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LA CAVERNE, REFUGE DE « L'AMI DE DIEU » :
UNE FORME PARTICULIERE DE L'EREMITISME
AU TEMPS DES ALMORAVIDES ET DES
ALMOHADES (MAGHREB EXTREME, XIE-XIIIF
SIECLES)

Jean-Pierre Van Staével

Dentro de las practicas ascéticas que el sufismo desarroll6 en el Magreb extremo durante los siglos X1 y
XII, el retiro piadoso en las cuevas constituye una forma particularmente espectacular del rechazo de
este mundo terrenal. Encarnada en grandes nombres tales como Abu |-"Abbas al-Sabd, esta singular
postura se halla también en otras figuras santas menos conocidas. Mds alld del sufismo, también
representa un paso decisivo en la vida espiritual de Thn Tumart, al comienzo de su predicacién. Este
estudio se propone ante todo constituir un corpus de personajes piadosos que eligieron vivir en una
cueva. Asi se puede medir el alcance de esta practica eremitica y también intentar identificar las
tendencias y patrones de accién comunes.

Cuevas, eremitismo, sufismo, Marruecos, Edad Media, Ibn Tiimart.

Among the ascetic practices which sufism has developed in the Magrib al-Aqgsa during the 12 and 13®
centuries, the pious withdrawal in caves appears as a particulary spectacular expression for the refusal
of the world below. Embodied by such big names as Abt |-“Abbas al-Sab, this singular posture is also
true of some other would-be saints sometimes much smaller. Beyond of sufism, it also constitues a
decisive step in the spiritual life of Ibn Tumart. at the very beginning of his preaching. The proposal of
this study lies foremost in the establishment of a body of pious characters who have chosen to live in a
cave, to measure the scope of this eremetical practice as well as to try to identify common trends and
patterns in action.

Cave, eremitism, sufism, Magrib al-Aqsa, Middle Ages, Ibn Tamart.
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Rapportant dans son récit de voyage les rencontres
survenues lors de son long séjour de huit ans en
Inde (1334-1342), Ibn Battita accorde une place de
choix a I'imam Kamal al-Din “Abd allah al-Gari.
C’est a I'extérieur de Dehli, pres de la zawiya du
savh Nizam al-Din al-Badawni, que ce pieux
personnage s’était retiré dans une grotte (gar),
s'attirant le surnom révélateur dont on Iavait
affublé (nishatan ila gar kana yaskunuhu)'. Par trois
fois, le voyageur maghrébin lui avait rendu visite
dans son refuge, et c’est en ce méme endroit qu’il
devait se retirer 3 son tour lorsque, en 742/1340-
1341, il tomba en disgrace aupres de Muhammad
Sah. Coincidence : la cause de cette brusque
défaveur avait eu pour théitre une autre grotte,
puisque C’est suite a son entrevue avec un autre
soufi, Sihab al-Din, « dans la grotte qu’il avait
aménagée a l’extérieur de Dehli » (al-gar alladi
ihtafarahu hariga Dihl) qu’Ibn Battita avait été mis
aux arréts sur ordre du prince. Reldché apres la
mise a mort du santon, Ibn Battita devait renoncer
au service du sultan pour s’attacher aux pas de
Kamal al-Din al-Gari. Les exercices de dévotion —
d’ailleurs fort édulcorés par un sayh bien au fait
des capacités de cet apprenti malgré lui - auront
toutefois raison de la volonté du voyageur
maghrébin, définitivement plus homme de cour
qu’ascéte rompu aux macérations soufies’. Les
’ . J o ’ — \
péripéties narrées par Ibn Battata a propos de son
séjour en Inde relevent d’un contexte bien
particulier, tant il est certain que, dans ce cas
précis, ce n’est guere Iattrait de la solitude qui a
motivé la décision de notre auteur, mais bien
plutdt l’aléa d’une carriére de courtisan
imprudent. C’est le versant pieux de cette pratique
qui consiste a marquer son renoncement au monde
par I’élection d’un abri dans une grotte qu’on
voudrait interroger ici, pour l'autre extrémité du
monde musulman, en mesurant la place accordée,
dans les premiers récits de vies de saints au
Maghreb extréme, a des formes d’ascése et
d’anachorese individuelles impliquant un séjour
aux portes mémes du monde souterrain. On sait le
caractére pionnier de ’ceuvre de Maryelle Bertrand
pour tout ce qui touche a ’étude du troglodytisme.
magnifiquement traitée

La question, pour
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I’habitat, laisse pourtant dans ’ombre les aspects
cultuels et religieux de ces grottes et cavernes sans
doute, il est vrai, moins visibles en al-Andalus que
dans d’autres contrées voisines’. Aussi cet hommage
se propose-t-il d’éclairer certains aspects du
phénomene de lermitage de saints personnages,
revétus du statut de dispensateurs de baraka, dans les
cavernes du Maghreb extréme. Depuis les travaux de
Doutté et surtout de Basset, entrepris entre la fin du
xix¢ et le début du siécle suivant en Afrique du
Nord, dans la lignée des travaux folkloristes menés
par Van Gennep en France, ce champ d’études est
resté remarquablement vierge, & quelques exceptions
pres'. Aussi la présente enquéte ne marque-telle
aucune volonté d’exhaustivité : il s’agit avant tout
d’établir un corpus, pour mesurer s’il est possible,
au-dela  de

I’échantillon, de voir se dessiner d’éventuelles

I’hétérogénéité de surface de
tendances communes, et de souligner la force de
certains modeles érémitiques’.

