104-108. 

71 Ihid., 108. 
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Les muràbitat 

Elles sont trois à être citées, soit clairement affiliées à un ribàt, soit y séjournant 
de façon ponctuelle ou y effectuant des visites pieuses, soit affublées de la suhra 
de muràbip, sans qu'il soit sûr qu'il s'agisse là d'une activité liée à l'institution ou 
simplement d'un attribut devenu synonyme de sàliha; le premier cas est celui de 
Ti'izzàt b. Husayn al-Hantîg!, Umm 'Asfûr, min ahli ntef Mlùlâsin^ .̂ Munya ou 
Munnayat b. Maymün al-Dukkàlî (m. 595/1198), également citée par Ibn 
al-Zayyât, fréquentait, en compagnie de murídün (novices), Ribât Sâkir; ce ribàf^, 
à en croire le récit du Tasawwuf, était particulièrement visité par les saintes du 
Maroc, dont le nombre, dans un propos attribué à la sainte, atteignit une année 
1000 femmes «parmi les saintes» alfimra'a min al-awliyà'^^. 

Quant à al-muràbita Maryam citée par Ibn Nâgî et à sa suite Maqdîs, elle est 
mentionnée comme telle à trois reprises^^; que des femmes se soient livrées, par 
le passé, en tout cas jusqu'au témoignage que nous en a laissé al-Bakrî, à des 
retraites pieuses durant certaines fêtes religieuses mawàsim ou à l'occasion 
des mois sacrés^ ,̂ en nombre suffisamment élevé pour justifier la construction de 
pavillons ou qibàb qui leur soient consacrés, cela ne paraît point faire de doute; 
néanmoins, et pour l'époque ultérieure, notamment pour l'époque hafside, force 
nous est de constater l'absence, dans les sources, de traces de muràbata chez les 
femmes dans un contexte marqué par la réactivation de l'institution comme 
ligne avancée de défense du littoral mais aussi comme cadre permanent et non 
conjoncturel d'ascèse, même si d'autres fonctions comme l'accueil des 
voyageurs et pèlerins viendront témoigner de la vitalité d'une institution qui 
n'allait pas tarder à donner son nom à toute expérience de salâh révélant par là 
sa consubstantialité à la sainteté maghrébine. De là l'intérêt pour l'historien pour 
ce cas presque unique dans nos documents, de là également la question: s'agit-
il ici de l'activité liée à l'institution ou bien de ce qui va devenir de plus en plus 
l'appelation générique de awliyà'l Si l'on en croit la première hypothèse, au 
récit d'Ibn Nâgî, qui évoque par endroits la maison al-manzil de la sainte, il 

^̂  Tasawwuf, 388. Nous ignorons si ce ribàt était exclusivement fréquenté par les femmes; 
l'éditeur du Tasawwuf ne donnant guère d'indications, pas plus que sur sa localisation. 

^̂  Haut lieu de rencontre des sulahà ' du Magrib notamment durant le mois de ramadan, et 
où se tenaient également des tribunes pour sermonnaires; le ribàt joua un rôle prépondérant 
dans la diffusion de l'Islam au sein des tribus Masmüda et de l'orthodoxie au sein des tribus 
Bargwàta. 

74 Ibid., 316. 
•̂5 Ma'àlim, t. ffl, 221 et 222 (2 fois). 
•̂^ Toutes activités auxquelles se réduisait, depuis Farrivée des fatimides et jusqu'à l'époque 

ziride, la muràbata en Ifrîqiya, cf. à ce sujet Amri, N., al-Tasawwuffi Ifrïqïya, 1.1, 109-112. 
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semblerait qu'il se soit agi de retraites pieuses qu'elle devait probablement 
effectuer à certaines périodes de l'année, durant les mois sacrés, ou encore lors 
de la 'Asurà\ comme c'était la coutume en Ifrîqiya à l'époque^^. Il est 
intéressant de signaler ici que sa muràbata, est antérieure à sa rencontre avec le 
say h al-Dahmânï; en effet tout porte à croire qu'elle avait déjà reçu un début de 
consécration dans cette qualité. D'autre part, il semblerait également qu'elle ait 
accompagné le saint lors de ses visites pieuses dans les Qasr du littoraP^. 

Les douceurs du compagnonnage 

Deux parmi nos saintes sont citées au nombre des ashàb de saints notoires, 
il s'agit pour la première de Fàtima al-Andalusiyya, la seule femme à être citée 
par les hagiographes d'Abü Madyan, notamment Ibn Qunfud, au nombre des 
ashâb'^^ du saint, durant son séjour à Fes. Elle recevait elle-même îa visite 
des sàlihun. 

