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LES SALIHAT DU Ve AU IXe SIECLE/XIe-X Ve SIECLE
DANS LA MEMOIRE MAGHREBINE DE LA SAINTETE
A TRAVERS QUATRE DOCUMENTS HAGIOGRAPHIQUES

Nelly AMRI
Université de Tunis I

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 prés de 10 siécles!' et
comprenant aussi bien des recueils de managqib, ouvrages les plus représentatifs
du genre hagiographique, que des dictionnaires biographiques de sulafa’, que
des monographies retracant ’histoire sainte d’une cité et faisant revivre le
souvenir de ses awliya’, de leur vertu exemplaire et des faveurs surnaturelles
(karamat) que Dieu leur a accordées, que des traités de tasawwuf ou leurs
pendants obligés le adab al-bida‘ ou traités d’hérésiologie, qui, a leur maniere
aussi, participent de cette mémoire.

En réalité, cette derniere est beaucoup plus foisonnante encore puisqu’elle
échappe 2 toute tentative de classification et a toute volonté de la confiner
dans un champ spécifique de la production scientifique ou littéraire, de la
représentation et de ’expérience des contemporains. En effet, la mémoire de
la sainteté au Maghreb déborde largement le cadre de la production a
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 siyaha ou pérégrination a la rencontre —ou a la recherche— des
meilleurs parmi les hommes, ou encore en un répertoire de igaza de tel ou tel
maitre en sufisme autorisant ’enseignement de son oeuvre; le adab ou
littérature lui-méme n’y échappe pas qui voit s’épanouir une poésie inspirée,
une poétique de !’israg mais aussi de 1’abime, 12 oll on n’a vu qu’un simple
effet de mode?.

! En effect, la premiére génération de managqib (récits édifiants de Vies de saints) ifrigiens,
pour ne citer qu’eux, remonterait au Ive-ve siécles (10e-11e); cf. Idris, H.-R., «Introduction» a son
édition d’al-Labidi, Managib Abi Ishaq al-Gabanyani, P.U.E,, Paris 1959, X VII et suiv.

2 Pour tous ces types de sources, voir Amri, N., al-Tasawwuf fi Ifrigiva fi'l-‘ahd al-hafsi (Le
sufisme en Ifrigiya a 1’époque hafside, du viie s/13e a la fin du ixe/15e), These de Doctorat en
Histoire, E.S.H.S. Tunis, 1996, t. I, 24-42.
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Congu a I’origine comme une prospection des modalités de présence de la
catégorie «femmes saintes» dans un dictionnaire biographique de I’Ifrigiya
médiévale, en 1'occurence le Ma‘alim al-iman d’Ibn Nagi, ot j’avais été
frappée de constater la rareté des ahbar concernant les salihat, quand on les
mesure avec la masse d’informations sur les awliya’ et sulaha’ «<hommes», et
en comparaison avec d’autres sources maghrébines du méme type, et surtout eu
égard a la longueur (huit siécles!) de la période couverte, ce travail a vu au fil
de la recherche, son objet glisser subrepticement vers 1’espace plus large du
Maghreb médiéval, pour raison d’Histoire, c’est-a-dire de témoignages
suffisants en nombre, permettant la construction d’un objet suffisamment
complexe et suffisamment signifiant. Nous devions bien cela a cette
«présence» des salihat dont il fallait tenter d’éclairer plus avant les marches;
une maniére peut-étre 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 a proprement parler:
il s’agit d’abord du al-Tasawwuf ila rigal al-tasawwuf, du marocain Ibn al-
Zayyat® rédigé en 617/1217, «véritable panorama d’un siécle de la sainteté
maghrébine» (H. Ferhat) (ve-vie/Xle-Xile) traitant aussi bien des saints des
régions méridionales et de Marrakech que de ceux de Sabta, al-Andalus, Bigaya
et Tlemcen; il s’agit ensuite du Ma‘alim al-iman fi ma‘rifat ahl al-Qayrawan
déja cité, de lifrigiyen Ibn Nagi* (m. 839-1435), recueil de taragim
(biographies) des savants, ascétes et saints originaires de Kairouan et de sa
région ainsi que du littoral ifrigiyen ou qui y ont élu domicile, gigantesque
compilation allant de la fondation de la ville (ler siécle/viie) au début du 1xe
siecle/15€>, et pour laquelle I’ auteur a largement puisé dans le répertoire ifrigiyen
de tabagat (al-Tugibi, al-Maliki, Abii’l-‘Arab, al-Dabbag?®, et al-‘Awani).

Les deux autres ouvrages ne s’apparentent pas tout a fait au genre
biographique: Uns al-faqir wa-‘izz al-haqir’ du constantinois Ibn Qunfud (m.
810/1407-1408) est davantage, dans la partie la plus originale de I’oeuvre, le récit
d’une siyaha ou pérégrination de 1’auteur a la rencontre des sifis du Maroc, qu’il
sillonne de 759/1357-8 & 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. Tawfig, Rabat, 1984

4 4 vol., éd. al-Maktaba al-‘atiqa, Tunis, 1978-1993.

5 Le dernier personnage figurant dans les Ma ‘Glim est mort en 808/405.

¢ Ce dernier (m. 696/1296-1297) est l'auteur d’un ouvrage intitulé Ma‘alim al-iman fi
manaqib al-mashiirin min ‘ulama’ al-Qayrawan, principale source d’Ibn Nagi, cf. sa notice dans
Ma‘alim, op. cit., t. IV, 88-91.

7 Ed. M. Fasi et A. Faure, Rabat, 1965.
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fait grand usage d’Ibn al-Zayyat et de son Tusawwuf, Ibn Qunfud nous restitue le
«réseau» de la sainteté madyanite, par référence a Abi Madyan (m. 594/1196)
figure emblématique du fasawwuf de 1’Occident musulman, de laquelle vont se
réclamer, a partir du vile siecle/13e, les chaines initiatiques les silsilat al-sanad
maghrébines et par elles se rattacher aux grands maitres andalous et orientaux,
remontant ainsi jusqu’au Prophéte. Dans cette évocation des maitres (‘asyah) du
saint, de ses freres (ihwan) et de ses compagnons (ashab), un aspect néanmoins
inédit, la propre généalogie sainte de l’auteur, et par ce biais, une source
d’informations précieuses sur le siifisme de la région de Constantine.

Quant a Nuzhat al-anzar wa ‘aga’ib al-tarth wa’l-ahbar, tardive, de
Magqdis® (m. 1228/1813), il s’agit essentiellement de la quatrieme partie de la
hatima, ou Conclusion®, et qui seule se rapproche du genre taragim, sans en
respecter d’ailleurs ni les régles formelles de présentation, ni le classement par
ordre chronologique, avec lequel Maqdis prend certaines libertés. Dans cette
section, et ainsi qu’il ’indique lui-méme, 1’auteur nous livre des «récits sur
quelques gens de bien et de vertu parmi les savants et les saints qui nous ont
devancés a Sfax et dans sa région, fi dikr ba‘d ahl al-hayr wa’l-salah min al-
‘ulama’ wa’l-awliya al-mutaqaddimin bi safaqus wa-wataniha; récits couvrant
une période allant du mle siecle/ixe jusqu’au Xle/Xvile, et pour lesquels le
chroniqueur a compilé des recueils de managib qui ne nous sont pas parvenus
et autres ouvrages hagiographiques dont le Ma ‘alim d’Ibn Nagi.

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

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

* Dans un deuxiéme temps, nous avons examiné la fréquence et le mode de
présence de ces salihat (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 Sayh, époux, frére ou pére; ensuite sur la maniére de les
«nommer», par I’examen de tous ces marqueurs d’identité que sont le nom,
la nisba renvoyant a une tribu, ou encore au lieu d’origine, la généalogie
et/ou la filiation, la suhra, I’Age ou tout élément appartenant A ce registre
(jeune, vieille, etc.), un handicap physique, le statut juridique.

8 Ed. A. Zwar et M. Mahfiz, Dar al-garb al-islami, Beyrouth, 1988, 2 vol.
° La partie la plus originale de I’ouvrage notamment pour I histoire économique, sociale et
culturelle de Sfax, ville du littoral ifrigiyen ol est né I’auteur, au XVIIle siécle.
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¢ Enfin, dans un troiseme temps, nous avons surtout tenté de dégager un certain
nombre de significations dans ce siifisme féminin du Maghreb médiéval, au
niveau des formes de 1’expérience religieuse, et dans la relation de ce siifisme
avec les contemporains, le tout conduisant a une évaluation des «traces» qu’il
laisse dans la mémoire maghrébine de la sainteté.