Parmi les manifestations multiples du soufisme, la
tendance ascétique reléve du zuhd, 1’ascése
matérielle et spirituelle qui marque une volonté de
fuir le monde et ses vanités’. Le renoncement
prend de multiples formes : biens, honneur et
statut social, nourriture, vétements, logement et
confort, désirs et appétits s’effacent ou sont rejetés
comme peu compatibles avec 'isolement, voire la
réclusion, que recherche désormais celui ou celle
qui veut devenir un modele de vertu et de piété. Il
est particulierement difficile de faire la part entre
I'histoire et la légende dans la biographie de ces
ascetes de renom, tant les deux s’entremélent dans
les récits hagiographiques et les répertoires
biographiques qui nous en ont conservé le
souvenir. Les sources sont, en ’occurrence, d’un
apport tout relatif. L’essentiel des informations
du Kitab al-Tafawwuf ila rigal
al-tasawwuf d’al-Tadili, cadi des
(m. 628/1230Y. L’ouvrage, rédigé en 617/1220,

rassemble pres de trois cents notices biographiques

nous vient

Ragraga

sur les saints contemporains de ’auteur®. Imposant
un certain modele paradigmatique de la sainteté

pour les régions du Sud marocain, le Taszaw wuf est



par contre quasiment muet sur les manifestations
mystiques survenues dans les régions plus
septentrionales. Cette lacune importante peut étre
partiellement comblée par la lecture d’un ouvrage
légérement antérieur, le Mustafad fi manaqib al-
‘ubbad d’Ibn “Abd al-Karim al-Tamimi al-Fasi (m. ca
603-604/1206-1208), qui se concentre sur la région
de Fes’, ou celle du Magsad al-Sarif, écrit au cours
de I’année 711/1311-1312 dans cette méme ville, et
qui contient les biographies des saints du Rif®.
D’autres écrits médiévaux, traités de tasawwuf ou
recueils apologétiques, moins riches en notations
utiles pour notre sujet’, ainsi que des répertoires
biographiques tardifs voire récents?, viennent
compléter un ensemble documentaire qui se
caractérise au final par une grande hétérogénéité.
Dans cet échantillon trés disparate, on distinguera
trois groupes ou cas de figure : les mentions éparses
de reclus dans des grottes, la place de Marrakech et
sa région dans la pratique de cette forme
d’érémitisme, et le cas emblématique du fondateur

du mouvement almohade, Tbn Tamart.

2.1. PREALABLE : A PROPOS DE LA RETRAITE
SPIRITUELLE DANS LES MONTAGNES

Avant d’aborder les modalités de ’ascése dans les
grottes, on doit tout d’abord signaler 'importance
des mentions de retraite dans les montagnes, sans
que soit précisée la nature de I’abri choisi par le
santon. La pratique reléve a la fois d’un imaginaire
soufi et d’une pratique pieuse avérée, qui voit dans
le séjour anachorétique en montagne I'un des
moyens les plus slirs d’aspirer a la sainteté.
L’exemple le plus célébre en la matiére est celui
que nous donnent les biographes d’Abu Iizza (m.
572/1177)". Sans doute prédisposé dés son enfance
par la proximité des montagnes - il était originaire
de la tribu des Haskara, soit d’Agmat Aylan -, le
santon va faire des hauts lieux un endroit propice a
sa pratique dévotionnelle. Il s’isole ainsi, en haut
de la montagne, dans des bosquets touffus", ne
redescendant des sommets que pour accomplir les
priéres surérogatoires”. Selon ses dires, rapportés
par un disciple, il serait resté vingt ans dans les
environs de Tinmll*, avant d’abandonner pour un

temps le Haut Atlas, peut-étre suite a ses démélés
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avec le pouvoir almohade. Il se fixe enfin a
Tagiya”, a deux journées de marche au sud de
Meknes, dans le Jebel Yarouijane, en domaine
préatlasique®. Mais le refus du monde d’ici-bas
anime bien des hommes pieux, en d’autres régions
du Maghreb extréme. Il en va ainsi d’Abt Hafs
‘Umar ibn Haron al-Madidi (m. ¢ 590/1194),
d’Ansa dans le Sous, dont on dit qu’il s’était retiré
dans la montagne pour adorer Dieu et se couper
des hommes (inqata‘a f1 - gabal li<ibadat Allah ta°ala
wa-‘tazala I-nas)®. Suivant, lui aussi, la voie des
ascétes (nussak), Abi “Abd Allah Muhammad b. al-
Hayr avait élu domicile sur le mont Qafs, a
proximité de Meknes®. al-Badisi cite également
plusieurs cas de santons qui vivent retirés dans les
monts environnant Badis?. La pratique est
également attestée en al-Andalus?. La retraite
pouvait étre périodique, et non pas définitive,
comme [I’illustre cette anecdote, tirée de la
biographie de Haggasg b. Yasuf al-Kandari : au sayh
Abt “Imran al-Ganyari, qui était venu rendre visite
au santon a son lieu de résidence habituel, le fils de
celui-ci répond que voila bien des jours qu’il est
parti en montagne ; et le sayh de signaler dans son
récit qu’il y avait effectivement sur cette montagne
un endroit élevé, ol le saint et lui avaient I’habitude
de se livrer a des actes de dévotion (wa-kana fi dalika
lgabal mawdi® murtafi “ala tilka I-gibal wa-kuntu
muta‘abbidan ma‘ahu fihi) ; il I'y rejoint, alors que
son hote est justement en train d’aménager une
mosquée®. De méme, le saint d’origine bougiote
Abt Zakariya® Yahya ibn ‘Ali al-Zwawi (m.
611/1215) avait pris ’habitude de se retirer dans la
montagne [de Ragraga] jusqu’a la fin de ramadan
lorsqu’apparaissait le croissant de ragab*. Abi Masa
‘Isa al-Sa’ih, habitait dans les

montagnes (kana yaskunu al-gibal), mais revenait a

au contraire,

Fés durant le jetine pour s’y loger®.