Quant à Mary am, Ibn Nâgî rapporte qu'elle était au nombre des plus intimes 
parmi les compagnons de la première heure du sayh al-Dahmànî hawàss ashàb 
al-say h al-uwal, dont il disait «qu'ils étaient entrés par la même porte que lui 
et qu'ils avaient reçu les mêmes faveurs divines, sinon davantage»^^. Là 
encore, parmi tout le réseau de ashàb du saint, Maryam est la seule femme. On 
ignore à quelle date, sur l'ordre d'un ange qui lui est apparu lors d'une vision 
onirique, elle se déplaça de son village al-Minya, dans les environs de Sfax, 
vers al-Mahdiyya; néanmoins, on peut déduire qu'elle était déjà une femme 
d'âge mûr dont la notoriété avait dépassé la cadre de sa bourgade natale et lui 
avait valu la suhra de muràbita; elle demeura un certain temps chez Dahmânï, 
et Ibn Nâgï qui ne donne pas plus de précisions, évoque son âge très avancé: 
80, voire 90 ans; en tout cas en 609/1210 elle était rentrée chez elle et y reçut 
la visite du saint; 12 ans après, ce dernier devait décéder; au récit du Ma'àlim, 
elle lui aurait survécu. L'auteur se plaît à décrire la relation entre Maryam et 
al-Dahmânï: «Elle avait trouvé, dit-il, dans la direction du sayh un grand 
recours (kàna laha fi al-say h qasd 'azim), et avait pour lui une intention pure 
{niyya hasana), ils étaient unis par l'amitié et la connaissance mutuelle {ittihàd 
mahabba wa-firàsa)». 

•̂̂  Ma'â//m, t. IV, 49. 
7̂  Ma'àlim, t. m, 222. 
^^ Uns, 91 
0̂ Ma'â/fm, t. ffl, 222-223. 
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Séances de récollection (samà 0 «mixtes» 

Plusieurs récits évoquent des réunions pieuses entre nos saintes et leurs 
sayhs, ou leurs murïdun, sans aucune forme d'ostracisme; c'est ainsi qù'Ibn al-
Zayyàt et, à sa suite, Ibn Qunfud rapportent, attribué à Fâtima al-Andalusiyya, 
ce propos concernant un samà' nocturne^^ organisé par Abu Madyan à Fès et 
auquel la sainte aurait assisté en compagnie d'autres ashàb du say h: fabitnà 
ma'ahufi samà' kàna 'indahu^^. 

Quant à Mimünat Tàknùt ou encore Munya b. Maymün (m. 595/1198), 
nous avons évoqué le récit par l'auteur du Tasawwufàt l'une de ses visites au 
Ribàt Sâkir, où elle fut trouvée priant en compagnie de murïdun «fasallaytu 
bihà fi gamà'atin min al-murîdin»^^; nous sommes, une fois de plus, en 
présence de séances communes de prière et d'invocation. 

Rappelons également le cas, déjà cité, de Mary am, en tournée pieuse avec 
son say h dans les ribàt du littoral ifrîqiyen, que l'on voit partageant le repas des 
sulahà\ ou en tout cas y assistant̂ " .̂ 

Inbisat et maîtres dans la voie 

À côté du inqità ' ou isolement et de son corollaire le inqibàd (littéralement 
contraction et retenue) pratiqués par certaines de nos saintes, il semblerait que 
d'autres aient choisi d'initier des disciples dans le chemin de Dieu, devenant de 
la sorte des maîtres dans la Voie. En effet, cinq au moins parmi les sàlihàt ci
tées dans nos sources ont eu, sinon des disciples explicitement mentionnés, en 
tout cas, un rôle d'initiation ou au moins d'éducation. 

C'est ainsi que Tïn al-Salàma ou Umm Muhammad al-Salàma avait des 
disciples kàna lahà talàmïd, au nombre desquels, nous apprend Ibn al-Zayyât, 
se trouvait son beau-frère^^. 

Nous avons tout lieu de croire que Munya b. Maymün avait également des 
disciples: Ibn al-Zayyât lui attribue ce propos: «j'ai rendu visite à mon fils 
(waladï), à la saison des pluies et de l'argile»^/as/ al-matar wa'1-ñn^^, or les 
awlàd dans le vocabulaire de l'époque et du sufisme veut aussi bien dire 

'̂ Séance de dikr et de chants spirituels, accompagnés parfois de danse. 
2̂ Tasawwuf, 331-332 et Uns, 87. 