UNE CATEGORIE VISIBLE

Oui, nous sommes autorisés a parler d’une catégorie désignée et partant
reconnue de salihat'’, de ‘abidat et de zahidat''; elle est suffisamment visible
dans les quatre sources consultées; il est vrai néanmoins qu’en comparaison
avec le Masrig, ol, en outre, se recontrent volontiers des attributs comme
al-salikat, al-hayyirat, al-nasikat, al-ta’ibat, al-sabirat, al-mustafayat,
mustawtinat al-masagid'?, cette féminisation des catégories de la perfection
humaine en Islam, a laquelle il faudrait ajouter al-sahabiyyat, al-gaziyat, al-
muhhadithat, al-sahidat, peut paraitre ici imparfaite. D’autre part, I'identité
collective al-awliya’, est 1a, dans les deux aires géographiques, un attribut
masculin, ainsi lira-t-on dans al-Tasawwuf: alf imra’at min al-awliya’'?; il en est
de méme de la catégorie al-afrad, les Esseulés, degré supréme de la sainteté pour
certains'4, qui est attribué sous cette forme a 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 a I’attribution de ces
notions aux saintes; quand une femme se signalait a 1’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-afrad, ou encore kanat min al-awliya’. La non féminisation de ces
vocables, peut-€tre non totalement insignifiante, n’a en tout cas dans la pratique,

10 Tasawwuf, op. cit., 331, Uns, op. cit., 32, Ma‘alim, op. cit., t. 11, 74.

" Nuzhat, op. cit., t. 11, 255.

12 Cf. Amri, N. et L., Les femmes soufies ou la passion de Dieu, ed. Dangles (France), 1992,
51-52 et 56.

13 Tasawwuf, op. cit., 316.

14 La station (magamuhu) du Sceau des saints chez al-Tirmidhi (m. 285/898) est au royaume
de I’Esseulement (al-fardaniyya); pour Ibn ‘Arabi (m. 638/1240), les afrad seuls, ont accés a la
«station de la proximité» magam al-qurba, supérieur chez lui au magam al-siddigiyya de Gazali,
davantage: il s’agit pour lui du degré supréme de la sainteté; pour I’auteur des Futithat ou de
nombreux passages sont consacrés aux afrad, Khadir est le maitre 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 a une sainte de sa qualité et de sa précellence.

Quant au pluriel al-murabitat, méme si nous ne 1’avons pas rencontré dans
notre corpus sous cette forme, mais seulement comme attribut individuel,
néanmoins des témoignages rapportés par al-Bakri (m. 487/1094) dans son
Kitab al-masalik wa’l-mamalik, notamment la partie consacrée a la description
de I'Ifrigiya et du Maghreb'>, ouvrage dont il achéve la rédaction en 460/1068,
font état de I’existence, «au Sud du Qasr al-Munastir, sur une grande place, de
coupoles (gibab) hautes et bien construites, fréquentées par les murabitat,
et connues sous le nom de gibab gami‘». On sait que la murabata, en tout cas
pour I’Ifrigiya, d’activité devenue quasi exclusivement surérogatoire et
saisonnieére au moment ou écrit I’auteur, allait connaitre a partir du vie/XIie
et surtout du viie siécle/XIle siecle une réactivation —mais dans un contexte
désormais nouveau— de la fonction et de I’institution, en méme temps qu’une
expansion de la notion laquelle désormais va déborder I’une et 1’autre'®.

I. UNE PRESENCE MARQUEE ET SES MODALITES

1. Au ras du texte

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

Ibn Qunfud quant a lui mentionne 6 femmes dont 4 dans un paragraphe'’
séparé d’une longueur moyenne de 18 lignes dans 1’édition utilisée, pouvant
méme parfois atteindre 35 lignes comme dans le cas de Mu’mina al-
Tilimsaniyya'8, les deux autres salihar étant citées, I'une a 1’occasion de
I’évocation de son fils, Abii al-Sabr Ayyub al-Fihri, 'un des «fréres» ihwan et
maitres asyah d’ Abu Madyan'®, et I’autre, dans le récit consacré a un sifi de la

15 Ed. de Slane, Adrien-Maisonneuve, Paris, 1965, p. 36 du texte arabe.

16 Voir a ce sujet Amri, N., al-Tasawwuf fi Ifrigiya, op. cit., t. I, 692-697.

17 En effet, nous parlons de «paragraphes» et non de «notices», car le Uns ainsi que nous
’avons signalé plus haut n’est pas & proprement parler un ouvrage de taragim.

18 Uns, 80-82.

19 Dont il écrivit une biographie «lahu kitab arrafa fihi bi’l-sayh Abi-Madyan wa-dakara fihi
fadlahu», cf. a son sujet Uns, 32.
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catégorie des pleureurs (al-bakka’un) qui avait fait une forte impression sur
’auteur du Uns, Abu’l-Hasan b. Yusuf al-Sanhagi®.

Ibn Nagi mentionne 7 salihat, dont aucune dans une notice séparée, mentions
parfois d’une grande brieveté comme dans le cas de Baraka cette «vieille saliha»
contemporaine d’Aba Yisuf al-Dahmani (m. 621/1224)*' ou de Sayyidati
Tayyaha citée, a I’occasion de I’évocation du masgid qui porte son nom et dans
lequel il faut reconnaitre I’ancien masgid al-hamis haut lieu de la piété et de
rassemblement des ascétes et sulaha’ de Kairouan au Inie siécle/ixe?. Il en est de
méme des autres salihat, citées toutes dans les notices de saints hommes. Méme
les deux saintes pour lesquelles I’auteur nous livre une information plus
substantielle notamment Umm Yahya Maryam, disciple et compagne d’al-
Dahmani a laquelle il consacre deux pages, e¢ Umm Salama Zaynab qu’il
mentionne trois fois et dont il donne un récit circonstancié de I’enterrement et des
karamat post mortem, 1’une est citée dans la notice de son sayh et 1’autre dans
celle de son fils.

Quant 2 Maqds, il mentionne quatre saintes dont seule une, Maryam, est
créditée d’une notice dans laquelle, fait nouveau, sera évoqué son Sayh:
Targamat al-murabita al-sitt Umm Yahya Maryam wa sayhiha Abt Yusuf al-
Dahmant; nous supposons que c’est la nature méme de 1’ouvrage, concentré sur
Sfax et ses sulaha’?, qui explique ce choix; d’ailleurs, le récit sur Dahmani est
beaucoup plus ramassé que celui du Ma ‘alim, source dans laquelle I’auteur,
pour ces deux saints, a manifestement puisé; ce qui nous donne un rapport
nettement plus équilibré entre les deux développements, celui concernant Umm
Yahya et celui se rapportant a son compagnon et maitre. Cependant, cette notice
n’ajoute pratiquement rien a celle délivrée par Ibn Nagi —on ignore
notamment toujours la date de la morte de la sainte—, sinon I’éloge d’un wali
et faqih du viile siécle/14e. Les autres ‘abidat citées le sont de maniére concise
(trois a quatre lignes), dans la notice d’un saint notoire comme c’est le cas de
I’épouse d’Abi Ishaq al-Gibinyani (m. 369/979)% et de ‘A’isa sa demi-soeur.

2 Ibid., 72-73.

2l Ya‘qub b. Thabit, d’origine bédouine, qui aurait été initié a Bigaya, avec six autres maitres
ifrigiyens, parmi lesquels figure ‘Abd al-‘Aziz al-Mahdawi (m. 621/1224), par Abii Madyan (m.
594/1197), Uns, op. cit., 97. A en croire al-Ma‘alim (op. cit., t. 111, 213), al-Dahmani aurait eu une
grande influence sur les bédouins al-a ‘rab de la région de Kairouan, voir méme jusqu’au Zab, par
le truchement notamment de son neveu et disciple Ya‘qab b. Halifa (m. 669/1270). Pour la notice
de Dahmani, ibid., t. III, 213-229.

22 Mosquée fondée par Abii Ishaq Ibrahim b. al-Mada’ (m. 250/863), cf. Ma‘alim, t. 1, 32.

2 Um Yahya est originaire d’al-Minya min ‘amal safaqus, Ma ‘alim, op. cit., t. 111, 221.

24 Voir & son propos al-Labidi, Manaqib Abit Ishaq al-Gabanyani, éd. H.-R. Idris, P.U.F,, Paris,
1959, et Magqdis, Nuzhat, op. cit., t. 1, 248-270.
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2. Marqueurs d’identité

Du nom complet (prénom + filiation + nisba géographique) avec toutes les
variations rencontrées (descendance male + prénom, etc., ou encore prénom + nisba),
aI’'identification uniquement par un fils, ou un époux, passant par la simple indication
du prénom ou parfois de la suhra, 2 I’absence de toute identification nominale, mais
comportant néanmoins des marqueurs d’une identité sociale: condition juridique
(hurra ou gariya), affiliation tribale, localisation géographique, tranche d’age (vieille,
adolescente non pubére, etc.), les salihat ne sont pas désignées de manicre anodine ni
uniforme; ces marqueurs d’une identité individuelle ou sociale sont-ils
nécessairement signifiants: doit-on absolument induire, dans la mani¢re de
«nommer», des formes de connaissance et de reconnaissance? Je crois qu’il serait
abusif de le penser, malgré tout I’attrait que peuvent avoir pour le chercheur ces
schémas explicatifs presque parfaits, trop parfaits, et sa répulsion «naturelle» au
régime de rationnalité limitée du réel®. En effet ce serait ne pas compter avec le
caractere fantaisiste des sources, leur inégale valeur documentaire, leurs silences,
leurs omissions involontaires, et non nécessairement dotées de sens, en tout cas pas
celui que, a postériori, nous leur attribuons. Aussi est-ce a caractére purement
descriptif et indicatif que nous livrons ces quelques données, auxquelles il ne fraudrait
pas s’arréter outre mesure, en raison bien-sfir de notre corpus limité mais aussi parce
que le Moyen-Age reste dans une large mesure réfractaire au quantifiable.

