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LE SAMA‘ DANS LES MILIEUX SOUFIS DU MAGHREB
(VIIe-Xe/XIITe-XVIe SIECLES) : PRATIQUES, TENSIONS
ET CODIFICATION !

EL SAMA‘ EN LOS CIRCULOS SUFIES DEL MAGREB
(SIGLOS VII-X/XIII-XVI): PRACTICAS, TENSIONES
Y CODIFICACION

Este articulo aborda la cuestion de la visibili-
dad del sama“ en la literatura de los managqib,
los diccionarios biograficos, los manuales de
sufismo y la produccion juridica del Magreb
de los siglos vi/xmr a X/Xvi. Se examinan
las formas atestiguadas de esta practica, en
los madyani, $adili, rifaT y los ‘Arisiyya-
Salamiyya, en los circulos literarios de Tunez,
Qairawan, el litoral de Ifrigiya y el area tripo-
litana. Se explora la gran variedad de posicio-
namientos de los juristas magrebies con res-
pecto a esta préctica, asi como los intentos de
dilucidar, por parte de las autoridades sufies,
los fundamentos escriturales, doctrinales y éti-
cos del dikr y el sama‘ que han jalonado los
procesos de codificacion de estas dos practi-
cas. A pesar de la desconfianza generada por
las «innovaciones», consideradas blasfemas y
estigmatizadas por algunos Sayjs que reco-
mendaban la supresion de estas practicas, per-
cibimos mas bien una intencion de regular, de
prevenir, mas que de prohibir dichas practicas.
El sama‘, mas alla de las palabras utilizadas
para designarlo, parece ser una practica dotada
de una gran capacidad de resistencia; su im-
portancia atestigua su resonancia en las expe-
riencias de santidad en el Magreb a lo largo de
la Edad Media.

NELLY AMRI

Université de la Manouba, Tunis

The present article deals with the visibility
of sama‘ in mandgqib literature, biographical
dictionaries, Sufis manuals and juridi-
cal production of the Maghreb from the
7th/13th to the 10th/16th century. It exam-
ines attested forms of this practice, in the
madyani, shadhili, rifa‘t and ‘Aridsiyya-
Salamiyya circles in Tunis, Kairouan,
Ifrigiyan littoral and Tripoli’s area. It ex-
plores the great variety of jurist’s positions
about this practice and the Sufis authorities
attempts to elucidate the scriptural, doctrinal
and ethical foundations, which punctuate
the codification process of both dhikr and
sama ‘. Despite the suspicion created by “in-
novations” considered as blameful and stig-
matized by some cheikhs who recom-
mended a suspension of this practice, yet the
intention is to regulate, to avert, more than
forbid such practices. Samd‘, beyond the
words used to designate it, seams to be a
practice endowed with a great capacity of
resistance: its importance attests its reso-
nance in sanctity experiences in the
Maghreb all along the Middle Ages.

! Une premiére version de cet article a fait I’objet d’une communication intitulée “ Le
sama ‘ dans le milieu ifrigiyen (VIIe-Xe/XIIle-X Ve siécles) : pratiques, tensions et codifica-
tion ”, lors de la deuxiéme édition de la rencontre Soufisme, Culture et Musique, dir. Zaim
Khenchelaoui (Tlemcen, 12-16 novembre 2005), organisé sous 1’égide du Centre National de
Recherches Préhistoriques, Anthropologiques et Historiques (Alger) et de 1’Unesco.
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Introduction

Le sama‘ 2 en soufisme est au cceur de la tension entre pur et im-
pur, licite et illicite, esprit et lettre, présence et absence, tradition et
mouvement, le Haqq et le khalg. Une frontiére ténue entre sacré et
profane. En somme, une posture bien périlleuse : le risque étant de
basculer du c6té des passions profanes (al-hawa), du lahii (le divertis-
sement), de I’hypocrisie (al-riya’), bref, de se dévoyer sur le territoi-
re, plein d’embiches, du nafs (I’ame charnelle).

Aussi fut-il, trés tot, tenu en suspicion, y compris par les maitres
eux-mémes : en effet, si les détracteurs du samda‘ parmi les juristes ont
noirci des centaines de pages pour le condamner et blamer ceux qui
« se laissent aller a de tels égarements » 3, les cheikhs soufis ne furent
pas en reste, certains le condamnant sans appel, d’autres consacrant
des sections entiéres pour sa codification et 1’énonciation de régles le
mettant a 1’abri de toute shubha (soupgon) et afin d’en garantir non
seulement la licéité mais aussi la perfection (al-kamal) et
I’authenticité (al-sihha).

Trois séries de questions modulent ce travail :

Quelle est la visibilité de cette pratique dans les sources notam-
ment hagiographiques ? Et quelles en furent les formes attestées, dans
les milieux tunisois, kairouanais et tripolitain dans les courants mad-
vani, shadhili, rifaT et chez les ‘Arisiyya-Salamiyya 7 Observe-t-on
des spécificités liées a ’espace et a ses pesanteurs, des particularis-
mes inhérents a tel courant soufi ou a telle voie, et enfin des infléchis-
sements liés a la chronologie ?

Quelles étaient les positions des juristes maghrébins face a cette
pratique ? Ce sera 1’occasion pour nous d’évoquer la grande variété
de points de vue, réfractaire a tout durcissement abusif de la relation
entre fugahd’ et soufis.

2 Qratorio spirituel.
3 Cf. larticle, focalisé sur 1’Orient, de Gribetz, A., “ The sama“ controversy: Sufl vs
legalist , Studia Islamica, LXXIV (1991), 43-61.
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Peut-on parler de tentatives d’¢lucidation des fondements scriptu-
raires, doctrinaux et éthiques du dhikr 4 et du samd‘ qui ont jalonné
I’entreprise de codification de ces deux pratiques dans les milieux
soufis de 1’époque, tentatives frappées du sceau d’un certain pragma-
tisme, et dans lesquelles il s’agira davantage de réguler, de contrdler,
plutot que d’interdire ?

Nous avons interrogé aussi bien la littérature des managqib, que les
dictionnaires biographiques (farajim), les manuels de soufisme, sans
oublier la littérature juridique ; certaines de ces sources sont désor-
mais bien connues ; celles qui le sont moins, seront présentées au fur
et a mesure de notre propos. Il sera, enfin, davantage question de
I’Ifriqiya et de la Tripolitaine, tout en sachant qu’a travers le Mi ‘yar
de Wansharisi ou encore les Qawa ‘id al-tasawwuf de Zarriq et les
opinions des juristes du Maghrib al-Aqsa, ce dernier n’est pas tout a
fait absent.

Une pratique attestée et ses différentes formes

Deux remarques préliminaires s’imposent : tout d’abord nous
sommes, certes, bel et bien en présence d’un lexique technique diffé-
rencié et d’une individuation des deux notions de dhikr et de sama*
dans la production hagiographique de 1’époque, suivant en cela les
manuels classiques orientaux du soufisme qui consacrent a chacune
de ces deux pratiques, un chapitre a part. Cependant, dans la pratique
des maitres et des voies, la frontiére entre les deux termes n’est pas
toujours si évidente, d’autant plus qu’il s’agit d’une cérémonie (le
sama ‘) frappée du sceau de ’ambivalence et qui n’a jamais fait
I’'unanimité autour d’elle tant dans le milieu des soufis que dans celui
des fugaha’. D’autre part, les sources révélent différents types de
sama ‘ (privé et public ; avec ou sans instruments ; avec ou sans dan-
se ; en présence du cheikh et avec sa participation ou son contraire,
etc.), ce qui, sous le manteau d’une notion unique, recouvre en fait
des réalités trés diverses, en tout cas une pratique multiforme.

La deuxiéme remarque concerne le traitement qu’il convient de
donner aux informations rapportées par les sources concernant la pra-

* Remémoration du Nom de Dieu, invocation ; s’applique aussi a la séance ou se pra-
tique cette réminiscence de Dieu.
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tique du sama‘ par tel cheikh, ou sa critique et sa condamnation attri-
buées a tel autre, mettant en branle une série d’explications faisant in-
tervenir le contexte polémique marqué par la résurgence du rite
malikite et le débat sur vraie ou fausse sainteté, la volonté de
I’hagiographie de réaffirmer avec force le caractére sunnite du fasaw-
wuf et la fermeté de ses cheikh face a toute innovation blamable ou
encore a toute pratique frappée du sceau du fusig (la débauche) ou
pouvant y conduire, a laquelle fait pendant la tentative de conférer
une certaine légitimité a une pratique décriée en I’associant a des au-
torités reconnues ; sans oublier la grande variété de positions et de
sensibilités d’un cheikh a un autre.

1. Le sama‘ dans le milieu tunisois

Signe, tout a la fois, de la diffusion du sama* dans la capitale des
Hafsides, et ce, en plein VIIIe/XIVe siécle, y compris dans le milieu
des ulémas parmi les soufis, mais aussi des tensions que cette pratique
cristallise et qui affleurent dans les textes, ce récit d’al-Ubbi
(m. 827/1424) 53, le célébre disciple d’Ibn ‘Arafa, sur une séance de
sama‘ organisée dans le majlis d’un certain Abil 1-Hasan al-Zurgani
(saint non identifié) en la présence du cheikh Abii l-Hasan al-
Zubaydi, lequel était tellement absorbé, précise 1’auteur du Zkmadl,
que, la séance achevée, il ne s’apercut de rien ! Précaution d’al-Ubbi
visant & innocenter de toute participation a une pratique contestée, ce
cheikh descendant d’une famille de soufis-ulémas notoires dont
certains étaient des mufti-s © et dont la réputation était grande a
I’époque 7 ? On peut le supposer.

5 Ghrab, S., Ibn ‘Arafa et le Malikisme en Ifrigiya au VIIIe/XIVe siécle, Tunis, 1992,
vol. XI1, t. II, 666.

6 Tels Abi ‘Abd Alldh Muhammad b. Husayn al-Qurashi al-Zubaydi al-Tunusi
(m. 740/1339), voir sur lui, al-Maqqari, Nafh al-tib fi-ghusn al-Andalus al-ratib, Beyrouth,
1968, V, 239-240 ; et al-Tunbukti, Nayl al-ibtihdj bi-tatriz al-Dibdj, Beyrouth, s.d., 237.

7 Leur zawiya 4 Tunis était réputée pour son inviolabilité au moins dés 709/13009, cf.
al-Zarkashi, Tarikh al-dawlatayn al-muwahhidiyya wa I-hafsiyya, M. Maddr (éd.), Tunis,
s.d., 60.
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1.1. L’école d’Abu Madyan

A en croire Ibn Qunfudh (m. 810/1407-8) dans son Uns (dont il
acheve la rédaction en 787/1385-6), lui-méme copiant le Tashawwuf
(617/1220) d’al-Tadili Ibn al-Zayyat, le cheikh Aba Madyan
(m. 594/1197), lors de son séjour a Feés, pratiquait le sama‘, voire
I’organisait chez lui 8. Nous allons voir que ses disciples, tant dans le
milieu tunisois qu’a Kairouan ou encore sur le littoral ifrigiyen, auto-
risaient aussi cette pratique et s’y adonnaient.

La pratique est attestée a Tunis au début du VIIe/XIIle siécle dans
’entourage d’Abii Sa‘id al-Baji (m. 628/1230) et chez ses disciples,
si I’on en croit son hagiographie rédigée en 633/1235, par I’un de ses
compagnons et serviteurs °. Le cheikh lui-méme semble avoir eu une
certaine prédilection pour les majdlis al-sama“ :

A T’occasion de I’un de ses voyages dans la ville de Bone (Biina, ’actuelle
Annaba) ou vivait son compagnon et frére en Dieu Abii Marwan al-Biini al-
Yahsubi (m. avant 628/1230), il assista, selon son propre témoignage, & un majlis,
fut saisi par un hal et perdit connaissance (fa-warada ‘alayya hal wa-ghushiya
‘alayya) : « a mon réveil, dit-il, je me suis retrouvé entouré de juristes qui atten-
daient mon réveil, ils me réprimandérent vigoureusement et condamnérent mon
hal (‘atabini kathiran wa-ankari ma ra’aw fihi min hali) » °.

C’est dire la suspicion qui entourait cette pratique dans les milieux
juridiques du Maghreb ; on reproche d’ailleurs a certaines séances de
sama" a Tunis au début du VIle/XIIle siécle de se faire accompagner
de musique (notamment de luth) et de chants égrenés par un mu-
ghanni et de donner lieu a de la danse et & du divertissement (rags
wa- la‘ib) 1. L’économie du récit, évoquant le sommeil auquel se se-
rait laissé aller un disciple du cheikh aprés le sama’, ce qui I’empécha
de s’acquitter de la priére (fard al-salat) 4 I’aube, et la réprobation pu-
blique a laquelle il eut droit, au matin, dans le majlis du cheikh qui lui
révéla tout ce qu’il fit la veille, tend & montrer une volonté de démar-

]96; Ibn Qunfudh, Uns al-fagir wa-‘izz al-haqir, M. Fasi et A. Faure (éds.), Rabat,
, 91.

? Al-Hawari, Abi 1-Hasan ‘Alf b. Muhammad b. Abi 1-Qasim, Mandqib Abi Sa ‘id
al-Bdji, Ms. 18419, BN de Tunis, fol. 41.

10" Al-Hawari, Mandgib, Ms. 17945, BN de Tunis, fol. 5b.

"' Tel ce majlis organisé chez le soufi Abii ‘Abd Alldh al-Siqilli qui avait coutume
de visiter le cheikh, Mandgib, Ms. 18419, fol. 41.
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cation, attribuée a Abu Sa‘id al-Baji, avec ces pratiques jugées hété-
rodoxes.