2.2. LA GROTTE EN TANT QU'ERMITAGE ET
LIEU DE DEVOTION : LES MENTIONS EPARSES

Dans la vie du gyrovague ou de ’anachoréte, la
grotte peut n’apparaltre qu’en tant que lieu de
refuge temporaire. Ainsi, dans la notice
biographique du mailtre de “Abd Allah b. Yasin,

Waggag ibn Zllu al-Lamti, celui-ci conseille a ses
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visiteurs, victimes de la disette a Nafis, de s’en
retourner chez eux par une autre route, afin qu’ils
puissent s’abriter « dans les grottes et les cavernes »
de la pluie qu’il a suscitée®. La grotte est toutefois
mentionnée a plusieurs reprises comme lieu de
résidence d’un santon. Dans le nord du Maroc,
entre Tétouan et Chefchaouen, se dresse le Gabal
La‘lam, ou ’on vénére encore, parmi d’autres lieux
saints, la grotte qui abrita les dévotions de “Abd al-
Salam ibn Masis (m. ca 625/1226-1227)7. Cest la
que plusieurs sources médiévales situent,
vraisemblablement en 618/1221, la rencontre entre
le jeune Abu l-Hasan al-Sadili (m. 650/1258), le
futur fondateur de la voie soufie qui portera son
nom, et Ibn Maii# qui devint son maitre. On dit
également de Sidi Abu Madyan, le futur patron de
Tlemcen (m. 594/1197-1198), que durant son
séjour a Fes, ou il vivait dans le plus grand
dénuement, il regagnait le soir venu la grotte du
Zalag qui lui servait de domicile®. La teneur
légendaire de I’anecdote semble moins évidente
dans le cas suivant : de retour d’un séjour au pays
des Gazila ou des Grawa, le fasr Aba Muhammad
‘Abd Allah ibn ‘Abd al-Malik [al-Bayyani],
contemporain d’Abn Tizza, « s’était creusé une
grotte ou il se retira trois années de suite » (fa-
hafara kahfan wa-"takafa fihi talatat a°’wam), pour
s’acquitter des prieres passées”. Le Tasawwuf d’al-
Tadili conserve également plusieurs mentions
d’ermitages dans les grottes de la région des
Dukkala. Abn Sa%id “Utman [al-Yirsigi] (m ca
590/1194), du village de Srna proche de Safi, vivait
reclus dans une grotte (kana ‘abdan salihan
mungqati‘an fi gar)®. C’est en un semblable endroit
et en bord de mer que s’était retiré Abu Ishaq
Ibrahim ibn Hilal al-Manzanza'®. A ses débuts, le
saint zammiri Aba ‘Utman Sa‘id alfSanhégi (m. ca
601-602/1204-1206) avait élu domicile, cing ans
durant, dans une grotte isolée de larriere-pays
(kuntu fi1 ibtida’ amri fi gar fi-I-barriya)™. Plus au
sud, la pratique est également attestée en pays des
Ragraga : converti a Iérémitisme, Abn “Ali Wathir
ibn Yrzign al-Ragragi s’était ainsi astreint a la
réclusion dans une grotte [du littoral] jusqu’a sa
mort, en 612/1215-1216 (tumma tanassaka fa-
nfarada fi magara ila an mata[...])”. Des montagnes
enfin qui barrent I'horizon au sud et a I’est de

Marrakech, une mention mérite d’étre retenue.
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L’histoire, rapportée par al-Tadili, concerne une
jeune fille anonyme du pays des Haskiara, que le
narrateur était allé visiter dans sa grotte, ou elle
vivait coupée du monde (fa-dahabna ila kahf bi-
gabal Daran fa-wagadnaha qad inqata‘at“an al-nas),

et ou elle n’allait d’ailleurs pas tarder a décéder™.

2.3. LE CAS DE MARRAKECH AU DEBUT DE
LEPOQUE ALMOHADE

Fondée par les Almoravides puis promue capitale
du nouvel empire almohade moins d’un siecle plus
tard, Marrakech a été le théitre des premiers
développements de nombreuses tendances du
mysticisme. Parmi elles, 1’érémitisme tient une
place non négligeable, bien que le milieu urbain
paraisse a priori peu propice a une telle pratique.
Des « grottes » — il faudrait s’entendre sur le sens
que pouvait prendre une telle dénomination en ce
contexte particulier — sont ainsi mentionnées, en
ville comme dans ses environs immédiats. Une
anecdote montre ainsi la maniére spectaculaire que
prenait parfois la décision d’entrer en réclusion :
elle concerne Aba ‘Abd al-Malik Marwan ibn ‘Abd
al-Malik al-Lamtoni al-“Abid (m. 571-572/1175-
1177), un fasi d’origine qui s’était installé dans la
capitale. Sur le point d’étre nommé contre son gré
a la charge des comptes dans sa ville natale, ce
personnage rend visite & un pieux soufi. La
rencontre le bouleverse tant qu’il refuse tout net sa
promotion, marquant sa conversion définitive par
le creusement d’une grotte ou il se livre désormais
a la dévotion et d’ott il ne sort qu’aux heures de
priére, pour prier avec les gens avant de s’y retirer
de nouveau (fa-hafara kahfan yata’abbadu fihi wa-
yahrugu minhu fi awqat al-salawat fa-yusalli ma‘a I
nas tumma ya‘adu ila kahfihi), ou il demeura
jusqu’a la fin de ses jours®. Durant la seconde
moitié du X siecle, 'un des pdles majeurs de
’ascétisme a Marrakech se trouvait dans le quartier
des Lépreux (harat al-Gudama), a I'extérieur de
Bab Agmart, au sud de I'agglomération®*. C’est 2
proximité de la ladrerie que le santon Aba Ya‘qab
Yasuf ibn “Ali al-Mubtala (m. 593/1196-1197) - son
surnom était di a la maladie qui le rongeait, mais
il était, de son vivant méme, plus connu sous le
nom de Sidi Yasuf b. “Ali - s’était installé 3 un