^̂  Tasawwuf, 316. 
^'^ Ma'âlim, t. JE, 222, et Nuzhat, t. II, 296. 
5̂ Tasawwuf, 387. 
6̂ Jbid.,311. 

(c) Consejo Superior de Investigaciones Científicas 
Licencia Creative Commons 
Reconocimiento 4.0 Internacional (CC BY 4.0)

http://al-qantara.revistas.csic.es



500 N. AMRI AQ. XXI, 2000 

les fuqarà' du saint, ses «gens»^^; et la sainte était très vraisemblablement 
célibataire, vivant seule, car au récit d'Ibn al-Zayyât, elle recevait de temps en 
temps la visite de son neveu un jeune homme sàb, qui passait la nuit chez elle; 
et l'auteur d'attribuer à Munya ce propos, en guise de justification et afin 
d'écarter d'elle toute subha (suspicion): «une lumière pénétrait par les lucarnes 
et nous éclairait»^^. S'agit-il des mêmes murïdun qu'on vit en sa compagnie au 
Ribât Sàkir? On ne peut rien affirmer. 

Quant à Maryam, Umm Yahyâ, même si sa notice ne mentionne pas 
explicitement qu'elle ait eu des disciples ou murïdun, elle nous la montre 
néanmoins recevant chez elle 'indahà fi'l-bayt, les visites d'adeptes dont 
l'identité parfois nous est dévoilée^^. 

Au récit d'Ibn Qunfud, Mu'mina al-Tilimsàniyya, dont le inqità' et le 
inqibàd 'an an-nas étaient saisonniers, aurait inité ce dernier tutli 'unï 'alà àdàb 
daqïqa, et lui aurait prodigué conseils et mises en garde tuhaddirunf^. 

Pour 'Azïza al-Saksàwiyya, les textes sont explicites, Fauteur du Uns 
rapporte qu'elle avait des disciples hommes et femmes lahà atbà' min al-rigàl 
wa-atbà' min an-nisà'^^. 

Prémices d'organisation autonome: Ta'ifat an-nisa' 

Des Qibàb garni ' au midi du Ribât al-Kabîr de Monastir, fréquentées par les 
sàlihàt d'Ifrîqiya, au ve/xie siècle, à la tàHfat an-nisà\ que, à en croire le récit 
d'Ibn Qunfud, devait comporter chaque ta'ifa^^, première forme d'organisation 
des fuqarà' autour d'un say h et d'une tarïqa^^, dans le Maroc du vme/xrve 
siècle, une chose paraît sûre: le tasawwuf féminin au Maghreb avait ses cadres 
autonomes. Certes, cette organisation n'est pas entièrement indépendante, mais 
connaît-on à l'époque et pour le monde musulman beaucoup de saintes 
fondatrices? 

^̂  Cf. Amri, N., Al-tasawwuffi Ifriqiya, 1.1, 180-181. 
88 Ibid., 317. 
8̂  Comme ce Muhammad al-Burzulî, cf. Ma 'àlim, t. lu, 222. 
90 Uns, 81. 
91 Ibid., 86. 
92 Ibid, 86. 
93 Dans les sens de Voie initiatique et non de «confrérie» réalité et notion plus tardives. Sur ces 

pwà'if du Magrib al-Aqsà, cf. la présentation qu'en fait l'auteur du Uns, 64-66. 
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3. Les faveurs divines 

Nous abordons ici quelques uns des charismes ou faveurs surnaturelles dont 
ces saintes étaient créditées. Nous signalons toutefois le caractère modéré de 
ces transgressions de l'ordre naturel; ayant été huit années durant au service 
de Tïn al-Salâma, et n'ayant vu aucun prodige digne de ce nom, son serviteur 
Abu Bakr al-Huwayrî lui dit un jour: «J'ai été à ton service un temps, et je n'ai 
rien vu de ce que voient les hommes» hadamtuki muddatan famà ra 'aytu 
say'an mimmà yaràhu al-rigàl^^. Dans le même ordre d'idée, une seule sainte 
parmi les awliyà ' qui ont pouvoir sur les animaux est citée; il s'agit de Maryam, 
que ses manaqib montrent parlant aux hons et se faisant obéir d'eux^^. Ces 
exemples de retenue dans les karàmàt peuvent être étendus à presque toutes les 
sàlihàt rencontrées, tout en sachant que certaines catégories de saints, 
notamment les malàmiyya, ou encore les afràd, ne se distinguent pas par le 
harq al- 'àdàt, mais au contraire leur sainteté est cachée et occultée^^. 