Ceci dit, son hagiographe nous décrit a plusieurs reprises des séan-
ces de sama‘ qui avaient lieu dans le majlis du cheikh et au cours des-
quelles étaient lues des anecdotes puisées dans les manuels de soufis-
me telles la Risala de Qushayri, des hikayat appartenant au genre
Qisas al-anbiya’de méme qu’on y récitait des vers. A I’écoute de ces
récits et poémes, le cheikh poussait un grand cri (sayhat" ‘azima)
comme s’il allait rendre I’ame, versait d’abondantes larmes et entrait
dans un hdal, voire dans une extase (wa-asabahu ‘inda sama ‘iha waj-
d™ ‘azim). Lors de I’une de ces séances, il fut projeté dans I’air telle
une fléche (wa-tara min majlisihi ka-I-siham), et tomba face a terre
évanoui (wa-waqa ‘a ‘ald wajhihi maghshiyyan ‘alayhi) ; le hal fini, il
se rassit!? ; le majlis se termina par le du‘a’ (invocation).
L’hagiographe raconte qu’a I’issue de ce sama’, le cheikh demeura
plusieurs jours sans boire ni manger mais continua de s’acquitter de la
salat al-jamd‘a et de réciter ses oraisons (awrdd) 3. Cette mise au
point est a mettre en relation avec les critiques adressées a ceux qui
s’adonnent au samd‘ et délaissent leurs prieres '4 ; I’hagiographe
ajoute :

Tel était son état quand il écoutait un sama’, il ne pouvait réprimer ses larmes
abondantes ; il aimait le sama‘ et ne le réprouvait point (kana yuhibbu al-sama"
wa-1a yunkiruhu) mais rarement il y assistait car il avait un ceeur tendre (/i-rigqat
qalbihi) et ne maitrisait pas son hal (wa-ghalabat halihi) ; quand ses compagnons
voulaient faire un samd“ ils Iui en demandaient la permission ; il répondait :
« j’assiste avec vous ». Précaution que confirme le vers cité a la suite « si nous
nous égarons de la voie, et ne trouvons pas de guide, c’est la lumiére de ta face
qui nous montre le chemin » : la présence du cheikh prévient les débordements en
méme temps qu’elle est le garant du caractére orthodoxe du sama“.

Lorsque le cheikh Aba Hadi Misbah (m.747/1346) de 1’école
d’Aba Madyan '* se mit a danser avec ses disciples dans le sahn (la

12" Al-Hawari, Mandgqib Abi Sa‘id al-Bdji, al-Shitwi (éd.), Tunis, 2004, 88-90.

13 Ibidem, 88.

14 Voir infra.

15 Ce saint est doublement rattaché a Abii Madyan : par al-Malari (m. 764/1362 ; le
grand-pére maternel de 1’auteur) qu’il considérait comme son cheikh et a qui le liait une
fraternité en Dieu, et par son cheikh marocain Abi Lugman, lui-méme rattaché a la ¢ ifa
d’Abii Muhammad Salih ; voir Amri, N., al-Tasawwuf bi-Ifrigiya fi I-‘asr al-wasit, Tu-
nis, 2009.

Al-Oantara (AQ) XXX 2, julio-diciembre 2009, pp. 491-528 ISSN 0211-3589



LE S4MA* DANS LES MILIEUX SOUFIS DU MAGHREB (VIIe-Xe/XIIle-XVle SIECLES) 497

cour centrale) de la Grande Mosquée de la Zitouna, suscitant ainsi
une vive émotion et créant le scandale, le Qadi al-jamd‘a, Abu ‘Abd
Allah Muhammad b. ‘Abd al-Salam, commentateur d’Ibn al-Hajib,
décida de réprimander I’impudent ; cependant, écrit Ibn Qunfudh, il
dat se raviser « quand lui fut révélé un mystere dans les états mysti-
ques des pauvres en Dieu » (li-sirr” ra’dhu min ahwal al-fugara’) '°.
L’anecdote est doublement révélatrice de I’aplomb des cheikhs en
plein VIIIe/XIVe siécle, baptisé par beaucoup « siecle d’Ibn ‘Arafa »,
de venir de la sorte narguer les juristes dans un lieu aussi prestigieux
que la Zitouna, et du fameux tas/im des gens de la lettre face a un vé-
ritable ras de marée soufi ou se cotoyaient toutes sortes de pratiques
plus ou moins admises et qui, bon an mal an, allaient désormais faire
partie intégrante du paysage culturel et cultuel de la ville.

Une autre forme de samd’, attestée au siécle suivant, est le sama"
public, c’est-a-dire celui qui n’est pas circonscrit aux disciples d’un
cheikh dans sa zawiya ; al-Rashidi al-Jaza’iri, rédigeant dés 865/1461
les Mandqib de son cheikh Ahmad b. ‘Aris (m. 868/1463) nous rap-
porte qu’Abi 1-‘Abbas Ahmad, I'un des descendants d’Abu Yusuf
al-Dahmani (m. 621/1224) 7, installé a Tunis et y ayant acquis une
certaine notoriété, avait coutume d’allumer, de jour, des cierges et des
lampes a huile et d’organiser un samd " ; il semblerait, au vu des accu-
sations portées contre lui, qu’une assistance nombreuse participait a
ses séances au cours desquelles les présents dansaient (yashtah) '8 ; la
nouvelle étant parvenue au Grand Qadi qui, craignant la menace que
ces séances pouvaient faire peser sur I’ordre public et les bonnes
meeurs, fit arréter et emprisonner le cheikh ; celui-ci ne devra sa libé-
ration qu’a I’intervention du juge des mariages et a la bonne grace du
sultan 19,

' Tbn Qunfudh, Uns al-fagir, 49.

; Qui avait lui-méme un golit marqué pour le sama’ ; voir infra.

j En effet, le contexte de la phrase nous autorise a penser qu’il s’agit bien de danse
— ansi désignée dans le parler de I’Ifrigiya & I’époque et dont 1’usage perdure jusqu’a
nos jours dans le dialecte tunisien — et non de shath dans le sens de propos extatiques,
?}I-Rishidi, Ibtisam al-ghuris wa-washi al-turiis bi-manaqib Abi I-'Abbas Ahmad b.
‘Ards, éd. non critique, Tunis, 1303/1885, 454.

' Al-Rashidi, Ibtisam, 452.
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1.2.  Chez les shadhili

Si I’on en croit le propos attribué a Abu l-Hasan al-Shadhili
(m. 656/1258) par son hagiographe Ibn al-Sabbagh, « quelques uns de
mes disciples me demandérent un jour la permission d’assister a
une séance de samd’‘, comme je m’apprétais a souscrire a leur de-
mande (fa-hamamtu bi-dhalika) je vis en songe mon maitre Ibn
Mashish... » 20, il n’est pas interdit de penser que dans I’entourage du
cheikh, voire chez ce dernier, le sama* a été pratiqué, au moins durant
un certain temps ; I’économie du récit, comme il est souvent d’usage
dans les textes hagiographiques, suggérant I’idée d’un interdit posté-
rieur. En tout cas, il semblerait qu’un dhikr avec un munshid ait été
pratiqué dans 1’entourage des disciples ifrigiyens du cheikh, tel ‘Abd
al-Wahhab al-Mziighi (m. 675/1276) ; la stigmatisation, par ce der-
nier, des déficiences pouvant invalider le dhikr 2!, nous donne une
idée sur le déroulement de ces séances a Tunis a 1’époque.

163 Hi€Chezllesiniia‘t

Le Sulik al-muridin wa-zad al-ghurabd’ wa-l-masakin 22,
I’hagiographie du cheikh Abi I-Hasan ‘Al al-‘Ajmi (m. 809/1406) 23
fait état de plusieurs séances de sama ‘24, dont il est permis de suppo-
ser qu’elles ne furent pas toutes “ privées ” ou strictement réservées
au cheikh et a ses ashab, a I’abri des regards indiscrets 25 ; en effet,
I’auteur évoque par endroits « 1’assistance impressionnante » (jam *
‘azim) présente lors de certaines séances et qui, mis a part 1’aspect
laudatif du genre, peut étre prise au pied de la lettre, si I’on en croit

20 Ibn al-Sabbagh, Durrat al-asrar. Mandqib Sidi Abi I-Hasan al-Shadhili, éd. non
critique, Tunis, 1304/1886, 134.

2! Voir infra.

22 Due & Muhammad al-Kami, Ms. Arabe Vat. N.° 288, Bibliothéque Apostolique
Vaticane, fol. 138.

23 Sur ce cheikh et son hagiographie, voir Amri, N., “ Le saint rifad* 7 Abii I-Hasan
‘Ali al-‘Ajami (m. 809/1406) et le milieu politico-religieux tunisois du IXe/XVe siécle,
d’apres le Suliik al-muridin wa-zad al-ghuraba’ wa-I-masdkin ”, dans R. McGregor et A.
Sabra (dir.), Le développement du soufisme en Egypte a |’époque mamelouke, Le Caire,
2006, 189-214.

24 Sulik, fol. 58 b, 69-70, 71-73 b, 77b-78, 114 etc.

25 Amri, * Le saint rifa‘i >, 207.
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I’affaire d’al-Dahmani citée ci-dessus. Il était fréquent que I’entrée en
extase et la perte des sens (wa-tawdjada % al-ashyakh tilka al-layla
tawdjud® kathir hatta ghaba kullu wahid” minhum ‘an mahsisihi)
conduisent les présents a laisser libre cours a des propos d’ivresse spi-
rituelle (zidni ya saqi [...] fa-tawdjada al-gawm kulluhum hattd sa-
kirii) 7. On ignore si un ou des instruments de musique accompag-
naient ces séances ; néanmoins la présence d’un récitant (gawwal) est
attestée ainsi qu’il y est fait mention d’ivresse et de breuvages spiri-
tuels : intaqala I-gawwal ila ma kana al-shaykh yashrabu minhu wa
tawajada 2® -

« Peut-il faire preuve de patience celui qui a contemplé les réalités spirituel-
les ; si tu ne peux jouir de ce que savourent les soufis, 6 jeune homme, ne nous
cherche pas querelle et accorde-nous (sallim land) ce que nous prétendons de nos
etats ; ne blame pas le ravi dans son état d’ivresse (fa-Ia talum al-sukran ft hal su-
krihi) car sa responsabilité [au regard du shar ] a été levée (rufi‘a al-taklif) » 2.
Le cheikh entra alors en extase, un cri lui échappa, il se mit alors & tournoyer
longtemps dans le majlis >°.

Néanmoins, nulle part dans le recueil, il n’est fait allusion a des
dhikr violents qu’on impute généralement a la Rifa ‘iyya en Orient ; la
voie a-t-elle dii s’acclimater au milieu politico-religieux tunisois 3! ?
Al-Kiimi, dans un souci de défense du caractére sunnite de la pratique
de son cheikh et de sa doctrine contre I’accusation de chiisme (fa-
shayyu*), a-t-il quelque peu modéré la pratique de ce dernier et de ses
disciples ? En tout cas, il est significatif de signaler qu’il consacre un
long chapitre au dhikr 2, alors que le sama’ ne fait ’objet que de dé-
veloppements épars dans le texte.

* « Le tawdjud est le conditionnement mental psychologique et physiologique en

vue de Pextase ; cet état peut conduire & une extase plus intense, le wajd ou la volition
semble disparaitre. Le tawdjud (..) deviendra la substance méme du samd" et du dhikr en
tant que technique orientée vers 1’obtention d’effets », During, J., “ Musique et rites : le
sama* >, dans A. Popovic et G. Veinstein (dirs.), Les Voies d’Allgh. Les ordres mystiques
dans le monde musulman des origines a aujourd hui, Paris, 1996, 165.

2 Ibidem, fol. 69 b-70 b.
8 Ibid., fol. 71-73.
9 Suliik, fol. 73 b.
30 Ibidem.
o Amri, “ Le saint rifa‘c”, 208-9.
32 Sulitk, fol. 35 b - 45 b.

NN
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1.4. Chez les ‘Arusiyya

Si al-Rashidi évoque les shatahat (propos extatiques) proférés lors
du wajd et de l'ivresse spirituelle du cheikh Ahmad b. ‘Aris
(m. 868/1463) (wa-wajd" minhu fi hal istighrdagihi bi-tafahat sukvihi)
au debut de son itinéraire (fi bidayati amrihi) 33, et s’il nous livre, il est
vrai de maniere trés concise, quelques poémes du saint a la louange du
Propheéte et ses adhkar (invocations) et awrad (oraisons) (au nombre de
trois), enseignés a ses disciples a 1’occasion d un majlis dhikr (wa-ijta-
ma ‘nd marratan bayna yaday al-shaykh li-nadhkur) 3*, nulle part il ne
mentionne de séances de samd ‘ a proprement parler, que pouvait laisser
augurer le long développement qu’il consacre a cette pratique
dans [D’Introduction de son ouvrage . Omissions et prudence
qu’expliquerait le caractére défensif de I’ceuvre face a tous les soup-
cons qui pesent sur le cheikh, dans un contexte marqué par le débat sur
vraie ou fausse sainteté 36, ou simplement le signe que de telles séances
ont existé mais seulement apres la mort du cheikh ? On ne dispose pas
malheureusement de témoignages de sources contemporaines ou posté-
rieures a [’Ibtisam sur la zawiya ‘Artsiyya ; et les sources plus tardives
du Xle/XVlIle et du Xlle/XVIlle siécle, notamment les deux hagio-
graphies du cheikh ‘Abd al-Salam al-Asmar (m. 981/1573) 37 qu’une
silsila de quatre maitres rattache a « I’homme de la terrasse », n’ont pas
encore été exploitées pour tenter de faire I’histoire régressive de la fari-
qa ‘Artsiyya ; tariga connue désormais sous le nom de ‘Arisiy-
ya-Salamiyya, du nom de ce cheikh dont la wasiyya al-sughra (le testa-
ment mineur), consignée en 979/1571, peut étre considérée comme le
véritable acte de fondation de la voie a Zliten 38, sur le littoral de

3 Al-Rashidi, Ibtisam, 238.

3% Ibidem, 340-341.