La moiti€ des saintes citées dans le Tasawwuf, sont maghilat (inconnues de
I’auteur); cette catégorie de saintes anonymes est quasi insignifiante dans le Uns
et dans les Ma‘alim (une dans chacun), pour disparaitre complétement chez
MaqdiS. Autre remarque, si Ibn al-Zayyat ne donne aucune indication sur la
condition juridique des femmes qu’il cite, Ibn Qunfud fait précéder le prénom de
trois salihat par I’attribut al-hurra (étymologiquement «femme libre»); est-ce a
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 I'auteur du Uns d’une marque de
considération et de révérence, les attributs «al-hurra, al-saliha» étant dans le
contexte hafside des titres algab dont on affublait les dames de la dynastie®.
Quant aux gawari (les esclaves), une seule mention figure dans Nuzhat lors de

2 Je dois 2 L. Amri qui a lu et discuté avec moi une premiére version de cet article, et 2 son
approche d’une sociologie des ruptures, ainsi qu’a des textes inédits dont il a bien voulu me donner
la primeur cette idée de I'irrationnel enfoui dans le noyau de I’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-badiya bt Ifrigiya fi al- ‘ahd al-hafsi, E.S.H.S., coll. Histoire, vol.
XXXII, Université de Tunis I, 1999, t. 1, p. 151.
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I’évocation de la demi-soeur noire d’Abii Ishaq al-Gibinyani (m. 369/979), fille
d’une esclave noire (gariya sawda’); d’ailleurs le saint lui-méme, nous rapporte
son hagiographe, se plaisait, par humilité, a rappeler que sa propre mere était
également une gariya®’.

Pour H. Ferhat, qui partage les ouvrages hagiographiques marocains et
andalous en deux groupes, ceux du Xile siecle et ceux du Xlile et XIve siecle, ces
derniers:

«[...] éliminent presque systématiquement la majorité des catégories qui
apparaissent dans les premiers corpus [...]. Les femmes, les enfants, mis & part
ceux du saint choisi, ainsi que tous les anonymes, disparaissent»2®.

Ce propos mériterait d’étre plus nuancé, en tout cas il ne s’applique pas tout
a fait & un ouvrage comme Uns al-faqir, bien que compris dans la typologie
proposée par I"historienne, et olt nous avons relevé plusieurs cas d’anonymes®;
pour les adolescents, ils n’ont pas completement disparu de la 2e génération
d’ouvrages hagiographiques, Ibn Qunfud nous relate sa rencontre avec 1’un
d’eux (Saban) & Sla (Salé). Cette catégorie n’était déja pas trés importante dans
un ouvrage comme le Tasawwuf ol nous n’avons dénombré qu’une jeune
adolescente impubere (Saba maghila [...] lam tablug al-hilm)*°, en comparaison
notamment avec la tradition orientale oit Ibn al-Gawzi, par exemple, intégre dans
sa typologie des salihat, les «fillettes qui ont eu des propos comparables a ceux
des grandes ascetes» al-mustafayat min bunnayatin sigar takallamna bikalam al-
‘abidat al-kibar3'. Enfin pour la catégorie des femmes esclaves, Ibn al-Zayyat,
dans son Tasawwuf, appartenant pourtant a la l1&re génération, ne cite pas de
gawari, en tout cas ne les nomme pas comme telles.

Etendu a I’Ifrigiya le propos de H. Ferhat ne se vérifie 1a encore que
partiellement; en effet et concernant la catégorie «femmes», un recueil de
taragim du 1le siécle comme le Riyad al-nufus d’al-Maliki (m. aprés
468/1075) et qui est I’'une des sources d’Ibn Nagi, est trés parcimonieux en
nombre de salihat citées.

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

27 Nuzhat, op. cit., t. 11, 255.

8 Ferhat, H., Le Maghreb aux Xlle et Xille siécles: Les siécles de la foi, Casablanca, 1993, 22.
2 Notamment et a titre d’exemples, 82, 83, 85, 88, etc.

30 Tasawwuf, op. cit., 266-267.

31 Amri, N. et L., Les femmes soufies, op. cit., 52.
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Sur un total de 25 salihat citées dans les quatre ouvrages consultés, 15 nous
sont restituées avec leur prénom, marqueur d’une identité individuelle, cing
fois sans mobiliser une ascendance ou une descendance maéle, ou un collatéral
male, ou encore un époux. Seize nous sont restituées avec une localisation
géographique plus ou moins précise, pouvant aller d’un ribat, a un quartier, a
une ville, a une bourgade, ou, ce qui est déja plus vaste, & une province ou
encore au territoire de telle ou telle tribu, ou encore trés laconiquement a une
montagne. D’ailleurs il faudrait ajouter ici la nisba (4 occurences) qui le plus
souvent renvoie a une «patrie» d’origine ou a un manzil lieu d’implantation (al-
tilimsaniyya, al-saksawiyya, al-andalusiyya).

Parmi les autres formes d’identification, le critére de 1’age (6 occurences),
dont cinq fois en I’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
étre tenté de le faire, comme une sorte d’alibi a leur condition de femmes, une
maniere d’occulter le corps, par lequel le scandale et la fitna arrivent; I attribut
‘aguiz n’étant pas, loin s’en faut, I’apanage exclusif des femmes; beaucoup de
saints «<hommes» sont identifiés de la sorte.

11 est rare que nos sources fournissent la date de la mort de ces salihat qui ne
nous est donnée que pour deux d’entre elles, ’une dans le Tasawwuf et 1’autre
dans le Ma‘alim; bien que pour nombre d’entre elles il s’agisse de saintes mortes
déja, a I’exception des saintes du Uns, rencontrées par Ibn Qunfud lors de sa
siyaha, et dont on peut penser qu’il ait perdu la trace une fois rentré en Ifriqiya,
mise a part toutefois Mu’mina al-Tilimsaniyya dont I’auteur nous indique le lieu
de sépulture a “Ubbad Tilimsan, 1a ol repose Abti Madyan, mais ignore en toute
vraissemblance la date de sa mort. C’est dire le caractére lacunaire de cette
documentation, rendant plus qu’hypothétique toute tentative d’interprétation.

En effet, dans le Tusawwuf, 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 déces, bien qu’il s’agisse du genre taragim, ayant notamment
opté pour le classement chronologique prenant cette derniére comme base™2.

Quant on sait que la moitié des salihat évoquées par Ibn al-Zayyat sont
maghilat al-huwiyya, ceci peut expliquer cela; méme caractére lacunaire de
I'information chez Ibn Nagi, dans ses Ma‘alim, y compris pour Maryam Umm
Yahya a laquelle pourtant 1’auteur consacre un long développement; on n’en
apprendra guére davantage chez Maqdis (m. 1228/1813).

32 Pour al-Tasawwuf, les notices sont classées de 485 H date de la mort de Muhammad b. Sa‘id
al-Qarawi a 617H date du décés d’Aba ‘Ali ‘Umar b. ‘Ali.
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Quant aux lieux de sépulture, signes et garants de ’entrée de ces saintes
dans la longue durée, 4 nous sont mentionnés de maniere explicite, il s’agit de
la tombe de la soeur (ou présumée telle) de ‘Abd al-‘Aziz al-Tunusi, au Sud-
Est de la ville d’Agmat a proximité de la sépulture de ce dernier, de la tombe
de Munya b. Maymun al-Dukali enterrée nous dit Ibn al-Zayyat a I’extérieur de
Bab al-Dabbagin a Marrakech, du tombeau-mausolée de Zaynab Umm Salama
dans la zawiya de Manzil-Qaddid et enfin de la tombe de Mu’mina al-
Tilimsaniyya a ‘Ubbad Tilimsan33. D’ailleurs, les trois premiéres sont 1’objet de
dévotions, et le du‘a’ (invocation) sur ces tombes est exaucé. Quant a la
cinquiéme mention il s’agit d’une présomption. Doit-on déduire du mutisme
de Maqdis, au sujet de la sépulture de Maryam, pourtant renommée ma ‘riifa
wa-mashira encore de son temps, que celle-ci n’était pas I’objet d’une
vénération particuliere?

II. LES FORMES DE L’EXPERIENCE RELIGIEUSE
1. Une expérience certaine du corps

C’est d’abord un corps épuré que ces salihat recherchent: Umayya b.
Ya‘risin, aprés sa conversion Ote ses vétements, et se purifie’; le corps de
Zaynab Umm Salama, lors de sa toilette funéraire et afin de rendre celle-ci plus
aisée, s’anime et se retourne tantdt d’un coté, tantdt de I’autre®®.

C’est aussi une mise & mal du corps ou un corps éprouvé, d’abord par le port
des vétements de bure (al-siuf) ou de toute autre étoffe grossiére hasin
al-tiyab®’; ensuite par les exercices surérogatoires dont le jeline prolongé; le
corps de ces salihat en est transfiguré: la peau noircit iswaddat; la noirceur en
stfisme 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 a coller pour ainsi dire aux os; le corps est ainsi ramené, au sens propre
du terme, a sa substantifique moelle®. Eprouvé, ce corps I’est dans presque

3 Pour toutes ces sépultures voir respectivement, Tasawwuf, op. cit., 94, et 316; Ma ‘alim, t. IV,
86 et Uns, 82.

3 Cf. la sépulture attribuée par la ‘@mma de Kairouan a Sayyidati Tayyaha, dans ’une des
mosquées de la ville, Ma‘alim, t. I, 32.