endroit qui n’allait pas tarder a étre appelé Rabitat
al-Gar (« "’Ermitage de la grotte »)”. Comme nulle
description des lieux ne nous est parvenue, il est
bien difficile de nous faire une idée de leur
configuration : on considére généralement que Sidi
Yasuf b. “Ali, malgré le second surnom (Sahib al-Gar
ou Da |-Gar, « ’homme a la caverne »*), qu’il avait
gagné a ce voisinage, résidait non pas dans la cavité
proprement dite, mais & proximité de celle-ci.
Quant 2 la nature exacte de la grotte, dont
I’existence semble peu compatible avec les
conditions géologiques de la plaine de Marrakech,
toutes les hypotheéses sont permises, & commencer
par celle d’un puits comblé de hattara®. Cette idée
s’accorde mal toutefois avec 1'usage funéraire du
lieu : ainsi lorsque son maitre Abu “Usfirr meurt, Sidi
Yasuf b. Ali le fait inhumer en cet endroit, ou il sera
d’ailleurs enterré lui aussi dix ans plus tard, en
592/1196-1197. Un autre saint personnage a
également choisi ce lieu comme derniere demeure :
Abi “Imran al-Haskar al-Aswad (m. ca 590/1194).
Il convient enfin de faire une place spécifique a la
grande figure mystique d’Aba I-°Abbas al-Sabd, le
futur patron de Marrakech et le plus vénéré des
saints de la région (524-601/1130-1204), dont le
souvenir hante encore les collines du Guéliz et de
Kudyat al-‘Abid, qui dominent au nord-ouest la cité.
L’abondante littérature qui lui a été consacrée
confére au personnage un statut exceptionnel, une
aura toute particuliére ; la légende semble d’ailleurs
I'avoir emporté bien vite sur toute velléité de
relation circonstanciée des faits. Aba -“Abbas s’est-
il bien rendu a Marrakech du temps du siege
almohade de la ville, en 540/1146, pour s’installer
sur le Guéliz, ou se trouvait alors le quartier général
du calife “Abd al-Mu'min®? A-t-il vécu 13, comme le
prétendent ses biographes, quarante ans dans la
solitude et la contemplation sans entrer dans la
ville® 2 Ou bien le santon a-t-il, suite a un
accommodement — notamment financier — trouvé
avec le pouvoir almohade, écourté son séjour sur la
montagne pour intégrer la société marraksre*? La
tradition populaire - il conviendrait d’en éclairer la
genése, afin de jauger la fiabilité des informations
quelle véhicule - retient toutefois que Sidi Aba |-
Abbas al-Sabti s’est retiré dans la montagne du
Guéliz. Bencheneb fait état, au sommet de celui-ci,

de Dexistence d’une qubba qui lui est dédiée et
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précise méme qu’il existe dans cette montagne une
grotte sacrée ou il aurait vécu dans le recueillement
et vers laquelle des processions partaient de la ville
pour demander la pluie®. Mais c’est Dermenghem
qui est le plus précis quant aux aménagements
caractérisant l’ermitage du santon : il mentionne
notamment, sur la Kudyat al-°Abid cette fois, la
présence d’une grotte, Lalla Halwa (« Madame la
grotte »), qui aurait abrité le saint le temps de son

ye

séjour sur ce haut lieu*.

2.4.1BN TUMART A SON RETOUR A TGILIZ DES
HARGA

d’Aba  1-Abbas al-Sabd
comment la carriére du réformateur des moeurs

L’exemple montre
peut croiser I'itinéraire spirituel de I’ermite. Cette
pratique de Ianachorese a également concerné Thn
Tamart, d’abord muhtasib et aspirant a la
réclusion, avant de devenir mahdi et chef de la
Almohades.
Paradoxalement, c’est pour ce personnage que ni

nouvelle  communauté  des
les premiers chroniqueurs de ’épopée almohade,
ni les historiens postérieurs du fait islamique au
Maghreb extréme n’ont classé parmi les saints - les
uns et les autres pour d’évidentes raisons
antagonistes —, que 1’on dispose d’informations
relativement abondantes, au regard en tout cas de
celles qui sont habituellement dispensées avec tant
de parcimonie par la littérature hagiographique.
Les plus anciennes mentions de la grotte d’Igiliz
dans laquelle le réformateur avait élu domicile a
son retour de rihla en 511/1121-1122, sont
conservées dans des ouvrages rédigés des la seconde
moitié du 6¢/XIr siécle. Ainsi, selon le témoignage
du Kitab al-Ansab, peu aprés son retour dans les
montagnes de son Anti-Atlas natal, « I'Imam
pénétra dans la grotte pour y faire une retraite, a
Tgiliz, le ribat des Harga » (dahala al-gar mu‘takifan
fihi bi-Igiliz ribat Harga)”. Surtout, I'existence de la
grotte d’Igiliz des Harga, désormais sanctifiée sous
le nom de « Grotte Sainte » (alfgér a]fmuqaddas),
est corroborée un quart de siecle plus tard dans la
lettre officielle rédigée & Marrakech, le 8 sawwal
552 (13 novembre 1157), qui relate la visite
solennelle a laquelle procede le calife <Abd al-

Mu'min®. L’ancien lieu de retraite d’Ibn Tamart est
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alors I'objet d’une campagne de restauration et
d’embellissement, comme on le verra infra. Les
historiens d’Ibn Tomart ne nous ont guere
renseignés sur le temps que dura cette période de
réclusion, somme toute tres ponctuelle. On sait,
en effet, que le succes de sa prédication ne devait
pas lui laisser le temps d’approfondir la dimension
spirituelle de sa retraite : bient6t confronté aux
nécessités de la lutte armé contre les Almoravides,
il ne devait plus revenir a cette pratique érémitique
par la suite, y compris a Tinmal. La relation étroite
qu'entretient le gar, la cavité naturelle ol Ibn
Tuamart avait élu domicile, et le ribat, c’est-a-dire le
lieu de retraite spirituelle et de gihad implanté sur
la montagne d’Igiliz dont nous parlent les premiers
textes almohades, sera conservé par les auteurs
postérieurs sous I'appellation de rabifa, 1’espace
voué 4 la dévotion pieuse I'emportant alors sur la
grotte proprement dite : « L’Imam [...] se dirigea
vers Igiliz, dans le pays des Harga, et s’arréta au
milieu de sa tribu [...]. Il y batit une rabita pour s’y
livrer a la dévotion (Waszmé rabita ]1'*1*“1'1)5(131)“9 ».
C’est le Bayan qui, au début du x1ve siecle, utilise
pour la premiére fois le terme de rabita associé a la
« Grotte sacrée » d’Tbn Tumart, devenue depuis lieu
de pelerinage®. Le récit d’Ibn “Idari fait état de deux
poles de dévotion qui suscitent alors des visites
pieuses, et localise « les deux rabita-s installées a
proximité de la grotte sise sur la montagne d’Igiliz,
la ot était le Mahdi (al-rabitatani allatani bi-qurb al-
gar alladr fi gabal Igiliz haytu kana al-Mahdi). La
premiere des deux est appelée la « rabita de Wansri »
(rabitat Wansri), et 'autre la « rahbita de la grotte »
(rabitat al-gar)”. Le dédoublement du lieu de
retraite et d’ascése spirituelle témoignerait-il d’une
extension du pole de dévotion, en conséquence du
succes remporté par le pelerinage de la grotte ? Ou
bien les deux rabita-s coexistent-elles des ’origine
de la prédication d’Ibn Tamart®?