35 Voir infra.

36 Amri, N., “ Sainteté débattue, sainteté suspectée. Le modéle extatique et I’épreuve
de justification en Ifrigiya au IXe/XVe siécle. Fondement scripturaire et autres argu-
ments d’autorité ”, dans J.M. Sansterre (dir.), L ‘autorité du passé dans les sociétés mé-
diévales, Rome, 2004, 237-275.

37 Sur ce cheikh, voir al-Baramiini (m. c¢. 998/1590), Rawdat al-azhar wa-munyat
al-sadat al-akhyar (Ms. 23394, BN de Tunis) et al-Tajari, ‘Abd al-Salam, Fath al- ‘alim
fi mandqib ‘Abd al-Salam b. Salim (Ms. 550, BN de Tunis), N. Meftah (éd.), Tunis I,
2001-2002.

38 A 35 km a I’est de Labda/Leptis Magna, dans une oasis littorale, Zliten, abrite le
tombeau de ‘Abd al-Salam al-Asmar et est un important centre de pelerinage.
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’actuelle Libye et non a Tunis. Dans cette voie, telle qu’elle fut accli-
matée en Tripolitaine, la hadra ¥, ou encore le sama’, occupe une place
importante .

Il ressort de ces quelques exemples que des formes exubérantes de
sama " ont existé a Tunis dés le VIIe/XIlle siécle, desquelles danse, cris,
instruments de musique ne semblent pas avoir été absents, malgré la
discrétion des sources ; il semble méme que certaines séances aient dé-
bordé le cadre strictement privé des disciples du cheikh, attirant parfois
une foule nombreuse. Si les shadhilis semblent en avoir réprouvé la
pratique, I’école d’Aba Madyan n’y semble nullement réfractaire, les
maitres s’en réclamant, le pratiquent volontiers, parfois méme au grand
dam des fugaha’; il n’est jusqu’aux rifa‘is du cheikh al-‘Ajmi qui ne
profitent & leur tour, en s’y acclimatant, des possibilités, certes relati-
ves, qu’offre le milieu cosmopolite de la capitale. Mais, dans un con-
texte marqué par le débat sur vraie et fausse sainteté, aux premieres lo-
ges duquel on trouve les majdhib, ou ravis en Dieu, dont les villes du
Maghreb commencent a se remplir au IXe/XVe siecle, I’heure est a la
discrétion, y compris d’un Rashidi, qui ne souftle mot sur le sama‘ de
son cheikh Ibn ‘Ariis, mais n’en consacre pas moins une vingtaine de
pages a en expliciter les fondements et les conditions.

2. Le sama‘ dans le milieu kairouanais et sur le littoral
ifrigiyen

2.1.  Une tradition qui remonte aux Ille/IXe siecle : I’audition
des raqa’iq dans les deux mosquées, al-Khamis et al-Sabt

Consubstantielles a I’expérience ascétique et mystique naissante a
Kairouan aux Ile/VIlle et IIle/IXe siécles, les séances de récollection,
de dhikr et de sama* — méme si le mot n’est pas utilisé — qui avaient
lieu dans les deux moquées al-Sabt (du samedi) *! et al-Khamis (du

3% Etymologiquement présence ; chez les ‘Ariisiyya-Salamiyya, le mot est utilisé
comme synonyme de samd " ; il s’agit d’une séance de litanies et de chants 4 la gloire du
Prophete et des saints, accompagnée généralement d’instruments de percussion et d’une
gestuelle rythmée et au cours de laquelle les participants entrent en transe.

4 Voir infra.

41 Connue aussi sous le nom de masjid al-dimna (qui deviendra au temps d’Ibn Naji
(m. 839/1437) masjid al-‘Arbi), cette mosquée fut fondée par Abi Muhammad Salih
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jeudi) 2, fréquentées par les « saints, les qurra’ (les récitants du Co-
ran), les huffaz » #* et dont elles devinrent, trés vite, le lieu privilégié ;
voici le témoignage que nous en a laissé al-Maliki dans son diction-
naire biographique Riyad al-nufiis, rédigé v. 464/1072 :

Les [ascetes] s’y rendaient empreints de componction (waqdr), de paix (saki-
na), de recueillement et d’humilité (khushii‘), y versaient des larmes abondantes,
et y faisaient beaucoup d’aumones et de bien ; ils y écoutaient des poémes d’Abil
Ma‘dan * dans le zuhd, les sermons (al-mawa ‘iz), les affres du Jour de la Résur-
rection et les attributs des Amis de Dieu. Quand les ascétes et les dévots écou-
taient ces poémes %3, ils les savouraient avec leur ceeur (istarahi ilayha bi-quli-
bihim) et ils s’en retournaient pleins d’affliction et de remord 4.

Ces séances ne faisaient pas I’'unanimité, notamment dans le mi-
lieu des juristes et savants de la ville, tout en sachant que les autorités
religieuses (mashyakha) de la ville les approuvaient.

2.2. L’école d’Abi Madyan : al-Dabbagh, al-Dahmani,
al-Saddadr

La pratique du sama, désigné comme tel cette fois-ci, est attestée
a Kairouan au début du VIIe/XIIIe siécle, si I’on en croit un autre dic-
tionnaire biographique, les Ma ‘alim al-iman, cette vaste compilation
couvrant huit siccles de tar@jim des savants, ascétes et saints originai-
res de Kairouan et de sa région ainsi que du littoral ifrigiyen ou qui y
ont €¢lu domicile et pour laquelle ’auteur Ibn Naji (m. 839/1436) a
largement puisé dans le répertoire ifrigiyen de tabagat. En effet, Abu
1-‘Abbas Ahmad b. ‘Abd al-Rahman Ibn Shaykh al-Ribat, maitre
d’école coranique (mu 'addib) avait coutume d’organiser chez lui un
samd’ « de nuit, au rez-de-chaussée de la maison et auquel assistait un

al-Ansari al-Dimni « al-darir » (le non-voyant) (m. 249/863) ; sur lui, voir al-Maliki,
Riyad al-nufiis, B. Baccouche et M.L. Metoui (éds.), Beyrouth, 1983, I, 411, et Ibn Naji,
Ma‘alim al-iman fi ma ‘rifat ahl al-Qayrawan, 1% édition, II, 73.

42 Mosquée située dans le méme quartier de la Dimna a Kairouan et fondée par Aba
Ishaq Ibrahim b. Madda (m. 250/863 ou 305/917) ; sur lui, voir al-Maliki, Riydd, II, 137
et Ibn Naji, Ma ‘alim, 11, 115.

Y Ma‘alim, 1, 29.

4 Connu sous le nom d’al-Banna’ al-Safi (m. 286/899), sur lui, voir al-Maliki,
Rivad, 1, 495.

45 Appelés du temps d’Ibn Naji al-raqd’iq, Ma ‘alim, 11, 238.

46 Al-Maliki, Riyad, 1, 495-6.
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groupe de salihin » 47 ; le texte des Ma ‘alim ne donne guere de détails
sur le déroulement de la séance. Au nombre des présents, on signale
1’un des disciples kairouanais du cheikh Abii Madyan, le cheikh Abi
‘Abd Allah Muhammad al-Ansari al-Dabbagh (m. 618/1221), pere du
célebre hagiographe Abl Zayd ‘Abd al-Rahméan (m. 696/1296), prin-
cipale source d’Ibn Naji.

2.2.1. Le samad‘ du cheikh al-Dahmani

Quand au cheikh Aba Yuasuf Ya‘qib b. Thabit al-Dahmani
(m. 621/1224), au récit de son hagiographe al-Dabbagh, il avait déja
coutume d’organiser chez lui a Kairouan des séances de sama‘ : « je
pénétrai un jour chez lui, raconte un visiteur ; il était assis dans un état
de béatitude (fi tiba wa-ziydda), devant lui, il y avait de ’encens qui
brilait et on faisait un sama‘ (wa-man ya ‘mal al- sama®) » ; le cheikh
s’adressa au visiteur en ces termes : « si tu sais comment entrer chez
les rois quand ils sont au large (al-bast), entre ! » 48 ; 1a encore, le tex-
te est trés laconique ; discrétion voulue par I’hagiographe concernant
une pratique qui ne faisait pas 1’unanimité, mais qui néanmoins était
assez répandue dans le milieu kairouanais ainsi que le montrent
d’autres exemples ?

La célebre anecdote relayée tant par les sources orientales telle la
Risala de Safi al-Din b. Abi 1-Mansir b. Zafir (m. 682/1283) 4, le
Sulitk d’al-Magqrizi %, que par les sources ifrigiyennes, relatant sa 1¢é-
vitation et son tournoiement dans les airs lors d’un sama‘ organisé en
son honneur au Caire, est bien connue : des trois récits dont nous dis-
posons, celui de Safi rapporté par I’andalou Abu 1-‘Abbas Ahmad
al-Harrar b. Abi Bakr al-Tujibi, qui se mit au service d’al-Dahmani
lors de son séjour cairote, est le moins détaillé et est le seul & ne pas
parler de sama ‘ proprement dit ; alors méme que I’insistance de notre

7 Ibn N&ji, Ma ‘alim, 111, 211.

* Ibn al-Dabbagh, Aba Zayd ‘Abd al-Rahman, al-Asrdr al-jaliyya fi I-mandgqib
al-dahmaniyya, A. Chibli (éd.), Tunis, 1996-97, fol. 73 [247].

% La Risdla de Saft al-Din b. Abi I-Mangsiir b. Zafir, introduction, édition et traduc-
tion par D. Gril, 1986, 8-9 du texte arabe.

30 Suliik 1/249 cité par Gril (éd.), La Risald de Safi, 9 du texte arabe, n. 13, dans son
récit des événements de 1’année 631 ce qui est invraisemblable, le cheikh al-Qurashi
€tant décédé en 599/1202 et nous ajoutons le cheikh al-Dahmani lui-méme étant décédé
en 621/1224.
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source ifrigiyenne sur certains détails (telles I’appartenance des diffé-
rents protagonistes a 1’élite des juristes et des savants traditionnistes,
la position négative d’al-Qurashi, I’héte du cheikh, concernant le
sama‘, etc.) n’est pas dépourvue de sens.

La tradition ifrigiyenne est relayée par trois rapporteurs que cite
al-Dabbagh dans ses Asrar 5! : nous nous contenterons du récit attri-
bué a Ya‘qub b. Khalifa al-Dahmani (m. 669/1270) le disciple du
cheikh, qu’il éleva lui-méme 2 ; c’est le récit le plus complet
(al-hikaya bi-kamiliha) dont la source directe est al-Qurtubi, témoin
direct des événements, a qui il rendit visite en 619/1222 :

[..] Lorsque Dahmani, insistant, demanda & son héte, en vertu des droits
d’hospitalité, d’assister en sa compagnie a un samd‘, al-Qurashi répondit : « c’est
une pratique que nous avons proscrite (mana ‘nahu) et une porte que nous avons
fermée » ; néanmoins, il exécuta le veeu du cheikh et lui organisa [vraisemblable-
ment dans la maison du fagih Abii I-*Abbas al-Qastallani ] un samd ‘ auquel as-
sista, raconte al-Qurtubi, une soixantaine de personnes, parmi lesquels une dou-
zaine de savants renommeés, a part les étudiants et les amis. Quand ils se mirent a
fredonner et que le majlis en fut tout imprégné, le cheikh entra en extase, il
s’éleva de sa place, dans les airs, mil par le sama‘ ; nous nous levames ainsi que
le cheikh al-Qurashi qui était paralysé depuis plusieurs années ; je tendais mon
bras, alors que j’étais debout sur la pointe des pieds afin d’atteindre les pieds du
cheikh al-Dahmani qui était assis en tailleur dans les airs, mais en vain ; puis il
retourna 4 sa place. O vous gens du Maghreb vous ignorez la valeur du cheikh
Abil Yisuf et le rang que Dieu lui a réservé » ; questionné par le cheikh sur les
raisons de son interdiction du sama‘ et sa réprobation, al-Qurashi répondit : « en
raison des objectifs autres que la quéte de Dieu, qui entachérent cette pratique ;
quand a Ya‘qab [le cheikh al-Dahmani], personne ne croit qu’il pratique le sama’
pour un autre motif que Dieu ». Le cheikh Abi Yiisuf autorisa alors quiconque
voulait organiser un samd ‘ a le faire ; grace a lui, cette pratique se propagea, et
durant plusieurs nuits, on pratiqua le sama’, aprés qu’il ait été interdit et absent
de toute I’Egypte en raison de I’opposition du cheikh al-Qurashi [..] ; et Ya‘qiib
[le disciple d’al-Dahmani] d’ajouter : j’entendais souvent le cheikh répéter :
« c’est moi qui ait redonné libre cours au samda‘ en Egypte (ana atlagtu I- sama’
bi I-bilad al-misriyya) » 3.

5! Tbn al-Dabbagh, al-Asrar al-jaliyya, fol. 109-111b [282-284].

52 Voir sa notice dans Ibn Naji, Ma ‘alim, IV, 28-30 ; il porte le méme prénom que
son maitre : I’un est Ya‘qiib b. Thabit (le maitre) et I’autre, Ya‘qub b. Khalifa (le disci-
ple).

