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Introduction

Le soufisme confrérique a connu des moments de gloire mais également de rudes
épreuves de la part de ses adversaires, notamment certains juristes qui voyaient en lui une
atteinte a la tradition scripturaire, une hérésie, une sorte de perversion et une menace a leur
propre notoriété et influence®. Mais les opposants les plus virulents et les plus agressifs restent
les salafis contemporains et notamment les wahhabites?. Le Maghreb soufi en souffrira ainsi
tres tot. Ce dernier a en effet connu depuis le quinziéme siecle3quatre siécles d’or de soufisme
confrérique marqués par un rayonnement socioculturel sans précédent. Mais ce rayonnement
et cette notoriété vont s’estomper peu a peu au profit du mouvement « Wahhabi » venu d’ Arabie
et qui commence a se répandre vers les débuts du dix-neuvieme siécle. Ce mouvement a joué
un grand réle dans les confrontations qui ont opposées juristes et soufis-juristes au Maghreb.

Muhammad al-Harraq est un modéle qui incarne les enjeux et tumultes de cette époque.
En effet, il a pu approfondir ses études de droit musulman Figh notamment a I’institut
Qarawiyyin* a Feés entre les mains des maitres reconnus de son époque. Il était devenu maitre
et spécialiste en Figh et avait méme rédigé des Nawazil (droit événementiel)>. Le Sultan de
I’époque-Mdlay Sliman®- I’avait nommé grand Mufti et Imam de la Mosquée de Tétouan au
nord du Maroc. La jalousie des juristes de son époque et le complot qu’ils ménent contre lui
vont nuire a sa réputation et 1’exclure injustement de sa mission et de ses fonctions. Sa

rencontre avec le Shaykh al-‘Arbi al-Dargawi le tira de son desarroi et c’est grace a cette

! Citons ici I’exemple des adversaires d’al-Harrag présenté plus loin.

2 Le mouvement moderne qui s’oppose farouchement au soufisme est essentiellement le fondamentalisme
wahhabite : ’enseignement dispensé par le fondateur éponyme Muhammad Ibn *Abd al-Wahhab (1703- 1792).
Référence: DE JONG Frederick, RADTKE Bernd (eds.), Islamic Mysticism Contested. Thirteen Centuries of
Controversies and Polemics, Leyde, E. J. Brill, 1999, xii + 829 p. (index) (coll. “Islamic History and Civilization.
Studies and Texts,29”. Edition électronique URL : http://assr.revues.org/437 ISSN : 1777-5825, Editions de
I’EHESS. P. 110.

SNELLY, Amri, Les saints en islam, les messagers de ['espérance. Sainteté et eschatologie au Maghreb aux xive
et xve siécles, p.152-154. LAROUI, ‘Abd Allah, Les origines sociales et culturelles du nationalisme marocain
(1830-1912), p.91-92, puis 140-145.

4Sa construction débute en 859 sous le régne de la dynastie idrisside. C'est une femme, Umm al-Banine Fatima al-
Fihriya, héritiére d'un riche kairouanais, qui est a I'origine de sa fondation. Elle est considérée comme étant la plus
ancienne universit¢ dans le monde, encore en activit¢é par 'UNESCO. Cf. site officiel de 'UNESCO :
https://whc.unesco.org/en/list/170.

® Traité de Jurisprudence exceptionnel (Figh al-nawazil) sous forme de questions et réponses, rassemblé par son
éléve al-Mahdi Ibn al-Qadi. Manuscrit n° 621 a la bibliotheque générale de Tétouan. Nous avons présenté quelques
extraits de ce manuscrit en annexe.

& Sultan marocain Alaouite qui régna de 1790 a 1822.



rencontre qu’il découvrira le soufisme et ses réalités cachées. Cette nouvelle science gustative
spirituelle va le transformer, 1’élever et lui permettre de réformer sa société ainsi que la
discipline du droit musulman en soumettant cette derniére a 1’éthique et en la conciliant avec
I’éducation spirituelle, ce qu’al-Harraq considére comme une des conditions du bon exercice
de la fonction de la Fatwa.

Muhammad al-Harraq dont 1’éducation spirituelle fut influencée par la richesse culturelle de
son environnement qui joignait la culture orientale et andalouse d’une part et une présence
massive de grands savants exotériques (‘ulama) de I’autre - s’inspire de la parole attribuée a
I’imam Malik”’ dans cette relation entre Figh et spiritualité, pour donner un réle plus accru a la

spiritualité afin d’agir et influencer le Figh et par 1a le renouveler (le protéger).

Nous divisons notre travail en trois parties en se basant sur les sources bibliographiques
présentées plus loin notamment 1’étude de I’ouvrage « al-n0r al-/dmi “ al-barraq fi al-ta rif bi
al-shaykh al-Harraq », ’ouvrage « al-na im al-mugim »® et les cinquante lettres du maitre al-

Harréqg ainsi que ses Nawazil :

La premiere partie sera consacrée a une preésentation historique. Celle-ci relatera
I’historique du soufisme puis une présentation de 1I’environnement socio- cultuel du Maroc au
19¢éme siécle et inclura la définition puis 1’étude des principales relations entre le Figh et le

soufisme, a travers surtout les manifestations de leurs divergences historiques.

Quant a la deuxieme partie, elle comprendra la contribution de Muhammad al-

Harraq a travers sa biographie et I’analyse de ses lettres. Nous diviserons la contribution

7 Ahmad Zarr(iq (entre autre) attribue a I’Tmam Malik Ibn Anas (m.179 H-796 J.C) fondateur de 1’école malikite,
la parole suivante: "Celui qui étudie la jurisprudence/droit (tafaggaha) et n'étudie pas le soufisme (tasawwuf) est
un pervers (fasiq); et celui qui étudie le soufisme et n'‘étudie pas la jurisprudence est un hérétique (zindiq); celui
qui allie les deux, atteint la vérité ou est le parfait réalisé (tahaggaga). » Phrase rapportée par Ahmad ZarrQq, par
al-Hafiz "Ali al-Qar1 al-Harawi, Sharh “ayn al-"ilm wa-zayn al-hilm, éditions Maktabat al-Thagafa al-Diniyya, Le
Caire, 1989, p. 33; “Ali al-"Adawi, Hashiyat al-"Adawi "ala sharh Abi al-Hasan li risélat Ibn Abl Zayd al
al Kutub al-"Arabiyyah, Le Caire ,1972, tome 2 p.195.

Et pour ceux qui émettraient des réserves quant a I’authenticité de cette parole -en vue notamment- de
I’antériorité de Malik au soufisme confrérique, il suffira de citer un autre référent de 1’école malikite plus
contemporain, Ibn ‘Ashir (m. 1040/1631) entre autre a travers son Matn « Al-murshid al-mu in ‘ald Ad-darQri min
‘ultim al-din»[ Ibn ‘Ashir, traduit et annoté par BENGARAI, Tarik, L’essentiel de la religion musulmane,
Tawhid, Figh et spiritualité]. Ibn ‘Ashir a consacré le couronnement de cet ceuvre au soufisme en le mettant en
avant comme une science essentielle non seulement pour atteindre la station de I’Excellence (Ihsan) mais
également pour que les actes cultuels de base prennent sens et vie. Ibn ‘Ashir considére ainsi le soufisme
comme une science pratique qui permet au Fagih une conscience plus accrue et donc une protection contre
la perversité de ’aAme et les piéges des passions.

8Cf. bibliographie


http://deuxorients.com/lessentiel-religion-musulmane-ashir-p-1283.html
http://deuxorients.com/lessentiel-religion-musulmane-ashir-p-1283.html

soufie de cette deuxiéme partie en trois thémes principaux qui découlent de 1’analyse des lettres
d’al-Harraq : le théme du fagonnement de 1’intérieur de 1’individu, le théme des relations du
disciple avec I’extérieur, c.a.d. avec les autres disciples, avec le maitre et avec I’environnement
et le theme des fruits de 1’éducation spirituelle. Nous terminerons cette partie avec une
conclusion sur I’apport spécifique de Muhammad al-Harr&g, nous y mettrons en exergue 1’apport

du soufisme d’al-Harraq dans le renouvellement des méthodes de cette discipline.

Enfin, la troisiéme partie sera consacrée a I’axe jurisprudentiel. L accent y sera mis sur
« Figh al-wdgqi’ », c'est-a-dire le résultat de la confrontation d’al-Harraq avec les principales
questions de son environnement. Muhammad al-Harrdg- de sa position de fagih maliki et
théologien ash ‘ari- a essayé comme d’ailleurs 1’a fait tout juste avant lui Ibn ‘Ajiba, de redonner
au Figh sa valeur et revivifier I’ijtihad® pour répondre aux principales questions de son époque.
Nous y détaillons aussi la réfutation d’al-Harraq des préjugés sur le soufisme de son époque.
Nous allons démontrer a travers cette partie comment le soufisme peut donner un souffle au
Figh, le rendre vivant, plus moral et plus pertinent. Nous développerons cela en trois volets :

- la notion de cceur et sa relation avec le ‘agl/*® (la raison) ;

- le réle du spirituel pour le développement d’un Figh moral, réaliste, engagé et eclairé ;

- et nous finirons par la synthése de sa doctrine qui concilie le Figh et le soufisme allant

méme jusqu’a servir le Figh par le soufisme et protéger le soufisme par le Figh.

O o% o%
A XA XS X

°Nous considérons que les facteurs sociopolitiques ont occasionné un « gel » malheureux de 1'ijtihdd dans le
monde musulman contemporain depuis la chute de la civilisation musulmane, laissant ainsi sans réponse beaucoup
de questions structurantes de notre actualité et encourageant les courants extrémistes et littéralistes a occuper
I’espace vacant.

10 jtt. ce qui sert a attacher ‘igdl. C’est le bien-fondé de la responsabilité humaine (taklif).



Premiere partie : Présentation historique

I- Définition et présentation historique du soufisme

Nous y développerons sa signification, sa définition, sa doctrine et son historique.

Il convient dans un premier temps d’attirer I’attention sur le fait que le terme « soufi »
n’apparait que tardivement comme le montre si bien ‘Abd al-Karim al-Qushayri (m. 1072) qui
résume de fagon synthétique les différentes étapes historiques de la spiritualité musulmane.
Tout d’abord, il met en avant la qualité de « Compagnons du Prophéte » « Sahabah » qui fut
selon lui « a cette époque la plus haute des qualifications », puis la deuxiéme genération fut
qualifiée de « Suivants » (Tabi'tn), qui fut encore « a cette époque la plus haute distinction »,
puis vinrent les «Successeurs des Suivants » (7abi ‘ al-tabi‘in) et apres eux les ascétes « Zahid
» et « ‘Abid » (serviteur/adorateur) se distinguaient par leur piété et leur détachement du
monde au point qu’ils furent les plus honorables de leurs temps. Apres ces époques qu’il
qualifia de « bénis », les innovations blamables (bida * dalla) ont apparu, les sectes ont émergé
et rentraient en concurrence avec a leur téte des prétendus ascétes qui ne suivaient qu’une
religiosité de forme ! C’est ainsi, ajoute al-Qushayri, que les personnes attachées a la sunna,
observant scrupuleusement les régles de la loi divine, gardant un cceur présent avec Dieu et
suivant le chemin de la purification (tazkiya) furent appelées Safi (Soufis) pour les
distinguer!!. Ce nom leur a été donné dés avant la fin du second siécle de I'négire / huitiéme
de I’ére chrétienne.'? Ainsi depuis son apparition au [IXéme siécle en Iraq, le soufisme n’a
cessé de se diffuser vers I’ensemble du monde musulman a travers des €tapes et sous des

formes que nous détaillons plus loin dans le présent chapitre.

Au sujet de sa signification, nous pouvons dénombrer plus d’un millier de formulations

des maitres soufis « shaykhs » eux-mémes*3. Néanmoins, nous retenons —en croisant les

1 TADILI, Yasuf Ibn Yahy4, al-Tashawwuf ila rijal at-tasawwuf, Rabat, éditions université Muhammad V,
1997, p35.

QUSHAYRI, ‘Abd al-Karim, al-, al-Risalah fi ‘llm al-Tasawwuf, p.42.

BSUHRAWARDI, Abl Hafs al-, ‘Awdrif al-ma‘arif, p. 24.



différentes sources- que le mot « soufi » découle de al-sif « laine » avec comme qualificatif
sOfiyy, « laineux »!4, du fait que les ascétes de Koufa s'en accoutraient. Muhriz Ibn Khalaf
(m.413/1022) dit a ce sujet : « le sOff est celui qui revét la laine (sOf) en état de pureté
intérieure (safa) et rejette ce monde derriére son dos (gafa) »°. Le soufi, pour marquer
extérieurement son humilité et son détachement, portait en effet aux premiers siécles une
tenue en laine, comme les pauvres et indigents. Ces derniers termes sont évoqués dans les
noms donnés aux soufis : derviche (persan : derwish, « mendiant ») ou fagir (en arabe : «

pauvre »).16

Quant a sa définition, nous pouvons retenir que le soufisme ou 7asawwuf est une quéte
mystique, ontologique, spirituelle et religieuse dans I'islam. C'est une voie intérieure,
ésotérique et un chemin initiatique qui vise la réalisation d’une paix intérieure a travers les
exercices spirituels afin de vaincre 1’égo, pacifier I’ame et par 1a accéder a la connaissance de
I’absolu, Dieu.

Les maitres de cette discipline eux le définissent ainsi : Kalabadhi*’ (m.995) dans son
livre « al- ta“‘arruf li —-madhab ahl —al-tasawwuf »- qui est le premier traité du soufisme écrit
en langue arabe au Xéme siecle apres J.-C et sans lui le soufisme serait méconnu- rapporte
que : « Bishr Ibn al-Harith (surnommé al-hafi : pieds nus, 150-226/767-841, originaire de
Merv) dit : « le soufi est celui dont le coeur est pure (safd) pour Dieu », d’autres disent : « on
les appelle soufis car ils sont au premier rang (saff) auprés de Dieu... » ou encore « on les
appelle soufis car leur traits et comportements sont proches des gens du bancs (ahlu al-suffa),

qui ont vécu avec le Prophéte » 28, Enfin Kalabadht répond a la premiere définition

14 Du mot saféa découle safawfi et non soufi.

IDRIS, Hady, Roger, Mandgib d’Abii Ishaq al-Jabnyani et Muhriz b.Khalaf, p.106.

18\/oir utilement a ce sujet: SVIRI, Sara, Sufism: Reconsidering terms, definitions and processes in the formative
period of islamic mysticism, 20 décembre 2012 sur : http://books.openedition.org/ifpo/3096. GOBILLOT,
Geneviéve et THIBON, Jean-Jacques, Les maitres soufis et leurs disciples. llle-Ve siécles de I’hégire (IXe-Xle
s.). Enseignement, formation et transmission, Beyrouth, Presses de 1’Ifpo, 2012. M Th Houtsma, T W Arnold, A.
J. Wensinck, E.J. Brill's First Encyclopaedia of Islam, 1913-1936, vol. VIII, BRILL, 1993 (ISBN 978-
900409796-4, lire en ligne [archive], présentation en ligne [archive]), « Tasawwuff », p. 681-682.

"K ALABADHI, Kitab al-ta arruf, page 21. Cet ouvrage est le premier traité du soufisme écrit en langue arabe au
xiéme siécle aprés J.C. ’auteur en est Abti Bakr Muhammad surnommé KALABADHT en référence a un quartier
de Boukhéra en Ouzbékistan. Aprés la tragédie d’al-Hallaj, il se propose par ses écrits de défendre le soufisme et
de montrer qu’il est respectueux des principes fondamentaux de I’orthodoxie. Il est en fait également une doctrine
basée sur des méthodes pratiques et lutte par ses écrits pour le faire admettre comme une discipline du savoir
islamique du méme ordre que la jurisprudence ou la théologie.

18Al-suffa : désigne une partie de la Mosquée du Prophéte, ou étaient retranchés un groupe de Compagnons
consacrant leur vie a l'adoration et au Compagnonnage du Prophéte. Cela représentait une authentique école
spirituelle, au ceeur de cette premiére communauté musulmane. Parmi les plus céleébres de ces gens (ahl) d’al-
suffa, on trouve AbQ Hurayra, Bilal I’éthiopien, Salméne le persan, Sohayb le romain... Ces premiers compagnons
ont eu la bénédiction coranique a travers le verset : « « Fais preuve de patience [en restant] avec ceux qui invoquent

10



sémantique liant le mot soufi a la laine en ces termes : « quant a celui qui a lié les soufis a la
laine, il a certainement exprimé leur aspect extérieur, ils ont quitté le bas monde et

« concrétement » méme leur pays, leur demeures, ils ont voyagé a travers les terres
(pérégrination) , leurs corps ont connu la faim, le manque de vétements, ils n’ont pris ainsi de
ce bas monde que ce qui légalement (au regard de la Shari ‘a) ne pouvaient étre abandonné :
cacher leur nudité et assurer les besoins vitaux (la faim, la soif et un minimum de

sommeil) »%°. Il renchérit plus loin?® pour donner un argument en faveur des vétements des
premiers « ascetes » qui ont imprégné les soufis : « Hasan al-Basri (21-110/642-728)%! a dit :
j’ai pu rencontrer soixante-dix Badriyy?? ils ne s’habillaient qu’en laine ». Cette citation
évoquant des Badris vise sans doute a Iégitimer cet habillement en le rattachant aux pieux
prédécesseurs (Salaf).

Al-Suhrawardi écrit dans son livre « ‘awarif al-ma ‘arif » - rédigé au 12éme siécle et
considéré comme un chef d’ceuvre sur le soufisme et un manuel incontournable pour le
connaitre - :« Le soufi est celui qui se persévére pour aboutir a la pacification”® de I’ame et la
purification du cceur. »4,

Plus récemment Sajjadi avance qu’on : « les appelle les soufis du fait que leurs secrets
sont purs (séafi), tout comme leurs ceuvres. Pour cette raison on nomme soufi celui qui a
purifié son cceur par Dieu, ou celui dont les relations avec Dieu sont sinceres, limpides et sans
entrave. »?°,

Nous retiendrons néanmoins pour le présent travail, concernant les définitions des
maitres, la définition suivante d’Ibn ‘Ajiba al-Hasani (m. 1809) 1'une des plumes les plus

aiguisées et généreuses du soufisme confrérique maghrébin, qui synthétise de notre point de vue

leur Seigneur matin et soir, désirant Sa Face. Et que tes yeux ne se détachent point d'eux, en cherchant (le faux)
brillant de la vie sur terre. Et n'obéis pas a celui dont Nous avons rendu le cceur inattentif @ Notre Rappel, qui
poursuit sa passion et dont le comportement est outrancier. » (Verset 28 Sourate la Caverne). » Le nombre de «
ahl al-suffa », les hommes voués a Dieu, se consacrant au compagnonnage du Prophéte, est estimé a une
soixantaine. Cette tradition prophétique de « ahl al-suffa », fondée sur I'invocation et le compagnonnage, a été
conserveée prestigieusement par les soufis. C'est ainsi que les endroits ou les soufis fond leurs réunions quotidiennes
s'appellent Zawiyya (littéralement la Zawiyya est un coin). Cf. POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les
Voies d’Allah, p.29-31. MICHON, J.L, Le soufi marocain Ahmad Ibn ‘Ajiba et son Mi ‘rdj, p. 180.

19 KALABADHI, référence citée, p. 21.

20 KALABADHT, référence citée, p. 23.

21 Nous allons développer son réle plus loin.

22 Compagnons ayant combattu a la bataille de Badr, 2/624.

23 La transformer d’une ame instigatrice du mal (ammarah) vers une ame qui blame (lawwama) puis enfin vers
une ame pacifiée (mutmainna).

24 SUHRAWARDI, ‘Awarif al-ma ‘Grif, p. 24. Le livre est un des plus populaire pour connaitre la spiritualité et
resta un manuel du soufisme pendant des siecles.

5 SAJJADI, Ja‘far, Farhang ta ‘birdt-e ‘erfdni (Dictionnaire des expressions mystiques), p. 310. Le choix de cette
référence (bien que récente) est justifiée par le fait qu’elle converge avec la doctrine d’al-Harréq et conforte sa
position détaillée plus loin dans le présent travail.
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les autres : « le soufisme aspire a la purification intérieure (tazkiya) -de I’ame humaine (nafs)-, par
I’extraction des vices (takhliya) et I’embellissement intérieur par toutes les qualités nobles
(tahliya) ; ou I’effacement/I’extinction de la créature, qu’elle soit noyée dans la vision (shuhtd) de
la Vérité (Dieu : al-Haqq) - jadhb, ou qu’il y ait retour vers le monde manifesté (al-athar) —
sobriété, éveil - suldk; son début est science, son milieu action et sa fin don (de la part de

Dieu). »*

Purifier son « intérieur » veut dire combattre les appétits bestiaux de I’ame charnelle
(égotique) et la dompter afin qu’elle se conforme a la morale de la « révélation » ce que nous
pouvons appeler « le Grand Jihad ». L’effacement de la « créature » symbolise « la petite mort »
qui veut dire que I’ame humaine s’est transformée d’une ame instigatrice du mal (ammara)?’ vers
une ame qui blame (lawwama)?® puis vers une ame pacifiée (mutmainna)?°. Ainsi, le serviteur ne
voit, n’entend et n’agit que pour et par Dieu3°, son ame pacifiée et son cceur purifié, il voit et
témoigne (shahida, shuhdd) la vérité (hagiga) des choses telles que Dieu les a créées et il
comprend le role et la place de chaque créature dans la création. Selon également cette méme
définition, le soufi peut osciller entre ivresse spirituelle (jadhb) —que nous qualifions aussi de
ravissement - et sobriété (sulik) comme nous allons le developper plus loin. Le début de ce
chemin est d’abord la science, ¢’est-a-dire comprendre le but et la mission du serviteur sur terre et
orienter son aspiration vers I’ Absolu. Ensuite, il s’agit d’agir en conformité avec cette science sans
attendre de retour. La récompense de cette abnégation est a Dieu (dons immateériels : prodiges,

veeux exauceés, clairvoyance, bonheur intérieur, apaisement et ouverture spirituelle « fath »).

Sur le plan doctrinale, sans se perdre dans les theses complexes et parfois douteuses

dont certaines appartiennent a des orientalistes peu scrupuleux®! et sans s’arréter aux

L e soufi marocain Ahmad ibn Ajiba (1746-1809) et son Mi'raj, p.46-47 (résumé).

27 Coran, sourate 12, verset 53.

28 Coran, sourate 75, verset 2.

29 Coran, sourate 89, verset 27.

30 Cf. tradition (Hadith) dite du waliyy (litt. allié, ami, élu ou encore « expert en Dieu : khabir, pluriel : khubara
») Ab{ Hurayra rapporte que le Prophéte de 1’Islam a dit : « Dieu a dit : Celui qui fait montre d'hostilité envers
un de mes walis (amis, saints, élus) Je lui déclare la guerre. Mon serviteur ne se rapproche pas de moi par
quelque chose de plus agréable & Mes yeux que I'accomplissement de ce que Je lui ai prescrit et Mon serviteur ne
cesse de se rapprocher de Moi par des ceuvres surérogatoires au point que Je I'aime. Et lorsque Je 1'aime, Je suis
son ouie par laquelle il entend, son regard par lequel il voit, sa main par laquelle il saisit, et son pied avec lequel
il marche ; s'il Me demande, assurément Je I'exaucerai ; s'il cherche pres de Moi asile, assurément ; Je le lui
donnerai. » BUKHARI, al-Jdmi’ al-sahih, Hadith n°6502, kitab al-ragaiqg, bab al-tawadu *.

31 Les orientalistes de la fin du xixe et du début du xxe siécle (De Neveu, Miguel Asin Palacios, Carl
Brockelmann, Depont et Coppolaniont pour n’en citer que ceux-1a) ont souvent présenté le soufisme comme un
courant d'une influence extérieure a I'islam, notamment de la philosophie grecque ou du christianisme, et a
I'intérieur de celui-ci, du courant monastique chrétien, donnant « raison » bien involontairement (ou
volontairement) aux détracteurs du soufisme. A ce sujet, voir également : MIGUEL, Asin Palacios, El Islam
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illuminations (ishragat, jadhb) qu’ont connu ou exprimé certains mystiques qui ne
représentent pas I’ensemble de la doctrine soufie, nous avons choisi volontairement de nous
consacrer a ce qui rassemble la majorité des soufis (ou plutdt des ordres soufis a travers
I’histoire) et ce qui représente la doctrine d’al-Harraq lui-méme (comme nous allons le voir
plus loin).

Ainsi, Abd al-Qasim al-Junayd al-Baghdadi (m. 911) représente avec Harith al-
Muhasibi (165-243/781-857), le discernement et la sobriété dans leur méthode et leur fagon
de vivre la spiritualité face a ’ivresse (sukr)® ou le ravissement (jadhb) traits caractérisant
certains mystiques (comme nous allons le voir plus loin). Al-Junayd considére que 1’état
d’extinction (fand) doit étre impérativement dépasseé (il est juste un début) pour parvenir a la
sobriété extérieure (baga) et donc a un soufisme bien intégré dans sa société, a un equilibre
entre la Loi et la Voie. Al-Junayd avait dénoncé d’ailleurs I’attitude et les propos de Hallaj*?,
qui fut un moment son éléve, et I’avait mis en garde en ses mots : « ta téte pourra étre
coupé '»3* L enseignement d’al-Junayd fut compilé par écrit par ses éléves. Il traite aussi bien
de la « purification de 1’ame humaine » que des régles de la VVoie et ses convenances. Il fut
surnommeé « Prince de I’Ordre ». L’écrasante majorité des futures voies (tariqa) soufies qui
vont s’organiser a travers le monde musulman doit son origine de fait ou se réclame de la

«Voie de Junayd — Tarigat al-Junayd al-salik »%.

cristianizado. Estudio del sufismo a través de las obras de Abenarabi de Murcia, Madrid, Editorial Plutarco,
1931 ; réédition 1981, 1990 par Ediciones Hiperién, Madrid. Les travaux de nombreux académiques du xxe
siécle ont dans I'ensemble plutdt contribué a s’opposer a cette thése. Les Voies d’Allah, p. 27-43, p. 87-120,p.
121-138. ‘Awdrif al-ma ‘Grif , p. 547-568. Maestro e disciple. Temi e problemi della direzione spirituale tra VI
secolo a.C. e VII secolo d.C. (G. Filoramo éd.), Morcelliana, Brescia, 2002, p. 345-60. Traduction anglaise dans
Sufism, Love and Wisdom (J.-L. Michon and R. Gaetani ed.) : « The Prophetic Model of the Spiritual Master in
Islam », p. 63-87, Bloomington, World Wisdom, 2006.

« Chapitre XIX — Pratiques, rituels communautaires et naissance du soufisme », Les débuts du monde musulman
Vlle-Xe siecle (Th. Bianquis, P. Guichard, M. Tillier éd.), Paris, Puf, Nouvelle Clio, 2012, p. 253-297.

32 Etat spirituel dans lequel le disciple est ravi et ressent une absence relative par rapport au monde sensible, ce qui
ressemble ainsi a 1’ivresse symboliquement. Les soufis utilisent dans leur terminologie beaucoup de métaphores
de ce type pour exprimer leurs états.

33Condamné a mort et crucifié publiquement en 922. Les accusations les plus diverses coururent sur lui, les maitres
soufis lui reprochérent notamment d’avoir rompu le silence sur les doctrines €sotériques, dans le contexte politique
de I’époque il fut suspecté également de connivence avec les chiites ismaéliens, enfin il fut taxé d’«hétéropraxie »
car la fatwa qui impliqua sa condamnation lui reprochait également d’avoir placé le pelerinage intérieur, celui du
ceeur, les pricres et les aumdnes avant le pélerinage extérieur, a la Mecque.

3 MASSIGNON, Louis, Essai sur les Origines du Lexique technique de la mystique musulmane, Paris, éditions J.
Vrin,1954, p.20.Al-Hallaj précise a ce sujet : « Il est des hommes qui processionnent mais non avec leur corps. s
processionnent autour de Dieu, qui les a dispensés d’aller au sanctuaire ». En effet, il s’agit d’un dépassement du
sens exotérique du Pélerinage, non de sa négation.

% JUNAYD, Enseignement spirituel : Traités, lettres, oraisons et sentences, traduit par Roger Deladriére, p 4.
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Ab( 'Abd al-Rahmén al-Sulami (325-412/937-1021)% donne également une orientation
qui va dans le sens de la doctrine d’al-Junayd et donc d’al-Harrag®’ : « Les fondements du
soufisme sont le suivie du Livre (Coran) et de la Sunnah, I'abandon des convoitises et de
I’hérésie (bid ‘a), avoir un immense respect envers les shuyikh et I'endurance dans la
récitation des invocations quotidiennes. »%,

Les écrits des maitres soufis ont participé a la connaissance et a la diffusion de cette
doctrine. Le soufisme en orient n’était pas qu’une tradition orale. Ces écrits ont eu pour fonction
principale de défendre « I’orthodoxie » du soufisme et I’affirmer parmi les sciences islamiques. Ils
abordent également les enseignements et les rites de 1’Islam, les stations de la spiritualité
(considérée par eux comme faisant partie de la station de I’Excellence « ihsan »). Enfin, ils
exposent la conduite a tenir par ’aspirant de la Voie ou cheminant vers Dieu (dit murid*®).

Parmi ces écrits nous citons :

-Les Luma* (Kitab al-luma )*° de Ab( Nasr al-Sarraj (m.378/988) (originaire de Tus) qui
réunit les apports de ses predécesseurs (essentiellement Dha I-Ndn, Bistami et Junayd) qu’il est
parti lui-méme puiser en parcourant le monde musulman du Khorassan a I’Egypte en passant par
Baghdad.

-La Risala de Qushayri*! (376-465/986-1072) ou I’auteur s’applique a « éduquer » le
disciple en lui exposant les convenances spirituelles (adab) qui reglent les relations entre le
maitre, le disciple et les condisciples.

-Adab al-mulik*?, « la Conduite des rois », rédigé entre 360 et 374 H/969J.C par un auteur
vivant entre 1’Iraq et ’Egypte évoque un ensemble de conduites aussi bien extérieures
qu’intérieures et fait des « pauvres » (fugara) « les rois de ce monde et de I’autre »,

-Ta ‘arruf de Kalabadht (m.385/995) —déja cité-.

-Qat al-qullb « la nourriture des coeurs », d’Ab0 Talib al-Makki (m.386/996) est une

encyclopédie qui fut parachevé a Bassora s’inspirant -entre autres- des enseignements de Sahl al-

36 A son sujet : THIBON, Jean-Jacques, L'oeuvre d'Ab{ 'Abd al-Rahman al-Sulami (325/937-412/1021) et la
formation du soufisme, Beyrouth, institut francais du proche orient,2009. 11 y est présenté en plus d’étre historien
du soufisme, comme un héritier et un continuateur des malamati (ceux qui s’attirent le blame) et un défenseur
d’un soufisme de sobriété et de rigueur.

$7Comme nous présenterons plus loin, al-Harrdg —tout comme Ibn ‘Ajiba son contemporain- se réclame d’al-
Junayd.

3 DHAHABI, Shams al-Din, al-, Siyar a'lam al-nubala’, vol.14.p 268 et suivantes ol il cite la biographie de Abd
‘Abd al-Rahman al-Sulami (m.1021) et son ouvrage Tabagat al-sOfiyya.

39 Litt. qui aspire ou qui veut (yuridu) parvenir a quelque chose.

40 Luma* (Les Eclats) est une encyclopédie sur le soufisme relatant son historique, sa science, ses terminologies,
la hiérarchie de ces maitres, leurs propos et leurs états d’ame.

41QUSHAYRI, ‘Abd al-Karim, al-, al-Risalah Fi 'llm al-Tasawwuf, analyse et commentaires Dr ‘Abd al-Halim
Mahmdd, Le Caire, ed. Matabi‘ Muassassat dér al-sha‘ab, 1989.

42 Récemment édité par B.RADTKE, Ein Handbush zur islamischen Mystik aus dem 4./10. J. Beyrouth, 1991.

14



Tustar? (m.283/896)* et incluant tous les préceptes et les rites de 1’Islam ainsi que les stations
spirituelles (magamat) et I’éducation des disciples les poussant a s’armer du wird, ensemble de
récitations/invocations régulicres afin de s’acheminer vers la Voie (de Dieu).

-Enfin lhya” ‘ulim al-din (la vivification des sciences de la religion) d’Aba Hamid al-
Ghazali (450-505/1058-1111) surnommé la preuve de I’Islam, s’est inspiré du QUt et renferme les
preuves scripturaires sur la légitimité du soufisme et ses stations. Cet ouvrage-traduit dans
plusieurs langues- reste une référence du soufisme sunnite du fait de son application & inclure le
soufisme au milieu des Oulémas dans tout le monde musulman, d’autant plus que lui-méme était

savant et juriste comme beaucoup de précurseurs du soufisme a travers le monde musulman.

L’avis d’Ibn ‘Arabi (558-638/1164-1240) a ce propos est intéressant et mérite que nous
y arrétons— bien qu’Ibn ‘Arabi lui-méme (rappelons-le) ne fait pas partie d’une voie
soufie particuliére (le soufisme n’est pas forcément confrérique)*-. Il considére le soufi
comme « le dépot de Dieu, car Dieu a parmi I’ensemble des créatures fait de I’étre humain
Son Calife (khalifa) (vicaire), son élu, il est le dépositaire de la création divine. Si 1’étre
humain accomplit correctement sa mission (s’il préserve et assume ce dépot), il est un soufi,
tandis que dans le cas contraire, il compte parmi les tyrans (cela comprend ceux qui
s’oppriment eux-mémes) et les ignorants. »*°.

Il est intéressant ici de constater que cette derniére définition d’Ibn ‘Arabi insiste sur la
responsabilité de ’homme et un humanisme précurseur développé par des maitres antérieurs
dont al-Sarraj (m.988) “® dans son Kitab al-Zuma “’qui nous y présente un admirable tableau
de convenances (adab) qui complete et enrichi la partie des valeurs (akhlaq) développée par
al-Junayd qui considére que « celui qui vous dépasse en valeurs nobles vous dépasse en
soufisme »*8 ainsi que 1’analyse fine de I’Ame humaine et du cceur faite par Abd Talib al-

Makki (m.996) dans son fameux Qat al-qullib.*

43 Selon al-Jamf (1414-1492), Ab( Talib remonte dans sa chaine d’initiation a Sahl. Cf. Nafahdt al-uns fi hadarat
al-quds, p. 410.

44 Nous abordons plus tard dans les chapitres suivants la naissance des voies soufies (confrérie, Tariga), leur
organisation et leur évolution. 1l convient de distinguer le soufisme en général, du soufisme confrérique.

4 IBN ‘ARABI, al-Futhat al-makkia (Les illuminations de La Mecque). Vol. 2, p. 266. Résumé.

46 AbQ Nasr al-SARRAJ (m.378/988).

47 SARRAJ, Abl Nasr, al-, Kitab al-Luma*. Trad.all. et notes par Richard Gramlich, Schlaglichter tiber das
Sufitum, Stuttgart, Franz Steiner Verlag, 1990.

48 B.RADTKE, Ein Handbush zur islamischen Mystik aus dem 4./10. J. Beyrouth, 1991, p.45 : bab akhlaq al-
sGfiyya.

49 Voir utilement a ce sujet la thése de doctorat a ’'EPHE de Monsieur Mounir El-Kadiri, année 2004, sous la
direction de M. P.Lory.
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Tahanawi®® (m. aprés 1158/1745) pour sa part considére que « Le soufi est celui qui en
lui-méme s’éteint et demeure en Dieu le Tres-Haut, délivré des humeurs et appétits de son
ame et uni a la vérité des vérités. »°* Cette définition doctrinale rejoint les notions de « fana »
Ou ivresse ou « état d’extinction » « mahw » et « baga » ou lucidité ou « sobriété extérieure »
déja développées par Junayd. Ainsi, le fana laisse place au fil du cheminement spirituel au
baga qui est la demeure stable ou le disciple savoure 1’union car son cceur est pur et détaché
de tout ce qui n’est pas Dieu (Siwa).

Enfin, le soufi marocain contemporain d’al-Harraq, Ibn ‘Ajiba al-Hasani (m.1809)
résume quant a lui la doctrine soufie comme suit : « les conditions du soufisme sont de huit :
une intention correcte, une sincérité explicite (et sans ambiguité), des convenances
satisfaisantes, des états pures, la préservation et le respect de la sacralité (vénération du maitre
et des disciples et au- dela des creatures), le bon service (des autres), une aspiration (himma)
élevee et une volonté ferme. Quant a ses convenances, ils sont au nombre de cing : 1. Le
détachement, 2. L’humilité et I’abnégation, 3. La générosité et I’altruisme,4. la compagnie des
maitres connaisseurs vertueux et 5. L’effort continu dans I’obéissance (a Dieu) et dans le

Dhikr. »°2

Le soufisme confrériqgue comme nous allons le présenter plus loin, qui apparut des le
Xl1éme siécle, reposera sur ce que nous venons de présenter comme sous-bassement doctrinal
théorique, auquel il faudra ajouter essentiellement la transmission de la Khirga souvent
nommee également Muragqa’a (litt. la bure rapiécée) qui symbolise a 1’origine « le vétement
de la piété »°3. Dans les faits, il s’agit de porter un habit usé signe de pauvreté, d’humilité,
d’humiliation de I’ame et de dédain du monde qui marque le début du rattachement du
disciple a une Voie soufie (a travers un maitre soufi). Néanmoins, cela peut étre également
symbolique et le disciple ne porte pas d’habit particulier si ce n’est son allégeance intérieure a
son maitre. Cette derniere peut étre matérialisée par le « pacte » initiatique « la main du
disciple dans la main de son maitre ou du représentant de son maitre ». Cette pratique

symbolise pour les voies soufies la transmission du sirr (secret divin hérité du Prophete par

%0 Muhammad Sabir al-FarGqi al-Tahanawf, originaires de Tohana, un endroit a environ 170 km au nord-ouest de
Dihli, philologue, surtout lexicologue, et juge. Les années de sa naissance et de déces sont inconnues ; nous savons
seulement qu'il a terminé le projet de son travail principal, Kashshaf dans I'année 1158/1745. Son tombeau dans
sa ville natale se visite jusqu'a aujourd'hui.

SITAHANAWI, “Ali al-Far(qi al-, Kashshaf istilahat al-fundn, Vol. 1, pp. 839-840. Les travaux de cet auteur ont
été repris dans Sellheim, R. "Al-Tahanawi." Encyclopédie de I'lslam. Edité par : P. Bearman, Th. Bianquis, CE
Bosworth, E. van Donzel, WP Heinrichs. Brill en ligne, 2014.

52 BN ‘AJIBA, al-Hasani, al-Fut(ihat al-ilahiyya fi sharh al-mabahith al-asliyya, p. 8.

% Coran S.7 : V.26.
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une chaine initiatique « silsila » sans interruption) que le maitre d’une Voie (Tariga)
spirituelle transmet & son successeur (ou ses successeurs) afin de guider les disciples a son
tour et les aider a cheminer vers le Seigneur. Les moyens sont différents mais un tronc
commun existe, il s’agit du wird® qui peut étre différent d’un maitre a un autre et varier selon
la station (magam) du disciple, son évolution et surtout sa prédisposition.>

Les Turug les plus importantes que nous présentons plus loin, conserveront a travers les
siécles également le rituel de la Wazifa®, & coté du wird, ainsi que le rituel du Samd’ -
chants/auditions spirituels différent de la musique- qui a pour r6le non seulement le réconfort
ou la jouissance de 1’esprit mais également I’éducation des initiés a travers les messages
subtils ou codés qu’il renferme. Les Turuq — dans leur formation finale au fil des siecles-
s’organisent autour d’une hiérarchie bien précise, en haut de « I’organisation » se trouve le
maitre (Shaykh) obéit et révéré par tous les disciples qui a défaut de I’accompagner sur place
doivent le visiter (ziyara) régulierement a sa zawiya (litt. Coin, représente le lieu physique de
I’éducation soufie ou se trouve le maitre et ou il instruit les disciples), puis ensuite son
représentant local le Mugaddam (féminin : Mugaddama) qui applique les consignes du maitre
et le représente au niveau de sa région, il peut donner les wird, présider les séances de Dhikr
et donner le pacte (allégeance) (al-bay ‘a) (au nom du maitre). La zawiya fief des Turuq est
aussi le lieu des retraites spirituelles (khalwa/i tikaf) ponctuelles ou réguliéres, de
I’enseignement des sciences religieuses organisé par les oulémas et de 1’hospitalité offerte aux
itinérants et aux indigents®’. Elles ont joué également a travers les siécles d’autres roles

sociaux, économiques, militaires et politiques comme nous le verrons plus tard.

Sur le plan historique :

Le mot zuhd -I’ascése individuelle- refléte fidelement la spiritualité pendant les deux
premiers siécles de I’Islam. L’un des premiers grands recueils hagiographiques, la Hilyat al-
awliya®, définit ce « zuhd » comme « un enseignement ésotérique autour d’un petit nombre

de disciples qui est marqué par le rejet du monde et ses attraits ».

54 Ensemble de pratiques rituelles (lecture du Coran, Dhikr (invocations de Dieu)) ordonnées par le maitre spirituel
(Shaykh) et délivrées par lui-méme ou son Mugaddam (son représentant dans la ville ou la région) au disciple qu’il
doit accomplir & fréquence réguliére (par exemple matin et soir) et de fagon permanente.

% POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’4llah, pages 44-47.

% Ensemble de récitations et invocations collectives en réunion.

57 |bid.p.393-395.

58 Ab Nu’aym al-ISFAHANT (336-430/948-1038). Il est né & ISFAHAN et fut un historien fiable. Son livre Hilyat
al-awliya (litt. L’ornement des alliés d’ Allah) est un recueil hagéographique et une encyclopédie relatant 1’histoire
des ascétes du premier siécle jusqu’au début du 5éme hégirien (7éme et début du 11éme J.C) et une source ou le
chercheur peut puiser pour éclaircir divers domaines : sociaux, économiques et scientifiques.
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Cette distinction des premiers ascetes qui furent le noyau d’une spiritualité non encore
organisée en « ecoles » est également confirmée par des chercheurs tels Knysh Alexander
dans son « Islamic Mysticism : A Short History »°°.

Nous pouvons distinguer grace a Sulami (m 412/1021) a travers son histoire des
spirituels de I’Islam deux mouvements, celui des deux premiers siécles « des premiers
ascétes » évoqués dans son Kitab al-zuhd (1’ascétisme)®; et celui des « soufis » a travers ses
Tabagét al-stfiyya (les générations de soufis)®!, oli on retrouve Fudayl Ibn ‘Iyad et Ibrahim
Ibn Ad-ham pour le lle siécle.

Dans cette apparition de la spiritualité®? liée au soufisme, les éminents savants de
Bassora et de Kufa sont les annonciateurs : Hasan al-Basri (21-110/643-728) une figure
reconnue et respectée de la science religieuse musulmane va également marquer le soufisme
par son ascétisme et ses préches qui oscillent entre la Crainte (khawf) et I’Espoir (rajéaa). Il
initie une interprétation spirituelle du Coran®,

Au VIII siécle, Ab( Hashim ibn Sharik (m.160/777) est le premier a étre qualifié de
stfi% et au IX siécle, Rabi‘a al-*Adawiyya (m 185/801)%, reste pour I’histoire du soufisme, la
référence féminine de I’amour divin, elle eut des disciples et des €léves éminents tels Malik
Ibn Dinar (m. avant 131/748-9) et le juriste Sufyan al-Thawri (97/716-161H/778 ap.J.C),
selon son hagiographie, mais I’affirmation est historiquement trés douteuse®®. Un autre de ses
disciples ‘Abd al-Wahid ibn Zayd (m.177/793), codifie déja ce que nous pouvons appeler « le
langage du soufisme », un symbolisme et des allusions (isharat) précurseurs. Il est a 1’origine

notamment de la fondation d’un Ribat (construction fortifiée) a ‘Abadan, pres de Bassora, qui

SKNYSH, Alexander, Islamic Mysticism: A Short History, Leiden, Boston, Koln, Brill, 2010, page 6.

80 Aujourd’hui perdu.

51 Analysé et traduit récemment par THIBON, Jean-Jacques, Les générations des Soufis: Tabagat al-stfiyya de
Abii ‘Abd al-Rahman, Mukammad lbn Husayn al-SulamT (325/937-412/1021), Brill, 2019.

52 Nous remarquons utilement a ce propos, que la spiritualité ne connait pas de distinction sexuelle, ainsi Dha |-
Nan al-Misr1 originaire de Kairouan rencontre a la Mecque des maitres de Khorassan, dont une certaine Fatima de
Nichapour. La présence de la spiritualité féminine s’étend de 1’orient a 1’occident musulman, Ibn ‘Arabi cite dans
ses Fut(hét un tres grand nombre de « maitres » femmes dans 1I’Espagne musulmane dés les premiers siécles, Cf.
I’introduction de R. DELADRIERE a Ibn ARABI, La Vie merveilleuse de DhQ-I-Niin I°’Egyptien, Paris, 1988,
pp.19-24.

®3Nous retrouvons le nom de Hasan al-Basri plus tard au point de départ de plusieurs chaines initiatiques (silsila),
comme celle de Junayd. Cf. POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p. 32.

®Ibid., p., 33.

8 11y a une divergence entre les historiens sur le fait qu’elle eut ou pas un maitre spirituel qui I’a initié ainsi que
sur son identité.

8 KHAYYAT, Nadira, L ’amour gratuit chez Rabi‘a al- ‘Adawiya et Jean de Dalyata, in Les mystiques
syriaques, Paris, Geuthner, coll. « Etudes syriagues », vol. 8, 2011, pp. 79-86. Selon Ibn al-Jawzi (m. 1200), elle
eut également comme disciple Shaqiq al-Balkhi (m.810).
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est une premiére preuve « d’organisation » d’une congrégation qui dédie sa vie aux
exercices spirituelles.®’

Au llle/IXe siécle a partir de Baghdad, alors capitale prospére, s’opére la transmission
de la spiritualité vers I’Espagne musulmane ou des référents marqueront pour toujours le
soufisme de I’occident®®. Nous remarquons a cette époque a Baghdad que les maitres les plus
connus tels Muhasibi (165-243/781-857), Bistami (m. en 234/848 ou 261/874) et Junayd
(m.911) se sédentarisent (bien plus que leurs précurseurs).

Ibn Masarra (269-319/883-931) hérite de I’instruction de Sahl al-Tustari (203-283/818-
896) de Tustar du Khouzistan et apporte sa contribution en Andalousie. Trois siécles apres
dans I’école d’Almeria, I’empreinte y reste toujours présente.

La sédentarisation relative que nous avons évoquée n’exclut pas les échanges et la
migration d’hommes et d’enseignements, grace a des disciples en quéte de formation et
d’initiation. Nous prenons comme exemples Muhasibi a Baghdad qui recueille 1’enseignement
de Dh( I-NGn (155-245/771-860) d’Egypte et les « sagesses » de Bistami qui attirent

I’attention de Junayd au point qu’il en fait I’exégese.

Nous ne pouvons pas parler a ce stade encore de voies initiatiques (Tariga) distinctes,
car en effet la formation (ou I’initiation spirituelle) d’un disciple passe en général (sauf
exceptions) par la compagnie successive ou simultanée de plusieurs maitres initiateurs.

Dans la seconde moitié du I'Véme siécle et au tout début du Véme siécle (Xéme —
XIéme), d’autres éminents savants arrivent a diffuser largement le soufisme dans le milieu des
Oulémas. Nous citons a ce propos Abi ‘Abd al-Rahman al-Sulami (325-412/936-1021) avec
son commentaire soufi du Coran « Haqaiq al-tafsir’® » qui réussit a inclure le soufisme dans
le savoir islamique et a le proclamer publiquement. Ce commentaire fut la base de ses
discours dans les mosquées de Baghdad’. Abti Nu’aym al-Isbahani (336-430/948-1038)

$’POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p. 32.

8 Des foyers de la mystique se développent notamment 1’école d’ Almeria avec comme principal référent Ibn al-
‘Arif (m.536/1141). Nous citons également Ibn Barrajan (m.536/1141) et Ibn Qasi (m.546/1151). Nous pouvons
également recenser certaines personnalités isolées comme celle du Qadi ‘Tyad de Ceuta (1083-1149) ce n’est que
plus tard qu’une vraie école spirituelle va s’affirmer, en effet un andalou formé par plusieurs maitres marocains
fait le voyage & Baghdad ou il rencontre principalement al-Jilani. Il s’agit d’Abd Madyane dit al-ghawth (m. en
1198) qui va devenir la principale source initiatique du soufisme maghrébin comme nous allons le voir plus loin.
8 POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, pp., 36 - 37.

0 Cf. BOWERING, Gerhard,« Sufi Hermeneutics in Medieval Islam », Revue des études islamiques, 55-57,1987-
1989, p.260.

"1 Ab( Hamid al-Isfra’ini, un shaféite ash‘arite, conseiller, a partir de 393/1003 du Calife ‘abbasside al-Qadir (999
—1003), fait venir Sulami a Baghdad pour y enseigner dans les mosquées son commentaire soufi du Coran, les
Hagaiq al-tafsir. Ce fut donc une sorte de consécration ou reconnaissance publique du soufisme. Méme référence
p.260.
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compléte a Ispahan, sous les Bouyides, I’ceuvre de Sulami dans son livre Hilyat al-awliya’? en

s’appuyant sur le Hadith pour défendre le soufisme.

Le Maghreb du X et XI°™ siécle, va avoir ses propres savants de la discipline/science
soufie, nous ne pouvons ignorer a ce propos le Kairouanais (émigré a Nichapour), Abl
‘Uthman al-Maghribi (m.376/983) qui compte parmi les maitres de Sulamt ; le Tunisien, Abl
Ish&q al-Jabanyant (m.369/979) se présente avant tout comme juriste malékite. Il mene une
vie d’ascete et d’adoration, et met sa sainteté et ses miracles/prodiges au service de la
résistance contre les Fatimides’ ; Muhriz Ibn Khalaf (m.413/1022) continue son action. En
étudiant la biographie de ces deux saints nous constatons que dans une époque perturbée de
trouble ou le pouvoir politique est fragile voir effacé, les maitres se trouvent investis de
fonctions sociales et politiques qu’ils n’assuraient pas de fagon aussi visible en d’autres
circonstances ou en regle générale. Ce qui confirme le principe de responsabilité pour le soufi

que nous avions évoque au début de ce chapitre.

L’expansion du soufisme est liée également a une diffusion de sa littérature notamment
les themes clefs. Ainsi le fana et baga sont explicités et mis en avant par Aba Sa’id al-
Kharraz (m286/899), I’amour de Dieu est défendu d’abord par Abi 1-Husayn al-Nari
(m.295/907)4, la lucidité (sahw) est privilégiée par Junayd (m.298/911). En plus de leurs
écrits ces érudits soufis se donnent comme principale tache de former des disciples de haut
niveau par I’enseignement. Junayd forme a la mosquée de la Shuniziyya’ plusieurs disciples

parmi les précurseurs et par la des chaines initiatiques (silsila) se mettent en place, ce qui lui

2 Cf. BOWERING, Gerhard, « Sufi hermeneutics in Medieval Islam », Revue des études islamiques, 55-57, 1987-
1989, p260.

73 Les Fatimides (appelés aussi Obeydites depuis le Manifeste de Bagdad) ont constitué une dynastie califale chiite
ismaélienne qui gouverna sur deux périodes entre 909 et 969 puis entre 969 et 1171 depuis I'Egypte, sur un
territoire qui englobait une grande partie de I'Afrique du Nord, la Sicile et une partie du Moyen-Orient.Voir: Diana
Steigerwald. « The Multiple Facets of Isma‘ilism. » Sacred Web: A Journal of Tradition and Modernity, 2002.
Vol. 9, pp. 77-87.

"Lors d’un procés intenté contre les soufis en 264/ 877 a I’instigation du hanbalite Ghulam Khalil, Kharraz part
pour un exil qui le conduit jusqu’a Kairouan. Abt al-Husayn al-Narf (m.295/907), au contraire résiste et met en
avant sans réserve la légitimité de ’amour de Dieu. Nous reviendrons dans le chapitre réservé aux divergences
entre soufisme et Figh en détail sur cet événement. Références: BOWERING, Gerhard, Early Sufism between
Persecution and Heresy, in Islamic Mysticism Contested. Thirteen Centuries of Controversies and Polemics, ed.
by DE JONG, Frederick and RADTKE, Bernd. P. 54-56. DHAHABI, Shams al-Din, al-, Siyar a'lam al-nubala’,
tome 14, p.71.

5 L’école soufie de Baghdad du IXéme et Xéme siécle représente la matrice d’ou vont naitre les ordres iragiens
mais aussi beaucoup d’autres. Certains persisteront méme a s’appeler simplement « voie de Junayd ».
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vaut le surnom de Sayyid al-Taifa« le prince de I’ordre » et sa voie « de fait » prend le nom
de « voie de Junayd » comme déja cité.

Sahl al-Tustar? (203-283/818-896) va plus loin dans la formation des disciples par la
qualité de I’enseignement qu’il prodigue et par 1a la qualité des disciples qu’il forme, I’un
deux Muhammad Ibn Salim (297/909) fonda 1’école des Salimiyya -qui inspira ’ccuvre d’ Aba
Talib al-Makki - Elle fut la premiére pierre posée pour lancer la Tariga’’. Ab
Muhammad al-Sanbaki d’une tribu kurde d’al-Bata’ih, prés de Wasit, au nord de I’Iraq initie
plusieurs maitres qui vont conduire a travers leur chaine de transmission a ‘Abd al-Qadir al-
Jilant (470-561/1070-1166), maitre de 1’ordre universel Qadiri et Ahmad al-Rifa‘i(m.
578/1183)"8.

Ainsi donc, avec la formation de disciples s’apparentant a des ecoles, apparaissent des
voies initiatiques (appelée Tariga, pl. Turug) « universelle » dont la premiere et la plus
influente est la Qadiriyya qui pris le nom du savant soufi ’Abd al-Qadir al-Jilant (470-
561/1070-1166), né a Jilan au nord de I’Iran. Il a vécu dans une période de crise ou la dynastie
Abbasside était confrontée aux troubles internes et aux attaques des croises. Il fut un juriste
hanbalite et recoit la khirga par I’intermédiaire d’un juriste hanbalite également. Son maitre
en soufisme en definitif fut Shaykh Hammad al-Dabbéas (m.523/1131). Il a su concilier entre
deux approches : celle de la jurisprudence et celle du soufisme comme cela a été fait avant lui
par al-Ansari al-Harawi (m.481/1089). Il acquiert une grande renommée d’enseignant
notamment a travers son ouvrage al-Ghunya li talibi al-Haqqg, ou est compilé ses « conseils »
aux disciples et les regles du cheminement vers Dieu.

Il travailla également a pérenniser le soufisme par ses écrits et a transmettre la khirga
sans penser a fonder de confrérie (Tariga). Son influence ne tarda pas a sortir du cadre des
savants hanbalites pour atteindre le Yémen et surtout la Syrie ou la célébre famille des Ban(

Qudama et plus tard le célébre Ibn Taymiyya (m.728/1328)"° adhérent a 1’ordre soufi Qadiri®.

8 POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, pp.36-37.

" Ibid., p., 37. 1l faut attendre le XII et XIIle siécle pour assister a I’émergence de ce qu’on appelle les voies ou
ordres soufis (Tariga), ce que nous désignerons dans la suite par le terme « soufisme confrérique ».

8 Tl est 4 noter qu’aprés la génération des pionniers — que certains datent d’un siécle- il eut des déviations dans
les voies par des disciples en générale ayant des connaissances superficielles de 1’Islam et ignorant les principes
fondamentaux de leur maitre. Cela par des pratiques extatiques extrémes et inattendues telles que marcher sur des
tisons, avaler des serpents ou se transpercer le corps..., POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies
d’Allah, p., 47 qui évoque a ce propos les déviances de la voie Rifa‘1 aprés la mort de son fondateur, mais nous
constatons que la méme remarque est valable pour d’autres voies comme nous allons le voir plus loin.

°DE JONG, Frederick, RADTKE, Bernd, Islamic Mysticism Contested. Thirteen Centuries of Controversies and
Polemics, Leyde, E. J. Brill, 1999, xii + 829 p. (index) (coll. “Islamic History and Civilization. Studies and
Texts,29”. Edition électronique URL : http://assr.revues.org/437 ISSN : 1777-5825, Editions de ’EHESS. P. 110.
8 POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p.46 - 47. lon Taymiyya témoigne : « J'ai porté
le manteau soufi (khirga) d'un certain nombre de sheikhs soufis, appartenant & des Turuqg (voies, confréries)
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Néanmoins, il faut attendre le XVVéme siécle®! pour que la Tariga Qadiriyya se répande dans
tout le monde musulman.

Les Rifa‘1 contrairement a 1’ordre Qadiri, n’attendent pas la mort du maitre Ahmad al-
Rifa‘? (m. 578/1183) pour former une famille spirituelle et une école. Cette famille fut ainsi
parmi ceux qui naissent des le XIIéme siccle. Elle s’organise rapidement a partir de sa zawiya
des Bataih (bas-Iraq entre Bassora et Wasit).82 Un disciple de Rifa‘? Abi 1-Fath al-Wasiti
(m.632/1234) est I’initiateur en Egypte de cet ordre.

Dans la premiere moitié du Xlleme siécle, Yasuf al-Hamadani (m.535/1140) initie avec
son disciple ‘Abd al-Khélig al-Ghujuwani (m.617/1220) I’ordre dit Nagshabandi a partir de
I’héritage malamati®®. Hamadani forme également Ahmad al-Yasavi (m.562/1166) né dans le
Turkestan, dont I’influence va s’établir sur les Turcs nomades, les baba errants doivent leur
doctrine initiatique a lui.

Le courant des Qalandris, cherchant a attirer sur eux le blame (malama), versent dans la
provocation sociale et marquent la rupture avec les malamati d’origine. Les baba yasavis (se
réclamant d’Ahmad al-Yasavi) installent le courant Qalandari en Anatolie. Les Qalandris
atteindront méme le proche orient. Ils seront abhorrés et bannis pour leur non-respect de la
Shari‘a (la loi divine), leur consommation du hachich et leur physique rebutant... La dérive
des galandris empéche de les classer comme un ordre soufi sunnite.84

Dans la deuxieme moitié du XIIéme siécle, une autre voie, I’ordre/Tariqa Suhrawadi de
son fondateur Diya’ al-Din Ab{ Najib al-Suhrawardi (m.563/1168) érudit bagdadien qui fut
initié par le maitre Ahmad al-Ghazali (m.520/1126) -juriste et frere du fameux Ab( Hamid al-
Ghazali- est un pilier dans la transmission des traditions issues d’Iraq et de la Perse.

Cet ordre établi des régles notamment a travers un manuel de 1’oncle du fondateur
‘“Umar al-Suhrawardi nommé Adab al-muridin, ce dernier établi dans ses enseignements
I’équilibre entre la VVoie (Tariga) et la Loi (Shari‘a). Suhrawardi connut de son vivant une
grande réputation au moyen orient et méme au-dela : le poéte persan Sa‘di (m.692/1292) et au

X1V éme siécle le voyageur marocain Ibn Battouta sont initiés a son ordre.®> Il nous laisse une

diverses, parmi eux ‘Abd al-Qadir al-Jilani, dont la Tariga est la plus grande de celles bien connues, que la
miséricorde d'Allah soit sur lui. » Passage cité a partir d’al-Mas'ala at-tabraziyya, transmise par Jamal al-Din al-
Talyani dans son Targhib al-mutahabbin fi labs khirgat al-mutammayyizin.

81 ZARCONE, Thierry, I'lran, dans les Voies d'Allah. Les ordres mystiques dans le monde musulman des origines
a aujourd'hui, op.cit.p.312. ZARCONE, Thierry, Le soufisme, p.10.

AINI Mehmmed Ali, Un grand saint de I'islam 'Abd al-Kadir Guilani, p. 68.

82POPOVIC et VEINSTEIN, référence citée, p., 47.

8 Courant qui recherche le blame né initialement en Asie centrale. 1l allie exigence et intériorité.

8 Ibid.,p., 50.

8 Ibid.,p., 48.
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ceuvre majeure, ‘Awdrif al-Ma’drif, qui ne se limite pas a une « compilation » des sagesses
des premiers maitres mais traite d’'une méthode sur le soufisme et un langage métaphorique
inédit. Cet ouvrage a été traduit —tres tot-en plusieurs langues du monde musulman.

Au début du XIl1éme siécle, Najm al-Din Kubra (m.618/1221) né dans le Khawarizm,
au sud de la mer d’Aral, crée 1’ordre de la Kubrawiyya. Il regoit la Khirga de plusieurs
shaykhs dont des disciples d’Abl Najib Suhrawardi (m.1168). Parmi ses disciples figurent
Bahé al-Din Walad (m.1230), le pére de Rimi (m.1273) et Majd al-Din al-Baghdadi (m. entre
1210 et 1219), maitre du mystique persan Farid al-Din ‘Attar (m.1221). Il fut surnommé le

« modeleur des saints ».

Pour I’Espagne musulmane des « foyers » mystiques rayonnent notamment a 1’école
d’Almeria et cela malgré I’intransigeance des juristes malikites et 1’intolérance du pouvoir
almohade de leur époque. Ces foyers deviennent visibles et signifiants grace a la complicité
de trois maitres : 1bn al-*Arif (m.536/1141), Ibn Barrajan (m.536/1141) et Ibn Qasi
(m.546/1151). Ces trois maitres « froissent » le pouvoir politique temporel, ce qui leur codtera
la vie®®,

Au Maghreb, le mouvement soufi se développe a la fin du XIIéme si¢cle autour d’ Abl
Madyan Shu‘ayb (m.594/1198) surnommé al-Ghawth (le secours) andalou initié par plusieurs
maitres marocains, dont Ab( Ya‘za & et lbn Hirzihim (dit aussi Sidi Harazim). Les chaines
initiatiques de cette impulsion remontent a Junayd et a I’école de Baghdad. Les disciples
d’Abl Madyan arrivent méme en Egypte et au Moyen Orient enrichissent le soufisme et font
de lui une doctrine mystique marocaine, andalouse et orientale.®2Abl Madyan meurt prés de
Tlemcen, alors qu’il se rend au Maroc pour répondre a la convocation du sultan Almohade
Ya‘qlb al-Mans(r (m.1199) : des oulémas hostiles au soufi ont créé la rancune dans le coeur
du souverain en prétendant que la renommée du saint menacait son pouvoir. Selon une autre

version, le sultan almohade appelle au contraire Ab( Madyan a son soutien pour purifier son

8 POPOVIC et VEINSTEIN, référence citée, p., 51. Nous développons plus loin leur mésaventure (cf. chapitre
suivant).

87 Connu au Maroc, jusqu’a nos jours sous le nom de Mdlay Bu‘azza (Abi Ya‘aza al-Hazmiri). Ce maitre berbére
noir a vécu 130 ans de 424/1046 & 554/1176, il était illettré, strictement végétarien, il vivait parmi les bétes
sauvages et enseignait dans une langue simple ce que les mystiques orientaux expriment de fagon sophistiquée, il
fut surnommeé le professeur de lumiére « ya lanndr ». Il fut le contemporain d’ Abi Madyan al-Ghawth originaire
d’Andalousie (Séville). Cf. CORNELL, V.J., the way of Abl Madyan, p.10 et voir ’ouvrage de référence pour la
biographie de ce maitre : SAWMA 1, Tadili, Ahmad, al-, Kitdb al-mu ‘zd fi mandqibi al-shaykh Abi Ya'‘aza ».
Ahmad al-TadilT al-Sawma‘i (m. 1013/1592) est un shaykh soufi marocain qui a laissé un nombre important de
livres en état de manuscrit, 1080 selon ’historien ‘Abd Alllah Ghannun dans son livre al-Nnubdgh al-maghribf fi
al-adab al- ‘arabi, tome I. P.253.

8 GRIL, D, Introduction a la Risala de Safi al-Din Ibn Abf I-Mans(r lon Zafir, p.27.
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ame et lui permettre d’effacer ses péchés. Ayant tué son frére pour le pouvoir, il aurait été pris
d’un grand regret qui le mena a une quéte de la spiritualité.®°

Le marocain Abl al-Hasan al-Shadhili (m.656/1258) est a I’origine d’un ordre dit
universel qui se propagera dans la quasi-totalité du monde musulman, Shadhiliya®- ’ordre
shadhilite-. Al-Shadhili aprés sa quéte en orient a la recherche du maitre spirituel fut orienté
vers ‘Abd al-Salam Ibn Mashish (m.625/1228) (surnommé le pdle) un disciple indirect d’Abu
Madyan install¢ au mont ‘Alam au nord du Maroc, il sera son unique disciple. Apres avoir eu
1’autorisation (ijaza/idhn) de son maitre Ibn Mashish, Shadhili voyage vers I’Est, il enseigne a
Tunis puis Alexandrie, il passe souvent par I’Egypte, pour se rendre a la Mecque. Il meurt sur
le chemin du Pelerinage, dans le désert qui entoure la mer rouge.

Ainsi, dans la deuxiéme moiti¢ du XIIIéme siécle 1I’ordre shadhilite qui donne peu
d’importance a I’éducation théorique basée sur les livres et opte pour I’enseignement pratique
et directe des disciples (« mes livres sont mes disciples » disait Shadhil7)®! se voit intégrer le
milieu des oulémas. Des maitres soufis adeptes de son systeme educatif le représente en
Andalousie a I’exemple Abi 1-°Abbas al-Mursi (m.686/1287), en Egypte Ibn ‘Ata Allah al-
Iskandari (d’Alexandrie) (m.709/1309) répandent son ordre a travers leurs ouvrages®? et par la
font du soufisme shadhilite un soufisme populaire accepté et soutenu par les oulémas. Ibn
‘Ata Allah enracine durablement cette voie au Caire, ou il dispose d’une chaire
d’enseignement a la fois du droit (Figh) et du soufisme a la célébre université d’Al-Azhar. Il
représente 1’équilibre entre la Voie et la Loi®. Il défend certains soufis cairotes contre les
attaques d’Ibn Taymiyya. Les maitres et savants soufis shadhilis viennent a la rescousse du
soufisme et de la sainteté en général au-dela méme de leur propre confrérie®*. La voie
Shadhili donnera naissance a plusieurs ramifications importantes dont la Dargawiyya plus tard

au Maroc. Nous allons y revenir au prochain chapitre.

1bid. pp.57-58.

% Voir utilement : Une voie soufie dans le monde : la Shadhiliyya. Actes du colloque organisé par E. Geoffroy a

la Bibliotheca Alexandrina en avril 03. Paris, Maisonneuve & Larose, 30 contributeurs, 550 p, 2005.

1A D’instar de ses maitres Abli Madyan et Ibn Mashish, Shadhili n’a pas écrit, si I’on exclut ses célébres litanies
(ahzab).

%2 Nous en citons notamment Lataif al-minan, qui retrace la vie et I’enseignement de Shadhili et de Mursi et est
considéré comme le texte fondateur de la Shadiliyya : POPOVIC et VEINSTEIN, référence citée, p., 56. Lataif
al-minan a été traduit sous le titre : Ibn 'Ata Allah- La sagesse des maitres soufis par Eric Geoffroy aux éditions
Grasset en 1998.

9 GEOFFROQY, Eric, Ibn 'Ata Allah- La sagesse des maitres soufis, Paris, éditions Grasset,1998 : présentation et

traduction des Lataif al-minan d'Tbn ‘Ata' Allah, p.9-11.

% Cf. DANNER (V.), « The Shadhiliyyah and north african sufism », in S.Hosein Nasr, (éd.), Islamic spirituality
manifestations, Londres, 1991,pp.26-48. MARGOLIOUTH (D.S.), “Shadhiliyya”, Enc. de l’islam, lere éd.,
IV,pp.256-259. lls le défendent par le préche et la plume et le place au Coeur méme de 1’Islam.
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A la fin du XlIIéme siécle, Jalal al-Din ROmT (m.671/1273) apres des études des
sciences islamiques pendant des années en Syrie, revient & Konya les professer puis s’inspire
d’un derviche errant local Shams de Tabriz (m.1248) et de Son Amour « divin ». L’ Amour
divin aura pour RGmi durant toute sa vie un égard sans fin. 1l établit le samd’ (chant), qui
consiste en 1’audition spirituelle et surtout en la célébre danse des derviches tourneurs.
L’ceuvre maitresse de Rimi reste le célebre Mathnawi, elle joint le symbolisme spirituel
(isharét) a la beauté poétique. C’est son fils Sultan Walad (m.712/1312) qui, depuis Konya,
établit I’ordre mevlavi®, en organise les rituels et répand la voie hors d’ Anatolie. L’influence
de I’ordre mevlavi dans les chants d’al-Harraq et le symbolisme (isharat) de ses poémes sont

frappant.

Les ordres (tariga, pl. turuq) les plus importants sont ainsi®® :

1-La Qadiriyya qui remonte comme nous I’avons vu a ‘Abd al-Qadir al-Jilant qui eut
plusieurs ramifications a travers le temps et ’espace, elle s’est répandue dans tout le monde
musulman a I’exception de 1’Iran chiite.

2. La Kubrawiyya- considérée comme fondée par Najm al-Din al-Kubréd comme nous
avons présenté, elle s’est répandue en Asie centrale et en Inde.

3. La Nagshbandiyya- fondée au VIiéme-VIlIéme / XIl11éme-XIVéme siecle en Asie
centrale, elle s’est répandue principalement vers I’Inde, le Caucase, 1’Iraq, le Kurdistan,

I’ Arabie du Sud et en Afrique du nord ou elle ne s’est jamais vraiment fixée.

4. La Khalwatiyya- fondéee au VII éme-VIlieme/XlII1éme-XIVeéme siecle dans le
Caucase, elle s’est répandue dans I’empire ottoman (tout comme la Mawlawiyya) et
d’avantage en Egypte ainsi que dans le reste du monde arabe a partir du XVIIéme-XVIIIéme
siecle. Des branches de la Khalwatiyya comme la Sammaniyya et la Tijaniyya sont
particulierement importantes et influentes dans I’histoire de I’ Afrique contemporaine.

5. La Shadhiliyya-fondée au VIIéme-VIlIéme/XIl1éme-XIVéme siccle, elle s’est
répandue principalement en Afrique du nord et dans I’ouest du monde musulman. Nous y
reviendrons lorsque nous traiterons du soufisme marocain et notamment de la filiation du
maitre al-Harraq qui fonde la branche Harraqgiya de cet ordre a partir de la Dargawiya (autre

branche importante mais récente de la Shadhiliyya marocaine).

%Mawlawiyya en arabe, terme venant de Mawlana « notre maitre ».
% Cf. Encyclopédie de L’Islam, terme TASAWWUF, p.339.
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Dans la majorité des cas, ces ordres ont des regles fixées par écrit, qui traitent de
I’authenticité de 1’ordre (notamment sa chaine initiatique), I’organisation du disciple et son
cheminement, il s’agit des points suivants :

1. La chaine d’affiliation/transmission de 1’ordre (silsila), qui remonte du maitre actuel
jusqu’au Prophéte de I’Islam. Cette chaine parait ininterrompue pour les différents ordres de
la période du Prophéte jusqu’a au moins leurs fondations aux VII-IXéme/XII1-XVéme siecles.

2. Les conditions et les rituels pour ’admission a 1’ordre, 1’obéissance ou méme la
soumission totale au maitre (comme le cadavre se soumettant a celui qui procéde a son lavage
mortuaire)®’ qui passe souvent par un pacte initiatique-allégeance (Bay ‘a, Musafaha)
conformément au verset 10 de la sourate 48.

3. Les instructions sur I’emploi des formules du Dhikr (nombre, fréquence, choix des
Noms divins et des formules)

4. Les instructions pour la retraite (Khalwa) qui peut varier de plusieurs jours a
plusieurs semaines dans une cellule/zawiya particuliére pour s’adonner aux exercices du
Dhikr.

5. Les conseils pour le comportement des membres de I’ordre entre eux et avec le
maitre.®

6. La pratique la plus importante des soufis (en plus des cinq piliers de I’Islam) reste
I’invocation abondante du Nom de Dieu (Dhikr). Dans certains ordres, la musique et la danse
font partie des rituels importants comme nous I’avons vu pour la Mawlawiyya. Mais ces
derniéres pratiques étaient rejetées par des theologiens comme Ibn Taymiyya et son école ;

d’autres tel qu’al-Ghazalf, acceptaient le samd’ (I’audition spirituelle).*®

Nous concluons cette premiére partie en soulignant que 1’organisation sociale du
soufisme, qui se met en place surtout au XIl11éme siécle, correspond a une adaptation

« contextuelle » au fil du temps. Beaucoup de soufis appartiennent au milieu des oulémas -

97 C’est une parole de métaphore que nous pouvons entendre dans tous les ordres soufis.

% Cf. Encyclopédie de L’Islam, terme TASAWWUF, p. 340.

1bid, et voir également au sujet du statut de la musique en islam et la défense de sa licéité : GHAZALI, Majd al-
Din, Shihab al-Din, Ahmad Ibn Muhammad al-Tusi (m.520/1111) - le frére de Abl Hamid- , Bawariq al-ilmd ‘ fi
al-radd ‘ald man yuharrimu al-samd ‘ bi al-kitdb wa al-nass wa al-ijmd , en état de manuscrit, que nous pouvons
traduire : Les éclairs de lumiére concernant la réfutation de ceux qui déclarent ['interdiction d’écouter le sama*
par les preuves du Livre, de la Tradition et du consensus, traduit en partie en anglais dans : ROBSON James (éd.,
trad.), Tracts on listening to musc: being Dhamm al-Malaki by lbn Abul Dunya, and Bawariq al-Iimd ‘ by Majd
al-Din al-Tusi al-Ghazari. London, the Royal Asiatic Society, 1938.