Les aériennes 

Nous évoquions ci-dessus cette catégorie identifiée dans la typologie des 
karàmàt de l'époque comme les «traverseurs des airs» yahtariqïma al-hawà'; 
ces saintes «aériennes» étaient particulièrement nombreuses chez les 
Masmùda, puisqu'on dénombra à l'époque 14, chiffre tout à fait «honorable» 
pour les femmes, les awliyà ' hommes crédités de cette prouesse ne dépassant 
pas les 13. Trois parmi elles sont citées dans le Tasawwuf: une vieille du Dra', 
Tïn al-Salàma du Dukkâla et une vieille sainte aveugle du pays Hasküra^^. 

Les ravies en Dieu 

Seule une sainte 'agüz (vieille), non identifiée, qui habitait le quartier de 
Bàb Agmât à Marrakech, et rencontrée par Ibn al-Zayyât, semble appartenir à 
ce que nous appelons la catégorie des ravies en Dieu. En effet, au récit du 
Tasawwuf cette vieille couverte d'un kisà' halq (couverture grossière) mais 

94 Tasawwuf, 388. 
95 Ma'àlim, L m, 222. 
9̂  Sur les malàmiyya dans la pensée d'Ibn 'Arabï, voir Chodkiewicz, M., op. cit., 136-143. 
97 Tasawwuf, 387. 
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dont les jambes étaient nues sans pantalons maksïifa lay sa 'alayhà saràwïl, 
sans nous être présentée comme une magdüba «ceux que Dieu arrache jusqu'à 
lui», pour reprendre une belle formule, et qui donnent l'illusion de la folie, en 
présente néanmoins les caractéristiques: déambulant dans cet accoutrement 
inusité, entièrement absorbée dans la contemplation de l'Unicité, à telle ensei
gne que son corps en était devenu quasiment squelettique. 

Les connaissantes 

Parmi les connaissantes al-'àrifàt, même si l'auteur du Tasawwuf no, lui 
donne pas ce titre, citons la fillette des Hasküra que visita Ibn al-Zayyât dans 
son kahf (caverne) du Mont Dim: elle abonda dans des «sciences» inconnues 
du faqïh, fahàdatfi 'ulümin là a'rifuhà^^. 

Les visionnaires 

Parmi nos saintes, certaines sont connues pour leur don de double vue; 
faveur qui au fil des siècles prendra de plus en plus d'importance: le saint du 
bas Moyen-Age au Maghreb, et dans une grande mesure sur la rive Nord de la 
Méditerannée, l'est d'abord par ses visions prémonitoires, qu'il énonce comme 
des prophéties, et son don de claire vue^ .̂ Il s'agit d'abord de Umm Muhammad 
al-Salàma ou Tïn al-Salàma qui aurait eu une vision de la victoire des 
Muwahhidün à al-Arak (Alarcos) en 591/1195^^. Une autre visionnaire citée 
par nos sources: Maryam Umm Yahyâ qui avait le don de claire vue al-ihbàr 
biba'dal-mugayyabàt wa'l kasf^^K II en est de même de 'Azïza al-Saksâwiyya 
qui, au témoignage du gouverneur de Marrakech, 'Àmir b. Muhammad al-
Hintâtî, rapporté par Ibn Qunfud, devançait les questions, tubàdirunï bVl-
gawàb 'ammà yahturufi nafsP^^. Quant à Munya b. Maymûn al-Dukkâlî, elle 
fut «informée» sur le mode intuitif (qïla lï) de sa mort prochaine'^^. 

9s Ibid., 266-267. 
^̂  Voir Amri, N., al-Tasawwuf fi Ifriqîya, t. II, 596-600; et pour le Moyen-Age occidental, 

Vauchez, A., «Le saint», dans Le Goff (dir.). L'homme médiéval. Le Seuil, Paris 1989; et du même 
auteur, La spiritualité du Moyen-Age occidental, P.U.F., Paris, 1975. 

100 Victoire prédite également par Ibn 'Arabî, cf. Addas, CL, op. cit., 349. 
'01 Ma'àlim, L m. 222. 
'02 Uns, 87. 
'03 Tasawwuf, 316. 
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Les médiatrices 

Il s'agit des saintes à qui sont délivrés, notamment par des visions 
oniriques, des messages prophétiques ou autres, en charge pour elles de les 
divulguer à des saints; trois cas de ce type sont cités dans nos sources: 

D'abord Mu'nisa al-Msùhiyya, citée par Ibn Nâgï au nombre des 'abidat du 
iiie/ixe siècle, et dont il nous rapporte le récit d'une vision onirique du paradis, 
dans laquelle la prééminence du saint Qifaqïh Abu Muhammad 'Awn b. Yüsuf 
al-Huzâ'ï (m. 240/854) notamment sur un sahïd (martyr), autre catégorie de la 
perfection humaine en Islam, est reconnue grâce à sa science fuddila 'alayhi 
bn-Hlm^^\ 