33 Précise I’hagiographe dans un passage antérieur, Ibn al-Dabbagh, al-Asrar al-ja-
liyya, fol. 109 [282].

34 Ibidem, fol. 110 b-111 b [283-4].
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L’élément stable des différents récits est la lévitation du cheikh (la
source ifrigiyenne parle de shath) 5° dans un état de wajd (extase) a
’écoute de vers. Si les récits de la tradition égyptienne semblent
s’ordonner autour de la karama du cheikh, I’économie du récit de la
tradition ifrigiyenne tend a dramatiser le sama‘, sans pour autant rien
sacrifier de la prouesse spirituelle et de 1’éclat du merveilleux a
’ceuvre dans cette anecdote. En effet, c’est la question du sama‘ qui
semble occuper le centre du récit : la prédilection du cheikh pour ce
genre de pratiques, I’interdit qui le frappe en Egypte en raison de dé-
viations ayant entaché sa pureté, la réalisation du veeu du cheikh mal-
gré I’interdit, la caution sunnite donnée a ce majlis par la présence de
douze savants de la meilleure tradition, 1’intention droite du cheikh
qui est de nature a réhabiliter cette pratique malgré sa prohibition par
’une des plus grandes autorités religieuses au Caire. Qu’un maghré-
bin, un bédouin de surcroit, par son excellence, son élection et la pu-
reté de sa niyya (intention) le plagant au-dessus de tout soupcon, ait
réussi a réhabiliter une pratique comme le sama’, en Egypte, ce pays
vers lequel les maghrébins, y compris les ifrigiyens, se dirigeaient
dans leur falab al- ‘ilm (la quéte du savoir) et qui jouissait a leurs yeux
d’un grand prestige par le nombre et I’autorité de ses savants et juris-
tes, c’est cela la véritable karama vers laquelle le récit d’al-Dabbagh
semble vouloir pointer ; c’est au milieu kairouanais qu’il s’adresse :
le message vaut par sa clarté ; le sama"“ est tributaire de la pureté
d’intention de celui qui le pratique et toute prohibition généralisée est
vaine.

2.2.2. Un samad‘a Mahdia

Il s’agit d’un sama‘ auquel participent al-Qadidi (m. 699/1299) et
son futur cheikh Abu Hilal al-Saddadi de 1’école d’ AbG Madyan, via
le rameau d’Abi ‘Ali al-Nafti (m. 610/1213) ; le récit de ce sama " or-
ganisé dans 1'un des villages de la proche campagne de Mahdia
(Manzil Bani Khayra), nous est donné par Ibn Naji dans Ma ‘alim
al-iman, dans la notice du cheikh Abi ‘Ali Salim al-Qadidi, et com-
me une karama de son cheikh :

3 Ibid., fol. 109 [282].
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Je [al-Qadidi] me joignis & eux [les figara’] ; a la tombée de la nuit, ils orga-
nisérent un samd " ; lorsque leur instant fut a la liesse (taba waqtuhum), un hom-
me de petite taille, mince, portant une jibba (tunique) en laine blanche, la téte et
les épaules couvertes de deux fiita %, entra ; des fugara’ se levérent en état
d’extase ; il se mit a tournoyer au milieu de ’assemblée ; aussitot j’apercus, au
plafond de la piéce, prés de cing cents oiseaux voler et tournoyer imitant les mou-
vements de I’homme ; puis soudain il sortit ; aussitot les oiseaux quittérent la pié-
ce ; je fus le seul a avoir cette vision 7.

Ce récit appelle quelques remarques : le caractére anodin, presqus
banal de I’information suggere une diffusion de cette pratique dans I
milieu soufi sur le littoral ifrigiyen, au moins a 1’époque de la rédac
tion des Ma ‘alim (vers 808/1406) (voire dés le VIIe/XIlle siécle selor
I’économie du récit) ; la tenue du cheikh al-Saddadi apparait, au réci
d’Ibn Naji, propre aux séances de sama‘®® ; s’agit-il d’un début de
codification de la pratique ? D’autre part, cette danse circulaire.
méme si ’auteur n’emploie guére le mot de rags, n’est pas sans rap-
peler la danse des Mawlawi %, voire leur vétement blanc symbolisant
le linceul. De la méme maniére que 1’est cette mise au diapason d’un
cosmos sacralisé, représentée ici par la danse des oiseaux toutes ailes
déployées et cette recherche de I’unité entre microcosme et macrocos-
me . La rédaction des Ma ‘alim intervient a 1’époque ou se fait la co-
dification, commencée par le fils de Rimi (m. 672/1273), Sultan Va-
lad, de la danse cosmique des Mawlawiyya ; s’il peut paraitre
prématuré de se prononcer sur une influence quelconque qu’aurait
exercée cette pratique sur les cheikhs de I’Ifrigiya, ce récit tendrait a
montrer qu’ici également, a la méme €poque, certaines formes de
danse tournoyante ont existé, plaidant pour une unité de 1’expérience
du divin dans le monde musulman a I’époque, malgré la grande varié-
té de ses formes et modalités d’expression.

6 Bande de tissu en coton ou en laine.

57 Tbn Naji, Ma ‘alim, TV, 49-50.

38 Ibidem, 50.

59 Cf. Vitray Meyerovitch, E. de, Konya ou la danse cosmique, J. Renard (éd.), Paris,
1989, 136. Voir aussi Ambrosio, A.F., Feuillebois, E. et Zarcone, T., Les derviches tour-
neurs, doctrine, histoire et pratiques, Paris, 2006.

0 Vitray Meyerovitch, Konya ou la danse cosmique, 135.
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2.3. Dans le milieu des ‘ulama’-soufis : al-Manari, al-Jadidi

La ville de Kairouan devait également connaitre en pleine résur-
gence malikite au VIIle/XIVe siécle, des formes plus ou moins
agréées et reconnues de sama“ ; il en est ainsi de celui que pratiquait
le cheikh Aba ‘Imran Misa b. ‘Isa al-Manari (m. 748/1347), saint,
fagqih et sermonnaire célebre ; le témoignage que nous livre Ibn Naji
sur le sama‘ du cheikh est révélateur, d’une part, d’un type de sama"
trés restreint, voire sélectif et trés contr6lé, pratiqué par un cheikh ap-
partenant au milieu des soufis-juristes, d’autre part, de la suspicion et
de I’opposition que, malgré sa forme modérée, il suscitait chez cer-
tains juristes, dans un milieu qui se percevait comme gardien de la
tradition malikite et entendait bien le montrer :

« Le cheikh autorisait le sama’, rapporte Ibn Naji, et 1’organisait dans sa
zawiya avec les plus rapprochés de ses compagnons (bi-khawass ashabihi) et ils
¢taient neuf ; personne d’autre n’¢était autorisé a y assister, insiste 1’auteur ; géné-
ralement il ne leur préparait pas de repas ; le cheikh assistait avec eux mais dans
une khalwa 2 part ; et seul I’'un d’entre eux était autorisé a danser (yashtah) ®' s’il
est vaincu par son état spirituel (idha ghalaba ‘alayhi warid al-hal) ; les gens de
son époque admettaient cela de la part du cheikh (wa-sallama lahu ahl ‘asrihi
dhalika) » 2. 1l semblerait toutefois, corrige ’auteur qui le tient de son cheikh
al-Shabibi (m. 782/1380), que le fagih Abu ‘Abd Allah Muhammad al-Qallal,
contemporain d’al-Manari, le critiquait pour cette pratique, arguant « qu’il
s’agissait d’une innovation (bid ‘@) méme sous cette forme » .

Ainsi, la pratique du sama ‘ dont les premicres — et timides — ex-
pressions apparaissent a Kairouan dés la haute époque malgré les op-
positions qu’elle a rencontrées, devient partic intégrante de
expérience ascétique et mystique de certains cheikhs de la ville, no-
tamment dans le milieu madyanite, mais aussi chez les soufis de la
meilleure tradition savante méme sous une forme trés sélective et
controlée. Cette pratique, plus on s’achemine vers la fin du
VIIIe/XIVe siécle, semble connaitre une certaine codification, confir-
nant la tendance qui se dessine déja dans la premiére moitié du siécle

61 En effet, la forme verbale utilisée ici plaide pour cette traduction tout en sachant
ue le shath consiste aussi a prononcer des locutions théopathiques, en état d’extase ;
ous avons finalement opté pour cette traduction, car des formes de danse tournoyante
nt existé.

%2 Tbn Naji, Ma ‘alim, IV, 139.

8 Ibidem.
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avec al-Manari. Dans la notice consacrée a al-Jadidi (m. 786/1384)
saint et savant ¢ dont la zawiya devait connaitre une grande notorieté
dans la diffusion du savoir, le nombre important de ses pensionnaires
et fugard’, ainsi que le statut de haram inviolable qui en fit un refuge
sir pour nombre de transfuges du Makhzen, Ibn Naji attribue a un
amin (pl. umana’ sorte de police des marchés), le récit d’une séance
de sama‘ organisée par le cheikh et ses fiigara’ dans une maison (dar)
et dans laquelle al-Jadidi « était le wustadh » (le maitre) . En
I’absence d’informations sur son véritable role dans le déroulement
du sama‘, au-dela de cette fonction de direction et de supervision des
différentes étapes de la séance que sous-entend le terme, on peut rai-
sonnablement déduire que la pratique était arrivée, a I’époque, a un
certain degré d’organisation. Elle apparait surtout tout a fait intégrée a
la vie spirituelle et religieuse, ainsi que le suggerent, a la fois,
I’économie du texte, ’attribution du récit a un représentant de la mo-
rale publique dans la cité veillant a la licéité des transactions et opéra-
tions économiques et aux bonnes meeurs, et enfin le lieu méme de ce
sama* débordant le cadre institutionnel de la zawiya du cheikh, et or-
ganisé dans une maison, marquant donc une certaine ouverture au mi-
lieu, méme si la parcimonie de nos informations incite, quand méme,
a la prudence.

3. Le sama‘ dans le milieu tripolitain

La ‘Arisiyya-Salamiyya, au récit de Tajuri (m. 1139/1726) arriere
petit-fils du cheikh ‘Abd al-Salam al-Asmar (m. 981/1573) qui rédige
son hagiographie plus d’un siécle aprés la mort de son aieul %, fut trés
vite, du vivant méme du cheikh, connue pour son samda’, comportant
notamment 1’usage du tambour f@r appelé également bandir 67 :

64 Voir sa notice dans Ibn N&ji, Ma ‘alim, IV, 226-241.

5 Ibidem, 233.

66 Pour une présentation et une analyse du Fath al-‘Alim, cf. Amri, N., “ Du saint
fondateur a la fariga : un infléchissement dans les modéles d’écriture hagiographique au
Maghreb a la fin du XVIle siécle ? ”, dans Le soufisme en Egypte et dans le monde mu-
sulman a 1'époque ottomane (16°-18¢ siécles) Etat des lieux et perspectives, Actes du Co-
lloque organisé a I'IFAQO, janvier 2007, a paraitre.

67 « Le Bendir est une espéce de grand tambour basque, démuni de cymbales. Une
double corde de boyau est glissée, sous la peau de I’instrument a I’effet d’en prolonger la
résonance », Ben Yahya, CH., Fétes religieuses et rythmes de Tunisie, Tunis, 1988, 147.
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« La seule innovation qui fut reprochée au cheikh, écrit al-Tajuri, fut I’usage
du tar ou bandir qu’en effet il utilisa & condition (bi-shurit) qu’il le fiit 4 bon es-
cient : ¢’est-a-dire en présence des seuls soufis (ma ‘a ahlihi), 3 des moments pré-
cis et selon une pratique codifiée, tout en reconnaissant qu’il ne s’agit pas la
d’une pratique ordonnée par le shar‘ mais plutdt d’un élément de controverse,
certains cheikhs le tolérant d’autres, non ; il en fut ainsi de la part de ses compag-
nons, de son vivant et aprés sa mort » %. L’hagiographe ajoute : « On dit que lors-
que le cheikh jouait du bandir, on entendait le tasbih (les louanges adressées a
Dieu) sortir de ses doigts » .

Au terme de cette rapide rétrospective, le sama’, et quelque modé-
rée qu’ait pu étre sa forme comme on I’a vu, apparait comme une
« ligne de front » entre deux représentations et deux expériences du
sacré, méme si la fronticre entre les deux est de celle que des pas-
seurs, comme les cheikhs al-Jadidi, al-Manari et tant d’autres,
n’hésitent pas a traverser, rendant vaine toute tentative de durcir, ou-
tre mesure, la contradiction, entre soufis et gens de la Lettre, méme
s’il n’est pas question de la nier.

Une pratique au cceur de la tension entre gens
de la Lettre et soufis

Si I’on en croit Ibn Khaldin dans le chapitre de la Mugaddima
qu’il consacre & « ’art du chant » Malik, contrairement a Shafii, était
contre la psalmodie du Coran gird’a bi I-talhin :

« I'Imam Malik désapprouve de “chanter” le Coran, ce que permet !’Imdam
as-Shafi‘i. [..] La récitation du Coran doit passer avant tout, pour éviter tout ris-
que d’altération de la tradition ancienne ». L’auteur donne d’ailleurs raison au
fondateur du rite « car le Coran, ajoute-t-il, est un livre redoutable, qui rappelle a
’homme la mémoire de la mort et de I’ Au-dela. Il ne doit pas étre un prétexte a
faire de la belle musique » .

, Ceci dit, la position des juristes du Maghreb et de 1’ Andalus, a
’époque médiévale, concernant le dhikr, le sama’, le tawdjud et le

% Al-Tajuri, Fath al-‘Alim, fol. 44 b, [167].
9 Ibidem.
5 7 Ibn Khaldan, Discours sur I’Histoire universelle, V. Monteil (trad.), Paris, 1978,
, 866-7.
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inshad (chant religieux) 7!, variait beaucoup et les avis étaient nom-
breux et divergents (kalam tawil ma ‘a -khtilaf kathir) 72.