GHAZALI, Ahmad, al- Imara aw al-hadra, mouhawala li al-taasil al-shar 7, Rabat, ed. revue al-ishara, 3°™ année
numéro 25, Mai 2002/ Safar (2°™ mois) de I’année 1423, p.17.

FARMER, Henry, Georg (1882-1965), The Source of Arabian Music, Leiden, E. J. Brill 1965.
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savants-. La mystique s’organise, le soufisme est de plus en plus attractif, ses rites deviennent
visibles notamment I’encadrement de la « dévotion au Prophéte » qui de son c6té s’extériorise

également.
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II- Les divergences historiques entre Figh et soufisme100

Nous signalons tout d’abord que 1’opposition au soufisme n’est pas toujours le fait de
juristes et qu’il est difficile d’affirmer une opposition frontale entre figh et soufisme.
Néanmoins, cette opposition a bien existé et existe encore face a certaines formes de soufisme
et entre certains juristes'®® et des soufis. Nous nous limiterons dans cette partie a exposer
I’historique de ces divergences sans les analyser, fait qui sera abordé plus tard. Sur ce point,
nous dirons qu’historiquement nous pouvons diviser ces divergences en deux grandes
périodes scindées par une periode médiane.

Ainsi, la premiere période englobant le IX et le Xeme siecle, débute avec I’apparition du
soufisme puisque dés sa genese il a été critiqué par certains juristes®? qui voyaient en lui une
atteinte a la tradition scripturaire, une hérésie, une sorte de perversion et une menace a leur
propre notoriété et influence. Leurs points d’achoppement'®dans un premier temps fut qu’ils
furent soumis a 1’épreuve d’expliquer leur doctrine notamment concernant I’ Amour Divin ;
ainsi Ab( Said al-Kharréz (m.286/899), qui défend les mémes idées de Junayd, fut contraint
de fuir vers Kairouan'® a la suite d’un procés assigné contre les soufis accusés de libertinage
par le hanbalite Ghulam Khalil (m.275/888)%. Ab( al-Husayn al-Ndri (m.295/907) au
contraire résiste et défend le bien-fondé « religieux » de I’ Amour de Dieul®®. En effet, en
264/877, al-Niri et ses compagnons furent accusés d’hérésie et de libertinage par leurs
ennemis et le Calife ‘Abbaside de 1I’époque al-Mu‘tamid (m. 284/892) les convoqua et
ordonna de leur couper la téte. Al-Nuri s’adressa au bourreau et lui demanda de commencer

par lui et d’épargner ses compagnons. Le Calife surpris demande au juge supréme Ismail Ibn

100 Nous développerons plus loin ces divergences en rapport avec notre sujet et I’époque de la présente étude.

101 Tels Ibn Taymiyya ou lbn al-Jawzi comme nous allons le détailler dans le présent chapitre ou encore les
Fuqahas contemporains d’al-Harrdg comme nous allons le voir dans les chapitres suivants.

102 ce propos, plusieurs grandes figures juridiques de I’islam étaient eux méme des soufis. Citons a titre
d’exemples al-Ghazali (m. 505 A.H -1111 AJ), al-Qadi ‘Tyad de Ceuta (m. 544 A.H -1149 AJ), al-JilanT (m.561
A.H-1166 AJ), al-‘Izz Ibn ‘Abd al-Saldm d’origine marocaine bien que plus connu en Egypte (m. 660 A.H-
1232 AJ), al-Nawawi (m. 676 A.H-1277 A.J), al-Suy(ti (m.911 A.H -1505 A.J) ou Ahmad Zarr{iq
(m.899/1494), et pour I’époque de la présente étude Ibn ‘Ajiba et al-Harraq.

103 Nous signalons ici un certain nombre de divergences que nous développerons dans ce qui va suivre a savoir la
notion de maitre spirituel et du combat spirituel (ou grand jihad), la vénération du Prophéte et de sa famille et la
définition de I’innovation (bid @) et ses implications dans la vie culturelle, sociale et politique.

104 11 voyagea beaucoup également vers d’autres cités et résida surtout a la Mecque.

1®pHAHABI, Shams al-Din, al-, Siyar a'lam al-nubala, tome13, p.285. BOWERING, Gerhard dans «Early
Sufism between Persecution and Heresy», p. 54-56.

16pOPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p.37.
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Ishaq de les questionner et les juger. Le juge examina les connaissances religicuses d’al-Nuri
en matiere de culte et de Figh et fut satisfait de ses bonnes réponses ! Al-Nuri ajouta : « Dieu
a des serviteurs qui parlent par Lui, écoutent par Lui, mangent par Lui... [I’Amour a envahi
leur essence jusqu’a s’éteindre en Lui et étre par Lui] » Le juge pleura et dit : « si ces gens
sont des hérétiques alors il n’y a plus sur terre d’adorateur monothéiste ! »7, |Is furent ainsi
libérés.

Hallaj (m. 309/922), victime de son ravissement/ivresse spirituelle (Jadhb), fut le
premier grand martyr du « soufisme » avant méme 1’organisation du soufisme confrériquel®®,
Annongant ouvertement dans les rues de Baghdad sa célébre parole : « je suis la Vérité
(Haqq)... », il encourut les foudres des légistes, fut condamné a mort et crucifié publiqguement
en 922. Les maitres soufis lui reprochérent notamment d’avoir rompu le silence sur les
doctrines ésotériques, dans le contexte politique trouble de 1’époque il fut suspecté également
de connivence avec les chiites ismaéliens, enfin il fut inculpé d’« hétéropraxie » car la fatwa
qui impliqua sa mise a mort lui reprochait également d’avoir « placé le pelerinage intérieur,
celui du ceeur, les priéres et les aumones avant le pelerinage extérieur physique, a la
Mecque ».109

Dans la période que nous appellerons médiane, s’établit entre les deux parties, un
apaisement ou une conciliation qui était marqué néanmoins par quelques critiques selon les
contextes et les conjonctures. Nous en citons essentiellement celle d’Ibn al-Jawzi (1116-1201)

juriste hanbalite qui s’opposa aux déviances de certains soufis dans son Talbis 1blis!, les

WDHAHABT, Shams al-Din, al-, Siyar a'lam al-nubala, tome 14, p.71.

108 MASSIGNON, Louis, La passion de Husayn ibn MansCr al-Hallaj, volume 1, p.9 et 10 « bibliographie
hallagienne ».

109 MASSIGNON, Louis, Essai sur les Origines du Lexique technique de la mystique musulmane, p.20. Al-Hall3j
précise a ce sujet : « Il est des hommes qui processionnent mais non avec leur corps. Ils processionnent autour de
Dieu, qui les a dispensés d’aller au sanctuaire ». En effet, il s’agit d’un dépassement du sens exotérique du
Pelerinage, non de sa négation.

10T raduit en francais : Talbis Iblis, ruses de Satan, Paris, éditions Sabil, décembre 2010. Il y dénonca ce qu’il
considérait comme contraire a la Shari ‘a chez les soufis. On cite : « Mon conseil pour mes freres, c'est de ne pas
se faire influencer par les paroles des gens du Kalam (i.e. la philosophie), et de ne pas préter l'oreille aux simplicités
des soufis. Travailler pour gagner sa vie est meilleure que le chémage du soufisme, et s'attacher aux vérités vaut
mieux que d'approfondir des choses copiées a la maniére des faux dévots. Cela étant, nous constatons que le but
des gens du Kalam, est de semer le doute dans les esprits, et celui des soufis est de pervertir [...] (p. 384-385) ».
Néanmoins, Ibn Jawzi fut admiratif et en accord avec quelques pratiques et principes du soufisme : Bien qu’Ibn
al-Jawzi diverge avec al-Ghazali sur certains propos et sur I’authentification des hadiths cités dans son lhya
(revivification des sciences religieuses), cela ne I’empécha pas d’en faire le commentaire dans son Minhj al
Qasidin. 1l reconnait globalement le mérite de cet ouvrage, ainsi il annonce en introduction de son commentaire :
«(...) 0 aspirant sincére et novice, déterminé et résolu (...) tu as cherché quel livre bénéfique prendre avec toi
durant tes moments de solitude (...) et voila que tu as préféré le livre de al-ihya et tu as remarqué comme il est
unique en son genre et précieux en lui-méme. Je vais donc composer pour toi un livre qui reprend 1’essentiel de
I’ihyé et dans lequel je m’appuierai sur les traditions les plus authentiques et les plus notoires... ». Ce commentaire
a ensuite été repris et résumé par le savant hanbalite Ibn Qudama al Maqdist (1147-1223). Ce dernier traité a été
traduit sous le titre « Revivification de la spiritualité musulmane », dans lequel la précédente citation est répétée.
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ruses de Satan. Cette phase que nous avons qualifié d’intermédiaire ou médiane va durer
jusqu’au XIITeme siécle, époque ou Ibn Taymiyya (1263-1328) s’attaque ouvertement et
agressivement a certains mouvements et pratiques soufis, ce qui aura une grande influence sur
tous les débats ultérieurs sur le soufisme.

Pendant cette période « médiane », les soufis s’employérent a présenter leur doctrine et
leur pratique de fagon acceptable face aux juristes les plus consciencieux. Les premiers grands
ouvrages de référence du soufisme sont écrits'*!, ils défendront I’orthodoxie du soufisme et sa
Iégitimité au regard de la loi musulmane. Cette défense sera parachevée par 1’ceuvre majeur de
Ghazali -surnommé la preuve de I’islam- (1058-1111)*2 : Revivification des sciences
religieuses (lhyd ‘uliim al-din) qui est une démonstration méticuleuse de 1’orthodoxie du
soufisme. Cet ceuvre traite du dogme et du droit musulman -sciences exotériques, et du
soufisme avec ses modalités et regles. Le soufisme y est décrit comme la station de
I’Excellence relative au ceeur de la Loi. Ghazali a été en méme temps un grand juriste reconnu
et un soufi de référence. Grace a ses travaux et sa quéte, plusieurs concepts clefs du soufisme
étaient acquis et reconnus, ils ne seront plus remis en debat, méme par des réfutations des plus
sourcilleux tel Ibn Taymiyya ou plus tard par les wahhabites!!3. 11 s’agit notamment des
saints et leur existence : que la sainteté est un privilége et une grace divine octroyes a des
« élus ». Le kashf (ou dévoilement) est reconnu comme une perception illuminée intérieure et
gustative des vérités (hagaiq), au-dela de la connaissance littéraliste. Enfin, a I’instar des
miracles (mu %izdt) qui accompagnent et font preuves pour les Prophétes et Messagers, les
saints peuvent avoir des prodiges (karamat)!4,

L’ceuvre de Ghazali et ses idées se propagent au Maghreb et crée méme des litiges.
Ainsi, au cours de la dynastie des Murabitlin'*> (Almoravides) formée a Marrakech en 1062,
certains chefs de Ribat!?équi professent un malékisme rigoureux et littéraliste, entreront en

opposition avec des princes almoravides dépravés (vers la fin de leur régne). La confrontation

11Nous pouvons rappeler a ce propos les écrits des soufis déja cités, notamment le Kitab al at-ta‘arruf de
Kalabadhi (m.994), connu en occident sous le nom de « doctrine des soufis », le Figh Akbar attribué au fondateur
de la premiére école de droit sunnite (école hanafite), I’'imam Ab{ Hanifa Ibn Théabith an-Nu‘mén al-K{fi
(m.150H) - restent une défense explicite de la légitimité du soufisme.

112 1] vivait sous les sultans turcs Seldjoukides qui donnérent au califat abbaside déclinant éclat de la défense de
I’orthodoxie sunnite. Avant tout juriste, il fut aussi théologien, apologéte et soufi.

113 Nous présentons plus loin leur doctrine.

114 Notons que le courant Mu‘tazilite nie et réfute cette possibilité.

115 Deuxiéme dynastie marocaine et premiére dynastie berbére fondée par le chef spirituel ‘Abd Allah Ibn Yasin
(m.1059) mais formée réellement par la construction de sa capitale la ville de Marrakech en 1062. Elle régna de
434 2541 /1053 a 1147.

116 Lieux fortifiés ou s’isolaient les soldats avant de faire le Jihad ou pour monter la garde. Ces lieux sont utilisés
également pour les retraites spirituelles vu leur invulnérabilité et leur isolement.
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des deux camps s’établit essentiellement autour des doctrines de Ghazali dont se réclament les
premiers. Les ouvrages de Ghazali seront publiquement brilés par les princes

almoravides!?’. C'est I'Emir ‘Ali Ibn YQsuf (1083-1143) qui ordonna cela suite a la
décision des Fugqaha, motivés essentiellement par le fait qu’al-Ghazali (juriste shafi‘ite)
argumentait contre certains avis de I'école malikite (sans étre pour autant hostile a 1’école
malikite) 118!

Les Almoravides devenus impopulaires, seront détrdnés par une autre dynastie berbére,
les Muwahhid(in?'® (Almohades). Ces derniers furent appelés ainsi parce qu’ils faisaient la
propagande de I’unicité divine (Tawhid) base de leur militantisme guerrier contre les
habitudes ou rites étrangers a I’islam sunnite au Maghreb. Ils professent également
I’enseignement soufi de Ghazali a travers tout I’empire a partir de leur nouvelle capitale
Rabat. Dans ces premiers moments de 1’histoire du Maroc, Almoravides et Almohades ont
ceuvré malgré leurs altérités et leurs divergences pour une seule fin, celle de ’unité
musulmane du sud du Sahara (Mali actuelle) jusqu’en Espagne, ce qui fut appelé « le grand
Maghreb ». IIs sont a 1’origine de 1’enracinement de I’islam sunnite de doctrine malékite, en
parallele du soufisme. Néanmoins, chaque fois que des maitres de cette discipline menaceront
leur autorité ou leurs intéréts politiques, ils n'hésiteront pas a les éliminer.*2° Nous citons
notamment les cas d’Ibn al-*Arif (m.536/1141) (I’école d’ Almeria), ou encore Ibn Barrajan

(m.536/1141), 1bn Qast (m.546/1151) avec la révolte des Muridin2t, Ces trois maitres avaient

brillé au point de déranger le pouvoir politique et I’ont payé de leur vie comme déja cité.1??

La deuxieme période commence au XIl1éme siécle et voit le déclenchement de la
polémique contre le soufisme pilotée notamment par lbn Taymiyyal? . 1l convient de signaler
que ¢’est une période ou le soufisme est déja bien installé et ou de nouvelles polémiques sont

dirigées contre lui, surtout aprés 1’apparition de pratiques inhabituelles soutenues par les

117 |bn al-'Arif (déja cité) (mort en 536 H/ 1141, empoisonné par les autorités almoravides) avait défendu la pensée
de I’Iméam al-Ghazali contre les décisions des fugaha (juristes) de Marrakech et de Cordoue. Il avait initié des
disciples qui allaient jouer un réle important dans la transmission de la mystique de I’Tmam al-Ghazalf.
11I8CONRAD, Philippe, L'Espagne sous la domination almoravide et almohade, dans la revue électronique

CLIO : : http://www.clio.fr/bibliotheque/l_espagne sous la_domination_almoravide et almohade.asp , ao(it
2002 .

119 Dynastie marocaine régnant de 524-668/1130-1269.

120 pOPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p.390.

121 Déja cité.

122 pOPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p.51.

123 A propos de cette partie, voir : LAOUST, Henri, Essai sur les doctrines sociales et politiques de Tagi-d-Din
Ahmad b.Taymiyya, Le Caire, institut francais, 1939, p. 577 et suivantes.
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confréries et généralisées telles : féter « officiellement » la naissance du Prophete(Mawlid)!??,
le culte des saints, ou encore des pratiques spectaculaires plus ou moins authentiques par
certains derviches errants comme les Qalandars ou les Rifa‘is suivi de manifestation
extatiques extrémes et inattendues voir choquantes, influences de rites locaux étrangers a
I’islam tels « marcher sur des tisons, avaler des serpents ou se transpercer le corps par des
couteaux»*?,

Les « ultra-orthodoxes » i.e. radicaux ou extrémistes (shadd) avec un chef de file, qui
inspirera tous les mouvements ultérieurs des adversaires du soufisme, le théologien Ibn
Taymiyya (1263-1328), lancérent de nouvelles polémiques contre le soufisme (jusque-la
considéré populaire, « orthodoxe » et admis par les autorités religieuses sunnites). 1bn
Taymiyya a vécu a Damas et au Caire sous les Mamelouks. 11 s’agissait d’une époque
trouble, délicate et de doutes pour le monde musulman aprés la destruction, en 1258, du
Califat abbaside et le pillage de Baghdad par les Mongols qui évoluaient désormais vers la
Syrie. Ibn Taymiyya®?® réagit alors de fagon immédiate en incitant les musulmans a retourner
a la tradition islamique basee sur le Coran et la Sunna et a abandonner toutes les « innovations
blamables »'2’. 1l considére cette défaite spectaculaire comme le résultat naturel de
I’¢loignement de la « Umma » de la tradition prophétique et I’expansion de ce qu’il qualifie
de bida  (hérésies). Cette « campagne » passe par une critique virulente de plusieurs formes
de soufisme alors répandues notamment folkloriques tout en reconnaissant theoriquement la
sainteté, le dévoilement (kashf), les prodiges (karamat)...Mais il refuse de reconnaitre que
telle personne vivante est un saint ou que telle voie en particulier est authentique et conforme
lorsqu’elle proclame une expérience non perceptible qui prétend I’accés a 1’invisible ! C’est
ainsi qu’il traite beaucoup de ses contemporains soufis de charlatans ou d’égarés choqués par
des pratiques extrémes et des abus de plusieurs « maitres » autoproclamés. Il enchaine les

lettres, les ouvrages, les fatwas et les décrets provoquant.

124 plusieurs savants ont rédigé des traités sur la légitimité du Mawlid et qu’il est classé en bonne innovation (bid a
hasana). Voir entre-autre : Jalal al-Dine al-Suy(ti (m.911 A.H -1505 A.J) qui compila I’histoire et les fatwas sur
cette célébration dans son livre : « Husnu al-magsid fi ‘amali al-mawlid » traduit en francais par Faygal Znati avec
I’introduction de Tayeb Chouiref sous le nom : « Le Mawlid : Fatwa sur la célébration de la naissance du
Prophéte », Wattrelos, éditions Tasnim, 2014.

125 pOPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p.47 qui évoque & ce propos les déviances de
la voie Rifa‘1 aprés la mort de son fondateur, mais nous constatons que la méme remarque est valable pour d’autres
voies.

126 ] est a noter qu’Ibn Taymiyya était juriste de I’école hanbalite, la plus rigoriste, il avait aussi a travers sa famille
une expérience du soufisme, en outre il était lui-méme affilié a la Qadiriyya. Son disciple et continuateur Ibn
Qayyim al-Jawziyya (1292-1350) fut davantage encore un mystique.

127 A signaler que bn Taymiyya lui-méme fut accusé de commettre des innovations blamables : HUMAYRI, “Issa,
al-, La Bid‘a Hassana, I’innovation louable : sa place et son importance dans la religion musulmane, traduit par
Abdelah Penot, Paris, Ed. Selsabil, 2018. P.128-130.
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Il critique d’abord la doctrine des soufis, en prenant comme référence 1’ccuvre d’Ibn ‘Arabi
alors récente et populaire!?8, et surtout leurs agissements, notamment les pratiques de
demande de Baraka sur les tombes des saints et les exploits de miracles de guérison et autres
exhibitions spectaculaires notamment des Rifa‘is. Il mourra en prison victime de son

« extrémisme » qui choquait y compris des autorités religieuses dans le contexte de son
époque.

La lutte d’Ibn Taymiyya contre le soufisme ou plus précis€ément contre certains soufis restera
au ceeur de toutes les controverses ultérieures. C’est ainsi que nous la mettant en exergue pour
bien rendre compte du débat et des critiques a I’encontre du soufisme ou des soufis.

Ce combat prend cing grandes Formes :

*Une premiére concerne le risque d’égarer le commun des musulmans ( ‘dmma), d’une part
par le fait de rendre public ce qui est de I’ordre de I’expérience intime notamment par les
ceuvres d’Ibn ‘Arabi, des spéculations ésotériques et philosophiques complexes. D’autre part,
la non-action des soufis exprimée par leur doctrine du Tawakkul, la confiance en Dieu (al-
tafwid wa tarku al-tadbir lahu)!?° « exagérée ou poussée a ’extréme » ; celle-ci provoque
passivité et detache le soufi du monde et donc de ses responsabilités, surtout au regard du
contexte de 1’époque ou I’ennemi était aux portes. Ghazali avait déja fait la réfutation de cette
passivité, néanmoins cette critique d’Ibn Taymiyya va étre plus populaire, largement
véhiculée et en vogue a 1’époque d’al-Harréagq.

*Une deuxieme concerne la question du rapport de Dieu avec Ses Créatures. Pour Ibn
Taymiyya, Ibn ‘Arabl s’égare quand il « fusionne » selon lui ce rapport a travers son concept de
I’ittih&d, appelée aussi wahdat al-wujdd, « monisme ontologique » ou « panenthéisme » qui
consiste chez Ibn ‘Arabi a s’éteindre dans la réalité divine sous le rapport que nous précisons
plus loin a travers les lettres d’al-Harraq qui s’en inspire également en mettant en avant la
tradition dite « hadith al-waliyy ».

*La troisieéme est réservée au Tawassul-supplication a Dieu par 1’intermédiaire des saints et

des Prophetes-pratique pourtant reconnue par les quatre écoles sunnites de droit'3°.Sur ce

128 MEMON, Muhammad-Umar, lbn Taymiyya’s Struggle against Popular Religion, Paris/La Haye, Mouton,
1976, p.44.

129 Cf. Lettre 38 d’al-Harraq en annexe.

130 MALIKI, Muhammad ibn “Alawi al-, Mafahim Yajib an Tusahhah ("Necessary Correction of Certain
Misconceptions™). 10th ed. p. 153-156.

HASHIMI, Abul-Hasanayn ”Abd Allah ibn "Abd al-Rahman al-Makki al, al-Salafiyya al-Mu“asira: Munagashat
wa-rudld (“Contemporary Salafism: Discussions and Rebuttals”) p. 143-145.

GHUMARI, ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn al-Seddiq al-, Itqgan al-san’a fi tahqiq ma‘né al-bid‘a, Caire,
Maktabat al-gahira, 2010, p 57-70.
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point, Ibn Taymiyya s’est distingué par sa fatwa inédite sur I’interdiction de voyager
spécialement pour visiter le tombeau du Prophéte a Médine.3!

*Une quatriéme dénonce la musique et la danse des soufis (Hadra) dans son « Traité de la
musique et de danse »!32, 1l va ainsi a I’encontre d’Ab Hamid al-Ghazali (1058-1111) et de
son frére juriste également Ahmad al-Ghazali (1056-1121) qui conditionne le statut de la
musique et de la danse a son contenu et son contexte*3, comme nous le verrons également
dans I’argumentation des contemporains al-Harriq et Ibn ‘Ajiba.!3*

*Une cinquiéme, enfin, restera dans les critiques ultérieures, c’est la question du rapport du
soufisme ou plutot des soufis avec la Loi (Shari‘a). Ibn Taymiyya et ses disciples accusent les
soufis de se croire soit exonérés de la loi divine (du fait qu’ils prétendent atteindre la certitude
-al-yaqin)), soit de la transgresser pour détourner I’attention des gens d’eux, a la maniére des
Malamatiyyas, ceux qui recherchent le blame en violant délibérément la Loi. Ibn Taymiyya
pointe du doigt les Qalandars et surtout les Rifa‘i. Ainsi, il a pu genéraliser ce qui est spécifique

a ce qu’on peut qualifier de « sectes » dans le soufisme.

La pensée et les fatwas d’Ibn Taymiyya ont été portées par 1’école de droit hanbalite
postérieure et par les traditionnalistes (spécialistes du Hadith) et le plus grand succes de cette

pensee va étre sa réutilisation en Arabie du XVIIIéme siécle par Muhammad Ibn ‘Abd al-

GHUMARI, ‘Abd Allah Ibn Muhammad Ibn al-Seddiq al-, Irgham al-mubtadi” al-ghabi bi-jawaz al- tawassul
bil-nabi ("Compelling the Dunderheaded Innovator to Accept the Permissibility of Using the Prophet as a Means"),
Amman, Ed. Hasan "Ali al-Saqgaf. 2nd ed. Dar al-imam al-Nawawi, 1992,

MAHMUD, Mamduh, Raf* al-manara bi-ahadith al-tawassul wa al- ziyara ("Raising the Lighthouse with the
Hadiths of Seeking Means and Visitation [of the Prophet]") p. 118-121.

131 IBN TAYMIYYA, Tagiyy al-Din, Ahmad, Majmou’ al-Fatawa, tome 2 page 333 et al-Fatawa al-koubra, tome
2 page 51.

132 MICHOT, JEAN-R, Musique et danse selon Ibn Taymiyya, Paris, Etudes musulmanes, J.Vrin, novembre 1991.
133 A ce sujet : GHAZALLI, Majd al-Din, Shihab al-Din, Ahmad lbn Muhammad al-Tusi (m.520/1111) - le frére
de Ab( Hamid- , Bawariq al-ilmd ‘ fi al-radd ‘ald man yuharrimu al-samd ‘ bi al-kitdb wa al-nass wa al-ijmd ", en
état de manuscrit, que nous pouvons traduire : Les éclairs de lumiére concernant la réfutation de ceux qui déclarent
Uinterdiction d’écouter le samd ‘ par les preuves du Livre, de la Tradition et du consensus, traduit en partie en
anglais dans : ROBSON James (éd., trad.), Tracts on listening to musc: being Dhamm al-Malaki by lbn Abul
Dunya, and Bawariq al-/lmd ‘ by Majd al-Din al-Tusi al-Ghazari. London, the Royal Asiatic Society, 1938.
GHAZALI, Ahmad, al- imdra aw al-hadra, mouhawala li al-taasil al-shar 7, Rabat, ed. revue al-ishara, 3™ année
numéro 25, Mai 2002/ Safar (2™ mois) de I’année 1423, p.17.

FARMER, Henry, Georg (1882-1965), The Source of Arabian Music, Leiden, E. J. Brill 1965.

134Nous ne pouvons pas ne pas citer des hommes qui ont pris la défense de certains soufis cairotes contre les
attaques d’Ibn Taymiyya comme I’Egyptien Ibn ‘Ata Allah al-Iskandari (m.709/1309) héritier de Shadhili et de
son successeur andalou Abd al-*Abbas al-Murst (m.686/1287) qui enracine la voie au Caire, enseignant & la fois
le droit et la mystique a "université d’al-Azhar. Il incarne le modele shadhili d’équilibre entre la Loi et la Voie.
POPQVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p.56.
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Wahhab (1703-1792)*2%, qui en fait le sous-bassement de son idéologie. Malgré sa convergence
avec Ibn Taymiyya sur ’authenticité d’un certain soufisme « assaini »*3¢ qui correspond a une
expérience plutdt intime et personnelle de 1’ascése, il attaquera sur tous les fronts les soufis
(notamment le soufisme confrérique) qu’il traite d’égarés et va méme déclarer le Jihad contre
eux'?’ 11 s’agit 1a d’une époque ou le wahhabisme ainsi fondé, connait une grande « réussite »
politique, puisque Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab scelle une alliance politico-religieuse avec
I’émir Muhammad Ibn Sa‘0d, dont les descendants établissent un premier grand territoire
wahhabite de 1803 a 1818 au dépend des ottomans, détruisant les livres soufis, aplatissant les
tombes des saints, tuant au nom de leur « Jihad » un grand nombre de soufis et forgant a 1’exil
les confréries alors bien enracinées au Hedjaz.13® Trés vite aussi, les lettres de Muhammad Ibn
‘Abd al-Wahhab arrivent dans les différents pays de I’Islam y compris le Maroc afin de les appeler
au Tawhid pur (selon ses termes) et a I’abandon des bid ‘a (innovations blamables). Chaque pays
doté de son institution religieuse de renom va faire sa réponse a la lettre, les érudits d’al-Azhar au
Caire, al-Zaytouna a Tunis (sous I’autorité du Bey turc), au Maroc le sultan Mdlay Sliman!*°
dépécha I’érudit de Feés et d’al-Qarawiyyine al-Tayyib Ibn ‘Abd al-Majid Ibn <Abd al-Salam Ibn
Kiran (1712-1858) pour effectuer la réponse marocaine.4°
Alors que va apporter al-Harraq pour concilier les positions des deux clans, celui des

juristes et des soufis ?

% % %
O 00 0

135DE JONG Frederick, RADTKE Bernd (eds.), Islamic Mysticism Contested. Thirteen Centuries of Controversies
and Polemics, Leyde, E. J. Brill, 1999, xii + 829 p. (index) (coll. “Islamic History and Civilization. Studies and
Texts,29”. Edition électronique URL : http://assr.revues.org/437 ISSN : 1777-5825, Editions de ’EHESS. P. 110.
136D autres chercheurs tels Louis Alexandre Olivier De Corancez ou George Rentz sont plus fermes et affirment
que le wahhabisme exclut tout « engagement soufi » a la différence du Hanbalisme et d’Ibn Taymiyya dont ils se
réclament. Méme référence p.110 et DE CORANCEZ, Louis, Alexandre, Histoire des Wahabis: depuis leur
origine jusqu'a la fin de 1809, Paris, Crapart, 1810, p.15 et 16 (religion et usage des wahabis). RENTZ, George,
The Birth of the Islamic Reform Movement in Saudi Arabia, Muhammad Ibn Abd al-Wahhab (1703-1792) and the
Beginnings of Unitarian Empire in Arabia, London, Arabian publishing, 2005.

137 POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p.200.

138 | bid.

139 Sultan marocain Alaouite qui régna de 1790 a 1822.

140REDISSI, Hamadi et NAWIRA, Asmd, al-Rad ‘ald al-wahhabiyya fi al-garn 19, nuss al-gharb al-islami
namoudhajane, Beyrouth, éditions dar al-tali’ah, janvier 2008. Réponses des ulémas marocains page 66 et suivantes.
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III- Définitions des concepts clef et caractéristiques du

soufisme marocain : des débuts jusqu’au XVIIIéme siecle141

Ce soufisme est li¢ a ’espace Maghrebo-Andalou, & qui il appartient et par la
I’influence. 11 subit également les inspires de 1’orient.

Historiquement le soufisme Marocain s’apparente a I’un des plus grands maitres du
soufisme, al-Junayd (m.910) par I’intermédiaire de 1’un de ses disciples maghrébins42,

Il apparait sous sa premiére forme sous la dynastie des Murabitlin (Almoravides)'*3et
Voit son épanouissement et sa prospériteé sous la dynastie Mérinide. L’historien Charles-André
Julien affirme que « I’islam marocain organisé porte 1’empreinte des Mérinides, des médersas
aux ouvrages d’enseignement jusqu’aux pratiques pour la célébration des grandes fétes

religieuses, notamment du Mawlid. »'**Le chercheur Vermicati rapporte que « Lorsque les

141Nos références a ce sujet

- POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, référence citée, pp. 68-76 et pp.389-408.

- Encyclopédie de I’Islam, le terme TASAWWUF, pp.364 et 365.

- MICHAUX-BELLAIRE, Les confréries religieuses au Maroc-, Rabat, imprimerie officielle,1923 ; pp.72-75.
-MONTET, Edouard, Confiéries religieuses de I’Islam Marocain, Paris, édition Ernest Leroux,1902, pp.252 et
suivantes.

-MICHAUX-BELLAIRE dans Archives Marocaines, vol.XV, fasc.1, pp.192, 198.

-FASI, “Allal al-, al-Tasawwuf al-islam fi al-maghrib, éditions muassassat ‘Allal al-Fasi, Rabat, 1998.

-GIBB, H.A.R, Mohammedianism, An historical Survey, Londres, Oxford University Press, 1949, chap.10
-Rahman, F., Islam, Londres,1966 (2éme éd. rev. Chicago,1979), chap.12.

-POPOVIC, A. et VEINSTEIN, G., Les ordres mystiques dans [’Islam. Cheminement et situation actuelle, Paris,
EHESS, 1986, pp. 13-26.

-CORNELL, Vincent, The realm of the Saint-Power and Autority in Moroccan Sufism, University of Texas Press,
1998.

-VERMICATI SANSEVERINO, Ruggero, Fés et sainteté, de la fondation a [’avenement du protectorat, Centre
Jacques Berque, 2014.

142Nous citons ici notamment I’influence de deux hommes, d’une part le fondateur spirituel de la dynastie des
Murébitin (les Almoravides) ‘Abd Allah Ibn Yasin (m.1059) et Abl ‘Imran al-Fasi (974-1039). POPOVIC,
Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, pp.389 et 390.

1431] s’agit d’une forme de soufisme « primaire » marquée par deux traits essentiels, la muhasaba (examen de
conscience) et la mujahada (I’effort supréme sur soi -méme). Les sulaha (vertueux) qui pratique 1’examen de la
conscience et le combat intérieur formaient un groupe non structuré et qui peut représenter a la fois les fugqaha’ du
madhab de Malik et les soufis proprement dits. Le stade de la connaissance du soufisme est donc trés réduit a ces
deux aspects qui représentent un soufisme expérimental dans les premiéres décennies de la dynastie almoravide.
A TD’époque des Almoravides, les questions philosophiques du soufisme n’étaient pas posées qu’apres
I’introduction du livre Thya” d’Abl Hamid al-Ghazali. Voir : BURESI, Pascal, « Vie et mort des empires berberes»,
in L'Histoire, novembre 2008, n° 336, pp. 70-75.

144JULIEN, Ch.A., Histoire de I’Afrique du Nord : des origines a 1830, p. 557.
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mérinides -détrdnant leurs rivaux- prennent Fes en 647/1250, ils la transforment en capitale
politique et administrative de « I’empire ». Dans la suite logique des ceuvres de ces batisseurs,
la construction des médersas a comme but principal la constitution d’un appareil de savants au
service de I’Etat. »%°I1 s’agit 1a de ce nous pouvons appeler : « I’institutionnalisation » du
soufisme avec une distinction entre un soufisme rural et collectif critiqué et remis en cause
pour sa tradition orale d’une part, et un mouvement intellectuel et individuel urbain de I’autre
souvent en phase avec les oulémas qui en sont parfois aussi les propres auteurs.*6Le
chercheur Vincent J.Cornell précise a ce sujet : « Sous les Mérinides (869-1465) nous
assistons a plusieurs cas de conciliation entre légistes et soufis. »**’Nous allons voir plus loin
des exemples.

En ce qui concerne les spécificités du soufisme marocain/maghrébin (dont nous
avions déja évoqueé I’influence orientale notamment de Junayd) nous dirons a ce propos que
les premiéres sources hagiographiques maghrébines écrites remontent au XlIéme siecle.'4®
Leurs auteurs ont souligné les antinomies du soufisme maghrébin qui était des son debut (si
on exclut Ibn ‘Arabi) de tradition orale. Les premiers soufis marocains Abli Ya‘za (berbere

illettré)'*° maitre d’AbG Madyan®*°, 1bn Hirzihim®! ou Abll Muhammad Salih (m.631/1233)

15VERMICATI SANSEVERINO, Ruggero, Fés et sainteté, de la fondation a I’avénement du protectorat, Centre
Jacques Berque, 2014, Chapitre: Le soufisme et la Qarawiyyin: entre Ibn ‘Abbad et Zarriq (VIIIe-1Xe/XI1Ve-XVe
siecles). p. 225-258.

146 CORNELL, V.J., Faqih Versus Fagir in Marinid Morocco: Epistemological Dimensions of a Polemic, p. 217.
147 Méme référence p.109. Voir plus loin également les cas d’Ibn ‘Ashir, Ibn ‘Abbad de Ronda et de Zarriq. Le
cas d’al-YQst que nous traitons plus loin dans le présent chapitre est un contre-exemple car il est issu de zawiya
rurale.

148 H FARHAT et H.TRIKI, Hagiographie et religion au Maroc médiéval, Hespéris Tamuda, XXIV 1986,pp.17-
51.

149 Connu au Maroc, jusqu’a nos jours sous le nom de Miildy Bu‘azza (Ab( Ya‘aza al-Hazmir{). Ce maitre berbére
noir a vécu 130 ans de 424/1046 a 554/1176, il était illettré, strictement végétarien, il vivait parmi les bétes
sauvages et enseignait dans une langue simple ce que les mystiques orientaux expriment de fagon sophistiquée, il
fut surnommeé le professeur de lumiére « ya lanndr ». Il fut le contemporain d’ Abi Madyan al-Ghawth originaire
d’Andalousie (Séville). Cf. CORNELL, V.J., The way of Ab( Madyan, et I’ouvrage de référence pour la biographie
de ce maitre : Kitdb al-mu zd fi mandqibi al-shaykh Abi Ya‘azd du savant Ahmad al-Tadill al-Sawma‘i (m.
1013/1592) cités en bibliographie.

150 L°école maghrébine du soufisme prend ses lettres de noblesses et sa légitimité avec ce saint originaire de la
région de Séville surnommé al-Ghawth (le Secours), AbG Madyan Shu‘ayb Ibn al-Husayn. Il est d’abord le disciple
au Maroc d’Abi Ya‘za al-Hazmird, ¢Ali Ibn Hirzihim et al-Daqgéqg, puis ensuite lors de son voyage en orient il est
initié aupres de disciples de Junayd et de Ghazali, ou il aurait connu également ‘ Abd al-Q&dir al-Jilanf & la Mecque.
Il est ainsi le produit des écoles orientale, andalouse mais aussi marocaine a travers des saints illettrés. Il confie
que c’est grace a ces derniers qu’il renforce sa foi, I’Amour et la Crainte et sa remise confiante a Dieu loin du
rationalisme : BRUNSHVIG, R. La Berbérie orientale sous hafsides. Des origines a la fin du XV éme siécle, Paris,
Maisonneuve,1947, t.2. POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, pp 391.

151 Plus connu au Maroc jusqu’a nos jours sous le nom de Sidi Hrazem avec sa source d’eau qui coule a nos jours
et offre breuvage et thérapie.
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sont caractérises par une personnalité ferme, des miracles/prodiges manifestes -forcant les
égards de leurs contemporains- et un enseignement oral par la compagnie (sohba)**2.

Ab{ Madyan puis ses successeurs Ibn Mashish>3, et Shadhili*>* son disciple ont joué le
role de fondateurs du soufisme marocain/maghrébin qui est ainsi par excellence de tradition
orale. En effet, ces maitres n’ont pas laissé d’héritage écrit, si I’on exclut les célebres litanies

(ahzéb) de Shadhili et la salat al-mashishiya®> de son maitre.

Le soufisme maghrébo-andalou dés le XIVéme siecle présente deux formes :

La premiére est constituée par les communautés vivant de facon autonome dans de grands
couvents (zawiya). Emanation de 1’école d’AbG Madyan, elles sont enracinées surtout au
Maroc. Cette forme perd en qualité scientifique et spirituel au fil du temps. Néanmoins, sur le
plan temporel, les roles politiques et sociaux des shaykhs (maitres) de zawiya (surnomme
marabouts également) restent trés forts puisque des tribus entiéres ont pris le pacte avec les
maitres et leur sont dévoués et fidéles.

Les souverains mérinides qui gouvernent alors le Maroc tentent d’affaiblir ce pouvoir paralléle.
Au siécle suivant, la vacation du pouvoir incite les shaykhs a pallier cette défaillance et a mener
eux méme avec leurs disciples et partisans le Jihad physique?®®.

La deuxiéme forme, héritage de I’Espagne musulmane, est qualifiée de démarche individuelle,
fondamentalement citadine. Bien qu’Ibn ‘Arabi n’appartient pas a un ordre, certaines figures
du soufisme se réferent a sa doctrine ¢’est le cas notamment d’Ibn al-Khatib (m 776/1375) grand

vizir des Nasrides de Grenade dans son traité al-Rawda?>” qui lui a colté la condamnation pour

152 POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, pp., 51-52.

153 1bn Mashih (625/1227) -disciple indirect d’Absi Madyane- est surnommé le « pdle occidental » du soufisme,
par opposition a ‘Abd al-Qadir al-Jilani « pdle oriental ». Le sanctuaire d’ITbn Mashish se trouve dans le nord
marocain sur le Jbel Alam, territoire de sa tribu d’origine, les Béni ‘Arous. Il eut comme unique disciple Shadhili.
POPQOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, pp.395.

154 Comme nous 1’avons vu dans le chapitre précédent, il rencontre son maitre Ibn Mashish (625/1227) au mont
‘Alam. Celui-ci lui transmet le secret de la science gustative et spirituelle et le détache de la science et des
connaissances livresques. Il voyagea en Tunisie puis en Egypte, et eut un succeés remarquable dans tout 1’orient.
155 \/oir son commentaire par al-Harrag en annexe.

156(Guerre sainte) contre les portugais qui s’en prennent aux cotes marocaines aprés la chute de Grenade. Nous
citons utilement la grande bataille historique dite « des trois rois » contre les croisés qui vit le martyr de plusieurs
maitres soufis marocains : POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah ,pp., 65-66. Et « Une
victoire mémorable : la bataille des Trois Rois (4 ao(t 1578) », dans ABITBOL, Michel, Histoire du Maroc, Paris,
Perrin, 2009, pp., 182-188

137\/oir les travaux de René Pérez : rawdat al-za ‘7if bi-l-hubb al-sharif : traité de mystique musulmane sur I’amour
de Dieu, de Lisén al-Din Ibn al-Khatib, présentation générale et analyse de la notion d’amour de Dieu, thése de
doctorat de 3e cycle, Université Lyon 11, 1981. IBN KHALDUN, la Voie et la Loi, Arles, Actes Sud, 1991.
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hérésie et puis sa vie!>®, Au Maghreb, le soufisme « urbain » constitue une école organisée que
nous appellerons désormais au regard de son expérience et de son réseau, le shadhilisme.

Au Maroc, dans un premier temps, le shadhilisme imprégne (a I’instar de I’Egypte) le
milieu des oulémas. C’est I’andalou Ibn ‘Abbad de Ronda (m.792/1390)>°, qui rendit populaire
au Maghreb les écrits des maitres shadhilis égyptiens tel Ibn ‘Ata Allah d’Alexandrie. Aprés
avoir étudié les sciences exotériques a Tlemcen et a Fes, et aprés avoir constaté tristement la
décheance des savants des grandes cités qui couraient derriere les honneurs et le prestige, Ibn
‘Abbad prend une orientation spirituelle. 1l est établit en Imam et prédicateur a la fameuse
mosquée-université Qarawiyyin, a Fés a partir de 776/1375, soit prés de quinze ans avant sa
mort®°. 11 dirige la priére du vendredi en présence du Sultan et donc il en profite pour mettre
en avant le soufisme et sa Iégitimité au premier plan.

Le chercheur Vermicati affirme : « a partir du VII¢/XIV® siecle, al-Qarawiyyin est déja
un centre de transmission de 1’enseignement soufi, notamment sous une forme populaire a
travers la Khutba (préche) du vendredi et d’une maniére académique par I’introduction
des Hikam ‘ataiyya dans le cursus. »'6!

Ibn ‘Abbad est connu plus pour son role et ses qualités de commentateurs et défenseurs
du Shadhilisme que celui d’initiateur. Al-Harraq a fait allusion a un de ses ouvrages
importants qui légitime le soufisme et le suivi d’un maitre éducateur (Nuzhat al-nazir al-
mutaammil)!®2notamment dans sa lettre 31'%3. Il préconise une éducation spirituelle
exigeante. La recherche de I’affluence, -d’un grand nombre de disciples- qui caractérise parfois
certains ordres soufis, lui est répugnante et ainsi bannie. Néanmoins, il demeure un exemple

d’accord et de conciliation entre le pouvoir et le soufisme.

18E| BOUDRARI, H, Modes de transmission de la culture religieuse en Islam, le Caire, IFAO,1993, pp.201-224 :
CHODKIEWICZ (M) « Quelques remarques sur la diffusion de ’enseignement d’Ibn ‘Arabi ».

NASR, S.H, Essais sur le soufisme, Paris, Albin Michel, 1980, pp.,135-143 :« le soufisme du VIIéme siécle et
I’école d’Ibn ‘Arabi ».

159 Muhammad Ibn ‘ Abbad al-Nafzi al-Rundf (1333-1390) juriste malikite. Cf. NWYA, Paul, Ibn ‘abbdd de Ronda
mystique andalou marocain, introduction a sa vie et a son ceuvre, EPHE, 1955, pp.89-92.

180VERMICATI SANSEVERINO, Ruggero, Fés et sainteté, de la fondation d I’avénement du protectorat,
référence déja citée, p.225 et suivantes.

161Cela restera ainsi jusqu’en 1324/1906, lorsque le soufisme sera exclu du curriculum avec I’astronomie.
VERMICATI SANSEVERINO, Ruggero, Fés et sainteté, de la fondation a I’avénement du protectorat, Chapitre:
Le soufisme et la Qarawiyyin: entre Ibn ‘Abbad et Zarr(q (VIlle-1Xe/XIVe-XVe siécles). p. 225-258.
1820uvrage d’Ibn ‘Abbad manuscrit sous le nom « Nuzhat al-nazir al-mutaammil wa qayd al-sair al-musta jil »,
Rabat, al-khiz&nah al-hasaniyyah, n°2437. Vers les années 773-775/1372-1374 & Grenade en Andalousie, des
disciples discutent des preuves scripturaires légitimant le soufisme et notamment la question du maitre : Peut-on
se diriger soi-méme ? Ou a-t-on besoin obligatoirement d’un maitre ?

Pour arbitrer la question, on demande & deux savants de Fés, al-Qabbab (Abul ‘Abbas Ahmad Ibn Qasim (juge
malikite mort en 779/1378 & Fés) et Ibn ‘Abbad de Ronda. Une fatwa détaillée fut alors établie. Al-Harraq fait
allusion a cette fatwa dans sa lettre 31, notamment celle d’Ibn ‘Abbad dans « Nuzhat al-nazir al-mutaammil ».
163 Cf. annexe.
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Au siécle suivant, le Shadhilisme ou la Shadhiliyya au Maghreb se transforme et se
ramifie. La quéte des shurfa sing. sharif (descendants du Prophéte) et des shaykhs pour la
baraka (bénédiction) constitue une nouvelle vague dans la société marocaine, nous appellerons
cela le shérifisme. Abl ‘Abd Allah Muhammad Ibn Sulayman al-JazQl (m. entre 1465 et 1470)
apparait alors comme I’homme de la situation. Le secret de son charisme et sa renommée
incontestée est qu’il est a la fois homme spirituel et sharif.

Ce Shéadhili, originaire du Souss installe ainsi jusqu’a ce jour depuis le Maroc une
confrérie qui base ses pratiques sur la priere sur le Prophéte pour célébrer son honneur et les
égards a son adresse, notamment par la lecture quotidienne®* de son recueil (devenu trés
populaire) : Dalail al-khayrat (les guides vers les bienfaits)'®>. Cette baraka regue par cette
méthode peut étre percue par le chercheur comme une alternative plus simple a la relation
maitre-disciple défendue et mise en avant par Ibn ‘Abbad de Rondal®®. A I’instar d’Aba
Madyan dit al-ghawth (secours) avant lui, ce sharif installe et enracine par son charisme et son
ceuvre ce que nous avions appelé le « shérifisme ».

Vincent Cornell*®” remarque a juste titre qu’al-JazQli a pu réunir en lui seul ’autorité de
la filiation argileuse qui remonte au Prophéte (nasab sharif) et 1’autorité d’un modéle (qudwa)
vivant « maitre spirituel » reconnu par ses pairs, inspiré du Prophete ! En effet, 1’origine de son
initiation remonte a des zawiyas bien ancrées : le Ribat de Titnfitr'®®, ou il fut I’éléve assidu
d’Abu ‘Abd Allah Muhammad Amghar al-Saghir (m. 850/1435), et la confrérie d’ Abi Madyan
au Ribat d’Abad Muhammad Salih a Safi. A ceci, s’ajoute 1’enseignement shadhili du Caire a
travers ‘Abd al-‘Aziz al-‘Ajami (m. IX®/XV¢ siecle). Cela fait de lui pour le chercheur : « un
Mujaddid (porteur du renouveau de son siecle) pour le soufisme marocain, un qutb (pole) et un
héritier de la lumiére prophétique (nir muhammadt). »*6°

Concernant le role politique, al-Jaz{li ne va pas faire d’exception, tout comme la majorité

des maitres de confréries marocaines, il se renforce notamment par la défense du pays contre

164 Avec pour chaque jour son chapitre (hizb).

185 Seule trace écrite qu’il a laissée aprés lui.

166 Cf. NWYA, Paul, 7bn ‘Abbdd de Ronda mystique andalou marocain, introduction a sa vie et a son ceuvre,
EPHE, 1955, pp.89-92.

167y/oir Realm of the Saint; idem, « Mystical doctrine and political action in Moroccan Sufism: The role of the
exemplar in the Tariga al-Jazdliyya », QANT, n° 13/1, 1992, p. 205-231

168 |_e Ribat sera occupé par les Portugais quelques années plus tard, en 914/1510, et celui de Safi en 912/1508.
189VERMICATI SANSEVERINO, Ruggero, Fés et sainteté, de la fondation a I’avénement du protectorat, Centre
Jacques Berque, 2014, Chapitre: renouveau spirituel et émergence du shérifisme: al-Jaz0lT et ses adeptes (IXe-
Xe/XVe-XVe sicles) p.258-296.
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les puissances étrangéres notamment contre les Portugais, les Espagnols au nord et sur les cotes
de I’ Atlantique d’une part et contre les Ottomans a I’Est d’autre part.1°

La zawiya de Jazuli dont le fief principal se situe pres de Safi s’affirme de fagon trés
rapide et donne naissance a des zawiyas qui lui sont rattachées dans tout le Maghreb, ce qui
provoque I’inquié¢tude du pouvoir mérinide, la jalousie voire méme I’animosité de certaines
zawiyas ! Le maitre périt empoisonné dans sa zawiya a Jaz(la et fut enterré a Marrakech dans
le grand mausolée des sept saints (sab ‘atu rijal).

Malgré le fait que différents groupes shadhili se prétendent de lui, certains chercheurs
(contrairement a Vermicati) minimisent 1’impact de Jaz(li et affirment qu’il n’est pas a
I’origine, officiellement du moins, de voie/Tariga spécifique ni qu’il ait rénové la
Shadhiliyyal’* I Néanmoins, le chercheur V. Cornell affirme que « ‘Ali Salih al-Andalusi
(914/1508-9) et ‘Abd Allah al-Ghazwani (935/1528-9) personnages principaux de la Tariga
Jazlliyya défendent la thése d’une souveraineté d’une autorité sainte (Siyadat al-lmama) qui
s’inspire de I’Imamah de ‘Ali.»'> Ce qui va se concrétiser grace a la Jazdliyya par
I’établissement de la dynastie des Sa‘diens (famille chérifienne de la vallée de Dar‘a au sud du
Maroc) des le début du Xéme/XVIeme siccle. Les Sa‘diens marquent I’histoire du Maroc par
la victoire décisive dans la guerre sainte (Jihad) contre 1’envahisseur portugais'’® et réussissent
a créer ainsi le deuxieme état chérifien du Maghreb apreés les Idrissides!’.

Hormis I’exemple de la Jazlliyya, le XVéme siécle marocain et maghrébin ne va pas faire
émerger de voies nouvelles. Néanmoins, il y a bien eu des continuités de voies déja connues, le
marocain Ahmad al-Zarr(ig'’> (m.899/1494) par exemple fait le lien entre le soufisme marocain
et égyptien par ses pérégrinations. Il fut surnommé, 1’examinateur des soufis (muhtasib al-
sGfiyya) et le guide des consciences grace a son scrupule et sa rigueur shariatique. Son fief puis
sa mort furent en Tripolitaine. Ses principes se diffusent a partir de la capitale culturelle Fés

pour enrichir la Shadhiliyya maghrébine.’®

170 POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, pp.395.

171 Méme référence, pp., 66-67.

12CORNELL, Vincent, The realm of the Saint-Power and Autority in Moroccan Sufism, University of Texas Press,
1998. Chapitre 8.

173 Bataille des trois rois déja citée.

"VERMICATI SANSEVERINO, Ruggero, Fés et sainteté, de la fondation a I’avénement du protectorat, Centre
Jacques Berque, 2014, Chapitre: renouveau spirituel et émergence du shérifisme: al-jazdli et ses adeptes (IXe-
Xe/XVe-XVe sicles) p.258-296.

175 Ahmad Al-Barn(st al-Fasi, connu sous le nom d’Ahmad Zarr(iq. Contemporain de Jazdli, il a étudié a Fes, puis
a Bejaya, il est mort & Tripoli.

176 POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p. 66.
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Jusqu’a la fin du XVéme siécle, du fait des transformations et mutations du soufisme
nous préférons I’utilisation du terme voie plutét qu’ordre. Le soufisme des siécles suivants
pourra- quant a lui- étre qualifié d’ordre.

Dés le XVI1éme siécle, une dizaine de Zawiya, qui représenteront jusqu’a ce jour les ordres
les plus importants au Maroc et au Maghreb plus généralement, vont voir le jour ou pour
d’autres se renforcer ou pour certaines marquer une rupture avec la voie mere. Ils prennent le
nom de leurs fondateurs et leurs instructions sont tracées par ces derniers (rite d’initiation, wird,
wazifa, organisation spatio-temporelle). C’est alors que s’éclosent les voies!’” comme :
Jaz(liyyal’8 Zarrugiyyal’, Ayssawiyyal®,Y(sufiyyal®!,Ghaziyya'®? Sherqawiya'®,Shaykhiy

a8 Nasiriyyal® et Wazzaniyyal®®,

Le XVIléme siecle au Maroc va révéler au grand jour un personnage clef, Ahmad
Bennasir al-Dar‘i (m.1674) originaire de la vallée de Dar‘a (au sud du Maroc). Son ordre la
Nasiriya, s’inscrit dans continuité de la shadhililya. 11 s’aveére tres influant et enrichi de fagon
significative le mouvement intellectuel et scientifique au Maroc de I’époque, nous pouvons

méme parler d’une « renaissance » incarnée par des jurisconsultes tel le fagih al-Hasan Ibn

177 e détail de ces voies ou plutot ordres est présenté dans : MICHAUX-BELLAIRE,E, les confréries
religieuses au Maroc, pp.60-70. MONTET, Edouard, confiéries religieuses de I’Islam Marocain, pp.240-249.
Enfin, des généalogies détaillées ont été publiées par MICHAUX-BELLAIRE dans Archives Marocaines,
vol.XV, fasc.1, pp.192,198.

18De source Shadhiliyya comme nous 1’avons vu, elle prend le nom de Muhammad al-Jazdlf, disciple de
Muhammad Amghar.

179 Fondée par Ahmad Al-Barn(si al-Fasi, connu sous le nom d’Ahmad Zarr(iq déja présenté.

180 Se référant au grand maitre al-HAdi Ibn “Is4, dit « Sheikh al-Kamil » (le maitre parfait) mort en 1524 et enterré
a Mekneés. Cette voie est d’origine jazlliyya.

181 Se référant au sharif Idrissi Ahmad al-Malyani (de Melyana en Algérie). Mort en 1525, il eut pour maitre
Ahmad Zarr(g.

182 Fondée en 1526 a Dar‘a au sud du Maroc, par Hassan al-Ghazi, disciple de Malyant.

183 Die a Sidi Bu‘abid al-Sharqi descendant du deuxiéme Calife ‘Umar Ibn Al-Khattab, fondée a la fin du 16éme
siécle, d’origine jaziliya. De ses ramifications la Tariga Nasiriyya.

184 Des Wled Sidi Sheykh en référence a son fondateur Sidi Sheykh (descendant du premier Calife Ab{ Bakr al-
siddiq). Elle a été fondée en 1615 a partir de la Malyaniya par Muhammad al-Sahili.

185 Fondée a Dar‘a (au sud du Maroc), par Sidi Ahmad Bennasir al-Dar¢, mort en 1674 et enterré 2 Tamagrut dans
la région de Zagura prés de Warzazate au sud du Maroc.

La Tariga Nasiriyya basée initialement au Souss, produisit plusieurs figures culturelles et autorités religieuses et
juridiques qui ont franchi par leurs savoirs et connaissances 1’horizon du monde musulman.

18 D origine Jaziliyya, fondée par Mildy ‘Abd Allah Shrif al-Wazzani (mort en 1678/1089 H) & Wazzane (a I’est
du Maroc), ville qui resta jusqu’ a nos jours une ville sacrée. La Zawiya wazaniyya s’appelait aussi « dar dmana »
(la maison de garantie ou de protection) car a I’époque, quiconque demandait refuge aux shurfa de Wazzéne était
réputé exaucé et protégé.
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Mas‘ud al-Y0si*®” (m.1102/1691) éleve proche du fondateur®. Al-YQsi est d’abord un fruit
des zawiyas du milieu rural, a 1’abri des savants du pouvoir, leur formalisme et leurs
concessions. Ces zawiyas rurales sont différentes des médersas « classiques » (souvent sous
controle de I’Etat). Il fut ainsi un savant indépendant « honnéte homme » qui jouit d’une
moralité incorruptible et porteur d’une spiritualité profonde. Il vécut pendant quinze ans a la
zawiya Dildiya au sud du Maroc et fut nommeé guide de cette derniére®. Il sera ensuite ramené
de force vers Fés par le nouveau Sultan de la dynastie Alawite naissante al-Rashid (m.1672),
qui mit fin & sa rival la zawiya Dilaiya en 1079/1668. 1l accorde néanmoins & al-YQsi une chaire
a al-Qarawiyyin en reconnaissance de sa science immense et son statut inédit. La jalousie des
savants de Fes le marquera et il gardera une relation tendue et conflictuelle aussi bien avec les

cadres religieux de la ville qu’avec le pouvoir, qu’il ose méme « sermonner »'%°,

Au XVllleme siecle, le sultan du Maroc Muhammad Ibn ‘Abd Allah (1757-1790)
d’affiliation Nasiriya (au moins a ses débuts) réussi a pacifier le Maroc. Il est connu pour son
érudition et surtout par sa reforme importante a al-Qarawiyyine par décret royal en 1203/1788
qui visait un retour a la tradition du Prophéte (hadith) et une marginalisation du raisonnement
logique du Figh. Certes il ne s’oppose pas au soufisme, mais il censure 1’enseignement des
textes soufis dans les institutions publics!®?. Le but inavoué étant d’affaiblir —du moins
politiquement- le pouvoir des zawiyas et de leurs maitres et de réussir ainsi sa consecration en
tant que chef religieux supréme (amir al-muminin) souverain et savant (supérieur aux oulémas

« savants »).192

I87E | Lévi-Provencal remarque a propos d’al-Y{si que « la renommée populaire s’est tellement étendue au Maroc
qu’il est devenu 1'un des saints les plus vénérés du pays » (LEVI-PROVENCAL,E, Historiens des shorfa, essai
sur la littérature historique et biographique du XVI au XX siecle, Paris, Ed. Emile Larose, 1922, p. 269).
188ERMICATI SANSEVERINO, Ruggero, Fés et sainteté, de la fondation a I’avénement du protectorat, Centre
Jacques Berque, 2014, p.357-390.

1BSBERQUE, Jacques, Al-Y(sT : Problémes de la culture marocaine au XVlle siécle, Paris, Mouton, 1958. P.172
et suivantes.

190v/0ir notamment sa lettre au sultan Malay Isma'il (1672-1727). BOURQIA Rahma, MILER, Susane Gilson, In
the Shadow of the Sultan: culture, power and politics in Morocco, dir., Cambridge, Harward Univ. Press, 1999,
p. 30-46. MORSY, Magali, Mdlay Isma'il et I'armée de métier, dans Revue d'histoire moderne et contemporaine,
année 1967, volume 14, numéro 2, pp. 97-122. Présentation résumée : KILITO, ‘Abd al-Fattah and

CANTRELL, Anna, Speaking to Princes: al-Y0si and Mawlay Isma il, mars 2012,lecturing
https://prezi.com/bh30xgdrmxwh/copy-of-speaking-to-princes-al-yusi-and-mawlay-ismail/.

1911 E TOURNEAU, Roger, Le Maroc sous le régne de Sidi Muhammad ben ‘Abd Allah (1757-1790), dans Revue
de I'Occident musulman et de la Méditerranée. ler semestre, 1966, pp. 113-133.

1921 AROUI, A., L’Histoire du Maghreb : un essai de synthése, op. Cit., pp. 257-259. LAKHDAR, M., La Vie
littéraire au Maroc sous la dynastie ‘Alawide, op. cit., pp. 210-214.

43


https://prezi.com/bh30xqdrmxwh/copy-of-speaking-to-princes-al-yusi-and-mawlay-ismail/

Nous allons voir dans le chapitre suivant les principales évolutions du soufisme marocain
notamment avec la Tijaniyya et la Dargawiyya ainsi que les faits marquants du XI1Xéme siecle

au Maroc en relation avec notre sujet.
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IV- Soufisme et environnement socioculturel au Maroc

du 19éme siecle

Cet environnement nous amene a préesenter les traits caractéristiques tant au niveau social,
politique, culturel que spirituel du siécle de la présente étude pour le Maroc mais aussi ses
environs.193

Les XVIIIE™ et XIXM siécles préfigurent le grand changement dans I’ensemble du
monde musulman avec les déboires et le début de la fin des grands empires (ottoman
(surnommeé ’homme malade de I’Europe), séfévide et moghol) et avec les appétits coloniaux
des nouvelles puissances occidentales qui commencent progressivement une vaste pénétration
dans le monde musulman. La ville de Tétouan théétre de I'éducation spirituelle de Muhammad
al-Harraqg (surnommeée la colombe blanche du Rif) est convoitée par les espagnoles pendant ce
XIX®me sigclet®,

Au niveau intellectuel, ’époque est marquée par un retour au traditionalisme (intérét
majeur au Hadith et son étude) et également a I’ljtihad?®>.

Le soufisme connait pour le siecle cité des transmutations, citées par J.Spencer

Trimingham?°® qui évoquent les travaux de trois chercheurs : I’orientaliste Sir Hamilton Gibb

193Nos références a ce sujet

- POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, 1996, pp.68-76 et pp.395-401.

- Encyclopédie de I’Islam, le terme TASAWWUF, pp.364 et 365.

- MICHAUX-BELLAIRE, les confréries religieuses au Maroc, Rabat, imprimerie officielle,1923 ; pp.72-75.
-MONTET, Edouard, confiéries religieuses de I’Islam Marocain, Paris, édition Ernest Leroux,1902 ; pp.252 et
suivantes.

-MICHAUX-BELLAIRE dans Archives Marocaines, vol.XV, fasc.1, pp.192, 198.

-FASI, “Allal al-, Al-Tasawwuf al-islamf fi al-maghrib Rabat, éditions muassassat ‘ Allal al-Fasi, 1998.

-BEN ROSHD, Er-rachid, Le soufisme : patrimoine universel, méthode d’épanouissement et doctrine
d’harmonie, Casablanca, édition Déchra,2002.

-GHANI, Ahmad, Al-Tasawwuf bayna ahli al-fikr wa ahli al-dhikr, Fés, librairie al-tawfig, 2001.
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194Cette ville du nord du Maroc a la particularité d’étre reconstruite par les andalous juifs et musulmans fuyant
déja la premiére inquisition espagnole du XVeme siécle puis d’étre la terre d’accueil par excellence des
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Il d'Espagne le 22 septembre 1609) qui implique I'abandon des territoires espagnols par les morisques,
descendants des populations musulmanes converties de force au christianisme par le décret des rois catholiques du
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195 Effort intellectuel indépendant basé sur le raisonnement principalement.

1% TRIMINGHAM, JS., The sufi orders in Islam, Oxford,1971, chap.4, pp.,105-132.
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(1895-1971), Fazlur Rahman (1919-1988) et Joseph Fletcher (1905-1991) pour défendre I’idée
d’une renaissance « néo soufie »*7 et d’une « troisiéme vague de I’islam ». Les éléments
distinctifs de ce renouveau sont la réorganisation des ordres, ’apparition de nouveaux, la
fixation définitive des noms et le militantisme notamment a partir du début du XIXéme siécle
avec a la fois les missions d’islamisation de 1’ Afrique subsaharienne et le combat armé contre
les colons (bien que certains ordres tels la wazzaniyya choisissent d’abdiquer). Les ordres
mettent un point d’honneur a se conformer de plus en plus a la lettre de la Sharf ‘a, fait important
que nous retrouverons tres manifeste chez al-Harragq également-dans un souci renouvelé de

conformisme et de suivisme.

Néanmoins, certains chercheurs remettent en cause ce renouveau, en considérant
notamment que les rites et les enseignements a I’intérieur méme des zawiyas n’ont pas bougés

et restent en globalité emprunts de passivité!®,

D’autre part, les critiques d’lbn Taymiyya (m.1328, Damas) ressuscitent et reviennent
méme a la mode en Arabie comme 1’une des sous-bassement du mouvement wahhabite naissant
(surnomme « salafisme littéraliste ») fondé a Nedjd par Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab
(1703-1792) comme nous I’avions déja évoqué.

Ce mouvement marquera I’histoire contemporaine de 1’islam. Son animosité au soufisme
déchaine les critiques et I’étude approfondie de ce mouvement tant par les savants de la loi que
par les sociologues. Basé sur un dogme puritain qui interprete le Coran et les attributs divins en
se limitant au sens direct et extérieur (zahir) sans considérer les sens intérieurs ou
métaphoriques, il fut classé par les oulémas traditionnels (des quatre écoles sunnites) de
I’époque comme un courant anthropomorphiste (Tajsim). Eliminant en particulier les notions
de golit et de I’éducation spirituelle et s’attaquant farouchement au culte des saints considéré
comme idolatrie?®, il s’attirera les foudres des soufis de la région et par conséquent de I’empire

ottoman qui était d’inspiration soufie et méme qui doit sa doctrine spirituelle (dés 1’origine) a

197 Terme qui indique une volonté de « purifier » le soufisme des rites locaux étrangers a ’islam et ’adapter a
son contexte nouveau de montée de 1’islamisme en le rendant de plus en plus conforme a « 1’orthodoxie »
musulmane ou du moins aux exigences des autorités religieuses les plus sourcilleuses.

1% O’FAHEY, RS., et RADTKE, B., « Neo-sufism Reconsidered », Der Islam,70/1,1993, pp.,52-87.

19 REDISSI, Hamadi et NAWIRA, Asma, Al-rad ‘ald al-wahhabiyya fi al-garn 19, nusls al-gharb al-islami
namddhajane, pp.,78-79.

200DE JONG, Frederick, RADTKE, Bernd, Islamic Mysticism Contested. Thirteen Centuries of Controversies
and Polemics, Leyde, E. J. Brill, 1999, xii + 829 p. (index) (coll. “Islamic History and Civilization. Studies and
Texts,29”. Edition électronique URL : http://assr.revues.org/437 ISSN : 1777-5825, Editions de I’EHESS. P.
110.
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I’école de Konya. Ce mouvement wahhabi propose une réforme fondamentale, celle d’éliminer
le concept de la sainteté?®! et de la vénération de la descendance du Prophete (shorfa) (en
vigueur dans tout le monde musulman de I’époque) et en interdisant la visite des tombeaux y
compris celle du Prophéte pour I’intention d’une baraka quelconque. Il considére ainsi depuis
ce temps ces actes une hérésie et une association (shirk) passible de la peine de mort, maintes
maitres spirituels de la région seront soit exécutés soit contraints a I’exil loin de 1’ Arabie.?%?
L’avis unique qu’il impose a plusieurs sujets a divergence connue entre les Fugaha lui vaut
d’étre classé par certains auteurs dans la continuité des Khawarij.?%

Néanmoins, ce qui est positif a retenir, est le fait que ce mouvement permet a plusieurs ordres
soufis de se remettre en cause et de consolider leur défense et leur conformité a la Loi extérieure

Shari ‘a®®.

En 1782, nous assistons a la naissance d’un ordre qui sera désormais trés influent,
d’origine Khalwatiyya, il s’agit de la Tijaniyya. Elle revendique des fondements dits
Muhammadiens — sans aucune chaine de transmission « classique » -. Son fondateur Ahmad
Tijani (1737- 1815) d’origine algérienne fonda sa zawiya en 1781 ou 1782 selon les sources a
‘Ain Madi au sud du Jebel ‘Ammir au sud de I’ Algérie (région d’al-Aghwat). L’animosité des
Turcs I’oblige a se réfugier a Fés en 1806 ou il sera enterré plus tard. Il fut d’abord disciple de
la Qadiriyya, puis la Khalwatiyya puis de la Taybiyya. D’autres auteurs affirment plutdt un
passage de la filiation a la Shadhiliyya vers la Khalwatiyya, ou il occupa la fonction de
mugaddam (responsable)?°>. Son initiation passe par le réve ou le Prophéte de I’islam lui
ordonna d’abandonner tous les enseignements antéricurs et d’étre son Khalifa (Calife) sur la
terre et le guide des consciences?. Cette confrérie eut un succes trés important en Afrique du

nord et de 1’Ouest au cours du XIXeéme siéecle.

201 Nous entendons ici la sainteté reconnue par les tiers, car ce mouvement accepte 1’idée de 1’existence de saints

mais qui ne peuvent en aucun cas étre reconnus ni proclames.

22K ATTANI, Abl Muhammad al-Hasan, Tbn “Ali, al-Athari, Figh Ahmad Ibn As-siddiq al-Ghumari, Beyrouth
édition Muhammad ‘Ali Bidin, Dar Al-kutub al-‘ilmiyya; p : 25-28. Nous citons également les lettres de réponses
des oulémas du XIX éme si¢cle 8 Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhéab compilées dans 1’ouvrage de REDISSI, Hamadi
et NAWIRA, Asmd, Al-radd ‘ald al-wahh@biyya fi al-garn 19, nusQs al-gharb al-islami namoudhajane, Beyrouth,
éditions dar al-tali’ah, janvier 2008.

23REDISSI, Hamadi et NAWIRA, Asma, Al-radd ‘ald al-wahhabiyya fi al-garn 19, nus(s al-gharb al-islam?
namoudhajane, Beyrouth, éditions dar al-tali’ah, janvier 2008, pp. 90-96 (réponses yéménite et indienne).

204 POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p.69.

205 |bid., p. 73.

206 BELLAIRE, Michaux, les confréries religieuses au Maroc, p.72.

47



Pour cette époque, il eut aussi une figure singuliére Ahmad ibn Idris al-Fasi (1750-1837).
Sa pensee et son activisme dans la seconde moitié du X1Xeme siécle, inspirérent directement
ou indirectement, plusieurs nouvelles turug qui se sont abreuvées de sa méthode spirituelle -
Khatmiyya, Sandsiyya, Rashidiyya, Sélihiyya et Dandarawiyya.
Apres des études des sciences religieuses a la fameuse médersa d’al-Qarawiyyin sous les régnes
des sultans SidT Muhammad Ibn ‘Abd Allah (1757-1790) et Mdlay Sliman (1792-1822)2%7, 1bn
Idris devint spécialiste renommé dans le tafsir (exégeses) et dans le hadith (tradition du
Prophéte).
Sa spécificité réside dans le fait qu’il s’opposa au culte des saints, sous 1’influence de la pensée
wahhabite, alors qu’en parallele a al-Qarawiyyin, il fut initié au soufisme dans deux confréries
appartenant a la filiation Jazdli de la Shadhiliyya, la Khadiriyya?°® et la Nasiriyya.
Muhammad ‘Ali al-Sandsi (1787-1859), le fondateur de la Sandsiyya de la Lybie en 1837, va
étre le meilleur ambassadeur de sa pensée grace a ses ouvrages2®®. Ahmad ibn Idris constitue
ainsi une preuve de la possibilité de transformation ou d’évolution des principes ou pensées des

ordres sous I’influence des détracteurs.

Nous arrivons désormais a une confrérie récente mais tres importante pour la présente
¢tude, il s’agit de la Tariga Dargawiya. Sa mére nourriciere est la Shadhiliya, elle fut fondee
au cours de la deuxieme moitié du XVIliéme siecle par le sharif Idrisside Abt ‘Abd Allah al-
‘Arbi Ibn Ahmad Ibn Husayn Ibn Said Ibn ‘Ali al-Darqawi?°, plus connu sous le nom de
Mulay al-*Arbi al-Dargawi, né en 1737 et originaire de la tribu des Beni Zerwal (rive droite
de I’Ouergha). Son maitre spirituel fut ‘Ali Ibn ‘Abd al-Rahman al- ‘Amrani al-Fasi, dit al-

Jamal?!! dont il hérita le secret. Ses origines shérifiennes (descendant des Idrissides), lui

207 Deux monarques qui n’avaient pas hésité a combattre et réprimer les confréries et les pratiques religieuses
populaires au Maroc comme nous avions évoqué précédemment.

208 \/oie qui prétend remonter a al-Khadir (Khidr) (litt. Le verdoyant) personnage qui avait enseigné Moise (cf.
Coran, sourate 18, versets 60-82) et qui est -selon les milieux soufis- toujours en vie et initiant les €lus de la
communauté du dernier Messager. La formation d’Ibn Idris dans cette voie a sans doute contribué a orienter sa
doctrine vers une initiation directe dans la Tariga par le Prophéte et al-Khidr, réduisant au minimum la chaine de
transmetteur (silsila). Cette voie dite Muhammadienne abolissait en conséquence toutes les divisions
institutionnelles du soufisme.