Un autre récit sur la «vieille du quartier» 'agüz al-hàra, sainte non 
identifée, contemporaine du faqïh Ibn al-Qâbisï (m. 403/1012) que sa targama 
présente également comme saint qad nasara Allah lahu liwà' al-walàya, 
crédité de charismes, au du'à' exaucé ma'rufan hil-igàha et qui recevait la 
visite du Hidr̂ ^ .̂ Ibn Nâgï attribue à cette sainte une vision prophétique {innï 
ra'aytu al-nabi [...]faqàla ïi...) lui anonçant la mort du faqïh et la chargeant de 
l'en informer qui lahu ta'ahhab fa'innaka 'indanà lay lata al-ipiayn^^^. 

Le troisième récit est dû à Ibn Qunfud et concerne une sainte aveugle, 
anonyme elle aussi, qui vivait retirée munqati'a dans une grotte gàr; elle fut 
aussi messagère de la mort pour le saint des Ayit Mahbùb, Abü'1-Hasan b. 
Yüsuf al-Sanhâgï qu'Ibn Qunfud eut, nous dit-il, l'insigne honneur fahrun 
'azim de rencontrer et de bénéficier de ses adHya (pi. du'à\ prière 
d'invocation), saint dont la renommée était grande parmi des bakkà'ûn les 
pleureurs. Sa mort intervint de manière subite suite à un dialogue avec la sainte 
kallamat-hu bikalàm sahaqa minhu sahqatan wàhidatan famàta; et l'auteur 
d'ajouter «on rapporte qu'elle l'entretint d'un mystère prophétique (amr 
nabawï) qui lui aurait été dévoilé grâce à la baraka de la sainte {kusifa lahu 
bibarakatihà), aussi dès qu'il le vit (Hnda mu'àyanatihi), il succomba^^ .̂ 

Ce statut de médiatrices entre le ciel, et notamment le Prophète et les saints, 
nous paraît assez original, non pas tant par les visions prophétiques ou autres, 
heu commun du sufisme et de la sainteté, et dont sont crédités un nombre infini 
de saints, mais par le caractère féminin de cette «fonction», qui, s'il était 
prouvé par d'autres recherches, sur un corpus différent et dans une autre aire 

104 Ma'àlim,tn,14. 
'0̂  Cf. sa notice dans Ma'àlim, t. ffl, 134-143. 
'06 Ibid., 142. 
'0̂  Uns,12>. 
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islamique que le Maghreb, ne manquerait pas d'enrichir la réflexion sur le 
sufisme féminin. 

III. DES SAINTES DANS LA CITÉ 

Nous évoquons ci-dessous les relations que ces sàlihat entretenaient avec 
leur entourage et les contemporains d'une manière générale, relations marquées 
du sceau de l'ambivalence: d'une part wara' (abstention scrupuleuse) et son 
corrolaire d'inqihàd, d'autre part inbisàt et oeuvres d'utilité publique. 

1. «La lumière du scrupule» 

«Le sïifi est quelqu'un chez qui la lumière de la gnose 
n'éteint pas la lumière du scrupule» "̂̂  

Au delà du caractère intemporel de cette assertion, mais aussi de l'importance 
de cette notion, consubstantielle au sufisme et de ce qu'elle informe comme 
conduite dans la praxis sufie, à laquelle la lie un rapport de nécessité, il faut 
reconnaître que dans la durée «historique» sufisme, ce wara' sera en fait la 
marque d'une époque, comme attitude générale s'entend, et non comme conduite 
individuelle du saint ou de la sainte, et marquera moins par contre à d'autres 
époques de cette durée, le mode de présence des saints à la vie de la cité. 

Jusqu'au vne/xme siècle on peut dire que le scrupule investit encore 
fortement la pratique sociale des saints du Maghreb; toutefois à partir du 
viiie/xive siècle et à mesure que progressait la socialisation du tasawwuftt de la 
walàya et la routinisation du charisme pour parler comme M. Weber, les saints 
avaient tendance à être moins regardants; signe des temps, Ibn Qunfud doit 
consacrer la fin de son Uns à un point de droit sur la conduite du ta 'ib (le repenti), 
en matière de biens matériels et dans ses relations avec le pouvoir temporel. 