Abii Zakariyya’ Yahya b. ‘Umar al-Kinani al-Andalusi (m. 289/902) 73, une
autorité dans le figh de Malik, qui avait une chaire d’enseignement a la Grande
Mosquée de Kairouan et qui jouissait aussi d’une solide réputation de piété, était
un farouche opposant aux séances d’audition qui avaient lieu dans les deux mos-
quées al-Sabt et al-Khamis ; il composa a cet effet un opuscule. Il disait, rapporte
Ibn Naji : « 6 gens, voici que le Coran et les traditions prophétiques vous sont ré-
cités, et aucun d’entre vous n’écoute l’avertissement ; mais dés qu’il entend
(yasma ‘) un vers de poésie, il se met aussitot a sangloter ; comme cela est étran-
ge ! » ™. Cependant il semblerait que les cheikhs de Kairouan, a 1’exception
d’Abu 1-Hasan b. al-Qabisi (m. 403/1012) 7, ne partageaient pas I’opinion de ce
juriste 76,

Si d’une maniére générale, les juristes admettaient comme licite,
voir recommandé de pratiquer le dhikr considéré, selon une tradition,
comme « un jardin du paradis » (riyad al-janna) et de psalmodier le
Coran, y compris par le recours a un mujawwid dont la voix est suave
et touchante — le principe étant que le but recherché ne doit pas étre
de jouir de la voix mais d’adoucir le cceur et de rappeler les Fins der-
niéres — et si, de la méme maniére, il est recommandé (mandiib)
d’écouter les poemes a la louange du Prophéte (al-shi ‘r al-mutadam-
min li-madh al-nabi), il est illicite de méler a la psalmodie religieuse,
les sons divertissants et les mélodies de chant (aswat al-maldahi wa-
naghamat al-ghina’) ; une fatwa d’Ibn Arafa, en réponse a une ques-
tion d’al-Burzuli (m. 841/1437-8), estime licite uniquement le chant
d’un air triste et déclare y avoir assisté lui-méme a 1’occasion de la
cérémonie du Mawlid organisée par le Mérinide Abu 1-Hasan 77.

En effet, les trois rites, malikite, shafi‘ite et hanafite, a quelques
nuances prés, ne voyaient pas d’un bon ceil le chant profane
(al-ghinad’), accompagné ou non d’un instrument (ala) 78. Al-Shafi‘i
refusait le témoignage de quiconque pratiquait le métier de chanteur

" Al-Wansharisi, al-Mi ‘yar al-mu ‘rib wa-l-jami‘ al-mughrib ‘an fatawa ‘ulama’
Ifrigiya wa I-Andalus wa-I-Maghrib, Beyrouth, 1981, XI, 29-41 ; 61-62 ; 105-107.

2 Ibidem, 36.

73 Voir sa notice dans Ibn Naji, Ma ‘alim, 11, 233-245.

74 Ibidem, 11, 238.

75 Voir sa notice dans ibidem, 111, 134-143.

7 Ibidem, 11, 238.

77 Ghrab, Ibn ‘Arafa, 675.

78 Al-Wansharisi, Mi ‘yar, X1, 74.
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ou écoutait de maniére continue le chant a des fins de divertissement,
considérant que ce dernier fait perdre les vertus de virilité
(al-murii’a).

Les cris (al-siyah), la feinte de la perte des sens (al-taghashi), les
pleurs feints (al-tabdki tasannu ‘), ainsi que se frapper la poitrine et
s’arracher les cheveux sont prohibés (muharrama) et condamnés.
Aussi, ne doivent pas assister au sama‘ les personnes ayant dans le
cceur un « malin désir » (hawa khabith), le sama  suscitant de bons et
de mauvais affects. Notons toutefois, que si le rags est considéré
comme une innovation blamable (bid ‘@) que seuls pratiquent les dé-
ments et qui n’est bon que pour les femmes 7°, certains fugaha’, tel
Abi Zayd ‘Abd al-Rahman al-Waghlisi, appellent a faire la différence
entre le commun qui s’adonne a ces pratiques et les soufis ; d’autres
juristes (tel Abii Sa‘id b. Lubb m. 782/1381) pronent la tolérance et la
clémence (al-musamaha) notamment dans le balancement du corps
lors de la pratique du dhikr , condamnant néanmoins 1’application
de cette clémence a la pratique de la danse et du chant ; le juriste Abl
|-Barakat b. al-Hajj al-Balafiqi (m. 771/1369-1370) était partisan éga-
lement de la clémence a 1’égard de ceux qui se réunissaient autour
d’un repas, pratiquaient le dhikr, récitaient des vers — a teneur spiri-
tuelle s’entend —, versaient des larmes et s’adonnaient au shath (dans
le sens, probablement ici, de propos extatique) 8.

AT opposé, Abi Ishaq al-Shatibi (m. 790/1388) avait une position
tranchée et sévére, refusant en bloc toutes ces pratiques et les considé-
rant comme autant d’innovations blamables #. Pour al-Shatibi, cité
par le cheikh Zarriiq dans ses Qawa‘id al-tasawwuf, le sama‘ est
eétranger au soufisme, a ses fondements (al-asl) et & ses développe-
ments ultérieurs (al- ‘arad) ; il vient de chez les philosophes. Zarriiq
rappelle que le sama“ était pratiqué a 1’époque du fils d’Ibn Hanbal,
voire dans son voisinage immédiat 8. « En fait, affirme I’auteur, il est
verifié (sahha) que Malik réprouvait cette pratique qu’il jugeait ré-
préhensible, alors que la Mudawwana de Sahniin I’autorisait (wa-
ukhidha min al-Mudawwana jawazuhu), i condition que le sama* ne

™ Ibidem, 29 et 34.

80 Al-Wansharisi, Mi ‘yar, 37.

81 Ibidem, 38.

82 Ibid., 39-40.

8 Zarraq, A., Qawa‘id al-tasawwuf, M.Z. al-Najjar et A.M. Farghali (éds.), Bey-
routh, 1992, 100.
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comportat pas d’instrument ; sinon il est admis qu’il est interdit
Quand a I’invocation en groupe (al-du ‘@’ bi I-jam * lahu) en vertu du
hadith (ld yajtami‘ mala’ fa-yadi ba‘duhum, wa-yu’ammin
ba ‘duhum etc.), Zarriiq évoque la position d’al-Shatibi qui la considé-
rait comme une innovation blaimable non pour elle-méme mais pour
ce qui pourrait I’accompagner, s’appuyant sur ‘Umar lequel réprou-
vait cette pratique» 4.

En ce qui concerne les propos extatiques, méme s’ils continuaient
de susciter un certain émoi chez quelques juristes rigoristes, notam-
ment dans ’entourage d’Ibn ‘Arafa, la tendance était néanmoins au
taslim, ¢’est-a-dire a excuser les débordements dus a I’ivresse spiri-
tuelle fa-1a talum al-sukran fi hal sukrihi et a les mettre sur le compte
de I’absence de discernement au moment ou ils sont prononcés, d’ou
la levée de la responsabilité juridique (rufi‘a al-taklif) *.

Classé par certains juristes dans la catégorie des choses permises
(ni bonnes ni mauvaises), réprouvé par tel rite, toléré par tel autre
(comme le rite shdfi ‘ite qui en a simplement blamé 1’usage chez le
commun), le sama ‘ se trouve pour ainsi dire « sur le fil du rasoir » ; et
les maitres en soufisme n’ont jamais cherché a cacher son ambivalen-
ce ; aussi ont-ils trés tot tenté d’en définir les contours, les conditions
ou encore 1’éthique (al-adab) et surtout d’établir les garde-fous per-
mettant de maintenir cette pratique a 1’abri des shubuhat et d’en ga-
rantir en méme temps 1’authenticité et la perfection.

Une pratique codifiée : finalité, éthique et prescriptions

Dans les manuels classiques telles que al-Risala de Qushayri
(m. 465/1074) 86, reprise par les ‘Awarif de Suhrawardi (m. 632/
1234) %7, le fondement scripturaire est le verset : « Annonce la bonne
nouvelle a Mes serviteurs qui prétent ’oreille a la Parole et suivent ce
qu’elle contient de meilleur » fa-bashshir ‘ibadi alladhina yastami ‘in
al-gawl fa-yattabi ‘in ahsanahu (Cor. 39 : 17-18) ; I’auteur voit dans
’usage de I’article al pour gawl, la preuve évidente de la généralisa-

84 Zarraq, Qawd ‘id 92.

5 Sulitk, fol. 73 b. Voir Amri, “ Sainteté débattue .
Al-Qushayri, al-Risdala al-qushayriyya, Beyrouth, 1957, 151.
Al-Suhrawardi, ‘Awarif al-ma ‘arif, Beyrouth, 1966, 173.
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tion et de 1’apologie que Dieu fait des auditeurs « qui suivent la meil-
leure parole ». Il déclare licite (mubdh) 1’audition de poemes sur des
airs sains (bi l-alhan al-tayyiba), si I’auditeur ne pense pas a mal ou si
le munshid n’appartient pas a une catégorie blamée par la Loi, et s’il
ne se laisse pas aller a ses passions (wa-lam yanjarrr fi zimam hawah)
et a des fins de divertissement 38. Le précédent en est que le Prophete
a écouté des poemes déclamés devant lui, voire des chants célébrant
telle victoire des armées musulmanes, et qu’il ne bldma point leurs
auteurs pour cela #. On attribue au Prophéte sa recommandation aux
compagnons d’embellir leurs voix quand ils psalmodient le Coran car
cela le rend plus beau (hassinii al-Qur 'an bi-aswatikum) *°. Selon un
autre propos : une belle voix est une grace divine. L’exemple de Da-
vid qui, lorsqu’il psalmodiait les psaumes était écouté des djinns, des
hommes, des oiseaux et des animaux sauvages, est cité.

L’auditeur doit faire preuve d’un désir d’obéissance (al-raghba
‘ald al-ta‘at) en se souvenant de ce que Dieu a promis a Ses serviteurs
qui Le craignent. Ceci est de nature a purifier son cceur. En somme ce
qui est répréhensible (munkar), c’est le divertissement (al-lahii) et le
jeu dans le sama* °'.

Voyons a présent comment les maitres maghrébins du tasawwuf
ont codifié¢ les deux pratiques du dhikr et du samd’, car malgre la dis-
tinction au niveau du lexique et dans les traités hagiologiques, la fron-
ticre, dans la pratique, est souvent ténue.

1. Chez les Shadhilis

On connait I’opinion négative attribuée par Ibn al-Sabbagh, rédi-
geant son hagiographie au début du VIIIe/XIVe siécle, a Aba 1-Hasan
1I-Shadhili (m. 656/1258) concernant le sama‘ et qui lui aurait
t€ communiquée lors d’une vision onirique, par son cheikh Ibn
Vlashish ; ce dernier aurait été vu :

portant, dans sa droite, le Coran et un recueil de hadith, et dans sa gauche, des
feuillets sur lesquels étaient écrits des poémes en rajaz ; il me dit, comme s’il me
grondait (yaqiilu Ii ka-lI-muntahir) : — « vous délaissez les sciences pures

88 Al-Qushayri, Risala, 151.

8 Ibidem, 152.

N Ibid., 152.

2 Al-Suhrawardi, ‘Awarif, 174.
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(al- ‘uliim al-zakiyya) au profit des sciences des gens aux passions défectueuses
(al-ahwa’ al-radi’a) ; celui qui multiplie cette pratique [le sama ] est un serviteur
esclave de ses passions et prisonnier de ses envies et désirs ; ceux qui appellent
[au samd ] enflamment les ceeurs des inconscients et des femmes, des gens éga-
rés et aveugles ; ils ne cherchent guére a faire le bien ni a bénéficier du pardon.
Ceux qui écoutent [ces poémes], se balancent comme des enfants (famdyul
al-sibyan). Si I’inique envers soi-méme ne s’arréte pas immédiatement, Dieu
transformera la terre qu’il foule en ciel et le ciel en terre ». Je lui dis alors dans un
état d’extase : « Oui, 6 maitre, le nafs est d’essence terrestre et I’esprit d’essence
céleste » ; — « & “Ali, acquiesga-t-il, si I’esprit est vivifié par les pluies bénéfi-
ques des sciences et si I’ame est affermie par les bonnes actions, alors tout le bien
est acquis ; mais si ¢’est ’dme qui domine et que I’esprit est asservi, il n’en résul-
te que sécheresse et aridité, les choses sont alors renversées et régne le mal. Suis
le Livre de Dieu d’ou vient la guidance et tiens-en toi a la parole évidente 2 de
Son Envoyé. Tant qu’ils auront ta préférence, tu seras préservé ; quiconque s’en
détourne, s’expose au mal. Les gens de la Réalité, « s’ils entendent le verbiage,
ils s’en détournent » (Cor. 28:55) et s’ils entendent le Vrai, ils y accourent »
(« Qui réalise une action belle, Nous la lui grandissons en beauté » Cor. 42:23) .

