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	Dans l'ample paysage du soufisme marocain, la confrérie des Hamadcha occupe une place singulière. Cette confrérie a la particularité d'avoir eu, au début du 18e siècle, deux fondateurs : Sidi Ali ben Hamdouch et Sidi Ahmed Dghoughi. Elle est au croisement de l'islam et du monde africain, où convergent des aspirations mystiques et des pratiques de guérison via des formes de « commerce avec l'invisible » - un invisible polarisé par les djinns, dont la belle et redoutable Lalla Aicha Qandicha. La musique, la danse et la transe sont les axes du rituel, tout comme les sacrifices d'animaux et autres rites dévotionnels et thaumaturgiques.

        
	La modernité a certainement induit le déclin de cette confrérie. Les autorités ne voyaient pas d'un bon œil ces pratiques qui renvoyaient à l'image d'un Maroc archaïque, même si elles trouvaient toujours des adeptes. Les chercheurs même ignoraient ces réalités considérées comme résiduelles. Mais depuis quelques années, l'image des Hamadcha commence à changer. On les découvre porteurs d'un « patrimoine immatériel » ; les pratiques thaumaturgiques elles-mêmes sont regardées avec moins de dédain.


	La plupart des textes recueillis dans ce volume proviennent d’un colloque à l’Université catholique de Louvain en octobre 2012, tenu conjointement à deux concerts rituels d’un groupe de Hamadcha, à Louvain-la-Neuve et à Bruxelles.


	Ce volume entend éclairer la réalité actuelle des Hamadcha, amenés à se confronter à l’époque contemporaine et à interroger en même temps le sens du rapport actuel avec l’invisible. Il est superbement illustré d’un article complémentaire, inspiré d’une démarche d’anthropologie visuelle.
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          La quête et la manipulation du mystère pour rétablir l’ordre des mondes

          En guise d’introduction

        

        Brigitte Maréchal et Felice Dassetto

      

      
        
           Le mysticisme musulman ou soufisme occupe une place majeure au sein de la spiritualité et de la pensée musulmane. L’expansion du mysticisme musulman, né aux environs du VIIIe siècle à partir de l’Asie centrale et du Croissant fertile, est impressionnante et diversifiée (Spencer, 1968). Le Maroc, territoire où a pris naissance la confrérie des Hamadcha dont il est question dans ce volume, est un exemple de l’abondance des expressions mystiques musulmanes (voir le texte de Rhani et Hlaoua dans ce volume). Comme dans tout mysticisme (étymologiquement, du grec : « relatif aux mystères »), il s’agit de la quête d’une relation intime de l’homme à une réalité vécue comme extrahumaine, perçue comme se situant au-delà de l’expérience humaine sensible (voir l’article de El Asri et Ralet dans ce volume). Selon les confréries, des manières d’être au monde, différentes, sont proposées et des techniques particulières sont utilisées pour atteindre, dans l’extase, ce contact ou cette fusion avec la réalité extrahumaine (voir dans ce volume les articles de A.-M. Vuillemenot ainsi que l’article-images de O. Ralet). Ces techniques deviennent de véritables « compétences ». Celles-ci sont non seulement valorisées et elles peuvent faire l’objet d’une certaine professionnalisation – ou tout du moins d’une relative spécialisation puisque certaines personnes y consacrent l’essentiel de leurs activités –, mais elles sont aussi discutées dans le contexte contemporain urbain, comme le montre le texte de Mériam Cheikh dans ce volume. Ces techniques ainsi que les pratiques de guérison posent aux sciences sociales un défi majeur en vue de leur interprétation1 puisqu’il s’agit de parvenir à comprendre le sens d’une démarche ancrée dans la totalité corporelle (entre autres via la danse, la musique et les encens) pour atteindre un contact et une manipulation des forces invisibles.

           Le soufisme donne naissance à des formes d’organisations sociales originales (tarîqa au singulier / turuq au pluriel) dans le monde arabe ; « confréries » ou « ordres » dans le langage des sciences humaines) qui se constituent à travers un lien personnel intense entre les maîtres soufis et les adeptes. Ces confréries peuvent devenir puissantes sur le plan économique, politique voire militaire.