209 POPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p. 74.

210 |_e nom de al-Darqawi viendrait d’un ancétre, Yfsuf Ibn Jann{in, surnommé Abii Darga (I’homme au

bouclier de cuir).

211 <Ali Tbn ‘Abd al-Rahman al-  Amrani al-Fasf, dit al-Jamal (litt. Le chameau : la légende populaire prétend qu’il
souleva un chameau pour permettre le passage d’ou le surnom), d’origine Idrisside (donc sharif) renommé pour
son savoir et ses vertus, avait quitté le Maroc en 1738, lors des troubles consécutifs & la mort du sultan Malay
Ismail, s’était réfugié a Tunis ou il suivit les legons de divers maftres. Il revint ensuite au Maroc sous la protection
de M0lay Tayeb, quatriéme shérif baraka d’Ouezzane qui ’envoya a Fés pour étudier le soufisme auprés d’Abi
‘Abd Allah Jassis. Il eut ensuite pour maitre al-‘ Arbi Ibn Ahmad Ibn ‘Abd Allah al-Andalust auquel il succéda. I
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permette de donner un essor inédit et solide a 1’ordre qu’il vient de créer. BO-Brith (Beni
Zerwal du nord-ouest) fut le fief de la confrérie qui porte son nom dans la continuité de la
Shadhiliya?'2. Son succes est trés rapide tant aupres des élites citadines que dans les masses
rurales, notamment en pays Berbeére, il dépasse méme les frontieres du Maroc. La confrérie
Dargawiya se développe ainsi au détriment de la confrérie Nasiriyya déclinante qui avait
marqué le paysage spirituel marocain depuis plus d’un siécle?!3. La Dargawiya fut a 1’origine
de plusieurs disciples, non seulement au Maroc mais aussi dans les provinces algériennes
soumises a 1’autorité des beys turcs a 1’époque?*4.

Contemporain d’Ahmad Tijani, al-*Arbi al-Darqawi (m.1239/1823) s’est imprégné des
préceptes et méthodes des diverses branches de la Shadhiliyya. Apres avoir vécu a Fés ou il
avait rencontré son maitre ‘Ali al-Jamal, il revient dans sa région d’origine et forma avec
I’aide de son mugaddam et bras droit Muhammad al-Buzidi (m. 1229/1814), une foule de
maitres dont les plus illustres sont Ahmad Ibn ‘Ajiba al-Hasani (m.1224/1809)%'° et al-Harraq
(m.1261/1845) (comme nous verrons plus loin).

La Dargawiya va avoir plusieurs ramifications?!¢ dont la Tariga Dargawiya-Harragiyya

a Tétouan, branche importante et riche (par la qualité de ses disciples et la reconnaissance du
pouvoir comme nous allons le voir plus tard) fondée par Abi ‘Abd Allah Muhammad Ibn
Muhammad al-Harrdq notre savant sujet du présent travail, éléve direct d’al-‘Arbi al-
Dargawi?'’.

L’activité d’al-*Arbi al-Dargawi ne se limita pas au plan spirituel, bien au contraire il le

dépasse et assume des activités temporelles. Son influence, 1'égard dont il est I’objet, le nombre

construit a Fés une zawiya, au lieudit Himat al-Ramdla. Il mourut & Fés en 1194/ 1779. cf. COUR, A, article
Dargawa dans « Encyclopédie de I’Islam », tome |, 1913, p. 971.

212 Encyclopédie de I'Islam, tome 1, 1913, p. 971, Dargawa.

213 MONTET, Edouard, confiéries religieuses de I’Islam Marocain, p. 251.

214 |bid., pp. 251-265.

215 Disciple d’al-Buzidi, la branche dargawiya-buzidiya a pratiquement cessé d’exister. MONTET, Edouart, Les
confréries religieuses de I’Islam Marocain, p.260.

216 Notamment au Nord par la zawiya Dargawiyya Siddigiyya en référence a Muhammad Ibn al-Siddig(né en
1295H/1878 & Ghmara, et mort en 1354H/1935 & sa zawiya de Tanger), au sud par la Dargawiya al-ilighiya en
référence & ‘Ali Dargawi al-Ilight, dans la région de Fés par la Tariga Kattaniya en référence a Muhammad Ibn
Ja‘afar al-Kattani(né en 1274H/1857, mort en 1345H/1927 et enterré & Fés), au Maroc oriental par la Tariga
Hibriyya en référence & Muhammad al-HabrT , en Algérie par la Tariga Darqawiya ‘Alawiyya en référence a Ibn
‘Aliwa (Mustapha al-‘Alawfi) enterré & Mostaganem. Au Touat, Gourara et au Sahara jusqu’a Tombouctou nous
trouvons également des affiliés a la congrégation en Tunisie, en Egypte et en Arabie. MONTET, Edouart, Les
confréries religieuses de I’Islam Marocain, pp.259-264.

217 | EVI-PROVENCAL, E., Historiens des shorfa, essai sur la littérature historique et biographique du XVI au
XX siecle, p 343. Il dit & ce sujet « Abl ‘Abd Allah Muhammad Ibn Muhammad al-Harréq, sharif hasani et savant
de Tétouan, ou il mourut le 21 sha’aban 1261 (25 aolt 1845). Il fut I'un des principaux disciples d’al-‘Arbi al-
Darqawi, ses pi¢ces mystiques en I’honneur de la confrérie ont été compilées en un diwan publié & Tunis en
1331/1913 et & Fés sans date. Cf. sur lui, KATTANT, Salwat al-anfas. |, p.342 ; FUDAYLI, al-Durar al-bahiyya,
I1, p. 96 » fin de citation.
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et la qualité de ses fidéles le conduisent en effet a jouer un réle de plus en plus distingué dans
la vie politique du Maroc?®8. Lors de la révolte des tétouanais et des savants de Fés contre le
Sultan Mdalay Sliman (1790-1822)21°, al-Dargawi avait donné allégeance a Ibrahim Ibn Yazid
fils du Sultan Yazid Ibn Muhammad Ibn ‘Abd Allah puis apres sa mort quelque années plus
tard a son fils al-Said, ce qui lui a causé I’emprisonnement pendant deux ans jusqu’a la mort du

Sultan Mdlay Sliman en 1822.2%0

Sur le plan politique beaucoup de confréries organisérent le Jihad contre la colonisation
notamment en Afrique sub-saharienne pour le cas de la Tijaniyya et Qadiriyya. En Algérie le
cas de I’Emir ‘Abd al-Qadir Ibn Muhyiddin (1808- 1883) de la confrérie Qadiriyya, et le cas de
Bu‘mama (1833-1908) de la confrérie Shaykhiyya en sont les meilleures illustrations. Pour le
Maroc du XI1X éme siécle, non encore colonisé mais colonisable notamment aprés la bataille
d’Isly (1844)?2, les confréries marocaines ont joué a ce niveau un réle de gouvernance et/ou
d’arbitrage soit pour soutenir et remettre un souverain déchu soit pour destituer celui qu’elle va
juger injuste ou indigne, ceci lorsque le pouvoir central montrait des déficiences, néanmoins
certaines confréries observeront un réle purement neutre voir soumis au pouvoir comme le cas
de la wazzaniyya??2.

Pouvoir central et confréries n’ont pas eu des relations figées ou stables, certaines
périodes marquaient des accords de circonstance, d’autres des oppositions au gré des intéréts
de ’'une ou de I’autre partie. Par exemple, la Dargawiya, subira les foudres du sultan Malay
Sliman (1792-1822) —qui pourtant 1’avait embrassé?® au début de son regne. Ce dernier finira

plus tard par condamner toutes les confréries qui rentrent en résistance contre 1’autorité de

218 MONTET, E., Les Confiéries religieuses de I’Islam Marocain, chapitre IV. Influence des DERKAQUA sur la
vie politique, sociale et religieuse, pp. 267-271.

219 pour des raisons intérieures : manque de sécurité, troubles, crise économique et extérieures : son incapacité a
défendre les cotes nord marocaines des agressions européennes. L’espoir était que le nouveau sultan revivifie le
Jihad guerrier pour libérer Ceuta. SAGHIR,’Abd al-Majid al-, Ishkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al-
‘Abbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harraq, al-Jadida, Maroc, éditions Dar al-
Afaq,1994, tome I, p. 251-253.

220 Méme référence p.252 et WAZZANI, Tuhami al-, Al-Zawiya (référence citée), p.201

221 | a bataille d'Isly est le dernier affrontement de la France contre le Maroc qui se déroula le 14 ao(t 1844 a la
frontiére algéro-marocaine. Elle vit la victoire du Maréchal Bugeaud sur ‘Abd al-Rahméne, sultan du Maroc. La
défaite du Maroc montra au grand jour sa faiblesse militaire et fit croitre les intentions coloniales & son égard. Cf.
MONTAGNON, Pierre, La conquéte de I'Algérie : Les germes de la discorde, Paris, Pygmalion, 1986 puis 2012.
p.370.

22 Eneyclopédie de I'Islam, le terme TASAWWUF, p 365.

223 Une autre version est présentée par les sources : Mdlay Sliman est présenté dans un premier temps adhérant a
la mouvance wahhabite naissante avant d’embrasser la Tijaniyya : cf. AZAMI, Ahmad, al-, al-Tariga al-Tijaniyya
wa adwaruha al-tarbawiyya wa al-ruhiyya wa al-fikriyya wa al-siyasiyya fi al-maghrib wa al-sudan al-gharbi
bayna al-madi wa al-hadir, Casablanca, éd.Dar al-najah al-jadida, 2004, p.14.
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I’Etat. Cette inimitié est du certainement a des relations trés fortes que ce sultan nouait avec les
familles wahhabites et saoudiennes de la Mecque grace aux pelerins marocains??4. La Taybiyya
manifestera son hostilité au pouvoir alaouite lorsque le souverain lui proscrira les « visites
saintes » (ziyara), mettant en péril sa survie économique.??® Plus tard, le sultan ‘Abd al-Hafiz
(1908-1912), subi I’influence du wahhabisme et lance une « croisade » contre les plus
importantes confréries marocaines. Ainsi, il fait exécuter le maitre de la Kattaniyya, il
condamne la Tijaniya par un zahir (décret royal) et asphyxie la Taybiyya par la force de
I’autorité??6. Cela ne va guére empécher les confréries de monter en puissance et forger le
paysage maghrébin et africain par leurs activités et ainsi résister de facon significative grace a
I'élite des oulémas qui leurs sont fidéles et affiliés et des personnalités de haut niveau dans
I’Etat.

Au cours du XIX éme siécle, ’activité missionnaire des ordres marocains et maghrébins
couvre plusieurs régions d’Afrique et sera le moteur de 1’islamisation par excellence dans ces
contrées lointaines. Elles continueront aussi a jouer le role d’encadrement religieux et
d’éducation de la masse populaire (toute catégorie socio-professionnelle confondue) jusqu’a
I’arrivée du mouvement réformiste (islah) du XXe siécle.??’

V. Cornell contredit Alfred Bel??® en défendant la figure majeure du « shérifisme »
Muhammad Ibn Sulayman al-Jazili accusé par le premier d’étre a 1’origine du « déclin » de
I’islam marocain! Il le place comme [I’instigateur d’un soufisme qu’il qualifie de
« muhammadien » qui réunit la dévotion, la science religieuse et la descendance sheérifienne.
Les travaux d’Alfred Bel sont a leur tour critiqués, notamment les réles du « saint de la
campagne ». Cornell donne a ce dernier des fonctions plus importantes, il le considére comme
un faqgih -en plus d’étre un maitre éducateur - qui assume des fonctions sociales, d’arbitrages et
d’islamisation méme loin de son fief. Il évoque enfin un soufisme institutionnel avec comme
base les ribat qui ne se contentent pas de I’enseignement classique de 1’islam mais sert aussi

aux jugements entre tribus. lls assurent ainsi un réle socio-politique manifeste??.

224pOPOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, p.396.

225 | bid, p.395-396.

226 |bid p.396.

227 | bid.p.397.

228 g religion musulmane en Berbérie, tome I, « Etablissement et développement de I'lslam en Berbérie du Vile
au XXe siécle », Paris, Librairie orientaliste Paul Geuthner, 1938.

229CORNELL, Vincent, The realm of the Saint-Power and Autority in Moroccan Sufism, University of Texas Press,
1998. Chapitre 1 en résumé.
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Sur le plan doctrinal, deux theses se distinguent, la premiere met en avant I’influence
d’Ibn ‘Arabi, une sorte de « renaissance akbarienne » au cours du XIXéme siecle, soutenue par
Chodkiewicz?%°. Cette influence s’est opérée par la lecture directe d’al-Futuhat al-Makiyya, ou
a travers des sources secondaires ou exégeses des idées akbariennes. Nous en citons, les écrits
d’*Abd al-Wahhab al-Sha‘rani (m.963/1565) et d*Abd al-Ghani al-Nabulsi (m.1143/1731), ou
encore les ceuvres d’Abd al-Qadir Ibn Muhyiddin (1808- 1883), connu sous le nom de I'Emir
‘Abd al-Qadir al-Jazairi, héros de la résistance algérienne contre les colons francais, son
humanisme hérité de la doctrine akbarienne a été manifesté et salué par le monde notamment
concernant les chrétiens de Damas. Son intervention a permis de les sauver d'un massacre en
1860731,

L’influence d’Ibn ‘Arabi ne s’arréte pas 1a, elle touche d’autres ordres : nous la retrouvons
dans les enseignements de Ahmad al-Tijant et de son principal disciple en Afrique occidentale,
al-Haj ‘Umar Ibn Said (m.1864). Elle est également presente chez Ahmad al-° Alawi al-Dargawi
fondateur de la confrérie ‘alawiyya a partir de Mustaghanim et chez ‘Abd al-Salam al-FitQri
fondateur de la ‘ArQsiyya libyenne.

Ahmad Ibn Idris, représente la deuxiéme thése, celle d’un soufisme « traditionaliste » et
anti-madhabisme (refus des écoles sunnites établies) ce qui fut appelé la Tariga Muhammadiyya
qui revendique s’abreuver exclusivement du Prophéte en prétendant le voir en état de veille.?32

Nous pouvons noter une troisieme « nouvelle » forme, sans aucun rapport avec les deux
précédentes, c’est I’introduction dans certains ordres « soufis », tels que la ‘Isawiyya et la
Hamdashiya marocaines de rites de sacrifices sanglants, d’exorcisme et de transe ! Ou encore
certains rituels folkloriques animistes qui marquent notamment les Gnawa marocains. Nous
qualifions cette tendance de « dérives et déviations » par rapport a 1’ordre originale sous
I’influence de rites populaires étrangers a I’islam.

Cette troisiéme tendance refléte bien la réalité socioculturelle d’une partie du Maroc a

cette époque comme nous allons le voir.

230 ELBOUDRARI, H, Modes de transmission de la culture religieuse en Islam, le Caire, IFAO,1993, pp.201-
224 : CHODKIEWICZ (M) « Quelques remarques sur la diffusion de I’enseignement d’Ibn ‘ Arabi ».
Encyclopédie de I’Islam, le terme TASAWWUF, pp.364 et 365.

231 En 1860, en effet, I’Emir ‘Abd al-Qadir intervint pour protéger les chrétiens d’orient d’un massacre en Syrie,
ce qui lui valut d'étre décoré grand-croix de la légion d'honneur par Napoléon I11. Référence : JAUFFRET, Jean-
Charles, La Guerre d'Algérie par les documents, volume 2, service historique de I'armée de terre, 1998, p.174.

232 Cf. al-Manhal al-rawf, in al-Majmii‘a al-Mukhtara, Beyrouth, 1968, pp.49-50, tr. RADLKE,B. dans Ijtihad and
neo-sufism,915.
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Sur le plan local socioculturel®3, notons en amont que la plupart des études
sociologiques/ethnologiques a notre disposition décrivent les pratiques religieuses en parallele
et a la marge des pratiques et coutumes sociales et culturelles. Ces études n’approfondissent
guere la pratique religieuse, elles font un tri sommaire et se contentent de rapporter des rites
« exotiques »?** . Une autre catégorie d’études est celle qui se focalise sur un rite religieux en
particulier ou une organisation religieuse : maraboutisme, culte des saints, zawiya®®. ..

Si Jacques Berque (1910-1995)%% inclus dans ses études un périmétre élargi ou il décrit
des pratiques religieuses reliées a leur contexte (tant social, politique qu’économique). Alfred
Bel, qui a compilé plusieurs conférences sur I’islam dans un livre intitulé : « La Religion
musulmane en Berbérie, Esquisse d’histoire et de sociologie religieuses »2%’, défend 1’existence
d’un « islam marocain », avec une composante berbére importante qui a hérité de croyances
ou rites preislamiques paiens. Il mentionne néanmoins I’importance du phénoméne du sharaf-
shurfa?® (shérifisme) relié au soufisme marocain qui renait depuis al-Jazali. Bel montre enfin
les interférences entre les différentes formes de 1’islam marocain et 1’histoire de cette société :
« C’est autant par désir permanent de se soustraire a I’autorité gouvernementale que par besoin
religieux inné chez eux, que les Berberes vont entrer dans les schismes de 1’Islam, adhérer aux
réformes religieuses qu’on leur préche. .. » 2%, Il explique ainsi ces adhésions, notamment au
kharijisme au Vllle siécle, au chiisme au Xe, a I’ach ‘arisme almohade au Xlle, au shérifisme
maraboutique au XVle et enfin I’influence du mouvement wahhabite au XXe siécle, par le
fléchissement du pouvoir politique central a chaque fois.

Bel insiste pour I’époque du XIXeéme siécle sur la présence et I’impact dans cet islam
marocain de rites étrangers a 1’islam, tels les sacrifices, la magie et les superstitions cela

concerne aussi bien les pays berbérophones qu’arabophones.?4

233 Au niveau des études faites sur le Maroc, nous pouvons citer : L ’Islam au quotidien : Enquéte sur les valeurs
et les pratiques religieuses au Maroc, Religion et Société, collection dirigée par Mohamed-Sghir Janjar, avec
Muhammad al-Ayadi, Hassan Rashik et Muhammad Tozy, Casablanca, Editions Prologues, année 2007. Nous
nous sommes largement inspiré de cet ouvrage pour donner une idée la plus fidele sur le contexte.

234 BIARNEY, 1924 ; BOURRILLY, 1932.

ZDEMENGHEM, 1954 ; BRUNEL, 1926, 1955.

236 Sociologue et anthropologue orientaliste francais. Cf. notamment : Ulémas, fondateurs, insurgés du Maghreb
(xviie siecle), Sindbad, coll. « Hommes et sociétés », Arles, (septembre 1998).

237 L’une des principales références sur ’histoire de 1’Islam au Maroc pendant le protectorat, ce livre fut utilisé par
I’administration coloniale dans la formation des officiers des Affaires indigénes.

238 Descendant du Prophéte.

239 BEL, 1938 : 112.

240Nsanmoins, nous estimons que certaines régions berbérophones échappent a cette regle notamment la région
du Souss (sud-ouest) ou le rayonnement des savants et ’organisation du culte protegent et préservent encore
I’islam des ancétres. Nous pensons également que 1’élite des ulémas a su protéger le Maghreb des influences
extérieures a I’Islam et extérieures a son contexte lorsque le pouvoir en place les soutenait. Nous citons I’exemple
des almoravides qui avaient réussi a unifier le grand Maghreb autour du rite malikite et avaient réprimés ce qui le
contredisait pour garder I’union et I’homogénéité doctrinale.
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V. CORNELL -quant & lui- critique la théorie d’Alfred Bel d’influence des rites berberes
(notamment les sacrifices) sur I’islam et le soufisme marocain. Il affirme qu’elle est loin d’étre
«juste ou du moins compléete » et «s’étonne de voir les anthropologues s’appuyer
essentiellement sur ces travaux pour comprendre la sainteté au Maroc ».24

A ce stade la notoriété des confréries est tellement importante que des imposteurs tentent
de se forger une fausse identité spirituelle en prétendant a des pouvoirs surnaturels pour leurs
intéréts ! Muhammad al-Hasani al-Filali cite dans son ouvrage « al-muqtabas al-asnas »24?
certaines dérives concernant certaines personnes a 1’époque qui s’auto proclament soufis et
autorisent leurs disciples a transgresser la Shari‘a ! C’est le cas par exemple d’un certain Bala
Ibn ‘Azz0z al-Murrakushi qui fut dévoilé et démasqué par I’imam Hadiki éléve du shaykh
Ahmad al-Warzazi, un éminent savant marocain de 1’époque et disciple avec al-Dargawi de
‘Ali al-Jamal. Un adepte de Bala Ibn ‘Azz(z al-Murrakushi alla jusqu’a s’autoproclamer Mehdi
au Souss.?**Ces genres d’incidents ont contribué largement a la dégradation de 1’image des
confréries notamment chez 1’¢élite des savants.

Les catastrophes naturelles (famines, sécheresses) et 1’instabilité politique fréquente a
1I’époque de 1I’étude favorisent un climat de tension et creusent un fossé entre élites et masse
populaire d’un coté et entre les sujets et le pouvoir central d’un autre. La « salafisation » d’une
certaine ¢lite des oulémas de Feés et des cadres politiques n’entachent en rien, néanmoins,
I’impact du « shérifisme » chez le peuple.

Les sultans Sliman puis ‘Abd al-Hafiz (que nous avions déja cité) restent une bonne
illustration de cette relation/oscillation entre orthodoxie puriste/littéralisme et islam
populaire/soufisme. Comme le cite les sources, en ’année 1209 H/1794 la Tariga Darqawiyya
de Tétouan subi une grande épreuve, il s’agit de I’attaque d’une famille rivale les Rissouni,
plusieurs Fuqaha s’allient également contre la Tariqa Darqawiya lui reprochant notamment sa
pratique de la khirga. Le sultan Mdlay Sliman envoie dans le méme sens une lettre exigeant le
repentir des Darqawas du soufisme sous peine de prison, Ibn ‘Ajiba lui-méme fut emprisonné
puis contraint a ’exil, sa maison fut brulée, ses biens confisqués, la zawiya Dargawiya au nord

du Maroc fut méme « sous scellée » pendant un temps.?*

Z4CORNELL, Vincent, The realm of the Saint-Power and Autority in Moroccan Sufism, University of Texas Press,
1998, chapitre introduction : « Sainthood and social science in Morocco » en résumeé.

242 Manuscrit n° 855, au Qism al-makhtoutat, Rabat, p., 18-20.

23SAGHIR, ‘Abd al-Majid al-, Ishkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin -al- ‘4bbas Ahmad lon Muhammad
al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harrag,.P.91.

2441bid. pp., 68 et 191: Les darqawa grace notamment & Ibn ‘Ajiba recrutent massivement aussi bien dans les
milieux des ulémas que chez ’autorité. Se vétir de Muragqa ‘a, s’isoler du monde, subir les épreuves de
I’humiliation comme la mendicité afin d’anéantir I’ego telles étaient quelques méthodes de I’époque de cette
Tariga qui avaient également comme but de tester la motivation du nouveau disciple. Mais ces méthodes finiront
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L’époque de I’étude est ainsi une période sensible dans I’histoire du Maroc, marquée par
les contrastes et les enjeux au niveau national ainsi que les dangers venant de 1’extérieur guettant
la souveraineté du pays. A 1’échelle intellectuelle et scientifique, c’est également le trouble
comme nous I’avons vu, car il faut désormais composer avec le nouveau salafisme venant
d’Arabie et ses fervents défenseurs ou adeptes qui I’ont vite épousé localement et utilisé comme
une arme puissante contre les confréries et leur doctrine, en faisant souvent I’amalgame
(volontairement ou involontairement) entre soufisme folklorique (ou des dérives soufies en
général) et les voies authentiques. Ceci sans oublier les relations entre les zawiyas et le pouvoir
local ou central qui peuvent avoir des impacts aussi variables qu’imprévisibles sur leurs

influences voire méme leur existence.

9
L X4
9
L X4
9
L X4

par lui attirer les foudres de quelques détracteurs. Al-Harraq en finira quand a lui avec ces méthodes et redonnera
un renouveau a la confrérie a travers la beauté (al- jamal) qui marquera son initiation, comme nous allons le voir
plus loin.
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Deuxiéme partie : Contribution de Muhammad al-Harraq
dans la conciliation entre soufis et juristes -

biographie et lettres

Chapitre I : Apercu sur Muhammad al-Harrag?24>

Introduction et sources biographiques

Nous diviserons cet apercu en cing parties principales a savoir : sa chaine initiatique, sa
fonction dans la prestigieuse mosquée de Tétouan apres ses études a Fes, sa réalisation

spirituelle, son impact sur son environnement et enfin son déces et son patrimoine.

Les sources biographiques qui évoquent Muhammad al-Harraq avec un détail qui mérite
que le chercheur s’y référe sont peu nombreuses, elles sont essentiecllement 1’ceuvre de disciples
ou de responsables de la confrérie du méme nom. Les études orientalistes se sont également
appuyées sur ces sources puisque nous y trouvons en résumé les mémes informations®#®, Elles

sont par ordre d’importance :

245 Sources pour cette biographie : DILAL, al-*Arbi al- (disciple d’al-Harraqg), al-Ndr al-ldmi ‘ al-barragq fi al-ta 7if
bi al-shaykh al-Harraq, manuscrit numéro 44, archives Tétouan et numéro 960 archives Rabat. Il existe aussi un
méme ouvrage de 200 pages appelé Manéaqib al-sharif abi ‘Abd Allah Muhammad Ibn Muhammad al-Harraq du
méme auteur édité a Tunis en I’année 1331H/1913 et & Fes sans mention de date, DILAI, al-‘Arbi al- , Manaqib
al-sharif abi ‘Abd Allah Muhammad ibn Muhammad al-Harrdq al-‘alami al-titwani, manuscrit numéro
275,archives Rabat. DAWUD, Muhammad, Tarikh Titwan, Tétouan, éditions al-matba‘a al-mahdiyya, 1953 puis
1966, volume 6, p. 289 et suivantes ; MORIR, Muhammad Ion Muhammad al- (ex- Mugaddam de la confrérie
d’al-Harrdq & Tétouan), al-Na ‘im al-mugimfi dhikrd madaris al- ilm wa majdlis al-ta’alim, Tétouan, éditions
markaz al-thawthiq wa al-dirasat hawla shamal al-maghrib, 2000. WAZZANI, TuhdmT al-, al-Z&wiya, Tétouan,
éditions al-rrif,1942 ; BENGARAI, Tarik, Le soufi Muhammad al-Harraq (m.1845) : son éducation, sa mystique,
son eeuvre poétique et musicale, Paris, 2004/2005. (Dipléme de I’EPHE sous la direction de M. Pierre Lory).
246Cf, MICHAUX-BELLAIRE, Les confréries religieuses au Maroc, Rabat, imprimerie officielle,1923.
MONTET, Edouard, Confiéries religieuses de [’Islam Marocain, Paris, édition Ernest Leroux, 1902.
MICHAUX-BELLAIRE dans Archives Marocaines, vol.XV, fasc.1. WEISCHER, Bernd Manuel, Nir al-asharq
muhé&darat adabiya, -traduit de 1’allemand- al-Muhadara al-rabi ‘a: Awhad al-Din al-Karamani wa Muhammad
al-Harraq al-Titwani ka mumathilayn kabirayn li al-tasawwuf al-islamf, Casablanca, matba‘at al-najah al-
jadidah, 1999. 11 s’appuie sur la source déja citée : AI-NOr al-ldmi ‘ al-barréq.
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DILAI, al-‘Arbi al-, al-NOr al-lami‘ al-barréq fi al-ta‘rif bi al-shaykh al-Harragq,
manuscrit numéro 44, archives Tétouan et numéro 960 archives Rabat. Il s’agit d’un manuscrit
en trois cents pages présentant la biographie d’al-Harraqg, ses sagesses, ses lettres, son éducation
et son ceuvre poétique, il a été écrit par le disciple directe de Muhammad al-Harrag a Rabat et
le maitre des chanteurs soufis (madihin) a I’époque dans cette ville, al-*Arbi al-Dilat (mort en
1285H/1868 a Casablanca). Il est la source primaire la plus compléte pour 1’étude sur ce
maitre a notre avis : car d’une part, il est I’ccuvre de son disciple ou il raconte son vécu avec
son maitre et de 1’autre, pour les contemporains qui ont étudié al-Harragq, comme Muhammad
Dawiid?*’, ¢’est une source qui détaille aussi bien 1’éducation spirituelle de ce maitre que son
environnement social et sa relation avec le cadre socioculturel de I’époque.

En revanche, compte tenu que cette source émane d’un disciple du maitre, nous tacherons
de distinguer au mieux les aspects objectifs et subjectifs des récits traduits.

Le manuscrit est composé de :

Le début du manuscrit aborde les débuts du maitre, ses vertus, sa rencontre avec la
Tariga Dargawiya, sa chaine initiatique et sa vie en quelques pages®*®.

Le premier chapitre contient 50 lettres du maitre al-Harraq pour ses disciples, pour le
Sultan, pour les figures politiques et érudits de I’époque?*°.

Le deuxiéme chapitre : contient ses propres paroles de sagesses?.

Le troisieme chapitre : contient I’interprétation (notamment allégorique) de quelques
versets du Coran, des paroles du Prophéte et de quelques sagesses de saints notamment ceux
d’Ibn ‘Ata’ Allah d’Alexandrie.

Le quatriéme chapitre : contient ses poémes et leurs commentaires.

Le cinquiéme chapitre : contient ses commentaires des paroles et litanies de quelques
saints reconnus : notamment ceux sur la Salat al-mashishiya®! et sur al-Hizb al-kabir?®? d’ Aba
al-Hasan al-Shadhili.

Une conclusion : avec ses supplications (du ‘d) et des poémes de certains de ses disciples

notamment de 1’auteur lui-méme qui font 1’éloge d’al-Harraq et ses qualités.

247 Déja cité dans nos bibliographies.

248 |_es six premigres pages.

249 e résumé précis de chaque lettre et sa référence sont donnés en annexe.

250 Détaillés en annexe.

251 Détaillée en annexe.

252 HARRAQ, al-, Muhammad, Sharh al-hizb al-kabir li al-imam Abi al-Hasan al-Shadhilf, analyse et
commentaires Dr Muhammad Rashid Agdira, Casablanca, Ed. markaz al-turath al-thagaff al-maghribi, année
2007.
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Qadir 1bn ‘Abd al-Karim al-Wardight de Shefshaoun en 1895 qui a mis en valeur I’explication
d’al-Harréq de la Salat al-mashishiya®? avec les vertus du maitre al-Harraq et de son éléve al-
‘Arbi al- Dilal (édité en Egypte en 1298H/1881 en 230 pages); et dans Tarikh Tittwan de
M.Dawdd (Tétouan, 1953).

Il existe aussi un méme ouvrage de 200 pages a notre disposition appelé Managib al-
sharif Abi ‘Abd Allah Muhammad Ibn Muhammad al-Harraq du méme auteur édité a Tunis en
I’année 1331H/1913 et & Fés sans mention de date, manuscrit numéro 275, archives Rabat. Cet

ouvrage reprend exactement le contenu du précédent (les mémes chapitres).

Nous citons également d’autres références moins importantes que celle de Dilai mais
qui évoquent de fagon plus ou moins détaillées des éléments de biographie d’al-Harraq et de

son contexte social, historique et politique :

MORIR, Muhammad Ibn Muhammad al- (ex- Mugaddam de la confrérie d’al-Harraq a
Tétouan-(1887-1977)), al-Na ‘im al-muqim fi dhikréd madaris al- ilm wa majdlis al-
ta’alim,Tétouan, éditions markaz al-thawthiq wa al-dirésat hawla shamal al-
maghrib,2000,tome I. C’est un ouvrage qui aborde de fagon générale la vie des Zawiyas et des
Madrasas au nord du Maroc notamment. 1l aborde dans son tome | des éléments de la vie
d’al-Harraq et de son apport spirituel puis le rayonnement de sa Tariga au niveau de la région.
Son importance réside dans les témoignages des éleves que Morir a cité dés la page 162, eny
ajoutant le propre témoignage de son pere qui fut d’abord disciple de cette Tariqa avant d’étre
disciple de celle d’Ibn ‘Ajiba dans la méme ville. Nous nous sommes basés sur cet ouvrage-
entre autre- pour analyser 1’apport en droit musulman d’al-Harraq a travers sa Fatwa sur le

droit testamentaire®®* citée plus loin®®.

DAWUD, Muhammad (1901-1984), Tarikh Titwéan, Tétouan, éditions al-matba‘a al-
mahdiyya, 1953 puis 1966, volume 6, p. 289 et suivantes. Il s’agit de I’'une des études les plus
contemporaines sur al-Harraq au sens historique. M. Dawud a reservé 107 pages a al-Harraq

dans son volume 6 de la page 289 a la page 396, chapitre “Rijal Titwan fi al garn 13” (les

253 Détaillée en annexe.

24MORIR, Muhammad Ibn Muhammad al-, al-Na 7m al-muqim fi dhikra madaris al- ‘ilm wa majalis al-
ta’alim,Tétouan, éditions markaz al-thawthiq wa al-dirasat hawla shamal al-maghrib,2000: pages 166 a 171.
25 Cf. chapitre I11-1.
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Hommes de Tétouan au 13 éme siecle de I’Hégire). Il a abordé sa généalogie remontant a
Mashish (pére du célébre saint marocain ‘Abd al-Salam Ibn Mashish), son voyage pour la
science a Fes, puis sa nomination dans la fonction de juge, Mufti et de précheur a la grande
mosquée de Tétouan par ordre du Sultan ‘alawite Sulayméan Ibn Muhammad Ibn ‘Abd Allah.
Il a mentionné également sa qualité scientifique en citant les différentes Fatwas, réponses et
analyses religieuses compilées par son éléve le jurisconsulte al-Mahdi 1bn al-Qadi?®¢. M.
Dawud a ensuite cité son épreuve et sa conversion au soufisme puis sa Tariga qui a franchi les

frontiéres nationales marocaines de son vivant.

WAZZANI, Tuhdmi al- (1903-1972), al-Zawiya, Tétouan, éditions al-rif, 1942. 1l s’agit
d’un livre biographique ou I’auteur mentionne la biographie d’al-Harraq a plusieurs endroits :
page 119, puis pages: 143, 144 puis pages 153 a 199. L’auteur détaille et met en valeur
notamment la rencontre spirituelle d’al-Harrdq avec le maitre al-‘Arbi al-Dargawi et la
transmission du « Sirr » (secret spirituel) qui fut a I’origine de la Tariqa Harragiya et ses rites.
Il insiste sur la notion du « Jamal » (beauté, grace) qui caractérise la Tariqa d’al-Harrag, comme
il le mentionne lui méme : « je suis rentré par la porte de la Grace et donc je ne peux guider que
par son chemin »%°’. Il affirme que cette spécificité la distingue des autres Tariga existantes a
I’époque notamment celle d’Ibn ‘Ajiba son contemporain, qui fut quant a lui soumis a

’humiliation de son 4me par des exercices de mendicité et de port d’habits usés. . .2

IBN SUDA, Mahdi, Tuhfat al-ahbab bi ma lan& mina al-ashyakhi wa al-ashab?*°.11 sagit
d’un écrit de son éléve Mahdi Ibn al-Talib Ibn Stda (m. 1877) ou il cite les différents maitres
soufis et de sciences religieuses de son époque. Nous n’avons pas trouvé de version imprimée
de cet ouvrage mais il est cité dans Tarikh Titwan de DAWUD Muhammad, volume 6, p. 377

ou un chapitre entier est reserve a al-Harrag, sa biographie et son apport scientifique et spirituel.

Quant aux ouvrages suivants, ils corroborent la version citée par les précédents
concernant la biographie d’al-Harraq, ils nous ont permis ainsi de conforter les anciennes
sources et notamment celles de ses disciples. Nous les citons ici par ordre d’importance

décroissant (au regard de la qualité des informations sur notre sujet) :

256 Méme référence p.295.

257Al-Zawiya p.160.

258 Méme référence page 163.

29Cité dans DAWUD, Muhammad, Tarfkh Titwan, volume 6, p. 377.
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SAGHIR, ‘Abd al-Majid al-, Ishkéliyat isléh al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin -al-‘4bbas
Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harraq, al-Jadida, Maroc,
éditions Dar al-Afag, 1994. Tome |, pp.237 a 273. Cet auteur contemporain s’appuie
essentiellement sur I’ouvrage déja cité al-Zawiya. Son apport réside dans une analyse organisée
par théme et plus objective des différentes étapes de la biographie d’al-Harraq au regard de son

contexte.

KATTANI, ‘Abd al-Haqq (1888-1962), al-Muhibb al-mahbib aw sharh taiyyah al-Harraq
wa lbn al-Farid fi al-hubb al-ilahi, Beyrouth, édition Dar al-kutub al-‘ilmiyya,2006. L’auteur
y apporte des éléments biographiques en page 9 puis commente le poeme taiyyah?¢° d’al-Harraq

en 24 pages, pp. 13 a 37.

WEISCHER, Bernd Manuel (né en 1937), Nir al-sharq muhadarat adabiya, -traduit de
I’allemand- al-muh&dara al-rabi ‘a: Awhad al-Din al-Kirmani (1163-1238) wa Muhammad al-
Harrag al-Titwani ka mumaththilayn kabirayn li al-tasawwuf al-islami?¢?, Casablanca,
matba‘at al-najah al-jadidah, 1999, pp. 57 a 74. Cet orientaliste allemand évoque notamment
I’influence akbarienne sur la poésie d’al-Harraq et trouve a ce dernier des similitudes avec al-
Ghazali par rapport a sa biographie (notamment 1’arrét de 1’enseignement a cause de 1’épreuve

subie).

BOUKARI, Ahmad?®®?, al-lhya wa al-tajdid al-sufi fi al-maghrib, Rabat, ministére des
Habous et des affaires islamiques du Maroc, 2006, tome |, pp.184-194. L’auteur y évoque
notamment le « renouveau » de la Tariga al-Dargawiya grace a al-Harrdq. L’aspect beauté et

réalisme est mis en avant.

260 Basé sur une allitération en la lettre arabe « T », poémes d’amour que nous avons commenté en annexe. Voir également :
‘AMRANI, Khaldi, ‘Abd al-Salam, Min anwar tajalliyat al-malik al-khallaq fi tadlif sidi Muhammad al-Harréag,
Beyrouth, dar al-kutub al-‘ilmiyya, 2007, page, 111.

261 1] s’appuie sur la source déja citée : al-ndr al-ldmi ‘ al-barragq.

262 Universitaire marocain contemporain connu pour ses travaux sur la zawiya shargdwiya, nous n’avons pas
trouvé sa date de naissance.
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HARAKAT, Ibrahim (né en 1929), al-Maghrib ‘abra al-térikh, Casablanca, dar al-rashad
al-hadithah, 1985, tome Ill, pp. 565-566. L’auteur évoque un point inédit, le commentaire

(sharh) métaphorique d’al-Harraq de la Ajurrumiyyah?63,

GUENNOUN, ‘Abd Allah (1908-1989), al-Nubigh al-maghribi fi al-adab al- ‘arabi,
Beyrouth, dar al-thagafah, deuxieme édition, dar al-kutub al-‘ilmiyya, 2014, tome III, al-

mukhtarat al-shi ‘riya p. 927 et suivantes.?%

RAHOUNI, Ahmad (1871-1953), ‘Umdat al-rawin fi tarikh tittdwin, Tétouan, édition
Jam‘iyyat Tittdwun Asmir, 2003, tome IV. Dans son chapitre 16 concernant I’histoire de la ville
de Tétouan ses savants et ses saints. L’auteur mentionne la biographie d’al-Harraq de fagon
résumée?®® aprés avoir cité certains de ses poémes. 1l le qualifie de « Imam des gnostiques et
leur sultan » et mentionne notamment son enracinement dans les deux sciences (exoterique et

ésotérique)?°®,

KUHIN, al-Hasan, al-Fast (m.1928), Jami  al-karamat al- ‘aliyya fi tabagdt al-sada al-
shadhiliyya, Beyrouth, Dar al-kutub al-‘ilmiyya, 2001, pp.155-157. Dans les trois pages
réservées a al-Harraq, ’auteur répéte ce que al-Dilai a déja mentionné notamment les

caractéristiques « extraordinaires » du maitre et sa « sagacité ».

HI1JJI, Muhammad (1923-2003), Ma ‘lamat al-maghrib, Salé, al-jam’iyya al-maghribiyya
li al-ttaalif wa al-tarjama wa al-nashr, 1989, tome X pp. 3363-3367. Les pages réservés a la
biographie d’al-Harraq corroborent ce que M.DAWUD et d’autres ont cité. Il est mis en avant
a la fois comme savant, poéte et shaykh d’une voie soufie « spécifique » marquée par la beauté

et la simplicité.

MAKHLOUF, Muhammab Ibn Muhammad (1864-1941), Shajarat al-n(r al-zakiyya fi
tabagéat al-malikiyya, Beyrouth, dar al-kitdb al-‘arabi, n°® 1508, tome I, p.377. L’auteur lui

réserve juste une page mais le classe parmi les grands savants malikites référent.

263 Mugaddimah al-Ajurrumiyyah fi Mabadi "lim al-“‘Arabiyyah est un livre de grammaire arabe sous forme de poésie du
Xllle siecle. Son auteur est Muhammad ibn Muhammad ibn Dawud Abu ‘Abd Allah al-Sanhadji. D'origine marocaine né
dans la région de Fes en 672/1273. D'origine berbere, il avait le surnom Ibn Ajurrim. Nous n’avons pas trouvé le
commentaire d’al-Harraq.

264 11 évoque notamment ses poémes d’ivresse et d’amour cf. annexe.

265 S>appuyant sur le disciple d’al-Harraq al-Dilaf (déja cité) : P. 170-181.

266 P 168.
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KATTANI, Muhammad Ibn Ja‘afar (1858-1927), Salwatu al-anfas wa muhadathatu al-
akyas bi dhikri man ugbira mina al- ‘ulamd wa al-sulaha bi madinati fas, Casablanca, éditions

Dar al-athagafa (premiére édition), 2004, tome | page 389.

ZARKALI, Khayr al-Din (1893-1976), al-4 ‘1am : tarajim li ash-hari al-rijal wa al-nisaa
mina al- ‘arabi wa al-musta ‘ribin wa al-mustashrigin, Beyrouth, éditions : Dar al-‘ilm 1i al-

malayine (15 éme éditions), 2002, tome 7 page 73.

SHUSHTARI, Ab( al-Hasan, al-Risala al-shushtariyya aw al-riséla al- ‘ilmiyya fi al-
tasawwuf, talkhis Abt ‘Uthman Ibn Luydn al-Tajibi, Tagdim wa dirdsah wa tahqiq Muhammad
al-‘Adlant al-1drissi, Casablanca, dar al-athagafah, 2004, p.23.

Le chercheur contemporain Muhammad al-‘Adl0ni al-Idrissi y présente I’impact du poéte
andalou al-Shushtari sur la poésie d’al-Harraq et qu’elle ressemble dans la forme et le fond a
celle d’al-Shushtari. 11 va jusqu’a considérer al-Harraq comme un éléve “intemporel” du poéte

andalous.

‘ADLUNI, Idrisi Muhammad al-, al-Tasawwuf al-andalusi — ususuhu al-nazariyya wa-
ahammu madarisihi, Casablanca, dar al-thagafa, 2005, pp.349 et 350.
Le chercheur y évoque la théorie de « wahdat al-wujid » Iunicité de I’Etre?®”, aprés 1’école
andalouse d’al-Shushtari. Il place al-Harraqg comme un commentateur de cette théorie et son
vulgarisateur. 1l relate également la notion de I’Amour divin chez al-Harraq et la similitude

avec le poéte andalou.

BEN ROSHD, al-Rashid, Douze siécles de soufisme au Maroc, Casablanca, édition
Déchra deuxiéme édition, 2008, pp.200-202. 11 s’inspire des sources primaires déja citées et
évoque deux caractéristiques intrinseques de la Tariga al-Harragiya : la beauté (al-jamal) et la
gratitude (shukr).

MONTET, Edouard (1856-1934), Confréries religieuses de [’Islam Marocain, Paris,

édition Ernest Leroux,1902, p.252 et suivantes.

267 Ce concept métaphysique a été abordé un demi-siécle avant Ibn Arabf par al-Ghazali, dans son ouvrage
Mishkat Al-anwar, traduit par Roger Deladriére sous le titre Le Tabernacle des lumieres. Cette notion a fait
couler beaucoup d’encres, nous verrons plus loin I’interprétation d’al-Harrag.
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MICHAUX-BELLAIRE, Edouard (1857-1930) dans Archives Marocaines, vol. XV,
fasc.1, pp.192, 198.

LEVI-PROVENCAL, E. (1894-1956), Historiens des shorfa, essai sur la littérature
historique et biographique du XVI au XX siécle, Paris, Ed. Emile Larose, 1922, p 343.

AKHRIF, ‘Abd al-Wahid, al-Tariga al-Harraqgia masirat tawahhuj daim, dans la revue
Majallat al-Murid, n°9, 1997, pp.19-26. L’auteur contredit le chercheur ‘Abd al-Majid al-Saghir
concernant le sort de la Tariqa d’al-Harraqg aprés sa mort. Il insiste sur sa continuité sur le plan
scientifique et reproche a ‘Abd al-Majid de ne pas avoir contacté la zawiya et ses responsables

pour des constats in situ.

‘AZIMAN, Muhammad, Titwan wa al-tasawwuf min al-shaykh ‘Abd al-Qadir al-Tibin ila sidi
al-Tuhami al-Wazzanti, dans la revue Majallat al-Murid, n°9, 1997. L’auteur évoque les maitres
soufis qui ont enrichi le mouvement scientifique et spirituel de la ville de Tétouan a travers

I’histoire. 11 cite al-Harraq parmi les référents et les plus marquants.

HARRAQ, al-Tuhdmi Muhammad, al-Mu ‘aradah al-shi ‘riya fi diwan al-shaykh Muhammad
al-Harraqg, dans la revue ‘awarif, n°2, 2007, pp.82-101. L’auteur est I’arriére-petit fils de
Muhammad al-Harrégq, il fait une étude linguistique et artistique des poémes d’al-Harraqg. Il

évoque I’influence d’Ibn al-Farid et d’al-Shushtari sur la poésie d’al-Harrag.
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Chaine initiatique

Al-Harrag Abut ‘Abd Allah Muhammad Ibn Muhammad Ibn ‘Abd Al-Wahid al-° Alami?®®
remonte dans sa généalogie a Mdssa Ibn Mashish le frere du p6le marocain ‘Abd al-Salam Ibn
Mashish (déja cité). Il est né en 1186/1772 a Shefshaoun ville située au nord du Maroc?®°. Les
sources ne disent que trés peu de choses sur ’enfance et la jeunesse d’al-Harraq. Son pere était
commercant. Al-Harragq était fils unique de ses parents. Ces derniers ont choisi de
I’accompagner (par amour et attachement pour lui) de sa ville natale vers la ville de Fés pour
ses études?’?. Sa chaine initiatique se présente comme suit?’! : « Il prit le secret (sirr) de
Malay al-*Arbi al-Dargawi (déja cité) qui lui-méme le prit de Sidi ‘Ali al-‘Amrani surnommé
« al-Jamal »272 qui le pris de Sidi al-*Arbi Ibn ‘Abd Allah?73 qui le prit de Sidi Ahmad Ibn
‘Abd Allah Ma‘an al-Andalusi?’* qui le prit de Sidi Qasim Lakhsasi?’> qui le prit de Sidi

28A[lusion au mont al- ‘4lam se trouvant dans la ville de Shefshaoun (Ashawen en berbére) au Rif. Son arbre
généalogique est la suivante : Muhammad Al-Harriq descend du frére de ‘Abd al-Salam Ibn Mashish M{ssa Ibn
Mashish fils de Muhammad fils d’Abd al-Wahid fils de Yahya fils d” ‘Umar fils d’Husayn fils d’Husayn (deux
fois) fils d’Ali fils de Muhammad fils d” ‘Abd Allah fils de Y{ssuf fils d’Ahmad fils d’al-Husayn fils de Malik
fils d’Abd al-Karim fils d’Hamddn fils de Mdssa fils de Mashish fils d’Ali fils d’Hurma fils d’ “Isa fils de Salam
fils de Mizwar fils d’Haydar fils de Muhammad fils d’1dris fils du MQlay Idris (fondateur de la premiere dynastie
marocaine) fils d” ‘Abd Allah al-Kamil (le parfait) fils de al-Hasan al-Muthanna Fils d’al-Hassan al-Sibt fils d’ Ali
et Fatima fille du prophéte Muhammad.

269B3tie a 600 m d'altitude au pied des monts Kelaa et Meggou, qui forment le jebel shawen, sur la chaine du Rif
(Région Tanger-Tétouan).

Le nom de la ville vient du berbére Ashawen, « les cornes », en raison des sommets montagneux qui dominent et
entourent la ville.

Elle a été fondée en 1'an 876 de 1'hégire, 1471 de 1’ére chrétienne, par Milay ‘Ali Ibn Missa Ibn Rashid al-
‘Alami de retour d'un séjour guerrier dans le royaume de Grenade. La ville accueille par la suite une population
composée principalement d'Andalous puis de Morisques. Référence :
[http://www.minculture.gov.ma/fr/index.php?option=com_content&view=article&id=64&Itemid=133&lang=fr
[archive]]

270 Tarikh Titwan, volume 6, référence déja citée,p.292.

ZIIDILAL, al-*Arbi al- (disciple d’al-Harraq), Manaqgib al-sharif abi ‘Abdillah Muhammad lbn Muhammad al-
Harréaqg, p.4-5, (manuscrit de 200 pages a notre disposition). Nous signalons que ce manuscrit existe dans les
archives Tunisiennes et Marocaines. Nous présentons un extrait en annexe de cette partie du manuscrit (pages 4
et 5 concernant la chaine initiatique).

Et Tarikh Titwén, volume 6, référence déja citée : p.306-309. Dans ce dernier M.Dawud fait référence a deux
ouvrages essentiels pour cette chaine d’initiation: Miraat al-mahasin d’ Abi Hamid al-‘ Arabi al-FasT et Ibtihdj al-
Quldb d’Abi Zayd ‘Abd al-Rahméane Ibn ‘Abd al-Qadir al-Fasi. Méme référence p.309.

272 Mort en 1193/1779 a 1’Age avancé de 106 ans, d’origine shérifite idrissite de la tribu Beni Hassan surnommé
al-jamal, le chameau car la 1égende populaire rapporte qu’il avait soulevé un chameau qui barrait la route des gens.
Voir KUHIN, al-Hasan al-Fast al-, Jami ‘ al-karamat al- ‘aliyya fi tabagat al-sada al-shadhiliyya, pages 155-157.
Ce mystique qui avait quitté le Maroc en 1738 lors des troubles consécutifs a la mort du Sultan M0lay Ismail,
s’était réfugié a Tunis ou il suivit les legons de divers maitres. Il revint ensuite au Maroc sous la protection de

Malay Tayyib, quatriéme shérif baraka d’Ouezzane, qui 1’envoya a Fés étudier le soufisme aupreés d’Abl ‘Abd
Allah Jassous. Il eut ensuite pour maitre al-‘Arbi Ibn Ahmad al-Andalusi auquel il succéda. 1l construisit alors &
Fés une Zawiya au lieu dit Houmat al-Remdla. Cf. COUR, A., article Derkawa dans Encyclopédie de I'Islam, tome
I, 1913, p.971.

213 Nous n’avons pas trouvé de biographie fiable ni suffisante de ce maitre.
274 M.1120H/1708.
275 M. 1083H/1672.
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Muhammad Ibn ‘Abd Allah?’® qui le prit de Sidi ‘Abd al-Rahman Ibn Muhammad al-Fasi?’’
qui le prit de Sidi Y0ssuf al-Fasi?’® qui le prit du célébre Sidi ‘Abd al-Rahman al-Majdh(ib?"
qui le prit de Sidi ‘Ali al-Sanhaji al-Dawwar (le tourneur)®°qui le prit de Sidi lbrahim al-
Fahham?8! qui le prit de sidi Ahmad Zarr(ig?®? qui le prit de Sidi Ahmad Ibn ‘Ugba al-
Hadrami?® qui le prit de sidi Muhammad al-Qadiri?% qui le prit de sidi ‘Ali Ibn Wafa?® qui
le prit de Sidi Muhammad Bahr al-Safa son pere?8¢ qui le prit de Sidi Dawud al-Bakhili?®” qui
le prit du grand maitre Sidi Ahmad Ibn ‘Ataa Allah d’Alexandrie?®® qui le prit du célébre
andalou Sidi Abf al-‘Abbas al-Mursi?® qui le prit du grand p6le et Secours sidi AbT al-Hasan
al-Shadhili qui le prit du grand Imam et péle Mdlay ‘Abd al-Salam lbn Mashish2° qui le
prit du p6le Sidi ‘Abd al-Rahman al-MadanT (al-Zayyat)?°*qui le prit du pdle Sidi Tagiyy al-
Din al-Fugayyir al-Nahrawandi?°? qui le prit de sidi Fakhr al-Din qui le prit du p6le Ndr al-
Din Abi al-Hasan qui le prit de Sidi T4j al-Din al-Turkumant qui le prit de Sidi Shams al-Din

al-Turkumani qui le prit de Sidi Zayn al-Din al-Qazwini qui le prit de Sidi Ibrahim al-Basri

276 M.1062H/1652.

277 M.1036H/1626.

278 M.1013H/1604.

2793rmommé le Ravi (al-majdhlb). Né en 909/1506 pres d’ AzzemmUr 1’Ouest du Maroc, il s’installe avec ses
parents prés de Meknes puis parfait ses études a Fés. Plus connu dans le soufisme populaire marocain par ses
prodiges, ses poémes en dialectes, sa pérégrination et son Jihdd contre 1’occupant portugais. Il mourut en
976H/1568. Cf. TALIDI, ‘Abd Allah Ibn ‘Abd al-Qadir, al-Mutrib bi mashahir awliyaa al-maghrib, p.167.

280 M.940 ou 941H/1533 entérré a Fes.

21Djt Afhham m. 939H/1524. Enterré a Jbel Zerhoun a c6té de Meknes. Tarikh Titwan, volume 6, référence déja
citée, p.308.

282 Ahmad Ibn ‘Isa al-Barn(st plus connu sous le nom de Zarriiq en raison de la couleur bleue de ses yeux. Il est
né en 845-846 (1442-1443) dans les environs de Fés. Il eut plusieurs professeurs dont le célébre « patron » d’ Alger,
‘Abd al-Rahman al-Tha‘alibi un célébre soufi shadhilite. Son shaykh fut Ahmad Ibn ‘Ugba al-Hadrami. A la suite
de nombreux séjours en Orient, ZarrQq fait la synthése entre les orientations maghrébines et égyptiennes de la
shadhiliyya. Il se fixa et meurt en Lybie (Tripolitaine) a Tripolie en 899/1493-1494 et fut inhumé au lieu-dit Tajiran
pres de Masrata. De nombreuses confréries au Maghreb proviennent de son enseignement notamment la Y {sufiyya
et ses dérivés et la Dargawiyya et ses propres branches. Cf BAALI-SHERIF, Halima, les confréries musulmanes
au Maghreb, Paris, éditions al-Bustane, Paris, 2009, p.47.

283 Né en 824H/1421 a Hadramaout au Yémen puis a vécu au Caire oul il mourut en 854H ou 895H/1490 parmi ses
ouvrages (disparu a ce jour) : bidayat al- ‘ugil wa nihdyat al-nuqdl fi hukm al-maf‘ul wa al-maqul.cf. FASI,
Muhammad al-Mahdi, Ibn Ahmad, Abf al-Mahasin, Tuhfat ahl al-siddigiyya bi asanid al-taifa al-jazlliya wa al-
zarr(qiya, p.37. Manuscrit année 1867 dans Ma had al-makhtutat al- ‘arabiyya : http://manuscriptsinstitute.org/.
284 Nous n’avons pas trouvé I’année de sa naissance ni de sa mort dans nos références.

285 M. 807H/1404.

286 Né en 702H/1303 mort en 765H/1364.

287 M. 733H/1318.

288 Déja cité, m. 709H/1309.

289 Déja cité, né a Murcie et mort a Alexandrie en 1287/686.

290 |pbn Mashish (625/1227) -disciple indirect d’Abi Madyan- est surnommé le « pole occidental » du soufisme,
par opposition a ‘Abd al-Qadir al-Jilani « pole oriental ». Le sanctuaire d’Tbn Mashish se trouve dans le nord
marocain sur le Jbel ‘Alam, territoire de sa tribu d’origine, les Béni ‘Ar(Qs. Il eut comme unique disciple Shadhili.
POPQOVIC, Alexandre & VEINSTEIN, Gilles, Les Voies d’Allah, page 395.

291Surnommeé le Faqih de Malay ‘Abd al-Salam (Ibn Mashish) sa tombe se situe a 65 km de la ville de Tétouen.
Nous n’avons pas trouvé I’année de sa naissance ni de sa mort dans nos références.

292 M. 594H/1198.
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al-Khawés??® qui le prit du pdle sidi Ahmad al-Marwani qui le prit du pole Sa‘id qui le prit
du pole Sa‘ad qui le prit du pole Fath al-Sa‘td qui le prit du pole Sa‘id al-Kirwéz qui le prit
d’Abi Muhammad Ibn Jabir?®* qui le prit du premier pole Mawlana al-Hasan Fils de *Ali et
Fatima qui le prit de son pére Mawlana ‘Ali le quatriéme Calife du Prophéte de I’Islam?%°. »
Nous constatons ainsi selon les sources mentionnées, qu’al-Harrag réunit en lui la filiation
chérifienne argileuse?®® (descendant de Masa Ibn Mashish le frére du pole ‘Abd al-Salam lbn
Mashish (625/1227) -disciple indirect d’Abtit Madyan- surnomme le « pdle occidental » du
soufisme, par opposition a al-Jilani le « pdle oriental ») d’une part et la filiation appelée
« lumineuse »*" de I’autre, a travers la chaine initiatique d’al-‘Arbi al-Dargawi. Nous allons
détailler plus loin les circonstances de cette initiation. Cette double filiation muhammadienne
est importante dans le contexte de 1’époque, elle procure une notoriété populaire certaine et
constitue une continuité « de fait » des specificités de ce que nous avions nommé le
« shérifisme ». Nous verrons néanmoins plus loin que ce shérifisme n’est pas mis en avant par

al-Harraq dans ses principes?®.

Sa fonction dans la prestigieuse Mosquée de Tétouan et le complot dont il fut la victime

Aprés avoir acquis les bases des sciences religieuses dans sa ville natale, al-Harrag
voyagea a Fés ou il eut plusieurs maitres dans les différentes sciences de la religion ainsi qu’en
musique?®® et en mathématique. Il suivit le cursus d’al-Qarawiyyin de Fés jusqu’au bout et
devint un savant et juriste référent parmi les savants de la capitale scientifique et culturelle

marocaine. Il mena une vie prospére de grand notable de 1’époque.

293 Né en 184H/800 et mort en 291H/904.

294 Fils du compagnon médinois Jabir Ibn ‘Abd Allah (m.697/78). DHAHABI, Shams al-Dine, al-, Siyar a'lam
al-nubald’, vol.3.p 190-193.

295 1| était le premier héritier de la science ésotérique du Prophéte qui en a parlé et transmis a ses proches : le
Prophéte de I’Islam lui-méme en a témoigné : « Je suis la cité de la science (ésotérique) et ‘Ali est sa porte
» TABARANT, Ab{ al-Qasim, Sulayman, al-Mu jam al-kabir, Hadith n°11061.

29 Terme qui indique qu’il descend par le sang du Prophéte Muhammad.

297 Terme qui indique qu’il a reut par une chaine ininterrompue jusqu’au Prophéte 1’autorisation d’éduquer les
disciples. Ce que les soufis appellent le Idhn ou encore le Sirr (secret spirituel) recu par cette chaine de
transmission.

29 || dit dans un poéme : « le Propheéte est le « grand pére » de tout pieux ». Cf. annexe « Le sama‘ chez
Muhammad al-Harraq » théme de I’ivresse. Al-Harrdq n’impose pas au maitre spirituel d’étre « sharif »
descendant par le sang du Prophéte.

29 WAZZANI, Tuhami al-, al-Zawiya, p.143 et 144.
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Il se distingue d’abord a Fés par sa science, son intelligence et son intégrité au point
d’attirer la jalousie de ses pairs d’al-Qarawiyyin®®°. Quand la grande mosquée de Tétouan (al-
Jami* al-a ‘azam) fut édifiée, les tétouanais demandérent au Sultan Malay Sliman®* de leur
envoyer un des grands savants de Fes, les fugahas de Fés jaloux d’al-Harraq trouvaient ainsi
I’occasion propice pour se débarrasser de ce concurrent sérieux3%2. Ils recommandent al-Harraq
au Sultan pour cette mission3%. Ainsi le Sultan M0lay Sliméan envoya aux tétouanais I’éminent
juriste Muhammad al-Harréq. Celui-ci s’installe alors a Tétouan ou il devint juriste, Imam,
Khatib (précheur de I’office du vendredi), Mufti et enseignant (fonctions qu’il gardera pendant
6 ans)3°4. I écrit entre autres un fameux traité de Jurisprudence événementielle3% . 1l était tres
indépendant et ses préches témoignaient d’un savoir profond et d’une ferveur originale, ses
discours étaient d’une franchise et d’un courage surprenant. Les Imams de Tétouan (a leur téte
leur chef de file le Faqih ¢Abd al-Rahman al-Haik3%¢) voyaient en lui un concurrent qui risquait
de leur faire perdre leur poids chez le monarque. Aveuglés par la jalousie, ils monterent contre
lui un complot qui nous a été transmis par les sources et résumé par 1’auteur M.Dawud.

En effet, avant la priére du vendredi et pendant qu’al-Harraq se prétait a donner son préche
dans ses plus beaux habits parfumés derriére la porte de son « minbar » qu’il laissa entrouverte,
ses ennemis ont ordonné a une belle et séduisante prostituée connue du quartier qu’ils avaient
pay¢é a I’avance, d’entrer le voir en faisant semblant de lui poser des questions concernant la
religion. Al-Harraqg ne fréquentant pas les milieux de la nuit, ne connaissait pas cette prostituée
et était loin d’imaginer ce que projetaient ses ennemis et la vraie raison de la présence de cette
femme. Ses ennemis rassemblérent leurs alliés et les gens du quartier qui venaient faire la priere
pour témoigner contre al-Harrdq en 1’accusant de commettre I’adultére, il y a eu ainsi cent
quarante-quatre témoins voyant la femme sortir du « minbar » et derriére elle I’Imam al-Harréagq.
La nouvelle se répandit dans tout le quartier jusqu’a arriver aux oreilles du maire de la ville qui

le fit savoir au Sultan M0l&y Slimén. Ce dernier savait trés bien que I’Imam pieux al-Harraq

S00SAGHIR,’ Abd al-Majid al-, Ishkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad
al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harrag,tome 1,p.239.

301 Né en 1760 a Fes, sultan du Maroc de 1792 a 1822.

302 SAGHIR,’ Abd al-Majid al-, Ishkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmed lbn Muhammad
al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harrég, tome | p.239.

303 Nous voyons ainsi la déchéance morale des Fugahas de Fes, la capitale du savoir a I’époque, nous
constaterons le pire a Tétouan comme cela va étre exposé plus loin.

304 SAGHIR,’ Abd al-Majid al-, Ishkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al-‘4bbas Ahmed lbn Muhammad
al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harrag, tome I, p. 241.

3%5Figh An-nawazil sous forme de questions et réponses (concernant 1’école Malikite), rassemblé par son éléve al-
Mahdi Ibn al-Qadi. Manuscrit n° 621 a la bibliothéque nationale de Tétouan.

3%71] s’agit de Muhammad lbn Abd al-Rahmén al-Haik fils du célébre juriste et juge (qadi) Abl Zayd *Abd al-
Rahman Ibn Muhammad al-Haitk m.1237/1821 auteur des Nawazil.
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était victime d’un complot et d’une ruse assez mal réfléchie puisqu’en toute évidence un homme
—méme des plus pervers- ne choisira pas une mosquée pour commettre son adultére....Mais le
Sultan se plia finalement malgré lui aux suggestions des différents juristes de Tétouan (ennemis
d’al-Harraq ) et licencia al-Harraq de ses fonctions afin d’éviter tout probléme d’image et tout
éventuel trouble a ’ordre public3%’. Al-Harraq fut défait de ses fonctions, tombe gravement
malade et ¢’est alors, qu’il écrit sa fameuse Qasida appelée al-humziyya3®s.

L’orientaliste allemand Bernd Manuel Weischer voit en cette épreuve une similitude avec
I’expérience mystique d’Aba Hamid al-Ghazali (le divorce (ou le détachement) avec la vie

intellectuelle et I’enseignement exotérique).3%®

S0'DAWUD M., Tarikh Titwan, Volume 6, p, 289. WAZZANI, Tuhami al-, Al-zawiya, p.122-124. Ce complot
montre entre autres la crise d’éthique dont souffre le Maroc en générale et Tétouan en particulier a cette époque.
308 pogme de louange du Prophéte oU il I’implore de le guérir et dit : Dans les états les plus sublimes (graves) on
ne peut invoquer que le sublime et le plus généreux des intercesseurs, puis s’isole pour invoquer Dieu et jouir de
Sa présence. La Qasida commence par :

« O Muhammad je me protége par ta valeur et ton honneur du mal qui touche mon corps,

je t’ai imploré quand ma désolation fut grande,

et je n’ai trouvé que toi pour soulager ma douleur. » SULAMI, Ja‘far, Ibn al-H8jj, Diwan al-Harrdq San ‘at
Muhammad Ibn al- ‘4rabi al-Dilai al-ribatl, Muhammadia, Maroc, éditions : Jam‘iyyat Tittdwin Asmir, 1996, p28.
Voir également en annexe « commentaires et analyses de son Diwan ».

309 WEISCHER, Bernd Manuel, Nir al-ashargq muhadarat adabiya, -traduit de I’allemand- al-muhadara al-rabi ‘a : Awhad
al-Din al-Karamani wa Muhammad al-Harraq al-Titwani ka mumathilayn kabirayn li al-tasawwuf al-islamf, matba’at al-
najah al-jadidah, Casablanca, 1999, p.67.
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La rencontre avec al-Dargawi et la réalisation spirituelle

En 1228/18133%%3 I’age de quarante-ans3'tal-Harraq rencontre Malay al-* Arbi al-Dargawi
dans la tribu des Beni Zarwal de Ghmara3!2, peu apres les obseques de Muhammad al-BuzidT,
disciple de M0lay al ‘Arbi al-Dargadwi. Nous donnons ici en résumé les circonstances de cette
rencontre décisive selon les sources déja citées.

Le complot contre al-Harraq montre en fait trés clairement la crise d’éthique dont souffrait
le Maroc en général et Tétouan en particulier a I’époque de 1’étude notamment chez les Fugahas
(qui étaient I’élite intellectuelle de 1I’époque)3*2.

Apres son exclusion injuste al-Harraq, pendant sa maladie, invoqua Dieu3!* : « Gloire a
toi 6 Allah ! A quoi sert la science et la réputation si elles ne guident pas vers Toi et ne
permettent pas Ta connaissance ; je jure par Allah s’Il me guéri et me préte vie je rentrerai
dans la VVoie des gens de Dieu (tariq al-gawm), je T’invoquerai jour et nuit et me réfugierai
aupres de Toi, pourvu que Tu me procures la science utile et I’ouverture. » Une fois guéri ses
étudiants fideles vinrent le voir pour avoir de sa science, il refusa et leur proposa de leur
enseigner les sagesses d’Ibn ‘Ata Allah, et comme al-Harraq était officiellement interdit
d’enseignement, les disciples d’al-‘Arbi al-Darqawi lui proposérent d’enseigner dans leurs
Zawiya qui était hors controle de I’Etat. Cette rencontre avec les soufis n’était pas la premicre
car al-Harraq avait rencontré le savant soufi Ibn ‘Ajiba (1747-1809) son ainé quand il était
encore Imam de la mosquée de Tétouan. Ibn ‘Ajiba lui donna cadeau son interprétation du
Coran « al-bahr al-madid fi tafsir al-quran al-majid »3*° car il pressentit en lui un
jurisconsulte (fagih) intégre qui ne ressemble pas aux autres fugahas « sclérosés » de Tétouan,
al-Harraq le lui rendit aprés quelques jours sans le lire en disant poliment a Ibn ‘Ajiba : « ¢’est
une trés bel ceuvre ». Le chercheur ‘Abd al-Majid al-Saghir cite en fait qu’il s’était abstenu de
lire les arguments d’Ibn ‘Ajiba car le cadre des savants a I’époque était hostile au soufisme et

al-Harraq tenait a rester neutre et savait que s’il lit a Ibn ‘Ajiba il va étre obligé de se mettre

310 Al-Wazzani estime cette date a 1233 H/1818 mais M.Dawud dans son Tarfkh Titwan affirme que cela est erroné
car al-Wazzani (selon lui) ne s’appuie pas sur des sources écrites mais plutot sur des récits oraux. Il affirme la date
que nous avons signalée (1228H/1813) et ajoute qu’elle est signalée par son éléve Muhammad Ibn al ‘Arbi al-
Ribati al-Dil&l et Muhammad Ibn Ja‘far al-Kattant dans Salwat al-nafés. Tarikh Titwén volume 6, p.305.

311 1°age de la maturité spirituelle ou de la pleine force selon le Coran (Sourate 46, verset 15) et également I’Age
ou le Prophéte a recu la révélation. Ce qui représente un symbolisme évident aux yeux de ses disciples.

312Tartkh Titwan (cf. bibliographie), volume 6 p. 300 et suivantes.

313 Les ulémas jouaient un role structurant a I’époque au point qu’ils avaient le pouvoir de destituer un monarque
ou le restituer. Ce role disparaitra dés la période postcoloniale.

314 Drapres le récit de son disciple Al ‘Arbi al-Dilal de Rabat dans Histoire de Tétouan « Tarikh Titwane »
M.Dawud ,Volume 6, p 301.

315 Cité dans la bibliographie.
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au rang des soufis contre les savants qui ignoraient la vérité sur les soufis®!®. Le moment venu
al-Harraq s’adonne au soufisme car il eut la certitude que les gens n’épargnent personne et
qu’il devait suivre « la vérité » sans se soucier des conséquences®!’. Selon Le Mugaddam de
la confrérie d’Al-Harraq a Tétouan ‘Abd Allah Morir (1887-1977) dans son ouvrage al-Na ‘im
al-mugim3*® : « un jour alors que 1’éminent maitre Mlay al- < Arbi al-Dargawi était réuni avec
son grand disciple Sidi Muhammad al-Buzidi a la mosquée d’al-Qarawiyyin a Fés, il lui
dit : «j’aimerai tant que nous ayons au sein de cette confrérie deux grands savants de la
science exoterique pour défendre le soufisme contre les détracteurs ». Son disciple répondit
alors : « quant a moi j’ai trouvé mon compagnon « il s’agissait du savant Ibn ‘Ajiba
(m.1224/1809) qui a embrassé le soufisme et la confrérie Darqawiya grace a Sidi Muhammad
al-Buzidi. » » Morir continue : « Malay al-*Arbi al-Dargawi trempa alors son doigt index
dans I’eau comme s’il péchait et révéla qu’il allait trouver son compagnon apres la mort de
Muhammad al-Buzidi*!°. Muhammad Al-Buzidi mourut en effet en 1228 ou 1229/1813 ou
181432°, M(lay al ‘Arbi al-Dargawi se rendit a Ghmara pour les obseques de son disciple al-
Buzidi, il ordonna a ses disciples de préparer un cheval et de I’amener a Tétouan, ils furent
pris d’étonnement, encore plus qu’une fois a Tétouan, la béte ne s’arréta que pres de la
maison d’al-Harrdq qui était situé pres de la Zawiya des Dargawa, al-Harrdq compris alors
que ¢’était un message pour lui, il pris ainsi le cheval et se dirigea vers la rencontre tant
attendue du maitre al -* Arbi al-Dargawi. Une fois chez ce maitre il fait ses ablutions et se
détacha de sa science et ses connaissances pour recevoir la nouvelle science de son maitre ».
Il fit ainsi la méme chose qu’avait fait avant lui Abt al-Hasan al-Shadhili quand il s’était
rendu aupres du pole ‘Abd al-Salam Ibn Mashish, sans connaitre cette histoire qui lui sera
racontée par la suite par son maitre al -*Arbi al-Dargawi?! .

Cela constitue en fait une tradition dans le rituel d’initiation chez les Shadhili. Ce rituel a
une valeur plutét symbolique que juridique —islamique. Il montre un détachement et une
prédisposition du disciple a rompre avec son passé, sa science et son rang et se soumettre

parfaitement a son maitre pour s’abreuver d’une nouvelle science gustative et ésotérique.

316 |shkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa
Muhammad al-Harrag, tome 1, p.240.

817 WAZZANI, Tuhami, al-, al-Zawiya, p.122.

318 Référence citée, p.183-184.

$9Al-na ‘im al-mugimfi dhikrd madaris al- ‘ilm wa majdlis al-ta’alim,référence citée, tome | p.183.
320Tarfkh Titwan (référence déja citée), Volume 6, p 305, I’auteur cite le doute sur cette date.