Une position sans ambiguité et qui ne laissera pas d’influer sur la
pratique et la doctrine des Shadhili de I’Ifriqiya, telle qu’elle sera con-
signée a partir de cette époque. Il en est ainsi de ‘Abd al-Wahhab
al-Mzighi (m. 675/1276) dont nous sont rapportés les nombreux pro-
pos sur le dhikr alors qu’il n’y a guere de mention dans son hagio-
graphie du sama’. Néanmoins, entre I’interdit ferme du maitre et les
nuances qu’apporte un Zarriq en plein IXe/X Ve siecle, ou il dévelop-
pe une véritable casuistique du sama‘, on peut mesurer le poids de la
pratique qui semble avoir pris une telle ampleur qu’il convient — da-
vantage que d’interdire sans appel —, de circonscrire, de mesurer,
bref, de contrdler, conforté en cela par la variété, la complexité et la
subtilité des positions des fiugaha’du Maghreb dont il fait aussi partie.

1.1. Dhikr et hadra chez ‘Abd al-Wahhdb al-Mziighi
(m. 675/1276)

Le cheikh exhorte les novices a assister aux halagat al-dhikr et
leur enjoint méme de ne pas se dérober s’ils y sont appelés : aucune
n’excuse ne sera acceptée (/a tugbal al-a‘dhar) ; plusieurs passages

92 Le texte joue sur les deux sens du mot shdfi : clair, évident mais aussi salutaire et

curatif.
9 Ibn al-Sabbagh, Durrat, 134.
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de son recueil de Managib sont consacrés a 1’éthique (ddab) du dhikr
mais aussi & ce qui peut I’invalider comme déficiences.

Ces adab sont les pleurs, le recueillement, la tranquillité, la quié-
tude et la gravité ; ses conditions (shurif) consistent a preserver la
séance (majlis) des regards des curieux, se tourner vers la gibla 4,
briler de ’encens, purifier ses vétements et son corps, baisser son re-
gard, fournir les livres (hudiir al-kutub), allumer une lampe pour le
récitant et étre présent par le cceur ; de méme qu’il faut écouter le
munshid. En effet, explique al-Mzughi, une hadra sans munshid est
semblable a une table servie sans nourriture (md ida bila ta ‘am) ; la
voix du munshid est « la clé du dhikr » et « le moteur des esprits »
(muharrik al-arwah) ; de méme que 1’aspirant murid doit assister au
dhikr du début a la fin, laquelle doit étre consacrée a la priére sur le
Prophéte, puis a la distribution de 1’eau a ses fréres de sa propre main
afin de combattre 1’orgueil ; le silence est de mise quand les partici-
pants quittent la séance.

Al-Mziighi évoque les cinq déficiences qui contreviennent a la
bienséance (adab) due au dhikr et qui invalident ce dernier : répondre,
si on est appelé, se retourner, se laisser aller au sommeil, se déplacer
d’un endroit a un autre, se préoccuper des allées et venues ; il ajoute
¢galement : entrer et sortir « ce qui voile la lumiére du disciple » %.

1.2.  La position du cheikh Ahmad Zarriiq (m. 899/1493)
a partir de ses Qawa‘id al-tasawwuf

Dans le chapitre qu’il consacre au dhikr, le cheikh Zarriq com-
mence par évoquer le verset (2:152) « Souvenez-vous de Moi, Je me
souviendrai de vous », rappelant que la remémoration de Dieu n’a
point d’heure, ni de limite prescrites, citant les versets 3:191 ( « ceux
qui rappellent Dieu a leur cceur debout, assis ou couchés... » ) ou en-
core 2:200 (« Souvenez-vous de Dieu en accomplissant vos rites
comme vous vous souvenez de vos ancétres ou d’un souvenir enco-
re plus vif »). Zarriiq cite ensuite un certain nombre de hadith dont :

) 94' La direction du sanctuaire sacré (al-haram al-sharif) de la Mecque, indiquant la
direction de la priére.
% Manaqib ‘Abd al-Wahhab al-Mziighi, Ms. 18555, BN de Tunis, fol. 132 aetb ;
135aetb; 136 aetb.
_% Dans ses Qawa‘id al-tasawwuf, Zarriq consacre deux sections (hah) I'une au
dhikr (89-98, de la régle 116 a 125) et I’autre au sama* (99-109, de la regle 126 a 143).
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« Invoque Dieu jusqu’a ce que I’on dise : il est fou » (udhkur Alldh
hattd yaqiilii majniin). 11 cite un propos de son cheikh Abi 1-‘Abbas
al-Hadrami : « persévére dans le dhikr et abonde en priéres sur le
Prophéte car elles sont une échelle (mi rdj) et un chemin qui menent a
Dieu, si I’itinérant ne trouve pas de cheikh qui le guide sur la
Voie » 97. Il consacre une régle ga ‘ida (117) a la réversibilité (badaliy-
ya) entre priére d’invocation (al-du‘d’) et dhikr, citant a 1’appui le
hadith qudsi « Celui que Mon souvenir a détourné de Mon invoca-
tion, Je I’exauce davantage que Je n’exauce ceux qui M’invoquent »
(man shaghalahu dhikri ‘an musd’alati...).

Zarruq consacre un développement au dhikr collectif, il cite a
I’appui de sa licéité et de la recommandation (al-nadb) a le pratiquer,
un certain nombre de traditions dont le hadith (inna li-I-Lah
mala’ika...) *® et les différentes herméneutiques auxquelles elles ont
donné lieu, optant lui-méme pour sa licéité (jawdazuhu), voire la re-
commandation de le pratiquer %, sous, néanmoins certaines condi-
tions. Selon Zarriq, il convient de distinguer le fondement (al-asl), de
la contingence ou encore du contexte (al-wagqt) '°°.

[..] Le temps a aussi son verdict (lil-zaman hukmuhu) : certaines pratiques autori-
sées (mubah) deviennent, soit assorties d’interdiction (man ‘), soit répréhensibles
(karaha), ou au contraire obligatoires (wujib) ; d’autres, jadis recommandées
(mandib), deviennent frappées d’interdit ou répréhensibles. Ainsi, interdire les
réunions dont 1’objectif est de pratiquer le dhikr et évoquer leur caractére ré-
préhensible a notre époque, telle I’interdiction aux femmes de se rendre dans les
mosquées ou dans d’autres endroits interdits [telles les zawiya], sont motivés par
ce qui a entaché cette pratique (li-md ‘arada fihi wa-bihi) d’illicite et non pour
elle-méme, car le fondement 1égal (as! al-shari‘a) est au contraire de 1’autoriser
(ibahatuhu) et de le recommander . Dans ces cas-13, les écoles juridiques adop-
tent deux positions :

— celle qui ferme la porte a tout prétexte (sadd al-dhara’i*) : pour un seul cas
de figure, elle interdit tous les cas de figures (yamna‘ jami* al-suwar, li-siratin
wahida) ; c’est I’école de Malik.

7 Zarriq, Qawa ‘id, 86 (régle 114).

% « Dieu a des anges qui pérégrinent sur les routes (yatiifiin), a la recherche de séan-
ces de dhikr et qui, a la question de Dieu : “ que disent mes serviteurs ? ”, répondent :
“ils Te louangent, Te rendent grace, Te glorifient, prononcent des Alléluias et Te magni-
fient ” ».

% Ibidem, 92.

100 Zarraq, Qawa ‘id, 93.

01 Ibidem, 94.
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— celle qui interdit seulement ce qui tombe sous le coup de Iillicite, c’est
I’avis des Shafi‘ites.

Quant aux trois conditions du dhikr jama‘i, qui, d’une part, nous
informent sur les mceurs et les pratiques de I’époque et d’autre part,
confirment ce que nous disions ci-dessus du caractére factice de la
distinction, dans la pratique, entre dhikr et sama’, elles sont trois :

1. Que le moment choisi ne soit pas aux dépens d’un devoir
(wajib) ou d’une tiche vivement recommandée : comme d’étre dis-
trait de sa priere par le sommeil ou par le manque d’empressement
dans son accomplissement, ou encore délaisser ses oraisons journali¢-
res (wird), nuire a ses proches etc.

2. Que la pratique du dhikr ne comporte aucun élément frappé
d’interdit ou jugé répréhensible : telle la présence ou 1’audition des
femmes, ou celle des jeunes dévergondés (man yuttaga min
al-ahddth), ’intention de consommer une nourriture comportant un
¢lément suspect, 1’utilisation de housses ou de draps (firdsh) illicites
en soie ou autre, médire des gens, se laisser aller aux propos de cou-
loirs et autres ragots.

3. Se conformer aux régles de bienséance (ddab) relatives au
dhikr et a son caractére 1égal (ou conforme a la Loi shar ‘iyya) : qu’il
comporte des invocations avérées (sahha), énoncées clairement
(wa-ttadaha) et dans la sakina (le calme et la paix) ; qu’il soit fait
tantot debout, tantot assis, et non accompagné de danse (rags), de cris
(siyah) et autres choses comparables, car cela est le fait des déments
(al-majanin), ainsi que ’a dit Malik qui réprouvait cette pratique a
telle enseigne qu’il préféra interdire (al-istighah bi-wajh yakin
al-man fihi ahra).

Concernant le sama " a proprement parler, le cheikh commence par
rappeler que le caractére licite d’une pratique dans une forme particu-
liére ou générale, n’entraine pas une licéité dans tous les cas de figure :

Par exemple on ne peut prendre prétexte de la licéité du chant dans les festins
pour déclarer toute audition ou oratorio (sama’) licite ' ; puis il cite Ibn
al-Fak’hani dans son commentaire de la Risala : « concernant le samd‘, il
n’existe guére de texte légal I’interdisant ou 1’autorisant ». Il s’agit, selon le
cheikh, d’une pratique jugée suspecte dont il convient de se prémunir (futtagd) en
raison de sa proximité avec le faux (al-batil) qui est le divertissement (al-lahii), &

192 Zarriiq, Qawa ‘id, 99.
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moins d’une nécessité enjoignant de le pratiquer, auquel cas, il est autorisé¢ '°. En
effet, précise Zarriiq, il n’est pas prouvé que celui qui I’autorise, recommande de
le pratiquer ; en réalité, cette autorisation n’est qu’une licence (rukhsa) donnée en
cas de nécessité (/i I-dariira) ; celle-ci étant la condition sine qua non de son au-
torisation ; sinon, c’est-a-dire en I’absence de toute nécessité, il est interdit 1%4.

Le cheikh Zarriiq évoque les trois types d’audition istima* :

— une audition par la hagiga (la Réalité), entraine une réalisation (tahaqquq)

— une audition par le nafs (’ame charnelle) entraine un état défectueux (su’
al-hal)

— une audition par I’état de nature (al-fab ‘) n’entraine qu’un bienfait immé-
diat et ponctuel ; c’est le lot de la majorité des gens dans les séances publi-
ques 1%,

Ce qui sort du ceeur, explique-t-il dans la 130e régle, retourne au
ceeur et ce qui sort de la bouche ne dépasse pas les oreilles.

Pour le cheikh Zarriq, le sama ‘ est fonction de I’intention du réci-
tant (masrif li-niyyati qa’ilihi), et de qui 1’écoute (ka-sami ‘ihi) aussi,
doit-on examiner 1’état de qui écoute et celui de qui est écouté
(al-masmu* ‘alayhi) '%.

Interdire une chose a cause d’effets contingents, n’entame en rien le fonde-
ment de la position sur la dite chose (/d yaqdi bi-nags asl hukmihi). Les « moder-
nes » parmi les soufis ayant atteint le degré de réalisation spirituelle (muhaqqiqii
al-muta’akhkhirin min al-sifiyya) et la plupart des juristes ont décidé de maniére
péremptoire d’interdire le sama’, en raison de ce qui I’a affecté avec le temps
comme innovations et égarements (régle 133). A telle enseigne qu’Ibn ‘Arabi a
déclaré : « aucun musulman de notre temps n’approuve le samd" et ne prend
exemple sur un cheikh qui le pratique ou qui ’approuve ». Le cheikh Abu
1-Hasan al-Shadhili a dit : « j’ai interrogé mon maitre [Ibn Mashish] a propos du
sama‘ ; il m’a répondu : “ Certes, ils avaient trouvé leurs péres dans I’errance, ils
se sont laissés emporter sur leurs traces ” » (Cor: 37:69-70) 17,

Dans la régle 134, Zarriiq revient sur cette question de la nécessi-
té : ce qui a été autorisé par nécessité, est soumis a cette derniere, qui
est la condition méme de sa licéité, de sa justesse et de sa perfection ;
il en est ainsi du sama‘ : trois besoins le rendent nécessaire :

103
104
105
106
107

=3

o o

Ibidem, 100.

Zarriq, Qawa ‘id, 101, régle 128.
Ibidem, 101.

Ibid., 102.

Zarriq, Qawa ‘id, 103.
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— réveiller le ceeur, afin d’en connaitre le contenu ;

— ménager le corps en le ramenant a la sensibilité afin qu’il ne succombe pas
aux puissances des inspirations (giwd al-waridat) ;

— céder aux itinérants afin que leurs cceurs soient totalement disponibles pour
recevoir le Vrai [...] car ils n’ont guére de force, de par leur nature, pour le rece-
voir sous sa vraie face, sans intermédiaire %8,

Dans la 136¢ régle, le cheikh Zarriiq cite les trois conditions dont
dépend le caractére a la fois juste et parfait du sama“ :

— le respect du verset récité lors du sama, ainsi que du temps, du lieu et des
fréres ;

— I’absence de tout ce qui peut contrevenir a ce sama‘ (une nécessité, un be-
soin légal ou une habitude), car délaisser une priorité pour une pratique simple-
ment tolérée, est une injure au Vrai et un manquement a la Réalité ;

— une intention sincére de la part de tous les participants, la pureté du coeur
lors du hal et ne bouge que celui qui est contraint ou vaincu (bi-ghalaba) ; si son
acte n’est pas convenablement interprété, il est néanmoins excusé par celui qui se
trouve a un degré inférieur, et éduqué par celui qui se trouve au degré supérieur.