3 Tasawwuf, 112.

36 Ma‘alim, t. IV, 86.

3 Tasawwuf, 112, 385; Uns, 81-82.

38 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 1’abondance des larmes, non-voyance physiologique ou
figurée, le ‘ama al-‘ayn n’est-il pas une condition recherchée et voulue, pour
parvenir 2 Dieu.

Réduit a sa plus simple expression, le corps en siifisme est un corps oublié,
il n’y a pas forcément intention de choquer, de transgresser, afin de s’attirer a
dessein le bldme de ses contemporains, en parfait malami; la sainte est
volontiers oublieuse de son corps et des conventions sociales qui s’y attachent,
comme cette vieille saliha, non identifiée maghila qui habitait le quartier de
Bab Agmat 2 Marrakech et dont les jambes —a 1’exception du reste du corps—
étaient dénudées laysa ‘alayha sarawil*'.

Vidé de tout ce qui n’est pas Dieu (Bistami*’ 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 yahtarigiuna al-hawa’, chez les Masmiuda, 14 sont
des femmes.

Autre qualité du corps de la sainte: c’est le corps sanctifié, la caverne kahf
du gabal Dirn, oli s’ était retirée (inqata ‘ar) cette fillette des Haskiira, en agonie,
irradiait, nous rapporte Ibn al-Zayyat*. A sa mort, poursuit I’auteur du
Tasawwuf, elle fut portée dans les airs humilat fi’l-hawa’. Qu’il s agisse ici
d’une fillette non pubere, n’ayant pas été «souillée» par I'impureté des
menstrues®, peut requérir une certaine signification, mais a laquelle il ne
faudrait pas accorder une importance absolue; en effet, chez Ibn ‘Arabi cette
dignité est accordée aux afrad parmi les awliya’, aux esseulés, degré supréme
de la sainteté chez 1’auteur des Futihat, qui sont dans 1’état de repos sukiin,
conforme 2 leur statut de ‘abd mutlag ou ‘abd mahd, le pur serviteur.

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

3 Tasawwuf, 387 et Uns, 73.

40 «On ne parvient & Dieu qu’en se faisant sourd, muet, aveugle comme un crine desséché»,
cité dans Dermenghem, E., Vies des saints musulmans (Alger, 1942), 213-214.

41 Tasawwuf, 385-386.

42 Sufi d’origine iranienne (m..261/874 ou 264/876) connu pour ses propos extatiques ou
Satahat et pour son mi ‘rag (ou ascension); cf. le mi‘rag du Prophéte (Qur’an, les sourates X VII et
LIII) se tenant devant Dieu a la distance de deux arcs gab gawsayn wa-adna.

43 Cité par Munawi, Dermenghem, E., op. cit., 214.

4 Ibid., 267.

4 «Is 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 purifiées», wa-yas’alunaka ‘an al-mahid
qul huwa ‘adan fa‘tazilu an-nisa’a fi’l-mahid wa-la taqrabuhunna hatta yathurna, Qur’an, 2, 122.
Pour la trad., Berque, J., Le Coran, Essai de traduction, A. Michel, Paris, 1995, 56.

46 Chodkiewicz, M., Le sceau des saints, 100 et sg.
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récit du Tasawwuf sur Munya b. Maymiin al-Dukkali (m. 595/1196) qui,
repentante, implorait Dieu, sur un ton qu’autorise —et excuse aux yeux de la
Loi— I’acces des awliya’ a la station de la proximité le magam al-qurba, de lui
épargner les épreuves et tentations qu’ll lui avait envoyées et auxquelles elle
avait succombées «Toi Seul est I’objet de mon désir, que ne me laisses-Tu en
paix!» Anta matlubt! la siwaka, fa’aqilni*’.

Conscience aigiie de la sainte de son propre néant, a laquelle renvoie le
verset coranique «Ne s’est-il pas écoulé pour I’homme un temps ol il n’était
rien qu’on plt noter» hal ata ‘ala al-insani hinun min al-dahri lam yakun
say’an madkiran (Qur 76, 1); c’est dans ce sens, nous semble-t-il, qu’il
convient d’interpréter ce récit d’Ibn Nagi sur Zaynab Umm Salama, qui, lors de
sa toilette funéraire, refusat, sur le mode extraordinaire, qu’on lui couvrit la téte
et les cheveux et qu’aucun obstacle ha ‘il ne la séparét de la poussiére*s.

2. Les itinérantes vers Dieu
«Car ce temps est le temps de I’isolement»

Elles sont trois a avoir tenté des expériences intégrales d’ingita‘ dont le
corollaire était le célibat: la soeur de ‘Abd al-*Aziz al-Tunusi (m. 486/1092)%,
la fillette des Haskiira’®, une sainte anonyme et aveugle retirée elle aussi dans
un gar (grotte)®!. A coté de ces formes d’isolement dont nos sources ne
précisent pas la durée, d’autres a caractére saisonnier sont signalées, c’est
ainsi que Mu’mina al-Tilimsaniyya (m. av. 787/1385-1386)°? qu’avait
rencontrée Ibn Qunfud, avait coutume de se retirer, dans une solitude totale la
tusakinu ahadan wa-la yaraha fi zaman ingita ‘iha ahadun min an-nas, durant

. les mois de ragab, de sa‘ban et ramadan’, I’ auteur insiste ici car la sainte lui

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

4 Ma‘alim, t. IV, 86.

9 Tasawwuf, 94.

0 Ibid., 266-267.

St Uns, 73.

52 Date de la rédaction du Uns, dans lequel Ibn Qunfud évoque sa mort et son enterrement selon
son souhait & ‘Ubbad Tilimsan, p. 82.

3 Ibid., 81.
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avait accordé I’insigne honneur de lui parler du lieu de sa retraite, sans qu’il
fait autorisé a la voir.

Que des femmes aient choisi de se vouer totalement a 1’adoration, non point
dans un ribat comme elles eussent pu le faire, 2 I’image de nombre d’entre
elles, sur lesquelles nous aurons 1’occasion de revenir, dans un contexte marqué
par une réactivation de l’institution comme on I’a dit, ou encore dans une
mosquée ou une zawiya comme le Maghreb commence a partir du vie/13e
siecle a en compter, ou encore chez elle, mais qu’elles aient choisi de se retirer
dans une caverne kahf ou dans une grotte gar —oii 1’on percoit le modele pro-
phétique’*— isolé en pleine montagne, a I'image de ces dizaines de sulaha’ et
‘ubbad de plein air que I’on voit errer dans les montagnes du lukam ou du
Gabal Lubnan en Syrie, ou de Gabal Dirn au Magrib, ou du Gabal Zagwin, en
Ifrigiya, vivant en parfaite symbiose avec la nature, se nourrissant d’herbes
sauvages, est le signe de la vigueur de ce stfisme féminin qui ne recule devant
rien dans cette expérience intégrale de sainteté, de I’aveu méme des
contemporains tel al-Hurayfis (m. 801/1398): «wa-lil-nisa’ ahwal wa-zuhd
wa- hayr wa-salah kama fi’l-rigal»>. Pour nos hagiographes, cette rupture au
sens fort du terme, dont ils se font volontiers 1’écho, était bien percue comme
le signe de 1’excellence.

Cet isolement est a distinguer de 1’esseulement al-fardaniyya, qui est une
station spirituelle, un maqam, degré supréme de sainteté chez Tirmidi*® et, a sa
suite, chez Ibn ‘Arabi, au-dela duquel ne subsiste aucun degré, et dont sont
créditées deux saintes dans notre corpus: Umm Muhammad al-Salama kabirat
al-sa’n fi’l-afrad nous dit Ibn al-Zayyat®’, et Munya b. Maymin al-Dukkali (m.
595/1198) wa-kanat min al-afrad®®. Ainsi nous sommes ici en présence d’un
vocabulaire technique, d’ autant plus crédible qu’il n’est employé qu’a I’endroit
de ces deux saintes. En effet, le modéle existe dans la province d’al-Andalus a
la méme époque, incarné par quatre des maitres spirituels qu’lbn ‘Arabi
fréquenta dans sa jeunesse a Séville et dont il évoque le souvenir dans un
chapitre de ses Futihat: il s’agit notamment d’ Aba Yahya al-Sanhagi, I’aveugle
qui vivait dans la mosquée Zubaydi, de Salih al-Barbari, d’Abi ‘Abd Allah al-

¢ Au sujet de Gar Hira’, cf. Ibn Hisam, al-Sira al-nabawiyya, éd. O.-A., Tadmuri, Dar al-kitab
al-lubnani, 3e édition, Beyrouth, 1990, t. I, 266. A propos de cet épisode de la vie de Muhammad
auquel la Sira fait remonter les premiéres visions et la premiére révélation faite au Prophéte, par
I'ange Gabriel (Gibril), voir H. Djait, Fi’l-Sira al-nabawiyya, t. 1. Al-wahi wa’l-Qur’an wa’l-
nubuwwa, Dar al-tali’a, Beyrouth, 1999, 33-46.

35 Al-rawd al-fa’iq (Le jardin excellent) cité dans N. et L. Amri, op. cit., 51.

% Cf. Chodkiewicz, op. cit., 146.