321 WAZZANI, Tuhami, al-, al-Zawiya, p.129.
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Ce texte hagiographique doit étre interprété dans le contexte du soufisme confrérique,
ainsi cette rencontre était a la fois historique et décisive puisqu’elle va changer catégoriquement
sa vie. En effet il recevra ’héritage du « secret » de son maitre passé a travers un jus sucré3??
qu’al-‘Arbi al-Dargawi partagera avec al-Harraq en lui disant : « Vois-tu al-Harraqg, le maitre
parfait est en méme temps en plein ivresse et en plein éveil, en extréme « jadhb »323et en
extréme « sullik »*2%, en extréme « fanda »32°et en extréme « bagaa »*?¢ ». Al-Harraq ne
comprenant pas les propos de son maitre, répliqua : « Il m’est apparu, 6 mon maitre a cause de
mon incompétence intellectuelle et ma compréhension bornée, qu’il serait impossible de réunir
des concepts aussi contradictoires ! ». Alors al-°Arbi al-Dargawi lui dit : « le Prophete (sur lui
la paix) a dit : « Dans le royaume d’Allah le tout puissant, il y a un ange dont la moitié est en
glace et ’autre moitié en feu qui invoque son Seigneur en disant « O Allah Toi qui a
réconcilié la glace et le feu : ni la glace éteint le feu et ni le feu fait fondre la glace, réconcilie
0 mon seigneur entre les ceeurs des croyants »3%7.

Al-Harrag compris alors qu’il s’agit de I’ivresse intérieure (batin) et de I’éveil
extérieur... Qu’il s’agit de respecter la Shari ‘a qui consiste a assumer les responsabilités
mondaines, tout en étant avec Dieu et détaché par le cceur de ce bas monde... « Le maitre
Malay al-*Arbi al-Dargawi qui voyait en al-Harraq une prédisposition jamais égalée... lui pris
sa main (lui donna le pacte initiatique « al-musafaha »)328 et lui dit : « Invoque Dieu et
rappelle les gens en Dieu » « udhkur Allah wa dhakkir fi Allah ». Selon les codes soufis, cela
constituait un « idhn » absolu : une autorisation de communiquer la voie « la Tariga » a tout
le monde et une autorisation particuliere (idhn khass) issue des deux présences divine et
Muhammadianne (al-hadratayn al-ahadiya wa al-muhammadia)3?° pour devenir maitre apres

le maitre. Ce privilége donné si rapidement a al-Harraq rendit presque jaloux les plus anciens

322 1] s’agit ici du symbolisme de la beauté (jamal) qui va marquer la nouvelle Tariga d’al-Harrag.

323 Terme soufi qui désigne un éperdument dans le sens du divin, c¢’est-a-dire une perte de la conscience du temps
et de 1’espace, une sorte de folie (aux yeux du profane).

32411 désigne 1’accomplissement et la maitrise des états d’Ame (nous 1’avions évoqué lorsque nous avions cité al-
Junayd dit al-salik et son éducation)

325 1 ’absence (extinction) dans Dieu. Ce qui veut dite que le soufi ne voit, n’entend et n’agit que par Dieu et pour
Dieu et il ne ressent plus les réalités de notre monde.

326 |_a présence avec Dieu. I1 désigne un état d’équilibre stable qui est la finalité d’un itinérant dans la voie soufie.
Ce qui implique que la personne s’est bien enracinée dans la voie et garde une relation avec le divin trés intime
tout étant également responsable et respectueux des lois de ce monde.

$2I\WAZZANI, Tuhami, al-, al-Zawiya, p.128-130.

328 Nous avons déja précisé cette notion au chapitre introductif, il s’agit de la transmission qui remonte jusqu’au
prophéte matérialisée par cette poignée de main au maitre qui a lui-méme recu cela de ses maitres par une chaine
qui finit au Propheéte a travers un de ses compagnons plus souvent ‘Ali Ibn Abi Télib comme c’est le cas pour la
Dargawiya-Shadhiliyya.

329 Nous trouvons cette méme prétention chez tous les ordres soufis.
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disciples d’al-Dargawi. Ce dernier leur explique pour les apaiser que Dieu privilégie qui Il
veut et que le faqih al-Harréq avait déja sa « méche » préte a étre allumée car il est venu par
I’humilité, le détachement et I’extréme besoin »330,

Il lui enseigna ensuite les pratiques de la voie (al-wird) sans lui imposer (ou poser) la
moindre condition, qu’elle soit d’ordre vestimentaire33*ou comportementale : comme le fait de
faire la mendicité pour détruire I’ego, (chose qui était courante a 1’époque), ou de partir en
retraites spirituelles prolongées (al-khalwa ).Avant de le quitter il lui conseilla d’invoquer Dieu
abondamment (avec la formule « 1a ilaha illa Allah » « il n’y a pas de divinité si ce n’est
Allah »), « d’unir les cceurs des disciples en Allah sur la bonne parole et d’agir en toute sincérité
(ikhlas: la pureté de I’intention). »332

Al-Harraq retourna alors a Tétouan inondé de « lumiére »*33, maitre d’une science
gustative profonde qui lui a été transmise sans peine et qu’il a absorbée en ’espace d’une
rencontre334.Cette destinée spirituelle va étre couronnée par I’éducation qu’il va transmettre et
qui sera marquee par une beauté et une révolution dans les méthodes éducatives de sa Tariga.

A Tétouan, des foules de chercheurs de vérite venaient le rencontrer pour apprendre le
soufisme malgré I’opposition, la jalousie et 1’animosité des juristes. M.Dawud rapporte a ce
sujet33> que parmi les plus grands ennemis d’al-Harraq a Tétouan figurait le juge et Fagih al-

Haik33® en plus des anciens ennemis d’Ibn ‘Ajiba qui fut emprisonné puis quitta Tétouan pour

30WAZZANI, Tuhamf, al-, al-Zawiya, p.128-130.

31 Qui existait dans le soufisme de cette époque et qui consistait & mettre un habit usé qui s’appelait « al-
muraqda ‘a ». Le disciple ne devait quitter cet habit qu’une fois arrivé a la réalisation spirituelle (I’ouverture) :
cette station marquait la fin de son combat contre I’ame.

332A1-Na ‘tm al-muqimfi dhikrd madaris al- ‘ilm wa majélis al-ta’alim,référence citée, tome 1 p.183-185.

333 Cest ainsi que les sources émanant de ses disciples le qualifie. Nous pouvons dire tout simplement que
I’homme a eu une motivation supplémentaire grace a la bénédiction qui lui fut donnée d’un aussi important
personnage et référence tel al-Dargawi.

334 Lorsqu’un des disciples de Malay al-‘ Arbi Darqawi lui demanda qu’a fait al-Harrag pour avoir ce privilége il
répondit :« On n’a rien donné de plus a Sidi al-Harrdq , on a juste allumé la méche qui était en lui, il est venu
avec une lampe claire et pure (il fait allusion au cceur) et a mis en dessous de 1’eau propre(il fait allusion au respect
de la shari‘a "aloi divine") et a versé de 1’huile (combustible) si pure qu’il allait s’allumer presque tout seul et la
meéche était si propre et parfaite qu’elle ne nécessitait aucun dressage ni polissage, il nous a demandé de I’allumer
et c’est ce qu’on a fait », MORIR, Muhammad Ibn Muhammad al-, al-Na 7m al-mugimfi dhikréd madaris al- ilm
wa majalis al-ta ’alim, Tome 1, p.183-185.

335 Tarikh Titwan (référence déja citée), volume 6, p. 314.

33 11 s’agit de Muhammad Ibn “Abd al-Rahman al-Haik fils du célébre juriste et gadi Ab( Zayd <Abd al-Rahman
Ibn Muhammad al-Haik m.1237/1821 auteur des Nawazil. Ce Faqth a continué a harceler al-Harrdg méme aprés
I’exclusion de ce dernier de ses fonctions, notamment lorsque la réputation d’al-Harraq était a son paroxysme a
1’époque du Sultan ‘Abd al-Rahman Ibn Hisham, le fagih ‘Abd al-Rahméne al-Haik s’opposait notamment au
cours d’al-Harraq & la grande mosquée de Tétouan (al-jami’ al-kabir) sur les exégéses (tafsir) et le soufisme. Al-
Haik, pendant qu’il était juge(qadi) (pour la deuxieme fois) de Tétouan de 1229-1814 & 1231-1816, lorsqu’al-
Harraq donnait ses cours d’exégese (tafsir) a la grande mosquée de Tétouan (aprés que les choses soient
clarifiées et qu’il embrasse le soufisme), a méme frappé les disciples d’al-Harrq avec le baton du khatib & la
mosquée lorsque ces derniers dansaient (hadra) par extase comme cela est connu chez les soufis lorsqu’ils
savourent des sens subtiles. Ce qui va pousser al-Harraq a continuer de plus belles ses cours notamment
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les villages éloignés. M.Dawud note que cette animosité est due en partie a la ressemblance
entre les deux hommes Ibn ‘Ajiba et al-Harraq car les deux ont été d’abord des référents dans
le Figh puis ont abandonné les priviléges dont jouissait a I’époque les fugahas pour une vie de
soufisme austere et ont réussi a avoir plus de « pouvoir » et d’affluence que les fugahas eux
méme sans méme le chercher®®’. 1l ajoute enfin, qu’aucun des éléves tétouanais d’al-Harraq
n’était dans le Figh car les fugaha de Tétouan de I’époque n’aimaient ni le soufisme ni méme
I’ascétisme. Ils étaient plongés dans les jouissances mondaines au regard de leur fonction de

notable et étaient déja « salafisés »338,

Nous pouvons classer al-Harrag en bon orateur (mutakallim) au sens rhétorique en
matiére de soufisme. En effet, il clarifie certaines notions abstraites telles al-ittihad ou encore
wahdat al-wujdd, Unicité de I’Etre, « monisme ontologique » ou « panenthéisme », héritage
d’Ibn ‘Arabi que nous développerons dans le chapitre concernant 1’éducation d’al-Harraq et
I’étude thématique de ses lettres. A travers ses lettres -comme nous allons le voir-, il justifie,
explique et vulgarise ce que d’autres maitres avant lui taisaient, probablement par manque de

science pour certains ou sinon pour assoir 1’aspect gustatif de cette éducation.

I1 est important de citer ici I’aval explicite d’al-°Arbi al-Dargawi a al-Harraq pour qu’il
soit son mandataire et son héritier33® ainsi que le profond respect a son égard méme bien aprés
sa réinstallation a Tétouan et sa renommée. Nous pouvons témoigner de cela a travers les lettres
envoyees par al-‘Arbi al-Dargawi a al-Harrag notamment la suivante :

« Louange a Dieu ['unique et paix et salut sur le dernier des Messagers.

Pour celui avec qui nous formons un seul corps. Nous aimons pour lui ce que nous aimons
pour nous méme et nous détestons pour lui ce que nous détestons pour nous méme. Et Dieu
connait notre for intérieur. Au sieur, majestueux, noble (shérif), le faqgih, vénéré, respectueux,

grand savant et saint de Dieu, Abi ‘Abd Allah Sidi Muhammad al-Harraq al-Hasanti al- ‘Alami,

I’exégese du verset “Qui est plus injuste que celui qui empéche que dans les mosquées d’Allah, on
mentionne Son Nom, et qui s’efforce a les détruire? De tels gens ne devraient y entrer qu’apeurés. Pour
eux, ignominie ici-bas; et dans I’au-dela un énorme chatiment.” Sourate 2, verset 114. Cet incident pousse al-
Harraq aussi a chercher activement a construire sa Zawiya a Tétouan pour avoir la paix avec ses disciples. Tarikh
Titwan, Volume 6, p, 317. Al-Zawiya, p.133 et SAGHIR,’ Abd al-Majid al-, Ishkéliyat isl&h al-fikr al-sufi fi al-
Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harraq, tome |, p. 249-
251. WAZZANI, Tuhami, al-, al-Zawiya, référence déja citée, p.172.

337 Tarikh Titwan (référence déja citée), Volume 6, p.315.

338 Méme référence, p.315.

339Méme référence, p. 310.
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et a nos biens aimés a Tétouan puisse Dieu la protéger de toute épreuve. Que la paix et la
miséricorde de Dieu soient sur vous.

Ensuite, je donne ce conseil pour Dieu et pour Sa satisfaction a votre adresse. Soyez
toujours conforme a la sunna muhammadienne. C’est la protection contre tout mal, c¢’est
[’arche du salut et la source des secrets et des bienfaits. Si vous avez un doute sur une affaire
et que votre caeur en est embarrassé et troublé alors abstenez-vous de la faire. Ne la choisissez
pas comme [’aurez fait la plupart des gens ou plutot les gens de l’'insouciance, puisse Allah étre
bienveillant envers nous et envers eux. Occupez-vous alors par ce que Dieu vous a ordonné :
soit la priere, soit la lecture de la parole de Dieu, soit I’invocation par ld ilaha illa Allah. Ainsi
Dieu vous soulagera et vous donnera la meilleure issue comme Il I’a fait pour ses saints... »%°

Al-‘Arabi Ibn Ahmad al-sharif al-Dargawi puisse Dieu étre bienveillant envers lui.
Demeurant a la tribu Beni Zarwal que Dieu la protége. Fin de la lettre.

Cette petite lettre montre bien le lien entre les deux hommes et la grande station d’al-
Harréaqg chez son maitre qui le considérait a sa juste valeur. Al-Harraq ne citait pour sa part son
maitre que tres élogieusement et avec les qualificatifs du profond respect et reconnaissance34!,

Cette correspondance montre enfin que la voie d’al-Harrdq est une continuité de la
Dargawiya dans son respect scrupuleux de la Shari‘a et le scrupule (wara ‘) vis-a-vis des choses
équivoques (mushtabihat).342

Nous pouvons aussi déduire comme le remarque également 1’auteur M. Dawud®*®

, qu’al-
Dargawi considérait 1’allégeance du faqih al-Harrdg comme un soutien précieux de sa propre

Tariga contre les réfutations des juristes de 1’époque.

En plus d’étre juriste et maitre soufi, al-Harraq était un poéte d’amour par excellence qui
puisait dans ses ressources internes pour exprimer d’une part ses états d’extase avec Dieu et de
I’autre les interactions entre la nature et ces flux de chants qui lui venait du monde « des
lumieres ». Il s’ingéniait a transformer des poémes qui expriment une beauté naturelle profane
en des poémes qui expriment une beauté surnaturelle-mystique. Voici un exemple de vers d’un

classique de la musique andalouse transformé par al-Harraq :

340 Meéme référence page 311.

341 Méme référence page 312.

342 Nous allons détailler cela dans le chapitre consacré a I’étude thématique des lettres.
343Tartkh Titwan, p.310.
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« Le matin comme un notable se promene vétu de ses plus beaux habits et laisse trainer
son Dibaj (Drap en soie) »

Al-Harraq écrit alors sur le méme bahr3# et sur la méme gamme musicale concernant les
sens soufis :

« Soit pure avec ton amant il te dévoilera 1’éclat de ses lumiéres et tu auras de sa beauté
un signe »34

Il utilisait également les poémes d’Ibn al-Farid (1181-1235) et Shushtart (1212-1269) et
tissait & leur refrain ses chants.

Ses chants et poémes en dialecte marocain sont toujours chantés dans les grandes
occasions religieuses surtout au nord du Maroc. En plus de leurs messages éducatifs, sa poésie
entendait rapprocher la compréhension des notions les plus ambigués du soufisme. Al-Harraq
était un poéte attentionné et sensible a la culture Andalouse. Il jouait le luth et excellait en
musique andalouse. C’est ainsi qu’il fut a 1’origine de plusieurs répertoires de cette musique
trés connue au Maroc. Il écrit des poemes (Diwan) invoquant la grace du Prophéte de 1’Islam
et évoquant I’ivresse et I’amour dans ses sens les plus profonds346,

Les derviches tourneurs de I’empire ottoman a 1’époque du Sultan ‘Abd al-Hamid disciple

lui-méme de la Dargawiya se sont beaucoup inspirés de la musique d’al-Harrag34’.

Al-Harrag décrit par ses disciples3#®

Al ‘Arbi al-Dilai**°décrit son maitre dans son ouvrage : « Il était le modéle, la lumiére et
I’argument de 1’Islam, le maitre de la Tariga et la langue de la vérité, descendant du propheéte
par le sang et par 1I’éducation spirituel (le sirr). Savant des deux sciences (ésotérique et
exotérique), le pole seigneurial. Imam pieux et majestueux, il possédait un grand savoir dans la

science de la religion (de 1’extérieur) et dépassait ses contemporains dans la science du Hadith,

344Litt. une mer, il s’agit de la forme de construction des vers arabes, il en existe essentiellement 15 (exemple
tawil : long, basit : simple...).

345Tartkh Titwan, volume 6 p 289.

346Compilé notamment dans : SULAMI, Ja‘far, Ibn al-H4j, Diwan al-Harraq san ‘at Muhammad Ibn al- ‘Arabi al-
Diléi al-ribati, Muhammadia, Maroc, éditions : Jam’iyyat TittAwine Asmir, 1996. Nous présentons une analyse et
des commentaires sur ce travail poétique en annexe du présent travail.

347WAZZANI, Tuhami al-, al-Zawiya, p.143 et 144.

348 Nous prenons ces descriptions avec beaucoup de réserves et nous pouvons méme dire qu’elles restent
subjectives. Néanmoins, nous ne trouvons pas d’autres descriptions aussi détaillées dans les autres sources qui
évoquent al-Harrag.

34950n disciple de Rabat, al ‘Arbi al-Dilal (m.1867/1285) dans son ouvrage, al-Nar al-ldmi ‘ al-barraq fi al-ta rif
bi al-shaykh al-Harrag, manuscrit numéro 44, centre des archives, Tétouan et numéro 960, archives Maroc, Rabat.
P.3-6.
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de I’interprétation du Coran et dans la logique (al-mantiq). Quant a la littérature et la poésie, al-
Harraq était sans égal. Dieu a voulu parfaire I’éducation d’al-Harré&q en lui procurant la science
de I’intérieur pour qu’il soit une miséricorde sur terre et un exemple pour les fidéles. Il était une
lumiére qui éclairait le chemin des égarés et un nuage de miséricorde qui pleuvait de sciences.
Il a explicité les secrets de la science soufie métaphorique (ishara) et 1’a simplifiée pour qu’elle
soit accessible (en sens) a tout le monde. Il a fondé sa voie sur quatre piliers : ’invocation
(Dhikr), le rappel (Mudhékara) (les cours donnés dans 1’assemblée du Dhikr), la science et
I’Amour. Il conseillait toujours de faire le Dhikr abondamment et disait : je n’ai pas vu une
chose aussi utile pour le cceur orienté d’un disciple sincére que le Dhikr. 11 disait aussi : j’ai
réussi dans la voie de Dieu (bonne guidance) par la porte de la grace divine (al-fadl) ainsi
je ne guide que vers cette porte3*°... » Il poursuit : « Al-Harraq était trés généreux, il n’hésitait
pas a communiquer ses états et ses sciences au point qu’il faisait parvenir a Dieu par une seule
rencontre celui qui avait la prédisposition necessaire et I’intention sincére. 1l était humble et
doux avec tout le monde au point que celui qui s’assoie a ses cOtés était si fasciné qu’il souhaitait
rester dans cette position toute sa vie de part ce qu’il golite en sa compagnie et de ce qu’il
ressent comme états d’amour et de présence divine. Al-Harraq avait un tres beau visage, mais
ses compagnons n’osaient pas le regarder en face par pudeur et en raison de la majesté qui se
dégageait de lui. »

Ces descriptions démontrent bien le grand amour que les disciples vouaient a al-
Harraq et son pouvoir charismatique.

Comme nous 1’avons montré au premier chapitre introductif sur le soufisme, les maitres
sont considérés par leurs disciples comme les « héritiers spirituels » des Prophetes. Ainsi, il
n’est pas surprenant que les disciples fassent le paralléle entre la lumiére muhammadienne (nr
muhammadi) et la beauté « supposée » de leur maitre qui en est le dépositaire et I’héritier.

Al-°Arbi al-Dilai continue sa description de son maitre en ses mots : « Quand le maitre
parlait, ses yeux brillaient de lumiére et il était dans un état sublime et d’une beauté
indescriptible ... Et I’on n’avait jamais entendu d’aussi douces et fines expressions jaillir du
ceeur d’un amoureux de Dieu et de Son prophéte. Il s’habillait et mangeait humblement, et
donnait de ses biens aux pauvres et nécessiteux et disait : la Himma (1’aspiration divine) élevée
est celle qui ne se satisfait que d’Allah. Il était trés sociable et vénérait tout le monde en les

nommant par le titre honorifique de « Sidi »**%. 1l insistait sur la rigueur dans les pratiques et

350Méme référence p.2.
31 Mon seigneur.
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disait : suivez les gens sérieux et rigoureux. Il encourageait les travailleurs et les incitait a
exceller et avancer mais sans s’enorgueillir de ce qu’ils ont accompli®*?, il disait : le cceur est
voilé du regard de Dieu s’il détourne son regard vers un atome du bas monde.... »3.

Le chercheur ne peut juger ces propos si ce n’est avec toute la prudence et le recul imposés par
les critéres d’analyse scientifique d’un discours émanant de disciple, donc par essence
comportant de la subjectivité. Nous allons revenir de facon plus approfondie sur ces

« qualités » a travers le témoignage des contemporains et les relations qu’al-Harraq avait avec

son environnement sociopolitique.

352 Agir avec un cceur détaché de tout ce qui n’est pas Dieu : « le corps et I’intellect font les efforts nécessaires
mais le coeur reste chez Dieu (attaché & Lui seul) ».
353 DILAL, al-*Arbf al-, Managib al-sharif abi ‘Abd Allah Muhammad Ibn Muhammad al-Harrag p.2-5.
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La zawiya, le lieu et le fief de I’éducation d’al-Harraq

Al-Harréq fini par avoir sa Zawiya a Tétouan au lieu-dit bab al-magabir entre les années
1244H (1828) et 1245 (1829) grace au waqf***de son ami et disciple tétouanais ‘Abd al-Rahman
Ibn al-Tahir dit Tokorte al-Saidi (m.1255/1839) qui céda sa maison pour devenir la zawiya de
I’ordre. Il se chargea également de subvenir aux besoins de I’imam, du muezzin®*> et des
récitateurs du Coran de cette nouvelle zawiya3>®. Il légua également le tiers de ses biens par
testament pour son maitre et ses disciples afin de subvenir a leurs besoins le vendredi jour de la
réunion spirituelle3>”. M.Dawud rapporte : « al-Harrag commenca la méme année 1244H/1828
ses enseignements des quatre fondements de sa Tariga (Dhikr, Mudhakara (rappel), Science et
Amour)3>® | les priéres canoniques et les invocations dans cette nouvelle zawiya. »3°

Ses disciples fideles ont construit ensuite, du vivant de leur maitre, les zawiyas de 1’ordre

dans différentes villes notamment Rabat, Casablanca, Fés et Tanger3¢°.

Son impact sur son environnement

Sur le plan social et si nous nous fions aux descriptions que nous venons de présenter,
al-Harraq pronait un soufisme, loin d’étre passif, qui s’intéresse aux autres, les valorisent et les
aident non seulement au niveau spirituel mais également au niveau social (auménes,
assistances, conseils...). Ce soufisme n’est plus confiné ou limité dans une zawiya loin des
gens, mais il est au cceur de la cité « encourageait les travailleurs et les incitait a exceller »,
« donnait de ses biens aux pauvres et nécessiteux »...

Le chercheur ‘Abd al-Majid al-Saghir qualifie al-Harraq de “soufi réformateur qui

prone 1’équilibre et une spiritualité dans ’air du temps™362, il cite pour en témoigner que sur

354 Donation perpétuelle dédiée a une cause déterminée par le waqgif (donateur).

35 1a personne qui s’occupe de 1’appel a la priére canonique dans une mosquée.

356 Ce fut donc 4 la fois une zawiya, une medersa et une mosquée. L’histoire du Maroc montre en effet que les
zawiyas occupaient les roles d’enseignement, d’assistance sociale et méme de Jihad en plus du role de
1’éducation spirituelle des disciples.

357Tartkh Titwan, déja cité, volume 6, p. 374 et 375.

358 Nous y reviendrons au chapitre suivant.

39Tartkh Titwan, déja cité, volume 6, p.374.

360 |bid, p.388, 389 et 390. A Fés en 1246H (1830) grace au don de deux de ses disciples les deux fréres juristes
Muhammad et ‘Umar Ibn al-Talib Ibn Shda al-Marri al-Gharnati al-Najar al-Fasi ; & Rabat et Casablanca grace a
son disciple le juriste AbQ ‘Abd Allah Muhammad Ibn ‘Arabi al-Dilai (m. 1285/1867) et & Tanger grace & son
disciple dans la méme ville ‘Abd al-Saldm Ibn Muhammad al-Salawi al-TadilT en 1254H/1838.

361 |shkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa
Muhammad al-Harréaq, tome I, p. 258.
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son lit de mort il avait regu la visite d’un disciple du sud du Maroc qui voyageait beaucoup au
Haj (pelerinage a la Mecque), al-Harraq se tourna vers ses disciples et leur dit: “les démons de
I’orient et les demons de I’occident (maghrib) se sont disputés qui de nous est le plus malin?
Les démons de I’orient dirent: “nous”, les démons de 1’occident répliquérent:” non, c’est
nous, car nous venons a celui qui prie les cing priéres en leur temps et qui assume la
subsistance de sa famille, puis nous le persuadons d’aller au Haj. Il délaisse ainsi sa famille a
leur perte, puis au chemin du Haj il est tellement épuisé qu’il délaisse la priére méme pendant
tout le voyage®®?. Ainsi il accompli un devoir mais délaisse tous les autres!”363 Ainsi avec un
style subtile, son message qu’il transmet est de ne pas négliger les responsabilités familiales et

d’avoir un ordre de priorité dans ses pratiques.3*

Sur le plan politique national, al-Harraq avait observé la neutralité par sagesse et pour
conserver les intéréts de sa confrérie naissante, lors de la révolte des tétouanais et des savants
de Feés contre le Sultan Mdlay Sliman3%5. En 1236 H/1821, les tétouanais avait en effet élu et
donné allégeance a Ibrahim Ibn Yazid fils du Sultan Yazid Ibn Muhammad Ibn ‘Abd al-11&h
puis apres sa mort quelque années plus tard a son fils al-Said, le Faqih al-Haik (1’ancien
ennemi d’al-Harraq) faisait partie aussi de cette révolte. 1l est a signaler que al-Dargawi (le
maitre d’al-Harraq) avait lui-méme donné allégeance a Ibrahim Ibn Yazid ce qui lui a causée
I’emprisonnement pendant deux ans jusqu’a la mort du Sultan M{lay Sliman.3%¢ Ces révoltes
n’avaient pas tenu longtemps et al-Harraq par son intelligence, son analyse de la situation
génerale du pays et son recul a pu sortir indemne de la crise et recevoir les estimes du pouvoir
central une fois I’ordre rétabli. Il eut le soutien en faveur de sa zawiya notamment les travaux
d’agrandissement grace au Sultan ‘Abd al-Rahman Ibn Hishdm en 1257 H/18413¢7 malgré la
lettre qu’il lui a adressé lors de son intronisation afin de I’inciter a étre juste et gouverner le

h368

pays par la loi d’Alla

362 A I’époque ce voyage durait presque une année.

363 1bid. Tarfkh Titwan, déja cité, volume 6, p.394 et 395.

364 Nous reviendrons sur cette « fatwa » (ou dérogation) dans la partie juridique du présent travail.

365 Pour des raisons intérieures : manque de sécurité, troubles, crise économique et extérieures : son incapacité a
défendre les cdtes nord marocaines des agressions européennes. L’espoir était que le nouveau sultan revivifie le
Jihad guerrier pour libérer Ceuta. SAGHIR,’ Abd al-Majid al-, Ishkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al-
‘Abbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harraqg, tome I, p. 251-253.

366 Méme référence p.252 et WAZZANI, Tuhami al-, Al-zawiya (référence citée), p.201

367|shkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa
Muhammad al-Harréq, tome I, p. 251. La lettre envoyée par le sultan ‘Abd al-Rahmén Ibn Hishdm & son
gouverneur de Tétouan Muhammad Ash‘ash lui ordonnant d’aider le maitre al-Harrdq a 1’agrandissement de sa
zawiya est datée du 16 Sha’ban 1257H/1841, elle est citée par M.Dawud dans Tarikh Titwéan, volume 6, p.386.
368 \/oir le détail de cette lettre que nous avons traduite intégralement en annexe : sous chapitre : Trois exemples
de lettres.
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Son courage est démontré a travers ses conseils & ceux qui détiennent le pouvoir sans
craindre leur colére comme sa lettre envoyée au ministre lettré Muhammad Ibn 1dris de Fes3°,
et comme son conseil : « n’oublie pas ou ne délaisse pas 1’invocation du Miséricordieux a cause
du service du Sultan, Il (Dieu) t’éprouvera alors en t’abandonnant a son courroux. Soit au

service de Dieu plus que ton service au Sultan ...»"°,

Sur le plan de la politique locale, la sagesse et la position d’al-Harraq ont profité
également au Dargawas disciples de son shaykh al-Dargawi qui ont pu enfin avoir la paix dans
la ville. 1l fut apprécié par les autorités locales. Sa méthode qui préne un soufisme socialement
intégré (suppression de la mendicité, suppression de 1’habit usé, conformité dans I’acte et la
parole a la Shari‘a) Iui a permis petit a petit une renommée et une reconnaissance a grande
échelle y compris chez les notables®’:. Le puissant Pacha (gouverneur) de Tétouan de I’époque
Muhammad Ash‘ash al-Kabir (m.1844)372 |e consultait et prenait son avis pour toute affaire.
Al-Harraq le conseillait avec tact, douceur et sagesse3’3. Nous rapportons ici trois exemples
qui nous montrent sa relation avec 1’autorité locale et son impact positif sur leurs décisions374 :

Un premier exemple :

Le Pacha de la ville avait ordonné au juge la flagellation d’un criminel et ce dernier
succomba et mourut. Le Pacha pris de remord consulta alors al-Harraq. Ce dernier lui demande
d’abord les chefs d’accusation du défunt. Le Pacha énuméra alors plusieurs crimes dont des
meurtres. Al-Harrag consola le Pacha en ses mots : « tu as fait un Ijtihad et tu as voulu protéger
les musulmans de son préjudice, et ce criminel sera ressuscité avec les chats et les souris !». Le
Pacha sourit, se réjouit et fut consolé par ses paroles. Un disciple intime d’al-Harrdg nommé
Muhammad Ibn al-Ahsan qui I’accompagnait fut surpris par ses paroles. Al-Harraq lui
répondit : «si nous avions dit au Pacha qu’il était un oppresseur alors cela n’aura fait
qu’empirer son injustice. Nous avons préféré lui ouvrir une porte d’espoir afin qu’il ne ceéde pas

au désespoir et provoque plus de mal contre les musulmans. Quant a ma parole sur le défunt, il

369 |_ettre n°8. Tarikh Titwan, déja cité, volume 6, pages 350 a 352.

370 Extrait de la lettre n°29 (cf. annexe).

37"WAZZANI, Tuhamf al-, Al-Zawiya,p.131.

372 Al-Kabir (le grand), pour le distinguer de son fils ‘Abd al-Qadir qui fut gouverneur de la ville aprés son pere
de 1260H (1844) & 1267H (1850) puis ensuite en 1278H(1862) par lettre du sultan Muhammad Ibn ‘Abd al-
Rahman au lendemain de la libération de Tétouan des mains des espagnoles. Tarikh Titwan, déja cité, volume 6.
P.397.

$73Al-Zawiya, p.131.

374 1bid p. 132 et 133.
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faut savoir qu’au jour de la résurrection Dieu rassemble effectivement toutes les ames ensemble
(humains et animaux) avant de les juger ! »

Un deuxiéme exemple :

Une fois en réunion avec les disciples, al-Harraq leur rappelait les dangers de la nourriture
haram (illicite) et les met en garde contre la participation aux repas des oppresseurs qui ont pris
injustement les biens des autres. Quelques jours plus tard, le Pacha invita al-Harraq a un repas
pour I’honorer. Il se rendit a 1’invitation avec son disciple Muhammad Ibn al-Ahsan. Ce dernier
ne mangea rien mais son maitre pris part au repas jusqu’a ce que le Pacha fiit satisfait. En
sortant, al-Harraq se tourna vers son disciple en lui disant : « j’ai remarqué que tu n’as pas
mang¢ et tu as bien fait, quant a moi j’ai mang¢ car j’étais obligé de le faire pour satisfaire le
Pacha et me permettre ainsi de garder une position privilégiée chez lui afin de continuer a
protéger les opprimés et sauver les faibles (par mon intercession). En plus je n’ai mangé que
ma part car nous la descendance du Prophete nous avons une part dans le trésor public. Enfin,
je ferais aumone de la méme quantité de ce que j’ai bu et mangé et me repentirais a Dieu ».
Nous pouvons déduire de cela la sagesse et la diplomatie d’al-Harrag, mais également sa
bienveillance a I’égard de son disciple afin qu’il ne soit pas perturbé ni choqué et qu’il garde sa
« venération » vis-a-vis de son maitre. Le non jugement et la vénération du maitre est un tronc
commun de tous les ordres soufis, néanmoins al-Harraq, connaissant la faiblesse humaine, ne
laisse pas la situation sans explication et fait de la pédagogie une marque distinctive de son
projet éducatif.

Un troisieme exemple :

Un jour un disciple darqawi®”> entendit d’autres soufis des paroles sur wahdat al-wujdd,
« monisme ontologique », il fut perturbé, sorti et cria en public : « je suis votre Seigneur le tres
haut ». Les gens se mettent a le lapider puis il fut conduit en prison par les autorités en attendant
son jugement. Les ulémas et fugahas se sont regroupés dans la maison du Pacha et ont jugée
(déja) que cet homme a apostasié et qu’il fallait le tuer. Le Pacha s’interdit de les suivre dans
leur décision et demanda de voir d’abord al-Harraq et entendre son avis. Al-Harraq appris la
nouvelle et passa d’abord en prison pour parler a ’accusé, il lui dit : « tu vas étre jugé par des
fuqaha et les connaissant ils t’ont déja condamné et je ne pourrai que suivre leur jugement car
ce que tu as dit est vraiment contraire a la Shari‘a. Alors je vais les convaincre de t’entendre

avant de te juger et voila ce que je te conseille : dés qu’il te donne la parole tu vas crier « j’atteste

375 Encore 1ié au maitre d’al-Harraq et ce dernier entretenait et prenait soin des disciples de son maitre par respect
a sa mémoire.
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qu’il n’y a de divinité si ce n’est Allah et que Muhammad est Son messager » et tu diras que tu
ne savais pas ce que tu disais ».

Chez le Pacha, al-Harraq exigea d’entendre I’accusé et dit au Pacha : « la vie est sacrée
et la Shari‘a impose d’écouter cette personne avant de la juger ». L’assemblée obtempéra, la
personne exécuta scrupuleusement les conseils d’al-Harraq et fut ainsi sauvé37®,

Cela démontre bien qu’al-Harraq a bien compris qu’on obtient par la sagesse ce qu’on ne
peut obtenir par la confrontation ou I’opposition, notamment lorsqu’il s’agit d’un pouvoir

oppressant.

Nous reviendrons également sur ces trois exemples dans la partie juridique du présent

travail pour les analyser au regard de leur portée, leur finalité et leur bien-fondé.

M.Dawud rapporte qu’al-Harrdq eut enfin le dernier mot contre ses opposants et fut
reconnu et soutenu par le Sultan et le pouvoir en place. Il put ainsi enseigner et éduquer sans
entraves les disciples notamment entre Tétouan et Fés (ou il se déplacait beaucoup et avait
méme une deuxiéme maison). Il réussit a consolider son ordre avant sa mort dans différentes

villes.3””

Sur le plan de la politique internationale, al-Harraq était soucieux de la crise du monde
musulman et son affaiblissement. Le danger colonial le préoccupait au plus haut point. Il
soutenait la résistance algérienne. L’Emir ‘Abd al-Qadir lui a envoyé une lettre3”® qui témoigne
de la reconnaissance et du respect profond envers lui. 1l le reconnait comme « notre maitre
venéré, le maitre des maitres ». Il lui fait part des pertes subies et des victoires et conclue : « tout

ce qui nous touche de bien est par votre bénédiction, vos priéres et votre satisfaction ».37

Déces et patrimoine

Al-Harraq est mort le 25 aotit 1845, I’équivalent du 21 du huitieme mois de 1’hégire

(Sha ‘aban) 1261 a Tétouan et fut enterré dans sa Zawiya prés de bab al-magabir. 1l laisse un

376 Al-Harraq a vraisemblablement pris la bonne legon de I’histoire d’al-Hallj (que nous avions déja présenté au
chapitre introductif).

$77Tarikh Titwan, Volume 6 p.337.

378 Nous I’avons traduite en intégralité en annexe.

379Tartkh Titwan, Volume 6 p.370 et 371.
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testament ou il répartit le tiers*®® de ses biens aux ceuvres de bienfaisances et au profit de ses

zawiyas a travers le Maroc3®!. Nous présentons en annexe son testament.

Si I’arbre est jugé par rapport a ses fruits, al-Harraq en a eu plusieurs, d’éminents éléves
jurisconsultes, lettrés, hommes politiques et hommes du peuple dans différentes villes. Cela est
dd a son charisme, sa science mais aussi a son activisme et ses déplacements fréquents. Il
disait : « Si j’apprends qu’il y a quelqu’un au sommet d’une montagne qui a une quéte pour
Dieu, alors j’accourrai vers lui, méme en rampant et je prendrai sa main pour satisfaire Dieu et
pour I’encourager a aller vers Lui... »382. 1l s’agit encore une fois d’une rupture claire avec les
anciens concepts ! Au lieu d’aller chercher la science méme au prix de sa vie et a ses risques et
périls, c’est la science qui vient vers I’étudiant, et ¢’est le maitre qui va vers le disciple ! Il est
certains que cette nouvelle méthode a contribué largement a attirer des étudiants et des disciples

plus nombreux et de fagon plus rapide.

Nous citons parmi ses disciples3®3 :

Le juriste (fagih) Muhammad al-Mahdi Ibn al-Q&di (m. 1271/1855), qui rédige une
monographie concernant son maitre et al-Dargawi. Il a compilé également les fatwas et nawazil
d’al-Harrag3®*.

Idris Ibn al-Tayi© al-Kattani (m. 1281/1864), le grand-oncle de 1’auteur de la Salwat al-
anfas®.

Le juriste Abl ‘Abd Allah Muhammad Ibn ‘Arabi al-Dilai de Rabat (m. 1285/1867)326,

Le juriste Abi ‘Isa al-Mahdi ibn al-Talib 1bn SGda al-Marri al-Gharnati al-Najar al-Fast
(m.1294/1877) de Fes et ses deux freres le juriste ‘Umar ibn al-Talib (m.1284/1866) et le
traditionnaliste Muhammad ibn al-Talib (1219-1294)387,

380 |_a Loi islamique permet de léguer uniquement ce qui ne dépasse pas le tiers. Le reste doit revenir aux
héritiers Iégitimes pour ne pas les léser dans leur droit.

381 |shkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa
Muhammad al-Harragq, référence citée, tome I, p.258.

382 Tarikh Titwan, Volume 6, p.320.

383Méme référence, p.320-328.

384 Méme référence, p. 295.

385Salwatu al-anfas wa muhadathatu al-akyas bi dhikri mane ugbira mina al- ‘ulamda wa al-sulaha bi madinati
fas, référence déja citée, tome Il, p.195 et Tarikh Titwan, Volume 6 p.325.

386 Déja cité. Mort et enterré a Casablanca a la zawiya qui porte son nom.

387 Toutes les trois cités dans : FUDAYLI, Idris, al-, al-Durar al-bahiyya wa al-jawahir al-nabawiyya, Rabat,
Ministére des Habous et affaires islamiques, 1% édition, 1999, tome 11, p.307 et 308.
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Le Juriste al-Khidr (ou al-Akhdar) Ibn Qadddr al-Shaj‘i al-Khalifi (m.1295/1878), il
succéda a al-Harraq dans sa zawiya de Fés38,

‘Abd al-Hafid Ibn al-Majdh(b al-Fast mort a Rabat en 1296/1879.38

Des notables de Tétouan de I’époque tels al-Tayyib Buhlal, Muhammad al-Hassar, Ajzdl

et Muhammad Ibn al-Ahsan.3%0

Al-Harraq a laissé apreés lui quelques manuscrits :

- un traité de Jurisprudence exceptionnel (figh al-nawazil) sous forme de questions et
réponses, rassemblé par son éléve al-Mahdi Ibn al-Qadi, il s’agit du manuscrit n° 621 a la
bibliothéque générale de Tétouan.

- des lettres®* a ses disciples, rassemblées par son disciple Muhammad al- Arbi al-Dilai
(m.1867/1285) dans son ouvrage : « al-Ndr al-barraq fi al-ta‘arif bi Shaykh al-Harréq »
Manuscrit numéro 44 a Tétouan ou il décrit la biographie de son maitre al-Harraq et ses stations
en soufisme.

- trois grands Diwan (chants soufis) invoquant plusieurs themes de la littérature soufie
notamment la gréce et la beauté du Prophéte de 1’Islam, 1’amour spirituel et I’ivresse3®?
compilé notamment dans : SULAMI, Ja‘afar, Ibn al-H3j, Diwan al-Harraq san ‘at Muhammad
Ibn al- ‘Arabi al-Dilai al-ribati, Muhammadia (Maroc), éditions : Jam’iyyat Tittawin Asmir,
1996. Nous présentons une analyse et des commentaires sur ce travail poétique en annexe du
présent travail.

- un commentaire ésotérique de la Ajurrumiyyah3%,

- deux commentaires : un sur la Mashishiya, et un autre sur les sagesses d’Ibn ‘Ataa Allah

qui est imprimé3*4,

388 Alors qu’il vient trouver al-Harraq dans la zawiya du quartier al-Makhfiyya pour assister a un cours d’exégése
coranique, il est gratifi¢ d’une expérience gustative qui le pousse & se mettre & son service. Référence : Salwatu
al-anfas wa muha&dathatu al-akyas bi dhikri man ougbira mina al- ‘ulamda wa al-sulaha bi madinati fas, référence
déja citée, tome I, p.340.

389 || fut Khatib a al-Qarawiyyin aprés son pére. al-Durar al-bahiyya wa al-jawahir al-nabawiyya(référence déja
citée) tome I, p.273.

390Tartkh Titwan, Volume 6 p.328.

391Nous en avons recensé cinquante, cf. annexe pour le résumé de chacune des lettres.

392 Au sens figuré, en Dieu et par Dieu. Cf. Annexe.

393 Cité dans HARAKAT, lbrahim, al-Magh#ib ‘abra al-tarikh, Casablanca, dar al-rashad al-hadithah, 1985,
tome I11, p. 565-566. Mugaddimah al-Ajurrumiyyah fi mabadi 'lim al- ‘Arabiyyah est un livre de grammaire arabe sous
forme de poésie du Xllle siecle. Son auteur est Muhammad ibn Muhammad ibn Dawud Ab{ ‘Abd Allah al-Sanhdji. D'origine
marocaine berbére né dans la région de Fés en 672/1273, il avait le surnom Ibn Ajurriim. Nous n’avons pas trouvé le
commentaire d’al-Harraq.

394 ’inventaire du patrimoine littéraire d’al-Harraq est compilé dans : AMRANI, Khaldi, ‘Abd al-Salam, Min
anwar tajalliyat al-malik al-khallaq fi ta&lif sidi Muhammad al-Harraq, Beyrouth, dar al-kutub al-‘ilmiyya, 2007.
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Synthése du chapitre de la biographie d’al-Harréaq

Nous pouvons la diviser en deux volets, avant son initiation au soufisme et aprés son

initiation.

Pour le premier volet, il est question selon les sources citées concernant la biographie
d’al-Harréq :

- De la noblesse de sa généalogie (descendant du Prophete —sharif-), sa naissance a
Shefshaoun au nord du Maroc en 1772/1186H et sa mort a Tétouan en 1845/1261H ;

-De son voyage a Fes et ses études a la prestigieuse université al-Qarawiyyin et au coté
des plus grands savants/juristes de son époque ;

-De sa notoriéte juridique et expertise « shariatique » dans les domaines de

I’enseignement, du jugement (qadaa), du préche et de la Fatwa3®> ;

Le deuxiéme volet s’attarde sur sa conversion au soufisme apres la calomnie qui I’a subi
qui lui a causé préjudice au niveau de sa réputation et lui a valu ’exclusion injuste de ses
fonctions. A ce sujet, il y a une unanimité3°¢des sources tantot :

-Sur le fait qu’il a bien été le disciple d’al-Arbi al-Darqawi>*’ et qu’il a regu de lui le
« idhn »3°8 (pour le Dhikr et la communication de la Tariga (le rappel)) ;

-Qu’il fut expert dans la science ésotérique (en plus de celle exotérique) et qu’il fut
éducateur (shaykh) spirituel ;

- Qu’il a fondé une nouvelle Tariga a Tétouan sur la base de la shadhiliyya dargawiya,
qui a comme spécificité essentielle « la beauté » (al-jamal). Sa Tariga a rompu avec les rites
traditionnels de la muragqga ‘a®” et des épreuves humiliantes pour 1’ame (nafs) pour amener le

disciple a la réalisation a travers la grace et la beauté (tahalli gabla al-takhalli). Cette rupture

395 Voir al-masail al-fighiyya (questions juridiques) compilées par son éléve lbn al-Qadi, manuscrit n° 621 a la
bibliothéque générale & Tétouan : qui abordent les questions de droit commercial, civil et pénal que al-Harraq
avaient tranchées.

3% Nous entendons par cette unanimité qu’en plus de la littérature hagiographique a notre disposition, les autres
sources (que nous avons cité a 1’occasion) confirment ces éléments.

397 11 y a eu divergence -que nous avions déja relevée- entre les sources a propos de la date exacte de la rencontre
décisive entre al-Harraq et al-Dargawi.

3% Notion de transmission du secret spirituel dans le soufisme qu’on a déja expliqué auparavant

399 Notion déja expliquée.
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fut & I’initiative de son maitre al-‘Arbi al-Darqawi puisqu’il a initié sans lui imposer
d’épreuves !

-Que sa Tariqga est basée sur le Dhikr, la réunion spirituelle pour le rappel et I’échange,
I’ Amour et la science (comme nous le développerons plus tard).

-Qu’a I’instar des Turuq « universelles »*%° « orthodoxes »%°!, sa Tariga se base sur la
Haqiqga et la Shari‘a qu’il a réussi a concilier tout comme son prédécesseur Ibn ‘Ajiba al-
Hasani.

-Qu’il a eu enfin d’éminents éléves/disciples juristes, savants et shuydkh pas uniquement

a I’échelle du Maroc mais également a 1’échelle internationale.*?

9
L X4
9
L X4
9
L X4

400 Ay sens de la portée de son influence.

401 Au sens de la conformité & la Shari‘a (Coran et sunna) selon les arguments de son maitre et des référents du
soufisme dit sunnite comme nous allons le voir plus loin. Ceci bien siir a I’époque de 1’étude car nous ne pouvons
pas nous engager et statuer sur I’évolution dans le temps ou I’espace de cette confrérie ni d’ailleurs des autres.

402 Cf. Tarfkh Titwan (référence déja citée) 6/320-328.
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Chapitre II : L'éducation spirituelle de Muhammad al-Harraq

a travers I'étude thématique de ses lettres

Nous avons choisi de nous focaliser sur I’étude et ’analyse de ses lettres pour deux raisons
principales :

La premiére est qu’elles contiennent la quintessence de ses messages et les principes de sa
méthode et de son éducation spirituelle.

La deuxiéme est que nous avions déja étudié dans notre mémoire**® sa poésie et son
interprétation de litanies comme la salat al-mashishiyya. Nous ne voulons pas le refaire ici
mais nous avons préféré remettre une grande partie de cette étude en annexe du présent

travail.
Points clefs de son éducation et présentation de ses lettres

Aprés sa rencontre avec son maitre al-Dargawi surnommeé le « pole », al-Harraq s’installe
a Tétouan son coeur empli d’une science ésotérique, ses activités d’enseignements prennent une
dimension spirituelle profonde qui arrive a toucher méme I’¢lite des savants de Feés. Ses

discours sont orientés vers une réforme du soufisme®®* s’appuyant sur quatre piliers*® a

savoir :

*LeDhikr (invocation de Dieu),

*La Mudhékara (échange verbal et réunions réguliéres pour 1’enseignement des
disciples),

*Le“Ilm (science utile),

*Et la Mahabba (Amour).4%®

Ceci a travers les étapes graduelles suivantes :

403 BENGARAI, Tarik, Le soufi Muhammad al-Harraq (m.1845) : son éducation, sa mystique, son ceuvre
poétique et musicale, Paris, 2004/2005. (Dipléme de I’EPHE sous la direction de M. Pierre Lory).

404A\l-Harraq est juriste de formation, ses discours et ses écrits conciliaient et rapprochaient les juristes et les soufis
comme nous allons le détailler dans la deuxiéme partie.

495 Que son éléve al-Dilal avait mentionné dans sa description (cf. chapitre précédent). Nous détaillerons plus
loin ces piliers a travers I’étude thématique de ses lettres §IT1-1, §11-2et §11-3.

406A1-Nar al-1ami ‘ al-barragq de al-Dilaf (son éléve de Rabat) (référence citée) p. 3.
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*Invoquer Dieu abondamment (Dhikr) (en privé et en réunion en compagnie des
invocateurs (1jtima ‘). A ce sujet, un des scribes du ministre de I’époque Muhammad Ibn Idris®°’
en visite a al-Harraq sur son lit de mort rapporte 1’entrevue suivante : « al-Harraq s’adressa a
un homme qui faisait du commerce a Gibraltar depuis vingt-ans et ne venait a Tétouan que
rarement : « la terre est étroite pour toi pour ne trouver qu’un commerce dans un pays de
négation (balad al-kufr) et délaisser ainsi les priéres du vendredi et les priéres en groupe ! Par
Dieu s’ils me donnaient les clefs de Gibraltar pour y habiter un mois, je n’accepterai pas méme
si je suis pauvre...Dieu me donne ma subsistance de 1a ou je ne m’attends pas... »*%8 Il s’adresse
ensuite & I’assemblée pour les inciter au Dhikr méme sans la présence du cceur (dans une
premiere étape) et les met en garde contre 1’insouciance, il présente le cceur comme une essence
subtile (jawhar latif) qui ne se fortifie que par le Dhikr...Ensuite, il me demande de prendre le
Dhikr de lui et je répondis : « je suis tres occupé par ma fonction au makhzen?® et je crains de
mon ame la négligence et la paresse ! Il me répondit : « ne te géne pas, invoque ce que tu veux :
dis « astaghfirullah al- ‘azim al-ladht |4 ilaha illa huwa al-hayyu al-gayydm wa atubu ilayhi »
(je demande pardon a Allah le Sublime, nulle divinité si ce n’est Lui, le Vivant, le Bienveillant,
Celui qui subsiste par Lui-méme et je me repent a Lui) (100 fois), puis invoque la ilaha illa
llah (pas de divinité si ce n’est Allah) (100 fois) puis dit : « allahumma salli ‘ald sayyidind
muhammadin al-fatihi liméa ughliga wa al-khatimi li ma sabaqa nasiri al-haqqi bi al-haqqi wa
Ihadi ila siratika al-mustaqgim wa ‘ala alihi wa sahbihi fi kulli lamhatin wa nafas bi ‘adadi kulli
ma’lumin lak » (O Allah prie sur notre seigneur Muhammad qui a ouvert ce qui a été fermé, qui
a cloturé la série des messagers qui I’ont précédé et qui guide vers ton chemin droit ainsi que
sa famille et ses compagnons a chaque souffle et chaque clin d’eil et au nombre de tout ce qui
est connu chez Toi). Puis dévoile ta téte, déchausse-toi et oriente-toi vers la Qibla*!® en état
d’ablutions et invoque le Nom (ism) « Allah » en prolongeant le LL avec présence et humilité
(100 fois) » »*1,

A

407 Ce scribe est I’auteur de : « Al-lbtisdm ‘an dawlat mawlana *Abd al-Rahméan 1bn Hisham ». Ce récit est
disponible dans la synthése de ce livre par Muhammad al-HajwT, manuscrit a la bibliothéque générale de Rabat
n°114, p.412 et 413. M.Daw(d rapporte ce récit de cette référence.

408 La réticence d’al-Harraq vis-a-vis de cette installation de cette personne dans ce pays vient sans doute du fait
qu’a I’époque I’Espagne était en guerre contre le Maroc et que les puissances coloniales menagaient les pays
musulmans.

409 police de 1’FEtat.

410 |_a direction de la Mecque.

411 Tarikh Titwan (référence déja citée) 6/394 et 395.
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A c6té de ce wird#? individuel, le Dhikr collectif est encouragé, notamment grace a une
réunion hebdomadaire chaque vendredi apres-midi a la zawiya. Nous restons ici dans le registre
traditionnel du soufisme classique.

Ladite réunion est aussi le moment propice de la mudhakara (rappel) qu’al-Harraq assurait
souvent en personne pour conseiller, instruire et répondre aux questionnements concernant

I’éducation spirituelle qu’il pronait.

* Aboutir a la Connaissance (al-ma ‘rifa) divine a travers le Dhikr et la science utile.
M.Dawud*'? rapporte a propos de la relation d’al-Harraq avec la science : « aprés I’installation
définitive d’al-Harraq a Tétouan, le mouvement scientifique s’est activée et enrichie car les
gens de tout le Maroc venaient prendre de lui la science religieuse pour ensuite embrasser le
soufisme. Il était une référence a son époque notamment en science d’exégese coranique par la
reconnaissance méme de ses pairs d’al-Qarawiyyin. 1l disait : « L’étudiant de la science ne doit
pas se précipiter pour prendre la Voie, il doit d’abord parfaire et approfondir sa science
exotérique »*!4, » Nous constatons ainsi une approche sensiblement différente du soufisme qui
régnait au contexte de 1’étude avec une prise de conscience du sous-bassement scientifique (au
sens sciences religieuses ou encore Figh) de toute spiritualité éclairée et sans dérive. Nous
développerons plus loin a travers 1’étude des lettres cet aspect de la « science » utile chez al-

Harrégq.

* L’amour de Dieu (al-mahabba) di a la Connaissance (al-ma ‘rifa) qui est aussi une
forme de gratitude envers Lui. Cet amour évoluera en fonction du dévoilement (raf* al-hujub)
de la Beauté (al-jamal) du Bien—-Aimeé et Ses bienfaisances/graces (al-lhsan) au serviteur a

travers le processus du Dhikr continu.

* L’éducation des disciples essentiellement par la beauté et moins par 1’effort (mujahada)

et les privations (tagashuf) : 1l disait a ses compagnons : « j’ai recu ce secret (du soufisme)

412 Ensemble d’invocations, comme nous 1’avons vu, que le disciple s’engage en nadhr (promesse a vie) a
accomplir de fagon réguliere (par exemple matin et soir). Il est donné par le maitre ou ses représentants
(mugaddam) et marque, aprés la bay ‘a (allégeance), le début de la vie spirituelle de 1’aspirant.

413Tartkh Titwan (référence déja citée), volume 6. p.315.

414 | bid.p.316.
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par la porte de la gréace (fadl)**>et donc je ne guide que par cette porte »*¢, il utilisait le
Sama“ (chant soufi) afin de passer les grands messages de son éducation et attirer vers sa voie.
Les disciples d’al-Harraqg, a I’opposé des autres appartenant a la Tariga mére darqawiya,
s’habillaient de fagon belle et élégante et s’occupaient de leur vie mondaine avec équilibre et
lucidité en paralléle de leur activité spirituelle!’. Ce point constitue une vraie transformation
et une réelle réforme par rapport a la Tariga dargawiya mére notamment (comme nous 1’avions
vu ou la mendicité et la Muragqa ‘a étaient des formes d’initiation au disciple). Le soufi ne porte
plus une marque distinctive, ne choque plus la masse (al- ‘Gmma), il se fond méme dans sa
société, seul son cceur est témoin et porteur de son expérience spirituelle. Cela va contribuer
largement a pacifier la relation entre les soufis et la société (notamment les fugahas)**.

Il est a signaler a ce titre que la pratique soufie sociale d’al-Harraq était marquée par une
ouverture vers son environnement en rupture avec la notion de Tabarruk*°qui existait a
I’époque et consistait a honorer les soufis et méme les entretenir par des dons (sans qu’ils aient
besoin d’exercer une activité professionnelle). Ainsi, les sources*?° rapportent, par exemple,
qu’en visite a une tribu on lui offrit un taureau, en réaction a cela et pour ne pas vexer le
génereux donateur il accepta le cadeau et lui dit « on I’accepte de toi et on te le rend, prend cet
argent (plusieurs dirhams) (en compensation) pour acheter un autre équivalent, ainsi tu pourras
honorer ton hote. » Al-Harraq veut donner ici le message que le soufi ne doit pas compter sur
les dons et la générosité des autres et ne doit pas se comporter comme un étre supérieur aux
autres quand bien méme les autres le penseraient ! 1l garde son humilité et sa dignité ! Le fait
gu’il rémunere ou qu’il compense celui qui lui a offert le taureau (précieux présent de la part
de ce villageois) est une preuve de sa volonté d’autonomie et d’indépendance et de son refus
du Tabarruk.

I1 est important de citer ’aval du maitre al-Dargawi sur la réforme pronée par al-Harrag.
Il a en effet lui-méme poussé son disciple a cette ouverture explicitement (apres son allusion -

ishara- (en n’imposant a al-Harrag aucune épreuve) lorsqu’il 1’avait initi€) en ces termes :

415 Nous avons évoqué cela dans sa rencontre avec son maitre al-‘Arbi al-Dargaoui, ce dernier lui a transmis « le
secret » immédiatement sans aucune épreuve ni humiliation (de I’ame) et sans aucune contrainte d’ordre
vestimentaire, ce qui n’était pas le cas d’Ibn ‘Ajiba qui a dii passer par des épreuves trés humiliantes (mendicité,
errance,..) imposées par le méme maitre pourtant. ..

416\WAZZANI, Tuhamf al-, al-Zawiya, p.163-164, SAGHIR,’ Abd al-Majid al-, Ishkaliyat islah al-fikr al-sufi fi
al-Qarawiyin-al- ‘A4bbas Ahmad lbn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harrag,tome |, p.247.
“7Ishkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa
Muhammad al-Harragq, référence citée,tome | p.248.

418 1dem, p.255 et 256.

419 Litt. recherche de bénédiction du saint.

420 1dem p 249 et WAZZANI, Tuhami al-, Al-Zawiya, référence citée, p 11.
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« Nous avions auparavant instruit aux fréres (les disciples) de mendier pour « égorger » leur
ame charnelle (et la purifier de son ego) [humilier I’ego et donc le détruire], mais
malheureusement ils ont transformé cette « épreuve » en métier pour amasser I’argent ! Ainsi

nous ’avons interdit dans notre voie dorénavant »*% .

Bien que son éducation flt marquée par la beauté (jamal) comme nous I’avons évoqué,
cela n’empéchait pas al-Harraq de tester la sincérité de ses disciples, il disait : « si tu veux
éprouver un homme du bas-monde, alors teste-le dans ses biens ! Tu verras ainsi s’il est menteur
ou sincere. J’avais un disciple des gens de Tétouan qui me visitait beaucoup et qui prétendait
qu’il m’aimait...II était tanneur, j’ai voulu alors le tester, je lui demandai de me tanner du cuir
de vache, depuis ce jour, je ne I’ai jamais revu ! »*?2, Cela implique qu’al-Harriq a I’instar de
tous les maitres soufis ne veut pas faire de sa zawiya un endroit pour les opportunistes mais une

école pour les chercheurs sinceres.

*Le bon comportement (husn al-mu ‘dmala) « résultat direct de I’Amour » avec les
créatures et avec le Créateur en considérant que dans chaque créature il y a « le souffle de
Dieu » « al-nafkha ». Ceci selon le verset du Coran: «et Il (Dieu) lui insuffla (a I’étre
humain) de Son esprit »*?3, Cela correspond dans le soufisme a la station d’observance (al-
muragaba) due a I’Excellence (ihsan). Il s’agit d’une part, d’avoir la conscience que Dieu est
toujours présent et observe les actes du serviteur, donc ce dernier ne peut qu’étre en permanence
en conformité avec la loi (Shari‘a) et s’abstenir de tout caractére blamable que Dieu n’aime
pas. D’autre part, le serviteur respecte et ne peut nuire a son prochain car il le considere comme

le souffle de Dieu et I’héritier élu par Dieu sur la terre (Khalifa).?*

*La liberté (al-hurriyya « muharraran » selon le terme coranique) 4> qui veut dire le

détachement de tout ce qui n’est pas Dieu (al-siwd), ainsi ce bas-monde devient un pont vers

421A1-Nar al-1ami < al-barraq de al-Diléf (son éléve de Rabat) (référence citée) p 290 et Ishkaliyat islah al-fikr al-
sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harraq, référence
citée,tome | p.246.

422 Tarikh Titwan (référence déja citée) 6/395.

423 Coran, sourate 32, verset 9.

424 Ces valeurs « humanistes » sont explicitées a travers ses lettres, notamment les lettres n°1 et 25 (cf. § étude
thématique des lettres).

425 Coran, sourate 3, verset 35.
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I’au-dela (la demeure ultime), la vie éeternelle pour laquelle il faut s’approvisionner (al-

tazawwud selon le terme coranique)*? essentiellement de piété (al-taqwa).

*Le serviteur méritera ainsi I’amour de Dieu pour lui (en retour) et son acceptation parmi
ses amis (wali). Et c’est a partir de 1a que commence la station de I’ Amour vrai et pur qui n’a
pas de fin et qui est une grace divine et un secret que seul 1I’¢lu de 1’élite peut comprendre les

Sens.

Ces principes sont clairement identifiés dans ses lettres*?” et ses paroles de sagesses*?8.
Nous avons présenté en annexe un résumé de chaque lettre parmi ses cinquante.
Nous avons choisi également de traduire littéralement en annexe quelques lettres qui nous ont
semblé essentielles ou inédites. Il s’agit notamment :
* de sa lettre au Sultan ‘Abd al-Rahman Ibn Hisham#2° & son intronisation. Cette derniéere
montre sa relation avec le pouvoir (donc la dimension politique de son éducation),
* de sa lettre a son éleve Muhammad Ibn al-Talib lbn Slda de Fés, qui résume les
principes de la Voie qu’il a fondé¢ (donc la dimension spirituelle, intellectuelle et scientifique),
* et d’une lettre qu’il a recue de I’Emir ‘Abd al-Qadir héros de la résistance algérienne
de I’époque qui témoigne du respect profond dont il jouissait a 1’échelle maghrébine mais aussi

de son implication dans les affaires des musulmans et notamment dans le Jihad physique.

426Coran, sourate 2, verset 197. « Faites des provisions, le meilleur des viatiques est la piété (crainte de Dieu)
et redoutez-Moi, vous qui étes doués d’intelligence ».

#27Qui sont au nombre de cinquante comme nous I’avons recensé a travers les sources. Nous les analysons dans le
chapitre suivant §Etude thématique des lettres.

428 Nous les avons traduites en annexe.

429 Né en 1778 a Marrakech, sultan ‘alaouite du Maroc qui a régné de 1822 a 1859.
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Forme et sources de ses lettres

Pour la forme :

Comme nous allons le présenter, ses lettres ont une vocation éducative claire et
s’organisent par théme. Le tronc commun entre toutes les lettres se résume en deux
points essentiels :

e Le début : par la louange a Dieu avec des formules souvent tres profondes qui montrent
la maitrise de la ‘aqida ash‘arite et I’insistance sur I’Unicité et la transcendance divine ensuite
les salutations sur le Prophéte par des formules élogieuses différentes a chaque fois.

eLa fin: par les supplications (du‘a) en faveur du (des) destinataire(s) de la lettre qui

montre la générosité spirituelle de I’auteur et son « adab » (courtoisie spirituelle).

Les sources et reférences scripturaires primaires, secondaires et les arguments utilisés
dans les lettres se présentent comme suit :
e L’utilisation des versets coraniques pour justifier et référencer chaque notion de ses
lettres, nous avons recensé quatre-vingt-deux versets pour les cinquante lettres.
e L’utilisation de la tradition (sunna) orale authentique**° qui est de deux catégories :
= Hadith qudsi (tradition qui commence par Le Prophéte dit : Allah a dit )
au nombre de quatre.
= Hadith nabawi (tradition orale du Prophéte) : au nombre de cinquante.
e L’utilisation de la tradition comportementale du Prophéte (comme étant le modele
parfait pour le fidéle) ainsi que le récit des autres Prophetes avant lui (Abraham, H(d, Jacab,
Job, Moise, Salomon, Jésus...)*!
e [ ’utilisation des positions des compagnons, du fait qu’ils représentent la premicre école
et le deuxieme modele apres celui du Prophéte. Nous dénombrons cing récits des compagnons.
e Les arguments des savants (ulémas), de par leur position d’« héritiers des Prophétes »

comme le mentionne la tradition. Nous en dénombrons dix.

430 Contrairement a certaines études qui prétendent que les soufis utilisent des Hadiths faibles ou forgés ! Voir a
titre d’exemple celle de Muhammad Miftah qui reprend L.Massignon. MIFTAH, Muhammad, Dinamiyat al-nass,
Beyrouth, Casablanca, al-markaz al-athgaff al-‘arabi, deuxieme édition, 1990, p.135.

431 Extraits de la culture coranique d’al-Harrag.
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Nous avons synthétisé ces références a la fin du sous-chapitre sur la contribution juridique d’al-
Harraq 8l11-1.

e Les citations, sagesses et récits des maitres soufis. Nous dénombrons trois sagesses
d’Ibn ‘Ata Allah**?,

e Deux extraits de la litanie salat al-mashishiyya?®33.

e Trois extraits de la litanie Hizb al-kabir*** d’Aba al-Hasan al-Shadhili*,

e La poésie soufie (celle d’Ibn-al-Farid (1)**°, d’al-Shushtari (2)**’, d’Abt Madyan al-

Ghawth (1)*3 et des vers anonymes**®) : au nombre de cing.

432 | ettres 8, 24 et 25.

433 Due a Ibn Mashish (déja cité), nous avons présenté son interprétation de cette salat en annexe.

Les extraits figurent dans les lettres 25, 26 et 28.

43¢ HARRAQ, al-, Muhammad, Sharh al-hizb al-kabir li al-imam Abi al-Hasan al-Shadhili, analyse et
commentaires Dr Muhammad Rashid Agdira, Casablanca, Ed. markaz al-turath al-thagafi al-maghribi, année
2007.

435 ettres 17 et 26.

436 ettre 12.

437 Lettres 12 et 15.

438 |_ettre 15.

439 Lettre 24.Nous pensons que ce sont des vers d’Abd Nuwas (m.814).
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Pour les sources des lettres :

En plus des principales sources déja citées :

DILAT, al-*Arbi, al- (disciple & Rabat d’al-Harraq) dans al-Ndr al-1ami “ al-barraq et dans
Managqib al-sharif Abi ‘Abd Allah Muhammad Ibn Muhammad al-Harraq, (manuscrit de 200
pages & notre disposition), manuscrit numéro 275, archives Rabat ler chapitre (al-bab al-
awwal) p. 9 -62440,

et DAWUD,Muhammad dans son Tarikh Titwan volume 6, p.350-368%,

Nous citons les sources primaires manuscrites suivantes ou toutes les lettres d’al-Harraq

s’enchainent de facon brute sans un ordre chronologique :

*HARRAQ, al-, Muhammad, al-Rasail, manuscrit numéro 1388d a la bibliothéque
nationale de Rabat, Maroc.

*HARRAQ, al-, Muhammad, al-Rasail, manuscrit numéro 960d a la bibliothéque
nationale de Rabat, Maroc.

*HARRAQ, al-, Muhammad, al-Rasail, manuscrit numéro 275d a la bibliothéque
nationale de Rabat, Maroc.

*HARRAQ, al-, Muhammad, al-Rasail, manuscrit numéro 404 a la bibliothéque
hasaniyya du palais royal de Rabat, Maroc.

*HARRAQ, al-, Muhammad, al-Rasail, manuscrit numéro 11948 a la bibliothéque
hasaniyya du palais royal de Rabat, Maroc.

*HARRAQ, al-, Muhammad, al-Rasail, manuscrit numéro 13932 a la bibliothéque
hasaniyya du palais royal de Rabat, Maroc.

*HARRAQ, al-, Muhammad, al-Raséil, manuscrit numéro 656 a la bibliothéque générale
de Tétouan, Maroc.

*HARRAQ, al-, Muhammad, al-Rasail, manuscrit numéro 84 a la bibliothéque générale

de Tétouan, Maroc.

440 Cf. annexe « résumé précis des lettres d’al-Harraq » ou la référence de chaque lettre est citée avec son
résume.
441 Ce dernier comporte uniquement 7 lettres parmi les 50.
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Etude thématique des lettres d’al-Harraq

II-1 Introduction - le role des lettres et leur finalité

A travers 1’étude de ses cinquante lettres pour ses disciples, pour les personnalités internes
et externes a sa Tariga, nous pouvons extraire les roles et les finalités de ces écrits avant
d’entamer 1’étude thématique. Nous exposons déja quelques exemples pour illustrer notre
analyse :

1/ dans la lettre cing, il dit « notre but est de renouveler le pacte avec vous et de vous rappeler
(mudhékara) pour démystifier (tahqiq) cette science**? (hadha al-fann) considérée
insolite/etrange (al-gharib) dans cette époque... »

2/ dans la lettre sept, il dit : « la finalité de cet écrit est de renouveler notre engagement
mutuel et tendre la main de la fraternité a vous par le rappel et demander de vos états que vous
soyez protégé...»

3/dans la méme lettre, « I’attache la plus solide qui lie le cceur pour arriver a ses fins est le
Dhikr permanent et abondant et le rappel et I’échange avec les fréres méme a travers les
lettres si la présence physique n’est pas possible... »

4/ dans la vingtiéme lettre, il dit : « il est nécessaire de tendre la main de la fraternité a vous et
de procéder a I’échange (rappel) (mudhakara) en Dieu avec vous car la tradition

rappelle : « le croyant est pour le croyant comme 1’édifice scellée »%3

5/ dans sa vingt-deuxiéme lettre, il dit : « le but est de renouveler notre pacte avec vous et
demander de vos nouvelles... »

6/ dans sa trente-neuvieme lettre, il dit : « nous vous informons que nous sommes toujours sur
notre engagement de fraternité et d’amour profond et sincere envers vous... »

7/ dans sa quarantiéme lettre : « 1’échange et le rappel en Dieu (mudhéakara) augmente la
lumiere de la foi...»

8/ dans sa quarante-septieéme lettre : « ’échange et le rappel en Dieu (mudhékara) est un
soldat de Dieu qui procure au cheminant une force et offre le bonheur au réalisé car il se

réjouit de la parole de son bien-aimé et de son rappel ... »

442 Nous avons choisi de traduire fann, litt. Art, par science qui correspond mieux au sens.
443 Cf. 8l1-2. Muslim bi sharh al-Nawawf, kitab al-birr wa al-sila wa al-adab Hadith n°6528.

96



9/dans sa quarante-huitiéme lettre : « renouveler les liens de fraternité entre les disciples est
obligatoire et I’échange entre eux qui fait partie aussi du Dhikr est obligatoire également ou
au moins méritoire... »

Nous pouvons ainsi déduire de ces exemples les finalités suivantes de 1I’envoi des lettres aux
« fréres » :

Consolider le lien et le pacte entre le maitre et le disciple. Ce pacte initiatigue comme nous
I’avons précédemment présenté est la porte d’entrée dans I’ordre soufi, il exprime
I’engagement ferme et définitif entre le maitre et ses disciples et doit étre entretenu par la
visite réguliére du maitre ou a minima 1’échange — comme a travers les lettres. Nous
comprenons ici le souci d’al-Harraq d’entretenir lui-méme ce lien a travers ses lettres
continues.

Rappeler les disciples, les enseigner et les conseiller.

Renforcer les liens d’ Amour entre le maitre et ses disciples car c’est un pilier de la Tariqa.
Ainsi, plus cet amour est important plus 1’orientation du disciple vers son maitre 1’est et plus
son cheminement est raccourci. Le disciple s’abreuve du secret du maitre proportionnellement
a son amour pour lui et sa confiance parfaite en ses enseignements.

Renforcer la fraternité entre les disciples.

Assurer 1’échange et le rappel (mudhakara) qui est un pilier dans la Tariqa d’al-Harraq a
I’instar des trois autres piliers a savoir le Dhikr, I’Amour et la science.

Consolider la foi du disciple et sa confiance en Dieu (role spirituel) a travers ces rappels du

maitre lui-méme rattaché a Dieu (ou représentant le lien avec la présence seigneuriale).

Le chercheur ‘Abd al-Majid al-Saghir qualifie la méthode d’al-Harraq de « al-
ghayriyya »*4, i.e. qui cherche a échanger avec I’autre. Il s’agit ainsi d’un soufisme ouvert
aux autres et qui ne cherche pas I’extraordinaire (kharg al- ‘ddah) mais qui veut se plier aux
lois et communiquer positivement avec son milieu.