           Dans l’histoire musulmane, le mysticisme est initialement le fait d’individus qui, à titre personnel, adoptaient une attitude ascétique dans la suite du Prophète de l’islam lui-même. Celui-ci a en effet vécu différentes expériences mystiques, dont la réception de la révélation, au cours d’une retraite spirituelle dans un lieu retiré près de la Mecque, mais aussi un voyage céleste nocturne qui l’aurait conduit de La Mecque à Jérusalem et où il se serait entretenu avec Dieu. Dans le sillage de cette mémoire et de ces expériences individuelles mystiques, conçues comme autant de voies d’initiation à la perfection morale et spirituelle, le soufisme s’est ensuite progressivement développé en réaction au dépassement du souffle spirituel de l’islam par l’exigence normative de constituer et gérer – au nom de l’islam – des espaces politiques musulmans, notamment sous les Abbassides (750-1250). Dans ce contexte, les spécialistes de la loi donnent naissance aux multiples écoles juridiques de l’islam qui sont autant de méthodes de traduction du message et des pratiques fondatrices dans l’actualité de la gouvernance politique des sociétés musulmanes désormais largement étendues hors du noyau d’origine, c’est-à-dire en dehors des sociétés tribales arabes. Face à l’ampleur de cette dynamique normative, froide et gestionnaire et qui s’avère fort efficace dans la consolidation des pouvoirs temporels, des démarches spirituelles revendiquent l’importance d’une autre dimension de l’islam, celle de l’émotion, du coeur, du contact et de l’actualisation des relations au divin.

           La quête mystique se fonde sur la démarche et l’inspiration d’un fondateur qui vit en lui-même une expérience intérieure originale où l’approfondissement de la foi passe par une purification de son ego (nafs), par la contemplation, voire l’intuition ou même l’extase. Cette expérience lui donne une aura de sainteté. Il est ainsi appelé wali Allah, un proche de Dieu. De ce fait, il est porteur d’une bénédiction divine et devient en quelque sorte une émanation physique de cette bénédiction : il est porteur de baraka. Par une logique de contagion, son tombeau devient un lieu de baraka, et ses descendants sont également porteurs de baraka. Le tombeau devient lieu de pèlerinage (ziara) autour duquel se structure le centre symbolique et organisationnel de la confrérie (zaouïa, dans le contexte arabe). Car ce fondateur devient, en cas de succès, un transmetteur et un maître qui initie ses adeptes au chemin spirituel, rituel et éthique dans le but d’atteindre le lien avec l’altérité. Pour reprendre le vocabulaire de Max Weber (1919), ce fondateur devient ainsi à la fois un mystagogue, littéralement un « initiateur aux mystères » et une figure de type prophétique, étant considéré et se constituant à la fois comme un exemple et comme l’annonciateur d’une éthique, d’une manière nouvelle d’être au monde. Il est de toute manière doté de qualités personnelles, d’un charisme, qui fonde son autorité et légitime l’adhésion des fidèles.

           Au fil des siècles, de multiples figures émergent pour engendrer ou régénérer et donner un nouveau souffle à l’islam mystique (voir pour le Maroc l’article de Rhani et Hlaoua dans ce volume). Après le moment fondateur, les historiens du mysticisme musulman (comme, entre autres, Trimingham Spencer) distinguent plusieurs phases : elles concernent le mode d’organisation de la voie mystique, qui évolue de formes individualisées vers des formes de plus en plus organisées et instituées qui souvent deviennent des véritables forces structurantes des sociétés et des pouvoirs ; elles concernent également la formulation de la pensée mystique (voir dans ce volume le texte de El Asri). À partir du XVIIIe siècle, mais surtout pendant la colonisation et à la suite des indépendances que le mysticisme est confronté au nouveau contexte de la « modernité ». Depuis une phase de stagnation à partir des années 1950, nous assistons peut-être désormais à une phase nouvelle du mysticisme musulman à la suite d’une convergence de facteurs, tels l’intérêt accru pour ces cultes dans une vision postmoderne, la mise en scène des rites dans des spectacles musicaux et peut-être également la persistance du recours à ces rituels dans le contexte d’une modernité insécurisée2. L’interprétation de cette phase nouvelle est contrastée, comme on peut le voir en lisant des textes de Rhani et Hlaoua, El Asri, Ralet et Calmès dans ce volume.