Il serait imprudent de tirer des quelques exemples
précédents, au hasard d’une documentation tres
inégalement répartie, un tableau par trop idéal du

personnage pieux reclus dans sa caverne. Seule I’ob-
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servation de chaque cas — du modele exemplaire de
sainteté aux destinées obscures d’ascétes inconnus
- permet d’entrevoir a la fois les traits peut-étre
généraux et la diversité des pratiques concrétes.
Aussi les maigres notations qui suivent sur les
aspects spirituels de I’ascese ou sur le cadre maté-
riel de la vie dans la grotte ne constituent-elles a
coup str qu’un reflet bien atténué d’une réalité qui
nous échappe presque totalement. Que peut-on
évoquer de ces pratiques pieuses ou de ces aspects
les plus concrets de I’érémitisme cavernicole dans
le Maghreb extréme des X1 et X1 siécles ?

3.1. LA DIMENSION RELIGIEUSE DE LA
RETRAITE ASCETIQUE DANS LA SOLITUDE, OU
HALWA

Certains des cas étudiés relevent de I'itikaf ou
retraite pieuse, particuliérement recommandée
pendant les derniers jours de ramadan, mais
souvent pratiquée en dehors du mois sacré®. Dans
la gamme des postures ascétiques définies par le
zuhd, ermitage dans les grottes correspond plus
exactement a I'idée de la halwa, la réclusion pour
motifs pieux®. Celle-ci peut étre définitive ou
périodique, jouant alors le role rituel de
purification : il en va sans doute ainsi d’Thn Tamart.
dont le Kitab al-Ansab nous rapporte qu’« il s’était
retiré quelques jours a I'intérieur de la grotte » (fa-
baqa ayyaman yasira bi-dahil al-gar)”. A I’inverse,
tel saint pouvait ne sortir de sa retraite qu’au
moment ou la privation devenait I’affaire de tous,
en période de ramadan. Ingita’, i'tizal, infirad : les
termes utilisés par ailleurs dans les textes
médiévaux pour décrire cette modalité de
I’anachorése soulignent la séparation fondamentale
qui s’instaure entre l’ermite et le restant de la
société, I'isolement et la solitude qui découlent
forcément de ce renoncement A la vie dans le
monde. Le phénomeéne n’est pourtant pas absent
des grandes cités qui, telles Fés ou Marrakech,
fournissent aux candidats a la réclusion non
seulement de quoi vivre, mais également un champ
d’action privilégié pour leur rayonnement
spirituel, voire leur apostolat. Retiré dans un
« désert » minéral - méme si celui-ci est situé

paradoxalement dans la ville méme -, le reclus



s’adonne désormais a la contemplation dans une
habitation particuliére : la caverne ou il vit seul. En
effet, la vie choisie par [’anachoréte exclut
d’emblée toute tendance au cénobitisme, a la
différence des laures de l’I::gypte ou de la Syrie des
premiers siécles du monachisme chrétien, ou de
certaines formes précoces de soufisme, en al-
Andalus par exemple*. En dépit de la solitude
recherchée, la renommée acquise par 'ascete
confronte toutefois bien vite celui-ci a un afflux de
visiteurs en quéte de bénédiction. Ainsi a Igiliz,
« les gens de la tribu [7. e. les Harga] se rendaient de
bon matin a la grotte, y saluaient I’imam qui leur
disait, en leur demandant de leurs nouvelles : “De
quoi avez-vous besoin ?”. Ils lui répondaient

“Nous sommes venus pour obtenir ta baraka et
pour que tu invoques Allah en notre faveur !”. Et,
ce disant, il passait la main sur leurs tétes et
invoquait Dieu en leur faveur. Il en fut ainsi de
nombreuses fois »”7. Méme les personnages de
moindre importance ont droit 2 de semblables
visites pieuses, comme l'atteste le cas déja évoqué
de cette jeune inconnue recluse dans le Haut Atlas.
La pratique peut enfin se poursuivre, voire
s’intensifier, apres la disparition de 'occupant des
lieux, par la conversion de la grotte en un lieu
commémoratif associé A un pelerinage®.
L’archéologie du culte de grottes célebres, au
Guéliz de Marrakech sur les traces de Sidi Abu I-
°Abbas al-Sabti ou au Jebel Laflam sur celles de
Mawlay “Abd al-Salam ibn Masis reste encore a
faire. La pratique est en tout cas bien avérée dés
I’époque médiévale, a Igiliz des Harga, ou la
« grotte sainte » est élevée a la dimension d’un
cénotaphe par les populations locales, en 1’absence
de la dépouille d’Ibn Tamart, enterré 2 Tinmal :
« Les gens y prenaient de la terre qui leur apportait
la bénédiction et I'appliquait sur les malades »*.
Lieu de retraite spirituelle que la visite pieuse relie
au monde, la grotte constitue d’autre part le cadre
idéal de la transmission du savoir et de I’expérience
mystique de son occupant. Ainsi Abd “Abd Allah
Muhammad ibn Ahmad al-Lahmi al-Wa‘iz, connu
sous le nom d’Ibn al-Hagzam (614/1217), « tenait
[-1l] séance pour les novices dans une caverne » (wa-
kana maglisuhu kahfan li-l- muridin)®. La grotte
d’Igiliz est également le lieu majeur de la

prédication initiale d’Ibn Taimart, le point originel
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de la propagation de la foi almohade®. Hormis ce

cas précis, qui releve d’un autre registre
idéologique, on remarquera enfin que I’ascése dans
les grottes parait parfaitement compatible avec

I’orthodoxie religieuse sunnite.