Néanmoins, Nous ne pouvons négliger une dimension ésotérique de ces lettres a travers la
prétention du maitre de bien connaitre a distance les états de ses disciples :
Ainsi, il dit dans la vingt-et-uniéme lettre : « Nous avons pu connaitre vos états en

confirmation de ce que nous savions déja en notre for intérieur. Nous louons Dieu pour les

444 1shkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa
Muhammad al-Harréag,tome |, p247.
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efforts continus que vous déployez dans le Dhikr, les Wird*®, les réunions spirituelles et la
miséricorde et ’amour que vous portez les uns aux autres... »

Il dit aussi dans la vingt-septiéme : « ...la condition pour étre maitre spirituel modeéle est de
connaitre aussi bien la science extérieure qu’invisible (intérieure). Car par le madad (la
nourriture, le breuvage) de I’extérieur (la science extérieure), le maitre protége I’extérieur de
ses disciples et par le madad intérieur, il protége leur intérieur ! »

Cette dimension est renforcée par le idhn (autorisation) qu’il prétend avoir pris de son maitre
al-Darqawi comme nous 1’avions présenté. Cela donne a ses lettres une dimension

« d’inspirations » (ilhdmat) a I’adresse des initiés, comme il le confirme a travers par exemple
sa septiéme lettre : «...pas une lettre que nous avions écrite sans 1’autorisation seigneuriale et
I’épiphanie. Nous n’avions pas revue ce que nous avions écrit ... »

Enfin, nous distinguons deux grands types de lettres, celles qui s’adressent aux initiés ou
réalisés parmi ses disciples et celles qui s’adressent aux non-initiés.

Ces dernieres sont tout a fait accessibles et compréhensibles et contiennent les arguments
scripturaires pour défendre les grands principes de sa Tariga ou du soufisme en général :
I’importance du maitre, de la réunion spirituelle, du Dhikr...

Les premiceres s’adressent a une élite et leur finalité est différente car elles visent a nourrir le
disciple d’une force spirituelle pour I’aider a cheminer et a renforcer son amour a son maitre
ou encore a consolider les liens entre les disciples et renforcer leur engagement dans la Tariga
ou sinon a répondre a leur questionnement autour de ses principes ou de leur vie courante.
Nous abordons dans ce qui suit, une étude thématique des lettres a travers une analyse fine des
messages et des principes qu’elles renferment. Nous commengons par analyser ce qui reléve
du faconnement de I’intérieur de I’individu (role par excellence de I’éducation soufie), puis
nous analysons la relation du disciple avec I’extérieur puis enfin les fruits attendus de

I’éducation spirituelle selon ces lettres.

445 Nous I’avons déja expliqué auparavant.
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II-2 Fagonnement de I'intérieur de I'individu

Le fagonnement de I’intérieur de 1’individu englobe :
» la pureté de I’intention (Ikhlas),

> la fraternité

» le détachement de tout ce qui n’est pas Dieu (Zuhd),
» I’invocation (Dhikr)

> et le combat spirituel (Mujahada)

Ces principes sont développés notamment dans les lettres 4, 7, 9, 10, 12, 36, 40 et 47446,

Syntheése du sous chapitre

Le fagconnement de I’intérieur commence par la pureté de I’intention (Ikhlas) dans I’acte,
la parole et la pensée, elle est la condition sine qua non pour entamer la « voie de Dieu » pour
al-Harraqg, elle accompagne le disciple dans tout son cheminement et permet de donner le sens
et la vie a ses pratiques. Elle est mentionnée dans toutes les lettres citées et constitue 1’épine
dorsale de 1’éducation spirituelle pour al-Harraqg.

Ensuite le détachement (Zuhd)*4’ est percu comme le produit du combat spirituel intérieur
(Mujahada) et de la fraternité. Le disciple se détache proportionnellement a son assiduité dans
son combat et grace a I’amour de ses fréres en Dieu, il délaisse les mauvaises qualités (Takhalli)
au fur et a mesure qu’il se pare des bonnes (Tahalli). Au bout du chemin, il atteint la réalisation
(Tahqgiq) et le dévoilement (Kashf) ou il «voit» «entend » et «agit» par Dieu, cette
« Hagiga » ne I’empéche pas d’étre socialement intégré assurant ses responsabilités mondaines
et se gardant de dévoiler son secret, c’est le respect de la Shari ‘a dans la forme et le fond qui
lui impose I’humilité et la continuité dans I’action de grace par I’adoration assidue.

Le moyen par excellence de ce combat est le Dhikr abondant du Seigneur (qu’il soit
individuel ou collectif), le Dhikr purifie le cceur et permet au disciple de vaincre ses deux

ennemis invisibles, son @me charnelle (son ego) et Satan. Le ‘aql/ (la raison) s’imprégne des

“8AIl-NCr al-lami ‘a al-barraq fi al-ta ‘arif bi Sheikh al-Harraq p :47 et suivantes. Voir le résumé de chaque lettre
en annexe.
#47 Traduit aussi généralement par 1’ascétisme.
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lumiéres seigneuriales et s’uni a cette derniere pour atteindre la certitude qui dissipe le doute et
transforme le disciple en « parfait réalisé » se détachant de tout obstacle qui pourrait lui obstruer

le chemin vers 1’ Absolu.

Détails du sous chapitre

Al-Harraq défini le but méme de la création de ’homme**8, « Je n’ai créé les Jinns
(génies) et les Hommes que pour M’adorer »*°, al-Harrdq évoque I’interprétation du
compagnon ‘Abd Allah Ibn al-‘Abbas*° de ce verset : « M’adorer, ¢’est me connaitre »*2,
L’on ne peut adorer Dieu sans Le connaitre et la connaissance est le début de I’ Amour qui est
le chemin le plus court vers la réalisation spirituelle. Al-Harrag comme la plupart des soufis
mentionne la maxime & propos de la divinité : « Je fus un trésor caché non connu et J’ai créé la
création pour Me faire connaitre »*2, Al-Harraq désigne ainsi comme ses prédécesseurs le
combat spirituel (Mujdhada) comme un but pour accomplir la mission de 1’étre qui est de
connaitre son Seigneur, a travers la connaissance de soi-méme, de I’ame et ses vices et
commencer ainsi le voyage initiatique vers Lui avec les moyens que le maitre définit a travers
ses lettres.

Al-Harraq aborde la pureté de I’intention et la sincérité de I’orientation vers Dieu®®? qui
est le debut méme et la condition du cheminement du disciple dans la voie spirituelle. Al-Harraq
évoque la transcendance de I’intention. Tant que le disciple est attaché a autre que Dieu dans
son aspiration, il ne pourra atteindre la réalisation spirituelle, quand bien méme son but serait
noble comme I’accés au Paradis ou aux récompenses divines (hasanat). L’élu, ajoute-t-il, adore
Dieu pour Dieu et non accessoirement par rapport a une récompense ! Ainsi il atteindra la vraie

richesse car son cceur sera attaché a Dieu seul et rien d’autre ne 1I’occupera ni ne le détournera,

448 Référence : lettre 47. Nous commengons ici par I’analyse de cette lettre avant les autres au regard de son
importance, car elle définit le but méme de I’existence humaine au sens du soufisme proné par al-Harrdq et donc
le sens et la motivation d’un combat spirituel.

449 Coran, sourate 51, verset 56.

450 Surnommé I’interpréte du Coran, cousin du Prophéte, né trois ans avant ’hégire et mort en 68H/687A.J a Taif.
Il est parmi les quatre ‘Abd Allah qui ont transmis la science du droit (Figh) qui va naitre plus tard a 1’époque
‘Abbaside.

41 RAZI (RAZES), al-, Fakhr al-Din, al-Tafsir al-kabir, volume 14, chapitre 28. QURTUBI, al-Jdmi ‘ [i ahkam
al-qourane, 9/17 page 38.

52 |bn Taymiyya, al-Suyuti, al-Zarkashi, al-Hafiz Ibn Hajar et autres savants confirment que cela n’est pas un
hadith.

453 Référence : lettre 36. Nous abordons ici cette lettre avant les autres pour respecter I’ordre des idées, car
I’intention précéde les actes.
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aucun mal ne I’affligera et rien ne lui manquera car il aura trouvé 1’ Absolu qui lui suffit et le
nourrit généreusement par Ses flux spirituels (madad).

Al-Harrdq met en valeur «la fraternité en Dieu, le mérite du frére en Dieu et la
recommandation de se réunir en groupe pour l’invocation de Dieu avec la sincérité de
Pintention »*%. |l évoque la relation -qui doit lier les disciples- basée sur le ciment de la
fraternité spirituelle. Il insiste sur le caractére désintéressé de cette relation, qu’elle doit étre
pure pour Dieu. Le lieu (la zawiya) des réunions spirituelles constitue pour al-Harraq le lieu des
épiphanies ou 1’on regoit a mesure de son Amour pour « ses fréres » et de son intention pure
dans I’acte du Dhikr. Il justifie ses propos par des Hadiths qui vantent le mérite de la fraternité
et I’importance du nombre pour la « baraka » (bénédictions) et le « madad » (flux spirituel
venu du domaine de ’invisible). Il qualifie ces flux de « subsistance (Rizq) spirituelle ». Il
qualifie les fréres en réunion spirituelle comme le rempart le plus invincible et le plus fort contre
les ruses de Satan. Il les invite a étre « des hommes » qui sont sourds aux détracteurs et les
encourage a se réunir le vendredi, apres la priére du vendredi, au regard de sa spécificité*>>. Il
insiste également sur le grand mérite du Dhikr et des réunions spirituelles dans ce monde et
dans I’autre a condition de se détacher (Tajrid) de tout ce qui n’est pas Dieu, car dit-il : « Dieu
n’accepte que 1’action qui est pure pour Lui seul » « Gare donc a vous que Dieu vous voit
orienté vers autre que Lui! Vos penseées doivent étre purement vers Lui, alors Il vous
dévoilera la beauté de Sa Lumiere qui vous détachera de tout ce qui n’est pas Lui, ne
voyez rien si ce n’est Lui alors vous serez volontairement hors de I’univers (le monde sensible)
quand bien méme vous y demeurez avec votre corps » insiste-t-il.#>®

Al-Harrag expligue que : « le chemin le plus sir pour le cceur afin d’arriver a sa fin est le
Dhikr permanent et abondant de Dieu et I’échange avec les fréres en Dieu qui voient avec 1°ceil
de I’ Amour »*’. Il insiste sur le fait que le serviteur recoit la bienveillance divine a mesure de
sa bienveillance dans I’adoration et vis a vis de ses fréres. La purification du cceur du disciple
est tributaire de 1’orientation du cceur vers la « Qibla » de la prosternation du ceeur qui n’est
autre que la Lumiere seigneuriale. Le maitre évoque également I’importance de la réunion avec
les freres, la nécessité de I’amour et I’importance de 1’invocation abondante du Seigneur pour

arriver a cet amour et par la a la réalisation (Tahqiq).

454 Référence : Lettre 4.
45 Ce qui est le cas jusqu’a ce jour a sa zawiya de Tétouan.
456 Référence : Lettre 4.
457 Référence : Lettre 7.
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Il indique*® que tous les actes de bien (khayr) se résument a une seule action, celle de
purifier le cceur « ‘agl »*>° (qui est a la fois réceptacle et acteur). I11’anommé ‘agl en référence
a la parole coranique : « n’ont-ils pas parcouru ces contrées et qu’ils aient des ceeurs avec
lesquels ils réfléchissent (ya‘gilinabihd) [...] Ce ne sont pas les regards qui sont atteints de
cécité mais les cceurs enserrés dans les poitrines »%°, 11 insiste sur 1’obligation de cette
purification en référence a la parole coranique : « le jour ou ni les biens ni les enfants ne seront
de la moindre utilité, si ce n’est pour celui qui se présentera devant Dieu avec un ceeur pur »#62,

Al-Harraq n’a pas innové a ce niveau car d’autres auteurs ont également évoqué cette
notion de coeur qui disposerait de fonctions liées a la réflexion et a I’intelligence notamment
Ab( Talib al-Makki (déja cité) dans son Qat al-qullb (nourriture des ceeurs) qui a fortement
inspiré al-Ghazali dans son Ihya.

Il évoque pour mettre en valeur le réle du cceur et donc I’importance de la pureté de
I’intention et de la présence avec Dieu, la tradition : « Combien de je(ineur ne récolte de son
jeline que la faim et la soif et combien d’orants la nuit ne récolte de sa priére que la
veille »%62

Ainsi les actes sont des formes mortes dont ’esprit réside en la pureté de I’intention qui
est en eux.

Le regard d’amour des fréres peut transformer, selon al-Harraq, le ceeur « assombri » de
celui qui a commis « les péchés de ’univers entier » de 1’obscurité vers la lumiére car « les
freres » n’aiment que ce que Dieu a aimé! lls élevent ainsi par leur aspiration spirituelle
(Himma) celui qu’ils aiment et transmettent généreusement par un effet de « diffusion » les flux
spirituels qu’ils ont recu comme 1’on transmet le musc en référence a la tradition prophétique :
« Le compagnon vertueux et le compagnon malfaisant sont respectivement comparables
au vendeur du musc et au forgeron. Le vendeur du musc t’en donne ou t’en vend ou encore
il émane de sa personne une odeur agréable, tandis que le forgeron risque de braler tes

habits ou il répand une odeur nauséabonde »*¢3

458 Cf. Lettre 7.

459 ‘qql signifie la raison mais le maitre ici confond volontairement les deux notions ‘aqgl (raison) et galb (ceeur),
car pour lui la raison qui nous distingue et nous honore par rapport aux autres créatures est bien celle liée au ceeur
qui I’empéche de dévier et de sombrer vers les penchants terrestres. Méme lettre.

460 Coran, sourate 22, verset 46. Traduit et annoté par A.Penot.

461 Coran, sourate 26, versets 88 et 89. Traduit et annoté par A.Penot. Versets cités dans la lettre 7.

462 IBN HANBAL, Ahmad, Musnad Ahmad lbn Hanbal, Beyrouth, ‘dlamu al-Kutub, premiére édition, 1998,
hadith n° 8843, 3 /379. Tradition citée dans la lettre 7.

463BUKHARI : le livre des bétes a égorger et du gibier : dans « Le sommaire du sahih al-Bukhari » Tome II, par

L’Imam Zein al-Din Ahmad ibn ‘Abd al-Lafif al-Zubaydi : Hadith 1926 (p 823).
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Al-Harraq évoque un concept qui parait étrange pour les non-initiés, ¢’est le fait qu’un
acte de desobéissance peut amener au Paradis ! Et qu’un acte d’obéissance peut amener en
Enfer !

En effet, I’interprétation qu’il développe®®* est que 1’ostentation -qui est une maladie
intérieure tres grave pour les soufis et un péché selon la tradition- voile le cceur et corrompt
I’acte, méme si ce dernier semble en apparence €tre un acte de bien ! D’ou I’idée d’une
obéissance qui menerait a I’Enfer si elle a été¢ accomplie pour (plaire) a autre que Dieu.

D’autre part, un acte de désobéissance peut amener a un repentir, une humilité et une
abnégation qui sont des qualités qui rapprochent du Seigneur car « celui qui s’abaisse a Dieu,
Il I’éléve » et celui qui est dans 1’Idtirar (besoin extréme) a Dieu, Il le comble de son soutien
(madad) et I’exauce promptement.

Al-Harraq insiste encore a plusieurs reprises dans ses lettres sur 1’obligation de se
rapprocher de Dieu par la pratique réguliére du Dhikr et du Wird?#>, par la réunion spirituelle
avec I’amour en Dieu et la fraternité. Il affirme que le vrai invocateur est celui qui surmonte les
épreuves contrairement a ’insouciant*®®. Ces épreuves ne font qu’augmenter sa confiance et sa
proximité de son Seigneur.

Al-Harraq rappelle I’épreuve douloureuse qu’a connue le Maroc?*®” qui a mis les villes de
Fes et Tétouan dans le chaos au point que la vie économique et religicuse s’était arrétée (il avait
observé la neutralité vis-a-vis du coup d’Etat a Tétouan contre le Sultan Mdlay Sliméan afin de
préserver les intéréts de son ordre naissant*¢®). Ainsi, rappelle-t-il, ceux qui avaient I’habitude
d’invoquer Dieu et d’étre en Sa présence étaient encore plus proche de Lui en ces moments
éprouvants alors que les insouciants versent dans la panique et I’anxiété ! Celui qui connait son
Seigneur dans les moments d’aisance, Il le soulagera dans les moments difficiles.

Il conseille d’étre régulier dans le Wird et les invocations notamment le Nom divin (Allah)
(Ism mufrad) et d’étre assidu dans les réunions spirituelles car, précise-t-il, le secret de Dieu est
dans la réunion des freres*®. Il insiste sur la préservation de la relation de miséricorde et de
fraternité et la nécessité de 1’éloignement de la Fitna (corruption sur terre, zizanie, troubles...)

en mettant en avant la tradition : « la Fitna est endormie, que Dieu maudisse celui qui la

464 Cf. Lettre 7.

465 Pratique que nous avons déja expliqué au chapitre introductif.

466 A travers la lettre 9, lettre envoyée a ses disciples de Fés, cf. Tarikh Titwan (déja cité), 6/359-361.

467 Méme lettre.

468 Cf. chapitre introductif (§Maroc du 19 éme siécle). 1l quitta Tétouan pendant un temps pour ne pas s’allier aux
ennemis du Sultan Milay Sliméan. L’ordre des Rissounis, quant a lui, va payer plus tard son allégeance au Sultan
Ibrahim Ibn al-Yazid (rival du sultan officiel). Ishkéliyat islah al-fikr al-souff (référence déja citée), tome I, p251.
469 Référence : lettre 12, lettre envoyée a ses disciples de Fés également, cf. Tarikh Titwan (déja cité), 6/362-364.
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réveille »*7°,  Le Maroc de I’époque -comme nous 1’avons déja évoqué dans les chapitres
introductifs- étaient dans une période de trouble ou I’instabilité intérieure et les projets
coloniaux ont largement affaibli I’économie et provoqué par moment I’insécurité. Al-Harrag en
maitre sage soucieux de la sécurité de ses disciples les encourage a se concentrer sur le combat
intérieur et garder la cohésion entre eux pour mieux dépasser les moments d’épreuves et ne pas
risquer d’y étre acteurs*’?,

Fidele a son style de juriste fin connaisseur de la science religieuse, il cite?’? quelques
épreuves qui ont été surmontées par des Prophetes afin de corroborer I’idée que I’invocateur a
la spécificité de pouvoir surmonter les épreuves sans fléchir4”? :

L’¢épreuve du Feu par Abraham ou ce dernier ne demande ni a Gabriel ni méme a Dieu
de le sauver car il se suffisait de la science (la certitude) venant de Dieu*’* !

L’¢épreuve qu’a connue Moise lorsqu’il fut pourchassé par Pharaon et ses armées et que
son peuple lui fit remarquer que la mer est en face de lui et ’ennemi derriere, il dit « Mon
Seigneur est avec moi, Il me guide... »*”°

L’épreuve de Had, défiant les menaces de son peuple : « tous ensemble dressez sans
délai contre moi vos stratagémes. .. »*7®

Et les épreuves du « seigneur »*7 des Prophétes, Muhammad, dans sa grotte : « Si vous
lui refusez votre secours, Dieu D’avait déja secouru lorsque les négateurs I’avaient
contraint a Pexil : ils étaient alors deux (Muhammad et son compagnon Abd Bakr) dans
la grotte lorsqu’il dit a son compagnon: Ne t’afflige pas car Dieu est avec
nous !... »8Ainsi que dans ’expédition de Hunayn*’°, ou la présence (Huddr) et la vision
contemplative (Shuh(d) étaient si sublime qu’elles se transmettent au caillou qui glorifia Dieu
dans sa main*®, le Coran rapporte a ce sujet : « ...Ce n’est pas toi (6 Muhammad) qui a lancé

lorsque tu as lancé, mais ¢’est Dieu qui a lancé »*81, ’action de celui qui est anéanti dans la

470K ashf al-khafa, al-Rafi‘i d’aprés Anas Ibn Malik, Nu‘aym Ibn Hammad Kitab al-fitan d’aprés Ibn ‘Umar avec
une formulation proche. Certains spécialistes du Hadith mettent en doute 1’authenticité de cette tradition,
néanmoins son sens est conforme a I’avis connu sur les dangers de la Fitna (cf. Coran, sourate 2, verset 191).

471 Méme lettre.

472 Référence lettre 9.

473 11 veut insuffler cette idée a ses disciples a travers ces modeles afin de les encourager.

474 BN KATHIR, Ismail, al-Bidaya wa al-nihdya, Paris, éditions Sana,2015, histoire d’ Abraham 1/168.

475 Coran, Sourate 26, verset 62.

476 Coran, sourate 11, verset 55.

477 C’est le qualificatif qu’al-Harriq lui donne dans ses lettres, comme d’ailleurs les juristes avant lui.

478 Coran, sourate 9, verset 40.

479 A la huitiéme année de I’hégire, aprés la conquéte de la Mecque.

4807y AD, al-Qadi, al-Shifa (1/190), IBN KATHIR, al-Bidaya wa al-nihaya, Bab tasbih al-hasa fi kaffihi, 4/617.
“81 Coran, sourate 8, verset 17.
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seigneurie n’est que I’action de Dieu car autrement comment un petit cailloux anéantirait
I’armée des négateurs !

Enfin, sa réponse confiante et apaisée au bédouin qui voulait le tuer avec son épée
lorsque ce dernier lui dit : « et maintenant qui m’empéchera de te tuer ?! », « Dieu » lui
répondit-il, I’épée est alors tombée de sa main car il a pergu la majesté de la seigneurie 1482

Ces exemples montrent que le détachement de tout ce qui n’est pas Dieu (zuhd wa al-
tajrid) implique en retour I’intervention de Dieu pour combler de Ses qualités les qualités de
Son serviteur.

Ce détachement ne peut étre atteint sans le combat intérieur, Mujahada, pour supprimer
toute trace de 1’ego, du moi, et ne laisser que Lui ¢’est I’essence méme de 1’Union (al-ittihad).
Néanmoins, nous pouvons distinguer deux conséquences de ce détachement développées par
al-Harréq : un detachement conscient celui des Prophetes et des saints réalisés, qui permet
d’observer les convenances avec les créatures et ne jamais divulguer les secrets de la
seigneurie. Le paraitre ou la forme est ainsi conforme aux normes sociales établies et a la
Shari’a et I’intérieur ou le fond est avec Dieu dans la hagiga. Un détachement inconscient qui
rompt avec le monde sensible (Hiss) et noie le disciple dans la hagiga. Cette station de
déperdition compléte dans les sens du divin s’appelle la station d’« al-ahadiyya » (1’unicité)
qui fait référence a la notion de « I’union et I’unicité ». C’est dans cette station qu’al-Hallaj a
été « piége » « fondu » dans « I’océan vaste de la divinité » (ana al-haqq). Al-Hallaj précise :
« Il est des hommes qui processionnent mais non avec leur corps. Ils processionnent autour de
Dieu, qui les a dispensés d’aller au sanctuaire ». Pour Massignon, il s’agit d’un dépassement
du sens exotérique du Pélerinage, non de sa négation*33. En effet, pour les maitres réalisés,
comme al-Harraq cette station dangereuse constitue un état d’« équilibre instable » puisque le
soufi risque de divulguer des secrets que le vulgaire « ‘dmmi » ne comprendrait pas et qui

ressembleraient a ses yeux a de 1’association « shirk » ou a de la mécréance évidente « kufrun

82 A\|-Bukhari, Muslim et Al-Bayhagi rapportent avec quelques variantes dans leur version le récit suivant: aprés
une expédition, les compagnons ont laissé au Prophéte un arbre le plus ombré ou il accrocha son épée et dormit. ..
Un bédouin polythéiste profita du sommeil des compagnons et se saisit alors de 1’épée du Prophéte.
..En s’apprétant a le tuer il lui dit : « qui m’empéchera de te tuer! ». Le Prophéte répondit « Allah! »C’est alors
que ’épée tomba de la main du bédouin! Et aussitot le Prophéte la reprend et dit au bédouin: « qui m’empéchera
de te tuer! » Le bédouin répondit: « sois meilleur preneur » Le Prophéte lui dit alors : « Tu attestes alors qu’il n’y
a de divinité si ce n’est Allah? »L’homme répondit « non! Mais je te donne ma parole que je ne te combattrais
jamais et que je ne serais jamais parmi des gens qui te combattront »Le Prophéte le laissa partir en paix. Le bédouin
arriva chez les siens et leur dit : « je suis revenu a vous de chez le meilleur des gens ! ». La partie de cette tradition
est citée dans la lettre 9.

483 Massignon, Louis, Essai sur les Origines du Lexique technique de la mystique musulmane, Paris, éditions J.
Vrin, 1954, p.20.
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bawah ». La station des cheminants « as-salikin*®* » nommé la station d’«al-
muhammadiyya » consiste a vivre le goQt soufi tout en gardant le secret par respect a la
shari‘a (1a loi et la régle de 'univers), elle est la station de I’équilibre stable. Le sacré est
pergu dans ce cas comme étant le goit et I’harmonie entre I’intérieur et I’extérieur. Le trait
marquant de la station al-muhammadiyya est le respect de 1’éthique sociale communément
admise et des lois en vigueur (dans la parole et dans I’apparence résultantes de 1’état ddi a
’audition spirituelle).

Voici une expression claire d’al-Harrdq dans ses poémes qui montre sa station dans
I’Amour et ou apparait explicitement son «union conscient » :« J’ai alors touché a la
certitude qu’il n’est dans Punivers nul autre que Lui. » 4%

Al-ittihdd (1’union) ou encore wahdat al-wujid (’unicité de I’Etre) est un sujet épineux
qu’al-Harréq a su traiter simplement mais avec prudence. Le fait que 1’univers se résume en Dieu,
est en fait I’expression claire que 1’origine de toute chose et de tout étre, est Dieu et que c’est par
Sa Grace, Sa volonté et Sa miséricorde que I’univers existe et fonctionne correctement. Le fait
que I’étre humain « épuré » soit « Dieu » (ils ne forment qu’un Seul) veut dire que si I’amour du
serviteur et son dévouement sont purs, sa volonte et ses désirs seront en conformité avec la
Volonté de I’Aimé (Dieu) et ne pourront en aucun cas aller a Son encontre. Al-Harraq fait
référence au fameux hadith du wali «...et lorsque Je I’aime je suis son ouie par laquelle il
entend, son regard par lequel il voit, sa main par laquelle il saisit, et son pied par lequel il
marche ; s’il Me demande, assurément Je I’exaucerai ; s’il cherche prés de Moi asile,
assurément ; Je le lui donnerai. »*°

Dans ses vers al-Harraqg revient souvent sur cette « vérité » : comme lorsqu’il dit :« lls
prétendent que Tu es dans le ceeur®®’. Est-ce que celui qui Te voit a encore un cceur. Le
ceeur s’est éteint, il n’y a que Toi, Tu es ’aspirant (le désirant) en vérité et le désiré »

L’ceil du cceur percoit les lumiéres seigneuriales proportionnellement au service du fidele
par les actes (extérieurs), et son amour par son cceur (intérieur). C’est 1a le sens des paroles du
Shaykh al Majdh(b?8® :

484 Du verbe salaka, litt. chemine/marche. Chez les soufis cela s’oppose au ravissement ol la personne
n’emprunte pas encore une voie claire ou manque de lucidité et considérée majdhab.

485Diwan al-Harraq San ‘at Muhammad Ibn al- ‘Arabi al-Dilaf al-ribati, référence citée, p.40. Cf. annexe.

486 C’est un Hadith qudst qui commence par : « Allah exalté a dit : celui qui fait montre d’hostilité envers un de
Mes Wali (saints ou amis de Dieu) je lui déclare la guerre. » Hadith rapporté par al-Bukhari. Cité également dans
la lettre 8.

487 || fait allusion a la maxime a propos de Dieu : « ni Mes cieux ni Mes terres ne M’ont contenu, si ce n’est le ceeur de Mon
serviteur pieux ».

488 1] s’agit de Sidi ‘Abd al-Rahman al-Majdhib saint populaire martyre de la bataille des trois rois que ‘Abd al-
Malik al-Sa‘di, cinquiéme sultan de la dynastie saadienne de 1576 & sa mort en 1578, a livré contre les croisés au

106



« Ma vue s’est éteinte dans Sa vue, je me suis anéanti a toute chose passagere, j’ai réalisé
et je n’ai trouvé nul autre que Lui, et je suis resté dans cet état, comblé ».

Inversement, si le fidéle est disgracié par Dieu, alors il est 1’esclave au service des choses
de ce monde et son intérieur est attaché a I’amour de ces mémes choses jusqu’a ce que la lumiére
de son ceil du cceur s’éteigne et ne voit que les éléments du monde sensible et les vénere. Alors,
il passe son temps et fourni 1’effort pour obtenir ce qui lui est garanti (concernant les biens de
ce monde alloués) et délaisse la quéte de 1’ Absolu. Il passe ainsi de la paresse, a la négligence
puis au délaissement total de toute adoration. Ce voile obscurcit le coeur puis 1’aveugle
totalement. Al-Harrdg compare ce monde a la riviére de Goliath (Jalat)*®°: plus la personne
s’en abreuve « sans modération » plus elle a soif et n’arrive plus a s’en détacher !

Al-Harraq cite enfin I’exemple du Pharaon pour décrire la station de I’insouciant parfait
(ghéfil), qui a son ego enflé, son coeur aveuglé au point de prétendre la divinité et au moment
ou la preuve évidente de son erreur lui a été montrée ou démontrée, lorsqu’il était en train de se
noyer , il oublia méme le Nom de Dieu alors qu’il I’avait entendu a plusieurs reprises de la
bouche de Moise, des magiciens et d’autres : le Coran rapporte : « [Pharaon] expose a la
noyade, s’écria : je crois qu’il n’est autre divinité que celle en laquelle croient les enfants

d’Israél... »*°. Ainsi Pharaon n’a pas dit : « LA ila ha lla Allah » (il n’y a de divinité si ce n’est

Allah) ! Et il fut perplexe au point qu’il dit « et je me suis soumis »*°1, Alors qu’en réalité il
n’a point la foi dans le message de Moise*%.

Les autres lettres citées concernant les themes de ce sous-chapitre sont succinctes,
convergent avec les principes annonceés et évoquent de surcroit :

La vision d’al-Harraq aux créatures, il les divise en quatre catégories au regard de leur
sincérité dans la servitude et leur convenance (adab) entre les mains de la seigneurie®®3.

La premiére est celle qui est privée du regard de la miséricorde divine, « des mauvais
esprits, dans des mauvais corps ». Voilée par la souillure de son ame (nafs) charnelle, assoiffée

par le bas monde, séduit par ses « sirénes » et oubliant la mort et le monde éternel.

nord du Maroc. Nous voyons qu’al-Harraq utilise sa culture soufie et évoque a chaque occasion les paroles et les
expériences des autres maitres qui I’ont marqué.

489 \/oir Coran : Sourate 2, versets : 247-251. Dans ces versets, le roi Tal(t alerte les fideles qui ont accepté de
participer avec lui dans la campagne contre Goliath, qu’ils seront éprouvés par une riviere a laquelle il ne faut pas
boire sauf & prendre une gorgée ! Néanmoins, beaucoup ont bu et plus ils en buvaient plus ils avaient soif et en
buvaient encore ! La parabole ici est faite par al-Harraq avec le bas monde : 1’étre humain insouciant qui en veut
toujours plus et oublie la demeure finale n’en sera jamais rassasi¢ et en demandera toujours plus...

490 Coran, sourate 10, verset 90.

491 Coran, sourate 10, verset 90.

492 11 s’agit de la vision exégétique d’al-Harraq.

493 Référence : lettre 10.
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La deuxieme est décrite dans le verset : « certes Dieu a acheté aux croyants leurs
personnes et leurs biens en leur accordant le Paradis [en échange]...»***Ceux qui aiment
1’au-dela et donc se détachent du monde (et donc soumettent la marchandise a Son vendeur sans
chercher a en récolter d’autres profits ni d’attaches).

La troisiéme qui n’a pas vendu mais prétée (qard)*> au Seigneur, elle s’est donc soumise
a Lui mais son cceur est occupé par ’attente du retour (son comment et son quand).

Et la quatriéme que Dieu a élu car Il a su - par Sa science ancienne- sa sincerité et Il lui a
inspiré les bonnes convenances (adab) entre les mains de la Seigneurie. Ce groupe a vu les uns
vendre et les autres préter et ont contemplé la réalité de ces contrats et qu’ils impliquent la
pleine propriété de ce qu’on a achéte ou de ce qu’on préte ou de ce qu’on donne méme a titre
gracieux ! Ils ont su qu’ils ne possedent ni leurs personnes ni leurs biens (car tout appartient
réellement a Dieu) et ils ont décidé de laisser la propriété a Son propriétaire, de jeter I’existence
derriere leur dos et de s’orienter complétement vers Dieu. Leur coeur n’est occupé ni par le bas
monde ni par 1’au-dela ! Il est avec Dieu dans toute circonstance, présent, clairvoyant et vigilant.

Le maitre invite « ses freres » a méditer sur ces quatre groupes, d’analyser leur état
(examen de conscience) et de considérer le peu temps qui reste pour approfondir leur
« mujahada » et arriver au but final (Dieu) avant que la mort physique surprenne (mourez avant
de mourir#®),

Ce classement mentionné par al-Harrdq a déja été décrit d’une fagon sensiblement
différente par al-Nawawi (676 /1277) qui classa 1’adoration en trois catégories en fonction de
I’intention :

L’adoration des esclaves poussés par la crainte de 1’Enfer ;

L’adoration des commergants motivée par 1’espoir du Paradis ;

Et I’adoration des libres qui L’adorent pour Lui, par Amour et par gratitude sans
contrepartie ! C’est un théme trés ancien, que 1’on voit apparaitre tres tot chez les ascétes*®’.

L’origine des maux qui frappent les hommes est selon al-Harrdq leur insouciance

(Ghafla) et leur mépris des ordres divins*®®. Il démystifie également la nature du ‘ag/**® (qui

49 Coran, sourate 9, verset 111.

49 "Quicongue consent a faire un prét gracieux a Dieu, Dieu le lui rendra au décuple. Coran, Sourate 2,
verset 245.

49 Ce n’est pas une tradition mais une parole sage que les soufis ont I’habitude d’utiliser pour exprimer le but final
de la mujéhada qui est I’anéantissement de 1’égo (nafs) et ses désirs (shahawat).

497 Rapporté également par Zayn al-*Abidin ‘Ali Ibn al-Husayn Ibn ‘Ali Ibn Abi Talib (95/713), IBN KATHIR,
al-Bidayah wa al-nihaya, tome 9, p.123.

498 Référence : lettre 12, lettre envoyée a ses disciples de Fés également, cf. Tarikh Titwan (déja cité), 6/362-364.
499 qql et “igal en langue arabe ces mots évoquent littéralement « I’attache » qui permet ainsi de lier nos sentiments
et nos idées a une logique ou une référence a la pensée.
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doit tendre vers une raison inspirée) et insiste sur 1’obligation de la régularité¢ dans le Dhikr
jusqu’au « dévoilement » de la « lumiére premiére » (divine)>%.

Al-Harr&q argumente sa premiere affirmation par le verset : « ne soyez pas comme ceux
qui ont oublié Dieu, si bien que Dieu a fait en sorte qu’ils s’oublient eux-mémes, ceux-la
sont les pervers »°°* 1l emprunte le terme coranique de la « fuite » « al-firdr » - « fuyez vers
Dieu »°%2 -pour exprimer 1’idée que le salut et la sécurité sont tributaires de la « réconciliation »
avec Dieu et le repentir (retour) a Lui. Il exprime I’idée d’une soumission et d’une remise
confiante (Tawakkul) y compris dans le but d’anéantir I’égo et dompter I’dme>*3 ; « Si tu veux
mettre un point final a la dispute entre toi et ton ame, fuie vers Dieu »%4,

Celui qui est dans la rectitude ne craint plus rien par la force de Dieu, selon al-Harraq qui
cite le verset : « Dieu défend les croyants »°%. Al-Harraq appelle ses disciples a n’avoir dans
leur for intérieur (secret) aucune rancune ni aucune mauvaise pensée pour un musulman (son
prochain) ainsi ils seront épargnés par Dieu des maux des creatures, il met en avant le
verset : «...Si Dieu décéle du bien dans votre cceur, Il vous octroie un bien plus
précieux... » %, « Le bien dans votre cceur » implique 1’absence de haine, de rancune, de
jalousie ou d’envie dans ce cceur a I’égard du prochain !

Il incite les disciples a demander la victoire par Dieu et de Dieu et se protéger des maux
des créatures par Son obéissance et non par le nombre et les moyens ! De garder la vigilance et
la présence avec Dieu en toute circonstance pour étre immunisé du mal de cette vie d’ici-bas.

La notion de ‘aql est explicitée de facon tres profonde®” : il est pour al-Harraq le
« prince » des membres, qui trone sur le royaume des sens. Il est le « vicaire » « Calife » de
Dieu établi sur le corps, c’est ainsi que s’il vient a disparaitre, la responsabilité 1égale (taklif)
est levée car ’autorité qui permet d’établir la loi n’y est plus. (Ainsi le fou en jurisprudence
islamique n’est pas jugé car il n’est plus responsable de ses actes). Dans I’ash‘arisme (la

théologie a laquelle appartient al-Harraq)®® cette notion est a la fois importante mais nuancée

500 Cf. Lettre 22.

501 Coran, sourate 59, verset 19.

502 « Firr(1ila Allah » Coran, sourate 51, verset 50.

503 Qui est dans un premier temps charrnelle instigatrice du mal « ammarah » dans un état bestial, puis s’éléve
vers une ame qui blame, « lawwamah » dans un état d’éveil et de conscience puis enfin vers une &me pacifiée
« mutmainna » orientée vers I’Esprit non plus vers les insufflations diaboliques.

%04 Tarikh Tittwane, référence déja citée, volume 6, p 369. Cf. Annexe : sagesses d’al-Harrag,.

505 Coran, sourate 22, verset 38.

506 Coran, sourate 8, verset 70 ;

507 Cf. Lettre 12.

508 JUWAYNI, Imam al-haramayn, Le livre du Tawhid, kitab al-irshad, traité de I'Unicité selon le sunnisme,
traduit par A. Penot, Lyon, éditions Alif, 2010. P.197 et suivantes-Section 5-Sophismes des Mu‘tazilites : 1’école
qui s’oppose a I’asha‘risme notamment pour la portée de la raison et le pouvoir de I’homme. Nous ne voulons
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car si I’homme est libre, et donc raisonne pour choisir, et a une volonté propre qui produit son
action libre et réfléchie. Son action reste une création du divin qu’elle soit bonne ou
mauvaise®® ! Le ‘ag/ (la raison et le raisonnement logique) est également pour les tenants de
cette théologie un élément important et capital pour comprendre la révélation et sa justesse, la
défendre et D’appliquer correctement°l®. Le ‘ag/ reste néanmoins une créature et donc
I’intelligence humaine est limitée et ne pourra cerner les secrets du Créateur ! La reconnaissance
de la faiblesse humaine incarnée par la qualité de ’humilité fait partie du cheminement spirituel
qui mene vers un ‘agl connecté au divin et donc plus clairvoyant comme nous allons le voir.

Le ‘agl —ajoute al-Harrag-gere son royaume en bon pére de famille, il le dirige vers son
bien et lui évite le mal. Puis al-Harrdq ajoute a ce sujet, que si Dieu veut élire quelqu’un
purement pour Lui alors Il se manifeste a son ‘agl par la beauté de Sa lumiere. Ainsi, lorsque
le ‘agl rencontre cette lumiére premiére (essentielle), il se détache de ses fonctions de gestion
et quitte son trone sensible (hiss) jusqu’a se désagréger dans la vision divine. Al-Harraq rappelle
que ce but ultime du cheminant et cette rencontre sublime est atteinte par I’abondance du Dhikr.
Il argumente par le vers de Shushtari®!? : « notre argument (hujjatuna) est de délaisser la raison
(hijd) et c’est notre pelerinage (hajjund)... ». Cela évoque le pélerinage intérieur lorsque la
raison -qui voile la connaissance divine- disparait ou plutdt se transforme (via cette connexion
au divin) et est remplacée par la contemplation. Ainsi, il n’y a plus de doute ni de questions. La
lumiere de la certitude prend toute la place dans la vie intérieure du cheminant réalise.

Une fois la raison détachée, ajoute al-Harrag, le corps persiste par Dieu sans attache>'?,
il pergoit I’origine de sa matiére, de qui réellement s’inspire-t-il, qui le pourvoie et qui le fait
exister. Le corps est ainsi dépouillé d’intermédiaire et le prétend ouvertement par (Je suis
Moi, ana and). Ainsi, son existence s’entend et se manifeste dans le monde de la « densité »
(kathafah) contrairement au ‘ag/ qui lorsqu’il se revendiquait par son (Je suis Moi, ana and)
ne se faisait pas entendre car il appartient au monde « subtile » (latéfah). Autrement dit, le

gnostique qui arrive a ce détachement n’entend, ne voit, ne vit et ne raisonne que par Dieu,

pas nous étaler ici sur les débats entre les écoles de théologie (kaldm) car ce n’est pas le propos d’al-Harraq qui a
son époque n’a aucun besoin de prouver les arguments de son école considérés acquis et largement partagés.

%09 Dans le Coran : « Dieu vous a créé vous et ce que vous faites » sourate 37, verset 96. Selon I’exégéte
ash‘arite malikite al-Qurtubl (m.1273) traitant de ce verset : « I’action de 1’étre humain est a la fois la création de
Dieu et le résultat de I’effort de I’Homme ». QURTUBI, al, al-Jdmi ‘ i ahkam al-quran, sourate 37, verset 96.

510 JUWAYNT, Imam al-haramayn, Le livre du Tawhid, kitab al-irshad, traité de I'Unicité selon le sunnisme,
traduit par A. Penot, Lyon, éditions Alif, 2010 p.19-21.

511 Poete soufi andalous surnommé fleur de I’ Andalousie (1121/1269), il fut le disciple de Ibn Sab‘ine al-Ghafigi
(m.1269) voir MASSIGNON, L., Recherches sur Shushtari poete andalous : in Mélanges offerts & William
Marcais par I'Institut d'études islamiques de I'Université de Paris, 1950, pp. 251-276. Bibliotheques : Fondation,
Source, BNRM et Centre d'Etudes arabes.

512 j.e « matériel », il n’est pas piloté par les passions ni les séductions du bas-monde.
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mais pour I’extérieur seul I’apparence (le corps) est porteur de stigmate éventuel de 1’effort
d’adoration ou d’exercices spirituels, la parole peut trahir aussi le secret par des déclarations
non comprises par les non-initiés ! La revendication du corps n’est pas sans attirer la
réfutation des gens de ’extérieur (z&hir) qui ne voient pas la réalité divine percue par celui
qui revendique la vision contemplative. Il cite Ibn al-Farid>*® : « Ne me réprimande pas et
gotite plutdt la saveur de I’amour, si tu aimes alors tu peux aprés cela me réprimander. »

Al-Harr&q précise que cet état de confrontation (avec les non-initiés) est celui des
débutants, puis le ‘aql « inspiré » ordonne au corps de cacher le secret et ne rien dévoiler si ce
n’est I’adoration qu’il pratiquait a ses débuts (intégration sociale conséquence de 1’éveil (sahw)
qui marque la voie du réalisé qui ne laisse rien paraitre de ses états intérieurs).

Il conclut enfin a ce sujet que le voile®* que constituait le ‘ag/ qui était une attache
« ‘igalan »* empéchant le disciple de renouer avec son origine « lumineuse » se fond, se
dénoue et le cheminant s’apaise dans la certitude. Le voile du ‘ag/ est lié a son arrogance, son
autosuffisance et sa prétention ! 1l se prétend jabbar®®, gahhar®!’, mutakabbir®!®, muhaymin®*®
et aspire ainsi a se prendre pour « Dieu » méme involontairement en s’appuyant sur les Noms
de Majesté (jalal) ! Lorsqu’il finit (grace au cheminement spirituel) par reconnaitre sa faiblesse
et s’humilie a Dieu Vérité alors il évolue et Dieu 1’éleéve et le pare de Ses qualités de Beauté
(jamél) notamment de miséricorde et de bienveillance.

Enfin, al-Harrdq aborde la notion de comportement du serviteur avec Son seigneur, il
évoque la réciprocité et la générosité du divin en réaction aux attentions de I’humain®?°, Le don
de Dieu est plus généreux dés lors que le serviteur I’invoque, Dieu 1’évoque parmi les créatures
au point que les mondes le mentionnent de fagcon élogieuse ! Si le serviteur a des sentiments
nobles envers les invocateurs de Dieu®?! ou les défend Dieu s’emploiera a le défendre et a le

protéger de ses ennemis... Al-Harraq insiste également a plusieurs reprises sur la pureté de

513 “Umar Ibn al-Husayn Ibn ‘Ali Ibn al-Murshid al-Hamawi, poéte mystique surnommé le sultan des amoureux,
né au Caire en 1181 et mort en 1235, cf. ZARKALI, Khayr al-Din, al-4 ‘1am : tardjim li ashhari al-rijal wa al-
nisda mina al- ‘arabi wa al-musta ‘ribine wa al-mustashrigine, Beyrouth, éditions dar al-‘ilm li al-malayine (15éme
éditions), 2002, Tome 5 p. 216.

514 A plusieurs moments nous avons évoqué cette question des voiles : elles sont de deux sortes, lumineux,
comme la science des savants orgueilleux qui les « voilent » de Dieu Vérité, et ténébreux, comme les péchés
extérieurs qui peuvent facilement étre dissipés contrairement aux premiers qui sont parfois indécelables car
intérieurs !

515 Au niveau linguistique, la notion de ‘ag! renvoie a une corde qui attache a la terre et donc au monde sensible.
516 |_e Contraignant. Nom divin qui exprime la toute-puissance.

517 Nom divin qui exprime la domination.

518 I’ Alltier. Nom divin qui exprime 1’écrasement du mal et des orgueilleux !

519 Nom divin qui exprime la prédominance.

520 Référence : lettre 40.

521 Par I’attache de ces invocateurs a Dieu ils acquiérent un caractére sacré.
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I’intention ainsi comme il a commencé avec cela vu sa grande importance, il termine en
précisant que tout acte fait pour autre que Dieu (ostentatoire) ou méme pour atteindre un mérite
(Jazd’) se verra privé de la récompense citée (I’ouverture) car c’est une erreur dans la voie
(Tarig) d¢s le premier pas avant méme de 1’entamer . Il précise que Dieu n’aime, n’accepte et
ne rétribue généreusement que ce qui est pur pour Lui. Toutes les essences (dhawat) reviennent
a la lumiére de Son essence (dhatihi), toutes les qualités (sifat) émanent de la beauté de Ses
qualités et toutes les actions proviennent de Sa volonté créatrice, par conséquent tous ceux qui
ceuvrent pour autre que lui ceuvrent pour le néant car nulle existence et nulle vérité si ce n’est

Son existence et Sa vérité !

Ainsi, ce fagconnement intérieur resultat de la relation verticale avec Dieu pourrait-
il suffire au cheminant s’il est en société ? Comment le cheminant doit-il interagir avec
I’extérieur (son entourage) ? Isolement et solitude prénés par les anciens maitres sont —ils

toujours d’actualité dans I’éducation d’al-Harraq ?

Le sous chapitre suivant entend répondre a ces questionnements.

% % %
O 00 0

112



II-3 Relations du disciple avec I'extérieur notamment avec

les autres disciples, avec le maitre et avec I'’environnement

Le théme des relations du disciple avec I’extérieur, c.a.d. avec les autres disciples, avec
le maitre et avec 1’environnement comprend :

> laréunion (Zjtimd’) du groupe pour I’invocation de Dieu (Dhikr)

» I’enracinement de I’amour de Dieu et entre les disciples (Ulfa),

» la compagnie (Suhba) du maitre vivant éducateur et la fraternité en Dieu (Ukhuwwa)

Ces notions sont développées notamment dans les lettres 1, 2 3,4,5,8,11, 20,23,26,27,30,
31,33,39,41,42 43,48 et 49.

Avant-propos :

Apres avoir explicité le fagonnement de I’intérieur et la relation verticale du disciple avec
son Seigneur, il est utile de signaler qu’il n’est guére possible selon al-Harraq d’évoluer dans
la voie sans une relation exemplaire et bienveillante avec le prochain, car les créatures sont a la
fois la porte et le voile ! Une porte qui permet d’accéder a I’Amour de Dieu si Ses créatures
sont respectées et un voile si ces créatures sont méprisées ! La tradition abonde dans ce sens>22,
L’éducation d’al-Harraqg rejoint ainsi la voie de Junayd du soufisme éthique (akhlaq) et sa
célebre parole (deja citée) : «celui qui te depasse en bon comportement te dépasse en

soufisme ». Malgré la beauté (jamal) qui caractérise sa méthode (loin des épreuves initiatiques)

522 | e Prophéte de l'islam dit : « Savez-vous qui a fait faillite (al-muflis)?» Ils dirent : "Nous considérons comme
failli parmi nous celui qui a perdu son argent et ses biens". Il dit : "'Le failli de ma communauté est celui qui viendra
le jour de la résurrection ayant accompli les priéres, observé le je(ine et payé la Zakat. Il vient apres avoir insulté
untel, calomnié untel, pris injustement les biens d’untel, versé le sang d’untel et frappé untel. On répartit ses bonnes
actions entre ses victimes et, si elles ne suffisent pas a le racheter aupres d'elles, on prélévera de leurs péchés pour
les lui imputer et le jeter ensuite dans le Feu. » Muslim bi sharh al-Nawawi, kitéb al-birr wa al-sila wa al-adab
Hadith n°4806.

Les deux Hadiths suivants viennent également renforcer cette mise en garde :

« Quiconque a commis une injustice touchant a I’honneur ou aux biens de son frére, qu’il la répare avant que ne
vienne le jour de la Résurrection ou ne seront acceptés ni dinar ni dirham. S’il a quelque bonne action, on les lui
prendra pour les donner & la personne [1ésée] et s’il n’a aucune bonne action, on prélévera des mauvaises actions
de la personne lésée pour les lui imputer. » BUKHARI, Ju‘fi, al-, Muhammad, Ibn Ismail, al-Jdmi‘ al-Sahih al-
musnad min hadithi rasali llah wa sunnatihi, wa ayyamih, kitab al-mazalim, bab man kéanat lahu mazlamah ‘inda
al-rajul, hadith n°2317.

« Quiconque meurt endetté, ce ne sont ni les dinars ni les dirhams [qui serviront de réparation], mais les bonnes
et les mauvaises actions. » IBN MAJA, Sunan, kitab al-sadagat, bab al-tashdid fi al-dayn, hadith n°2414.
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le soufisme d’al-Harraq n’est pas pour autant celui de I’illumination (ishraq) ni des prodiges
(karéamat).

Il s’agit d’un équilibre entre « hagiga » et « shari‘a » cette derniére ne se limite pas a un
respect superficiel du culte (‘ibddah) mais englobe 1’aspect comportemental (mu ‘a@malah) et la
fraternité (ukhuwwa) également. Nous allons explorer dans ce chapitre les différents aspects

relationnels de 1’éducation d’al-Harraq a travers les lettres citées.

Synthése du sous chapitre

La voie spirituelle d’al-Harraq insiste comme d’ailleurs le veut la tradition du soufisme
confrérique sur 1’obligation d’accompagner un maitre spirituel (Mudhakkir), qui est un pilier
fondamental pour I’aspirant vers la réalisation (tahqiq). Mais al-Harraq se distingue par une
exigence particuliére concernant les qualités du maitre, ¢’est qu’il soit aussi savant de la science
religieuse et en parfaite conformité avec celle-ci. Car bien des imposteurs ont prétendu la place
de maitre éducateur et ont nui a la fois a ceux qui les ont suivis et a ’'image du soufisme. Par sa
propre expérience et sa science livresque al-Harrag a certainement jugé bon de protéger les
aspirants dans leur quéte des manipulateurs et des bons orateurs gourous charismatiques sans
aucune profondeur spirituelle (une forme sans fond). Le maitre pour lui doit avoir a la fois la
réalisation spirituelle par laquelle il est capable de porter les cceurs vers 1’Absolu et la
conformité a la Iégislation coranique (Shari ‘@) pour redresser la pratique du disciple et I’amener
a pratiquer son culte sans aucune dérive.

La réunion spirituelle pour le Dhikr (invocation) et la Mudhakara (rappel) est aussi un
pilier dans son éducation car c’est a travers elle que le maitre agit et elle est la manifestation de
la fraternité et de I’amour entre les disciples.

La fraternité et I’amour sont des termes qui se répétent dans plusieurs lettres et nous
¢claire sur la bienveillance qu’al-Harraq veut enseigner aux disciples. C’est la raison principale
qui nous pousse a qualifier le soufisme d’al-Harraq de « Jamali »°?® essentiellement. C’est-a-
dire a la fois humaniste et morale qui ne se contente pas d’une relation verticale mais insiste sur
le comportement et la relation bienveillante avec le prochain. Il considere que I’ Amour de Dieu
ne peut étre obtenu que par ’amour du maitre et I’amour du maitre ne peut étre obtenu que par
I’amour des freres en Dieu et leur amour implique I’amour du prochain, le service, I’humilité

et la bienveillance envers toutes les créatures.

523 Terme exprimant la beauté et I’accessibilité par opposition a Jalalt qui exprime la rigueur et la difficulté.
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L’articulation de ces formes d’Amour est ainsi hiérarchique, ’amour du maitre
(représentant vivant du Prophéte) permet 1’amour du Prophéte qui méne ainsi vers 1’amour de
Dieu. Mais cet amour du maitre ne peut étre obtenu qu’en I’accompagnant et en lui obéissant,
et donc inéluctablement par la fréquentation des freres dans la Voie (dans les moments
d’aisance comme dans les moments de difficulté). Ils sont de ce fait la porte et le voile ! La
porte lorsqu’ils sont respectés et servis et le voile lorsqu’ils méprisés et déconsidérés ! Cette
attitude envers « les fréres » est étendu par le maitre vers toutes les créatures qui deviennent
également « porte et voile », par I’humilité et le service le disciple s’approche d’eux et a travers
eux au divin (leur Créateur) ! Toute bienveillance envers la créature est une marque d’ Amour

au Créateur !
Nous observons enfin que les signes d’une éducation spirituelle éclairée, selon al-Harrag,

sont manifestes a travers les fruits qu’elle procure pour la personne elle-méme et son entourage.

Nous aborderons dans le troisieme sous-chapitre ces fruits.
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Détails du sous chapitre

La réunion (Zjtima’) du groupe pour I’invocation de Dieu (Dhikr)

L’importance de la réunion spirituelle est mise en valeur>?* en évoquant la miséricorde
divine qui enveloppe le groupe des invocateurs, qui permet leur amour et le lien de fraternité
entre eux, méme s’ils sont différents (culturellement et socialement). Méme une fois loin les
uns des autres, si ’amour et la fraternité acquis a travers I’éducation spirituelle et les réunions
du Dhikr s’enracinent dans les cceurs alors les cceurs et les esprits seront lié€s car ils n’ont
guére besoin d’un lieu physique pour leur communion et ne pourront plus étre separés par les
distances.

Il insiste sur le fait que s’occuper du Dhikr est le meilleur acte qui augmente la foi et
¢loigne I’angoisse et I’anxiété du monde sensible quand bien méme 1’ame charnelle s’y oppose
en prétextant des occupations futiles.

Al-Harraq insiste sur la réunion a la Zawiya chaque vendredi®?® et les autres jours de la
semaine méme en dehors de la Zawiya chez des freres, il donne la métaphore suivante : « Le
mur de la servitude/adoration pure est construit et scellé grace aux « pierres solides » qui sont
les freres ». Il évoque le parallélisme avec les piliers de 1’Islam qui se font en groupe comme la
priere du vendredi ou le Hajj renforcant ainsi la foi dans le cceur et ’amour entre la
communauteé.

Le ciment qui relie et renforce les pierres du mur sont la miséricorde de 1’islam et de la
foi et cette miséricorde s’intensifie grace au fait de se réunir autour d’un seul maitre ou de celui
qui le remplace, ajoute-t-il. Il évoque également par rapport a ce point le parallélisme avec
I’imama de la priére quotidienne ou du vendredi, ou des fétes, ou du Hajj. Il met en avant la
tradition : « L’imam est établi afin qu’il soit suivi »°2°.

La formation juriste d’al-Harréq est ainsi omniprésente et le pousse a justifier ses conseils

a chaque fois par les sources scripturaires.

S24Référence : lettre 1, envoyée a ses Fugaras de Fés (référence déja citée).

525 Jusqu’a ce jour les disciples de la Tariqa al-harragia continuent a se réunir a la Zawiya de Tétouan chaque
vendredi aprés-midi aprés la priére du vendredi avec un programme de Dhikr puis de Sama‘ rythmé.

526 BUKHARI, al-Jdmi ‘ al-sahih, Kitab al-adhan, Bab 1jabi al-takbir wa iftitah al-salat, Hadith n° 732-733, d’aprés

Anas Ibn Mélik et Hadith 734 d’apres Abi Hurayra 1/228-229.
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Le maitre-ajoute-t-il doit étre expert des vices de la science de la « construction »*2 afin
que I’édifice ne souffre d’aucune faille. Tout nouveau-né (allusion au disciple entre les mains
de son pére spirituelle i.e. son maitre) est ne avec la nature primordiale (fitra), ensuite les
insufflations du Diable et de I’ame charnelle 1’envahissent. Se réunir et fréquenter les gens
éloignés de Dieu et ivre du bas monde le souille. Se réunir et fréquenter les gens de 1’invocation
de Dieu I’éléve et lui est profitable.

La méme incitation sur la réunion avec les fréres et dans le Dhikr est clairement répétée
dans d’autres lettres®?80u ils citent plusieurs sources scripturaires comme « le croyant est pour
le croyant comme 1’édifice scellée »°2° ou encore « cherchez les bienfaits de Dieu dans le
groupe (tazahum al-aqdam) »°3°

Le point essentiel reste ’intention pure pour Dieu, car al-Harraq incite les disciples a
purifier leur intention et a se détacher méme des mérites/réecompenses (Hasanat) auxquelles
I’adorateur normal s’attache au point d’oublier a qui il s’adresse (Dieu). Il affirme que la
meilleure récompense est Dieu Lui-méme et rien d’autre, ne demander que Lui et n’étre absorbé
que par Lui ainsi en retour le serviteur aura le meilleur dans les deux mondes. Al-Harréq cite
pour justifier cette idée la tradition divine : « Celui qui a été préoccupé par Mon invocation au
point de ne rien me demander, Je lui donne le meilleur de ce que Je donne a ceux qui me
demandent »*31

Al-Harraq rappelle les bienfaits des réunions spirituelles>? comparées, dans la tradition
qu’al-Harrag met en avant, aux jardins du Paradis>33. Il fait le parallele entre les jardins du
Paradis dans 1’au-dela et ici-bas et affirme qu’on peut accéder a cette « saveur » du Paradis
céleste pendant ces réunions spirituelles du Dhikr avec les fréres. Il précise : « L’on accéde au
Paradis [céleste] par la Grace et la miséricorde de Dieu, mais au niveau des actes (les causes)
qui permettent la proximité divine ce n’est pas la quantité qui importe mais la qualité, ainsi la
proximité résultat du Dhikr est plus « rapide » et intense que celle par la priere car se réunir
avec les gens sincéres avec Dieu permet I’accés a la Vérité divine, de part cet amour qui les lie
et le partage de ’aspiration spirituelle entre eux. L’invocation par le Nom « Allah » « al-ism

al-mufrad » notamment, procure le fand (I’extinction) de 1’existence charnelle au profit de Son

527 Allusion faite ici a 1’éducation et la formation du disciple auprés de son maitre qui lui permet de construire sa
personnalité et son identité spirituelle pour atteindre la maturité au sens spirituel.

528 En particulier la lettre n°4.

529Muslim bi sharh al-Nawawd, kitab al-birr wa al-sila wa al-adab Hadith n°6528.

530 < AJLUNI, al-, dans Kashf al-khafa n°898 1/325, il dit ce n’est pas un Hadith.

531 Hadith qudsi, BAYHAQI, Shu ab al-iman, Hadith n°573, 1/413-414. Extrait de la lettre n°4.

532 Référence : lettre n°23.

SBTIRMIDHI, Sunan al-Tirmidhi, Kitab al-da ‘awat, Hadith n° 3852, d’aprés Anas Ibn Malik.
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existence éternelle, pour étre par Lui et avec Lui. Le Coran confirme : « et I’invocation d’Allah
est plus grande »>3% »°3>

Enfin, il affirme que le mérite est proportionnel a I’effort et que 1’effort du corps déployé
par le commun des gens pour se conformer aux ordres divins est leur but et leur fin alors que
pour les gens réalisés cela n’est que le début de leur chemin. L’effort supréme et le plus difficile
est celui pour détacher la raison du monde illusoire vers le monde des réalités supérieures, le
monde intérieur qui méne vers la Vérité et permet au disciple d’accéder a la manifestation des

lumiéres de Son essence.

L’enracinement de I’amour de Dieu et entre les disciples (Ulfa)

Nous constatons I’insistance d’al-Harraq sur I’importance de I’ Amour (Mahabba, Ulfa)>*
qui doit lier les disciples (les freres)>?” qui est le reflet de I’Amour de Dieu. Le croyant est le
miroir de son frere rapporte-t-il a ce sujet. Chacun se soucie de 1’autre comme s’il faisait partie
de lui-méme. Les réunions du Dhikr doivent lier les cceurs tels « 1’édifice scellé » sans aucune
« rupture » ou « friction ». La seule pratique spirituelle n’est ainsi pas suffisante si cet amour
n’est pas son essence. L’amour entre les disciples est la preuve que le Dhikr a eu son impact
positif sur les cceurs.

Il aborde la notion de « Kulfa » avec les fréres>8, qui fait allusion a I’effort déployé pour
alléger le fardeau des fréres et les aider dans la voie. Il incite les disciples a prendre soin des
plus fragiles et des plus pauvres parmi eux et de ne rien leur imposer comme charge pour ne

pas les « fragiliser davantage ».

534 Coran, Sourate 29, verset 45. Le verset complet est le suivant : « Récite ce qui t’a été révélé des Ecritures et
accomplis la priére car elle empéche de s’abandonner a la turpitude et a ce qui est blamable. Et ’invocation
d’Allah est encore plus grande et Dieu est parfaitement informé de ce que vous faites. ». A propos de
« I’invocation de Dieu est encore plus grande » trois interprétations ont été retenues :

L’invocation de Dieu (Dhikr) est la priére elle-méme et celle-ci est de toutes les ceuvres la plus méritoire et la plus
a méme de préserver de la turpitude.

L’invocation de Dieu (Dhikr) est distincte de la priére et elle est « plus grande » que celle-ci car on doit se souvenir
de Dieu en toutes circonstances alors que la priére canonique s’accomplit a des moments déterminés.
L’invocation de Dieu (Dhikr) est I’ceuvre la plus méritoire conformément a ce qu’enseignent plusieurs traditions.
Le Coran, traduit et annoté par A. Penot, éditions Alif, janvier 2005, page 460.

53 Extrait de la lettre n°23.

536 Al-Harraq utilise les deux termes, bien que le terme Ulfa soit moins fort et désigne plutét la bonne cohésion et
la convergence qui peut mener aussi a I’ Amour.

SS7A travers la lettre n°2 que nous avons traduite en entier en annexe (trois exemples de lettres),

538 A travers la lettre n°33. C’est sa lettre la plus courte et la plus synthétique :116 mots (incluant les louanges a
Dieu et les salutations d’usage dans ses lettres).
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Il y a la une preuve claire de la bienveillance d’al-Harraq et d’une sensibilité aux plus
faibles qu’il veut inculquer a ses disciples. 1 s’agit aussi de renforcer le lien d’ Amour entre les
« fréres » qui est le pilier de la voie soufie pour lui.

Al-Harraq affirme I’idée que I’entrée dans la voie soufie est comme I’entrée en islam>3°
avec des devoirs et une transformation (détachement) radicale du disciple sincere. Il évoque
I’Amour réciproque entre le disciple et son Seigneur lorsqu’il fournit 1’effort persévérant
(mujahada) pour Lui plaire. Il ne suffit pas pour le disciple d’accomplir les actes obligatoires,
cela « ne lui permettra pas 1’accés a la Vérité, car cet acces est tributaire de I’ Amour ardent et
I’anéantissement dans 1I’Aimé et ceci n’est possible que par les actes surérogatoires,
supplémentaires et volontaires. Le fait d’accomplir les actes obligatoires est uniquement la
condition du salut ». Fidele a ses habitudes et grace a sa formation de juriste, al-Harraq argumente
ses lettres par les textes scripturaires. Ici il évoque le_hadith du wali «...et Mon serviteur ne
cesse de se rapprocher de Moi par les actes surérogatoires au point que Je I’aime et lorsque
Je ’aime je suis son ouie par laquelle il entend, son regard par lequel il voit, sa main par
laquelle il saisit, et son pied par lequel il marche; s’il Me demande, assurément Je
I’exaucerai ; s’il cherche pres de Moi asile, assurément ; Je le lui donnerai. »*°

Quant a la nature des actes surérogatoires qui permettent cet Amour, il précise que les
maitres recommandent a leur disciple les actes qui sont les plus lourds pour leurs ames, si I’ame
aime tel acte surérogatoire le maitre lui recommande un autre qui lui est plus détestable. Il
pourra ainsi s’agir de pri¢res surérogatoires, de Dhikr ou d’auménes volontaires ou méme de
services pour les freres. ..

Un élément notoire qu’al-Harraq constate est que 1’époque est devenue plus trouble et
que le fait d’imposer aux disciples des charges (cultuelles) nombreuses ne les aidera pas a se
rapprocher plus de Dieu mais les rebutera. Il fait le paralléle avec 1’autorité temporelle qui
lorsqu’elle impose aux sujets plus de charges elle ne fait que les amener vers la rupture et la
« Fitna ».

Cette adaptation au contexte est trés importante et caractérise 1’éducation d’al-Harréaq
comme nous 1’avons déja signalé, de part méme sa propre initiation, qui a été sans épreuves ni

conditions, marquée par la beauté (jamal). Il se propose ainsi de guider par I’Amour et vers

539 A travers la lettre n°8 envoyée au ministre lettré Muhammad lbn Idriss de Fés. Nous retrouvons aussi
Iintégralité de cette lettre dans Tarikh Titwan, déja cité, volume 6, pages 350 & 352.

540 C’est un Hadith qudst (divin) qui commence par : « Allah exalté a dit : celui qui fait montre d’hostilité envers
un de Mes Wali (saints ou amis de Dieu) je lui déclare la guerre. .. ». BUKHART, al-Jdmi ‘ al-sahih, kitab al-ragaiq,
bab al-tawadu®, hadith n°6164.
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I’ Amour qui correspond a ce « jamal » et qui permet pour le disciple un raccourci plus facile a

la réalisation spirituelle selon al-Harrég.

La compagnie (Suhba) du maitre vivant éducateur et la fraternité en Dieu
(Ukhuwwa)

Al-Harraq précise que la condition pour la compagnie spirituelle du maitre et pour arriver
a Dieu est une nouvelle fois la pureté de I’intention et la sincérité dans la quéte. C’est une
condition qui ne concerne pas uniquement les débuts de la voie mais toutes les étapes du
cheminement. Il affirme : « celui qui n’est pas sincére avec les fréres, ne le sera pas avec le
maitre, et s’il n’est pas sincére avec le maitre (représentant du secret muhammadien) il ne le
sera pas avec le Messager de Dieu et s’il n’est pas sincere avec le Messager de Dieu, il ne le
sera pas avec Dieu. Celui qui n’est pas sincére avec Dieu ne pourra en aucun cas atteindre le
succes. »*4

Dans les débuts de la voie, le disciple (selon al-Harraq) se force a la sincérité ou imite le
maitre pour atteindre cette derniere. Aprés la réalisation (tahqiqg), cette sincérité devient
volontaire, naturelle et sera une confirmation du bon fruit de la compagnie du maitre.

Il ajoute qu’a I’instar du Messager qui éduquait ses compagnons en considération de
leurs états, leur prédisposition (isti ‘dad) et répondait différemment d’un compagnon a un autre,
les maitres spirituels également éduquaient leurs disciples tantot avec la beauté (Jamal) et tant6t
avec la rigueur (Jalal). lls connaissent en effet, par leur expérience gustative, ce qui convient a
chaque disciple. Mais 1’écrasante majorité des maitres éduquent avec la beauté (Jamal) car la
rigueur (Jalal) est plutot la méthode de la personne qui chemine seule sans guide spirituel.>#2

Al-Harraq précise encore mieux le role du maitre éducateur>, en affirmant qu’il doit
réunir en lui la science exotérique (Shari ‘a) et la science ésotérique (ou science venant de Dieu)
(Haqiqga, ‘ilm ladunt). Il énonce que la raison (‘agl) est bien une cause (mais non la seule) pour
la connaissance divine et que celui qui permet en réalité cette connaissance c’est Dieu
uniquement, contrairement a ce que pense les Mu‘tazilites qui contrairement aux Asha‘rites
croient que la connaissance de Dieu est atteinte uniquement par la raison>*4. Pour al-Harragq, le

maitre éducateur anéantit les « idoles » du ceeur et abroge 1’existence méme du disciple (celle

>4 Extrait de la lettre n°11.

42 1dem.

>3 A travers la lettre n°3.

544 Méme référence. Cela confirme encore une fois 1’appartenance d’al-Harraq au courant majoritaire asharite. En
réalité, les Mu‘tazilites affirment que la raison est nécessaire pour comprendre le Coran mais pas Dieu Lui-méme.
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de son ame (nafs)®*) par celle de Dieu « Vérité ». Cela se fait & travers les différentes formules
de « Dhikr » qui permettent au disciple d’atteindre la station de I’Amour qui efface les autres
stations telles la crainte, I’espoir, la remise confiante, la soumission...Ainsi I’Amour permet la
présence avec Le bien aimé et donc la réalisation de la connaissance. Enfin, al-Harraq fait le
paralléle avec 1’allégeance (bay ‘a) des compagnons a leur maitre le Prophéte pour la « mort »
ou le « martyr ». Il s’agit ici d’une mort des désirs de 1’ame charnelle et du martyr dans 1’ Amour
divin pour ne vivre que par Lui et pour Lui dans le paradis de la gnose (jannat al-ma ‘arif).

Il aborde également la question de I’amour du disciple pour son maitre et du maitre pour
son disciple>*®. Cette derniére est le secret de 1’¢élection et la cause de la réalisation spirituelle>*’.
Il met en avant la tradition suivante : « personne n’entrera au Paradis uniquement par ses
actions »>*® pour exprimer I’idée que I’amour transcende ’acte et est le diadéme des ceuvres. Il
donne I’exemple d’Abl Bakr qui fut surnommeé le véridique et le meilleur de la communauté
non par ses actes comme le rappelle al-Harréq, mais par cet amour et dévotion pour le Prophéte
« son maitre » 549, Le réceptacle de cet amour et de cette dévotion est bien le cceur. Abl Bakr a
donné tous ses biens pour le Prophéte et avait cru en lui et soutenu sans hésitation, sans limite
et sans attendre de retour. C’est ainsi que le disciple doit étre avec son maitre pour profiter
pleinement de cette compagnie spirituelle et en tirer le meilleur des fruits. Ensuite al-Harraq
cite la dévotion et la station d’Ab{ ‘Ubayda Ibn al-Jarrah>>° qui n’était pourtant pas de Quraysh
mais son amour pour son maitre « le Prophéte » 1’a porté a la station la plus haute aupres des
six compagnons>>! qui ont eu la bonne nouvelle de la satisfaction du Prophéte vis-a-vis d’eux
et pour qui ‘Umar avant sa mort a confié le Califat car ils se distinguaient par leur amour
inconditionné pour le Propheéte et du fait que le Prophete les a aimés.

Ainsi, nous comprenons que I’amour pour al-Harraq est le secret de I’élection et la
condition de la réussite dans le cheminement car c’est par cet amour que les effluves spirituels

(madad) se transmettent du maitre au disciple.

%4 Nous avions déja évoqué I’anéantissement de I’Ame (nafs) et la présence permanente de 1’esprit (riih) avec
Dieu de celui qui atteint I’ouverture (fath) grace a la compagnie du maitre spirituel réalisé (mutahaqqiq).

%6 A travers la lettre n°5.

547 La lettre n°5 insiste surtout sur ce point.

548 BUKHARI, al-Jdmi“ al-sahih, Kitab al-ragaig, extrait du hadith n°6463, d’aprés Abi Hurayra. Dans cette
tradition le Prophéte rappelle les croyants que méme lui n’a de mérites et de station que par la Grace et la
Miséricorde de Dieu.

549 e Propheéte a dit a propos d’Abi Bakr : « si je voulais prendre un ami intime (khalil) [sur cette terre] ce serait
Abi Bakr... » BUKHART , al-Jdmi ‘ al-sahih, hadith n° 3668.

%50 Le deuxiéme Calife ‘Umar Ibn al-Khattab juste avant sa mort a dit & son sujet : « Si Abi ‘Ubayda était vivant
je lui confierai le Califat ». AHMAD, Musnad Ahmad, Musnad ‘Umar, hadith n°108, 1/1009.