57 Tasawwuf, 387.

% Ibid., 316.
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Sarafi sahib hatwa (’homme pour qui les distances s’annulent) et enfin
d’ Abi’1-Haggag al-Subarbuli et qui avait le pouvoir de marcher sur I’eau®.

«Mustawtinat al-masagid», celles qui ont élu domicile dans les mosquées®

Deux cas sont signalés par nos hagiographes: celui de Umayya b. Ya‘rusin,
sainte du Ve siécle/11e, contemporaine de ‘Abd al-Salam at-Tiinusi® auquel est
attribuée sa conversion et qui jusqu’a sa mort et bien qu’avancée en dge (elle
fut centenaire nous dit Ibn al-Zayyat), passait ses journées en adoration, a la
mosquée de Tilimsan®2.

Quant a Sayyidati Tayyaha mentionnée par Ibn Nagi, et dont I’auteur ainsi
que son maitre al-Burzuli (m. 841/1437) ignorent I’identité, nous avons tout
lieu de croire que cette «dame errance»®® avait probablement €lu domicile dans
la mosquée anciennement connue sous le nom de masgid al-hamis et qu’elle
devait étre 1’objet d’une vénération particuliere pour que, a partir d’une date
vraisemblablement proche de 1’époque d’Ibn Nagi (m. 839/1435) mais que
nous ne saurions pour 1’heure indiquer avec précision, ce haut lieu de la piété
et de la sainteté kairouanaise au ime/9e siécle fit appelé par son nom masgid
sayyidati Tayyaha, les gens de Kairouan, nous dit Ibn Nagi, croyant, a tort selon
I’ auteur, que le tombeau se trouvant 4 I’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 Salama (m.
670/1271), mere de Salim al-Qadidi (m. 699/1299), qui s’adonna a la priere et

3 Addas, Cl, Ibn ‘Arabi ou la quéte du Soufre Rouge, Gallimard, Paris, 1989, 96-97; et
Chodkiewicz, M., op. cit., 139-140.

% Ainsi appelées dans la tradition sifie du Masriq par Abu Ni‘aym (430/1038), I’auteur de
Hilyat al-awliya’ wa-tabagat al-asfiya’, cf. Amri, N. et L., op. cit., 56.

61 Neveu de ‘Abd al-‘Aziz al-Tunus (m. 486/1092) cité ci-dessus; sa rabita se trouve a ‘Ubbad
Tilimsan, il est I’'un des nombreux ifrigiyens qui avaient élu domicile a8 Agmat, important foyer stft
au Ve siécle/xIe, et qui ont puissamment contribué & propager le fasawwuf au Magrib al-Aqsa; a
propos de lui, voir Tasawwuf, 110-112, et Uns, 108.

62 Tasawwuf, 112.

63 En effet la racine TYH renvoie a I’errance et a I’inquiétude: taha, yatihu fi al-ard tawhan
wa-tihan ’ay dahaba mutahayyiran wa-dalla, Ibn Manzir, Lisan al-‘Arab, Nelle édition, Le Caire,
s.d., t. 5, 3381.

8 Ma‘alim, t. 1, 32. Le tombeau serait d’aprés Ibn N&gi et son Sayh al-Burzuli, celui d’Aba
Ishaq Ibrahim b. al-Mada’ (m. 250/863), fondateur de la mosquée.
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aux exercices surérogatoires aux cotés de ce dernier lorsque, sur injonction de
son Sayh, Abu Hilal al-Saddadi, il fonda une zawiya dans son village de Manzil
Qadid, et qu’il s’y fiit installé avec son disciple ‘Ammar al-Ma‘rafi®®. Si I’on
s’en tient au Ma‘alim, il s’agit d’une exception pour le saint dont on connait la
position negative concernant la promiscuité entre hommes et femmes fussent-
elles saintes, et dans une certaine mesure pour Kairouan aux vie/Xiie siécle, ot
il était malvenu qu’une femme méme agée, cohabitit dans la zawiya d’un Sayh
avec les fugara’ de ce dernier®.

Le cas de Maryam Umm Yahya, compagne et disciple de Dahmani (m.
621/1224), est a retenir également, méme si ’on ne peut encore parler de
zawiya 3 proprement parler pour son sayh®’. En tout cas ces deux exemples
montrent bien I’écart existant entre la pratique quotidienne et les principes
normatifs énoncés, traditions (hadit) —dont I’authenticité d’ailleurs n’est pas
toujours vérifiée— a I’appui et que 1’on brandit hors de tout contexte.

Les couples de saints

Autre forme d’expérience religieuse de ces salihat, celle les unissant a
leurs époux avec lesquels elles s’adonnent a la priére et a ’adoration; c’est
notamment le cas de 1’épouse de Abii Ishaq al-Gibinyani (m. 369/979)% ou
encore de Fatima I’épouse d’ Abii Muhammad ‘Abd al-Wahid al-Sanhagi, qui
avait prééminence sur lui®. Il en est de méme de Malliika b. ‘Abd al-Wahhab,
d’origine marocaine, et dont le pére aurait eu une vision prophétique lui
enjoignant de la marier au wali kairouanais Maymun b. Zayd al-Kirfah’, mort
vraissemblablement vers 748/1347, méme si la mention, trés laconique (wa-
ta‘abbadat ma‘ahu) d’Ibn Nagi’!, ne permet pas d’affirmer §’il s’agit
réellement d’une sainte, généralement créditée de I’attribut saliha, ou d’une
simple dévote.

85 Ma‘alim, op. cit., t. IV, 54.

6 Voir a ce propos le récit d’Ibn Nagi, ibid., 6-8 et 56.

7 Cf. a ce sujet Amri, N., al-Tasawwuf fi Ifrigiya, t. 1, 152 et 230.
% Citée dans Nuzhat, t. II, 268.

% Citée dans Uns, 86.

70 Cf. sa notice dans Ma ‘alim, t. IV, 104-108.

7\ Ibid., 108.
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Les murabitat

Elles sont trois a étre citées, soit clairement affiliées a un ribat, soit y séjournant
de fagon ponctuelle ou y effectuant des visites pieuses, soit affublées de la Suhra
de murabita, sans qu’il soit siir qu’il s’agisse 12 d’une activité liée a I’institution ou
simplement d’un attribut devenu synonyme de saliha; le premier cas est celui de
Ti‘izzat b. Husayn al-Hantigi, Umm ‘Asfur, min ahli ribat Mliilasin’?>. Munya ou
Munnayat b. Maymin al-Dukkali (m. 595/1198), également citée par Ibn
al-Zayyat, fréquentait, en compagnie de muridin (novices), Ribat Sakir; ce ribat”,
a en croire le récit du Tasawwuf, était particuliérement visité par les saintes du
Maroc, dont le nombre, dans un propos attribué a la sainte, atteignit une année
1000 femmes «parmi les saintes» alf imra’a min al-awliya’™.

Quant & al-murabita Maryam citée par Ibn Nagi et a sa suite Maqdis, elle est
mentionnée comme telle 2 trois reprises’; que des femmes se soient livrées, par
le passé, en tout cas jusqu’au témoignage que nous en a laissé al-Bakri, a des
retraites pieuses durant certaines fétes religieuses mawasim ou a 1’occasion
des mois sacrés’, en nombre suffisamment €levé pour justifier la construction de
pavillons ou gibab qui leur soient consacrés, cela ne parait point faire de doute;
néanmoins, et pour 1’époque ultérieure, notamment pour I’époque hafside, force
nous est de constater 1’absence, dans les sources, de traces de murabata chez les
femmes dans un contexte marqué par la réactivation de I'institution comme
ligne avancée de défense du littoral mais aussi comme cadre permanent et non
conjoncture]l d’ascese, méme si d’autres fonctions comme 1’accueil des
voyageurs et pelerins viendront témoigner de la vitalité d’une institution qui
n’allait pas tarder & donner son nom a toute expérience de salah révélant par 1a
sa consubstantialité & la sainteté maghrébine. De 1a I’intérét pour I’ historien pour
ce cas presque unique dans nos documents, de la également la question: s’agit-
il ici de I’activité liée a I’institution ou bien de ce qui va devenir de plus en plus

I’appelation générique de awliya’? Si I’on en croit la premiére hypothése, au
récit d’Ibn Nagi, qui évoque par endroits la maison al-manzil de la sainte, il

" Tasawwuf, 388. Nous ignorons si ce ribat était exclusivement fréquenté par les femmes;
’éditeur du Tasawwuf ne donnant guére d’indications, pas plus que sur sa localisation.

3 Haut lieu de rencontre des sulaha’ du Magrib notamment durant le mois de ramadan, et
oll se tenaient également des tribunes pour sermonnaires; le ribat joua un réle prépondérant
dans la diffusion de I’Islam au sein des tribus Masmida et de I’orthodoxie au sein des tribus
Bargwata. ‘

" Ibid., 316.