           La confrérie des Hamadcha a été fondée au début du XVIIIe siècle dans des villages situés dans les premiers contreforts de la montagne du Zerhoun, pas loin de la ville sainte de Moulay Idriss et de Meknès. Cette dernière ville évoque immédiatement le nom de Moulay Ismaïl, le grand souverain contemporain de Louis XIV, qui a régné entre 1672 et 1727 en faisant de Meknès sa capitale et en voulant lui donner un faste dépassant ceux de Versailles dont il avait entendu parler. Ce souverain, troisième de la dynastie alawite, régnante aujourd’hui au Maroc, et qui succède à la dynastie saadienne, continue une œuvre majeure qui amène le Maroc à l’apogée de sa puissance. Fort d’une importante armée, constituée en grande partie d’esclaves noirs (sa mère étant elle-même une esclave noire), bien équipée notamment de canons montés sur des chameaux, Moulay Ismail consolide sa présence en Afrique, commencée avec les Saadiens. Il y accroît ses richesses, combat contre les Ottomans et rejette à la mer les Espagnols et les Anglais qui y avaient établi des comptoirs commerciaux tout en établissant des liens diplomatiques avec la France, l’Angleterre, les pays scandinaves.

           C’est dans ce contexte que Sidi Ali ben Hamdouch3, en odeur de sainteté dès son passage à la Qarawiyyn de Fès où il demeura pendant dix ans, gagna le village des Beni Rachid, dans le Zerhoun, un des deux villages de la confrérie. Sidi Ali serait un descendant de Moulay Abdeslam Ben Mchich Alami (1163-1228), une figure mystique du XIIIe siècle dont le mausolée (en l’occurrence un groupe de chêne-liège, sans constructions) est dans la région de Béni Arouss au Maroc et qui aurait initié même le grand soufi marocain Abou Hassan Al-Chadhili. Par cette généalogie, via Sidi Ali, la confrérie Hamdouchiya veut donc se situer au cœur de la grande tradition multiséculaire du soufisme marocain. La spiritualité de Sidi Ali aurait été également influencée par la spiritualité de Bouabid Charki, poète et soufi du XVe siècle, qui aurait été un descendant du calife Omar ibn al Kattab, deuxième successeur du Prophète de l’islam. Sa zaouïa, la Cherkaouiya, est à l’origine d’un lieu de spiritualité et d’érudition par la fondation de diverses medersas (écoles) et donnant naissance à la ville de Boujaâd dans la région de Chaouia-Ouardigha, dans la plaine atlantique du Maroc. De son vivant, le rayonnement de l’enseignement de Sidi Ali semble avoir été important et, à sa mort, de nombreux pèlerins viennent à ses funérailles.

           Mais si Sidi Ali est l’initiateur de la confrérie, la particularité des Hamadcha est d’avoir deux fondateurs. À côté de Sidi Ali, on vénère en effet également Sidi Ahmed Dghoughi, dont l’origine est incertaine. Il aurait été le serviteur et en même temps le disciple et l’ami de Sidi Ali. Il mourut après Sidi Ali et son tombeau se trouve dans le village de Beni Ouarad, deux kilomètres en haut du village des Beni Rachid. Les descendants de Sidi Ahmed soutiennent que le Saint est le noble descendant direct de Moulay Idriss Ier (1645-1727), fondateur de la première dynastie marocaine, les Idrissides, et lui-même descendant du Prophète de l’islam. Les descendants des deux fondateurs (bien qu’il semble que Sidi Ali n’ait pas eu d’enfants, ses neveux ayant été considérés comme tels) sont considérés des chorfas, terme utilisé au Maroc pour qualifier les descendants de saints et non pas, comme dans le monde arabe, pour qualifier spécifiquement les descendants du Prophète. Parmi les chorfas, les membres du clan plus important sont les chefs (mizwar) de ce qu’on peut appeler les deux branches de la confrérie des Hamadcha : la branche ‘Allaliyyin et la branche Dghoughiyyin. Deux branches sœurs, mais qui sont concurrentes et parfois, historiquement, quelque peu hostiles.