%51 11 s’agit de ‘Uthméan Ibn ‘Affan, ‘Ali Ibn Abi Talib, Zubayr Ibn al-‘Awwam, Talha Ibn ‘Ubayd Allah, Sa‘ad
Ibn Abl Waqgés et ‘Abd al-Rahman Ibn ‘Awf. Auquels il faut ajouter les trois qui sont morts avant : AbQ Bakr,
Abl ‘Ubayda et ‘Umar. Le prophéte est mort en étant satisfait d’eux.
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Al-Harréq précise enfin que : « le disciple s’abreuve de la source pure de son maitre. Si
le disciple n’arrive pas au but ce n’est pas la source qui manque d’eau ou de pureté mais
I’obstacle (constitué par les vices ou les attaches du disciple ou son jugement de son maitre>°?)
qui empéche 1’eau d’arriver. »*°3

Al-Harraq explicite le sens et la portée de la fraternité en Dieu et aussi 1’obligation de
prendre un maitre spirituel et ses qualités>>*. Al-Harraq indique que la fraternité en Dieu est
meilleure et plus utile pour ’homme que la fraternité du sang. Al-Harrag argumente par
plusieurs traditions, notamment la suivante : « celui qui prend un frére en Dieu (pour Dieu),
Dieu I’éléve d’un degré au Paradis »*>° et dans une autre version « Dieu lui construit par cela
une maison au Paradis »>°°. Le degré mentionné ici pour al-Harraq n’est pas a prendre au sens
d’une élévation physique au Paradis, il insiste en effet que cela implique la vision de Dieu au
Paradis qui sera ainsi plus intense et plus fréquente.>*’

Il indique que le frere est entierement miséricorde pour son frere : s’assoir avec lui, lui
parler, manger avec lui, voyager avec lui, se rappeler de lui aprés son absence tout cela méme
s’il parait banal, al-Harrdq le valorise et précise qu’il permet de raccourcir le chemin pour
I’aspirant a Dieu et de profiter de la spiritualité et de I’expérience de son prochain.

I1 continue en indiquant que I’adoration seule sans la communauté (loin du groupe) ne
permet pas la réalisation de ’unité et d’étre « 1’édifice scellé » tel que le Coran et la sunna
I’exigent des croyants. Il fait ensuite le paralléle avec le culte de la priere quotidienne et du
vendredi ou du pélerinage qui se font en groupe pour cette méme sagesse. Ces mémes cultes
« collectifs » se font derriére un Imam que les fidéles doivent suivre scrupuleusement. 1l indique
ainsi : « si ’imam dans ce qui est culte extérieur permet la correction de I’extérieur du fidele
[son adoration extérieure, apparente] et lui permet de connaitre et de se prémunir des péchés
extérieurs, alors I’imam connaisseur des vices de I’ame [le maitre spirituel] permet en paralléle
de connaitre et se purifier des péchés intérieurs et des pensées impures qui voilent le disciple,
polluent sa raison et son cceur et entravent son chemin vers la présence seigneuriale. La

purification de I’ame et de la raison est plus difficile que la purification de I’extérieur [de la

%52 Bt donc son manque d’amour.

553 Extrait de la lettre n°30.

554 Référence : Lettre n°20 envoyée aux disciples de la ville de Rabat. Elle rejoint en partie la quatriéme lettre
(lettre n°4) déja citée concernant la notion de fraternité.

555 Cette tradition n’a pas été trouvée avec cette formulation.

556 Rapporté par lbn Abi al-Dunya dans Kitab al-ikhwane, d’aprés Anas Ibn Malik.

%7 La vision de Dieu au Paradis correspond a ce qu’il y a de plus jouissive au sens spirituel. Pour les maitres
spirituels le Paradis serait « amer » sans cette vision.
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personne]. »*°8, Toute personne qui aspire a cette présence seigneuriale a travers la purification
de I’ame doit ainsi se mettre sous la tutelle et la discipline du maitre spirituel réalisé. Mais de
quel maitre s’agit-il ? Al-Harrag conclue en donnant les qualités requises chez le maitre. Il
indique ainsi que I’imam qui doit étre suivi pour la purification de I’intérieur du disciple doit
étre plus savant que I’imam-savant exotérique, car en plus de savoir ce qui est licite et ce qui
est illicite il doit appliquer sa science a lui-méme et étre enraciné par ses actes avec force et
certitude pour que son état puisse se transmettre a son disciple. Si I’intérieur du « prétendu
maitre » est pollué par les pensées impures quand bien méme il serait savant connaisseur de la
Shari ‘a, son intérieur polluera I’intérieur de son disciple et sera la pierre d’achoppement pour
accéder a Dieu [a Sa lumiére]. Nous dirons ainsi que ¢’est une Shari ‘a qui manque de Haqgiga
et une forme sans fond. Al-Harraq met en avant a ce sujet une parole qu’il attribue a Malik (que
nous avons déja commenté) : « Celui qui est dans la Shari‘a sans la Haqgiga alors il se
pervertira ». D’un autre coté, si le « prétendu maitre » est purifié de toute pensée impure mais
n’est pas respectueux de la Shari‘a, il sera soit des gens du ravissement (jadhb) s’il est ivre
(spirituellement) au point de perdre la conscience du monde qui I’entoure, soit un hérétique
pervers s’il est bien conscient de ses manquements. Dans les deux cas, il ne pourra pas étre le
maitre spirituel a suivre qui permet au disciple d’accéder a la Vérité. Ainsi ce dernier doit réunir
en lui a la fois le Fan&®>* (sur tout ce qui n’est pas Dieu) et le Baga®>®°(en appliquant
scrupuleusement la Shari ‘a). Ce maitre par sa force spirituelle peut s’imprégner du secret de
toute chose sans qu’aucune chose ne I’influence ni ne pollue sa pensée car son regard est par
Dieu et pour Dieu lumiére des cieux et de la terre.

Al-Harraq affirme®®? la supériorité des maitres spirituels sur les ulémas (savants) de
I’extérieur (zahir)!°%2 1l classifie les gens au regard de leur quéte en trois types, les communs
(al- ‘dmma), les €lus (khassa) et 1’¢élu de 1’¢élite (khassat al-khassah). Si le commun ne percoit

que le péché extérieur dont le savant de I’extérieur lui a démontré le danger (pour sa religion)

58 Extrait de la lettre n°20.

%59 Notion déja expliquée dans le chapitre biographie.

560 Idem.

S61A travers sa lettre n°26, que nous allons également aborder plus loin dans sa contribution juridique. Cette lettre
est dans la continuité de la vingtieme.

%62 Nous signalons a ce titre que plusieurs savants anciens et contemporains ont déja traité ce sujet de
différenciation entre les savants du Zahir (savants exotériques) et ceux du Batin (savants ou médecins des
maladies intérieures, gnostiques). Nous signalons les travaux de synthese de Muhammad al-Saghir al-Ifrant
(m.1156H/1744) dans son chapitre : « ayyuhuma afdal » (qui est meilleur ?) ou il rapporte les arguments d’Tbn
Arabi al-Hatimi, de ‘Izz Ibn ‘Abd al-Salam (m. 660H/1262), d’al-Barzali al-Qayrawani al-Maliki
(m.884H/1440), d’ Abi al-‘Abbas al-Sussi (m.1130H/1717) et d’autres. Voir : IFRANT, Saghr, al-, Muhammad,
Durar al-hijal fi manégib sab ‘atu rijal, analyse et commentaires : Hasan Jallab, Marrakech, ed.al-matba‘at wa
al-warraga al-wataniyya, année 2000, p.59 et suivantes.
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par la preuve scripturaire, les élus se préoccupent aussi des pechés intérieurs (telles
I’ostentation, 1’orgueil, la vanité, la jalousie, la haine, I’autosatisfaction...)*®3. Quant a 1’élu de
I’élite, elle aspire en plus de tout cela, a lever les voiles et casser les idoles des illusions
(khayalat) qui peuvent habiter le ceceur y compris lorsqu’il s’agit d’actes de dévotion, car le but
pour cette catégorie de cheminant n’est pas la dévotion en elle-méme mais Dieu. Ainsi, al-
Harréq aborde un réle supplémentaire du maitre ou plus précisément une nouvelle catégorie
« supérieure » de maitre spirituel, celui qui permet la levée des voiles®®*. Al-Harraq précise que
pour ce type de maitre, il suffit du simple regard en sa compagnie au pire des étres, pour leur
permettre d’évoluer grace a I’Amour mutuel vers 1’état de la « wilaya al-kubra » la grande
sainteté, vers la station noble de 1’élu de 1’¢élite. 11 s’agit d’un « transfert » d’état du maitre vers
le disciple, plus le maitre est proche de Dieu et dans une station ou il se trouve enraciné dans
I’ Amour de Dieu et détaché du bas monde, plus la transformation de son disciple sincere est
imminente et sans effort par la Grace de Dieu et Sa volonté>®°.,

Al-Harraq approfondi ce point subtil, qui est la protection du maitre & son disciple
extérieurement et intérieurement®®®. Le maitre qui dispose de la connaissance de I’intérieure et
de I’extérieure, nourrit son disciple et préserve a la fois son extérieure des péchés et son
intérieure des attaches a autres que Dieu. C’est ce qu’al-Harraq appelle, le madad du maitre
réalisé, qui chasse toute influence satanique du coeur du disciple conformément au verset
coranique qu’il met en avant : « Quant 2 Mes serviteurs, tu n’as aucun pouvoir sur eux »°’,
Ce madad permet au disciple la conformité extérieure et intérieure a la Shari ‘a et d’étre dans la

servitude pure pour Dieu (ikhlas al- ‘ubudiyya) qui est le but méme de la religion selon le verset

%63 Ces maladies intérieures sont également désignées dans le Coran comme péchés intérieurs a éviter par le croyant
au méme titre que les péchés extérieurs :« Et laissez le dehors et le dedans du péché », Coran : sourate 6, verset
120.

« Et n"approchez pas des turpitudes - tant de ce qui en parait que de ce qui s'en cache. », Coran : sourate 6,
versets 151.

L’injonction de purifier I’Aame humaine est également dans le Coran : « ...par I'd&me et par Celui qui I'a fagonné
harmonieusement, qui lui a inspiré licence ou bien piété, a d’ores et déja réussi celui qui I’a purifiée... »
Sourate 91, versets 7 a 10.

%64 |es soufis distinguent, les voiles ténébreux : les péchés extérieurs comme la fornication, le vol... et des voiles
lumineux qui correspondent a 1’auto-satisfaction ou la suffisance lorsque le disciple est dans la dévotion. Dans ce
dernier cas, il se trouve voilé par son adoration, de facon a ce qu’il ne voit pas de qui elle provient réellement, ni
vers qui elle est destinée mais la voit comme le résultat exclusif de son propre effort et nourrit avec elle son ego !
Les maitres soufis précisent que les voiles lumineux sont plus dangereux que les voiles ténébreux car une
désobéissance qui implique une humilité et un retour vers Dieu est meilleur qu’une dévotion qui implique orgueil
et auto-satisfaction.

565 Référence : lettre n°26.

566 A travers la lettre suivante : lettre n°27.

%67 Sourate 17, verset 65. Allusion faite dans ce verset a la discussion entre Dieu et Satan et de ce choix de Satan
de s’attaquer aux humains pour les égarer de la VVoie du Seigneur.
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coranique cité par al-Harrag®®®: « Il ne leur a été commandé, cependant, que d’adorer Dieu, lui
vouant une religion exclusive (purement pour Lui)... ».°% Al-Harraq note que le mot religion
utilisé dans ce verset est le méme utilisé dans le Hadith dit de Gabriel, « ...C’est Gabriel qui
est venu vous enseigner votre religion » et que la station de I’Excellence (Ihsan)>’° mentionnée
dans ce méme Hadith fait partie intégrante de la religion ! Ainsi pour al-Harraq, la médecine
est pour les corps, ce qu’est le Figh (droit musulman) pour I’extérieur du disciple sincére et ce
qu’est le soufisme (station de 1’excellence) pour le cceur, une protection et un remede. Si la
force spirituelle manque a un « prétendu maitre » alors qu’il garde toute sa conformité
extérieure a la Sharf ‘a, la conformité extérieure reste préservée pour son disciple sauf ce que le
destin a prévu pour lui, selon la science éternelle et immuable de Dieu. Le repentir imminent
dans ce cas lui permet de revenir a 1’état du salut avec son Seigneur. Cependant, si le « prétendu
maitre » manque de conformité a la Shari‘a, cela témoigne non pas de la force spirituelle
(intérieure), ni d’un quelconque exces ou débordement dans celle-ci, mais il s’agit au contraire,
selon al-Harrédq, d’une faiblesse spirituelle, car aucun accés au monde de la Haqgiga (Vérité)
n’est possible sans la conformité stricte a la Sharf ‘a.

L’impact négatif du « prétendu maitre » qui manque a la Sharf ‘a est dévastateur sur ses
disciples, tant au niveau de leur extérieur (perversion des actes extérieurs) que de I’intérieur
(perversion du cceur).

Nous constatons ainsi que 1’éducation spirituelle d’al-Harraq est pour lui partie intégrante
de la religion et que ne peut prétendre au role du maitre spirituel pour lui que celui qui est
profondément enraciné dans la Shari ‘a.

Al-Harraq insiste encore®’*sur la protection de Dieu assurée pour celui qui est dans
I’invocation abondante et la compagnie du maitre. Il affirme que le disciple sincére s’attache
au Coran et a la sunna grace a la compagnie de son maitre et sera protégé contre Satan et ses
soldats par I’invocation (Dhikr) et grace au groupe auquel il se rattache car pour lui 1’adoration

en groupe est plus méritoire et protectrice que celle faite seule.

%8 Dans la lettre n°27.

%9 Sourate 98, verset 5.

570 Dans cette méme tradition : « I’excellence c¢’est d’adorer Dieu comme si tu le voyais, car certes si tu ne Le vois
pas, Lui te voit » cf. Hadith dit de Jibril (Gabriel), ol Gabriel interroge le Prophéte sur la religion en présence des
compagnons, Gabriel est descendu exceptionnellement sous la forme humaine d’un compagnon qui était tres beau
qui s’appelle Dihyat al-Kalbi. Rapporté par al-Bukhari, Muslim, al-Nawawi et Sunan al-NasaT, kitab al-Tman wa
Shardi ‘uh bab na ‘'t al-islam 1/11721, 6/528. Pour al-Harraq le soufisme n’est autre que la station de I’Excellence.
STIA travers la lettre n°43 qui reprend des éléments de la vingt-septieme (27).
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Al-Harraq ne manque pas a I’argumentaire juridique sur I’importance de suivre un maitre
réalisé en ce qui concerne le combat de la mujahada (effort spirituel pour combattre 1’ame
charnelle)®>”2. Nous les détaillons dans le chapitre de la contribution juridique d’al-Harraq.

Al-Harriq fait le paralléle entre 1’éducation que le Prophéte avait donné aux compagnons
et celle du maitre>”3. Pour lui il s’agit non seulement d’une continuité mais d’une méme et seule
éducation. Il aborde la notion de Bay‘a (allégeance) au maitre et qu’elle représente une
allégeance au Propheéte et donc a Dieu « ceux qui te prétent serment d’allégeance ne font
gue préter serment a Dieu. »*’4 . Cette Bay ‘a ou pacte initiatique formalise I’entrée dans la
voie spirituelle et implique 1’obéissance aux instructions du maitre, comme les compagnons du
Prophéte ont obéi a ce dernier en tant que maitre, guide et modele vivant dans la voie du salut.
Cette compagnie implique également des convenances avec le maitre notamment son respect
et sa révérence car il s’agit du respect du Prophéte lui-méme dont il est I’héritier spirituel et le
représentant vivant. Le maitre lie les disciples au Prophete par son éducation et son modele.
Enfin, al-Harraq évoque encore pour I’affirmer les deux maniéres d’éducation du disciple, la
beauté (jamal) et la majesté (jalal). Au cas par cas le maitre utilise 1’une ou 1’autre afin de
permettre au disciple de se détacher de tout ce qui n’est pas Dieu (al-siwd) et ne plus compter
uniquement sur ses actes mais sur la Grace divine et donc ne plus « adorer son adoration » ni
« nourrir son ego par ses actes ». Il insiste néanmoins sur le fait que le jalal est utiliseé moins
souvent (au regard de 1’époque) et sert a éprouver la sincérité du disciple et I’enraciner dans la
voie. Il donne I’exemple de Ka‘b Ibn Malik qui fut avec deux compagnons>’> éprouvé par le
Prophéte afin de tester sa sincérité et malgré les efforts des hypocrites pour le rallier a eux et le
détourner du Prophéte, il a tenu bon et s’est méme enraciné dans sa foi et son amour pour son

maitre « le Prophete ». Un verset du Coran a été révélé pour décrire son cas et montrer son

572 travers les lettres trente et une (31) et trente-deux (32).

STSA travers les lettres quarante-huit (48) et quarante-neuf (49).

574 Coran, sourate 48 (la Victoire éclatante), verset 10.

575 11 s’agit de Ka‘b lbn Malik, Murara lbn al-Rabi‘ al-* Amirf et Hilal Ibn Umayya al-WAgqiff qui se sont absentés
de la bataille de Tabiik contre les romains a la 9¢me année de 1’hégire sans une raison 1égitime. Contrairement aux
hypocrites qui se sont absentés aussi mais qui ont donné au Prophete des faux prétextes et des excuses mensongeéres
de leur absence, les trois compagnons ont préféré étre sincére avec le Prophéte, reconnaitre leur erreur et 1’absence
d’excuse qui aurait motivée leur absence. Le Prophéte a ordonné aux compagnons de couper tout lien avec eux
jusqu’a ce que Dieu décide de leur sort et confirme ou infirme leur sincérité. Aprés 40 jours dans cet état, le
Prophéte a méme ordonné Ka‘b de ne plus approcher sa femme jusqu’a nouvel ordre ! Les hypocrites ont tenté de
les rallier a leur cause. Le roi de Ghassan (tribu chrétienne arabe qui gouvernait 1’actuelle Jordanie vassale de
I’empire byzantin) a envoyé une lettre a Ka‘b pour lui exprimer son soutien et I’inviter & venir le rejoindre contre
le Prophete. Ka‘b est resté insensible a ces tentations. Apres 50 jours d’angoisse pour ces trois personnes le verset
118 de la sourate 9 a été révélé au Prophéte pour les absoudre. Cf. BUKHART, al-Jimi ‘ al-sahih, hadith n°4677,
3/1435, exégése du verset 118 de la sourate 9.
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exemple aux disciples sinceres qui ne desespérent pas en cas de faute ni trahissent leur pacte en
cas d’épreuve.>’®

Al-Harraq considere la fraternité (entre le maitre et le disciple et entre disciples) comme
a la fois un but, une condition du chemin vers Dieu et un fruit de ce chemin®’’. Elle implique
pour lui la bienfaisance/l’excellence (ihsan) envers le prochain qui procure I’Amour de Dieu
conformément au verset coranique: «Soyez bienfaisant®® car Dieu aime les
bienfaisants »*’°. Il évoque 1’exemple des gens de Badr>®® qui ont atteint un degré élevé par
I’annonce du Prophete « Dieu a vu les cceurs des gens de Badr et leur dit faites [aprés cela]
ce que vous voulez, car Dieu vous a déja pardonné »°81, En effet- ajoute-t-il- ils ont soutenu
le Prophete durant la premiére bataille menée pour la cause de I’islam, malgré leur faiblesse et
les moyens colossaux de leurs ennemis ! IIs ont été fréres et solidaires dans 1I’épreuve et dans
I’aisance. Ce mérite n’est pas le résultat d’efforts d’adoration supplémentaires par rapport aux
autres compagnons mais d’un amour dévoué pour leur maitre le Prophéte au point de sacrifier
corps, biens et &mes pour lui et d’un amour entre eux pour qu’ils soient tel 1’édifice scellé. Il
compare les fréres et leurs effluves spirituels sur le coeur a la pluie bienfaisante. Il va jusqu’a
affirmer la présence des fréres entre eux méme s’ils sont loin physiquement car leurs esprits
sont liés par I’amour entre eux. Parmi les signes de cette fraternité, I’humilité et le service car
le plus aimé a Dieu est celui le plus utile & Ses créatures. Celui qui est avec Dieu dans tous ses
¢tats ne pourra s’enorgueillir de I’aisance bien au contraire, les bienfaits de Dieu I’incite a la
reconnaissance et au partage loin de tout orgueil ou individualisme. Il a la certitude que ¢’est
Dieu qui est derriere tout don (qu’il soit spirituel ou matériel) et qu’ll peut lui augmenter de Ses
dons ou lui en retirer si ce don le détourne de Lui, car Il n’aime pas que Son bien-aimé soit
occupé ou détourne son regard (son intérét) vers autre que Lui !°82

Al-Harraqg précise enfin que le disciple doit atteindre la certitude que la provenance des
bienfaits sur lui est de Dieu et par Dieu®®. Que I’élection est par la Grace de Dieu et non par

son seul effort. Il insiste sur le fait que le disciple n’est pas infaillible et que les erreurs

576 11 s’agit du verset 118 de la sourate 9 : « Et [Dieu] accueillit [le repentir] des trois qui étaient restés a
I’arriére si bien que, toute vaste qu’elle fiit, la terre leur paraissait exigué ; ils se sentaient a I’étroit, dans
leur propre personne et ils pensaient qu’il n’y avait d’autre refuge de Dieu qu’auprés de Lui ; Puis il agréa
leur repentir pour qu’ils reviennent a Lui, car Dieu est I’accueillant du repentir, le Miséricordieux »

STTCT. la lettre trente-neuf (39) qui rejoint la lettre vingt (20) déja citée concernant le principe de fraternité.

578 |_e terme exact utilisé dans le verset est « ahsin( » litt. agissez en toute excellence, mais le sens ici est plut6t
celui de « ceuvrez vertueusement » o0u encore « soyez bienfaisant ».

579 Sourate 2, verset 195.

%80 Bataille qui a eu lieu a la deuxiéme année de 1’Hégire. Il s’agit de la premicére bataille dans I’histoire de I’Islam.
S81A]-Bukhard, kitab al-maghazi, babu man chahida badran, hadith n°3985.

S82Cf. la lettre trente-neuf (39).

S83Référence : les lettres quarante-une (41) et quarante-deux (42).
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« humaines » font partie du chemin et permettent méme de rebondir plus vite par le biais du
repentir qui permet de conserver la station spirituelle méme aprés la faute. Le ceeur du disciple
sincére n’est pas insouciant et revient a I’éveil apreés chaque éventuel faux pas. Enfin, le signe
que le disciple est sur le bon chemin est qu’il refléte les qualités les plus nobles : pardonner a
celui qui I’a offensé, pardonner méme si 1I’autre ne pardonne pas, donner a celui qui I’a privé et
renouer avec celui qui a rompu. Le disciple est ainsi doux (hulw) selon 1’expression d’al-
Harrag®8* et diffuse la douceur, la magnanimité et la miséricorde muhammadienne autour de
lui tel le bon parfum qui propage les bonnes odeurs. Il est ainsi modeéle et enseignant pour ses
freres, par 1’étre et le paraitre, le fond et la forme. La douceur —selon les enseignements d’al-
Harrég- est le meilleur moyen de communication et le chemin le plus court vers les caeurs pour

les amener vers Dieu.

9
L X4
9
L X4
9
L X4

584 1] I’emprunte au hadith prophétique : « le croyant est doux et aime ce qui est doux ». ‘AJLUNI, Kashf al-khafa
qui le qualifie de mawdu ‘ (forgé). Néanmoins d’autres traditions authentiques appellent en d’autres termes a la
douceur et la clémence.
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II-4 Les fruits de I'éducation spirituelle

Syntheése du sous chapitre
Le théeme des fruits de I’éducation spirituelle développé dans le reste des lettres comprend :

» I’attachement a Dieu seul (al-ta‘allug bi llah) et s’en imprégner par Lui afin que la
raison et I’esprit convergent vers Lui,

> la véracité/sincérité (Sidqg), le dévoilement/théophanie (al-tajalli),

» I’absence dans les opposés (al-ghayba ‘ani al-addad) i.e. aboutir a I’élimination ou
I’anéantissement de la présence de ce qui s’oppose a la présence de Dieu Vérité dans le ceeur,

> le non devoilement (respect) des secrets (Satr),

> la véritable servitude (al- ‘ubiidiyya al-haqq),

» I’anéantissement (al-fand),

» la purification (tazkiyah),

> la pauvreté (al-fagr),la gnose ou la connaissance d’Allah (ma ‘rifa) ,

» 1I’Amour (al-mahabba) et la Grace divine (al-fadl).

Nous constatons a travers 1’étude des lettres, que les fruits de 1’éducation spirituelle pour al-
Harrag, sont légérement différents de ce que nous connaissons du soufisme Junaydite>8>
notamment les neuf stations de la certitude (magamat al-yaqin)>2e.

Al-Harraqg signale la cohabitation dans 1’étre humain, de 1’origine argileuse et du souffle
lumineux divin (nafkha)*®’. L’éducation spirituelle consiste pour lui a tendre vers la composante
lumineuse, par la purification de 1’ame (tazkiya) et la conformité a la Sharf ‘a (Loi) tout en étant

dans la Hagiga (\Vérité). Les fruits de 1’éducation spirituelle sont ainsi liés tantot a 1’état (hal)

%85 En référence a al-Junayd al-Baghdadi que nous avons déja cité en chapitre introductif.

%86 Cf. IBN ‘ASHIR, L’essentiel de la religion musulmane, Figh, Tawhid, spiritualité, traduit et commenté par
Tarik Bengarai, référence déja citée, pages 407 a 410. Ibn ‘Ashir s’inspire de Junayd pour établir neuf stations
fruits de I’éducation spirituelle. Elles sont dans 1’ordre chronologique de cheminement : le repentir (tawba) qui
est le début et la porte, la patience (sabr), la gratitude (shukr), le renoncement (ou le détachement par le cceur des
biens de ce bas monde) (zuhd), la crainte (khishya), I’espoir (rajéa), le contentement ou la satisfaction (de ce que
Dieu a octroyé au serviteur) (rida), la remise confiante & Dieu (tawakkul) et I’Amour (mahabba) qui est la station
la plus noble et la fin supréme.

587 Al-Harraq évoque cette dualité a travers le verset coranique : « Celui [Dieu] qui a parfait tout ce qu’Il a créé
et qui a commencé la création de ’Homme a partir de boue (d’argile), et lui a accordé une descendance
tirée d’une eau méprisable. Puis Il lui a donné sa stature (forme) parfaite (harmonieuse) et Lui a insufflé
de Son Esprit en lui accordant I’ouie, la vue et le cceur. Mais vous en €tes peu reconnaissants. » Sourate 32,
versets 7, 8 et 9. Cf. lettres dix-neuf (19 et vingt-deux (22).
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du disciple, tant6t a sa station (magém). Plus le disciple quitte son enveloppe charnelle, se
débarrasse des vices de son ame plus les fruits liés a la seigneurie ’envahissent pour
accompagner sa station spirituelle. Plus sa conformité a la Sharf ‘a augmente plus il est proche

de la Hagiga et donc s’imprégne du « souffle divin ».
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Détails du sous chapitre

Al-Harraq expose a la f0is*® un pilier de 1’éducation spirituelle de son école et un fruit.
Il s’agit de I’attachement a Dieu seul (al-ta‘allug bi llah) et s’imprégner de Lui afin que la
raison et I’esprit convergent vers Lui. En effet, nous avions précisé I’importance de 1’intention
(niyya) et qu’elle est condition intrinséque pour cheminer dans la Voie. Elle apparait également
comme un fruit chez al-Harraq, dans la mesure ou certains disciples peuvent arriver dans la
Voie avec une intention défaillante. Néanmoins, au fur et a mesure de leur cheminement dans
la Voie et avec la compagnie du maitre, cette intention se transforme et s’améliore jusqu’a
devenir pure pour Dieu. Al-Harraq justifie cela par la force spirituelle du maitre qui réussit par
son aspiration a élever son disciple et lui permettre 1’éveil. Le disciple se réveille de son
insouciance et renouvelle son intention car il a percu les flux spirituels et la preuve gustative
(éprouvée dans son cceur) qui lui montre a la fois I’insignifiance du bas monde et la sublimité
de ce qui I’attend dans 1’au-dela (la Face de Dieu). La veracité/sincérité (Sidg) que le disciple
atteint ou renforce lui procure le dévoilement®®® (al-tajalli). Il voit ainsi la vérité de chaque
chose : celle du péché qu’il ne peut plus approcher car il lui parait laid et donc « dégoltant » et
« rebutant », celle de I’obéissance (a Dieu) qu’il trouve apaisante et douce, celle du bas monde
qu’il voit comme éphémere et passerelle, celle de I’au-dela qu’il pergoit comme étant le but
final et la demeure éternelle. Il est ainsi dans la contemplation de I’ Absolu, loin des tentations
de I’ame et des piéges de Satan. Les ruses de I’ame n’existent plus pour lui, car cette derniere a
évolué d’une ame instigatrice du mal (ammara)®®, vers une ame qui blame (lawwama) *** puis
vers une ame inspirée (mulhama) °%? puis vers une &me apaisée (mutmainna) °% qui est orientée
vers I’Esprit (r(h) sans aucune possibilité pour Satan d’y insuffler son mal ni tendre ses piéges
(masaid).

Nous comprenons ainsi la doctrine d’al-Harrdq concernant la science utile, il insiste a
travers plusieurs lettres, comme nous 1’avons vu, sur I’insuffisance de la science exotérique
pour protéger le savant de son propre ame (nafs) et des ruses de Satan. Il converge a ce sujet

avec Ibn ‘Arabi et montre I’influence de la doctrine akbarienne. Ibn ‘Arabi avait précisé a ce

S88Référence : la lettre trente-six (36).

%89 En d’autres termes la théophanie.

590 Terme emprunté au Coran : Coran, Sourate 12, verset 53,
%91 Coran, Sourate 75, verset 2.

%92 Coran, Sourate 91, verset 8.

%93 Coran, Sourate 91, verset 9.
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sujet : « Lorsque les passions commandent 1’ame et que les savants Se trouvent en quéte des
honneurs auprés des souverains, ils dévient de la « route blanche »*%* (al-mahajja al-baydaa)
et cédent aux interprétations (za 'wildt) permissives ou « tordent » le texte afin de satisfaire aux
passions et désirs des rois>®, de sorte que ces derniers puissent les combler, en s’appuyant sur
un motif légal>®®. Et méme si le fagth (juriste) n’est lui-méme pas convaincu de sa thése ni de
sa pertinence, il prononce une fatwa en ce sens ! »*°7 al-Harraq évoque par exemple dans une
lettre®®® sa méfiance des sultans et met en garde son disciple qui allait étre éprouvé par une
position de ministre en ces termes : « n’oublie pas I’invocation de Dieu Miséricordieux a cause
du service du Sultan car sinon ce dernier aura alors le dessus sur toi (et tu seras corrompu)... soit
au plutot au service de Dieu beaucoup plus qu’au service du Sultan... » « L’intelligent parfait

est celui qui garde sa présence avec Dieu (sa lucidité) méme s’il possede le monde entier ! »

Pour se libérer des jougs des idoles que nous avons mentionné (tels I’amour du pouvoir,
I’orgueil, la recherche des honneurs, le suivi des passions...) il faut atteindre la véritable
servitude (al- ‘ubiidiyya al-haqqga) en passant par I’anéantissement ou 1’effacement (al-fana)**°
par le moyen du Dhikr. Al-Harraq précise®® : « le ‘aql®®® de I’insouciant (ghéfil) est ’esclave
de son corps, dés que son corps désire une chose il le réalise. Il est ainsi penché vers 1’ instinct
bestial et les besoins primaires. Quand la langue invoque Dieu (Dhikr), a ses débuts le ‘ag/ ne
I’entend pas car il est occupé par les besoins du corps mais avec la persévérance dans le Dhikr,
le ‘aqgl fini par s’orienter vers le coeur et 1’esprit et devient nostalgique a son monde original et
lumineux (la lumié¢re divine). Ainsi le corps commence a ressentir 1’adoration (‘ubudiyya), le
‘aql s’imprégne des lumiéres seigneuriales et 1’on atteint 1’Union et la réalisation (wusQl) [...]
Le Dhikr fini par chasser les vices de I’ame et la purifier et I’invocateur atteint par rapport au
bas-monde la réalité abrahamique du tawakkul (remise confiante a Dieu) et n’est plus I’esclave
de ses besoins et méme de sa propre subsistance. Comme il s’est occupé de Dieu (par le moyen

du Dhikr), Dieu s’est occupé de lui en retour. »

594 Cf. tradition prophétique mentionnant ce terme. Autrement dit, le chemin droit et clair sur la trace du Prophéte.
%9 Qu 4 ceux qui détiennent une autorité ou un pouvoir y compris celui de ’argent ou de 1’influence.

59 Ce que nous appelons aussi al-hiyal al-shar ‘iyya, les ruses s’appuyant sur un motif 1égal pour arriver a ses fins.
97 IBN ‘ARABI, Les illuminations de la Mecque, anthologie présentée par Michel Chodkienwicz, Paris, collection
spiritualités vivantes, éditions Albin Michel, 1997, page 111. Cela converge aussi avec la propre histoire d’al-
Harraq déja signalée et la fatwa injuste et grave contre lui qui le priva de ses fonctions officielles et de sa notoriéte.
598 1 s’agit de la lettre vingt-neuf (29).

599 1] I’appelle également I’Union : « yumzaju al-kullu fi al-kull » cf. lettre vingt-deux (22).

600 Extrait de la lettre vingt-deux (22).

601 Notion déja explicitée.
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Al-Harraq détaille également les sens de 1’Esprit (rah) et ses secrets de facon profonde,
il dita ce sujet®®? : « les particularités des étres humains résident dans la satisfaction des besoins
du corps comme le fait de se nourrir, de boire et de désirer pour ne citer que les plus vitaux.
L’esprit lui, n’a pas de relation avec tout cela, puisqu’il est une pure Lumicre. L’Homme ne
peut accéder au dévoilement du « Véritable » (Dieu) Exalté soit-t-I1, que s’il se débarrasse des
exigences du corps et qu’il libére le coeur - qui est le réceptacle de 1’esprit - de ces résidus. Cette
transcendance de I’humanité est exprimée par les gens de la Voie par I’effacement®; a la
mesure de sa subtilité se dévoilent a 1’esprit®® les lumieres et les secrets®® de 1’Univers
spirituel®®; et cela parce que I’esprit, avant®®’ d’étre voilé par le coté humain du corps, pouvait
accéder a la théophanie qui n’est autre que 1I’Univers spirituel. Si ce voile humain venait a étre

oté par la grace et la miséricorde de Dieu®%®, I’esprit (par son regard lumineux) accéderait & Son

B02Référence : la lettre vingt-cing (25).

803 | es notions de Mahw et de Fana ont été déja explicitées.

604 « L’esprit est la manifestation de Dieu et un dévoilement des lumiéres de I’univers...Al-Sahil{ a dit : ’ame, le
ceeur, ’esprit, le secret et I’intérieur sont des noms d’une seule entité ; et ¢’est par la grace Divine que I’Homme
est un Homme. Leurs noms different selon leurs caractéristiques ; ainsi si elle tend a décroitre on ’appellera I’ame,
si elle dépasse la station de musulman a celle du croyant elle s’appellera cceur, et si elle accéde a la station de
I’excellence, et que persistent les traces de I’imperfection comme les cicatrices des blessures guéries elle
s’appellera un esprit, si les cicatrices disparaissent elle s’appellera Secret, et si des doutes subsistent elle s’appellera
intérieur. Les divergences quant a I’explication donnée a ’esprit sont trés connues. Pour certain c’est la vie, pour
d’autres un spécimen déposé dans des moules, Dieu a fait circuler la vie dans ces moules et par 1a dans les
spécimens ; I’Homme est vivant par la vie mais 1’esprit est déposé dans les moules. Tu t’éléves vers lui pendant le
sommeil, tu le quitte puis tu y retournes ; et c’est en lui que le souffle de Dieu c’est fait.» IBN ‘AJIBA, al-Hasanf,
Mi raj al-tashawwuf ila hagéiq al-tasawwuf, Casablanca, éditions markaz al-thuréat al-tagafi al-maghribf,2004,
pages 83 et 84.

805 « Lumiéres et secrets : les lumiéres signifient ce qui est visible des manifestations denses, les secrets sont les
douces significations qu’elles cachent. Les secrets sont plus subtils que les lumiéres pour I’essence, les lumiéres
plus subtiles pour les attributs dont elles sont le fruit ; ’essence aprés sa manifestation est entre lumiére apparente
et secret enfouie. Avec ’enfouissement ou I’effacement il n’y a que le secret ; dans ce cas I’omnipotence (al-
jabar(t) est remplie de secret, I’univers de la souveraineté seigneuriale ou 1’univers des royaumes (al-malakt)
(monde spirituel) lui est plein de lumiére et la royauté (al-mulk) (monde des sens) d’adversités. L’ existence est
unique ; celui qui regarde dans son intérieur ne voit que des secrets, et celui qui regarde 1’extérieur avec 1’ceil de
I’union (al-jam’ - réalité indifférenciée) ne voit que les lumiéres, et celui qui le regarde avec 1’ceil de scission (al-
farg-réalité différenciée) ne voit qu’adversité... », Mi ‘rdj al-tashawwuf il hagaiq al-tasawwuf, référence déja
citée, page 96.

606]_a royauté (al-mulk) (monde des sens) est ce qui émane de la sensation des créatures, I’'univers de la
souveraineté seigneuriale ou des royaumes (al-malakdt) (monde spirituel) représente les secrets qui y sont
enfouis, I’omnipotence (al-jabarit) elle, c’est I’océan qui a déversé les sens et les significations... La réalité de
la royauté (al-mulk) c’est ce qu’on arrive a connaitre a travers les sens et les illusions, la réalité de ’univers de la
souveraineté seigneuriale ou des royaumes (al-malakdt) est ce qu’on arrive a connaitre par la science et le goft et
la réalité de I’omnipotence c’est ce qu’on arrive a connaitre par le dévoilement et I’inspiration ».Mi ‘rdj al-
tashawwuf ila hagéaiq al-tasawwuf, référence déja citée, pages 89-90

897 11 évoque ici notre présence dans la science de Dieu avant notre naissance dans ce monde et donc avant d’étre
un corps, une enveloppe charnelle polluée par les pensées et soumise aux tentations !

808 | a grace ou la générosité est signalée dans plusieurs lettres comme étant a la fois un fruit de I’effort du disciple
et une ¢lection sans effort qui est liée a la volonté créatrice de Dieu. Ibn ‘Arabi la mentionne aussi comme un
secret de la Création, cf. IBN ‘ARABI, Kitdb ‘anqd’ mughrib fi ma ‘rifat khatm al-awliya’ wa shams al-maghrib,
Le Caire,’alam al-fikr, 1353H/1934, chapitre : « discours sur la pérennité du développement du monde ».
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Monde, il en reviendra avec des sciences intuitives et des secrets divins et pourra voir les
lumiéres sacrées de L Essence®®. »

Al-Harraq ajoute également®!?: « Plus tu regardes la lumiere sacrée, plus tu ne cesseras
de t’élever en Son sein. Sa Face t’embellit & mesure que tu la contemples®®?. »

Il ajoute®?? pour exprimer de fagon détaillée 1’évolution du disciple dans le processus de la
purification (tazkiya)®!® :« L’esprit ne cesse son ascension progressive jusqu’a ce qu’il
s’abandonne, perplexe a 1’ Absolu (al-Haqq al-Mutlaqg) Dieu. Alors il aspire a « s’envoler » sans
le corps dont il a I’illusion de se séparer enivré par le breuvage de la manifestation. Alors qu’il y
est toujours déposé, tu le verras infliger au corps des mouvements qui lui sont inhabituels afin de
s’envoler vers le Monde des lumiéres. Dans tout cela, il transcende les univers. Si Dieu (Vérité)
veut que cet esprit gracié reste dans son corps, Il le dotera d’une force et d’une constance qui lui
permettent de faire face a I’ébranlement de la vision qui suppose son envolement et sa sé€paration
totale du corps, alors il s’apaisera par la réitération de la vision de son Seigneur, complaisante
dans I’intimité avec Lui, agréé pour entrer dans sa présence (hadra). Il pénétre le serviteur d’une
maniére différente de la premiere fois, car au début il le pénétrait alors qu’il était du fait de son
humanité : un voile, et cette fois il le pénétre alors qu’il s’est anéanti par Lui et que les Lumiéres
I’ont consumé comme toutes les adversités, d’ou le verset : «entre donc parmi Mes serviteurs
et entre dans Mon Paradis.»®**C'est-a-dire le Paradis de la vision du Roi adoré, le Paradis de la
gnose, il restera a jamais orienté vers son Seigneur dans Sa contemplation sans se détourner vers
autrui « Ce jour-la il y aura des visages lumineux qui tourneront leurs regards vers leur

Seigneur »°1°,

809 « L’essence (al-dhat) elle, est majestueuse, éternelle, douce, subtile et émanant par les dessins et les formes,
elle est également caractérisée par sa perfection, elle est I'unique dans 1’éternité et c’est en elle qu’elle subsiste,
c’est le sens que lui donne les élus, mais la réalité Dieu Seul est en mesure d’y accéder. » Mi ‘rdj al-tashawwuf ila
hagéiq al-tasawwuf, référence déja citée, page 87.

610 Référence : la lettre vingt-cing (25).

B11 Ce vers est tiré d’une poésie d’Ab{i-Nuwas qu’al-Harraq cite dans sa lettre.

612Référence : la lettre vingt-cing (25).

613 Dans la doctrine d’al-Harrag, la purification est a la fois un fruit si on considére 1’impact sur le disciple et un
moyen si on la considere du cdté du maftre spirituel. Elle est mentionnée plusieurs fois dans le Coran, tant6t pour
définir une des missions de la prophétie et tant6t pour 1’ordonner aux croyants. « C’est Lui qui a envoyé aux
illettrés un Prophete choisi parmi eux afin de leur réciter Ses versets, de les purifier (yuzakkihim), et de leur
enseigner le Livre et la sagesse... » Coran, Sourate 62, verset 2. L’illettrisme attribu¢ ici aux arabes doit étre
envisagé non pas comme un mangue mais bien comme une vertu. Privés jusque-la d’Ecritures sacrées, ils vont
recevoir le Coran par I’intermédiaire du Prophéte, lui-méme qualifi¢ d’illettré avec 1’attention caractéristique de
celui qui a «tout & apprendre » et qui n’est pas encombré ni « voilé » par un savoir vain ou superficiel. Cet
illettrisme est donc une forme de virginité propice a la réception du Verbe divin. Dans un autre verset s’adressant
a I’ensemble de I’humanité : « par I’ame (nafs) et Celui (Dieu) qui I’a harmonisée, en lui inspirant licence ou bien
piété ! A d’ores et déja eu le succes qui I’a purifiée(zakk&hd), tandis que celui qui ’a enfouie [dans la souillure]
a assurément échoué » Coran, sourate 91, versets 7a 10.

614 Sourate 89, versets 29- 30.

815 Sourate 75, versets 22-23.

134



Ce qui fut de premier abord un voile (hijab) devint voilé (mahjub) par la vision [divine] qui
est le voile supréme que nul voile ne peut dissiper. C’est cela la vie apres la mort par le retour de
I’esprit dans le corps aprés son absence a lui. Cette vie est continue et ne connait pas de
dépérissement, car le voile supréme est pour 1’esprit sa vie, le verset suivant y fait allusion : « Ne
croyez surtout pas que ceux tués dans le chemin de Dieu soient morts. Non ils sont vivants
et sont pourvus de bienfaits aupres de leur Seigneur »%¢¢Abd al-Salam lbn Mashish®’ a
dit : « fasse [mon Dieu] que le voile supréme offre vie a mon esprit »°*8.

Nous comprenons ainsi que le fruit le plus précieux est cette vie spirituelle éternelle qui
émane de Sa grace [apres les levées des voiles] et permet d’étre avec Lui sans craindre la mort.
Al-Harraq précise®®® : « Quand certains savants furent interrogés sur la subsistance (qit/rizq) ils
répondirent : « Le Vivant qui ne meurt jamais ».52° [C’est Lui qui les gratifie d’une nourriture
spirituelle ou des effluves qui leur permettent la vie éternelle de leur esprit]. Ibn ‘Ata Allah®2?
dit : « si la lumiére de la certitude rayonne tu verras que ’au-dela est si proche qu’il n’est point

besoin de se déplacer vers elle par la résurrection aprés ta mortici-bas »; et ce par

618 Sourate 3, verset 169.

617 < Abd al-Salam lbn Mashish (559-622 H /1160- 1221 J-C) appartient a la tribu des Ghumara située au nord du
Maroc. 1l fut assassiné lors de la révolte d’Ibn-AbT al-Tawajin al-Kutami. Parmi ses illustres disciples fut Abd al-
Hasan al-Shadhili. Voir : IBN ‘ABD ALLAH, ‘Abd al-‘Aziz, Ma lamatu al-tasawuf al-islami (I’encyclopédie du
soufisme islamique) ,2/53 -54.

®18]] s’agit d’une séquence des priéres d’Ibn Mashish qui débutent par : « O mon Dieu, béni celui dont dérivent les
secrets et dont jaillissent les lumiéres. Bénis celui dans lequel s'‘élévent les réalités et en lequel furent descendues
les sciences d'Adam de sorte qu'aucun d'entre nous ne peut saisir son immensité ». Plusieurs maitres soufis se sont
penchés sur son exégese dont Ibn “Ajiba, al-Harrdq lui-méme comme nous 1’avons présenté en annexe et d’autres.
al-Harraq dit dans son explication (cf. annexe) : « Et fais du Voile Supréme -c'est-a-dire le monde de la densité
qui est le monde de la manifestation- puisant dans le monde des attributs, marqué par la Vérité Muhammadienne,
car son humanité Paix et salut sur lui est spiritualité pour les autres voir méme la vie spirituelle des autres créatures.
N’as-tu pas remarqué que 1’ Ange Gabriel s’est arrété a une station inférieure a celle qu’a atteinte le prophéte avec
son humanité. La vie de mon esprit : car 1’esprit vit de la contemplation et 1’absence partielle est une absence
totale. La vie de ’esprit est dans I’accomplissement de sa contemplation, et cette contemplation ne sera compléte
que s’il pergoit la soustraction aux corps dans 1union des esprits. Sans ce voile supréme il est voilé et mort et en
sa présence il est connecté et vivant, ¢’est pour ceci que les esprits des communs lorsqu’ils quittent les corps dans
le limbe/I’isthme ne sont apprétés ni au bas monde ni a I’au-dela car ils n’ont pas contemplé le monde latent. Quant
aux esprits des élus, ils sont dans les vésicules des oiseaux verts errant dans le paradis, ils se réfugient auprés de
lanternes accrochées sous le Trone et jouissent pleinement de leur bien-aimé dans le monde des corps qui suppose
la seigneurie accomplie par la manifestation de 1’union dans les merveilles des opposés puisant dans le monde des
attributs qui ont dans 1’au-dela plus de splendeurs et plus de dispositions a la jouissance contemplative. Les
communs aprés la mort sont rangés par ’essence, ils sont aprés la mort, latents et dissimulés, car ils se manifestent
dans ce monde par leur existence. Les ¢lus s’épanouissent apres la mort par les attributs. Ils sont aprés le mort,
manifeste et rayonnant car ils étaient latents dans ce monde par leur extinction a leur existence par leur
contemplation dans les deux mondes. Il a demandé la soustraction dans I’union qui est la vie de 1’esprit et sa
manifestation dans le monde des attributs ».

619 Toujours dans la méme lettre n°25.

620 « Et remets-toi au Vivant qui ne meurt point et proclame Sa Gloire en usant de Sa louange » Coran,
sourate 25, verset 58.

621 Déja cité : il s’agit de I’Egyptien Ibn ‘Ata Allah al-lskandari (m.709/1309) héritier de Shadhili et auteur des
« Sagesses ». Al-Harraq cite souvent ses sagesses dans ses lettres comme ici, soit pour I’argumentaire soit pour les
commenter.
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I’anéantissement du voile par la contemplation du Généreux, la tradition y fait allusion en disant
« ¢’est comme si tu n’as jamais été ici-bas et que tu n’as cessé d’étre dans 1’au-dela ».5%2Le
gnostique n’est pas transporté a 1’au-dela par sa mort, qui n’est pour lui qu’un assoupissement.
« lIs ne goQtent que la premiere mort »% qui est la souffrance de I’anéantissement du voile
par la grace de Dieu : « Dieu recoit les ames au moment de leur mort ; Il recoit aussi dans
leur sommeil, celles qui ne sont pas mortes. Il retient celles dont il a décréte la mort et Il
renvoie les autres jusqu'a un terme fixé »%24, Tu vois que Dieu (Vérité) dit par 1’allusion que
les esprits accomplis : vivants par la contemplation sont regus dans leur « sommeil ». Il a fait
référence a laréception de I’ame du voilé par la rétention et a celle du contemplateur par le renvoie
a un terme fixé par Lui et qui est le jour de la résurrection : « il a décrété un terme, un terme
fixé par Lui»®%. Cela parce que D’esprit du gnostique ne maitrise pas le corps aprés la
contemplation il n’est pour lui qu’un débris incarcéré dans I’aile d’un oiseau, I’empéchant de
prendre son envol vers son monde. Pour cela, tu vois que I’esprit des gnostiques au moindre signe
de la Majesté (haybah)®2° se détache du corps®’ en vérité, ils évitent méme les versets exprimant
la Magnificence, épargnant a leurs esprits respectifs de s’envoler, c’est pour cela que I’influence
de la Lumicére de la contemplation est prépondérante dans la description de I’esprit : « Lumiére
sur Lumiére »%28, »

Al-Harraq se lance dans une interprétation métaphorique subtile pour expliquer la station
de I’esprit du gnostique : « Le soutien de Dieu permet a la lumicre de I’Esprit de s’enraciner et ne

pas quitter le corps. Le Prophete malgre sa haute station spirituelle a dit : « Had (Sourate HOd

622 Rapporté Abii Nu‘aym d’aprés le Calife ‘Umar Ibn ‘Abd al-*Aziz, ‘AJLUNI, Kashf al-khafaa, hadith n°2004,
2/151.

623 Sourate 44, verset 53 : « ils n’y goiiteront pas la mort, sauf la premiére (déja subie). Dieu les a préservés
du chatiment de la fournaise ».

624 Sourate 39, verset 42.

625 Sourate 6, verset 2 : « ¢’est Lui qui vous a créés d’argile, puis IL a décrété un terme.IL y a aussi un terme
fixé aupres de Lui. Pourtant vous doutez. »

626 11 s’agit de la vénération de la divinité. C’est ce que ressent le cceur aprés la vision de la sublimité de Dieu ;
visant Sa sublime beauté. La sublimité de I’essence dans sa signification Le désigne et le coeur y percoit sa
Grandeur lorsqu’ll se manifeste ; et s’I1 ’enveloppe il est pamé d’effroi et d’admiration mais reste vigilant s’il a
un esprit éveillé...Il se peut également que la vénération est provoquée par Sa sublime beauté qui est le reflet de
Sa magnificence et de Sa solennité ce qui Le rend inaccessible mais implante dans les coeur amour, passion et
extase pour Lui...Il est a noter que Dieu dans le bas monde ne se manifeste jamais de facon absolue ni sous une
quelconque forme pour personne au regard de Sa transcendance.

827 Au sens métaphorique bien sr.

628 Sourate 24, verset 35 : « Dieu est la Lumiére des cieux et de la terre. Sa lumiére est semblable a une niche
ou se trouve une lampe. La lampe est dans un [récipient] en cristal et celui-ci ressemble & un astre de grand
éclat ; son combustible vient d’un arbre béni : un olivier ni oriental ni occidental dont I’huile semble éclairer
sans méme que le feu la touche. Lumiére sur lumiére. Dieu guide vers Sa lumiere qui Il veut. Dieu propose
aux hommes des paraboles et Dieu est Omniscient »
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n°11) et ses sceurs ont blanchi mes cheveux »%%° Malgré 1’accomplissement de sa maitrise, la
majesté 1’a affectée par le blanchiment de ses cheveux, ce qui ne peut résulter que de grandes
tourmentes, alors que les autres (qui sont d’une station inférieure que lui) seraient certainement
affectés par la séparation du corps.

Pour le non gnostique, 1’esprit est ancré dans le corps voilé du regard de son Seigneur. C’est
pour cela que le verset précédent affirme : « Il retient celle pour laquelle il a décrété la mort ».

Pour le gnostique, I’esprit est séparé des attaches du corps ce qui permet plus
d’accomplissement dans I’action et de la vision. Ainsi le verset continue : « Il renvoie les
autres ». I I’exprime par le renvoi, et c’est a cela que fait allusion le Prophéte en disant : « les
esprits des martyrs sont dans les vésicules des oiseaux verts errant dans le Paradis ». C'est-a-dire
le paradis de la contemplation (ils se réfugient auprés de lanternes accrochées au Trone) 5%
chacun selon sa station aupres de Dieu, les lanternes seraient les cieux, car ils sont en deca du
trone de la contemplation majeure, c’est ainsi que les stations des Prophétes dans les cieux,
différent selon ce que Dieu a décrété pour chacun d’eux. Tous les croyants parmi les fils
d’Adam seront dans le premier ciel, car leur station est inférieure a celle des Prophétes dans la
connaissance. »

Nous comprenons ainsi la profondeur du texte d’al-Harrag dans sa description des deux
fruits spirituels ultimes, 1’effacement (mahw, fand) et la connaissance (ma ‘rifa)®3L. Il est question
d’une mort avant la mort, et d’une vie spirituelle éternelle ou le cheminant « n’est plus » et donc
Le voit (in lamtakun = tarahu®2...), il contemple ses signes et savoure le plaisir d’étre avec Lui
sans attache et donc bénéficie des fruits de 1’arbre de la gnose ou la connaissance de Dieu
(ma ‘rifa).

Cette connaissance est aussi pour al-Harrag, le résultat de la pauvreté (al-fagr). Il mentionne
cette derniére dans plusieurs de ses lettres®®3, en mettant en avant le verset : « O gens vous étes
les pauvres en Dieu (dans le dénuement le plus total a ’égard de Dieu)...»%**et qualifie les
disciples de « fugara » pl. fagir (pauvre en Dieu). Aucun chemin de la connaissance de Dieu n’est

possible sans ce « fagr » que nous pouvons aussi traduire par « humilité » ou « sentiment sincére

829TIRMIDHI, Jami  al-Tirmidh al-kabir, abwab tafsir al-qurdn ‘an rasulillah bab min sQrat al-wagi ‘ah, d’aprés
Tbn “Abbas, hadith n°3297,5/325.

630 NAWAWI, Sahth Muslim bi sharh al-Nawawi, kitab al-imara, rapporté par ‘Abd Allah Ibn Mas‘ud, hadith n°
1887,7/ 27-28 -29, développe le fait que les esprits des martyrs sont au paradis et qu’ils sont vivants savourant les
bienfaits de leur Seigneur.

831 Les deux sont liés car le disciple ne peut atteindre la connaissance sans 1’effacement de ses propres traits de son
ame égotique et le délaissement des habitudes ( ‘dddr) et des désirs auxquels elle tient le plus.

632 Extrait du Hadith dit de Gabriel déja cité : « adore Dieu comme si tu Le vois. Certes si tu ne Le vois pas Lui te
VoIt ».

633 Comme les lettres 25, 38 ou 50.

834 Coran, sourate 35, verset 15.
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de dénuement a I’égard du divin ». Ce sentiment engendre ce qu’al-Harraq appelle « idtirar »%%

i.e. besoin extréme a Dieu qui permet le détachement de tout ce qui n’est pas Dieu et 1’abnégation.
Quel que soit la position religieuse, sociale ou politique du disciple, il n’est plus que pour Dieu et
par Dieu®® et dans le respect de Ses créatures. Il explique®®” que la station du repentir ou le
mouvement de retour a Dieu permet ce « faqr » qui est a la fois détachement de ce qui n’est pas
Dieu et besoin extréme a Dieu -idtirar-. « Le péché s’il ouvre la porte du repentir pour toi, son
obscurit¢ se transformera en lumiere et le chagrin qu’il engendre se transformera en
bonheur. »%3 C’est trés subtil, car les bonnes actions qui nourrissent I’ego sont des voiles
lumineux dangereux. Ces voiles ne peuvent pas étre dissipés aussi facilement que les voiles
ténébreux (les péchés extérieurs). C’est pour cela que celui qui commet le péché puis se repentit
se trouvera dans une station tres éleveée, et celui qui ne commet pas de peches « extérieurs » ou
« visibles » mais qui est voilé par ses actions commet en réalité le plus grand des péchés qui est
I’attachement aux ceuvres et la petite association (riya’, al-shirk al-asghar ou al-shirk al-
khafiyy), ou encore le fait de se croire supérieur aux autres (kibr), ou I’autosatisfaction ( ‘ujb).5%
C’est a partir du moment que ces péchés intérieurs ou ces voiles disparaissent que le cheminant

peut atteindre la Connaissance (ma ‘rifa) véritable.

« Toute la chasse est dans le ventre de 1’onagre »**°L’onagre vaut a lui seul dans la coutume
populaire arabe tous les autres gibiers. Selon la tradition, Ab( Sufyan notable et seigneur
qurayshite demanda a parler au Prophete, ce dernier le fit attendre longtemps au point que ce
dernier dit : « Pour un peu tu aurais regu toutes les pierres entre les deux cotés de la vallée avant
de m’accueillir !». Le Prophéte magnanime lui répondit avec le proverbe cité. Il voulait
apprendre a ce notable I’humilité ! Sous-entendu si le plus influent des qurayshites accepte
d’attendre alors tous les autres attendront et apprendront I”’humilité. Al-Harraq fait de I’humilité
une valeur fondamentale fruit de I’éducation spirituelle pour accéder a la Connaissance. En

effet, méme I’aspect négatif de 1’humain, représenté ici par Abl Sufyan (jadis ennemi de

835 Exprimé dans le verset coranique : « Qui donc [a part Dieu] exauce la supplique de celui qui se trouve dans
une nécessité extréme... » Sourate 27, verset 62.

836 Tout en gardant la clairvoyance et en continuant d’assumer sa responsabilité mondaine. Al-Harrag comme nous
1’avons vu défend un soufisme tout & fait intégré et non isolé de la société.

837 Cf. lettre 3.

838parole de sagesse d’al-Harraq dans Tarikh Tittwane, référence déja citée, volume 6, p 369.

839 e texte coranique les qualifie de péchés intérieurs : « Et laissez le dehors et le dedans du péché », Coran :
sourate 6, verset 120. « Et n'approchez pas des turpitudes - tant de ce qui en parait que de ce qui s'en cache. »,
Coran : sourate 6, versets 151.

840 Cf, Lisan, I, 116, article Fara* et ‘AJLUNI, Kashf al-Khafa, 11,121, qui considére cette tradition comme
mursal (i.e. hadith ou le dernier maillon de la chaine de transmission est absent, ce qui veut dire que le suivant
I’apporte sans mention du compagnon qui I’avait entendu).
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I’islam), devait y passer pour évoluer vers Dieu dans la voie de la purification auprés du maitre

réalisé (représente ici par le Prophete).

Al-Harrag mentionne®#! 1’obligation d’étre avec Dieu, méme si le disciple occupe les plus
hautes stations dans sa société (ministére, royaume...). Sa position sociale doit étre un tremplin
vers Dieu par le service des autres. Il s’agit 13 de continuer a appliquer le « fagr », I’humilité®42
qui mene a la connaissance comme nous 1’avons mentionné. Al-Harraq affirme®43que le secret
des opposés (al-addad) est dans les opposés surtout lorsqu’il s’agit des attributs de la Majesté et
de la Puissance divine. Ainsi, le secret de la richesse est la pauvreté a Dieu (fagr), le secret de la
puissance (‘izza) est I’humilité pour Dieu (se montrer humble vis-a-vis de Ses créatures en est le
signe), le secret de la force par Dieu est de reconnaitre la faiblesse et I’impuissance a Son
¢gard. .. Toute personne qui prétend ainsi I’existence, la richesse, la force ou la puissance par elle-
méme sera anéantie, appauvrie (dépouillée), affaiblie et réduite a I’impuissance par Dieu (Vérité).

I1 évoque aussi a ce sujet I’absence dans les opposés (al-ghayba ‘ani al-addad) (i.e. éviter
ce qui peut s’opposer a la présence a Dieu), qu’il exprime a travers ses lettres et aussi son
commentaire de la salat al-mashishiyya (cf. annexe). Notamment lorsqu’il commente la priére
: « Wa hul bayni wa bayna ghayrika » : « épargne-moi la présence dans mon cceur d’un autre que
Toi. Laréalité des choses réside dans leurs opposés : celui qui a fait rentrer a son cceur la présence
sacree de son Seigneur, le purifie de son implication dans le monde manifesté (le monde des sens)
(hiss), jusqu’a ce qu’il parvienne a Dieu dépouillé®** : « Trés certainement vous étes venus a
Nous seuls, tout comme Nous vous avions créés une premiere fois. »%*> ».

L’un des fruits de 1’éducation spirituelle est ainsi I’humilité, la reconnaissance de la
dépendance complete a Dieu et que tout provient de Lui. Al-Harraq dit a son propos : « Il ne t’a
laissé le choix (al-ikhtiyar) que pour te montrer a quel point tu étais incapable et dans le besoin

urgent a Lui »%¢, Néanmoins, le non initié a cette science gustative n’a pas cette conscience ou

reconnaissance d’une « action divine » ni d’une quelconque dépendance. Al-Harraq explique cela

841par exemple dans sa lettre vingt-neuf (29).

642 A ce sujet al-Harraq disait « celui qui s’abaisse pour Dieu, Dieu 1’éléve ». Dans cette lettre il appelle les disciples
a aller vers les plus fragiles et les plus démunis de leur société et leur rendre service avant méme qu’ils se
manifestent !

643Notamment a travers sa lettre vingt-huit (28).

644 Au sens allégorique sain et purifié de toute « pollution » et « passion » qui émanerait de 1’Ame égotique et du
bas monde.

645 Coran : Sourate VI, verset 94,

646 Tarikh Tittwan, référence déja citée, volume 6, p 369. VVoir également la partie Annexe : sagesses d’al-Harrag.

139



par I’épaisseur du voile (hijb) qui empéche le coeur du non initié de comprendre les subtilités de
cette présence seigneuriale et Son impact.

Al-Harréaq évoque la vérité des actions des serviteurs®*’ et mentionne le verset : « Et Dieu
Vous a créés, vous et ce que vous faites. »%#8|| affirme a travers ce verset- comme tout expert de
I’école ash “arite- que les actions de I'hnomme sont & la fois la création de Dieu et le résultat de
I'effort de I'nomme : (khalq Allah wa iktisab al-'abd). Il y a ainsi un équilibre dans la vision
dogmatique d’al-Harré&q entre Shari ‘a (Loi) et Hagiga (\Vérité), la premiére oblige a voir I’action
de quelqu’un émanant de son libre arbitre, son choix volontaire et son effort et la deuxiéme
implique de croire que Dieu est celui qui a créé et dessiné le destin de chacun et que cela est
inscrit chez Lui dans Sa table gardée (al-lawh al-mahfuz) avant que cela s’exprime dans le monde
manifeste. Etre confiant et apaisé au destin de Dieu est le fruit que récolte le cheminant qui a

atteint I’absence dans les opposés (al-ghayba ‘ani al-addad)®*.

Le non dévoilement®° (respect) des secrets (satr opp. fadh), est un fruit de la compagnie
du maitre spirituel réalisé qui permet au disciple de ne pas étre dans le ravissement (jadhb) qui a
conduit certains soufis a dévoiler des secrets et géner les non-initiés®>!. Le disciple d’un maitre
réalisé parvient au « sullk », c’est-a-dire a une station de conscience du monde qui I’entoure qui
lui impose de considérer a la fois les codes vestimentaires et sociaux et la logique shariatique pour
ne pas rebuter son prochain ni faillir a sa relation proche avec Dieu. Nous observons ainsi un
soufisme en quéte de reconnaissance sociale et d’intégration dans son environnement. Cela
rejoint le « Jamal » que nous avons déja mentionné qui marque 1’éducation d’al-Harrag. C’est ce
qu’al-Harrag nomme la station du Kamal (perfection) lorsqu’il dit « si Dieu donne au cheminant
une force sublime qui supporte le choc de la vision contemplative par le soutien divin, alors plus
il est absent en elle et ivre dans les Lumiéeres de I’Essence (dhat), plus Dieu lui donne en
proportion une force et un enracinement. Au fur et a mesure qu’il s’abreuve de ces lumiéres, il
s’enivre en plus de sa premiére ivresse et Dieu lui augmente encore la force et I’enracinement. .. Ni

son ivresse dans la vision des lumieres ne le rend absent du monde manifeste, ni sa présence dans

647 Référence : la lettre vingt-huit (28).

648 Sourate 37, verset : 96.

649 Notion qu’il évoque aussi dans sa lettre n°50 destinée au Sultan ‘Abd al-Rahméan Ibn HishAm. Nous 1’avons
traduite en annexe.

850 Fadh, a ne pas confondre avec la notion de fath, déja présentée, « al-fath » I’ouverture ou la réalisation
spirituelle : c’est la station ou le serviteur est en paix avec lui-méme et avec son Seigneur, il ne peut plus
redouter les insufflations de I’ennemi (I’Ame ou Satan). Il voit les choses telles qu’elles étaient créées par Dieu, il
ne peut que se conformer a la loi divine car il a conscience de la vérité cachée derriere cette loi.

851 Ce fut le cas par exemple d’al-Hallaj mentionné en chapitre introductif.
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le monde manifeste ne le détourne de la vision de ces lumiéres...Plus son ivresse augmente, plus
sa sobriété augmente également dans la méme mesure, et ¢’est cela la station des parfaits, atteinte

par Sa grace et Sa générosité. »%°2

Al-Harraq affirme enfin®3 que 1’ Amour (al-mahabba) et la Gréace divine (al-fadl) sont les
seuls qui permettent I’anéantissement (mahw) déja cité et d’atteindre le Kamal (insan kamil) a
I’image du dernier Messager. Il dit a ce sujet : «...C’est grace a la station de I’Amour que le
cheminant atteint ’anéantissement et quand cet amour [du disciple vers Dieu] augmente alors le
disciple s’efface [il recoit en réponse I’ Amour de Dieu pour lui]. Quand cette station est atteinte,
alors il commence a accomplir les actes par Dieu et pour Dieu. Il continue son ascension dans la
vision des attributs qui sont les lumiéres de 1’Essence jusqu’a ce qu’il puisse « voir » de la
magnificence et la majesté divine ce qui lui procure le ravissement, I’espoir et 1’apaisement
lorsque le Jamél se manifeste a Lui et la crainte lorsque le Jalél se manifeste. »

L’ Amour apparait ainsi comme a la fois un moteur®* (pour 1’effort persévérant
(mujahada)), un but®® et un fruit®® . 1l est atteint par ’effort en compagnie du maitre réalisé
mais surtout par la grace et la générosité divine. 1l est le plus beau et le plus utile des fruits car
grace a lui le disciple atteint la Vérité et I’enracinement dans la contemplation sans 1’entrave des
insufflations (de I’ame ou Satan) ni la corvée des actes (i.e. I’acte d’obéissance devient un
plaisir et non une charge. Le disciple éprouve le bonheur et 1’apaisement dans 1’adoration
(‘ub(diyya) et la proximité (qurb) de son Bien-Aimé).

L’ Amour apparait dans un premier temps sur les membres de la personne en lui inspirant le
service (khidma), il s’agit la de la station des vertueux (abrar) puis sur les cceurs des amoureux par
sa purification des vices et attaches de ce monde, il s’agit la de la station des cheminants parmi les
disciples. Enfin I’Amour se manifeste dans les esprits et les secrets purs pour leur permettre de
contempler le Bien-Aimé et s’enraciner, il s’agit 1a de la station des gnostiques. Ainsi son début est
rayonnement sur les membres par le service du prochain, son milieu est ivresse et ravissement et sa

fin est apaisement, sobriété et enracinement dans la gnose.

852Extrait de sa lettre vingt-quatre (24).

B53A travers cette lettre n°24 notamment comme a travers la plupart de ses lettres.

854 Exemple de la lettre n° 24 : « par la station de I’ Amour le disciple accéde a I’anéantissement (mahw) ». Il
persévere sans relache grace a I’énergie de I’ Amour.

855 Exemple de la lettre n° 24 : « Si Dieu aime son Serviteur alors 11 le guide pour qu’Il L’aime » et dans la lettre
n°20 : « que Dieu nous donne I’amour entre nous en Dieu, afin qu’on soit sous Son ombre ... ». L’ Amour est
ainsi un but supréme.

656 Exemple de la lettre n° 24 : « nul ne peut L’aimer (Dieu) que s’I1 I’aime » Il est ainsi le fruit de la satisfaction
de Dieu et Son Amour en premier.
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Al-Harraq a travers plusieurs lettres®>’affirme que le regard de Dieu vers le cheminant par
Sa miséricorde (rahma) et Sa grace (minnah, fadl) est le seul qui lui permet en réalité d’atteindre
les sublimes stations et récolter les fruits. Si le disciple est atteint par cette miséricorde, alors il
deviendra miséricorde pour les créatures (khalg) également. Ainsi, le secret de 1’élection
(khusOsiyya), réside pour al-Harraq dans la grace de Dieu au-dela des causes !

Nous comprenons en conséquence, la volonté d’al-Harraq d’orienter ses disciples vers Dieu
et non vers la recherche des fruits et des miracles. Il I’a explicitement mentionné, comme nous
I’avons vu, a plusieurs reprises. Les fruits sont ainsi un signe dans la Voie®® et non un but.
Al-Harraq dans ses sagesses®*® dit a ce propos :« Ne demande pas a Dieu de te positionner dans
une qualité déterminée (wasf mu ‘ayyan) , car il se peut que ce que tu Lui demandes te voile de
Lui, et demande Lui qu’ll t’assiste dans ce que tu veux, et qu’ll te protége des causes de
I’¢loignement (de Lui), car I’assisté par Lui ne sera pas dans 1’absence a cause des faveurs et
ne se détournera pas (de Dieu) a cause de I’épreuve (les souffrances) et rappelle-toi de Job et
de Salomon.®° »

Ainsi, étre détaché des stations (magamat) et ne pas se soucier des états (ahwal) apparait
comme une position ultime dans I’éducation d’al-Harraq. Cela est 1i¢ a I’Amour, car celui qui
aime sincerement ne demande rien a Son bien-aimé bien qu’il reste attentif au moindre de Ses
signes ! Il est tellement occupé par ce qui lui procure la proximité (qurb) qu’il est absent de lui-
méme. Les signes de Dieu peuvent étre intérieurs ou extérieurs. Si le cheminant ressent de la
contraction (gabd) ou de la joie (farah/bast) c’est un signe intérieur qu’il doit interpréter sans
s’y arréter ! 1l doit voir dans cette contraction une incitation a revenir a Dieu source de Sa joie.
D’autre part, il doit voir dans la joie une incitation a continuer dans le chemin en toute humilité
et gratitude. Si le cheminant entend ou voit autour de lui des réfutations (tankir) c’est un signe
extérieur qui est un rappel de Dieu pour I’inciter a I’examen de conscience (muhasabah) « kullu
munakkir mudhakkir®®t).

Ainsi, I’épreuve qu’elle soit ameére ou bonne est un rappel de Dieu pour tester I’amour du
serviteur et son détachement de tout ce qui n’est pas Dieu (siwa). Si le serviteur « oublie » que
tout provient de Lui, alors il s’¢loigne de Lui et c’est le sens de la parole d’al-Harraq : « et qu’ll

te protége des causes de 1’éloignement (de Lui) ». Il exprime cela également en affirmant : « |l

857Notamment la trente-quatre (34) et la quarante-et-une (41).

88 Qui encourage et motive le disciple sincére mais n’est pas recherché pour lui-méme.

59Tartkh Titwan, volume 6, p.369.

860 Job symbolisant la persévérance dans la patience et la gratitude face a 1’épreuve douloureuse de la maladie et
de la peine, Salomon symbolisant la persévérance dans la patience et la gratitude face aux bienfaits de Dieu
(richesse, royaume extraordinaire...) (ce qui est également une épreuve)

861 |jtt. Toute personne qui réfute ou critique est un rappel (de la part de Dieu).
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avait pitié de toi en te mettant a I’épreuve pour que tu reviennes a Lui, et Il t’a fait découvrir les
belles choses de 1’au-dela pour que tu te donnes en totalité a Lui. »%62

Au-dela méme de la gratitude dans I’aisance et de la patience dans les moments difficiles,
le réalisé (mutahaqqiq) ne voit ni aisance ni difficulté car il est plongé dans la contemplation
de Celui qui est ’origine de tout, il est dans 1’abnégation liée a la « brllure » d’Amour. Son
cceur est ainsi protégé contre toute pollution venue de 1’ame (nafs) ou de I’extérieur, méme si
cette &me est apaisée (mutmainna), elle ne lui enjolive pas sa piété et ne lui souffle pas d’orgueil.
Les voiles lumineux dus a la dévotion sont ainsi également dissipés ! Rien n’entrave la
proximité de celui qui a atteint cette station de « non station » (I& magam) que nul ne peut
qualifier si ce n’est Lui et qui est une grace venant de Lui et un signe de I’ Amour qu’ll a envers
ce serviteur.