5 Ma‘alim, t. 10, 221 et 222 (2 fois).

76 Toutes activités auxquelles se réduisait, depuis I'arrivée des fatimides et jusqu’a 1’époque
ziride, la murabata en Ifrigiya, ¢f. a ce sujet Amri, N., al-Tasawwuf fi Ifrigiya, t. 1, 109-112.
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semblerait qu’il se soit agi de retraites pieuses qu’elle devait probablement
effectuer a certaines périodes de I’année, durant les mois sacrés, ou encore lors
de la ‘Aswra’, comme c’était la coutume en Ifrigiya 2 1’époque”. 1l est
intéressant de signaler ici que sa murabata, est antérieure a sa rencontre avec le
Sayh al-Dahmani; en effet tout porte & croire qu’elle avait déja recu 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 littoral’s.

Les douceurs du compagnonnage

Deux parmi nos saintes sont citées au nombre des ashab de saints notoires,
il s’agit pour la premiéere de Fatima al-Andalusiyya, la seule femme a étre citée
par les hagiographes d’Abi Madyan, notamment Ibn Qunfud, au nombre des
ashab™ du saint, durant son séjour a Fes. Elle recevait elle-méme la visite
des salihun.

Quant 2 Maryam, Ibn Nagi rapporte qu’elle était au nombre des plus intimes
parmi les compagnons de la premiére heure du sayh al-Dahmani hawass ashab
al-sayh al-uwal, dont il disait «qu’ils étaient entrés par la méme porte que lui
et qu’ils avaient recu les mémes faveurs divines, sinon davantage»®®. La
encore, parmi tout le réseau de ashab du saint, Maryam est la seule femme. On
ignore a quelle date, sur ’ordre d’un ange qui lui est apparu lors d’une vision
onirique, elle se déplaca de son village al-Minya, dans les environs de Sfax,
vers al-Mahdiyya; néanmoins, on peut déduire qu’elle était déja une femme
d’age miir dont la notoriété avait dépassé la cadre de sa bourgade natale et lui
avait valu la Suhra de murabita; elle demeura un certain temps chez Dahmani,
et Ibn Nagi qui ne donne pas plus de précisions, évoque son Age trés avancé:
80, voire 90 ans; en tout cas en 609/1210 elle était rentrée chez elle et y recut
la visite du saint; 12 ans apres, ce dernier devait décéder; au récit du Ma ‘alim,
elle lui aurait survécu. L’auteur se plait a décrire la relation entre Maryam et
al-Dahmani: «Elle avait trouvé, dit-il, dans la direction du Sayh un grand
recours (kana laha fi al-Sayh qasd ‘azim), et avait pour lui une intention pure
(niyya hasana), ils étaient unis par I’amitié et la connaissance mutuelle (ittihad
mahabba wa-firasa)».

77 Ma‘alim, t. IV, 49.

8 Ma'‘alim, t. 11, 222.
 Uns, 91

80 Ma‘alim, t. 111, 222-223.
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Séances de récollection (sama ‘) «mixtes»

Plusieurs récits évoquent des réunions pieuses entre nos saintes et leurs
Sayhs, ou leurs muridun, sans aucune forme d’ostracisme; c¢’est ainsi qu’Ibn al-
Zayyat et, a sa suite, Ibn Qunfud rapportent, attribué a Fatima al-Andalusiyya,
ce propos concernant un sama‘ nocturne®!, organisé par Abii Madyan a Fés et
auquel la sainte aurait assisté en compagnie d’autres ashab du Sayh: fabitma
ma‘ahu fi sama‘ kana ‘indahu®.

Quant 2 Mimiinat Taknuit ou encore Munya b. Maymiun (m. 595/1198),
nous avons évoqué le récit par I'auteur du Tasawwuf de I’une de ses visites au
Ribat Sakir, ot elle fut trouvée priant en compagnie de muridin «fasallaytu
biha fi gama‘atin min al-muridin»®3; nous sommes, une fois de plus, en
présence de séances communes de priere et d’invocation.

Rappelons également le cas, déja cité, de Maryam, en tournée pieuse avec
son sayh dans les ribat du littoral ifrigiyen, que I’on voit partageant le repas des
sulaha’, ou en tout cas y assistant®*.

Inbisat et maitres dans la voie

A coté du ingita* ou isolement et de son corollaire le ingibad (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 maitres dans la Voie. En effet, cinq au moins parmi les salihat ci-
tées dans nos sources ont eu, sinon des disciples explicitement mentionnés, en
tout cas, un role d’initiation ou au moins d’éducation.

C’est ainsi que Tin al-Salama ou Umm Muhammad al-Salama avait des
disciples kana laha talamid, au nombre desquels, nous apprend Ibn al-Zayyat,
se trouvait son beau-frére®s.

Nous avons tout lieu de croire que Munya b. Maymun avait également des
disciples: Ibn al-Zayyat lui attribue ce propos: «j’ai rendu visite a mon fils
(waladi), A la saison des pluies et de I’argile» fi fasl al-matar wa’l-in®, or les
awlad dans le vocabulaire de 1’époque et du siifisme veut aussi bien dire

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

8 Tasawwuf, 316.

84 Ma‘alim, t. 11, 222, et Nuzhat, t. 11, 296.

85 Tasawwuf, 387.

8 Jbid., 317.
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les fugara’ du saint, ses «gens»®’; et la sainte était trés vraisemblablement
célibataire, vivant seule, car au récit d’Ibn al-Zayyat, elle recevait de temps en
temps la visite de son neveu un jeune homme sab, qui passait la nuit chez elle;
et 'auteur d’attribuer & Munya ce propos, en guise de justification et afin
d’écarter d’elle toute subha (suspicion): «une lumiére pénétrait par les lucarnes
et nous éclairait»®. S’agit-il des mémes muridun qu’on vit en sa compagnie au
Ribat Sakir? On ne peut rien affirmer.

Quant & Maryam, Umm Yahya, méme si sa notice ne mentionne pas
explicitement qu’elle ait eu des disciples ou rmuridin, elle nous la montre
néanmoins recevant chez elle ‘indaha fi’l-bayt, les visites d’adeptes dont
I’identité parfois nous est dévoilée?’.

Au récit d’Ibn Qunfud, Mu’'mina al-Tilimsaniyya, dont le ingita‘ et le
ingibad ‘an an-nas étaient saisonniers, aurait inité ce dernier tutli ‘uni ‘ala adab
dagiqa, et lui aurait prodigué conseils et mises en garde tuhaddiruni®.

Pour ‘Aziza al-Saksawiyya, les textes sont explicites, I’auteur du Uns
rapporte qu’elle avait des disciples hommes et femmes laha atba‘ min al-rigal

wa-atba*‘ min an-nisa’°'.

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

Des Qibab gami‘ au midi du Ribat al-Kabir de Monastir, fréquentées par les
salihat d’Ifriqiya, au ve/Xle siecle, a la ta’ifat an-nisa’, que, a en croire le récit
d’Ibn Qunfud, devait comporter chaque ta’ifa?, premiére forme d’organisation
des fugara’ autour d’un Sayh et d’une tariga®®, dans le Maroc du vie/XIve
siécle, une chose parait siire: le rasawwuf féminin au Maghreb avait ses cadres
autonomes. Certes, cette organisation n’est pas enticrement indépendante, mais
connait-on a I’époque et pour le monde musulman beaucoup de saintes
fondatrices?

8 Cf. Amri, N., Al-tasawwuf fi Ifrigiya, t. 1, 180-181.

8 Ibid., 317.

8 Comme ce Muhammad al-Burzuli, ¢f. Ma‘alim, t. IT1, 222.

% Uns, 81.

9 Ibid., 86.

2 Ibid., 86.

%3 Dans les sens de Voie initiatique et non de «confrérie» réalité et notion plus tardives. Sur ces
tawa’if du Magrib al-Agsa, cf. la présentation qu’en fait I’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 caractére modéré de
ces transgressions de 1’ordre naturel; ayant été huit années durant au service
de Tin al-Salama, et n’ayant vu aucun prodige digne de ce nom, son serviteur
Abu Bakr al-Huwayri lui dit un jour: «J’ai été a ton service un temps, et je n’ai
rien vu de ce que voient les hommes» hadamtuki muddatan fama ra’aytu
say’an mimma yarahu al-rigal®. Dans le méme ordre d’idée, une seule sainte
parmi les awliya’ qui ont pouvoir sur les animaux est citée; il s’agit de Maryam,
que ses managib montrent parlant aux lions et se faisant obéir d’eux®. Ces
exemples de retenue dans les karamat peuvent étre étendus a presque toutes les
salihat rencontrées, tout en sachant que certaines catégories de saints,
notamment les malamiyya, ou encore les afrad, ne se distinguent pas par le
harq al-‘adat, mais au contraire leur sainteté est cachée et occultée®®.

Les aériennes

Nous évoquions ci-dessus cette catégorie identifiée dans la typologie des
karamat de I’époque comme les «traverseurs des airs» yahtariquna al-hawa’;
ces saintes «aériennes» étaient particulierement nombreuses chez les
Masmiuda, puisqu’on dénombra a 1I’époque 14, chiffre tout a fait «honorable»
pour les femmes, les awliya’ hommes crédités de cette prouesse ne dépassant
pas les 13. Trois parmi elles sont citées dans le Tasawwuf: une vieille du Dra‘,
Tin al-Salama du Dukkala et une vieille sainte aveugle du pays Haskiira®".