Dans la 137¢ régle, le cheikh met en garde contre la poésie amou-
reuse (al-taghazzul), les lamentations (al-nadb), les propos allusifs et
les détours, qui sont tous le signe d’un éloignement de la contempla-
tion. Car quand la lumiére du Vrai se manifeste dans un ceeur, elle ne
laisse plus de place a d’autres 1%.

Dans la 139¢ régle, il rappelle que garder toute sa lucidité dans les
séances de sama ‘ est un devoir afin de sauvegarder ses biens et de ne
pas nuire a son honneur ; parmi les choses interdites :

— déchirer son froc, car ce serait une dilapidation d’un bien, laquelle est pros-
crite ;

— la participation de qui ne fait pas partie du groupe, méme s’il s’agit d’un
ascéte ou d’un dévot, si celui-ci ne reconnait pas le sama " et n’est pas de ceux qui
fréquentent ses séances ;

— la participation des gnostiques car leur état est plus parfait '1°.

Dans la 140 régle, le cheikh évoque les cas des soufis qui ont per-
du tout controle sur leurs sens et leurs états, en raison de leur entrée
¢n extase (al-tawajud) et qu’il appelle a excuser (yu ‘dhar), comme on

18 Ibidem, 103-4.
199 Zarriiq, Qawd ‘id, 105.
"0 Ibidem, 106.
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excuse le fou (ka-hukm al-majniin) qui n’a gueére conscience de ses
actes et pour lesquels il ne faut guére lui tenir rigueur (bi-suqiif i ‘tibar
af alihi wa-‘adam jari al-ahkam ‘alyahi), méme si ces soufis, par
leurs actes visibles, contreviennent a la lettre de la Loi (mimma la
yuwdfiq al-shar‘ min zahir a ‘malihim) ; parmi ces actes auxquels se
laissent aller les soufis en proie a I’extase (ghdalib al-wajd), il cite la
danse (al-rags). Le cheikh conclut que cette attitude est préférable a
I’acharnement dans linterdiction ou son contraire (khayr min
al-ta ‘assub bi I-nakir wa- ‘aksihi), car elle est plus proche du vrai et
nul n’est parfait .
Dans la 141¢ régle, le cheikh définit les différents types d’extase :

— Celui qui, entrant en extase, saisit une realité spirituelle (ma nd) qui génére
en lui une science, une ceuvre ou un état, avec exterieurement une inclination a la
quietude et au repos [..], son extase procéde de la réalité essentielle et du monde
spirituel (min al-haqiga wa l-ma ‘nd).

— il saisit le rythme et la mélodie, son extase est d’ordre physique (abi ),
surtout s’il est en proie 4 un trouble et que son 4me [charnelle] devient briilante.

—— S’il ne préte attention qu’au mouvement lui-méme, son extase est d’ordre
satanique, surtout s’il est en proie au trouble, a des distorsions de son corps et s’il
est consumé par le feu 2,

On voit ainsi apparaitre chez Ahmad Zarriq une volonté de conci-
liation, entre ’interdit énoncé par de prestigieux maitres, en raison
non pas d’une prescription légale, mais de déficiences ayant entaché
la pratique — interdit d’ailleurs dont il prend bien soin de nous préve-
nir qu’il n’affecte pas le as/ mais seulement le contingent —, et la ne-
cessité impérieuse de réguler une pratique dont la diffusion a son épo-
que prend des proportions telles qu’une interdiction serait
complétement vaine ; dilemme qu’il résout par ’argument de la ne-
cessité (al-dariira) qui justifie — et le mot n’est pas vain — le recours
a une pratique, méme suspecte, et I’autorise sous certaines conditions.
Il en va de méme des débordements qu’il convient d’excuser et vis a
vis desquels il prone la tolérance, rejoignant par la la position de nom-
bre de ulémas de son temps. La divergence des soufis est d’ailleurs
pour lui signe de bonne santé morale : « tant que les soufis seront en
désaccord, ils se porteront bien ; s’ils s’accordent, leur religion faibli-

UL 1bid., 106-7.
112 7arriq, Qawa ‘id, 107.
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ra (la yazalu al-sifiyya bi-khayr ma tandfari, fa’idha -stalahi qalla
dinuhum), car leur accord ne se fera qu’en occultant les défauts ; nul
n’étant a I’abri d’un défaut » 113,

2. La tariga ‘Arusiyya
2.1. Al-Rashidi al-Jaza'iri dans Ibtisam al-ghuris

Dans son Introduction sur les « sciences des soufis » (‘ulim
al-gawm), al-Rashidi al-Jaza’iri, consacre un long chapitre ' au
sama‘ dans lequel il se référe abondamment aux classiques tels la
Risala d’al-Qushayri, le Quit al-quliib d’Abu Talib al-Makki, et les
‘Awarif de Suhrawardi ; ces citations, émanant d’autorités, sont-elles
mobilisées pour laver le cheikh Ibn ‘Ariis de tout soupgon
d’innovation ? En tout cas, elles sont consignées dans un contexte
marqué par la diffusion, un peu partout au Maghreb et notamment en
Ifrigiya, de cette pratique et I’émoi qu’elle suscitait dans le milieu des
fugaha’ & une époque de résurgence malikite. La encore apparait le
souci, non pas d’interdire, mais de réguler, de mettre des garde-fous,
et parfois méme d’excuser.

De cette vaste synthése que Rashidi présente a ses lecteurs, et dans
laquelle se profile une morale de ’intention (/i-kulli imri’™ ma nawa),
il ressort que les maitres du tasawwuf n’ont jamais cherché a occulter
I’ambivalence du sama :

En effet, celui-ci peut étre soit licite (kalal), soit illicite (haram), soit suspect
(shubha), selon que ’audition soit par I’4me charnelle (nafs) (dans ce cas il est
illicite), par 1’entendement commun (al-ma ‘quil) (il est alors suspect car tombant
dans le divertissement) ou par le cceur conduisant a la contemplation des vérités
menant 3 Dieu (il est alors autorisé mubdh). Aussi, convient-il de ne pas
I’interdire de maniére absolue, ni de ’autoriser sans frein et sans respecter ses
régles et son éthique ''°. Ainsi, « si les novices s’y adonnent avant que leur nafs
n’ait été éduquée et n’ait fait ’apprentissage d’une authentique ascése (sidg
al-mujahada) afin d’acquérir une connaissance de ses attributs et des états du
ceeur et par 13, la discipline de leurs mouvements, il faut les en blamer » 6. De la
méme maniére, si la danse ne provient pas d’une intention pure mais est, au con-
traire, I’expression d’un cceur fagonné par le nafs, enclin aux passions (mayyal ila

13 Ibidem, 105.

14 Al-Rashidi, Ibtisam, 149-173.

5 Ibidem, 151.

16 Ibidem, 153 ; al-Suhrawardi, ‘Awarif, 178.
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al-hawd), ou si les présents sont attirés par la beauté du récitant (al-gawwal), y
prennent plaisir et se laissent aller a des pensées malsaines, ou enfin si la réunior
est faite sous le regard des femmes, favorisant I’émergence des désirs cachés
dans ce cas, la danse, et ce qui I’accompagne comme manifestation de 1’entrée €1
extase (izhdr al-tawdjud), est alors considérée comme une déficience (al-rag
nags) ; ce ne sont 1a que turpitudes (fisq) que les soufis sont unanimes a interdire
(‘ayn al-fisq al-mujma* ‘ald tahrimihi) ; tandis que la danse plus proche d’un ba-
lancement rythmé du corps sans montrer d’extase ni de hal, est autorisée
(al-mubahat). De toute maniére, il ne sied pas aux cheikhs de danser 7

« Quiconque prone interdiction absolue du sama* (‘ald l-itlag), sans spécifi-
cations est, soit un ignorant des conduites des pieux devanciers [ayant valeur nor-
mative (al-sunan)] et de leur héritage, soit un homme induit en erreur dans son
appréciation des actions des élus, soit enfin, un homme 4 la nature figée dépourvu
de goiit spirituel dhawg » 3.

Quant aux effets du sama sur celui qui le pratique, ils sont a leur
tour tributaires de la qualité de son intérieur (al-batin) :

Il en est ainsi de I’extase (al-wajd) qui peut provenir soit des passions de
I’ame (al-nafs), elle est dans ce cas invalidante (mubtil), soit de la quéte du coeur
(al-qalb), c’est 1’extase du muhigg (celui qui est dans le vrai). Celui dont
I’intérieur est préoccupé d’un autre que Dieu, le samd’ lui procurera le ravisse-
ment de la passion (al-hawd) ; toute autre est I’extase de celui dont le ceeur tout
entier est absorbé par I’amour de Dieu, et la tension vers lui (al-irdda) '*°. Le pre-
mier est voilé par le voile du nafs, le second par celui du ceeur ; I'un est terrestre
et de nature obscure (ardi zalamani), tandis que 1’autre est céleste et lumineux
(samawr nirani) ?°. [...] Cependant le véritable soufi n’a que faire des ceuvres
tant du nafs que du coeur et celui qui a atteint la station de la Proximité ne se lais-
se pas divertir par 1’extase ; car celui qui cherche Dieu, ne se contente pas de ce
qui vient de Dieu (’extase) (man yurid Allah layagna‘ bimd min ‘ind Allah) '*'.

Ainsi, se dégage une typologie du sama *:

117
118
119
120
12
122

— le sama*‘ du commun suit les penchants naturels,

— le sama“ des itinérants est désir et crainte,

— le sama“ des saints (al-awliya’) est la vision des bienfaits et des graces de
Dieu,

—le sama‘ des gnostiques est fait de contemplation,

— le samd* des gens de la Réalité (ahl al-Hagiga) est illumination et vision
directe (al- ‘iyan) '%2.

Al-Rashidi, Ibtisam, 153-4 ; al-Suhrawardi, ‘Awarif, 181.
Al-Rashidi, Ibtisam, 155 ; al-Suhrawardi, ‘Awarif, 181.
Al-Rashidi, Ibtisam, 159 ; al-Suhrawardi, ‘Awarif, 193.
Ibidem.

Ibidem, 197.

Al-Rashidi, Ibtisam, 161 ; al-Suhrawardi, ‘Awarif, 196.
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Puis Rashidi d’évoquer 1’éthique a observer par I’homme sincére
au cours du sama“ :

il devra faire preuve de sincérité, de gravité et de tranquillité ; il prendra garde
d’appeler sur lui ’extase et évitera les gesticulations, surtout en présence des
shuyitkh 2. Ces derniers fustigent ’extase mensongére lourde de conséquences
et qui prive celui qui s’y laisse aller, de 1’assistance des saints (madad al-salihin).
IIs appellent les novices a faire montre d’une grande maitrise de leurs états, de
leurs mouvements, de réprimer leurs cris et de s’abstenir de déchirer leurs véte-
ments, ce qui équivaudrait a la destruction des biens et a leur dilapidation, con-
damnées par le shar‘'?%. Est considérée comme répréhensible la participation
d’un pseudo-ascete (mutazahhid) dépourvu de dhawg qui condamnerait ce qui
n’est pas condamnable, d’'un homme du monde dont la présence entrainerait
complaisance et artifice, et enfin d’un homme se forgant a I’extase et troublant de
la sorte I’instant des présents. Toutefois le wdjid (I’homme ayant atteint ’extase),
et a condition d’étre en proie a un état sincére difficile a réprimer, est excusé s’il
déchire son froc troué 123,

2.2. La ‘Arusiyya-Salamiyya du cheikh ‘Abd al-Salam b. Salim
al-Asmar (m. 981/1573), a partir de la wasiyya 26

Dans ce testament spirituel, figurent en bonne place, les prescrip-
tions attribuées au cheikh ‘Abd al-Salam, concernant ses adhkar, sa
hadra 7 et sa wazifa 128, telles que le saint les aurait lui-méme dictées
a son secrétaire. On notera, malgré une distinction formelle entre
dhikr et sama‘, ’emploi, invariablement de 1’un ou I’autre vocable et
le caractére complémentaire de ces prescriptions ; on notera égale-
ment souvent une communauté de vues avec Ahmad Zarriiq. Pour le

:23 Al-Rashidi, Ibtisam, 162-3 ; al-Suhrawardi, ‘Awdrif, 199.
1 ‘5‘ Al-Rashidi, Ibtisam, 163 ; al-Suhrawardi, ‘Awarif, 200.
- Al-Rashl_di, Ibtisam, 166 ; al-Suhrawardi, ‘Awarif, 202.

. 7" Une copie d’al-wasiyya al-sughra se trouve 4 la BN de Tunis (Ms. 814, 16 x 22 ;
régle 13 ; 95 fols.) ; en fait il s’agit d’un majmii‘ dont la wasiyya a proprement parler,
flanquée de la wazifa du cheikh al-Asmar et de la wazifa d’Ahmad Zarrilg, n’occupent
que le premier chapitre (fol. 1b a 35b) ; le reste étant consacré aux ahzab du cheikh
al,-Asmar. Une comparaison entre le texte de cette copie et le texte du Farh (fol. 51 b a 64 b)
'a montré aucune divergence dans le contenu. Sur ces ultima verba définissant les con-
tourls2 7ol’une voie spirituelle, cf. Amri, “ Du saint fondateur .

o §ur I"'usage de ce mot, synonyme, chez les ‘Arisiyya-Salamiyya, de sama*, voir
al-Ta%{url, Fath al-‘Alim, fol. 60a [212].
“* En soufisme, le mot désigne une succession de citations coraniques, répétées un

ggmbre déterminé de fois, et d’invocations (du ‘a’, pl. ad‘iya), propres a une tariga don-
Se.
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cheikh ‘Abd al-Salam, les régles a respecter par les fiugara‘ de la tari-
ga, sont de trois ordres : avant, pendant et apres le dhikr :

Celles précédant le dhikr, sont le repentir, la répudiation de I’ame charnelle
(tard al-nafs), la purification du cceur de toute colére, de I’orgueil et de ce qui en-
court le blame (al-munkar), car 1’obscurité et la lumiére ne se réunissent pas ; de
méme qu’il convient de laisser de coté tout obstacle ou attache et de connaitre la
science des corps et des religions ; les vétements, de méme que la nourriture, doi-
vent étre licites ; il convient de parfumer ses habits avec un parfum non féminin,
si possible 12°.