           Divers éléments d’histoire orale que Crapanzano (2000 : 67-105) restitue et décortique, mettent l’accent sur les connexions africaines des deux saints, et sur leurs vertus thaumaturgiques. Il est aussi raconté que Sidi Ali aurait même arrêté l’avancée du soleil. Le soufisme Hamadcha, comme celui africain, et selon une tendance également présente dans d’autres parties du monde musulman, présente une double composante. D’une part, celle évoquée plus haut, de la recherche d’une voie de rencontre avec l’extrahumain et, d’autre part, en raison de la captation de la baraka, l’effort de manipuler, en général dans un sens bénéfique, ces forces qui sont ainsi détenues et disponibles. Cette saisie peut être le fait de figures individuelles qui ouvrent ainsi un marché de la captation des forces bénéfiques. Ou bien, sans nécessairement passer par des personnalités spécifiques, il s’agit de lieux ou de groupes qui perpétuent la tradition de la baraka fondatrice. Ce dernier cas est celui des Hamadcha. Leurs lieux respectifs sont concrétisés dans leurs zaouïas avec leurs tombeaux de saints mais également d’autres lieux tels des sources, des grottes, des arbres. Tous ces lieux sont porteurs de baraka parce qu’ils constituent des points de passage entre le monde souterrain invisible et le monde aérien visible. La spécialisation des Hamadcha consiste à développer, de manière méthodique, des pratiques de guérison à travers divers rituels en vue d’apaiser des maladies physiques ou psychiques, mais également des mal-être sociaux. Les situations de détresse humaine sont attribuées, dans une théorie explicative générale, aux relations troublées des humains avec les djinns4 des entités spirituelles et invisibles, terrestres et mortelles, qui reposent sur un fond coranique et préislamique et qui font partie de la culture populaire. Ils sont nombreux, de genre masculin ou féminin, aux caractéristiques bien typées, organisés en cohortes. Ainsi il s’agit de parvenir à entrer en contact avec eux et à les amadouer ou à les chasser. Des rites de transe, des sacrifices animaux, des invocations spécifiques peuvent rétablir un ordre dans les relations entre les deux mondes. Ces croyances et ces pratiques d’origine islamique témoignent par ailleurs de connexions avec des croyances et des pratiques animistes africaines (voir dans ce volume l’article de Lisa Therme). Les Hamadcha entretiennent un « commerce » spirituel particulier avec un des djinns au féminin, Lalla Qandicha, « la Soudanaise » amenée par Sidi Ahmed Dghoughi (voir les articles de Olivier Ralet, de Lisa Therme et de Mériam Cheikh dans ce volume).

           Lors des rituels qui aboutissent à la transe, notamment lorsque Bacha Hammou, le djinn ami des bouchers, appartenant à la cohorte des rouges (voir le texte de Olivier Ralet), ou lors du moussem, en souvenir d’un épisode de la vie de Sidi Ali, les possédés s'emparent de couteaux, d’hachettes rituelles ou d’autres objets tranchants et se font ces taillades d’où coule le sang abondamment (Herber 1923, Crapanzano 2000, Ralet 2001) en produisant ainsi une symbolique associée au sang et exprimant leur état transformé.

           On comprend que ces pratiques rituelles tout comme la vision du monde, de la maladie et des soins des Hamadcha aient été mises en question par des formes nouvelles d’expression de soi et par le développement d’un rationalisme médical tant sur le corps que sur la psyché et en général introduit au Maroc notamment après l’indépendance. Au moment de sa recherche dans les années 1960, Crapanzano note que « beaucoup de Marocains, en particulier les Berbères et Arabes instruits, ont une mauvaise opinion des pratiques des Hamadcha ; ils les considèrent comme sauvages, non orthodoxes et même dégouttantes, et sont souvent embarrassés lorsque des étrangers y font référence devant eux ». Toutefois il ajoute : « Néanmoins, j’ai eu l’impression que même parmi les personnes instruites, la désapprobation est tempérée par une certaine crainte respectueuse (…). Après tout, ces cérémonies et ces traitements sont la volonté de Dieu » (Crapanzano, 2000 : 35). Comme le notent plus récemment El Ayadi, Rachik et Tozy (2006 : 61-62) à la suite d’une large enquête effectuée au Maroc, l’opinion concernant ces pratiques rituelles est encore partagée : par exemple, 56 % de leur interviewés désapprouvent les pèlerinages aux tombeaux de saints (ziara) contre 32,5 % qui les approuvent. Les arguments évoqués contre ces pratiques ne font plus seulement référence à leur archaïsme, mais à leur caractère interdit (haram) par l’islam en tant qu’innovations blâmables (bidâa), ce qui est le résultat de la volonté de purification religieuse prônée par le réformisme et par le salafisme. Et ces auteurs concluent dans l’entre-deux : « Nous pensons, écrivent-ils, que même si le processus de "purification religieuse" est avéré au niveau des pratiques individuelles, cela n’exclut aucunement la possibilité d’un renouveau intense du culte de saints. » Il se pourrait que ce renouveau du culte des saints change de substrat et ce serait moins un recours lié à des souffrances physiques qu’un recours aux saints lié à des malaises de type psychique engendrés par une modernité insécurisée ou tout simplement la quête d’un merveilleux et d’une réalité transcendant l’expérience matérielle. C’est dans ce sens qu’on peut lire, dans ce volume-ci, le texte de Frédéric Calmès et la discussion critique d’Olivier Ralet à propos de la distinction et de l’affrontement entre tradition et modernité.