Nous concluons par une supplication qu’al-Harraq récitait a la fin de chacune de ses
assemblées, qui résume bien sa station et les fruits escomptes de son éducation :
« O mon Dieu réuni-moi [avec Toi] sur Ton Amour
Aide-moi a Ton obéissance et Ton service
Purifie-moi pour que je sois digne de Ta présence (hadratik) et de la rencontre (lugya) de Ton
Prophete
Augmente mon eblouissement (tahayyur) en lui
Et accentue mon éperdument et émerveillement (iftitan) en Toi
Et fais-moi disparaitre en Toi (ghayyibni bika) pour je sois absent de tout ce qui n’est pas Toi
Pour je ne sois que pour Toi et par Toi
Protége-moi en Toi dans toute ma journée et ce qui me reste a vivre
Jusqu’a ce que je quitte ce monde alors que Tu es satisfait de moi et que je ne sois en aucun cas
détourné de Toi

Par la faveur de notre seigneur Muhammad paix et salut sur lui ». 663

Ainsi, nous voyons bien dans cette supplication précise et concise, ce qu’il aspire
principalement de son cheminement, le veeu le plus cher pour lui : I’Amour (mahabba) de Dieu

et Son Prophete et le Service (khidma) qui purifient le ceeur et le détachent de tout ce qui n’est

862 Tarikh Titwan, volume 6, p.369. Nous retrouvons ici I’équilibre junaydite déja mentionné entre crainte
(khawf) et espoir (raja’). Nous constatons qu’il s’adresse aux communs ( ‘dmma) avec ce qui est reconnu chez les
sunnites et lorsqu’il s’agit des réalisés et des initiés al-Harrdq met en avant plutt I’ Amour (mahabba) et le
détachement (tajrid) au-dela d’une crainte du chatiment ou d’un espoir dans les mérites et les récompenses.

663 Tarikh Titwan, volume 6, p.391 et DILAI, al-*Arbi al-, Manaqib al-sharif abi ‘Abd Allah Muhammad ibn
Muhammad al-Harraq al- ‘alami al-titwani, manuscrit numéro 275, Rabat, p.198.
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pas Dieu (siwd). Il a respecté la convenance soufie (adab), il commence par demander d’abord
I’amour du Prophéte, qui est I’intermédiaire par excellence (al-wasita al- ‘uzma), avant celui de
Dieu. Ainsi, il aspire atteindre 1’absence (ghayba) puis 1’Union (Pour je ne sois que pour Toi
et par Toi). Il termine enfin son invocation par la pricre sur le Prophéte comme il est d’usage
dans les supplications par gratitude a 1’égard de 1’intermédiaire et pour qu’elle soit plus propice

d’étre exaucée.
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Synthése des caractéristiques principales de I'éducation

spirituelle d’al-Harraq a travers ses lettres

Nous dressons ici un tableau récapitulatif afin de résumer les caractéristiques intrinseques de
I’éducation d’al-Harraq :
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Caracteristique spirituelle

Caractéristique sociale

Al-jamal : «j’ai eu accés a cette voie par le
chemin de la gréce, alors je ne guide que par

lui.»%64

Bonne tenue et intégration.®®> « Dieu est beau

et aime la beauté »%6®

Lier la Hagiga a la Shari‘a ou encore

Bonne relation avec 1’Autorité temporelle

I’équilibre entre la VVoie et la L0i.%%’ garante de la stabilité.®%®

Dhikr abondant®®® (premier fondement Service et entraide aux plus faibles.

parmi les quatre de sa Tariga).

Apprentissage de la science utile®”? (quiest | In fine bonne relation avec [’autorité

le troisieme fondement parmi les quatre religieuse.
fondements de sa Tariga), a travers
également la Mudhékara deuxieme

fondement.

Tahliya avant la Takhliya.t” Partage et hospitalité.®”?

Magnanimité et douceur résultat de I’amour | Bienveillance et Amour du prochain.
qui constitue le quatrieme de ses quatre

fondements.

L’humilité. Egalité et fraternité.6”3

L’orientation vers le maitre et sa L’absence de khalwa.®”®

vénération.t”4

84 WAZZANI, Tuhami al-, al-Zawiya,p.127.

865 Selon Tuhami Wazzani dans son ouvrage « al-Zawiya », la Tariqa d’al-Harraq se distinguait de la Tariga Dargawiya
mere par une ouverture a son environnement et une tenue tout a fait normale et méme tres élégante pour les notables de
la ville. Au point que les observateurs de I’époque considéraient le soufisme d’Ibn ‘Ajiba comme celui des campagnes
et celui d’al-Harrdq comme celui de la ville, des notables. C’est notamment la rupture avec la « muragga ‘a » litt. la bure
rapiécée qui va choquer les disciples d’autres voies spirituelles de 1’époque. Face aux critiques des dargawas, al-Harraq
ne cédera pas et il leur répondit : « alors que vous étes occupé a couper et coudre vos tissus rouges pour les mettre avec
les bleus pour constituer votre Muragga ‘a, nous nous occupons au Dhikr ». Al-Zawiya, référence déja citée page 128.
Cela veut dire pour al-Harraq que “I’habit ne fait pas le soufi” et que le soufi se distingue par son coeur et non par des
vétements spécifiques qui attirent sur lui I’attention!

866 |_e hadith entier est le suivant : « Celui qui posséde le poids d'un atome d’orgueil (kibr) dans son cceur
n'entrera pas au Paradis. »

On lui a demandé : « 6 messager ! Un homme aime avoir de beaux vétements et chaussures. Est-ce de 1’orgueil
? » Il arépondu : « Non. Dieu est Beau et Il aime la Beauté. L’orgueil (al-Kibr) c'est le rejet de vérité et le
mépris des gens. » MUSLIM, Sahth Muslim, kitab al-imén, bab tahrim al-kibr wa bayéanih, hadith n°134.

667 Nous avons déja expliqué le soin particulier d’al-HarrAq envers la shari‘a au regard de sa position de
jurisconsulte (fagih). Toutes ses lettres en sont le reflet, car il s’y emploie a donner les arguments du Coran et de
la sunna pour justifier chaque principe ou prise de position. Il faut signaler aussi que 1’éducation d’al-Harraq liait
la parole a I’acte, puisque comme témoigne ses disciples, il ne se contentait pas d’écrire des lettres mais il
appliquait sur lui-méme leurs instructions. Al-zawiya, référence déja citée page 126. Voir aussi le détail de cette
liaison organique entre loi et vérité plus loin au chapitre 8I11-2.

868 Cf. lettre 50.
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Conclusion de la deuxiéme partie : Synthese de I'apport du
soufisme d’al-Harraq dans le renouvellement des méthodes

de cette discipline

Introduction

Nous avions exposé dans le chapitre I de la deuxiéme partie, que la Tariqa d’al-Harraq
d’origine Darqawi Shadhilite s’appuyait sur quatre piliers a savoir :
*Le Dhikr (invocation de Dieu),
*La Mudhékara (échange verbal et réunions réguli¢res pour 1’enseignement des disciples),
*Le ‘Ilm (science utile),
*Et la Mahabba (Amour).67®

Nous voyons ainsi un aspect de renouveau dans cette éducation de ce Faqih Soufi qui
est la liaison entre la pratique du Dhikr et I’enseignement de la science. En d’autres termes la
liaison entre le cceur et la raison qui n’est pas toujours évidente a établir dans le soufisme
classique.

Nous allons démontrer dans le présent chapitre comment le soufisme peut donner un
souffle au Figh, le rendre vivant, plus moral et plus pertinent. Nous développerons cela en

trois volets :

569 En paralléle de la « Mudhakara » i.e. rappels religieux a la zawiya meére et dans les autres lieux de réunion spirituelle.

670 Pour al-Harraq la science extérieure, exotérique fait partie du parcours du disciple et donc de la spiritualité,
car elle permet une meilleure compréhension de ses actes et leur conformité a la loi divine. Cf. Tarikh Titwane
volume 6, p316.

671 Ces deux notions ont déja été expliquées.

672 C’est la fagon la plus subtile de communiquer la voie (da‘wa) au plus grand nombre. La zawiya d’al-Harraq
était un lieu ou la nourriture était partagée comme le Dhikr et la science. Le chant spirituel —-comme nous I’avions
déja signalé- a été un levier pour rendre cette voie de plus en plus populaire.

673 Les lettres du maitre insistent sur ces deux notions et rappellent & plusieurs reprises que nous sommes tous
égaux et que le cheminant ne doit mépriser aucune créature de Dieu par vénération & Dieu. Les disciples doivent
s’aimer comme des fréres et étre unis et solidaires. L’ Amour de Dieu-pour al-Harrdg- a comme conséquence
I’amour de Ses créatures.

674 Qui est pour al-Harrag une orientation et une vénération du Prophéte lui-méme car le maitre serait son
représentant.

875 La retraite spirituelle n’est plus une condition dans 1’éducation d’al-Harraq car son maitre ne le lui a pas imposé.
Cela rejoint la notion de jamal déja signalée.

676 AI-NQr al-ldmi’al-barraq de al-Dilaf (référence citée) p 3.
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- la notion de cceur et sa relation avec la raison (‘agl) et donc avec le jugement
intellectuel du Faqih ;

- le role du spirituel pour le développement d’un Figh moral, réaliste, engagé et éclairé ;

- et nous finirons par la synthése de sa doctrine qui concilie le Figh et le soufisme allant

méme jusqu’a servir le Figh par le soufisme et protéger le soufisme par le Figh.
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Apport et spécificités

Au niveau de la forme, nous pouvons déja remarquer une spécificité par rapport au
soufisme traditionnel : la beauté. Si le soufisme traditionnel se distingue extérieurement par
I’habit usé de ses adeptes, le gros chapelet autour du cou, la faim, la veille, et des exercices
humiliants pour 1’ame tel la mendicité, celui proné par al-Harrdg comme nous avons vu est a
I’opposé (extérieurement). Il est socialement intégré et méme marqué par la beauté extérieure
comme un indice de rupture avec ses prédécesseurs. Il s’agit d’une révolution qui a dérangé
plusieurs soufis « traditionnels » chevronnés comme nous ’avions déja évoqué®’’.

Selon al-Tuhami al-Wazzani dans son ouvrage « al-Zawiya », la Tariqa d’al-Harréq se
distinguait de la Tariga Dargawiya mere par une ouverture a son environnement et une
tenue tout a fait normale et méme trés élégante a 1’image des notables de la ville. Au point
que les observateurs de 1I’époque considéraient le soufisme d’Ibn ‘Ajiba comme celui des
campagnes et celui d’al-Harrag comme celui de la ville, des notables. C’est notamment la
rupture avec la « muragqa ‘a » litt. la bure rapiécée qui va choquer les disciples d’autres
voies spirituelles de I’époque. Face aux critiques des darqawas, al-Harraq ne cédera pas et il
leur répondit : « alors que vous étes occupé a couper et coudre vos tissus rouges pour les
mettre avec les bleus pour constituer votre muragga ‘a, nous nous occupons au Dhikr »%78,
Cela veut dire pour al-Harraq que “I’habit ne fait pas le soufi” et que le soufi se distingue
par son cceur et non par des vétements spécifiques qui attirent sur lui I’attention ! La beauté
extérieure est méme pour lui une fagon d’étre le meilleur « ambassadeur » du soufisme, qui
ne rebute pas et qui allie la beauté intérieure a celle extérieure. Le chercheur ‘Abd al-Majid
al- Saghir®”® affirme qu’al-Harraq a fait le choix volontaire de rendre la Voie plus accessible
et attractive en n’imposant au disciple que ce qui est obligatoire réellement aux yeux de la
Shari'a. Il rapporte les propos suivant d’al-Harraq : « ne blame pas ton humanité car sans elle
tu n’aurais aucun privilége ». Il sous-entend que 1’élection humaine est due justement a sa
faiblesse et sa perfectibilité. Ces derniéres sont méme la raison essentielle et la motivation
principale qui le pousse a cheminer dans une voie de sanctification. Car s’il était parfait et pur
tels les Anges nul besoin de cheminement ni d’émancipation ni méme de Paradis de la gnose !

Il ajoute : « le disciple qui cotoie les gens et cherche activement sa subsistance est plus parfait

677 Néanmoins, al-Harraq garda le respect et la considération de son maitre et ses méthodes.

678 Al-Zawiya, référence déja citée, page 128.

679 |shkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa
Muhammad al-Harrag, tome I, page 269.
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et a plus de mérites car c’est la voie des Prophétes et des Messagers. Le brave n’est pas celui
qui fuit la vipére (allusion faite au bas-monde) mais ¢’est celui qui la prend alors qu’elle est
encore vivante ! »%°. Ainsi, il la controle et se prémunie de son venin. 1l renchérit : « le plus
aimé a Dieu parmi les serviteurs est celui le plus utile a Ses créatures ».

L’orientaliste allemand Bernd Manuel Weischer insiste sur I’humanisme de 1’éducation soufie
d’al-Harraq et qu’il fut méme un représentant de renom du soufisme islamique.®®* 1l voit aussi
a travers ses poémes 1’influence de la métaphore d’Ibn ‘Arabi.®8?

Al-Harraq affirmait que I’époque des épreuves et des retraites est révolue et que le fait
d’imposer au disciple des ceuvres surérogatoires ne fera que le repousser car 1’époque-selon
son analyse- est une époque trouble et de séduction et n’est plus 1’époque bénie et pure des
pieux prédécesseurs. L’étre humain « moderne » selon 1’analyse d’al-Harréq est sensible au
moindre bien comme il est séduit par le moindre attrait et la plus insignifiante des tentations et
affaibli par la plus petite épreuve. « Une seule priere a plus d’impact et de fruits sur lui que
100 sur les pieux prédécesseurs »%2. Ainsi, il faut procéder de fagon graduelle pour faire
découvrir et aimer au serviteur les joyaux du Dhikr et « I’attirer vers le Seigneur
Miséricordieux » petit a petit et avec la douceur et la beauté.

Si Ibn ‘Ajiba son ainé a choisi d’écrire les ouvrages complexes et inaccessible a la masse
pour défendre et expliquer les notions clefs du soufisme, al-Harraq a préfére se contenter de
lettres concises et surtout de chants et poemes mystiques pour démystifier les principes de
son éducation soufie. En effet, ses poémes s’adressent a la masse pour vulgariser les
messages et transmettre les valeurs soufies de fagon subtile, belle et élégante ! Cette
pédagogie éducative a bien fonctionné puisque le répertoire de chants mystiques d’al-
Harréq est déesormais populaire. 1l est jusqu’a nos jours chanté notamment au nord du Maroc
dans les grandes occasions religieuses (comme le Mawlid (féte de la nativité du Prophéte))
ou privées (comme les mariages ou les naissances ( ‘agiga)) ou méme pendant les
événements culturels. Il a enrichi par sa beauteé et sa sensibilité la musique andalouse
maghrébine notamment autour des thémes de I’ivresse spirituelle (khamriyyat) et de

I’ Amour.%%

680 |dem

881 WEISCHER, Bernd Manuel, Nir al-ashargq muhadarat adabiya, -traduit de I’allemand- al-muhadara al-rébi ‘a : Awhad
al-Din al-Kirmani wa Muhammad al-Harragq al-Titwéni ka mumathilayn kabirayn li al-ttasawwuf al-islamf, p.65.

882 1dem.

883 |shkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa
Muhammad al-Harrag, tome I, page 269.

Cela rejoint la tradition : « celui qui s’attache a ma tradition le jour o ma Oumma connaitra la déchéance aura le
mérite de 100 martyrs ».

884 Cf. annexe.
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Au niveau du fond, un principe fondamental pour al-Harrdq, que nous avons déja
développé, est de lier la Voie et la Loi (Shari ‘a et Haqiga), la jurisprudence et le soufisme.®®
Il dit lui-méme dans ses sagesses : « La vérité (Hagiga) et la loi divine (Shari‘a) sont deux
soleils dont le levé est commun, celui qui laisse 1’une, laissera 1’autre. » %8¢ Et « Pas de
dévoilement avec la désobéissance®®. »

Pour al-Harraq les exigences de la loi dépendent dans leur efficacité d’une précision
des intentions (niyyat) et des finalités (maqasid). La perfection du savoir doit se manifester
dans les actes, le comportement, 1’état d’ame, les sensations et le dévoilement. Le
responsable (mukallaf) ne pourra parfaire sa conformité a La loi et ne corrigera sa
compréhension a cette derniere, que si son extérieur est le reflet de son intérieur et qu’il est
conscient de son but, ses finalités et vers qui il dirige ses actes. La pratique correcte de la
religion est liée a la pratique des exercices spirituelles qui donne au cceur sa vie comme le
démontre al-Harraq dans plusieurs de ses lettres. La jurisprudence du savant non spirituel
est un danger pour lui et pour ceux qui le suivent car il peut facilement agir sous I’emprise
d’un pouvoir, d’une idéologie, d’une autorité temporelle ou de sa passion pour émettre sa
fatwa, comme en témoigne 1’épreuve méme d’al-Harraq et comme il repréecise lui-méme
« celui qui a des attachements matériels intérieurs ou extérieurs n’est pas digne d’étre pris
pour modele »,8 il clame la fameuse citation d’Ahmad Zarr{iq : «soyez un juriste soufi, et
un non soufi juriste, car I’état d’un soufi parmi les juristes est plus salutaire et plus

accompli, il incarne le soufisme par son état, sa pratique et son godt, a la différence du soufi

685 pour Ahmad Zarr{q : « la jurisprudence est la condition sine qua non du soufisme, puisqu’on ne peut connaitre
les préceptes divin exotérique que par Lui et que la jurisprudence est subordonné au soufisme, que les actes
dépendent de leurs sincérités et de leurs orientations et ces derniers n’existeraient pas sans la foi... Celui qui étudie
la jurisprudence et n’étudie pas le soufisme est un pervers (f&siq) ; et celui qui étudie le soufisme et n’étudie pas
la jurisprudence est un hérétique(zindiq) ; celui qui allie les deux , atteint la vérité ou est le parfait réalisé
(tahaqgaga) ». Le premier est un hérétique étant donné qu’il proscrit les forces de la sagesse et des jugements en
se basant sur la prédestination ; quant au pervers cela résulte du fait que ses actes sont dépourvus de sincérité dans
leur orientation puisque la sincérité constitue la base de tout éloignement du péché et maintient I’orientation des
actes vers Dieu Seul ; quant au troisiéme, il a atteint la vérité étant donné qu’il s’est appuyé sur la Vérité Absolue
qui est Dieu. » Référence : ZARRUQ, Ahmad, Qawa ‘id al-tasawwuf, analyse et commentaires ‘Abd al-Majid
Khayali, Beyrouth, ed. Dar al-kutub al-‘ilmiyya, deuxiéme édition année 2005, regle 4 page 22. Il dit également
« I’utilité dans tout acte réside dans I’intention pour lequel il est destiné, son utilité réside également dans sa
sincérité lorsqu’il fut entamé ou lorsqu’il fut terminé ou dans les deux cas. Cela référe au soufisme qui est une
science destinée a épurer les cceurs et a les orienter vers Dieu Seul, a la jurisprudence qui perfectionne les actes,
maintient I’ordre et fait prévaloir la sagesse par les lois », référence citée, régle 13, page 26.

886 Tarikh Titwan, volume 6, p.369.

887 e dévoilement veut dire « al-fath » 1’ouverture ou la réalisation spirituelle : ¢’est la station ou le serviteur est
en paix avec lui-méme et avec son Seigneur, il ne peut plus redouter les insufflations de ’ennemi (I’ame ou
Satan). I1 voit les choses telles qu’elles étaient créées par Dieu, il ne peut que se conformer & la loi divine car il a
conscience de la vérité cachée derriére cette loi.

888CH. lettre 26(811 Etude thématique des lettres).
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initié a la jurisprudence, il maitrise ses actions et ses états a posteriori (avec le risque de
« tordre » sa compréhension du Figh en fonction de ses « habitudes » dans les pratiques
spirituelles) . Le disciple ne peut acquérir la réalisation (tahqiq) sans une jurisprudence
authentique et un gott, I’'un ne pouvant lui étre utile sans 1’autre, tel un médecin dont la
science ne peut se substituer a I’expérience et vice versa »®. Il précise également : « La
science utile ne peut habiter qu’un cceur conscient et craintif (khdshi ), car la soumission
procure 1’écoute »%%°. Al-Harraq insiste a travers plusieurs lettres, comme nous 1’avons vu,
sur le danger pour un savant de la science exotérique que représente son propre ame (nafs)
et les ruses de Satan. Ces derniers peuvent avoir aussi la forme des « ruses légales » (al-
hiyal al-shari ‘yyah) 1. Un savant exotérique, loin de 1’éducation d’un maitre réalisé, peut
ainsi « interpréter » au profit d’un souverain ou d’un clan un texte scripturaire, ceci afin de lui
donner une autorité et une légitimité pour arriver a ses fins.

Ainsi al-Harrag a « abrogé la régle de la dissociation entre la jurisprudence et le
soufisme, laquelle a mené a I’hostilité entre les deux écoles voir bien souvent a des
conflits »%92 | Les lettres ayant traité ce point sont les plus longues et les plus détaillées.®%3

Le coeur de celui qui s’est abreuvé de 1’éducation soufie est éveillé par le Dhikr et donc
s’il s’agit d’un savant juriste avec une responsabilité de fatwa, ce dernier ne pourra pas se
soumettre a autre que Dieu pour prononcer son jugement. Il ne cédera pas aux tentations du
pouvoir et ne sera pas corruptible car il ressent en permanence la présence de Dieu
(muraqgaba).

Le soufisme défendu par al-Harraqg est une méthode éducative évolutive, actualisable,
contextuelle, réaliste et concréte. Cela veut dire une éducation globale ou se juxtapose le texte
(nass) et le contexte dans une dynamique qui tient compte de 1’évolution dans le temps, dans
I’espace et du cas des individus (cheminant) et ou la finalité est de ’actualiser, le concrétiser
et le rendre contextuel. Cela concorde avec le dicton soufi : « le soufi est le fils de son

temps ».

889Qawad ’id al-tasawwuf, référence citée, base : 26, page, 32.

890 Tarikh Tittwan, référence déja citée, volume 6, p 369 : I’écoute ici veut dire I’attention du cceur, la
clairvoyance.

891 Certains savants distinguent les bonnes/légitimes qui sont conformes aux objectifs nobles de la Iégislation
islamique et les mauvaises/perverses, voir al-Muwafagat de I’'imam al-Shatibf 3/124 et Magasid al-sharf ‘a al-
islamiya d’Ibn ‘Ashiir p.356.

692 BUZIDI, Ahmad, al-Figh wa al-tasawwuf wifaqun I& shigaq : giraat fi ruayat al-shaykh Zarr(q, majallat
da‘wat al-haq, année 52, numéro 395, 4éme mois de I’an 1431 de I’hégire/ Avril 2010. Pages, 67-68.

893\V/oir par exemple, les commentaires des lettres : 19, 20, 27, 28, 31 dans le chapitre 2.
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Par-la se manifeste 1’aspect vitalisant de 1’expérience soufie vivante en plus de sa
tendance a soutenir les acquis originels et les principes fondamentaux régissant les sociétés.
Le soufisme est alors pour al-Harraq I’aboutissement de la perfection de la religion. 11 a lui-
méme explicité cette vision dans son interprétation de « al-hizb al-kabir » ou Shadhili a
dit : « finalisons notre religion » par : « extérieurement 1I’exécution des obligations cultuelles,
intérieurement par la sincérité et la bonne foi, celui qui ne se plie pas a ces régles n’a pas
parfait sa religion ». Al-Harrdg met en avant la tradition ou al-Bukhari rapporte du Prophete
« Gabriel est venu vous enseigner votre Religion »%%. Cette tradition intégre bien dans la
Religion la station de I’Excellence (Ihsén), ainsi celui qui n’arrive pas a I’acquérir sa religion
demeure imparfaite.5%

Les innombrables citations et directives figurant dans les lettres d’al-Harraq ne visent
qu’a conforter la légitimité du soufisme et a montrer qu’il se base sur le Coran et la Tradition
du Prophéte®®. « Le cheminement des avertis est basé sur les visées et finalités de la loi
islamique extérieures et ses directives et traditions intérieures®®’ ».

En parcourant les lettres d’al-Harrag, nous constatons clairement leur foisonnement de
ces fondements. Les manifestations des liens entre Loi et Veérité se voient lorsque les actes
apparents reflétent I’intention intérieure, autrement dit, lorsque 1’image de la soumission (a
Dieu) refléte la sincérité et crée un état sublime et des stations nobles. Cela veut dire, que
c’est I’adoration de Dieu qui a donné ses bons fruits. Il s’exprime ainsi dans la lettre sept (7) :
« ...l y a des péchés qui conduisent au paradis et des obé¢issances qui conduisent a 1’enfer !
Si I’obéissance est salie par I’hypocrisie ou autre [maladie du cceur] ou souillée par des
intentions malsaines, elle est en vérité et aux yeux du cceur un péché »%%. 1l précise également
atravers ses sagesses : « S’Il t’aime, ton péché sera proximité, et s’I1 te déteste, ton obéissance
sera un voile » %, 11 s’agit ici de principes trés subtils dans la science soufie et sa pratique.
Les bonnes actions qui nourrissent 1’ego sont des voiles lumineux dangereux comme nous
’avions mentionné au précédent chapitre’.

Dans une autre lettre il dit : « il faut entretenir et améliorer la vision du cceur plus que

celle du corps ; c’est pourquoi les avertis s’appliquent a surveiller leurs coeurs de peur qu’ils

694 Référence déja citée.

$9SHARRAQ, al-, Muhammad, Sharh al-hizb al-kabir li al-imam abf al-Hasan al-Shadhili, analyse et
commentaires Muhammad Rashid Agdira, Casablanca, Ed.markaz al-turath al-thagaff al-maghribf, année 2007,
page 17.

89 \/oir a ce propos des exemples dans les lettres qui ont été étudiées, lettres : 5, 8, 11 et 14.

897 Voir étude thématique des lettres, lettre 32.

59 \/oir la partie : étude thématique des lettres, lettre 7.

899 Tarikh Tittwan, référence déja citée, volume 6, p 369.

700 Notamment la notion de al-shirk al-asghar ou al-shirk al-khafiyy.
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ne se souillent de quelques intrusions malsaines qui vont les dépouiller de leur pureté ; étant
donné que la connaissance de Dieu —\Vérité’" - ne se fait qu’intérieurement. Si elle est pure,
elle sera son guide vers Dieu — Vérité »"°2, Il est dans I’obligation du soufi que « toute action
ou inaction ayant un rapport avec les questions relatives a la Loi, soient établies sur des
principes visant la proximité divine et le bon comportement. Il ne souhaite par ses actions que
I’assentiment de Dieu. Il en découle pour le soufi une bonne orientation vers 1’Absolu ;
puisque toute action ne se basant pas sur la proximité de Dieu (la recherche de Sa satisfaction
et Son amour) et le bon comportement, n’aboutira pas a éclairer son intérieur. »'%

Les soufis pour al-Harraq sont « les juristes des cceurs. Ils ont établi les régles du
comportement entre ’Homme et Dieu et entre I’homme et son prochain sur les bases d’une
solide conviction et d’une moralité parfaite et considérent que 1’ésotérique confectionne
I’exotérique en lui donnant sa forme correcte et équilibrée ». « Le cceur est le roi des membres
et le lieu du regard divin »™% selon al-Harraq et cela implique de traverser 1’écorce et de
s’infiltrer dans la quintessence. Il est a noter, que cette expression constitue pour al-Harraq la

régle d’or, se basant pour cela sur des versets coraniques et sur la tradition du Prophéte. "%

01 Qui est résultat de Sa Grace par excellence, comme al-Harriq I’exprime a plusieurs reprises.

792 |dem, lettre 30.

703 Extrait de la lettre 43.

704 Cela sous-entend que le cceur est I’organe qui ordonne aux autres membres 1’obéissance ou la désobéissance et
que ce qui compte pour Dieu est sa pureté. Extrait des lettres 7 et 12. Dans ces deux lettres al-Harraq affirme que
le ‘agl (raison) et le galb (ceeur) sont un méme organe si et seulement si le ceeur est purifié « khulQs al-galb al-
mu ‘abbaru ‘anhu bi al-‘agl ». Cela implique une fusion entre le ‘aq!/ et le galb, dans la mesure ou 1’un et I’autre
sont connectés. Nous avions évoqué auparavant la raison éclairée par la pureté du cceur.

"SExemples de textes scripturaires mis en avant par al-Harraq a ce sujet : Dans le Coran : Sourate 2, verset 225
« ...Mais Il (Dieu) vous bldmera pour ce que vos cceurs auront acquis. » Sourate 83, verset 14 « Que non !
Mais leurs cceurs ont été voilés/rouillés par leurs propres ceuvres. » et la Sourate 22 verset 46 « n’ont-ils pas
parcouru ces contrées (la terre) afin que leurs ceeurs méditent et qu’ils tendent I’oreille pour s’informer ?
Ce ne sont pas les regards qui sont atteints de cécité, mais bien les cceurs enserrés dans les poitrines ». Dans
la Tradition du Prophéte : « le savoir est de deux sortes : un savoir qui git dans les cceurs, c¢’est le savoir utile et un
savoir limité aux paroles et ¢’est sur quoi Dieu se base pour juger les fils d’Adam. » Rapporté par al- Mundhiri.
Ce dernier considére que ce hadith est rapporté par al- Khatib al-Baghdadi et il qu’il est qualifié de bon. Rapporté
également par ibn-‘Abd al-Barr dans son livre «al-‘ilm» avec une chaine qu’il qualifie d’authentique.
‘Aisha rapporte : « lorsque le Prophéte ordonne I’accomplissement d’une chose il prend en compte les capacités
de chacun, ces derniers rétorquent : notre sort différe du votre puisque Dieu vous a pardonné tous vos péchés, le
Prophéte se fache et cela se voit sur son visage et il dit : « je suis le plus croyant et celui qui connait le plus Dieu »
rapporté dans 1’authentique d’al- Bukhari dans le livre de la foi, hadith : « je suis celui qui connait le plus Dieu ».
Enfin la parole du Prophéte : « Dieu ne regarde pas vos corps ou vos formes mais regarde vos cceurs », NAWAWI,
al, Yahy4, Ibn Sharaf al-Din, Sahih Muslim bi sharh al-Nawawi al-musamma al-minhj fi sharh sahih Muslim Ibn

al-Hajjaj, kitab al-birr wa al-sila wa al-adab, hadith 33-34,8/363.

154



Nous pouvons ainsi dresser le tableau suivant qui résume les spécificités du coeur

pour al-Harragq :

Les spécificités positives Les spécificités negatives

Le cceur grand, ouvert et qui va de | Le cceur étroit, obscurci, verrouillé et

’avant’®® (munfasih, munsharih) ; dépourvue de méditation’®’ (dayyiq, harij);

Le cceur clairvoyant (mubsir) ; Le cceur aveugle, qui ne raisonne pas et ne

comprend pas’® ;

Le cceur qui frémit en évoquant Dieu’® | Le cceur réfractaire quant a I’évocation de
(wayjil) ; Dieu, sombrant dans 1’inadvertance et
I’insouciance (gasi, 1ahi)"° ;
Le cceur doux ™! (layyin) ; Le ceeur dur, épaix’*? (ghaliz) ;
713

Le cceur apaisé par I’évocation de Dieu Le cceur tourmenté (jazi ‘) ;

(mutmainn) ;

Le cceur aride ou épuré de toute attache’** | Le cceur souillé par le mal ;

(ajrad)

08EN référence au verset coranique 22 de la Sourate 39 :« Celui dont Dieu a ouvert (litt. Dilaté) la poitrine a
Pislam et que guide une lumiére venue de son Seigneur ».

07En référence au verset coranique 24 de la Sourate 47 : « Ne méditeront-ils pas sur le Coran, a moins que
leurs ceeurs ne soient verrouillés/fermés ? »

708En référence au verset coranique 46 de la Sourate 22 : « n’ont-ils pas parcouru ces contrées (la terre) afin
que leurs cceurs méditent et qu’ils tendent ’oreille pour s’informer ? Ce ne sont pas les regards qui sont
atteints de cécité, mais bien les ceeurs enserrés dans les poitrines ». Et au verset 179 de la Sourate 7 « Nous
avons destiné a I’enfer un grand nombre de djinns et d’humains. Ils ont des cceurs avec lesquels ils ne
comprennent pas ».

709En référence au verset coranique 22 de la Sourate 39 : « Malheurs & ceux dont les cceurs sont endurcis du
Rappel de Dieu ! Ceux-la sont plongés dans un égarement manifeste ». Au verset 28 de la Sourate

18 : « N’obéis pas a celui dont Nous avons rendu le cceur insouciant envers Notre Rappel, qui se laisse
mener par ses passions et dont la conduite est débridée ». Le Prophéte dit a ce propos : « ne bavardez pas trop
sauf pour évoquer Dieu, étant donné que le bavardage en dehors de 1’évocation de Dieu durcit les ceeurs ; et les
gens les plus éloignés de Dieu sont ceux dont les cceurs sont durcis » ; il dit également : « priez Dieu en ayant la
certitude (la confiance) en Son acceptation et sachez que Dieu ne répond jamais & un coeur dans I’inadvertance et
I’insouciance ».

"10En référence au verset coranique 2 de la Sourate 8 : « Certes, les vrais croyants sont ceux dont les ceeurs
frémissent/palpitent lorsque le Nom de Dieu est mentionné ».

"1En référence au verset coranique 23 de la Sourate 39 : « Dieu a fait descendre la plus belle des paroles : un
livre riche en analogies et en antinomies. La peau de ceux qui redoutent leur Seigneur en frissonne, puis
leur peau et leurs cceurs se détendent (s’adoucissent) au souvenir de Dieu... »

"12En référence au verset coranique 159 de la Sourate 3 : « Par une miséricorde de Dieu, tu as été indulgent a
leur égard, si tu avais été rude et dur de cceur, ils se seraient écartés loin de toi... »

"13En référence au verset coranique 29 de la Sourate 13 : « Ceux qui croient et dont les cceeurs s’apaisent au
souvenir de Dieu : N’est-ce pas par ’invocation de Dieu que s’apaisent les ceeurs ? »

14 Dans la lettre 35 par exemple, il évoque la notion du « cceur épuré du souci de suivre la passion » et il recommande
aux disciples de « surveiller leurs coeurs qu’ils ne soient occupés/effleurés par rien d’autres que Allah ».
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Le cceur lumineux et fleurissant (munir, | Le cceur obscurcit et fané (muzlim, dhawi)

muzhir)

Le cceur glissant (mazlagat)™® pour les | Le cceur habité par les idoles’®

et qui
univers qui ne laisse rien habiter en son | absorbe les attaches du monde sensible.

sein en dehors de Dieu.

Ainsi, « le vrai travail de réforme » pour al-Harraq (comme d’ailleurs pour les soufis qui
’ont précédé) est celui qui vise le cceur, le dépositaire « du refus et de 1’acceptation »"*’. Le
ceeur pour lui est deux sortes : un ceeur enveloppé par la lumiere protectrice et un coeur possédé
par une obscurité oppressante. Il est pour lui également « le gite de la raison et du savoir, ¢’est
lui que convoite Satan. Il s’y faufile a travers une issue creusée dans la poitrine son bastion,
I’envahie et y déverse ses troupes qui le submergent de chagrins, de peines et de soucis. Le
cceur saturé d’angoisses, se voit privé de la magnificence de la soumission a Dieu et de la joie
que procure 1’adhésion a I’islam et 1’¢lévation vers 1’ihsan (I’Excellence). A 1’opposé, Si on
arrive a chasser cet ennemi avant qu’il ne prenne place dans le ceeur, celui-Ci Sera en sécurite,
I’angoisse disparait, il s’apaise et peut alors s’adonner au devoir de la dévotion »"*8, Ainsi, si le
cceur- intelligent (clairvoyant), vivant et vigilant est ’emplacement de la raison, celle-ci
cependant est 1’affaire d’un cceur ou la pratique surplombe la théorie. Pour al-Harraq la raison

18 guidé par « I’orientation d’un

éclairée est le fruit d’études approfondies de la loi islamique
maitre vivant réalisé »"?° . Ce dernier est le seul apte & décrypter les significations des états
spirituels et des illuminations ou épiphanies et également de sonder les profondeurs des
symboles et des vérités puisqu’il détient la sagesse c'est-a-dire « le savoir occulte puisque
1’ésotérique est la quintessence de toute chose et I’exotérique n’en est que I’écorce. Il est évident
que I’important dans toute chose se trouve dans la quintessence et non dans I’écorce. Quant a
la science, elle est le dépot de Dieu dans les cceurs qu’il faut préserver. Toute négligence
aboutira a la suppression de la quintessence. Ainsi seule 1’écorce inutile subsistera »’2%. Pour
éviter ces mefaits, al-Harrdq exige la compagnie d’un maitre éducateur, médecin des ceeurs, et

en fait une obligation & caractére individuel (fard ‘ayn), puisqu’il est le seul capable de détecter

les maladies du cceur et les guérir. Cette compagnie est la seule garante d’une connexion entre

15 Terme employé dans la Lettre n° 18 cf. annexe.

716 Tel I’orgueil, 1’ostentation, la vanité, I’autosatisfaction, I’amour du bas monde...

17 Evoqué dans la lettre 35.

"8Extraits des lettres 45 et 46 : les bienfaits du Dhikr et les signes de I’invocateur sincére.

19 Extrait de la lettre 27 « la réalisation de 1’adoration de Dieu extérieurement et intérieurement ».
20 \/oir la partie « étude thématique des lettres » : lettres 8 et 31.

"21Extrait lettre 27.
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la raison et le cceur, le coeur purifié transformera la raison en alliée et soutien pour la
bienfaisance et la science utile.”*?

Al-Harraq affirme que Dieu dirige vers les cceurs de ses adorateurs un méme regard. Il en
résulte une union qui les conduit vers les voies acheminant a la miséricorde de Dieu’?®. Dans
une autre lettre, il indique que le cceur qui arrive a se débarrasser des vestiges des perceptions
imposées au corps par le monde extérieur, accédera au discernement, ses connaissances
s’élargissent et I’assistance divine s’y affirme et 1’inonde de Ses lumiéres ">*. Pour cela, il
conseille les aspirants de bien surveiller leurs cceurs et de veiller a ce qu’ils ne contiennent que
Lui (Dieu)’®. 1l dit : « on vous aime que Dieu vous aime, surveillez bien vos cceurs pour que
seul Dieu y pénétre ».”?5 Selon une sagesse de al- Harraq « le coeur sera voilé de la vision (de
Dieu) pour peu qu’il se détourne de moins d’un atome !»'’

A DP’appui de cette sagesse, nous pouvons diviser le cceur en deux catégories :

- Un cceur orienté ;

- Et un cceur distrait.

Il en résulte deux coeurs opposés : un cceur voilé, aveugle et un autre clairvoyant, ouvert
(vers Dieu). Le cceur voilé est un danger pour la personne et son entourage car ce dernier ne
ressent par rapport a Dieu ni crainte, ni amour ni espoir.

Muhammad Dawud raconte - dans un paragraphe intitulé : « nawazil fighiya li al-
shaykh al- Harraqg » (événements nouveaux (droit événementiel) explicités par le maitre al-
Harréaq) -« qu’il était avant de devenir un maitre soufi et un savant dans la voie spirituelle,
un savant exotérique tourné vers la mémorisation du savoir utile, 1’étude de 1a jurisprudence
et des Nawazil ».”?® Ces derniers ont été réunis par son disciple al-Mahdi ibn al- Qadi’?° .
Muhammad Dawud ajoute également qu’il s’est méme adonné a I’enseignement, a la justice,
a la fatwa, dirigeait la priere et donnait des cours dans les themes se rapportant a la science de
I’interprétation du Coran dans la grande mosquée de Tétouan’®, « Le sultan Mdlay Slimén a

confié en personne au savant al-Harraq les fonctions d’Imam, d’enseignant et le préche du

"2Extrait lettre 26.

2 \/oir la partie « étude thématique des lettres », lettre une.

24 |dem., lettre deux.

725 1dem., lettre trente cinquiéme (35).

726 \/oir la partie étudiée, lettre trente cinquiéme.

21 AMRANI, Khaldi ‘Abd al-Salam, Min anwar tajalliyat al- malik al-khallag, référence citée, p. 176.
28DAWUD, Muhammad, Tarikh Titwan, référence citée, 6/295.

29 |dem. Questions relatives au droit musulman (vente, achat, location, mariage, divorce, parjure...), rassemblées
par son éléve al-Mahdi Ibn al-Q&di. Manuscrit n° 621 a la bibliothéque générale de Tétouan : Nombre de
pages : 555.

30 |dem, 6/298-307-315-316-319.
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Vendredi »™! . 11 en faisait I’éloge en mentionnant son savoir abondant et sa grande honnéteté
en disant : « voila que nous avons nommé le noble savant Muhammad al- Harréq du fait que
¢’est un homme de science et d’une grande honnéteté »."?

Muhammad Dawud ajoute que le maitre al-‘Arbi al-Dargawi souhaitait avoir comme
compagnons dans la voie, deux savants de la science exotérique : Ahmad ibn ‘Ajiba al-Hasani
et Muhammad al-Harrdgq. AbQ Abd Allah al- Morir disait & propos de ce dernier : « lorsque
Dieu a réalisé au maitre al-‘Arbi al-Dargadwi son souhait d’avoir Muhammad al-Harraq un
savant exotérique dans sa voie pour 1’épauler dans sa lutte contre ceux qui le critiquent ; il le
prie pour assistant et comme un appuie. C’est pourquoi il le vénérait et lui faisait beaucoup
d’¢éloge dans les lettres qu’il lui adressait. Il en faisait également son représentant et son porte
parole »"*3 . Al-Dargawi lia par un lien de fraternité al-Harraq a son éléve ‘Abd al-Wahid al-
Dabagh en lui disant « si tu cherches la science ésotérique dirige-toi vers ‘Abd al-Wahid al-
Dabagh. » Al-Dargawi dit a ce dernier : «si tu cherches la science exotérique dirige toi vers
Muhammad al- Harraq. L’homme au contact d’un autre homme réussit mieux, il est absolument
nécessaire d’avoir des fréres »"3* . Lorsqu’il quitta 1’école de son maitre comme un savant actif
arrivant au terme de la voie et un éducateur qui achemine vers Dieu, il sort portant un habit de
« magnificence » (bahaa) afin que les gens se dirigent vers lui et se groupent autour de lui, le
considére, I’écoute et puisent dans son savoir’®,

Le chercheur *Abd al-Majid al-Saghir voit dans le fait qu’ibn ‘Ajiba choisit al-Harrag
pour évaluer son livre « al- bahr al-madid fi tafsir al-quran al majid »"%¢ « sa conviction qu’il
est un grand savant de la jurisprudence et qu’il n’a pas d’égal dans toute la région de Tétouan ;
sinon il ne ’aurait pas pris pour arbitre dans le litige qui 1’opposait aux savants de la ville »™’.

Nous comprenons ainsi que le parcours personnel d’al-Harrdq I’a prédisposé a lier le
soufisme a la jurisprudence, le ceeur (galb) a la raison (‘aql)’® et I’exotérisme a 1’ésotérisme.

Il était devenu maitre et référence en science exotérique du moins dans sa région (comme en

31 Idem.

32 |dem.

33 Idem.

34 L’imdam mQlay al- ‘Arbi al-Darqawi, référence citée, page,62.

STUHAMI, Muhammad, al-Harrag, Taammulat awwaliyya hawla dilalat al-bahaa fi at-tajriba al-shi riya al-
sufiyya li al-shaykh al-Harraq, al-tasawwuf shajarat al-ma ‘rifa wa al-mahabba, travaux d’une premiére rencontre
internationale sur le chant soufi du 02 au 06 mai 2007 & Fés, pages,15 a 34.

736 Référence déja citée.

STSAGHIR,’ Abd al-Majid al-, Ishkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyin-al- ‘4bbas Ahmad Ibn Muhammad
al-Mahdi Ibn ‘Ajiba wa Muhammad al-Harrag, référence déja citée ,tome I, p 240

738 Cf. lettre 22 :« le ‘agl de I’insouciant (ghéfil) est I’esclave de son corps, dés que son corps désire une chose il
le réalise, mais le ‘agl du parfait réalisé est orienté vers le coeur et vers la lumiére divine et non plus vers les besoins
primaires du corps et ses désirs bestiaux... ». Il y a ainsi fusion entre le cceur et la raison. Cette derniére suit alors
les besoins de I’esprit par I’intermédiaire du cceur qui en est le récepteur.
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témoigne les sources citées) et a été ensuite initié au soufisme et compris ’importance voire la
nécessité de cette science gustative pour parfaire 1’éducation et protéger I’individu de ses bas
instincts quand bien méme il serait savant connaisseur de la Loi.

Al-Harraq pronait depuis son initiation au soufisme un Figh engageé sur deux niveaux :

Au niveau d’abord du fond et donc du cceur en le purifiant par 1’éducation spirituelle afin
que toute pensée ou décision soit épurée de tout intérét terrestre.

Et au niveau de la forme afin que le faqih ne s’attarde pas sur des sources primaires ou
secondaires sans regard a leur finalité.

Il plaidait pour un fagih indépendant qui ne soit ni esclave de ses passions ni d’un pouvoir
ou d’une autorité ni méme d’une idéologie qui lui dicte le résultat qu’il doit obtenir par son
exercice de la jurisprudence a travers des ruses « shariatiques » (hiyal shar ‘iyya).”

Le figh pour al-Harraq doit servir la vie des gens pour leur donner des solutions réalistes
et non des contraintes et des interdits sans alternatives. L’intérét de la spiritualité pour le Figh
a ce sujet est d’insuffler au Faqih la sagesse et 1’éclairage pour aller a 1’essentiel sans étre
perturber par le détail. Comprendre la finalité de chaque statut juridique (hukm) pour pouvoir
adapter le texte au contexte notamment lorsqu’il s’agit de questions a divergence entre les
savants (zaniyy al-thub(t aw al-dilala) tel est le Figh engagg¢, réaliste et éclairé qu’al-Harraq a
soutenu. C’est ce type de pratique de Figh qu’on peut qualifier de morale et humaniste car sa
fin est tournée vers I’Homme et son bonheur. Nous pouvons expliquer cette vision par son
expérience amere avec les fugahas peu scrupuleux de sa région qui I’ont calomnié rongés par
leur jalousie et n’ayant que des visées « matérialistes » de pouvoir !

Al-Harrag avait également des disciples et des adeptes dans la science de la jurisprudence
auxquels il a inculqué ses principes et qui ont été le témoin vivant d’un exercice du Figh a la
fois engage, moral et réaliste. Nous en citons le savant al-Mahdi Ibn-Talib 1bn Shda, son frere
le savant ‘Umar Ibn-Talib, leurs freres le savant Muhammad Ibn-Talib Ibn S(da, le savant
théologien ‘Abd al-Hafiz ibn al- Majdhdb al- Fasi, al-Ghodr Ashaj‘i qui a fréquenté la zaouia
« ou il a étudié les régles de I’interprétation, a embrassé sa voie et s’est employé a le servir »™,
Muhammad Dawud a cité bien d’autres noms de disciples accompagnés de leur biographies’*! ;

ce qui a poussé ‘Allal al- Fasi’ a conclure en disant : « ce qui distingue le soufisme marocain

739 Des sa troisiéme lettre, al-Harriq aborde la notion de détachement de tout ce qui n’est pas Dieu et la nécessité
de revenir a attitude de la premiére école de ’islam celle des compagnons du Prophéte.

"0Ishkaliyat islah al-fikr al-sufi fi al-Qarawiyyin, référence citée, page 240.

741Tartkh Titwan, référence déja citée, 6/320-328.

742 Intellectuel, auteur et homme politique marocain (m.1974). Il défend un retour au Salaf (pieux prédécesseurs)
dans ses livres tout en vantant le soufisme marocain de la morale (akhlag).
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c’est le fait que ses adeptes et ceux qui le diffusent sont tous des savants connaisseurs de la
religion et de ses branches c’est ainsi qu’il était rare qu’ils rentrent en conflit avec d’autres
savants comme c’était le cas en Orient »"*3, Cet intellectuel défenseur d’un salafisme moderne
a appelé ce soufisme «le soufisme des savants » ou «le soufisme de la morale et du
raffinement. Ce genre de soufisme a été adopté par les soufis marocains et a eu une influence

bénéfique sur la société de confession musulmane au Maroc »"** ajoute-il.

Enfin, nous parlons d’un soufisme humaniste selon 1’affirmation méme d’al-Harraq dans
ses Sagesses’« Ne blame pas 1’humanité, car sans elle tu n’auras pas de privilege parmi les
humains. » Il y a ainsi une exigence a la fois d’une sociabilité, d’une bienveillance envers le
prochain et aussi d’une gratitude vis-a-vis des causes c¢’est-a-dire tout ce qui est dans cet univers
a notre disposition. L’étre humain a été créé selon « la plus excellente constitution »#® & Son
Image’’. Les Anges se sont inclinés devant lui’*®. Les corps « des sphéres célestes » tournent
autour de lui ! Cela démontre -selon al-Harr&g- la noblesse de son rang (nisba).

Il n’y a rien dans la possibilité universelle de plus parfait que ce Monde car si cela avait existé
et que Dieu ’elit retenu, il aurait fait preuve d’imperfection, de faiblesse et d’avarice ! Or cela
ne convient ni a Sa puissance ni a Sa Générosite ! Pour cette raison, toute possibilité d’un monde
meilleur est écartée et le serviteur réalisé doit considérer I’humanité telle qu’elle est avec égard
(tawqir).”® Plus la vénération (ta ‘zZim) du serviteur a son prochain est grande plus il s’imprégne
des qualités seigneuriales ! C’est parce que I’Homme est également une preuve conduisant a la
connaissance de Dieu qu’il est I’accomplissement des réalités « la porte et le voile »™°,

L’orientaliste allemand Bernd Manuel Weischer évoque I’influence akbarienne sur al-Harrag

notamment la question de I’humanisme.”>!

TFASI, ‘Allal al-, al-Tasawwuf al-islamf fi al-maghrib, majallat al-thagafah al-maghribiyya : deux tomes : trois
numéros : le premier en Janvier — Février 1970, les deux autres en Mars- Avril 1970. ‘ADLOUNI, Idrissi,
Muhammad, Nazarat fi al-tasawwouf al-maghribf, Casablanca, dar al-thagafa, premiére édition, 1427/2006, page
94,

T4FASI, “Allal al-,al-Tasawwuf al-islamf fi al-maghrib, Rabat, éditions muassassat ‘Allal al-Fast, 1998, page 84.
745Tartkh Titwane, volume 6, p.369.

746 Coran, 95, 4.

747 Les traditionnalistes comme Malik rende cela faible.

748 Cf. Coran 20, 111.

749 Cela rejoint la doctrine akbarienne : Fut(hat, t.1 :4, 259, 441, 443, 552 ; t.11 :94,103,321,345, 395 ;t.111 :11,
110,166, 360, 398,449 ;t.1V ;101,260 ;Masd il 27. Voir aussi E.L. Ormsby, Theodicy in islamic thought : the
dispute over al-ghazali’s « best of all possible words », Princeton U.P. Princeton, 1984.

50 Nous avions déja commenté cela, la complexité des relations humaines réside dans sa dualité. L humain est la
porte si on le respecte et il est le voile si on le méprise. Il est d’argile et de lumiére et il est capable du meilleur et
du pire.

51 WEISCHER, Bernd Manuel, Nir al-asharq muhadarat adabiya, -traduit de I’allemand- al-muhadara al-rabi ‘a : Awhad
al-Din al-Kirmani wa Muhammad al-Harragq al-Titwani ka mumathilayn kabirayn li al-tasawwuf al-islamf, p.65.
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Al-Harraq cite souvent dans ses lettres la maxime : « celui qui connait son &me connait
alors son Seigneur. » 7>2 La connaissance de I’Ame humaine exige un effort continu (Jihad) et
une attention particuliére pour scruter ses défauts. Cela exige en paralléle le non jugement des
autres. En effet, celui qui occupe son temps a chercher les défauts chez son prochain ne pourra
pas mener a bien ce travail sur lui-méme et son cceur s’assombrira de plus en plus, voilé par les
défauts des autres sur ses propres défauts.

Si I’humain concentre sa finalité pour et en Dieu « le Vrai », il demeura en Lui et
témoignera de I’Amour de Dieu et ne pourra exprimer qu’amour, miséricorde, et bienveillance
envers I’humanité. Il sera au service des créatures pour le Créateur (et non pour une fin
mateérielle).

Ainsi, pour al-Harraq, la spiritualité comme le Figh ont un méme but « I’Homme » et son
¢lévation du stade argileux et bestial vers 1’accomplissement de sa qualité de vicaire et son
retour a la lumiere originale et a la nature innée (fitra). Néanmoins, I”’humanisme proné par al-
Harraq ne veut pas dire oublier le Créateur, mais bien au contraire faire du respect de I’humain
le pont pour le cheminement vers Dieu et un témoignage de I’ Amour de Dieu et de Sa gratitude
par ’amour de I’humain et son service ! Le cheminant témoignera de 1’Amour de Dieu
proportionnellement a son détachement de ce qui est chez les créatures, al-Harraq dit a ce sujet :
« Le cceur est voilé de la vision n’est-ce que par son détournement vers une chose plus petite
qu’un atome » 733,

I1 est impossible de comprendre 1’apport de la doctrine d’al-Harrag sans le lier a sa propre
biographie et son contexte. Il est juriste ayant subi 1’injustice des juristes, il est devenu maitre
soufl, ayant constaté la déchéance des juristes et d’un autre coté il est témoin de la période
trouble politiquement au Maroc ou les forces coloniales s’apprétent a investir le nord marocain !
Il a construit sa pensée et son éducation sur la base de tous ces éléments parfois opposés. Ainsi,
son éducation soufie met en avant la science utile et impose aux disciples de s’y abreuver. En
méme temps il ne reconnait la science que dans la mesure ou elle mene vers Dieu et qu’elle est
protégée par I’éducation spirituelle en compagnie d’un maitre réalis€. Il lie ainsi le cceur et la
raison et ne voit aucune opposition entre la science gustative -du ceeur- et la science exotérique.

Le cceur éclairé et la raison soutenue sont des alliés et les deux ailes du disciple pour cheminer

752 Ce hadith n’est pas considéré comme authentique par les traditionnalistes. Il semble remonter a Yahya lbn
Mu‘adh al-Razi (258,871) d’aprés Suytl. Cf. MASSIGNON,L. Essai sur les origines du lexique technique de la
mystique musulmane, p.127.

53Tartkh Titwan, volume 6, p.369.
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vers le Seigneur en toute humilité. Al-Harraq abroge la méthode des épreuves pour I’initiation
du disciple et lui préfere la beauté (al-jamal) pour I’attirer vers les belles qualités seigneuriales
de la miséricorde (rahma), la bienveillance (‘indya, rifq) et de la générosité (karam). Il croit
ainsi que I’homme par son origine lumineuse (nafkha) posséde en lui deux aspects de perfection
(kamal) a atteindre ou a affirmer, I’un qui reléve de sa création de 1’Esprit de Dieu (nafkha) et
’autre qui est relatif a son évolution positive dans le monde manifeste’*. Par le premier, il
accede au degreé de la Présence divine (hadra), et par ’autre au degré de la présence « du monde
de la génération » (kiyan). Il est a la fois serviteur car il est assujetti et responsable (mukallaf)
puisqu’il vient a I’existence a I’instar de la création (wujdd) par la générosité (jad) divine, ce
qui lui impose I’action de rendre grace (shukr) ! Et il est également seigneur (rabb)™® sous le
rapport de la lieutenance (khilafa) sur terre, de la forme (sdra) et la plus belle constitution.”®
Le but de la méthode d’al-Harraq est de polir tout aspect imparfait afin de le rendre a la beauté
originale et a une vision parfaite des verités (hagaiq) pour atteindre le juste milieu ou 1’équilibre
(wasat) qui est en réalité la station des parfaits réalisés. L’humain « parfait » (kamil) sera ainsi
I’Isthme (barzakh)™’ entre I’Univers et le Créateur. La Connaissance (ma ‘rifa) qu’il a du
Seigneur lui permet d’étre le point de rattachement (non matériel) entre le monde manifeste et
le monde invisible des secrets. 1l sera le reflet de la Lumiére « premiére » pour guider d’autres

vers cette derniére en toute subtilité par la beauté et la bienveillance.

754 Ou plutdt sa himma (aspiration) pour se détacher de son enveloppe charnelle et s’élever vers une adoration ot
I’ego est anéanti, cf. lettre 27.

755 Coran 12/50. Le terme « rabb » est utilisé pour désigner la possession méme au sens profane.

756 Ahsan taqwim, cf. Coran 95 :4.

757 Pour cette notion voir W.Chittick, The Sufi Path of Knowledge, SUNY press, Albany, 1989, pp.117-118. Voir
également le chapitre 63 des Futuhat dont une grande partie a été traduite par Maurice Gloton, in L 'Arbre du
Monde, Les Deux Océans, Paris, 1982 et 1991, pp.154.

162



Synthése des fondements et finalités de I’éducation spirituelle d’al-Harraq
Pour résumer I’apport de la Tariga d’al-Harrdq d’origine Darqawi Shadhilite, nous

dressons enfin deux tableaux, I’un concernant ses fondements et I’autre ses principales finalités

que nous inspirent ses lettres et ses sagesses :
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Les fondements :

La compagnie en
Dieu

La réunion en Dieu

L’union du cceur a

Dieu

L’action pour Dieu

1. s’initier et se faire
accompagner par un
maitre vivant qui a
joint en lui Hagiga et
Shari‘a (et pas
seulement 1’une sans

I’autre)’®®,

1. se réunir a la
Zawiya pour le
Dhikr, la Mudhéakara
(I’échange de la
science utile) et pour

servir les Fuqara.

1. avoir I’intention
pure pour Dieu, la
sincérité (Ikhlas),

2. s’orienter vers Dieu
(tawajjuh),

3. se détacher de tout
ce qui n’est pas Dieu
(tarh al-siwd),

4. réaliser la servitude

pure pour Dieu.

1. en plus des piliers de
I’islam, s’adonner aux
exercices pieux
méritoires y compris le
service des créatures
(pour rendre grace -
shukr- & Dieu non
seulement par le coeur
et la langue mais

surtout par I’action)

2. suivre, servir ce
maitre (pour Dieu),
lui obéir et étre

patient avec lui.

2. se réunir en forme
de cercle,

3. accomplir le
Dhikr a voix haute
en groupe,

4. observer les
convenances du
Dhikr : en cheeur,
sans se précipiter’®
et en étant bien
présent. Ceci afin
que ce Dhikr puisse

étre utile au cceur.

2. vénérer les
injonctions divines
(action du cceur liée
aussi a I’action de
rendre grace

continuellement).

Les finalités :

758 Ceci a bien été détaillé a travers sa lettre 20 (déja analysée et qui a été résumée avec les autres lettres en
annexe). Une des spécificités d’al-Harraq est qu’il n’accepte pas de reconnaitre un maitre s’il n’est pas aussi un
savant exotérique. Pour s’approfondir dans les subtilités gustatives il faut aussi connaitre les limites de la Loi.
759 Dans sa lettre 32 il dit : « ne vous précipitez pas dans le Dhikr de la langue, faites-le doucement (tartil)
jusqu’a ce que le ceeur lui-méme le précipite (arrive a la synchronisation avec la langue) lorsque le disciple
acquiert la bonne présence avec son Seigneur (tawaghulihi fi al-huddr) ».
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Le respect L’effort Le comportement | L’amour des L’apprentissage
scrupuleux de | continudans | sublime invocateurs de la science utile
la Shari‘a I’adoration et son

enseignement
1.le Coran:en | 1.1’action 1. n’avoir aucun 1. se réunir avec 1. apprendre en
état, en acte et | continue et mauvais sentiment | eux en observant priorité le

en parole®,

renouvelée du

repentir (retour

envers les créatures

les meilleures

convenances (sans

nécessaire des

sciences de la

a Dieu) (tawba) se lasser) religion.
2. laSunna:en | 2. ne plusse 2. s’inspirer des 2. I’échange 2. inciter les
état, en acte et | lasser des convenances et des | aimable ulémas (savants) de
en parole. exercices vertus du maitre la Tariga a
cultuelles’®? pour les pratiquer’®? enseigner la
science exotérique
aux disciples.”®
3. la biographie | 3. réussir le 3. la beauté’® : 3. les servir 3. joindre la
des djihad de I’ame | notamment les 3 science de la
compagnons’®* | (nafs) qualités : langue a la science
miséricorde’®®, du cceur.
bienveillance et
magnanimite.
4. récits des | 4. arriver a la | 4. protéger sa 4. demander apres
Salafs et des | sincérité et | langue : pas eux et les consoler
premiers I’abnégation seulement des
soufis.”® sans attendre de | mauvaises paroles

retour ni
espérer des
récompenses

mais aussi de toute

curiosité

5. atteindre la

générosité

5. les aider en toute
abnégation et sans
attendre de retour ni

de remerciement’68
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6.Avoir le meilleur | 6.les conseiller

comportement avec la douceur et

envers toutes les leur donner la

créatures préférence
(altruisme)

7.Joindre les

convenances

intérieures et

extérieures

9
L X4
9
L X4
9
L X4

760 |_a finalité supréme de 1’éducation spirituelle est d’étre « un Coran qui marche sur terre » i.e. se parer des
qualités du Coran : magnanimité, bienveillance, miséricorde, générosité, assiduité. ..

761 Al-Harréq cite souvent comment le Prophéte trouvait plaisir et joie dans 1’adoration : « arihna biha ya Bilal »
« repose nous par la priere 6 Bilal ! » Lancait le Prophéte & son Muezzin Bilal Ibn Rabah.

762 Dans la lettre 42, il s’adresse a celui qui sera le modeéle ou le maitre pour lui décrire le comportement qu’il
doit avoir méme vis-a-vis des détracteurs.

763 Cf. méme lettre en exemple.

764 11s sont le deuxiéme modéle aprés le Prophéte et les lettres d’al-Harraq contiennent plusieurs récits de leur
biographie pour donner exemple aux disciples.

765 C’est a la fois une méthode (de la communication/da ‘wa) et une fin.

766 En s’inspirant du premier maitre, le Prophéte qui était selon le Coran : « miséricorde envoyée aux Univers ».
22 :107.

767 Al-Harraq les surnomme dans ses lettres al-akabir (les sublimes personnages).

768 Dans la lettre 33 par exemple il dit : « al-kulfa fi al-tarig hiya ‘ibddatuhd al-kubra » « le service des fréres est
la plus grande des adorations dans la Tariga ». Il incite ses disciples a prendre soin des plus faibles parmi eux.

166



Troisieme partie : Contribution juridique de Muhammad al-

Harragq et ses réfutations des préjugés sur le soufisme

Chapitre I : Introduction

Bref apercu sur I’école malikite et ses sources

Avant de traiter le sujet, nous présentons d’abord un bref apergu de 1’école malikite et ses
sources’®®, vu qu’al-Harraq est un juriste malikite et que les fatwas (avis juridiques) sont
données en se basant sur les méthodes de cette école.

Deuxiéme école de droit sunnite née au début de 1’époque ‘abbasside a Médine, elle a été
fondée par Méalik 1bn Anas [93 H/716 ap. J.-C. - 179 H./795 ap. J.-C] surnommé le savant
(‘alim) de Médine. Il fut a la fois un traditionnaliste et un juriste. Sa chaine de transmission de
la science remonte a plusieurs suivants dont Ibn Shihab al-Zuhri (m.124 H/741), Abl al-Zannad
(m. 130H/747), 1bn Hurmuz (m.148H/765), Rabi'a Ibn ‘Abd al-Rahman (m.136H/753)
surnommé Rabi‘a al-ra’y (pour sa spécialité dans la logique/opinion personnelle), Nafi'
l'affranchi du compagnon ‘Abd Allah Ibn ‘Umar Ibn al-Khattab et de Yahya Ibn Sa‘id al-Angsari
(m.143H /760).

Malik eut également comme maitre Ja'far al-Sadiq (m.148H/765) et fut contemporain
d’Abl Hanifa (m.150H/767), son ainé et le fondateur de la premiére école de droit sunnite en
Iraq.

Selon al-Nawawi’’® (m. 676 A.H-1277 A.J), Malik totalise une transmission a partir de
900 maitres dont 300 Successeurs, les autres étant des Successeurs des Successeurs.’”!

Al-gadi 'lyad de Ceuta (m. 544 A.H -1149 A.J) rapporte dans son Tartib al-madarik’’? :
« les savants en reécits traditionnels ont dit : « Le guide des consciences ou référent docte apres
‘Umar Ibn Al-khattdb fut Zayd Ibn Thabit (m.45H/665), puis '‘Abd Allah lbn ‘Umar

769 Nous nous sommes basés essentiellement sur notre travail précédent : IBN ‘ASHIR, ‘Abd al-Wahid, traduit par T.Bengarai,
L’essentiel de la religion musulmane, Tawhid, Figh et spiritualité, Paris, 2éme édition augmentée, Ed Igra, 2010. P.49 et
suivantes.

Et notre site : doctrine-malikite.fr.

70 Ce qui intéressant a constater est que I’imam al-Anawawi est un juriste shafi‘ite et non malikite et qu’il reconnait malgré
cela I’'imam Malik et sa notoriété.

771 <1YAD, Qadi, al-, Tartib al-madarik wa taqrib al-masalik (ouvrage encyclopédique tragant les biographies des grands
hommes de I'école malikite), éd. Ministére des Hab(s et des affaires islamiques, Maroc, 1965, tome I, page 23.IBN ‘ASHIR,
‘Abd al-Wahid, traduit par T.Bengarai, L essentiel de la religion musulmane, Tawhid, Figh et spiritualité, Paris, 2éme édition
augmentée, Ed Igra, 2010. P. 48.

72 1bid, p.23.
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(m.73H,693). Vingt-et-un transmetteurs ont recu leur transmission de Zayd, qu'ils ont ensuite
diffusé a trois hommes : Ibn Shihadb al-Zuhri (m.124H/741), Bukayr Ibn 'Abd Allah
(m.122H,720) et Abl al-Zann&d (m.130H/747), pour enfin finir chez Malik Ibn Anas. ».

Les plus éminents transmetteurs a partir de Malik sont :

De Médine, Ma‘an Ibn ‘Isa (m.198H/813), ‘Abd Allah Ibn Maslama al-Qa‘anabi
(m.221H/836), Matraf Ibn ‘Abd Allah (m.220H/835)773, ‘Abd Allah Ibn Nafi‘ (m.206H/821),
Isma‘il Ibn Abi Uways (m.229H/843) ;

De la Mecque I’imam al-Shafi‘i (m.204H/820), Yahya Ibn Qaza‘a’’* ;

De I’Egypte ‘Abd Allah Ibn Wahb (197H/813), ‘Abd al-Rahman Ibn al-Qasim
(m.191H/806), ‘Abd Allah Ibn al-Hakam (214H/829), Yahya Ibn ‘Abd Allah Ibn Bakir
(231H/845), Ashhab Ibn ‘Abd al-Aziz al-Qaysi (204H/819) ;

De I’Iraq ‘Abd al-Rahman Ibn Mehdi al-Basri (m.198H/813), Muhammad Ibn al-Hasan
al-Shaybani (m.189H/805) (compagnon d’Abt Hanifa) ;

Du Maghreb et d’Andalousie Ziyad Ibn ‘Abd al-Rahmaén al-Lakhmi surnommé Shabtdin
(m.193H/808) et Yahya Ibn Yahya al-Laythi (m.234H/848)"7> ;

De Kairouan Asad Ibn Furat (m.213H/828) ;

De Tunis ‘Ali Ibn Ziyad m. 799 A.J/183H (a ne pas confondre avec Ibn Abi Zayd al-
Qayrawani m.386H/996, surnommé le petit Malik auteur de la Risala’’®) ; et de la Syrie ‘Abd
al-A‘l1a Ibn Mas-har al-Ghassani (m.218H/833).

La divergence des savants existe depuis I’époque des compagnons et concerne
essentiellement ce qu’on nomme « zanniyy al-thub(t aw al-dilala » ¢’est-a-dire d’une part les
questions a propos desquelles le texte scripturaire —ici la sunna- n’est pas reconnu authentique
par tous les savants spécialistes du Hadith (traditionnalistes) (zaniyy al-thub(t) ou de I’autre
les questions pour lesquelles le texte (Coran ou Sunna) n’est pas clair ou explicite et admet
ainsi plusieurs interprétations (Taawil) conformes au figure de style de la langue arabe (zanniyy
al-diléla ). Les savants ont divergé également sur les notions d’abrogé et abrogeant (nasikh wa

mansdkh), sur ce qui est relative a une situation ou un contexte particulier (conjoncturel)

73 Tartib al-madarik wa tagrib al-masalik, référence déja citée,1/127.

774 Considéré digne de confiance (thigah) par les traditionnalistes, nous n’avons pas trouvé sa date de déces.
775 Celui qui a transmis la version la plus répandue (mashhr) du Muwataa.

776 Traduite en francais par Léon Bercher.

168



(mugayyad), ou restreint’”” , ou ce qui est général et applicable a toute situation (mutlaq) que
cela concerne le Coran ou la Sunna.

Il y a également toutes les questions d’actualités qui n’existaient pas a 1’époque du
Prophéte ni ses compagnons et que les textes scripturaires n’ont pas traités.

Ainsi, chaque école de droit utilise 1égitimement les outils de I’ ljtihad (effort intellectuel
des savants) afin de répondre de facon scrupuleuse a toutes ces questions en étant le plus proche
de I’esprit et de 1’objectif (Magsid) du texte scripturaire. Deux outils sont utilisés par toutes les
écoles de droit a savoir I’'Iljma’ (unanimité des savants (Mujtahid) d’une époque) et le qiyas
(analogie par rapport a des questions déja traitées dans le texte) a signaler que la quatriéme
école sunnite —1’école d’Tbn Hanbal (m.241H/855) - se mefiait du giyas et lui préférait le Hadith

méme Ahad’’8 ou Hasan (bon)’”°.

En plus des outils classiques de I'ijtihad qui sont communs entre les quatre écoles sunnites
tels l'analogie (qgiyas) ou le consensus (ijma’), nous citons ici quelques outils (sources
secondaires) qui caractérisent spécifiquement I'école malikite’®® qui sont au nombre de 1778

nous en citons essentiellement :

‘Amal ahl al-madina : pratiques médinoises

I1 s’agit de la pratique des médinois (‘amal ahl al madina) de 1’époque de Malik, ces
derniers étant les descendants des compagnons du Prophéte.
Ainsi les savants de Médine des trois premiéres générations font autorité pour Malik avant

méme la tradition dite « &had »’22,

77 e jurisconsulte malikite al-Qarafi (1228-1285) rapporte que pour les malikites, il existe quinze restrictions
(takhsis) au général : « la raison, le consensus, le Coran par le Coran, I’analogie claire si le général est le Coran
ou la sunna authentique, la sunna par elle-méme, le Coran et la sunna notoire, le Coran par les récits transmis par
un petit nombre de rapporteurs, les coutumes, la condition, I’exception, la qualification, le but et I’interrogation
et la perception qui restreint le sens général de la contradiction (al-mukhalafa) ». ABU ZAHRA, Muhammad,
L'Imam Malik - Sa vie et son époque, ses opinions et son figh, Paris, ed. al-galam, 2016. P.252-253.

8L jtt. singulier, Hadith classé authentique mais rapporté d’un nombre insuffisant de dignes de confiance thigah
(moins de trois dignes de confiance) (sans tawatur : pas d’un groupe de dignes de confiance au nombre suffisant),
a signaler que I’Imam Malik préfére I’action des gens de Médine de son époque au Hadith ahad.

MU‘SIR, ‘Abd Allah, Tagrib al-Figh al-maliki , Rabat; Maroc, année 2004, tome 1, p 18-23.

780 Idem p 23-32, IBN ‘ASHIR, ‘Abd al-Wahid, traduit par T.Bengarai, L ‘essentiel de la religion musulmane, Tawhid, Figh et
spiritualité, Paris, 2éme édition augmentée, Ed Igra, 2010. P.49 et suivantes.

Pages 39 et 40.

782 Contrairement a la tradition dite al-mutawatir ou la transmission se fait d’un groupe de digne de confiance (thigat) vers un
groupe de digne de confiance et ce jusqu’au Prophéte, la tradition dite &had est transmise d’un nombre de dignes de
confiance (thigah) insuffisants.
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L’école malikite donne aussi une place importante aux coutumes de la société (‘urf,
‘amal) si elles ne contredisent pas la loi divine. Cette importance de la coutume (‘urf) dans
I’école malikite durant toute son histoire postérieure est inspirée de ce principe de « ‘amal ahl
al-madina ». Nous observons au Maghreb la notion de a ‘mdl (plu. ‘amal) liée aux coutumes
locales comme nous le verrons plus loin.

Le sociologue Jacques Berque traite cette notion du ‘amal et son impact sur les fatwas
comme une spécificité relative au Maghreb et ses savants dans plusieurs études réservées au
droit’8, 1l précise a ce propos : « Il faut lire une page au hasard dans 1’énorme littérature des
formulaires, wathaiq des pratiques, ‘amal, des jurisprudences, nawazil pour comprendre que
c’était 1a une forme de culture profondément originale, nourrie d’un suc puissant et pleine de

valeurs maghrébines. »784

La parole du compagnon :

Le compagnon Mujtahid/savant qui a un avis reconnu sur une question prime sur ceux
qui viennent apres lui, que ces derniers soient des suivants ou des savants des générations

postérieures.

Al-magalih al-mursala appellé aussi al-istislah : ’intérét indéterminé

L’établissement des normes juridiques a partir de I'intérét général de la société, appelé al
masalih al mursala ou al-istislah est source de loi dans I'école de Malik.

Shatibi78>écrit que la différence avec la notion de istihsan réside dans la nature de la régle,
istihsan est une dérogation a une regle établie alors qu'al-masalih al-mursala n'est pas reliée a
des conditions.