Pour nos sàlihàt, l'heure en tout cas est encore au scrupule, et même à un 
certain pointillisme; c'est ainsi qu'Ibn Nâgî nous rapporte un récit sur le wara' 
de cette sainte anonyme de Kairouan qui évitait de passer par une rue —bien que 
proche— mais éclairée par les lanternes des marchands aux revenus douteux yî 
amwàlihim istibàh, lui préférant une rue sombre et plus éloignée; wara' qui 

Propos attribué à San al-Saqatï, cité dans Dertnenghem, op. cit., 161. 
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émut le célèbre faqïh kairouanais al-Qâbisï (m. 403/1012) qui en pleura et jura 
qu'il sacrifiera un mouton afin de s'amender (kaffàrat) de n'avoir pas eu le 
même scrupule que la sainte wallàhi ma hatara li hàda al-wara ' qatf^^. 

Au récit d'Ibn al-Zayyât, Umm Muhammad al-Salàma ne vivait que de ses 
récoltes^^^; nous avons d'autre part évoqué la mihna de Munya b. Maymün al-
Dukkâlï, épreuve consécutive à son invitation par un commerçant de 
Marrakech à partager son repas, et qu'elle nous dit avoir accepté, contre son gré 
kàrihatan; bien que la nourriture l'eût «informée» de son caractère illicite 
haràm, Munya, par courtoisie vis à vis de son hôte, se servit d'un peu de 
viande, puis posa le reste sur la table. Trois jours durant, ses prières furent 
irrecevables harumat awràdi wal-nawàfil; et, comble de l'humiliation pour la 
sainte, elle trouva un jour sous son tapis de l'argent frais, elle s'effondra alors 
en larmes^^^ Cette dialectique du pur et de l'impur, cette mise à l'épreuve du 
saint est un des thèmes courants de la littérature hagiographique'^^. 

Quant à Mu'mina al-Tilimsâniyya, Ibn Qunfud consacre pratiquement une 
page à son scrupule wa-kànat 'alà zuhdin wa-taqassufwa-wara ', en effet, selon 
l'auteur du Uns qui a côtoyé la sainte de près, elle n'acceptait de dons de 
personne, vivant de son propre travail (filature de la laine), poussant même le 
scrupule à refuser la nourriture sous le toit d'Ibn Qunfud pourtant qàdi etfaqïh. 
Elle refusa de recevoir le sayyid al-suraju' de l'époque al-sarïf al-Tilimsànï, 
arguant de son humilité et en raison de l'amitié du sarïf avec les gens de ce 
monde, c'est-à-dire les princes. Elle donna même à Ibn Qunfud des leçons en 
matière de wara\ usant d'exemples concrets''^. 

2. Arbitrage et autorité: une sainte du Saksawï 

Le cas de 'Azïza al-Saksàwiyya est intéressant à plus d'un titre, elle incame 
peut-être la forme la plus socialisée et la plus centrale —et ce n'est pas un vain 
mot— de ce sufisme féminin; en tout cas l'image que donne d'elle Ibn Qunfud 
est celle d'une sainte dont la présence vigoureuse et efficace à la vie des tribus, 
tranche avec les autres portraits de saintes qui en filigrane se détachent de ces 
notices biographiques; image, faut-il le souligner, qui l'a le plus étonné et ému: 

'09 Mfl'a/¿m, t. ra, 141. 
•'0 Tasawwuf, 387. 
'" ¡bid, 318. 
''^ Cf. à ce titre le récit dans Uns sur la mise à l'épreuve d'Abü Madyan, 14-15. 
"3 Cf. Uns, SI. 
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tout d'abord les missions d'arbitrage effectuées par la sainte et durant 
lesquelles il l'accompagna (wa-galastu ma'aha wa-hiya mutawaggiha fi 
sulhin), dans les conflits opposant probablement deux tribus ou groupes de 
tribus (bayna fi'atayn 'azimatayny^^, mais aussi ces séances où, assise au 
«centre» du campement, à proximité de la tà'ifat al-nisà\ elle délivrait 
sermons, injonctions, et réponses juridiques (agwiba); et c'est encore à partir 
d'une position centrale et d'une autorité sûre —Ibn Qunfud ne dit-il pas 
«personne ne bougeait que sur son ordre (wa-là yataharraku ahadun illà 'an 
amriha)— que 'Azïza, amena le gouverneur de Marrakech qui avait déjà levé 
une armée de 6000 hommes à renoncer à assiéger le Saksawî, lui promettant et 
lui obtenant l'allégeance des tribus^^ .̂ 

3. La gardienne du littoral 

C'est ce titre, gafirat al-sàhil, que les contemporains donnaient, de son 
vivant ou à titre posthume, on ne peut rien affirmer, le récit d'Ibn Nâgï n'étant 
pas clair, à Zaynab Umm Salàma (m. 670/1271)^^^. En ce temps de la peur, 
focalisée tantôt sur les armées chrétiennes dont on appréhendait constamment 
le débarquement sur les côtes et les ports du littoral ifriqiyen, tantôt sur les 
déprédations attribuées à tort ou à raison aux a 'ràb (les bédouins), à part celles 
auxquelles se livrait la troupe, les saints seront, de tous les remparts, le plus 
fiable et dans une large mesure le plus efficace. 