           En tout cas, la fréquentation des deux lieux saints, y compris par les populations urbaines, des plus diverses, la réévaluation des pratiques de danse et de transe, la reformulation de la vision des pratiques de guérison montrent l’existence de changements en cours. Ces pratiques ne semblent plus se placer totalement en marge de la modernité contemporaine. Elles peuvent éventuellement être lues à la lumière d’une vague New Age qui semble investir également le Maroc, spécialement parmi les classes moyennes (Haenni & Voix, 2007). Conjointement aux transformations du rapport du religieux au politique, on assiste bel et bien à un nouveau rapport, de cohabitation, voire d’imbrication du soufisme, y compris du soufisme thaumaturgique, avec la modernité contemporaine (Van Bruinessen and Day Howell, 2007).

           La plupart des textes de ce volume sont issus d’un colloque organisé par le Centre Interdisciplinaire d’Études de l’Islam dans le monde contemporain (Cismoc, au sein de l’Institut Iacchos) à l’Université catholique de Louvain qui a eu lieu le 13 octobre 2012 portant sur : « Rituels musicaux mystiques et de possession : le cas des Hamadcha du Maroc ». Ce colloque visait à éclairer les aspects de la réalité sociale des Hamadcha et à comprendre la signification de leurs rituels thérapeutiques où se construit une relation avec l’invisible à partir d’offrandes, de musiques, de danses, de transes et d’invocations religieuses. À cette fin, une démarche particulière fut imaginée, qui consistait non seulement à rassembler les rares scientifiques connaisseurs de cette confrérie marocaine pour un débat.

           Issu de diverses disciplines – dont l’anthropologie, la sociologie, l’ethnopsychologie et la théologie –, mais aussi à se confronter directement aux images des vécus marocains, avec deux expositions – sur base des photos de Olivier Ralet, à la Ferme du Biéreau et de François Struzik au Forum des Halles à Louvain-la-Neuve – ainsi que la visualisation de deux films, le long métrage de Julien Gilles de la Londe, Une rencontre vaut mieux que mille rendez-vous, et le documentaire de Lisa Therme, Les gardiens de l’invisible, organisée par Mukalo Production. À cela fut ajoutée la possibilité de vivre l’expérience concrète de deux rituels-spectacles ou spectacles-rituels initiés par un groupe de Hamadcha venant du Maroc, animés par Frédéric Calmès, l’un à la Ferme du Biéreau à Louvain-la-Neuve et l’autre au Magic Mirrors, sur le site de Tour et Taxi à Bruxelles, organisé par Mukalo Production le 14 octobre. Cet ouvrage a donc bénéficié des apports d’une mise en contextualisation particulière, la plus englobante possible, pour stimuler l’effervescence intellectuelle.

           Le Cismoc tient à remercier toutes les structures et les personnes qui ont rendu possible ces événements : les conférenciers, mais aussi le Fonds National de la Recherche Scientifique, UCL Culture et Frédéric Blondeau, l’École de Sciences politiques et sociales (PSAD – UCL), la Ville de Bruxelles et l’Institut Iacchos de l’Université catholique de Louvain pour les soutiens financiers, Mukalo Production (Michel Winter, Isabelle Van Oost, Sophie Van Herck) pour les affiches, dépliants, et la logistique liée au séjour du groupe, en lien à l’ASBL Entre-deux-Mondes, mais aussi Stéphanie Lorent, Ghaliya Djelloul et Hanifa Touag pour leur efficacité du côté de la logistique du colloque.

