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« Le pot, de grande taille, en porcelaine grossieére, était peint, au fond,
d’un il que le calcaire et la silice obstruaient a moitié. A petits coups
preécis, Athanagore fit sauter les éclats pétrifiés, dégageant I'iris et la
pupille. Vu en entier, c’était un assez bel eil bleu, un peu dur, aux cils
plaisamment recourbés. Athanagore regardait plutot d'un autre coté pour
se derober a ['interrogation insistante qu’impliquait I’expression de ce
vis-a-vis céramique. Lorsque le nettoyage fut chose faite, il remplit le pot
de sable, pour ne plus voir ['eil, le retourna sens dessus dessous et le
brisa de plusieurs coups de marteau, puis il ramassa les fragments épars.
Ainsi, le pot tenait trés peu de place et pourrait entrer dans une boite du
modele standard sans déparer la régularité des collections du maitre. »

Boris Vian, L automne a Pékin
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Introduction

Introduction

1/ Un vide historiographique :

Au Maghreb, ’empreinte de la présence sainte dans la ville a été fortement
pergue par les premiers observateurs occidentaux, dés les débuts de Ia
colonisation. En effet, ces derniers se sont tout de suite intéressés a ’un des
¢léments constitutifs des sociétés maghrébines rencontrées a cette époque, a
savoir ce qui a ét¢é nommé le maraboutisme. Les premicres publications étaient
celles des militaires et administrateurs des nouveaux territoires colonisés dont les
visées ¢taient de comprendre le fonctionnement des forces en présence, afin de
s’en servir comme relais a 1’autorité frangaise nouvellement instaurée. Il s’agissait
aussi de prendre le controle des nombreux biens détenus par des groupes affiliés,
alors assimilés a des confréries. Les publications de cette phase présentent le plus
souvent une perspective centrée sur 1’observation de la situation contemporaine et
de fait, sont relativement anhistorique. Elles constituent généralement plus un
recensement des différents courants qu’une analyse sociologique véritable'.

Parallélement a cette approche ethnographique s’est rapidement développé un
questionnement théologique sur 1’origine du culte des saints en islam, ses sources
et son évolution interne, tout particulierement vraie au Maghreb ou il semblait
avoir donné lieu a un phénomene unique. La sainteté dans 1’Islam maghrébin est

donc étudiée depuis le dernier quart du XIXe siécle?.

' La premiére publication monographique que nous ayons consultée est : NEUVEU de (E.), Les
Khouan. Ordres religieux chez les musulmans d’Algérie, Paris, 1846 (Deuxiéme édition). Dans cet
ensemble nous comprenons également les publications suivantes : DEPONT (0O.), COPPOLANI
(X.), Les confréries religieuses musulmanes, Paris, 1987, (Premiére édition a Alger, par Adolphe
Jourdan en 1897) ; VOINOT (L.), « Confréries et zaouias au Maroc. Les établissements religieux
du Maroc oriental nord », Bulletin trimestriel de la Société de Géographie et d’Archéologie
d’Oran, t. 57, fasc. 204 (3°™ et 4™ trimestres), 1936, p. 233-268 ; ANDRE (P.J.), Contribution a
l’étude des confréries religieuses musulmanes, Alger, 1956 ; CARRET (J.), Le maraboutisme et
les confreries religieuses musulmanes en Algérie, Alger, 1959.

> GOLDZHIER (1), « Le culte des saints chez les musulmans », Revue de [’Histoire des Religions,
Annales du Musée Guimet, n°1, t. 11, 1880, p. 257-351 ; WESTERMARCK (E.), Survivances
paiennes dans la civilisation mahométane, Paris, 1935. Dans ce deuxiéme ensemble, les
publications d’Edmond DOUTTE, « Notes sur I’Islam maghribin. Les marabouts», Revue de
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Dans un deuxiéme temps, des études sociologiques utilisant de nouveaux outils
épistémologiques, mais prenant également en compte la diachronie du culte et des
groupements affiliés ont ét¢ élaborées. Les problématiques sont toujours celles qui
pouvaient étre décelées dans les publications de la période précédente, notamment
la question des racines de ce culte, les pratiques qui y sont liées et leurs variantes.
Néanmoins, les interprétations divergent et permettent de poser de nouvelles
pistes de réflexion grice a des tentatives de remise en contexte chronologique”.

Au méme moment, et profitant des nombreuses sources hagiographiques alors
éditées, des études abordant spécifiquement le versant historique du culte des
saints voient le jour. Parallélement, ’emploi de ces textes hagiographiques
¢évolue. Ils deviennent en effet un outil historique a part entiére, utilisé en dehors
méme des recherches monographiques sur la sainteté’. Dans le méme temps,
I’ensemble de ces études reprend a son compte certaines questions qui avaient été
soulevées par les publications de type sociologiques, pour les reposer nettement
dans une perspective historique et politique. Le role social du saint, et I’évolution

de ce dernier ayant amené a la situation percue au XIXe si¢cle est alors

I’Histoire des Religions, t. 40, 1899, p. 343-369, « Notes sur I’Islam maghribin. Les marabouts
(Suite) », Revue de [’Histoire des Religions, t. 41, 1900, p. 22-66, « Notes sur I’Islam maghribin.
Les marabouts (Fin) », Revue de I’Histoire des Religions, t. 41, 1900, p. 289-336, L islam algérien
en l'an 1900, Alger, 1900, Magie et religion dans [’Afrique du Nord, Paris, 1984, (Premiére
édition a Alger en 1908) se distinguent nettement par la finesse des interprétations de 1’auteur,
notamment grace a sa bonne connaissance de I’arabe. Cependant, il n’échappe pas au modéle de
cet ensemble de publications-recensions.