3.2 AMENAGEMENTS DE LESPACE ET REGIS-
TRE MATERIEL DES GROTTES DE SANTONS

Tout a leur préoccupation de narrer les exploits des
nouveaux héros de l'islam, les textes sont peu
sensibles aux réalités les plus quotidiennes de la vie
dans les grottes, le dédain des santons pour la
trivialité de ce bas-monde accentuant encore cette
approche hagiographique peu favorable a
I’enregistrement des faits matériels. On ne sait si
les termes utilisés pour désigner la grotte du saint
- gar, magara, kahf — peuvent étre révélateurs
d’une configuration topographique particuliere®.
La notion de « grotte » parait en tout cas
suffisamment large pour englober les lieux creusés
de la main de ’homme (fa-hafara kahfan [...]),
comme [illustrent deux cas de notre corpus®.
Aucune information ne filtre non plus des textes
concernant ’existence d’éventuels aménagements
construits a l'intérieur de la grotte ou dans les
environs immédiats. L’accomplissement de la
Priére quotidienne ne semble pas avoir suscité
lapparition de mihrab-s creusés dans les parois
rocheuses®. Aussi les informations succinctes qu’il
est possible de glaner & propos de la grotte du
Mahdi Ibn Tomart n’en apparaissent que plus
précieuses, bien que les travaux évoqués semblent,
a certains égards, plus exceptionnels que
caractéristiques du traitement habituel réservé a
d’autres endroits similaires touchés par la ferveur
populaire ou celle, plus ambivalente, des
gouvernants. L’acces a la grotte est le lieu privilégié
de ces travaux. On a vu que c’est 1a qu'Ibn Tamart
recevait de bon matin les hommages de ses
compatriotes qui venaient le visiter®. La lutte entre
Almoravides et partisans du Mahdi s’intensifiant, le
parvis de la grotte est bientdt précédé de
constructions destinées a accueillir le butin pris sur
I’ennemi : « une fois assis, I’imam, de ’entrée de la
grotte, jeta les yeux a droite et 3 gauche et dit

“Faites un grand enclos (asarag), car des cavaliers
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vont venir vers vous”. Puis il ordonna qu’on
construisit des mangeoires (midwad, plur.
madawid) [...] »*. La lettre officielle de 552/1157
énumere enfin, en un style quelque peu ampoulé,
les travaux de restauration et de consolidation
entrepris lors de la visite du calife “Abd al-Mu'min :
la « grotte sainte » est alors dotée d’une porte qui la
protege des intempéries ; son sol est aplani, son
plafond consolidé par une volte ; d’autres
aménagements concernent les abords immédiat du
lieu saint?. Dans le Rif, 'ermitage d’Tbn Masis sur le
Jebel Lalam se transformera de méme en un pdle de
dévotion d’une importance considérable a partir du
XVI siecle, dans le cadre du renouveau de la Sadiliyya
au Maroc. Les descriptions que nous ont laissées au
siécle suivant les biographes et les pelerins donnent
une idée de la taille alors acquise par le sanctuaire,
qui integre désormais en un seul ensemble cultuel
non seulement la grotte - ou plutdt les deux grottes,
car une autre cavité s’est entre-temps agrégée a la
topographie 1égendaire du site —, mais également la
maison du sayh, une mosquée, d’autres habitations
périphériques, une source, des arbres®. Les textes ne
disent rien par ailleurs des éléments de la culture
matérielle en usage dans ces grottes : ni la vaisselle®,
ni les autres objets du quotidien ne font ’objet de
notations, méme incidentes”. Il en va de méme pour
I’éclairage, dont les manifestations sont surtout
d’ordre surnaturel””. Rien a fortiori ne peut étre
glané & propos d’éventuels espaces de stockage : le
saint se nourrit chichement, d’un régime a base de
cueillette, les dons venant parfois améliorer son
ordinaire. Le refus du confort et des plaisirs de la vie
quotidienne réduit d’autant [I’ameublement

lorsqu’Tbn Tamart fait mine de s’asseoir sur le sol nu
de la grotte d’Igiliz, ses compagnons rivalisent

d’esprit pour y étendre leurs manteaux”.

4.1. ELEMENTS DE DATATION

Sous réserve d’un inventaire beaucoup plus détaillé
qui reste a faire pour les sources tardomédiévales, la
orme cavernicole que prend parfois la retraite
fi le que prend parfois la retrait