           Un remerciement cordial tout particulier pour Olivier Ralet qui a bâti le lien avec les Hamadcha et les a accueillis généreusement chez lui et, bien entendu, un remerciement au groupe des Hamadcha qui a amené sa qualité de chant, de musique, de danse et de mystère en accompagnement du travail scientifique. Un tel événement a démontré, une fois de plus, combien les apports des sciences humaines, à fortiori lorsqu’elles sont enrichies par des supports socioculturels, sont fondamentaux pour une meilleure connaissance du monde qui nous entoure, mais aussi du vivre ensemble.
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          Notes

          1  Cf. le texte de F. Dassetto, Paradigmes à l’œuvre dans les sciences sociales pour l’étude des pratiques de transe et de possession : essai, Cismoc / Essai et recherche en ligne, (2013) (http://www.uclouvain.be/353333.html).

          2  Le concept de « modernité insécurisée » comme contexte permettant de comprendre le maintien du recours à des pratiques rituelles de transe a été introduit par l’anthropologue africaniste Pierre-Joseph Laurent (2004). Bien qu’utilisé dans le contexte des sociétés subsahariennes, ce concept pourrait éclairer de manière pertinente également des situations dans d’autres sociétés.

          3  Pour l’histoire de la confrérie Hamadcha et de ses fondateurs nous utilisons le travail réalisé par V. Crapanzano dans le deuxième chapitre de son ouvrage (Crapanzano 1973 ; tr. fr. 2000, pp. 55-105). Crapanzano nous avertit que les connaissances historiques sur les deux fondateurs sont extrêmement réduites et fortement mêlées aux légendes qui les entourent.

          4 Djinn, djinns au pluriel (au pluriel également jnoun en arabe dialectal).
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          « Ce que je voudrais pouvoir exprimer comme je le sens, c’est le rôle considérable et constant que les confréries ont joué dans l’histoire du Maroc, sur lequel elles sont jetées comme les mailles d’un immense filet, enchevêtrées les unes dans les autres reliées les unes aux autres, une sorte de filet vivant dont les mailles nouvelles remplacent celles qui disparaissaient et qui constituent, au bout du compte depuis des siècles, le véritable organisme vivant du pays » E. Michaux-Bellaire5 .

           Pour celui qui s’intéresse à l’étude des sociétés arabo-musulmanes un constat s’impose : religion et politique sont inextricablement liées. Certes, l’impact de l’islam sur ces sociétés était très fort et imprégnant et s’est maintenu et revivifié, de manière incroyable, durant l’histoire, malgré les nombreuses vicissitudes qu’ont connus les pays musulmans. Mais par-delà toute interprétation ontologique – qui veut voir dans ce mariage l’essence même du message islamique – prônée, pour des raisons bien opposées, tant par un certain « islam politique » que par certains mouvements « anti-islamiques », il faut surtout essayer de saisir les paramètres socioanthropologiques qui expliquent de telles associations, aussi bien complémentaires que conflictuelles. En effet, les interrelations entre religion et politique prennent, d’une région à l’autre, des configurations différentes, liées surtout aux développements historiques, aux ancrages géographiques, aux dogmes religieux, et, aussi, à la nature des pouvoirs en place. Entre le salafisme, dans sa version wahhabite, de l’Arabie qui prône un puritanisme unitaire et le chérifisme marocain, fondé essentiellement sur les croyances liés au culte des saints, on assiste à de multiples formes d’intrications entre le religieux et le politique6 .

           Aujourd’hui, le Maroc est sans doute l’un des pays arabes et musulmans où le mariage entre religion et politique est le plus ancien et le plus stable. Une épaisseur, historique et culturelle, assurée surtout par les croyances et les pratiques liées aux cultes des saints. Des milliers de coupoles blanches dominent les paysages du Maroc, y dessinant une belle architecture du sacré et illustrant, ainsi, cette profondeur culturelle et géographique des rites qui entourent les tombeaux de ces hommes de Dieu. Des milliers de pèlerins, de tous les horizons, visitent ces sanctuaires ; des visites qui atteignent leur paroxysme lors des grands pèlerinages annuels où activités festives, économiques, politiques et thérapeutiques se mêlent7 . D’autant plus que ces formes de religiosité ont été, récemment, réactivées, non seulement pour renforcer la légitimité du pouvoir monarchique, mais aussi pour contrecarrer l’influence d’un certain « islam politique » pensé – souvent maladroitement – comme l’opposé d’un « islam populaire » et confrérique.