Nous citons comme exemples, les actes des compagnons apres la mort du Prophete comme
la compilation du Coran sous la forme de Codex (vulgate ‘uthmanienne), les actes des

générations suivantes qui ont rajouté la vocalisation pour aider les non arabophones et les

83 RASHIK, Hassan, L esprit du terrain : études anthropologiques au Maroc, Centre Jacques Berque,2016,
chapitre 22 : Berque droit et culture marocaine, p. 367.

8 BERQUE, J., Etudes dhistoire rurale maghrébine, repris dans Opera minora |, J. Berque, Editions
Bouchene, 2002, p.208.

"8SHATIBI, Abdl Ishaq, al-I ‘tisam, ed. dar Ibn ‘Affan, 1992, tome 11p.607-609 (chapitre 8 : al-farq bayn al-bida *
wa al-masélih al-mursala wa al-istihsan).
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générations postérieures & lire, comprendre et maitriser le texte sacré. Ou encore plus tard les
minarets, les écoles et les livres entre autres.
Ainsi, en absence d’un texte explicite, le juge prend sa décision tenant compte du « bien

commun ».

Al-istishab : présomption de continuité

C’est la confirmation d’un avis juridique (hukm) dans une époque contemporaine a la
suite de sa confirmation dans une époque antérieure (tant qu’aucune preuve scripturaire ni

qu’un préjudice ne viennent changer cet avis).

Al-istihsan : choix préférentiel

Ibn al-Qasim (m.191/806) affirme selon I'imam Malik que « la maitrise d'al-istihsan
comporte le neuf-dixieme de la science ». Ceci pour montrer 1’importance de cet outil de
déduction pour les fugahd notamment les malikites.

Al-istihsan peut se traduire par « préférence juridique » ou « choix préférentiel ». 1l est
utilisé d’une part pour privilégier un argument (dalil) sur un autre en fonction de son
authenticité et sa pertinence, et d’autre part pour favoriser un intérét méme partiel (maslaha
Jjuz’iyya fi mugabalati dalil kulli) 788, Al-Qarafi’®” rapporte par exemple que Malik mettait en
avant par le principe de choix préférentiel, la nécessité de garantir les joailliers contre le vol,
ou les porteurs de nourritures, sans qu’il y ait de texte scripturaire explicite sur cela.’®

Il'y a deux types d'al-istihsan :

- al-istihsan qui repose sur une analogie (giyas) en absence d’un texte scripturaire
explicite : L'imam Shatibi’® (m.790/1388) rapporte a ce titre : « nous avons recours a al-
istihsan pour privilégier une déduction (par analogie) afin d’éviter une nuisance. » La levée

d’une difficulté ou la considération d’une coutume dominante peuvent justifier également le

recours au choix préférentiel en lieu et place d’une analogie.

86MU‘SIR, ‘Abd Allah, Taqgrib al-Figh al-maliki , Rabat; Maroc, année 2004, tome 1, p 24.

787Shihab al-Din Ab( al-'Abbas Ahmad ibn Idris (al-Sanhaji al-Bihinsi al-Misri) al-Qarafi (1228-1285),
jurisconsulte malikite asha‘ri enterré en Egypte.

788 ABU ZAHRA, Muhammad, L'Imam Malik - Sa vie et son époque, ses opinions et son figh, Paris, ed. al-galam, 2007 puis
2016. P.308.

789SHATIBI, Ab( Ishaq, al-7‘tisam, ed. dar Ibn ‘Affan, 1992, tome IIp.608 (chapitre 8 : al-farq bayn al-bida ‘a wa al-masélih
al-mursala wa al-istihsan).

171



-Al-istihsan basé sur une nécessité :

Par exemple, al-istihsan autorise & découvrir sa nudité pour le soin médical.

Sadd al-dharéi’ : ’empéchement du dommage

Sadd al-dharai “ est la prévention des moyens qui peuvent amener un préjudice.
Quelques exemples d’actes qui deviennent interdits par cette régle (alors qu’ils sont a la base
licites) :

*Conserver du vin méme si le but est d'en faire du vinaigre, par crainte du détournement
de cette utilisation.

*Creuser un puit au milieu d'une route ou il y a le passage.

*Insulter les idoles de pierre ou les symboles paiens en genéral (car alors leurs adeptes
insulteront Dieu).

Ne fait pas partie de cette régle le fait d’interdire de cultiver du raisin — méme si 1’on
redoute que la personne en fasse du vin. Ni d’éviter la proximité des maisons des voisins (ou

le voisinage) par crainte de I’adultére 17°

La législation (Shari‘a) de nos prédécesseurs (Shar'u man gablana) sauf celle abrogéee

par notre Shari‘a ou celle qui la contredit.

Nous pouvons citer comme exemples de la pratique de la 1égislation des prédécesseurs :

* |e Talion (Qisas),

*se porter garant du retour d'une personne, la Kafala, déduite de la parole de Jacob et de
ses enfants : « je ne I'enverrai pas avec vous tant que vous ne jurerez pas par Dieu de me le
ramener, a moins que I'on vous cerne de toute part »”°1,

* la déduction de la validité d'une longue location de service (ljara) inspiré par le contrat
entre Moise et Shu'ayb : « je veux te donner comme épouse I'une de mes deux filles que voici
a condition que tu sois a mon service durant huit années et si tu veux prolonger ce délai de deux
ans cela sera pure faveur de ta part... »”*2,

*la deduction de I'i'dhar, i.e. dire a la partie jugée «te reste-t-il un argument

supplémentaire ? », inspirée de 1’échange de Salomon avec la huppe dans le verset coranique :

TSOMU*SIR, ‘Abd ‘Allah, Tagrib Al-Figh Al-Maliki, Rabat, année 2004, tome 1, p 24 et 25.
791 Coran, sourate 12 verset :66.
792 Coran, sourate 28, versets 27 et 28.
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« Je lui ferai subir un chatiment sévére ou bien je la sacrifierai & moins qu’elle ne m’apporte
une excuse valable »”%3,

*le contrat Ja'dla (payer un service apres sa réalisation) inspirée du verset : « Nous
cherchons la coupe du roi et celui qui la rapportera aura pour récompense autant de victuailles
qu’on peut en charger sur un chameau : je m’en porte garant »’94,

*et la légitimité des prodiges (karamat) des saints, déduite a partir du récit de Marie : « il

dit : 6 Marie, d'ou te vient ceci ? Elle dit : de chez Dieu. »”%>

La coutume (al-"urf)

L'habitude (‘adah) ou la coutume (‘urf) appelé aussi ‘amal est liée a des pays ou des
régions (ou époques). Elle est prise en considération dans le jugement du moment qu’elle ne
contredit aucun texte scripturaire. Nous citons comme exemples basés sur al-‘urf: la

formulation des divorces, des contrats, des promesses, du montant de la pension alimentaire...

Le sociologue Jacques Berque définit le ‘amal comme: «un droit procédural,

agonistique, ou la sentence ne résulte pas d’un texte univoque, mais de la controverse judiciaire,

et laisse toujours la place a ’éventualité d’un retournement »7°6

Le 'urf / ‘amal puise sa légitimité dans deux versets coraniques : « ordonne la bonne
coutume »7%7, et « on doit aux épouses la méme chose que ce qui leur incombe envers leurs

maris selon I'usage »798.79°

Jacques Berque évoque une « normalisation » de la coutume pour pouvoir 1’utiliser
comme source secondaire de droit. Il donne I’exemple de contrats agricoles principalement le

contrat « Salam » (le prix est avancé avant la récolte) ou 1’aléa (gharar) peut bien exister

793 Coran, sourate 27, verset 21.

794 Coran, sourate 12, verset 72.

795 Coran, sourate 3, verset 37. Marie avait a sa disposition les fruits d’hiver en été et ceux de I’été en hiver.

796 BERQUE, J., Essai sur la méthode juridique maghrébine, repris dans Opera minora I, J. Berque, Saint-Denis, Editions
Bouchene, 2001, p. 275.

797 Coran, sourate 7 verset 199.

798 Coran sourate 2 verset 228.

79%Ref. THAPARO, ‘Abd Allah, Poésie (et son commentaire) dans la science des fondements du droit musulman d'aprés al-
Waragat de I'imam al-Haramayn al-Juwayni, Paris, Les 4 Sources, décembre 2010. (En arabe et francais) p.107.
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notamment si a 1’échéance la moisson n’était pas bonne pour justifier la licéité d’un contrat au
regard d’un bien commun (maslaha) 8%,

Néanmoins, il conclut en ces termes : « encastré dans des processus sociaux et dépendant
des contingences de lieu et de temps, le ‘amal ne pouvait étre qu’un droit varié, instable,
ambivalent et ambigu. Par définition, il écartait toute applicabilité générale »&°1. Mais il

correspond néanmoins a un réalisme évident.

Mura'at al-khilaf :

Il s’agit de respecter et méme tenir compte (dans le jugement) de 1’avis du savant qui
diverge avec I’école. Cela témoigne du respect de Malik pour les autres jurisconsultes de son
époque notamment son ainé Abl Hanifa (m.150/767). Comme exemple, I'imam Malik valide
I’héritage entre les deux personnes qui ont contracté un Shighar®? bien que ce mariage soit

annulé selon sa jurisprudence.

L’¢école malikite a travers les époques s’est organisée et s’est basée essentiellement sur
quatre ouvrages fondamentaux comme sources secondaires appelés les quatre meres (al-

ummahat al-arba ). Ce sont :

*La Mudawanna (al-kubrda) (surnommé la mére), est la premiere source juridique de
I’école malikite. Elle constitue la compilation des avis juridiques de I'lmam Malik (et ses
maitres) par son éléve Sahn(n Ibn Said al-Tan(kh®®qui 1’a rapporté d'lbn al-Qasim.

La Mudawwana comporte 30200 problemes et réponses.

L’un des meilleurs commentateurs de la Mudawwana fut Ibn Ydnus al-Siqgillt

(m.451H/1059) a travers son ouvrage « al-jami‘ li masail al-mudawwana wa al-mukhtalita » et

800 RASHIK, Hassan, L esprit du terrain : études anthropologiques au Maroc, Centre Jacques Berque,2016,
chapitre 22 : Berque droit et culture marocaine, p. 367-378.

801 1hid p.373.

802 | e mariage shighar consiste en un troc de femmes (sexe d’une femme contre un autre). Exemple : A épouse la fille de B
et en échange, donne sa propre fille en mariage a B, sans qu’il y ait de dot ou avec une dot et en posant comme condition le
mariage de la fille de 1’autre (ou sa sceur) en contrepartie de sa fille ou sa sceur par exemple... Voir JAZIRI, al-Figh ‘ald al-
madhahib al-arb ‘o, tome 1V page 116 et IBN ABT ZAYD, Risala, traduction Léon Bercher, chapitre 32.

803 Ah{ Said Sahntin Ibn Said Ibn Habib Ibn Rabi‘a al-Tan(khi dit Suhn@in- né & Kairouan en 160 H/777. Sa contribution et
son apport principaux a 1’école reste « la Mudawwana » qui depuis Kairouan rendit populaire 1’école de Malik dans tout
I'occident musulman (maghrib). 1l occupa le poste Cadi (Juge) de Kairouan en 234H/849 jusqu'a sa mort en 240H/855.
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Ab( al-Hasan ‘Ali Ibn Muhammad al-Lakhmi (m.478H/1085) a travers son ouvrage « al-
Tabsira ».

*Al-wadiha fi al-sunan wa al-Figh de 'Abd al-Malik Ibn Habib (170H/786-238H/852)
est la deuxieme référence de I’école malikite (elle fut populaire chez les malikites
d'Andalousie).

*Al-mustakhraja de Muhammad Ibn Ahmad al-'Utbt al-andalusi (224H/839-255H/869),
autrement dit al-'Utbiyya est la troisiéme référence.

*Al-mawaziya de Muhammad Ibn Ibréhim al-Iskandarf dit d’Ibn al-Mawéz
(m.281H/894) constitue la quatriéme référence malikite. Sa fiabilité et sa complétude sont

mises en avant par nombre de jurisconsultes®4,

A cOté de ces ouvrages, nous trouvons egalement plusieurs références citées dans le
chapitre qui suit, qui traite de ce que nous appelons al-nawazil (sughra et kubra®®), qui
représentent un ensemble de faits nouveaux (actualités) d’une époque, juges par les savants
mujtahid de cette époque en s’appuyant sur les outils de 1’Ijtihad de 1’école déja cités. Nous
parlons egalement de « ‘mal (pl. ‘amal) qui représentent un corpus de fatwas liés au contexte et
aux coutumes d’une région en considération de ses spécificités. Nous en donnons quelques

exemples dans le chapitre qui va suivre.

La terminologie pour désigner la valeur d’un avis juridique pour I’école malikite est
classée comme suit :

Al-gawl al-muttafaq : il s’agit de I’avis juridique qui fait unanimité (litt. accord ou consensus)
entre les savants malikites référents.

Al-gawl al-mashhdr : litt. populaire, c’est 1’avis prépondérant ou dominant, il s’agit aussi de la
transmission d’Ibn al-Qasim (m.191H/806) a travers la Mudawwana. Il est aussi dit al-rajih (le
plus probant) ou encore al-mu ‘tamad (I’avis suivi ou de référence).

Al-gawl al-musawi li mugabilih : lorsque deux avis d’autorités malikites se valent en termes de

probité nous disons : « musawi li mugabilih ».

804MU*SIR, ‘Abd Allah, Tagrib Al-Figh Al-Maliki, Rabat, année 2004, tome 1,p.31 et 32.
805 petits faits nouveaux (sughra) ou plus importants (kubra).
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Al-gawl al-shadh :il est a I’opposé de al-mash-hdr et désigne un avis isolé (quand bien méme
il émanerait d’une autorité de 1’école tant qu’il ne recoit pas 1’acceptation des autres référents
et qu’il n’est pas soutenu par un texte scripturaire).

Jacques Berque précise a ce propos : « le juriste n’est pas astreint a I’opinion dominante al-
gawl al-mash-har. Le ‘amal lui donne la possibilité d’appliquer un dire isolé (qawl shadh) qui

tient compte du contexte ».8%

Al-gawl al-da ‘If': qui n’est pas soutenu par un argument (dalfl).5%”

D
D
RS
23

& 0.0

806BERQUIE, J., Les Nawazil al-muzara‘a du Mi‘yar al-Wazzani : étude et traduction, repris dans Opera minora |, J. Berque,
Saint-Denis, Editions Bouchene, 2001, p. 222, 296.

807 DASUQI, Muhammad, ‘Arafa, Hashiyat al-dasiigi ‘ald al-sharh al-kabir, Alep, dar al-kutub al-‘arabiyya,2015, tome I,
p.20. HATTAB, Muhammad, lon Muhammad, Ibn ‘Abd al-Rahman, Mawahib al-jalil li sharhi mukhtasari khalil,
Beyrouth, dar al-kutub al-‘ilmiyya, 1995, 1/55.
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Chapitre II : Contribution juridique

II-1 Exemples de sa contribution juridique

Introduction

Nous traitons ici 1’essentiel de sa contribution juridique a partir du traité de Jurisprudence
exceptionnel (Figh al-nawazil) sous forme de questions et réponses, rassemblé par son éleve
al-Mahdi Ibn al-Q&di: manuscrit n°® 621 de 555 pages a la bibliotheque générale de
Tétouan®®®, Seul traité & notre disposition qui témoigne de sa compétence en droit musulman
autant que mufti (Jurisconsulte). Il comporte différentes fatwas synthétiques relatives au droit
civil (mariage, divorce, héritage, testaments...), droit pénal (homicide volontaire ou
involontaire, vol, viol ...) et droit commercial (achat, vente, location, crédit...) basées
exclusivement sur les sources secondaires du droit malikite que nous avons deja présenté. Une
petite partie de ce manuscrit a été étudiée et synthétisée par le Muqaddam de la confrérie d’Al-
Harrag a Tétouan ‘Abd Allah Morir (1887-1977) dans son ouvrage « al-Na ‘im al-mugim »8%9

Le manuscrit en question commence par des vers attribués a I’'imam al-Shafi‘i° :

« nous avons eté occupé par la quéte de la science aux dépens de la recherche de la richesse
matérielle... » « shughilna bi kasbi al- ‘i/m ‘an talabi al-ghina... »%!. C’est une déclaration
d’amour de la science et une confirmation de la supériorité de sa quéte sur toute autre quéte.
Nous savons qu’al-Harrag- depuis son exclusion injuste de la fonction publique de la
magitrature- ne vivait plus du métier de jurisconsulte mais recevait plutét des dons de
disciples et de personnalités notables.8*2Cette indépendance du moins financiére est d’une

importance capitale pour la fonction de la fatwa afin qu’elle ne soit corrompue par aucune

influence.813

808 Extraits du manuscrit présentés en annexe.

809 Référence citée, p.166-171.

810 Ce qui démontre I’ouverture d’esprit de ce fagih soufi maliki.

811 Cf. annexe.

812 Essentiellement et les sources ne citent pas de métier particulier si ce n’est I’enseignement, enfin nous
pensons également a I’héritage de sa famille qui était aisée.

813 Nous avions déja évoqué cette question a travers 1’étude thématique de ses lettres ou al-Harraq lui-méme
insiste sur le devoir d’indépendance et d’objectivité de tout mufti. Cela commence pour lui par le fait de purifier
son cceur de toute attache et ne craindre que Dieu seul.
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Nous exposons ici quatre exemples -choisis pour leur originalité- de problémes de

jurisprudence a propos desquels al-Harrag a donné ses fatwas :

-Une regle juridique fondatrice et ses applications

-Une fatwa pour la location par délégation au profit de I’enfant gardé et de 1’orphelin.

-Une fatwa concernant la vente de la dette.

-Un litige a propos de I’interprétation d’un testament.

Enfin nous terminons ce chapitre avec des analyses de sa contribution juridique, a
savoir :

Une analyse de sa méthode de fatwa,

L’impact de son éducation soufie sur ses fatwas,

Des exemples de ses exegeses,

Ses refutations des préjugés sur le soufisme,

L’importance du soufisme pour la jurisprudence

Et une synthese des différentes sources et références scripturaires utilisées a travers ses

lettres.
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Régle juridique fondatrice et ses applications

Al-Harréq stipule une régle juridique importante basée sur la bonne présomption -principe
important également dans son éducation soufie- :

« Les deux vendeurs sont réputés connaisseurs (du produit objet de la vente) jusqu’a preuve de
I’ignorance, la vente est valide jusqu’a preuve de I’inaptitude en terme de responsabilité Iégale
de I'une des deux parties, ils sont solvables jusqu’a preuve de la pauvreté, ils sont consentants
jusqu’a preuve de la contrainte, ils sont de bonne santé jusqu’a preuve de la maladie, ils sont
libres jusqu’a preuve que 1’'une ou I’autre partie est esclave, ils sont musulmans jusqu’a preuve
de la mécréance, ils sont integres jusqu’a preuve d’une accusation contraire a leur probité.
L’inverse aussi a ¢té présenté par des savants et il constitue méme le ‘amal (la coutume).
L’absent est considéré vivant (et donc gardant tous ses droits) jusqu’a preuve de sa mort. » 8
Al-Harrag fait le choix de la bonne présomption, de la bonne foi et du bon jugement bien que
I’avis inverse est de coutume dans son environnement ! Il fit ce choix pour préserver au mieux
les droits des parties et favoriser la confiance entre les gens y compris entre le juge et les
personnes jugées. La confiance est un sentiment positif, bienveillant et qui permet de mieux
servir les finalités (maqasid) de la shari‘a dont la préservation des biens et le renforcement des
liens entre les personnes.

Al-Harrag ajoute : « La régle des moindre des maux est un fondement de la religion. C’est
ainsi que le dernier Messager fit connaitre a son épouse Aisha qu’il avait bien I’intention de
reconstruire la Ka‘ba (maison sacrée a la Mecque) sur les bases [initiales] d’Abraham si ce
n’est que sa tribu était encore fraichement convertie et qu’il craignait le choc et le rejet (de
I’islam lui-méme) de sa part®®. »®1%Ainsi, il met I’accent sur une régle sage et bienveillante
qui rejoint également le principe de Sadd al-dharai ‘ que nous avions explicité en introduction,
qui est de s’abstenir d’accomplir une action bonne et légitime en vue de ne pas provoquer un
mal ou une géne. Autrement dit, le choix entre un mal (ne pas faire une action Iégitime et
importante) et un mal plus grand (d’une ampleur plus importante ici dans I’exemple le rejet de
I’islam) impose la préférence du moindre mal. Dans ce cas précis, reconstruire la Ka‘ba serait
percu par la tribu du Propheéte (les Quraysh) comme une destruction du sacré et une
profanation ! Alors qu’en réalité elle est un retour aux sources (le plan initial du patriarche

Abrahame). Le Prophete en sage « faqih » s’abstient et garde cette déformation qu’il était

814 Manuscrit n° 621 a la bibliothéque générale de Tétouan p.91 (cf. annexe).
815 MUSLIM, Sahih Muslim, kitab al-hajj, bab naqd al-ka’abah wa binaihaa, tome III, hadith n°1333.
816 Manuscrit n° 621 a la bibliothéque générale de Tétouan p.91 (cf. annexe).
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pourtant légitimement en droit de redresser. C’est cela la sagesse qui permet d’unir au licu de
diviser et réconcilier au lieu de créer le conflit ou la Fitna et c’est également le reflet du sens
des priorités.

Al-Harraq a lui-méme appliqué cette régle du moindre mal & plusieurs reprises a la fois dans
ses fatwas et dans ses relations avec les autres y compris face a 1’autorité.

Nous rappelons ici trois situations afin de montrer la bonne utilisation de cette regle avec
I’autorité locale et son impact positif sur leurs décisions ainsi que sur la fatwa®'’ . Puis nous

enchainons avec deux exemples de 1’utilisation de cette régle dans des fatwas privées :

Trois situations face a I’autorité locale et leur analyse :

Le Pacha (gouverneur) de Tétouan de I’époque Muhammad Ash‘ash al-Kabir (m.1844)318
avait ordonné la flagellation d’un criminel et ce dernier succomba et mourut. Le Pacha pris de
remord consulta alors al-Harrdq. Ce dernier lui demande d’abord les chefs d’accusation du
défunt. Le Pacha énuméra alors plusieurs crimes dont des meurtres. Al-Harraq consola le Pacha
en ses mots : « tu as fait un Ijtihad et tu as voulu protéger les musulmans de son préjudice, et
ce criminel sera ressuscité avec les chats et les souris !». Le Pacha sourit, se réjouit et fut consolé
par ses paroles. Un disciple intime d’al-Harrdg nommé Muhammad Ibn al-Ahsan qui
I’accompagnait fut choqué par ses paroles. Al-Harraq le rassura en ces termes : « si hous avions
dit au Pacha qu’il était un oppresseur alors cela n’aura fait qu’empirer son injustice. Nous avons
préféré lui ouvrir une porte d’espoir afin qu’il ne céde pas au désespoir et provoque plus de mal
contre les musulmans. Quant a ma parole sur le défunt « qu’il sera ressuscité avec les chats et
les souris », il faut savoir qu’au jour de la résurrection Dieu rassemble effectivement toutes les
ames ensemble (humains et animaux) avant de les juger ! »

Al-Harrag a fait le choix astucieux de garder une relation presque amicale avec le pouvoir
(qu’il dénonce pourtant en privé a cause de son injustice). Il a comme fin de protéger les
opprimés et mieux servir les faibles par ce rapprochement qui lui ouvre la porte de I’ intercession

(car il a ainsi I’oreille attentive de 1’autorité).

817 Al-Zawiya, p. 132 et 133.

818 Al-Kabir (le grand), pour le distinguer de son fils ‘Abd al-Qadir qui fut gouverneur de la ville aprés son pere
de 1260H (1844) a 1267H (1850) puis ensuite en 1278H(1862) par lettre du sultan Muhammad lbn ‘Abd al-
Rahman au lendemain de la libération de Tétouan des mains des espagnoles.Tarikh Titwan, déja cité, volume 6.
P.397.
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Une fois en réunion avec les disciples, al-Harraq leur rappelait les dangers de la nourriture
haram (illicite) et les met en garde contre la participation aux repas des oppresseurs qui ont pris
injustement les biens des autres. Quelques jours plus tard le Pacha invita al-Harraqg a un repas
pour I’honorer. Il se rendit a 1’invitation avec son disciple Muhammad Ibn al-Ahsan. Ce dernier
ne mangea rien mais son maitre pris part au repas jusqu’a ce que le Pacha fit satisfait. En
sortant, al-Harraq se tourna vers son disciple en lui disant : « j’ai remarqué que tu n’as pas
mangé et tu as bien fait, quant a moi j’ai mangé car j’étais obligé pour satisfaire le Pacha et me
permettre ainsi de garder une position privilégiée chez lui afin de continuer a protéger les
opprimés et sauver les faibles (par mon entremise). En plus je n’ai mangé que ma part car nous
la descendance du Prophéte nous avons une part dans le trésor public. Enfin, je ferais auméne
de la méme quantité de ce que j’ai bu et mangé et me repentirais a Dieu ».

Nous constatons encore une fois qu’al-Harraq se défend au regard de la Shari‘a et surtout
ne souhaite pas étre accusé d’hypocrisie ou de dualité ! Il explique et Iégitime sa position par le
souci de respecter le sens des priorités. La vie des faibles et des opprimés vaut mieux-pour lui-
que des considérations purement individuelles ou d’image (éthique alimentairre, image chez les
disciples !). Méme s’il risque que ses détracteurs le traitent de « vendu », il préfere garder cette
position stratégique avec le pouvoir. Ce qui sera extrément utile comme nous le voyons dans

I’exemple qui suit.

Un jour un disciple dargawi®!® entendit d’autres soufis des paroles sur wahdat al-
wujad®°, il fut perturbé, sorti et cria en public : « je suis votre Seigneur le trés haut »82%, I
prononcga cette parole provocatrice certainement sous I’emprise de 1’ivresse spirituelle et en
expression de 1’état d’Union ou de Communion qu’il ressentait avec le divin ! Les gens se
mettent a le lapider puis il fut conduit en prison par les autorités en attendant son jugement. Les
ulémas et fugahas se sont regroupés dans la maison du Pacha et ont jugé (déja) que cet homme
a apostasi¢ et qu’il fallait le tuer. Le Pacha s’interdit de les suivre dans leur décision et demanda
de voir d’abord al-Harré&q et entendre son avis. Al-Harraq appris la nouvelle et passa d’abord
en prison pour parler a I’accusé, il lui dit : « tu vas étre jugé par des fugaha et les connaissant
ils t’ont déja condamné et je ne pourrai que suivre leur jugement car ce que tu as dit est vraiment

contraire a la Shari‘a. Alors je vais les convaincre de t’entendre avant de te juger et voila ce que

819 Encore 1ié au maitre d’al-Harraq et ce dernier entretenait et prenait soin des disciples de son maitre par respect
a sa mémoire.

820 Notion déja expliquée.

821 parole attribuée au Pharaon, cf. Coran, Sourate 79, Verset 24.
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je te conseille : dés qu’il te donne la parole tu vas crier « j’atteste qu’il n’y a de divinité si ce
n’est Allah et que Muhammad est Son messager » et tu diras que tu ne savais pas ce que tu
disais »

Chez le Pacha, al-Harraq exigea d’entendre 1’accusé et dit au Pacha : « la vie est sacree et la
Shari‘a impose d’écouter cette personne avant de la juger ». L’assemblée obtempéra, la
personne exécuta scrupuleusement les conseils d’al-Harraq et fut ainsi sauvé®??, Al-Harraq
ramena cette personne ivre et potentiellement maladroite vers un état de sobriété et de
considération du contexte ! La Shari‘a exige -selon al-Harrag- de s’adresser aux gens selon leur
entendement. Ce stratagéme qu’il a utilis¢é montre aussi bien que la pratique soufie qu’il prone
est une pratique intégrée et non étrangére ou incompréhensible aux communs ( ‘dmma). Elle
affirme qu’il appelle a un soufisme qui ne saurait choquer ou géner les non-initiés par des
expressions ou des états « gustatifs » qui les dépassent et provoqueraient leur rejet et leur
condamnation ! Si le soufi éprouve de tels états, il doit alors garder le silence et ne dévoiler que
ce qui est au regard de la Shari‘a (de la pratique extérieure) acceptable, convenable et
approuvee. Toute pratique ou parole ostentatoire ou provoquante est donc a bannir

(contrairement aux malamatis®?3).

D’autre part, dans ces situations, toute personne qui ne tient pas compte du contexte et
juge de facon superficielle et spontanée peut tomber dans un simplisme et prétendre qu’al-
Harrag abdique au pouvoir, cherche les honneurs ou craint le courroux des gouverneurs !
Néanmoins, il en est autrement ! Il s’agit ici d’une vision clairvoyante avec un recul pour le
long terme. Cela s’appelle en jurisprudence « La regle du moindre des maux » (akhaff al-
dararayn).

Nous pouvons constater que cette régle a bien fonctionné car elle permit de sauver des
vies et de garder pour al-Harraq le maitre soufi et juriste sa position de mufti consulté et écouté.
Il pouvait en effet faire preuve de rigueur face au Pacha dés le départ et finir en exil ou en
prison. Son choix sage de faire des concessions personnelles, d’assumer la compagnie de
’autorité et de ne pas s’y opposer frontalement (du moins dans 1’apparence) n’était pas pour en
tirer un profit personnel mais pour éviter un mal évident pour le peuple. 1l a ainsi joué un réle

actif plus pertinent « de I’intérieur » grace a cette position intelligente et sage (voir rusée).

822 Al-Harraq a vraisemblablement pris la bonne legon de I’histoire d’al-Hallaj (que nous avions déja présenté au
chapitre introductif).

823 Litt. Ceux qui veulent s attirer le blame des autres. Nous avons déja détaillé cette notion dans le chapitre
introductif.
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Deux exemples de fatwas privées et leur analyse :

Un des scribes du ministre de 1I’époque Muhammad Ibn Idriss®?* en visite a al-Harraq sur
son lit de mort rapporte I’entrevue suivante : « al-Harraq s’adressa a un homme qui faisait du
commerce a Gibraltar depuis vingt-ans et ne venait a Tétouan que rarement : « la terre est étroite
pour toi pour ne trouver qu’un commerce dans un pays de négateurs (bilad al-kufr) et délaisser
ainsi les priéres du vendredi et les prieres en groupe ! Par Dieu s’ils me donnaient les clefs de
Gibraltar pour y habiter un mois, je n’accepterai pas méme si je suis pauvre...Dieu me donne
ma subsistance de 1a ou je ne m’attends pas... ».

Il convient bien sdr de remettre cette fatwa dans son contexte, car a I’époque 1’Espagne
était un ennemi et une puissance coloniale qui occupait déja une partie du nord du Maroc. Le
risque était ainsi important que cette personne puisse se dissoudre dans un environnement
hostile et perdre son identité et ses valeurs. Méme si la recherche de la subsistance est un motif
l1égitime de I’émigration, le risque dans cette situation était si important qu’il motiva ce type de
fatwa de la part d’al-Harraq pour préserver la foi (cette derniere étant une finalité (magsad) plus
importante que la subsistance). Nous savons que parmi les cing grandes finalités de la
legislation islamique (al-kulliyat al-khams) figure la préservation de la religion, de la vie mais
aussi des biens®?. Néanmoins, lorsque la premiére est menacée ou la deuxiéme, la régle des
priorités s’applique inéluctablement. Préserver sa vie et sa foi passe avant le confort d’une
situation financiere aisée comme celle de cette personne qui évoluait a Gibraltar financierement
tout en régressant spirituellement ! Sa vie spirituelle étant alors menacée, al-Harrag lui

recommande de retourner vers I’endroit ou il pourra entretenir sa foi et revivifier son cceur.

Sur sur son lit de mort également, al-Harraq avait regu la visite d’un disciple du sud du
Maroc qui voyageait beaucoup au Hajj (pélerinage a la Mecque), al-Harraq se tourna vers ses
disciples et leur dit: “les démons de 1’orient et les demons de 1’occident (maghrib) se sont
disputés qui de nous est le plus malin? Les démons de I’orient dirent: “nous”, les démons de
I’occident répliquérent:” non, c’est nous, car nous venons a celui qui prie les cing prieres en

leur temps et qui assume la subsistance de sa famille, puis nous le persuadons d’aller au Hajj.

824 Ce scribe est I’auteur de : « al-lbtisam ‘an dawlat mawlana ‘Abd al-Rahman lbn Hisham ». Ce récit est
disponible dans la synthése de ce livre par Muhammad al-Hajwi, manuscrit a la bibliothéque générale de Rabat
n°114, p.412 et 413. M.Daw{d rapporte ce récit de cette référence.

825 |_es deux autres sont : la préservation de la filiation et de la raison.
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Il délaisse ainsi sa famille a leur perte, puis au chemin du Hajj il est tellement épuisé qu’il
délaisse la priere méme pendant tout le voyage®?6. Par conséquent, il accompli un devoir mais
délaisse tous les autres!”’#2” Ainsi avec un style subtile, son message est de ne pas négliger les
responsabilités familiales et d’avoir un ordre de priorité dans ses pratiques. Nous ne pouvons
comprendre la religiosité chez al-Harraq sans comprendre sa finalité qui est d’abord
bienveillance et bienfaisance envers le prochain en commencant par soi-méme et ses proches!
La religion n’est pas des formes mortes sans esprit ni but précis, al-Harrag démontre ici que
méme le Hajj pilier de 1’islam n’est pas prioritaire par rapport aux obligations
comportementales (tel ici ’entretien de sa famille). Pour al-Harrag, la personne qui agit sans
regard a ces priorités n’a pas pratiqué correctement sa religion et va a I’encontre de ses

principes et ses finalités et n’établira alors qu’une forme sans fond!

D’autre part, nous voyons encore ici une illustration parfaite de I’application de la regle
de Sadd al-dhardi “ et du moindre des maux citée. Car si bien que le Hajj est le cinquieme
pilier de I’Islam, les devoirs vis a vis d’autrui (notamment les proches) demeurent
prioritaires®?. Ceci démontre encore une fois la dimension sociale et humaine de 1’éducation
d’al-Harrag y compris a travers ses fatwas. Il s’agit également d’une démonstration de

sagesse et de réalisme dans la fatwa.

828 A 1’époque ce voyage durait presque une année.
827 |bid. Tarfkh Titwan, déja cité, volume 6, p.394 et 395.
828 Au regard des magasid (finalités) de la Iégislation.
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Fatwa pour la location par délégation au profit de I’enfant gardé et de I’orphelin

Nous présentons ici une fatwa d’al-Harraq a propos de la location par un tuteur pour I’enfant a
charge notamment par celle qui a le droit de garde ou par I’exécuteur testamentaire®*.

Il dit : « al-Hattab®3° au début du chapitre de la location (ijarah)®3!, rapporte selon Ibn
‘Arafah®®?, al-Matiti®®3 et Ibn Futih®* : « il est autorisé pour celle qui a la garde de ’enfant
(qu’elle soit sa mere ou non) de contracter un loyer pour lui (en délégation). Il ne sera annulé
que si le prix augmente et qu’elle I’accepte. On trouvera dans ce cas un autre propriétaire plus
clément. Exception faite pour le testamentaire [l'exécuteur testamentaire] qui s’occupe de
I’orphelin pour lequel on n’accepte aucune augmentation [dans le prix du loyer] sauf dans le
cas ou il y a aléa et injustice (ghabn) dans le premier acte pour 1’orphelin. » %

Le droit de garde pour 1’école malikite est réservé prioritairement a la mere sauf si elle se
marie®3®, I’enfant mineur peut étre aussi entretenu par une autre que la mére ou un tuteur qui a
été désigné par testament du parent défunt. La sagesse étant de protéger I’enfant et lui assurer
la meilleure éducation, la bonne prise en charge et I’entretien nécessaire (la mére est

naturellement la plus apte a I’entretenir notamment sur le plan affectif surtout en bas age).

829 Manuscrit n° 621 a la bibliothéque générale de Tétouan p.116 (cf. annexe).

830 Savant malikite soufi d’origine marocaine (1496-1547) né a la Mecque, son apport principal a I’école est son
commentaire du Mukhtasar Khalil : Mawahib al-jalil fi sharh mukhtasar al-khalil.

831 Mawahib al-jalil li sharhi mukhtasari khalil, 7/498.

832 Ab( ‘Abd Allah Muhammad lbn Muhammad lbn 'Arafa al-warghami, né en 716H/1316 et mort en
830H/1400. Contemporain d'lbn Khald{n. Savant juriste malikite, Imam et Khatib de I'époque de la mosquée
université al-Zaytdna de Tunis. Il fut connu aussi par son ouvrage d'exégése coranique "Tafsir Ibn 'Arafa al-
maliki".

833 Savant malikite (déja cité) (m.570H/1174), son ouvrage le plus connu est : « al-matitiyya » « al-nnihayat wa
al-tamdm fi ma rifat al-wath&iq wa al-ahkam » résumé par le savant Ibn Har(in al-Kinanf (m.750H/1345) sous le
nom « Mukhtasar al-matitiyya » . Référence : MAKHLOUF, Muhammab Ibn Muhammad, Shajarat al-ndr al-
zakiyya fi tabagat al-malikiyya, Beyrouth, dar al-kitab al-‘arabi, n°® 1508, Tome I, p.163.

834 Auteur d’al-wathaiq al-majmu ‘a. lbn Futdh Ibn ‘Abd al-Wahid al-Sabti al-Bunti (m. 460 ou 462 / 1081 ou
1067) savant de la dixiéme génération des malikites, il rassembla les questions juridiques traitées par quatre grands
savants malikites : AbQ ‘Abd Allah Ahmad Ibn ‘Isa Ibn Abi Zamanin al-Murf al-1biri (m.399H/1008), Abl ‘Abd
Allah Muhammad Ibn Ahmad Ibn ‘Abd Allah Ibn al-*Attar al-amawi (m 399/1006), Ab( ‘Umar Ahmad Ibn Said
Ibn Ibrahim al-Hamadhani al-Qurtubi connu sous le nom de Ibn al-Hindi (m.399/1006) et Ab( Muhammad M(sa
Ibn Ahmad Ibn Said Ibn Hasan al-Yahsubi (de Cordoue aussi) connu sous le surnom de al-watid (m.377/905).
Références : MAKHLUF, Muhammab Ibn Muhammad, Shajarat al-n(r al-zakiyya fi tabagat al-malikiyya, dar al-
kitab al-‘arabi, Beyrouth, n°® 1508, Tome I, p.119 et . ZARKALI, Khayr al-Din, al-4 ‘lam : tardjim li ashhari al-
rijal wa al-nisda mina al- ‘arabi wa al-musta ribin wa al-mustashrigin, Beyrouth, (15 éme éditions) éditions : dar
al-‘ilm 1i al-malayin, 2002, 4/112.

A ne pas confondre avec Al-Hamidi al-Zahiri d’origine andalouse mort en 488H/1095 a Bagdad.

835 Manuscrit n° 621 a la bibliothéque générale de Tétouan p.116 (cf. annexe).

836 IBN ABIT ZAYD, Qayrawant, al-, La Risala- la lettre de Kairouan sur les enseignements fondamentaux de la
religion selon I’école malikite, traduction et notes Azzedine Haridi, Paris, éditions Universel, 2004, chapitre 33,
page 208.
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Le mineur ne peut pas contracter seul car il n’a pas atteint la responsabilité légale.

Al-Harréq traite ici une affaire tres importante celle de la garde et du logement du mineur.

La personne qui est responsable de sa garde peut ainsi, comme 1’indique la fatwa, contracter a
sa place et dans son intérét un contrat de location. Néanmoins, afin de protéger les biens de
I’enfant (ses épargnes ou sa pension), elle ne devra pas accepter des augmentations de loyer.
En effet, des propriétaires peu scrupuleux peuvent profiter de la situation de fragilité de
I’enfant et de celle qui le garde pour imposer des augmentations injustes et injustifiés du
loyer. Si celle qui le garde accepte, la fatwa stipule que le contrat est annulé et qu’elle doit
étre héberge autrement pour préserver I’intérét de I’enfant a sa charge.

Ensuite, il cite le cas de I'exécuteur testamentaire®®’ qui prend en charge I’orphelin, qui est
quant a lui, autorisé a accepter 1’augmentation du loyer pour changer de foyer, si et seulement
si, le premier contrat de location contenait une injustice contre 1’orphelin. Ainsi,

I'exécuteur testamentaire agit aussi dans ce cas-1a pour I’intérét de 1’orphelin son protégé.
Nous pouvons remarquer ainsi plusieurs points importants :

I1 s’agit d’une fatwa synthétique, précise et concise.

Elle démontre la maitrise d’al-Harraq de la jurisprudence malikite a travers ses reférences aux
savants reconnus et qui font autorité dans 1’école.

Méme si cette fatwa n’émane pas d’al-Harraq lui-méme, mais de ses prédecesseurs, son choix
au tant que mujtahid de cette position précise n’est pas fortuit. Elle démontre le souci de
bienveillance et de protection des plus faibles, dans notre cas I’enfant.

Elle assure le droit de I’enfant et la priorité de le protéger et de protéger ses intéréts financiers.
Elle assure son droit de logement convenable dans tous les cas méme en cas de souci pour
payer son loyer.

Nous retrouvons a travers cette fatwa, bien que concise, la marque de I’humanisme proné par
le juriste soufi al-Harraq. Inscrire I’Homme au centre des préoccupations du Figh et du

soufisme telle est le bienfondé que nous constatons encore ici a travers ce rapport a 1’enfant.

87 Qui est réputé plus riche que la mére (veuve) et donc capable d’assumer une charge financiére plus
importante.
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Une fatwa concernant la vente de la dette

Nous présentons ici une fatwa d’al-Harraq a propos de la vente de la dette®*en vue de son
importance et son originalité.

Il dit:

« Selon al- ‘Amal al-fasi®*?, il est autorisé de vendre la dette avec une hypotheque (rahn)
méme sans la présence du débiteur. Ce qui s’oppose au mash-huré# de 1’école [malikite], voir
la vente de la nourriture avant sa prise de possession dans Mayyara®*! ».

Il évoque la prise en compte de la coutume ( ‘urf, al- ‘amal) qui est une spécificité de 1’école
malikite, notamment ici la coutume des gens de Fes. Elle est source de loi tant qu’elle ne
contredit pas de texte scripturaire authentique et tant qu’elle permet de réaliser une noble
finalité (magsad) ou un intérét (maslaha).

La vente de la dette en droit musulman est son échange par de I’argent. Elle comporte deux
formes :

Vente de la dette par la dette (bay “ al-kali’ bi al-kéli’), qui consiste a vendre la dette d’un
débiteur en contrepartie de la dette d’une tierce personne. Cette forme est interdite par texte
de la tradition car elle est considérée comme une forme de riba (intérét usuraire). Néanmoins,
le transfert de dette dit hawalah est autorisé.®+?

Vente de la dette par de la monnaie (bay ‘ al-dayn bi al-naqd), détaillée dans al-Masail al-
malqdta®43, ou il est question de cing conditions pour que cette vente soit valide : que la dette
ne soit pas de la nourriture, que le débiteur soit présent et reconnaissant la dette (pour éviter
tout conflit), que la contrepartie (monnaie d’échange) soit différente de la nature de la dette
(pour éviter le ribd), que I’intention de cette vente ne soit pas de nuire au débiteur et que la

contrepartie soit donnée comptant (prix spot et non a terme).

838 Manuscrit n° 621 a la bibliothéque générale de Tétouan p.133 et suivantes (cf. annexe).

839 Référence déja citée.

840 Notion déja présentée en introduction du chapitre.

841 Fleve d’Ibn ‘Ashir (déja cité) et commentateur de son Matn « Al-murshid al-mu’in ‘ald al-dariri min ‘ulim
al-din ». Ibn Ashir, traduit et annoté par BENGARALI, Tarik, L’essentiel de la religion musulmane, Tawhid,
Figh et spiritualité 2éme édition augmentée, Paris, Ed Igra, 2010. Cette position est défendue dans sharh
Mayydra ‘ald al-tuhfah 1/521 : MAYYARA, Abi ‘Abd Allah, Muhammad, al-Itgan wa al-ihkam fi sharh tuhfat
al-hukkam, Beyrouth, dar al-ma‘rifa, 2010, 1/521.

842 JAZIRI, ‘Abd al-Rahman, al-, Kitab al-figh ‘ald al-madhahib al-arba’a, Beyrout, dar al-kutub al-‘ilmiyya,
1990, tome 11, p.186 et suivantes.

843 ABU AL-YAMAN, Muhammad Ibn al-Imam al-Qadt Burhan al-Din Ibn Farh(in, al-Masail al-malq(ta mina

al-masail al-mabsdta, commenté par Jalal ‘Ali al-Qadhafi al-Juhani, Beyrouth,dar Ibn Hazm, premiére édition
2003.
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Mayyara ajoute une sixiéme condition : « qu’il n’ait pas d’hostilité entre le débiteur et

I’acheteur »%44.

Néanmoins, al-Harraq évoque dans sa fatwa « une contradiction avec le mash-hdr ». 1l s’agit
de procéder a la vente de la dette sans la présence du débiteur, ceci en considération de la
coutume ! En effet, si le créancier a besoin de son argent avant le terme de la dette, il peut
vendre cette créance a un acheteur en vendant I’hypothéque (rahn) adossée a cette dette (avec
les conditions que nous avons citées) méme en absence du débiteur ! L’absence du débiteur
n’invalide pas la transaction et constitue donc une dérogation ou une exception a la régle.
Cette exception est soutenue par Mayyara®# et dans al- ‘Amal al-fasi®*¢ et est surnommée

« galb al-rahn ».

L’auteur d’al-Mi ‘yar®#’ cite lbn al-Qasim?®*2 selon ‘Isa Ibn Mu‘awiya et aussi Asbagh®°
selon Abi Zayd selon Malik, ainsi qu’Ibn al-Mawaz?®>°. Tous ces référents autorisent cette
vente si I’absence n’est pas longue et qu’il y a une preuve irréfutable (bayyinah) sur
I’exigibilité de cette dette.

En effet, la prise de I’hypothéque (rahn) et la présence d’une preuve de I’exigibilité de la dette
éliminent tout litige potentiel et préserve les intéréts (maslaha) des contreparties et donc

remplace la présence du débiteur et son consentement.

Nous comprenons ainsi la profondeur de la science d’al-Harrag, sa maitrise des « furu »
(sources secondaires) et leur interprétation. Nous en déduisons aussi son esprit de synthese et
sa capacité a considérer la finalité (maqgsad, ‘il/lah) d’un hukm (avis juridique). En effet, dans
cette affaire, il ne s’est pas arrété a I’interdiction mais il était capable de passer outre en
considération de I’intérét (maslaha) et de la levée de la géne (mashaqga) -tenant compte de la
coutume-. Tout en s’appuyant sur les avis de 1’école méme s’il ne s’agit pas ici d’un avis

mash-sdr. Il confirme encore une fois sa position de mujtahid®Z,

84 MAYYARA, Sharh Mayydra ‘ald al-tuhfah 1/520.

845 Idem.

846 SIJILMASI, Sharh al-‘amal al-fasi li al-Sijilmasi, Référence déja citée, 1/100.

847 Référence déja citée 5/292.

88 Dgja cité.

849 Abl ‘Abd Allah Asbagh Ibn al-Faraj Ibn Sa‘id Ibn Nafi‘. Mufti maliki d’Egypte de son époque. Il est né en
150 H/767 et mort en 225H/840. 11 n’a pas connu Malik. I1 prit essentiellement d’Tbn al-Q&sim, 1bn Wahb et
Ash-hab. Asbagh a laissé de nombreux ouvrages, on en cite : Kitab Al-usdl en 10 tomes, Tafsir gharib Al-
muwattaa, adab al-siyadm, 22 livres sur son audition d'lbn al-Qasim, al-radd 'alé ahli al-ahwaa...

80 MAZIRI, al-, Muhammad, Ibn ‘Ali, Sharh al-Talgin, Tunis, dar al-gharb al-islamf, 1997.

81 1ci mugayyad -lié a son école-.
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Un litige a propos de I’interprétation d’un testament

Préambule :

Il est connu que le maitre al-Harraqg, a ses débuts, avait un parcours de savant exotérique.
Il a recours, a leur maniére, au témoignage (Shahada)®>?, a la Fatwa, a I’enseignement, a
I’imama et au préche. Tout cela avec dévotion, excellence et bienséance®3. Il existe a ce jour
des documents ou il a apposé son témoignage.
Rappelant, tout d’abord, que le droit successoral islamique prévoit deux modalités

importantes a propos des testaments et legs (wasiyya) :

1. L’heritier légitime n’a pas droit au legs ;

2. Le legs au bénefice des personnes physiques ou morales ne doit pas dépasser le tiers

de la fortune du défunt (€) pour ne pas léser les héritiers légitimes.®%*

Conformément a la tradition musulmane, les héritiers légitimes musulmans®® (parents,
enfants®®, fréres, sceurs, conjoint(e)s...) ne peuvent pas étre bénéficiaires 37 sauf accord des
autres héritiers légitimes. Le bénéficiaire, autre que I'héritier légitime, ne peut recevoir au-
dela du tiers (1/3) de la fortune du défunt. Si le défunt a transmis (a travers son testament)
plus du tiers (1/3) de sa fortune a un bénéficiaire, l'autorisation de ses héritiers légitimes sera

indispensable pour I'application de sa volonté (de son testament).

852 1 °¢équivalent de nos jours de la fonction de notaire.

83MORIR, al-Na ‘im al-mugim, référence déja citée, p.166.

84BN ABT ZAYD, Qayrawant, al-, La Risala : la lettre de Kairouani, traduction de Azzedine Haridi, (version
arabe et francais), Paris, éditions Universel, mars 2004, chapitre 35, pages 232 et 233.

8551 'Islam a décrété gue les parents non-musulmans recoivent une transmission de la part de leurs enfants
musulmans conformément au verset : " On vous a prescrit, quand la mort est proche de I'un de vous et s'il
laisse des biens, de faire un leg en faveur de ses pére et mére et de ses plus proches. C'est un devoir pour
les pieux...". [Sourate 2, verset 180]. Ce verset fut certes abrogé par les versets sur la répartition de I’héritage de
la sourate 4 et par la tradition citée ci-dessous (cf. note de bas de page suivante), néanmoins il garde sa valeur
juridique concernant les proches non musulmans et les proches non héritiers.

Il est notoire qu'une transmission (legs) ne peut étre faite en faveur des parents musulmans car ils font partie des
héritiers Iégitimes et qu'un héritier ne peut pas bénéficier d'une transmission. Par conséquent, ce verset fait
référence aux parents non-musulmans et aux proches non-musulmans, car le fait qu'ils soient non-musulmans
n'annule en rien leurs droits en tant que parents ou proches parents. Le verset stipule : " Craignez Dieu au nom
duquel vous vous implorez les uns les autres, et craignez de rompre les liens du sang ". [Sourate 4, verset 1].
86)_'enfant né hors mariage hérite de sa mére et non de son pére biologique, de ce fait, il peut étre bénéficiaire de
ce pere.

87 « Pas de testament au profit d'un héritier légitime ». TIRMIDHT, Muhammad, Ibn ‘Isa, al-Jdmi ‘ al-kabir
(Sunan al-Tirmidh), kitab al-waséya, hadith n°2121. Al -Tirmidhf le qualifie de bon et authentique. BUKHART,
al-Jami ‘ al-sahih, kitab al-wasaya, bab : 1a wasiyyata li warith, hadith n°2596.
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‘Abd Allah Morir rapporte®®® : « J’ai accédé a un certificat qu’il a cosigné avec mon
grand-pére maternel, le juriste ‘Abd al-Salam Bussejjada. Je crois qu’il tenait un burcau de
justice. J’ai également consulté certaines de ses Fatwas dans les procés-verbaux judiciaires.

Je vais présenter, ci-apres, un exemple de Fatwa émise par le maitre a ce propos. Il s’agit
d’un litige qui avait suscité un grand débat, dans lequel les avis divergeaient et les « Fatwas »
affluaient de Fés et de ses environs, au point que les deux juges de Tétouan (contemporains
d’al-Harraq) : al-Haik®>° et al-Jinwi° ont émis des opinions opposées.

Voici le texte du testament concernant ce litige rédigé par le notaire :

« A sa mort on prélévera de la totalité du legs : le tiers, on transmettra sa moitié a ses
petits-fils, quant a la seconde moitié, on en prélévera cent Mithgal®®? dont la premiére moitié
sera dépensée dans I’équipement funéraire, la seconde dans 1’achat du blé qui sera entiérement
donné aux pauvres et aux nécessiteux, on prélevera également de cette seconde moitié, cent
Mithgél qu’on donnera a la sagefemme, nommeée al-Yaqth, qui a assisté a son accouchement,
et qui seront sa propriété, sans compter ses effets personnels qui ne lui seront pas contestés,
ils sont sa propriété en plus des cents Mithgal cités. On libérera également son esclave Fatima

et on lui donnera dix Mithqgal dont elle sera propriétaire. » Fin du testament.

Il arriva qu’un excédent reste de cette deuxieme moitié du tiers apres I’exécution de ce
que le testamentaire a mentionné, ce qui fut a 1’origine d’un conflit, qui fut transmis devant la
Cour de justice, c’est alors que les Fatwas et les sentences divergerent en se basant sur les

classiques de 1’école malikite concernant les « Nawazil »262,

Passons en revue les fatwas des savants de 1’époque avant de citer celle d’al-Harraqg puis

de I’analyser :

88MORIR, référence citée, p.166.

8911 s’agit de Muhammad Ibn ‘Abd al-Rahman al-Haik fils du célébre juriste et gidi Abl Zayd ‘Abd al-Rahman
Ibn Muhammad al-Haik m.1237/1821 auteur des Nawazil.

80 1] s’agit de Muhammad Ibn Muhammad Ibn Muhammad Ibn al-Hasan ses ancétres sont originaires de Géne
m.1271/1854. Le Sultan marocain ‘Abd al-Rahmén Ibn Hishdm 1’a nommé juge(qadi) de Tétouan en 1251H/1835,
poste qu’il occupera jusqu’a sa mort.

81 Mesure ancienne équivalente a 4.25 grammes utilisée pour les matériaux précieux comme I’or ou le safran :
référence : JOHNSON, Marion (1968), "The Nineteenth-Century Gold 'Mithgal' in West and North Africa", The
Journal of African History (Cambridge University Press) 9 (4): 547-569, ISSN 0021-8537, retrieved 1 April 2015.
862Questions d’actualités dont les réponses ne se trouvent ni dans les sources scripturaires (Coran et Sunna) ni dans
les avis des pieux prédécesseurs (Salaf) qui nécessitent donc de I’Ijtihad (effort intellectuel) des savants compétents
en utilisant ses outils comme I’analogie (Qiyas) ou 'intérét commun (masélih mursala) ou la prévention de
I’inconvénient (Sadd al-dharai ...
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[Fatwa du savant M{lay ‘Abd al-Hadi al-*Alawi, juge de Fes a I’époque des faits et

ceux qui convergent avec lui]

« Louange a Dieu, aux dires de ceux qui ont transmis le probléme -comme al-Hattab®63
et I’auteur du « al-Mu ‘In »84, al-Matiti®> et I’auteur de «al-Wathaiq al-majmu ‘a »%¢ et
d’« al-Mi ‘yar »¢7— |a justice a jugé que I’excédent revient aux nécessiteux. Quant a
la Fatwa rattachant cet excédent a 1’héritage, elle émane d’Ibn Ayman®®®, les autres 1’on
contesté et la justice n’est pas allée dans ce sens.

L auteur d’« al- ‘Amal al-mutlaq »#° s’est limité au premier avis, selon sa
compréhension.

Le savant al-HammQmi a également agréé cet avis, voici ses propos :

« Louange a Dieu, ce qui est sus écrit est juste, - mais Dieu seul est plus savant-. » Rédige

par Muhammad Ibn Badr al-Din al-Hammdm? al-Hasani.

863 Savant malikite soufi d’origine marocaine (1496-1547) né a la Mecque, son apport principal a 1’école est son
commentaire du Mukhtasar Khalil : Mawahib al-jalil fi sharh mukhtasar al-khalil. Cf. ZARKALI, Khayr al-Din,
al-4 ‘1am : tardjim li ashhari al-rijalwa al-niséda mina al- ‘arabi wa al-musta ‘ribin wa al-mustashrigin, Beyrouth,
(15 éme éditions) éditions : dar al-‘ilm lilmalayin, 2002.

841 s’agit du commentaire :al-Durr al-thamin wa al-mawrid al-mu ‘i, de Muhammad Ibn Ahmad Mayyara al-
fast (m 1072/1661), éleve et principal commentateur du Matn d’Ibn ‘Ashir (m 1040/1631), une référence
secondaire importante de 1’école, voir IBN ‘ASHIR, ‘Abd al-Wahid, traduit par T.Bengarai, L essentiel de la
religion musulmane, Tawhid, Figh et spiritualité, Paris, 2éme édition augmentée, Ed Igra, 2010.

85 Savant malikite Qadi Ab0 al-Hasan ‘Ali lbn ‘Abd Allah Ibn Ibrahim al-ansar? al-sabti al-fasi. Il étudia
notamment & Fes et Ceuta mort en 570/1174, son principal apport a 1’école est son ouvrage « al-Nihaya wa al-
ttamam i ma ‘rifat al-wathaiq wa al-ahkam » synthétisé notamment par Ibn Harn al-tunusi (m 750/1349) sous le
nom « Mukhtasar al-matitiyya » . Référence : MAKHLOUF, Muhammab Ibn Muhammad, Shajarat al-ndr al-
zakiyya fl tabagat al-malikiyya, Beyrouth, dar al-kitab al-‘arabi, n° 1508, Tome I, p.163.

86 De son auteur le savant malikite Ibn Futuh Ibn ‘Abd al-Wahid al-sabtf al-bunti (m. 460 ou 462 / 1081 ou 1067)
savant de la dixieme génération des malikites, il rassembla les questions juridiques traitées par quatre grands
savants malikites : AbQ ‘Abd Allah Ahmad Ibn “fsa Ibn Abi Zamanin al-Murf al-1birT (m.399H), Ab( ‘Abd Allah
Muhammad Ibn Ahmad Ibn ‘Abd Allah Ibn al-‘Attar al-amawi (m 399/1006), Ab( ‘Umar Ahmad Ibn Said Ibn
Ibrahim al-Hamadhani al-Qurtubt connu sous le nom de Ibn al-HindT (m.399/1006) et Abd Muhammad Mdsa Ibn
Ahmad Ibn Said Ibn Hasan al-Yahsubl (de Cordoue aussi) connu sous le surnom de al-Watid
(m.377/905).Références : MAKHLOUF, Muhammab Ibn Muhammad, Shajarat al-ndr al-zakiyya fi tabagat al-
malikiyya, Beyrouth, dar al-kitab al-‘arabi, n°® 1508, Tome I, p.119 et ZARKALI, Khayr al-Din, al-4 1am : Tarjim
li ashhari al-rijal wa al-nisa mina al- ‘arabi wa al-musta ribin wa al-mustashrigin, Beyrouth, (15 éme éditions)
éditions : dar al-‘ilm lilmalayin, 2002, 4/112.

87 WANSHARISI, Abl al-’abbas Ahmad Ibn Yahya al-, Figh al-nawazil : Al-mi yar Al-mu ‘rib wa al-jami “ al-
mugharrab ‘an fatawd ‘ulama’ lfrigia wa al-andalus wa al-maghrib, Rabat, ministére des Hab(s et affaires
islamiques du Maroc (13 volumes), 1981.

88 Savant et Qadi malikite marocain ‘Abd Allah Ibn Ayman al-Asili (m. 400/1007).

89 \oir « Fath al-jalfl al-samad fi sharh al-takmilwa al-nu tamad » plus connu sous le nom « Sharh al- ‘amal al-
mutlag » de Ab( Zayd Muhammad Ibn Q&sim al-sijilmast al-ribati al-bouja‘di (m 1224/1802) ,il faut mentionner
aussi al- ‘Amal al-muqgayyad qui se limite plutot a la considération du droit coutumier contextuel (‘urf) de chaque
région fonction de ses spécificités comme al- ‘amal al-fasi (de Fés) : ZARKALI, Khayr al-Din, al-4 1am : Targjim
li ashhari al-rijal wa al-nisa mina al- ‘arabi wa al-musta ‘ribin wa al-mustashrigin, Beyrouth, (15 éme éditions)
éditions : dar al-ilm lilmalayin, 2002, 7/8.
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Ensuite on trouve I’agrément du sceau des investigateurs. Le grand savant 1bn ‘Abd al-
Rahman, qui intervient de la fagon suivante :

« Louange a Dieu seul. Ce qui a été arrété ci-dessus, comme quoi I’auteur de « a/ ‘Amal
al-mutlag » s’est limité au premier avis, parce qu’il a été le seul pris en compte par la justice
est vrai, et Dieu est plus savant » - Rédigé par celui parmi les gens qui a le plus besoin du
Pardon de son Seigneur : Muhammad ‘Abd al-Rahman. » Fin de citation.

[Sentence du Juge al-Haik sur I’affaire]

Tenant compte des Fatwas de Fes, le Juge al-Haik a prononcé son jugement en 1255/1839,
voici le propos de son jugement :

« Louange a Dieu, aprés épuisement du délai ci-dessus, accordé a ceux qui se sont
attardés, et qui n’ont pas présenté de motif valable a propos de ce qui les a retardés, I’affaire a
été confiée au juriste respecté et au grand savant, juge communal de Tétouan : Muhammad Ibn
‘Abd al-Rahman al-Haik, on lui demanda de juger selon la loi divine, il prolongea le délai pour
arriver au terme de 1’échéance acceptable et ce jusqu’a ce jour, sans qu’ils n’apportent quoi que
ce soit. Alors il prononca sa sentence : les considérant comme incapables puisqu’ils n’ont pas
pu avancer les preuves qu’ils espéraient avoir pour appuyer leur opposition sus-décrite.
Sentence sans appel a exécuter, qu’il a signé devant al-Hani et al-Hassér, sus cités, en leur
demandant : vous reste-t-il des preuves ? Ils ont reconnu leur incapacité, et ont renoncé. lls

furent convaincus de sa compétence, Rabi‘ Al-awwal de 1’an 1255. » Fin de citation.

[Fatwa du savant al-Jinwi7?]

Les opposants contestaient cela, et prononcaient des Fatwa différentes de celles des gens
de Fés. Parmi elles, figure la Fatwa d’al-Jinwi, qu’il prononga alors qu’il n’était pas encore
juge. Voici le propos de sa « Fatwa » :

« La réponse est : Dieu Exalté Soit-11 est I’assistant, est que 1’affaire du testament en
question n’est pas courante, car dans ce qu’on a I’habitude de pratiquer, il existe des propos de
généralisation qui sont absents dans 1’affaire en question. Car dans le « Précis pour les juges »
on trouve : « si le testamentaire dit : on préleve la totalité du tiers du legs, et on fait ceci comme

il a été énuméré, et si apres il restait un excédent de ce tiers, sera-t-il transmis aux pauvres et

870 11 s’agit de Muhammad Ibn Muhammad lbn Muhammad Ibn al-Hasan ses ancétres sont originaires de Géne
m.1271/1854. Le Sultan marocain ‘Abd al-Rahmén Ibn Hishdm 1’a nommé juge(qadt) de Tétouan en 1251H/1835,
poste qu’il occupera jusqu’a sa mort.
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nécessiteux, puisqu’il a dit : de tout le tiers ? Ou sera-t-il retourné au legs ? On a retenu le
premier avis. Ce sont des propos, rapportés par al-Hattab®’!, al-‘Umayri®’? dans son
commentaire de « al -‘4mal al-fast »®’ et par le savant sidi Muhammad Ibn Qassim®’4 dans
son commentaire®’>, et pareil dans « al-Wathaiq al-majmu ‘a »%7¢. En fait, ce qui oblige la
distribution de I’excédent du tiers devant I’absence de désignés, c’est la présence du mot
signifiant la totalité dans le début du testament. Ainsi Sidi Muhammad (suscité) dit dans sa
composition :

« S’il dit, la totalité du tiers de ce qu’il a laissé doit étre dépensée sans définir la quantité
ou ce qui en reste, ’excédent du tiers revient aux pauvres puisqu’il a dit la totalité de mon tiers
».

Il justifia la fagon d’exécuter la transmission de 1’excédent par son propos : puisqu’il a
dit « la totalité de mon tiers ». Ce fut aussi I’avis de I’auteur du «al-Mu‘In » : « puisqu’il dit :
la totalité de mon tiers doit étre prélevee ». Les savants malikites tiennent compte du terme
totalite dans certains chapitres de jurisprudence comme les Habds, les ventes, le divorce...Leurs
textes et réponses, a ce sujet, abondent dans leurs recueils. 1l est connu que la justification de la
transmission change en fonction de la présence ou 1’absence de la partie. Et rien de cela ne
figure dans le testament en question.

Un cas similaire a été présenté au chef de file des juristes : Abd al-Walid 1bn Rushd®”?. Il
a eté interrogeé sur celui qui affecte, a sa mort, un four (comme bien inaliénable) pour subvenir
aux dépenses concernant les utilités d’une mosquée (feu, tapis) : I’imam de la mosquée peut-il

en bénéficier puisqu’il est lui-méme utile a la mosquée voire méme le plus utile ? Il répondit :

871 Déja cité.

872 1] s’agit du savant malikite et juge Abi al-Qasim al-‘Umayri al-tadil{ al-maknast (1103H-1178H), son
commentaire s’appelle : « al-umliyat al-fashiyya fi sharh al- ‘amaliyydt al-fasiyya » il en existe plusieurs copies
dans la bibliotheque nationale marocaine a Rabat n°361d et 1089d.

873 Dy savant malikite Abf Zayd ‘Abd al-Rahman Ibn ‘Abd al-Qadir al-Fast (de Fés) (1040H-1096H)/(1630-
1684)qui a compilé en poésie (hazm) (plus de 420 vers) le droit coutumier contextuel (‘urf) de Fés et sa région
(puisque les malikites comme -déja expliqué- considérait le ‘urf'dans la jurisprudence comme source
secondaire).

SIJILMASI, Muhammad Ibn Abi al-Qasim, Sharh al- ‘amal al-fasi li Abi Zayd al-Fasi, manuscrit numéro 1/2,
286, mu‘jam al-matbu‘at 2,1010, a la bibliotheque nationale générale de Rabat, Maroc.

874 Ab( Zayd Muhammad Ibn Qasim al-sijilmasT al-ribatf al-buja‘adi (m 1224/1809).

875 « Fath al-jalil al-samad fi sharh al-takmflwa al-mu‘tamad » plus connu sous le nom « Sharh al- ‘amal al-
mutlaq ».

876 Déja cité.

877 Connu en occident sous le nom « Averrogs » : né en 1126 de I’ére chrétienne a Cordoue, en Andalousie, et
mort le 10 décembre 1198 de I’¢re chrétienne & Marrakech, son ouvrage de droit comparé « Bidayat al-mujtahid
wani hayat al-mugtasid » reste sa contribution majeure en droit musulman encore une référence jusqu’a nos
jours. Averroés est issu d'une grande famille de cadis (juges) de Cordoue (malikites). Il est petit-fils d’Tbn Rushd
dit al-Jadd (le grand pére), cadi de Cordoue et célébre écrivain dont on retrouve une ceuvre en une vingtaine de
volumes sur la jurisprudence islamique a la Bibliotheque royale nationale marocaine.
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I’imam n’a aucune part dans ce four. Ceci ne contredit pas ce qu’on vient de voir dans le
testament car il englobe le tout quand il dit : « la totalité », on ne peut spécifier une part de cela
que si on a la certitude.

Puis il dit : ceci a été spécifié par le fait que celui qui dit : Je divorce de mes femmes !
Alors qu’il a quatre femmes et qui vient ensuite demander 1’opinion l1égale en disant : j’avais
I’intention de divorcer de telle, telle et telle, il sera approuvé et n’aura pas a divorcer de toutes
ses femmes, méme s’il avait dit je divorce de toutes mes femmes ».

Dans le « Mi‘yar », On trouve plusieurs cas semblables. Ainsi 1’affaire ci-dessus, ne
comporte aucun signe de totaliteé.

On a justifié la sentence adoptée par le fait que le testamentaire a dit « la totalité de mon
tiers », donc aussi longtemps qu’on ne dispose pas de ce qui signifie la généralisation, cette
sentence sera abrogeée : Il ne faut émettre un jugement si on n’est pas sur.

Ce qui s’approche de cette affaire dans le « Mi ‘yar » est ce qui suit :

« Il [I’auteur du « M:i ‘yar »] fut interrogé a propos des gens qui étaient stirs qu’un homme
a parlé de recommandation du tiers dans son testament mais qu’ils ne se souviennent plus des
paroles [exactes] qu’il a prononcées. Sa réponse fut : « on ne prélévera le tiers que s’ils se
souviennent des propos de sa transmission, autrement le tiers est rattaché a 1’héritage ».

Cela dit, cette affaire méme si I’application du jugement la concernant n’est pas juste,
pour les raisons qu’on a démontrées, reste problématique. La divergence la concernant est trées
connue, il est coutume chez nos imams prédécesseurs d’opter pour la conciliation quand les
avis qui divergent se valent. Comme ce fut rapporté par plusieurs investigateurs, tout cela est
valable quand il est difficile d’interroger les deux témoins, sur ce qui a été adopté
majoritairement et ce qui est source d’ambiguité, a cause d’une absence ou de la mort. Sinon,
si tous les deux ou I’un deux est présent, il faut I’interroger. Si on obtient les arguments en
faveur d’un avis, il sera adopté. Sinon, la sentence est ce qu’on a écrit. C’est ce que je m’assigne
dans cette affaire et le savoir revient a Dieu. »

Rédigé par le serviteur de Dieu- Muhammad Ibn Muhammad al-Jinwi, al-Hasani, -que
Dieu Soit bienveillant sur lui et I’assiste par Sa générosité.

Il donna ensuite la synthése suivante :

« Quant a la réponse sur 1’affaire qui dit que la procédure suivie dans I’affaire andalouse
ne peut étre appliquée dans I’affaire en question, puisque le sujet est différent par 1’existence
de propos de généralisation dans la premiére et leur absence dans la deuxiéme.

Elle est juste, surtout que les textes des Imams sont clairs dans la considération de ce

terme comme décrit dans la réponse citée en vers et en prose. C’est ainsi, que la distribution de
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I’excedent et le fait qu’il n’y a pas de texte s’y rapportant doit étre pris en compte par le
jugement. Et Dieu est plus savant ».
Rédigé par le serviteur de son Seigneur Muhammad Ibn Ahmad Ghilén, que Dieu

I’assiste par Sa générosité (le scribe du savant al-Jinwi). Fin de citation.

Nous constatons d’une part, la multiplicité des références secondaires malikites dans ces fatwas
(Mi‘yar, Wathaig...) et I’absence de raisonnement personnel indépendant de ces sources.
D’autre part, ces savants ont divergé : le juge de Fes al-‘Alawi a jugé que I’excedent revient
aux nécessiteux en suivant le ‘amal, selon ses termes. Al-Haik a confirmé cette position en
premier lieu.

Néanmoins, al-Jinwi s’oppose a cela et prétend que 1’interprétation du propos « la totalité de
mon tiers » est équivoque et donc son jugement fut : soit de procéder a la réconciliation entre
les parties pour une issue amiable, soit que le tiers revient au patrimoine successoral (sans étre
distribué aux pauvres).

Al-Jinwi donne également les arguments des mémes sources et ajoute méme 1’argument
d’Averroés quant a I’interprétation du terme « totalité » et son caractere relatif !

Le raisonnement d’al-Jinwi consiste & mettre en avant le fait que dans le ‘amalf’® pour des
affaires similaires auxquelles les savants de Fes ont fait référence et qu’ils ont utilisé pour établir
I’analogie (qiyas) et émettre leur jugement, le caractére général (ta ‘mim) est présent, ce qui a
motivé le fait de juger que tout le tiers doit revenir aux pauvres. Par contre, selon lui, ce
caractére de généralité n’est pas présent explicitement dans les termes de la présente nazila.
Ainsi, il ne faut pas juger selon ce ‘amal mais revenir a la régle qui consiste a remettre ce tiers
dans I’héritage !

Face a ces positions divergentes que va étre alors la position du juriste soufi al-Harraq ?

Fatwa du maitre al-Harraq a propos de I’affaire du legs du tiers

La participation du maitre al-Harraq a ce litige®”° survient a ’occasion de la contestation

des héritiers du jugement émis par le juge al-Haik®® et la reprise de 1’affaire par son successeur

¥78 M4 jara bihi al- ‘amal (notion explicitée en introduction de cette partie).
879 MORIR, al-Na ‘im al-mugim. Référence déja citée, tome | p.170.
880 e jugement d’al-Haik s’appuyait sur la Fatwa des savants de Fés.
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al-Jinwi®!, Le procés se déroula en présence du maitre al-Harraq qui y participa par son opinion
légale.

Al-Jinwi ordonna la réconciliation. Voici les termes de son jugement :

« Louange a Dieu. Apres le retrait du jugement d’inaptitude de certains contestataires de
cette affaire autour de I’exceédent du tiers, aprés la distribution des parts spécifiées dans le
testament, et que les pauvres et les nécessiteux aient recus leurs parts, les contestataires qui
n’étaient pas jugés inaptes se baserent sur les fatwas consignées sus-dessus et 1’affaire fut
transmise au juriste, juge de Tétouan : Muhammad Ibn Muhammad al-Jinwi al-Hasani - que
Dieu Soit bienveillant de lui, le guide vers le bon sens par Sa générosité - il examina
les fatwas citées et constata les forces de leurs argumentaires. Il conclut que la procédure
retenue