pieuse au Maghreb extréme apparait donc comme
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une tendance archaique, contemporaine du
premier essor du soufisme. Les principales
mentions de santons qui ont choisi cette maniere
particuliére d’exprimer leur renoncement au
monde d’ici-bas se rencontrent en effet dans les
ouvrages rédigés au tournant du 7¢/XIr siecle, et
tout particulierement dans le Tagawwuf d’al-
Tadili”. Il est assez frappant de constater pourtant
que la pratique n’est pas mentionnée dans
I’ensemble des sources contemporaines. Ainsi, le
seul épisode faisant référence a une grotte (gar)
dans le Mustafad d’al-Tamimi ne signale I’existence
de celle-ci que parce qu’elle sert de cadre 2 un
miracle, le saint fasi Abo Muhammad ‘Abd al-
Wahhab al-Salalizi retrouvant en ce lieu la monture
et les marchandises volées la veille & un
commercant’. Le terminus ante quem semble
fourni, des le début du x1ve siécle, par le texte d’al-
Badisi : Permitage dans les grottes n’y paralt déja
plus d’actualité. Non que le phénomeéne ait
completement disparu, mais il ne suscite plus
guere l’intérét des biographes, ni peut-étre
d’ailleurs de vocations”. En I’état actuel de la
recherche, la pratique parait donc assez ancienne,
et c’est la grotte d’Igiliz des Harga, refuge primitif
d’Ibn Tamart et épicentre initial de la révolution
almohade, qui en serait le premier exemple attesté,
pour le début des années 1120. On remarquera
d’ailleurs a ce propos que les occurrences de cas
similaires recueillies par al-Tadili pour la seconde
moitié du XIr* siecle semblent bien montrer que,
dans une biographie du fondateur de
I’almohadisme par ailleurs marquée par une
importante  reconstruction  apologétique’,
I’épisode du refuge dans la grotte acquiert un
caractére de forte vraisemblance. Une question,
celle de la nature organisée ou spontanée de
I’érémitisme dans les grottes, reste enfin pendante.
Il est trés difficile, voire impossible, au vu d’un
échantillon aussi éminemment qualitatif, de savoir
si les personnages évoqués entretiennent ou non
des relations entre eux, s’ils s’inscrivent dans un
courant spécifique, ou si ’exemple de tel ou tel
saint reclus a suscité des vocations, des imitateurs,
parmi ses visiteurs ou ses disciples. Tout au plus
peut-on noter quelques faits troublants, qui
mériteraient une investigation plus poussée. La

mise en évidence, a une cinquantaine d’années



d’écart au plus, de I’existence de deux lieux appelés
Rabitat al-gar, 'une 2 Marrakech, I’autre 2 Igiliz des
Harga, peut-elle mener plus loin que la
constatation d’une simple homonymie”? Dans la
méme veine, s’agit-il d’'une coincidence si, a son
arrivée a Marrakech, Ab@i [-“Abbas al-Sabti installe
son ermitage au Guéliz, trois décennies au plus
apres la retraite d’Tbn Tamart dans une grotte située

sur la montagne d’Igiliz”* ?

4.2. LES MODELES A L'CEUVRE

C’est en Orient que ’on trouverait les principaux
modeles et archétypes sur lesquels se fonde le
paradigme de la sainteté musulmane. Au Maghreb
extréme, les générations d’hommes pieux qui se
réfugient dans les grottes pratiquent d’abord
Mubammadi”®. Le
I’anachorése musulmane dans les grottes réside

I’imitatio prototype de
dans le fameux épisode, particuliérement mis a
I’honneur par la Tradition musulmane, de la
révélation coranique sur le mont Hira', au nord-est
de La Mekke. C’est la que le futur prophéte de
I’islam avait coutume de se retirer, dans une grotte
(gar), pour s’y livrer a des actes d’adoration®. A ce
haut lieu qui sert de cadre inaugural au processus
miraculeux de la Descente du Livre, s’ajoute une
autre grotte, celle du Gabal Tawr ou, selon le
Coran (al-Tawba, IX, 40), Muhammad et Aba Bakr
auraient trouvé refuge, lors de I’hégire, pour
échapper a leurs poursuivants®’. La sourate d’al-
Kahf (« La Caverne », XVIII, 9-26), qui narre
I’aventure survenue aux « Gens de la caverne » (4hl
al-kahf) présente d’autre part ’abri rocheux
comme le refuge idéal, ou le croyant sincére pourra
attendre les bienfaits du Seigneur®. 1l est certain,
par ailleurs, que les pratiques des ermites chrétiens
syriens, bien connus pour leur golt de I’ascése
extréme, ont di exercer une influence non
négligeable sur la formation de cet idéal soufi®. La
symbiose paralt avoir particulierement réussi dans
les colonies anachorétiques répandues sur les flancs
du « Mont Liban » (Gabal Lubnan), que viennent
visiter les aspirants musulmans 3 la sainteté, y
compris ceux venus des provinces de 1’Occident
musulman®. Quels ont pu étre, dans ce contexte,

les relais maghrébins de cette pratique pieuse de
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retraite dans les montagnes, et notamment dans les
grottes de la région ? Si 'on en croit al-Maliki,
plusieurs ascetes ifriqiyens morts dans la seconde
moitié du X¢ siecle auraient effectué des retraites
pieuses dans la région du Gabal al-Lukkam®. Dans
le Maghreb oriental, des saints d’importance
secondaire - de maniére symptomatique, la
tradition biographique ifrigiyenne ne leur accorde
qu’une attention toute relative — s’affirment en
tant qu’anachoretes, tel un certain Abi “Ali Mansar
b. “Abbas, qui fréquentait le Jebel Zaghouan du
temps d’Aba Gafar al-Qammudi (m. 324/935-
936)*. Mais ’anachoréte semble bien n’étre, pour
les milieux sunnites d’Ifrigiya en tous les cas,
qu’une figure marginale, la tradition ascétique
s’étant fortement développée dans le sens d’un
cénobitisme a périodicité variable, dans les ribars
ou les mosquées”. Il en allait différemment dans les
régions les plus méridionales du pays, ou la grotte
apparalt comme un élément-clé du dispositif de
diffusion du savoir ibAdite, dans le cadre du conseil
religieux de la halga®. Il est enfin une dimension de
la pratique originelle de la retraite pieuse dans les
grottes qui nous demeure inconnue. Il s’agit de la
question d’une trés hypothétique continuité, sous
une autre forme, d’un culte préislamique des
grottes”. Depuis les travaux de Doutté et surtout
de Basset, on sait que la tradition populaire
maghrébine fait une large place au culte rendu,
dans ces lieux, aux génies chtoniens, parfois a peine
recouverts d’un vernis de sainteté musulmane®.
Dans quelle mesure les ermites musulmans
participent-ils, 2 I'instar de leurs prédécesseurs
chrétiens en Europe occidentale ou au Levant
protobyzantin, d’une islamisation des pratiques
religieuses paiennes ? Certes, on n’a pas manqué de
remarquer depuis longtemps déja que, parmi les
habitudes pieuses des santons cavernicoles et plus
encore celles des simples visiteurs de grottes,
certaines pratiques pouvaient étre rapprochées de
I’incubation antique”. On remarquera toutefois
que, dans les textes hagiographiques consultés, il
n’est jamais fait mention ni de ’existence de ginn-
s, ni des traces du moindre paganisme, qui
pourraient fournir ’indice d’un processus
d’islamisation d’un culte préexistant. Cette
situation documentaire particulierement frustrante

doit donc nous inciter a la plus élémentaire
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prudence en ce qui concerne I’hypothése d’une
continuité du sacré dans les grottes, dont la retraite

pieuse pourrait constituer 1'un des indices probants.