" Les ravies en Dieu

Seule une sainte ‘aguz (vieille), non identifiée, qui habitait le quartier de
Bab Agmat & Marrakech, et rencontrée par Ibn al-Zayyat, semble appartenir a
ce que nous appelons la catégorie des ravies en Dieu. En effet, au récit du
Tasawwuf, cette vieille couverte d’un kisa’ halg (couverture grossiére) mais

% Tasawwuf, 388.

95 Ma‘alim, t. 111, 222.

% Sur les malamiyya dans la pensée d’Ibn ‘Arabi, voir Chodkiewicz, M., op. cit., 136-143.
97 Tasawwuf, 387.
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dont les jambes étaient nues sans pantalons maksufa laysa ‘alayha sarawil,
sans nous étre présentée comme une magdiba «ceux que Dieu arrache jusqu’a
lui», pour reprendre une belle formule, et qui donnent I’illusion de la folie, en
présente néanmoins les caractéristiques: déambulant dans cet accoutrement
inusité, entierement absorbée dans la contemplation de 1’Unicité, a telle ensei-
gne que son corps en était devenu quasiment squelettique.

Les connaissantes

Parmi les connaissantes al- ‘arifat, méme si ’auteur du Tasawwuf ne lui
donne pas ce titre, citons la fillette des Haskiira que visita Ibn al-Zayyat dans
son kahf (caverne) du Mont Dirn: elle abonda dans des «sciences» inconnues
du fagih, fahadat fi ‘ulimin la a ‘rifuha®®.

Les visionnaires

Parmi nos saintes, certaines sont connues pour leur don de double vue;
faveur qui au fil des siécles 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, I’est d’abord par ses visions prémonitoires, qu’il énonce comme
des prophéties, et son don de claire vue®. 11 s’ agit d’abord de Umm Muhammad
al-Salama ou Tin al-Salama qui aurait eu une vision de la victoire des
Muwahhidiin & al-Arak (Alarcos) en 591/1195'%. Une autre visionnaire citée
par nos sources: Maryam Umm Yahya qui avait le don de claire vue al-ihbar
biba‘d al-mugayyabat wa’l kasf'°'. 1l en est de méme de ‘Aziza al-Saksawiyya
qui, au témoignage du gouverneur de Marrakech, ‘Amir b. Muhammad al-
Hintati, rapporté par Ibn Qunfud, devancait les questions, tubadiruni bi’l-
gawab ‘amma yahturu fi nafsi'®2. Quant 3 Munya b. Maymin al-Dukkali, elle
fut «informée» sur le mode intuitif (gila li) de sa mort prochaine'%,

% [bid., 266-267.

% Voir Amri, N., al-Tasawwuf fi Ifrigiya, t. I, 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 méme
auteur, La spiritualité du Moyen-Age occidental, P.U.E., Paris, 1975.

10 Victoire prédite également par Ibn ‘Arabi, c¢f. Addas, Cl., op. cit., 349.
101 Ma‘alim, t. 11, 222.

12 Uns, 87.

103 Tasawwuf, 316.
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Les médiatrices

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

D’abord Mu’nisa al-Msiihiyya, citée par Ibn Nagi au nombre des ‘abidat du
1e/1xe siecle, et dont il nous rapporte le récit d’une vision onirique du paradis,
dans laquelle la prééminence du saint et fagih Aba Muhammad ‘Awn b. Yusuf
al-Huza ‘1 (m. 240/854) notamment sur un Sahid (martyr), autre catégorie de la
perfection humaine en Islam, est reconnue grice a sa science fuddila ‘alayhi
bi’l-ilm"4,

Un autre récit sur la «vieille du quartier» ‘aguz al-hara, sainte non
identifée, contemporaine du fagih Ibn al-Qabisi (m. 403/1012) que sa targama
présente également comme saint gad nasara Allah lahu liwa’ al-walaya,
crédité de charismes, au du‘a’ exaucé ma ‘rifan bi’l-igaba et qui recevait la
visite du Hidr'%. Ibn Nagi attribue 2 cette sainte une vision prophétique (inni
ra’aytu al-nabi [...] fagala [i...) lui anongant la mort du fagih et la chargeant de
Ien informer qul lahu ta’ahhab fa’innaka ‘indana laylata al-itnayn'%.

Le troisieme récit est dfi a Ibn Qunfud et concerne une sainte aveugle,
anonyme elle aussi, qui vivait retirée mungati‘a dans une grotte gar; elle fut
aussi messagére de la mort pour le saint des Ayit Mahbiib, Abt’l-Hasan b.
Yusuf al-Sanhagi qu'lbn Qunfud eut, nous dit-il, I’insigne honneur fahrun
‘azim de rencontrer et de bénéficier de ses ad‘iya (pl. du‘a’, priere
d’invocation), saint dont la renommée était grande parmi des bakka’un les
pleureurs. Sa mort intervint de maniére subite suite a un dialogue avec la sainte
kallamat-hu bikalam sahaqa minhu sahqatan wahidatan famata; et I’auteur
d’ajouter «on rapporte qu’elle ’entretint d’un mystére prophétique (amr
‘nabawi) qui lui aurait été dévoilé grice a la baraka de la sainte (kusifa lahu
bibarakatiha), aussi dés qu’il le vit (‘inda mu ‘ayanatihi), il succomba!®’,

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

14 Ma‘alim, t. 10, 74.

105 Cf. sa notice dans Ma ‘alim, t. 111, 134-143.
106 Ibid., 142.

07 Uns, 73.
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islamique que le Maghreb, ne manquerait pas d’enrichir la réflexion sur le
sufisme féminin.

III. DES SAINTES DANS LA CITE

Nous évoquons ci-dessous les relations que ces salihat entretenaient avec
leur entourage et les contemporains d’une maniére générale, relations marquées
du sceau de ’ambivalence: d’une part wara“ (abstention scrupuleuse) et son
corrolaire d’ingibad, d’autre part inbisat et oeuvres d’utilité publique.

1. «La lumiére du scrupule»

«Le sitfi est quelqu’un chez qui la lumiére de la gnose
n’éteint pas la lumiére du scrupule»'%®

Au dela du caractére intemporel de cette assertion, mais aussi de I’'importance
de cette notion, consubstantielle au stufisme et de ce qu’elle informe comme
conduite dans la praxis sufie, a laquelle la lie un rapport de necessité, il faut
reconnaitre 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 a d’autres
époques de cette durée, le mode de présence des saints a la vie de la cité.

Jusqu’au vie/xme siecle on peut dire que le scrupule investit encore
fortement la pratique sociale des saints du Maghreb; toutefois a partir du
vilie/x1ve siecle et a mesure que progressait la socialisation du tasawwuf et de la
walaya et la routinisation du charisme pour parler comme M. Weber, les saints
avaient tendance a &tre moins regardants; signe des temps, Ibn Qunfud doit
consacrer la fin de son Uns a un point de droit sur la conduite du #a’ib (le repenti),
en matiére de biens matériels et dans ses relations avec le pouvoir temporel.

Pour nos salihat, ’heure en tout cas est encore au scrupule, et méme a un
certain pointillisme; c’est ainsi qu’Ibn Nagi 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 fi
amwalihim istibah, lui préférant une rue sombre et plus éloignée; wara‘ qui

108 Propos attribué a Sari al-Saqati, cité dans Dermenghem, op. cit., 161.
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émut le célebre faqih kairouanais al-Qabis1 (m. 403/1012) qui en pleura et jura
qu’il sacrifiera un mouton afin de s’amender (kaffarat) de n’avoir pas eu le
méme scrupule que la sainte wallahi ma hatara li hada al-wara‘ qatt'®.

Au récit d’Ibn al-Zayyat, Umm Muhammad al-Salama ne vivait que de ses
récoltes''%; nous avons d’autre part évoqué la mihna de Munya b. Maymain al-
Dukkali, épreuve consécutive a son invitation par un commer¢ant de
Marrakech a partager son repas, et qu’elle nous dit avoir accepté, contre son gré
karihatan; bien que la nourriture I’elit «informée» de son caractere illicite
haram, Munya, par courtoisie vis a vis de son hote, se servit d’un peu de
viande, puis posa le reste sur la table. Trois jours durant, ses prieres furent
irrecevables harumat awradi wa’l-nawafil; et, comble de 1’humiliation pour la
sainte, elle trouva un jour sous son tapis de 1’argent frais, elle s’effondra alors
en larmes!". Cette dialectique du pur et de I’impur, cette mise a 1’épreuve du
saint est un des thémes courants de la littérature hagiographique''?.