           En effet, depuis le début des années 2000, la nouvelle politique de consolidation du champ religieux vise, d’une part, à renforcer une unité doctrinale tripartite basée sur un rite malikite, une doctrine ach‘arite et un soufisme composite8  et, d’autre, à contrecarrer l’influence des doctrines politico-religieuses concurrentes, notamment le wahhabisme et différentes composantes de ce que l’on désigne par « islam politique ». Dans ces nouvelles reformulations du politico-religieux, le soufisme, sous différentes expressions, surtout confrériques et « maraboutiques », prend une place centrale. Une vision qu’exprime, de manière quelque peu intellectuelle, une voix officielle du pouvoir monarchique, Ahmed Toufiq (2009) :

          
            « Nous assistons aujourd’hui, auprès du grand public et même chez des intellectuels à une demande de savoir, curiosité positive à l’égard du soufisme comme alternative au rigorisme religieux réductionniste et aux lectures trop sèches des textes fondamentaux. Car le soufisme est la dimension la plus profonde d’une religion, l’islam, et il est bien autre chose qu’un mysticisme aspirant à un universalisme syncrétique »9 .

          

           Outre la désignation, en 2002, de cet adepte de la confrérie Bouchichiya en tant que ministre des Habous et des affaires islamiques, la première édition de la rencontre mondiale du soufisme, tenue en 2004 au mausolée de Sidi Chikr10, a réaffirmé le rôle capital que doit y jouer les croyances et les pratiques soufies dans cette nouvelle restructuration du champ religieux. Référant à l’ancrage historique et culturel de telles croyances – sur lequel nous reviendrons plus loin –, le message royal adressé, pour l’occasion, aux conférenciers et aux participants, a rappelé le rôle décisif qu’a joué le soufisme dans l’histoire du pays et qu’il doit encore jouer pour, ainsi dire, domestiquer les tentations mondaines et politiques des citoyens. Aussi les pratiques et les croyances soufies sont-elles appelées à délivrer « les esprits des velléités de quêtes indues du pouvoir » et pour renforcer, en même temps, les bases culturelles de la légitimité politico-religieuse de la monarchie11.

           Commentant l’événement de Sidi Chikr, l’anthropologue Abdellah Hammoudi affirme qu’il s’agit là d’un processus de reproduction de certains mécanismes connus du soufisme, qui ont des objectifs politiques bien définis et qui s’inscrivent dans cette tendance générale, qu’on retrouve dans d’autres pays arabo-islamiques, pour contrer un certain islam radical. Certes, continue-t-il, une supposée réactivation du soufisme pourrait bien avoir des fins pédagogiques, esthétiques et spirituelles signifiantes, mais les moyens mobilisés, bureaucratiques et politiques, dans ce processus vont à l’encontre de l’esprit et de l’enseignement mêmes du soufisme12. Si l’on peut facilement comprendre les raisons, essentiellement politiques, d’une telle volonté des politiciens à contrecarrer l’influence de l’« islam engagé » par le soufisme, il est, toutefois, difficile d’accepter les raisons qui poussent certains intellectuels, des théoriciens de la pensée mystique musulmane notamment, à partager le même discours. Selon certains, le soufisme pourrait servir comme « antidote » doctrinal contre un islam « radical ». Point de mal, donc, à ce que les soufis collaborent avec le pouvoir – corrompu et autoritaire soit-il – pour contrer l’influence d’un certain islam politique. Mais cette collaboration, en vue de dépolitiser l’islam, ne fait-il pas du soufisme, lui aussi, une autre forme d’« islam politique »13 ?