Au-dela du caractére spectaculaire de 1'idéal ana-
chorétique qu’expriment certains pieux personna-
ges en trouvant refuge dans des grottes, les
exemples d’érémitisme cavernicole que I’on ren-
contre dans les textes médiévaux pour le Maghreb
extréme ameénent a s’interroger sur la portée de
cette pratique, ainsi que sur ses significations et ses
modeles. Si ’'on s’en tient au témoignage des sour-
ces disponibles — dont la nature partielle et partia-
le doit inciter, on I’a dit, a considérer avec
beaucoup de prudence les éléments de synthése qui
ont été ici présentés —, la pratique anachorétique
dans les grottes semble correspondre 4 un moment
particulier de 'histoire de I’ascétisme au Maghreb
extréme. Les biographies rassemblées pour le xir
siecle et le début du siecle suivant soulignent tout
d’abord le caractere archaique du phénoméne. Les
exemples célebres d’Ibn Tumart entamant une
retraite dans la grotte d’Igiliz des Harga ou, un
quart de siécle plus tard, Abn “Abbas al-Sab fixant
sa demeure sur la colline qui domine Marrakech,
constituent deux des jalons de ce qui nous apparait
- faute de témoignages antérieurs ? — comme les
débuts d’'un mouvement qui, loin de s’essouffler
avec la constitution de I’empire almohade, jouira
au contraire d’une grande vitalité durant quelques
décennies encore. Au-deld de ces cas embléma-
tiques bien connus, qu’on a eu tendance a considé-
rer isolément, comme les manifestations
singuliéres d’expériences mystiques individuelles,
I’étude des sources hagiographiques montre que la
pratique de la réclusion pieuse dans les grottes
s'inscrit dans un mouvement anachorétique de
plus large ampleur. La nature des textes disponi-
bles, issus de tendances spirituelles - le soufisme,
I’almohadisme - qui sont en situation de forte
concurrence dans le courant des XI1¢ et X1 siécles,
ne facilite guere 'appréhension de ce phénomeéne
religieux dans sa globalité. La « récupération » de
certaines biographies d’ascetes précoces et déja

auréolés d’une aura légendaire par la littérature
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hagiographique et apologétique du tournant du xir
au XIIF* siecle masque-t-elle I’existence d’un certain
courant d’imitation qu’aurait pu susciter Ibn
Tomart auprés d’émules, mémes lointains ou
secondaires ? Certaines indications données par les
textes, & propos de I’ermitage d’Tgiliz des Harga ou
des « grottes » de Marrakech, pourraient le laisser
supposer. La tendance ascétique qu’on a essayé de
mettre en lumiere renoue enfin avec le modéle pro-
phétique et I'imitatio Mubammadi. A cette référen-
ce explicite, s’ajoutent sans doute d’autres
expériences similaires, telle celle des ermites du
Gabal al-Lukkam en Antiochéne, qui apparait
comme 'un des points d’ancrage forts du phéno-
méne. Mais cette pratique pieuse du refuge dans les
montagnes et les grottes, peut-étre plus structurée
et plus répandue qu’on ne I’a pensé généralement,
trouve sans doute sa véritable raison d’étre dans
I’histoire du Maghreb extréme entre la seconde
moitié du Xr siécle et la fin du siécle suivant.
Comment ne pas voir en effet, dans I’apparition de
cette forme de rituel solennel de dissociation et de
purification, ['une des réponses apportées en cette
région par la spiritualité du temps a la nouvelle
organisation de la société qu’induit I'instauration
brutale des pouvoirs étatiques almoravide puis
almohade, aux fondements ethniques et idéolo-

giques fortement marqués” ?
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commune mesure avec celui des soufis qui étaient ses
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50 Ipx “IDARI, 1985, p. 149 ; voir infra.
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71 A1-TADILI, 1984, p. 266, n° 112 (ar.) ; ID., 1995, pp. 193-
194, n° 112 (trad.) ; ID., 1984, p. 375 (ar.) ; ID., 1995, p. 269
(trad.).

72 AL BAYDAQ, Ahbar : LEVI-PROVENCAL, 1928, pp. 7273
(ar.) et pp. 116-117 (trad.).

73 D’autres textes contemporains confirment cette tendance,
qui semble caractéristique de I’époque. Ainsi I’anecdote suiv-
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compagnie jusqu’a ma mort ». IBN “ARABI, 1995, p. 91.

74 AL-Tamiv, 2002, p. 91, n° 28.
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DERMENGHEM, 1954, pp. 38-46 (particuli¢rement pp. 43-44).
Sur le maintien des formes d’individualisme pieux dans le
soufisme marocain jusqu’au début de I’époque moderne, voir
par ailleurs CORNELL, 1998, pp. 111-112.

76 Voir les remarques de M. Garcia-Arenal 4 propos de la con-
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partir du X1 siecle (GARCIA-ARENAL, 2006, pp. 168-170).
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1984, pp. 343-344, n° 175 (ar.) ; ID., 1995, p. 246, n° 175
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: ID., 1984, pp. 347-349, n® 179 (voir p : 348) [ar.] ; ID., 1995,
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FiL1, 2006, p. 174 et note 81.

79 CORNELL, 1998, pp. 65 et 199.
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1995, p. 62 (trad.). Dans les deux épisodes dont il vient d’étre
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