4. Savoir-faire et savoir-dire 

Parmi les saints qui se sont adonnés à des travaux d'utilité publique, et il 
était fréquent que les awliyà ' fassent oeuvre utile en construisant, ou restaurant, 
qui une mosquée, ou une médersa, qui une fontaine, ou encore une bibhothèque 
publique etc., une femme de notre corpus, Fâtima de Sanhàga qui creusa avec 
son époux, à l'usage des musulmans, un puits près de leur maison'^^. 

Le rapport de ces saintes à la science est vécu tantôt sur le mode 
acquisitionnel et ardu, c'est le cas de Mu'mina al-Tilimsàniyya qui, illétrée au 

"'* Uns, 86-87. 
»'5 Ibid., 87. 
i'6 Mfl'â//m, t. IV, 87. 
"^ Uns, 86. 
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départ, apprit, sous l'oeil vigilant d'un maître mu'allim li-kitàb Allah, à lire et 
à écrire le Coran ̂ ^̂ , tantôt sur le mode intuitif et illuminatif, comme nous 
supposons, au récit d'Ibn al-Zayyàt, que ce fut le cas déjà signalé de cette 
fillette des Hasküra, retirée dans une caverne du mont Dim, qui entretint 
l'auteur du Tasawwufàt sciences inconnues de lui (fahàdat mal fi 'ulïimin là 
a'rifuhày^^. Là encore, le cas de 'Azîza mérite d'être signalé, eu égard à la 
rareté dans les sources maghrébines de l'époque et notamment les dictionnaires 
biographiques, de femmes savantes 'âliniàt, on faqïhiyyàt; en effet, sa science 
et ses réponses sucitaient l'admiration du maître de Marrakech 'Àmir b. 
Muhammad al-Hintâtï, lui-même versé dans le fiqh: ma ra'aytu anfada min 
huggatihàfimà tahtaggu 'alayya bihi^^^. 

Des saintes mieux écoutées par Dieu? 

Il s'agit ici du du'à\ mobilisant tout à la fois la puissance évocatrice du 
verbe et les ressources d'une conduite exemplaire, d'une vertu hors-pair. À cet 
exercice, des femmes étaient-elles, en raison de leur excellence, de leur plus 
grande proximité de Dieu, plus écoutées? 

Lorsque l'on venait solliciter de 'Abd al-'Azîz al-Tunusï (m. 486/1092) un 
du'à\ il avait coutume d'envoyer le requérant chez sa soeur li-tad'uwa lahu^-^K 

Mu'mina al-TiUmsâniyya comblait Ibn Qunfud de ses ad'iya^^^. 
Quant à celles proférées par Fâtima de Sanhâga et que l'auteur du Uns 

qualifie de 'aiima impressionantes et qu'on serait incapable de lire même d'un 
livre (yaqsir 'anhà man yasruduhà min kitàb), elles méritent une mention 
spéciale; il s'agit en effet d'un moment d'une intense émotion sociale 
takàtarat an-nàs Hnda samà'ihim bihumgihà ilayya kulluhum yasma'ïm 
du'à'ahà, d'une dramatisation de la parole inspirée: en effet, la sainte se 
présente debout (fawaqafat), puis laisse retomber sur elle un kisà ', une sorte de 
drap, et aussitôt commence à égrener un flot d'invocations puissantes. 
Impressionantes, 'azima, ses ad'iya devaient l'être tout à la fois par leur 
contenu, par leur nombre, peut-être aussi par 1'elocution verbale, le ton 
incantatoire, bref par le caractère surprenant de cette scène. Moment de grâce 

"^ Ibn Qunfud vit vers la fin de la vie de la sainte la sourate al-baqara (La Vache H) écrite de 
sa main, ibid., 82. 