Quant & Mu’mina al-Tilimsaniyya, Ibn Qunfud consacre pratiquement une
page a son scrupule wa-kanat ‘ala zuhdin wa-taqassuf wa-wara’, en effet, selon
I’auteur du Uns qui a cotoyé la sainte de pres, elle n’acceptait de dons de
personne, vivant de son propre travail (filature de la laine), poussant méme le
scrupule a refuser la nourriture sous le toit d’Ibn Qunfud pourtant gadi et fagih.
Elle refusa de recevoir le sayyid al-surafa’ de ’époque al-sarif al-Tilimsani,
arguant de son humilité et en raison de I’amitié du Sarif avec les gens de ce
monde, c’est-a-dire les princes. Elle donna méme a Ibn Qunfud des lecons en
matiére de wara‘, usant d’exemples concrets'!?,

2. Arbitrage et autorité: une sainte du Saksawi

Le cas de ‘Aziza al-Saksawiyya est intéressant a plus d’un titre, elle incarne

" peut-&tre la forme la plus socialisée et la plus centrale —et ce n’est pas un vain
mot— de ce stifisme féminin; en tout cas I’image que donne d’elle Ibn Qunfud
est celle d’une sainte dont la présence vigoureuse et efficace a 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 I’a le plus étonné et ému:

19 Maalim, t. 11, 141.
10 Tasawwuf, 387.

" Jbid., 318.
2 Cf. a ce titre le récit dans Uns sur la mise a I’épreuve d’ Abi Madyan, 14-15.
13 Cf. Uns, 81.
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tout d’abord les missions d’arbitrage effectuées par la sainte et durant
lesquelles il I’accompagna (wa-galastu ma‘aha wa-hiya mutawaggiha fi
sulhin), dans les conflits opposant probablement deux tribus ou groupes de
tribus (bayna fi’atayn ‘azimatayn)''*, mais aussi ces séances oll, assise au
«centre» du campement, a proximité de la fa’ifat al-nisa’, elle délivrait
sermons, injonctions, et réponses juridiques (agwiba); et c’est encore 2 partir
d’une position centrale et d’une autorité sire —Ibn Qunfud ne dit-il pas
«personne ne bougeait que sur son ordre (wa-la yataharraku ahadun illa ‘an
amriha)— que ‘Aziza, amena le gouverneur de Marrakech qui avait déja levé
une armée de 6000 hommes a renoncer a assieger le Saksawi, lui promettant et
lui obtenant I’allégeance des tribus!!3,

3. La gardienne du littoral

C’est ce titre, gafirat al-sahil, que les contemporains donnaient, de son
vivant ou 2 titre posthume, on ne peut rien affirmer, le récit d’Ibn Nagi n’étant
pas clair, & Zaynab Umm Salama (m. 670/1271)16. En ce temps de la peur,
focalisée tantdt sur les armées chrétiennes dont on appréhendait constamment
le débarquement sur les cOtes et les ports du littoral ifrigiyen, tantot sur les
déprédations attribuées a tort ou a raison aux a ‘rab (les bédouins), a 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 a des travaux d’utilité publique, et il
était fréquent que les awliya’ fassent oeuvre utile en construisant, ou restaurant,
qui une mosquée, ou une médersa, qui une fontaine, ou encore une bibliothéque
publique etc., une femme de notre corpus, Fatima de Sanhaga qui creusa avec
son époux, a I'usage des musulmans, un puits prés de leur maison'!”.

Le rapport de ces saintes a la science est vécu tantdt sur le mode
acquisitionnel et ardu, c’est le cas de Mu’mina al-Tilimsaniyya qui, illétrée au

14 Uns, 86-87.

15 1bid., 87.

16 Ma‘alim, t. 1V, 87.
"7 Uns, 86.
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départ, apprit, sous I’oeil vigilant d’un maitre mu ‘allim li-kitab Allah, a lire et
a écrire le Coran''®, tant6t sur le mode intuitif et illuminatif, comme nous
supposons, au récit d’Ibn al-Zayyat, que ce fut le cas déja signalé de cette
fillette des Haskiira, retirée dans une caverne du mont Dirn, qui entretint
I’auteur du Tasawwuf de sciences inconnues de lui (fahadat ma‘i fi ‘ulumin la
a‘rifuha)"®. La encore, le cas de ‘Aziza mérite d’étre signalé, eu égard a la
rareté dans les sources maghrébines de I’époque et notamment les dictionnaires
biographiques, de femmes savantes ‘alimat, ou faqihiyyat; en effet, sa science
et ses réponses sucitaient I’admiration du maitre de Marrakech ‘Amir b.
Muhammad al-Hintati, lui-méme versé dans le figh: ma ra’aytu anfada min
huggatiha fima tahtaggu ‘alayya bihi'?.

Des saintes mieux écoutées par Dieu?

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

Lorsque I’on venait solliciter de ‘Abd al-‘Aziz al-Tunusi (m. 486/1092) un
du‘a’, il avait coutume d’envoyer le requérant chez sa soeur li-tad ‘uwa lahu'?'.

Mu’mina al-Tilimsaniyya comblait Ibn Qunfud de ses ad ‘iya'?.

Quant 2 celles proférées par Fatima de Sanhaga et que ’auteur du Uns
qualifie de ‘azima impressionantes et qu’on serait incapable de lire méme d’un
livre (yagsir ‘anha man yasruduha min kitab), elles méritent une mention
spéciale; il s’agit en effet d’'un moment d’une intense émotion sociale
takatarat an-nas ‘inda sama‘ihim bihurugiha ilayya kulluhum yasma‘un
du‘a’aha, d’une dramatisation de la parole inspirée: en effet, la sainte se

~ présente debout (fawaqafat), puis laisse retomber sur elle un kisa’, une sorte de
drap, et aussitdt commence a égrener un flot d’invocations puissantes.
Impressionantes, ‘azima, ses ad‘iya devaient I’étre tout a la fois par leur
contenu, par leur nombre, peut-étre aussi par 1’élocution verbale, le ton
incantatoire, bref par le caractére surprenant de cette scéne. Moment de grice

8 Tbn Qunfud vit vers la fin de la vie de la sainte la sourate al-bagara (La Vache II) écrite de
sa main, ibid., 82.

9 Tasawwuf, 266-267.

120 pins, 87.

21 Tasawwuf, 94.

122 Uns, 80.
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aussi car on sait que ces ad‘iya ne peuvent qu’étre exaucées. La symbolique
voire la «fonction» ici du kisa’ est évidente, et se trouve aux antipodes de la
problématique réductrice du voile et de ses instrumentalisations, il est la pour
laisser la parole pure de toute diversion, tentation ou ostentation; c’est la parole
inspirée qui est importante et a laquelle on veut donner le primat, et non la
locutrice, une maniere d’effacement total de I’individualité de la sainte, de son
égo. Le kisa’, dont se drapait ‘Aziza al-Saksawiyya quand elle s’asseyait au
sein des tribus, était 1a pour empécher qu’elle piit voir quelqu’un (wa-la tatruk
fihi min ayna tanzur ila ahad) dans une version du Uns et non pour éviter
qu’elle fiit vue!?,

QUELQUES CONCLUSIONS

S’il fallait en quelques mots évaluer les «traces» que ces salihat ont laissées
dans la mémoire maghrébine de la sainteté, je dirais que la walaya féminine
dans le Maghreb médiéval, telle qu’elle transparait des récits hagiographiques,
est tout a la fois scrupuleuse, pratiquant volontiers une ascése d’esseulées, mais
point réfractaire au compagnonnage; prenant parfois des formes sédentaires, elle
est aussi mobile et pérégrinante; entretenant avec le monde un rapport d’ingita‘
(rupture), mais pratiquant dans une mesure sinon égale du moins notoire, le
inbisat (ouverture) aux préoccupations et attentes des contemporains. Au-dela
du statut de médiatrice entre les hommes et Dieu que lui vaut I’excellence de sa
dévotion, et son élection aux cdtés des autres catégories de la perfection
humaine en Islam, elle jouit d’une dignité particuliére: elle est dépositaire des
mysteres divins ma ‘aha sirr Allah et des visions prophétiques.

Certes, certains récits et notices biographiques sont émaillés de mises en
garde des femmes méme agées ou vertueuses, cependant rarement suivies dans
les faits; elles sont a 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 méme la reconnaissance par des faqih et des
savants notoires de la précellence de ces femmes, y compris sur leurs freres et
époux; il y aurait peut-étre 1a matiere a une nouvelle approche de la sainteté
féminine en Islam.

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

'3 Ibid., 87.
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siécles d’histoire maghrébine et une aire assez représentative de l’espace
maghrebin 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 étre assurément que collective.

RESUME

Cet article examine le degré de visibilité des salihat dans quatre documents
hagiographiques du Maghreb médiéval ainsi que la maniére de les nommer; il tente une
réflexion sur les formes de I’expérience religieuse et les modalités de présence de ces
saintes a la vie de la cité. La walaya feminine dans cet espace-temps de I’islam médiéval
(ve-1xe/xie-xve siecle) est marquée du sceau de I’ambivalence, oscillant volontiers entre
esseulement et compagnonnage, sédentarité et pérégrination, ingibad (retenue) et inbisat
(ouverture) aux préoccupations et attentes des contemporains. Il suggére de voir dans ce
soufisme non dépourvu d’originalité, agrée et reconnu, matiére a nouvelle approche de la
sainteté féminine en Islam.

RESUMEN

Este articulo pasa revista a la presencia de salihat en cuatro documentos hagiograficos
del Magreb medieval, asi como a la manera de calificarlas. Intenta una reflexién sobre las
formas de la experiencia religiosa y las modalidades de presencia de estas santas en la
vida de la ciudad. La walaya femenina en este espacio-tiempo del islam medieval (v-Ix/1v-
XV) estd marcada por la ambivalencia, oscilando entre aislamiento y vida comunitaria,
sedentaridad y peregrinacién, ingibad (retraimiento) y inbisat (apertura) a las
preocupaciones y expectativas de sus contemporaneos. Sugiere que se debe ver en este
sufismo, no desprovisto de originalidad, materia para una nueva aproximacién a la
santidad femenina en el Islam.
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