           Outre l’histoire des processus politico-religieux, que nous discuterons plus loin, les événements récents nous enseignent que la mystique était souvent impliquée dans les affaires politiques – pour ou contre le pouvoir. Au cœur des soulèvements qui ont récemment secoué le Monde arabe, la confrérie Boutchichiya14, connue pour sa discrétion politique, s’est ouvertement engagée à soutenir, inconditionnellement, la monarchie marocaine. Ainsi, des centaines de milliers de partisans ont manifesté, le 26 juin 2011, pour dire, haut et fort, « oui » à la réforme constitutionnelle. Durant la manifestation, un des porte-paroles de la confrérie, Lahcen Sbai Idrissi, s’écrie devant la foule : « cette marche est d’ordre divin. C’est aussi un ordre de notre cheikh. C’est une marche bénie par le Roi et par Dieu ». C’est encore lui, dans la même manifestation, qui insiste : « Nous ne sommes pas un parti politique, mais il y a une dynamique politique régionale. Et notre jeunesse veut l’accompagner pacifiquement pour soutenir le projet royal… Notre zaouïa n’a pas d’ambition pour accéder au pouvoir. D’ailleurs nous n’avons jamais fait de politique et nous n’en ferons jamais ». C’est là une conception assez curieuse du politique qui en soustrait toutes les formes d’obédience et de collaboration. Tout activisme politique qui cherche à pérenniser le pouvoir en place est apolitique. Ainsi, le politique est défini par ses capacités virulentes de rébellion, de contestation et de résistance. Une telle confusion dans le discours des disciples de la Boutchichiya reflète probablement une ambivalence par rapport au rôle que doit jouer la religion dans les affaires politiques. Une ambivalence que traduit parfaitement la grande pancarte que portaient les manifestants qui disait : « Non à l’instrumentalisation politique de la religion ! »

          1. Aux origines du culte des saints : soufisme et chérifisme

           L’organisation d’une conférence mondiale sur le soufisme autour du mausolée d’un saint, sidi Chikr ou Châkir, en dit long non seulement sur les bases socioculturelles de la légitimité monarchique, mais aussi sur la nature de cette profonde confusion – qui parfois devient fusion – qui existe entre soufisme et culte des saints. Outre la réciproque instrumentalisation politique contemporaine – des cultes par le pouvoir central pour consolider une légitimité et du pouvoir par les responsables des cultes et des ordres pour renforcer une autorité –, les raisons de cette confusion/fusion sont surtout à appréhender dans une lecture rétrospective de l’histoire des processus politico-religieux qui ont fait le Maroc d’aujourd’hui et qui donnent sens à ce double jeu de mobilisations sociopolitiques.

           La citation de Michaux-Bellaire mise en exergue illustre combien les histoires des différents ordres confrériques au Maroc sont enchevêtrées tant avec les processus politico-religieux locaux qu’avec l’histoire et les significations qu’a prises le soufisme dans le monde musulman de manière plus générale. C’est à partir du XVIe siècle que l’on voit émerger les principaux ordres marocains dont la majorité sont affiliés à la tarîqa Chadhiliya-Jazouliya ; il s’agit notamment des confréries : ‘Issawiya (XVIe siècle), Charqawiya (XVIIe), Hamdouchiya (XVIIe), Nasiriya (XVIIe), Taybiya (XVIIe), Hansaliya (XVIIIe), Darqawiya (XVIIIe), Tijaniya (XIXe), Kettaniya (XIXe), Bou‘azawiya (fin XIXe), etc.15. Chaque confrérie se distingue par une organisation différente et surtout par des pratiques et des méthodes cérémonielles caractéristiques qui vont de la simple répétition des noms de Dieu (dhikr), ou des prières spécifiques (wird), à des expressions « extatiques », comme c’est le cas des ‘Issawa et des Hamadcha. Ce dispositif rituel est enseigné par le cheikh de la confrérie qui lui-même l’avait appris de son prédécesseur, l’ayant lui-même reçu de son maître et ainsi de suite jusqu’au saint fondateur. Mais, on le verra, cette affiliation par voie d’initiation (silsila), qui favorise la dimension personnelle du disciple et la qualité du lien qui le lie au cheikh, a fini par se superposer à une transmission généalogique (shajara). Si bien que la zaouïa, qui est essentiellement une organisation translocale, tend parfois à se confondre avec un lignage maraboutique (Rhani 2008a, 2009).

           La filiation, réelle ou symbolique, de la majorité des confréries marocaines avec la tarîqa Chadhiliya-Jazouliya s’explique, notamment, par cette convergence qui s’est établie, au cours de l’histoire, entre affiliation mystique et ascendance lignagère. Une ascendance qui...
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