Durant le dhikr, les régles sont la sincérité et 1’éloignement de toute hypocri-
sie, s assurer que le dhikr n’est pratiqué que par pur amour et en signe de glorifi-
cation de I’ Aimé ; parfumer la salle en raison de la présence des djinns et des an-
ges ; s’asseoir en tailleur si ’orant est seul, sinon selon les commodités, s’il s’agit
d’un dhikr en groupe ; mettre les mains sur ses genoux si le dhakir est assis et les
laisser retomber le long de son corps, s’il est debout et tant qu’il est lucide ; celui
qui perd conscience, n’est pas tenu de respecter les régles (man ghaba saqatat
‘anhu al-adab) ; fermer les yeux au monde sensible, s’imaginer le cheikh devant
soi et se persuader qu’il va recevoir de lui assistance (yastamidd minhu), comme
lui-méme en regoit du Prophéte ; qu’il invoque Dieu en le glorifiant (b
I-ta ‘zim) 130,

11 convient de laisser le dhakir qui perd sa lucidité et qui devient ivre [en
Dieu] (al-sukran maslib al-‘aql), laissez-le a ses états; Dieu est son seul Juge
(s’il croasse comme un corbeau, ou erre sans but, ou court ou se débat...) ; « s’il
géne I’assemblée, faites-le sortir avec douceur et courtoisie ; son signe est,
qu’une fois passée sa transe, il redevient calme, ne transgressant pas la Loi ».

Apreés le dhikr, il faut garder présent & son ceeur ’invocation de Dieu, se main-
tenir en état de sakina (paix intérieure), de gravité, de présence [a Dieu] et
d’absence a tout ce qui n’est pas Lui, c’est ce que les soufis appellent le sommeil
(al-nawma) ',

« Si le dhikr est fait selon ces régles et ces conditions, 4 bon escient et avec les
gens de la Voie, ses bienfaits sur le cceur surpassent ceux d’une ascése
(mujahada) de trente ans ».

Pour le samd‘ ou encore al-hadra, il convient, en outre, de respec-
ter les régles suivantes :

garder les paupiéres closes, préparer son cceur en évacuant tout souvenir autre
que Dieu, en évitant de susurrer a Ioreille des paroles suggérant le mal (al-was-
wasa) car cela est le fait de Satan, et rester en état d’équanimité tant que le parti-
cipant est encore conscient de son corps ; il convient d’harmoniser le dhikr et

129 A|-Tajird, Fath al-‘Alim, fol. 59b [210].
130 Ihidem, fol. 59b [211].
131 Jpidem, fol. 60a [211].
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d’éviter toute cacophonie ; « celui dont la voix ne s’accorde pas au tout, faites-le
taire et apprenez a [votre frére] le ddab avec douceur et courtoisie ; si vous
n’obtenez pas de résultat, faites-le sortir de la séance afin qu’il ne la trouble pas.
11 est interdit aux femmes d’assister a la hadra ; si elles y assistent, elle devient la
hadra de Satan ; gardez-vous de toutes vos forces de la compagnie des femmes et
de pratiquer le dhikr en leur compagnie, et chassez de vos esprits toutes les pen-
sées autres que Dieu » 132,

Parmi les conditions de la hadra salamiyya -

« Sa tenue a I’écart des dévergondés, des gens connus pour leurs turpitudes,
des ivrognes, des femmes, de ceux qui ne font pas la priére et des iniques (al-za-
lama). Une de ses conditions est son caractére privé (ma‘a ahlihQ) et sa tenue
dans la pénombre ; car si elle se tient au milieu du commun (al- ‘@mma) et en plei-
ne lumiére, généralement elle ne porte pas ses fruits, sauf en de rares occasions ;
et si ceux-ci venaient a paraitre au grand jour, il est a craindre I’hypocrisie
(al-riyd’) a laquelle certains esprits faibles pourraient se laisser aller. Parmi ses
conditions, I’humilité du fagir et sa bienveillance a 1’égard de son voisin : « Il te
faut croire que tous ceux qui participent au dhikr sont meilleurs que toi, sinon tu
n’obtiendras rien ». Il est recommandé de ne pas pénétrer au centre du cercle for-
meé par les participants, car la réside un grand danger comme la perte les lumiéres
(salb al-anwar), sauf pour qui devient inconscient au monde sensible, ou est le
naqib 133 des fugarda’ qui y pénétre afin d’y mettre de 1’ordre et encourager les
participants au dhikr, ou encore est un cheikh gnostique ou enfin en a regu per-
mission de la part du cheikh 34,

11 faut s’abstenir d’applaudir, de crier ou de frapper volontairement le sol avec
les pieds ; de méme qu’il n’est pas permis, 2 moins d’y étre contraint par la mala-
die ou autre, de quitter volontairement la hadra sans la permission du cheikh ou
du nagib, car cela équivaudrait a se jeter du haut d*une montagne de 1000 pieds
et & ne récolter que la mort ; I’obéissance au nagqib désigné par le cheikh pour le
remplacer est de rigueur 1%,

Pour que la hadra porte ses fruits, il convient de chasser de son cceur tous les
univers (al-akwan) car les gens de la Voie ne I’ont prescrite (sharra ‘ahd) que
pour les novices (al-fugard’ al-mubtadi‘in) afin que les univers quittent leur
ceeur, le dhikr a plusieurs ayant sur celui-ci une forte influence. Quand 4 celui qui
a parfait son cheminement dans la Voie, il n’a nul besoin de pratiquer la hadra,
Son cceur est constamment absorbé dans la Présence de Dieu ; il n’entre dans la
hadra que pour le bien des firgara’, car si ces derniers pratiquent le dhikr en com-

"2 Ibidem, fol. 60a et b [212].
« ‘Ife naqib est celui que le cheikh désigne pour le remplecer (yugimuhu al-shaykh
);7 mawdi ‘ihi) et est satisfz_lit de tout ce qu’il entreprend, car il ne I’a désigné comme son
'eutenant que parce qu’il sait qu’il est un connaissant de la voie et de ses régles »,
al-TﬁJuri, Fath al-‘Alim, fol. 60b [213].
];‘5‘ Ibidem, fol. 60b [212-3].
Ibidem, fol. 60b [213].



526 NELLY AMRI

pagnie de celui qui a atteint ce degré, ils quittent, a ’instant, les sentiers de
I'insouciance (al-ghafla) » 3.

On notera ici la communauté de vues avec Ahmad Zarriiq, notam-
ment la 139¢ régle. D’autre part, la purification du corps, des véte-
ments et du lieu ou se tient la hadra est également requise, ainsi que
I’abstention de nourriture, rappelle le cheikh par trois fois, juste de
quoi assouvir la faim excessive qui empéche I’homme de s’asseoir ou
de se tenir debout :

« car les aliments se transforment, dans le ventre, en impureté et celle-ci est obs-
curité, alors que le dhikr est lumiére ; la faim vainc I’Ame charnelle et Satan ; par
elle, la religion devient saine ainsi que le corps (fihi suhhat al-din wa-Il-jasad),
alors qu’étre rassasié renforce le nafs et rapproche Satan de vous » '37.

Quand aux balancements du corps, il faut les tenir en grande méfiance ; car
I’ame charnelle, dés qu’elle est mise en présence de voix harmonieuses, est aus-
sitot saisie d’une grande émotion, aussi convient-il, & ce moment-la, que vos
ceeurs se tournent vers Celui qui a créé ces voix '8, S’agissant des tambourins
(banddir), écrit le cheikh, ne les utilisez qu’aprés I’apparition de I’ivresse spiri-
tuelle (al-khamra) et n’en faites usage que si vous étes en état de parfaite pureté ;
et si vous terminez la hadra, ne les utilisez point et n’en permettez 1’usage ni a
vos femmes ni a vos enfants, car cela vous est nuisible a tous. Prenez garde de
jouer de cet instrument & des fins profanes (li-ajli talab al-dunyd), car cela vous
nuit fortement avec Dieu et je n’accepte cela d’aucun d’entre vous !%.

Puis le cheikh al-Asmar décrit a ses disciples le déroulement de la
séance de hadra :

Elle doit débuter par la wazifa [...]. Le son des tambourins, qui ne commence
qu’au moment du sukr (I’ivresse spirituelle), de la perte des sens et de la cons-
cience de tout autre que Dieu, doit s’interrompre dés qu’il y a récitation, afin de
permettre aux fugara’ de méditer les paroles du cheikh et d’y communier. « Car
quiconque entend mes paroles sans que son cceur ne frémisse au souvenir de
Dieu, celui-1a a le coeur entiérement éteint (matmiis al-qalb) ; et aveugle est son
ceil intérieur. Quiconque répéte mes paroles avec désir [de Dieu], amour et foi,
mon esprit devient présent en lui ; si alternant de la sorte récitations de mes paro-
les et sons des tambourins, vous est révélé le fruit de ceux-ci, qui n’est autre que
d’émouvoir le cceur afin qu’il frémisse du désir d’invoquer Dieu, alors retournez
au dhikr dans les conditions que je vous ai enjointes, jusqu’a ce que vous par-

136 bidem, fol. 61a [213].
37 Ibidem, fol. 61a [214].
138 Ibidem.
139 Ibidem.
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viennent leurs fruits ». La hadra une fois terminée par le khatm de la wazifa, le
cheikh met en garde ses disciples de désobéir a la Loi 40,

Ainsi pratiquée, ¢’est-a-dire dans le respect des régles édictées par
le cheikh, la hadra — qu’il est recommandé de faire la veille du lundi
et la veille du vendredi aprés la dernicre priére jusqu’a 1’aube —, est
inscrite dans une économie du salut :

Quiconque participe a notre hadra, si celle-ci se tient a Pécart des gens, en
respectant ces régles et ces conditions (bi-adabiha wa-shuritihd), verra tous ses
péchés effacés (wa-lam yabqd ‘alayhi min al-dhanb shay’) ; je tiens cela du
Prophéte ; de méme celui qui, de passage, trouve les fugard’en train de pratiquer
le dhikr, s’assoit et écoute avec une intention pure, ses fautes lui seront pardon-
nées 141,

Conclusion

Au terme de ce travail, le sama " apparait comme une pratique do-
tée d’une grande capacité de résistance ; la place qu’il occupe aussi
bien dans la littérature des mandgqib, que dans les dictionnaires bio-
graphiques, les manuels de soufisme et la littérature juridique, atteste
de sa prégnance dans les expériences de sainteté au Maghreb dans ce
long Moyen-Age.

L’historien du soufisme se trouve, néanmoins, confronté a un cer-
tain flou sémantique informant une réalité complexe et qui souvent
¢chappe, faisant, bien des fois, du dhikr un sama‘ qui ne s’avoue pas,
aseptis€ et débarrassé de tout ce qui fait probléme ; la variété des
types de sama‘ venant encore compliquer a I’envi les données de la
question.

Le contexte est peut-&tre pour quelque chose dans cette ubiquité ;
dans un climat polémique, marqué par la résurgence du rite malikite
et,par le débat sur vraie ou fausse sainteté a une époque qui connait un
développement sans précédent du soufisme de zawiya et la diffusion
de modeles effervescents de sainteté créant souvent le scandale, le
Sama* ¢était loin de faire I"'unanimité des juristes et continuait, davan-
tage que par le passé, de susciter critiques et condamnations.

0" Ibidem, fol. 61b [215].
4. Ihidem.
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On aurait, cependant, tort de penser que le sama‘ allait de soi dans
les milieux soufis eux-mémes ; certains cheikhs prirent leurs distan-
ces avec une pratique qui, selon eux, ne respectait plus les conditions,
les contraintes et 1’éthique définies par les premiers maitres et qui
¢taient seules de nature a mettre le sama‘ a ’abri des shubuhdt (suspi-
cions) et a en garantir I’authenticité ; aussi ont-ils vigoureusement de-
noncé ce que le cheikh Zarriiq appelle « les innovations et égarements
qui I’ont affectés avec le temps », et ceuvré, a leur tour, a en redéfinir
les fondements et & en prévenir les débordements. Au cceur de cette
codification, telle qu’elle se laisse déduire des corpus hagiologiques
de I’époque, on retrouve une éthique (adab) fondée sur une morale de
I’intention, du scrupule et de la vacuité et obéissant a une logique de
la nécessité (al-dariira). L’hagiographie elle-méme n’est pas en reste
qui réaffirme avec force le caractére sunnite du tasawwuf et la fermeté
de ses cheikh face a toute innovation blamable ou encore a toute pra-
tique frappée du sceau du fusig (la débauche) ou pouvant y conduire.

En méme temps, les recueils de mandqib nous montrent volontiers
d’éminents cheikhs, dont des figures emblématiques du tasawwuf,
pratiquant le samd’, voire manifestant des états (ahwal) ou entrant en
extase (wajd). Au-dela de la volonté de conférer une légitimité a une
pratique décriée, en 1’associant a des autorités reconnues, ces récits et
anecdotes tendent & montrer 1’attrait que continue d’exercer, non seu-
lement sur les novices mais aussi sur les maitres, cette expérience iné-
dite et foudroyante du divin.
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