"^ Tasawwuf, 266-267. 
'20 Uns, 87. 
'21 Tasawwuf, 94. 
'22 Uns, 80. 
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aussi car on sait que ces ad'iya ne peuvent qu'être exaucées. La symbolique 
voire la «fonction» ici du kisà' est évidente, et se trouve aux antipodes de la 
problématique réductrice du voile et de ses instrumentalisations, il est là pour 
laisser la parole pure de toute diversion, tentation ou ostentation; c'est la parole 
inspirée qui est importante et à laquelle on veut donner le primat, et non la 
locutrice, une manière d'effacement total de l'individualité de la sainte, de son 
égo. Le kisà\ dont se drapait 'Azïza al-Saksàwiyya quand elle s'asseyait au 
sein des tribus, était là pour empêcher qu'elle pût voir quelqu'un {wa-là tatruk 
fihï min ayna tanzur ilà ahad) dans une version du Uns et non pour éviter 
qu'elle fût vue^^ .̂ 

QUELQUES CONCLUSIONS 

S'il fallait en quelques mots évaluer les «traces» que ces sàllhàt ont laissées 
dans la mémoire maghrébine de la sainteté, je dirais que la walàya féminine 
dans le Maghreb médiéval, telle qu'elle transparaît des récits hagiographiques, 
est tout à la fois scrupuleuse, pratiquant volontiers une ascèse d'esseulées, mais 
point réfractaire au compagnonnage; prenant parfois des formes sédentaires, elle 
est aussi mobile et peregrinante; entretenant avec le monde un rapport à'inqità' 
(rupture), mais pratiquant dans une mesure sinon égale du moins notoire, le 
inbisàt (ouverture) aux préoccupations et attentes des contemporains. Au-delà 
du statut de médiatrice entre les hommes et Dieu que lui vaut l'excellence de sa 
dévotion, et son élection aux côtés des autres catégories de la perfection 
humaine en Islam, elle jouit d'une dignité particulière: elle est dépositaire des 
mystères divins ma 'ahà sirr Allah et des visions prophétiques. 

Certes, certains récits et notices biographiques sont émaillés de mises en 
garde des femmes même âgées ou vertueuses, cependant rarement suivies dans 
les faits; elles sont à mettre davantage, nous semble-t-il, sur le compte du wara ' 
et du «désir de ne pas désirer», que sur une mysoginie que contredisent les 
marques de révérence, voire même la reconnaissance par des faqih et des 
savants notoires de la précellence de ces femmes, y compris sur leurs frères et 
époux; il y aurait peut-être là matière à une nouvelle approche de la sainteté 
féminine en Islam. 

Un dernier mot enfin: cette réflexion, réalisée à partir d'un corpus limité, 
requiert néanmoins une certaine valeur heuristique, nos sources couvrant cinq 

Ibid., 87. 
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siècles d'histoire maghrébine et une aire assez représentative de l'espace 

maghrébin au Moyen-Age; cependant il est évident que pour donner toute la 

mesure de la mémoire de la sainteté féminine au Maghreb médiéval, il faudrait 

mobiliser tout le corpus des sources disponibles; cette recherche n'est qu'un 

modeste jalon d'une aventure qui ne peut être assurément que collective. 

RÉSUMÉ 

Cet article examine le degré de visibilité des sàlihàt dans quatre documents 

hagiographiques du Maghreb médiéval ainsi que la manière de les nommer; il tente une 

réflexion sur les formes de l'expérience religieuse et les modalités de présence de ces 

saintes à la vie de la cité. La walàya feminine dans cet espace-temps de l'islam médiéval 

(ve-ixe/xie-xve siècle) est marquée du sceau de l'ambivalence, oscillant volontiers entre 

esseulement et compagnonnage, sédentarité et pérégrination, inqibàd (retenue) et inbisàt 

(ouverture) aux préoccupations et attentes des contemporains. Il suggère de voir dans ce 

soufisme non dépourvu d'originalité, agrée et reconnu, matière à nouvelle approche de la 

sainteté féminine en Islam. 

RESUMEN 

Este artículo pasa revista a la presencia de sàlihàt en cuatro documentos hagiográficos 

del Magreb medieval, así como a la manera de calificarlas. Intenta una reflexión sobre las 

formas de la experiencia religiosa y las modalidades de presencia de estas santas en la 

vida de la ciudad. La walàya femenina en este espacio-tiempo del islam medieval (v-ix/iv-

xv) está marcada por la ambivalencia, oscilando entre aislamiento y vida comunitaria, 

sedentaridad y peregrinación, inqibàd (retraimiento) y inbisàt (apertura) a las 

preocupaciones y expectativas de sus contemporáneos. Sugiere que se debe ver en este 

sufismo, no desprovisto de originalidad, materia para una nueva aproximación a la 

santidad femenina en el Islam. 
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