? Chronologiquement, cette deuxiéme phase chevauche partiellement la premiére. Le premier
auteur de ce courant est E. DERMENGHEM, avec ses ouvrages Vies des saints musulmans, Alger,
[1943], et Le culte des saints dans I’Islam maghrébin, Paris, 1954. Viennent ensuite : GELLNER
(E.), Saints of the Atlas, Londres, 1969, PROVANSAL (D.), « Le phénoméne maraboutique au
Maghreb », Geneve-Afrique, vol. XIV, n°1l, 1975, p. 59-77, DAKHLIA (J.), « De la sainteté
universelle au « modéle maraboutique ». Hagiographie et parenté dans une société maghrébine »,
dir. ELBOUDRARI (H.), Modes de transmission de la culture religieuse en Islam, Le Caire, 1993,
p. 181-198; M’HALLA (M.), « Culte des saints et culte extatique en islam maghrébin »,
L autorité des Saints. Perspectives historiques et socio-anthropologiques en Méditerranée
occidentale, Paris, 1998, p. 121-131. Ayant une démarche plus participative, on peut noter les
travaux de Sossic ANDEZIAN, « Maghreb », Le culte des saints dans le monde musulman, Paris,
1995, p. 97-114 ; « Sidi Boumedi¢ne a Tlemcen », Le culte des saints dans le monde musulman,
Paris, 1995, p. 115-118; « Le lien avec les saints dans 1’espace tlemcénien », L autorité des
Saints. Perspectives historiques et socio-anthropologiques en Méditerranée occidentale, Paris,
1998, p. 163-181 et Expérience du divin dans I’Algérie contemporaine, Adeptes des saints dans la
région de Tlemcen, Paris, 2001 ainsi que ceux de Fenneke REYSOO, Des Moussems du Maroc,
Une approche anthropologique des fétes patronales, [n.s.], 1988 et Pélerinages au Maroc, Berne,
1991.

* Voir par exemple KABLY (M.), Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age,
Paris, 1986 qui les utilise au méme titre que n’importe quel autre type de source.
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appréhendé plus précisément au fur et 4 mesure des publications’. L’analyse
théologique est également affinée, bien que ce champ d’investigation connaisse
un certain désinvestissement’,

Pour ce qui est des études portant sur les constructions que ce culte a pu générer,
et donc de I'une de ses traductions concrétes visibles dans 1’espace habité, on
observe une situation tout a fait différente. En effet, il n’y a que trés peu d’études
portant sur le monde funéraire du Maghreb & la fin du Moyen-Age’. Les rares

tombes saintes ayant été considérées architecturalement le sont dans des

> Voir pour le Maroc actuel les travaux de Halima FERHAT, Le Maghreb aux XIléme et XIlléme
siecles : les siécles de la foi, Casablanca, [1993] ; « Saints et pouvoir au Moyen-Age au Maghreb.
Entre le refus et la tentation », L’autorité des Saints. Perspectives historiques et socio-
anthropologiques en Méditerranée occidentale, Paris, 1998, p. 239-247 ; Le soufisme et les
Zaouyas au Maghreb. Mérite individuel et patrimoine sacré, Casablanca, 2003 ; et « L’¢élaboration
du patrimoine sacré 1’aube du XIVe siecle au Maroc : les zdwiya-s de Safi et de Aghmat », Saint
et sainteté dans le christianisme et l'islam. Le regard des sciences de I’homme, Paris, 2007, p.
297-307 ; de Abdelahad SEBTI, « Hagiographie du voyage au Maroc médiéval », A/-Qantara, vol.
XII, fasc. 1, 1992, p. 167-179 ; « Hagiographie et enjeux urbains au Maroc. Une biographie
d’Idris 11 », La religion civique a I’époque médiévale et moderne, (Chrétienté et Islam), Rome,
1995, p. 77-88 ; « Voyage et sainteté : formes et fonctions du prodige », Saint et sainteté dans le
christianisme et l'islam. Le regard des sciences de I’homme, Paris, 2007, p. 283-296 ; et de Hamid
TRIKI, avec Halima FERHAT, « Hagiographie et religion au Maroc médiéval », Hespéris
Tamuda, vol. XXIV, 1986, p. 17-51. Ces trois auteurs accordent une importance particuliére a
I’étude des sources hagiographiques et a leur évolution pour étudier ce phénomeéne. Pour la
Tunisie, voir les travaux de Mohamed KERROU, « Autorité et sainteté. Perspectives historiques et
anthropologiques », L autorité des Saints. Perspectives historiques et socio-anthropologiques en
Meéditerranée occidentale, Paris, 1998, p. 11-37, et « Sainteté, savoir et autorité¢ dans la cité
islamique de Kairouan », p. 219-237 du méme ouvrage ; et de Nelly AMRI, « La gloire des saints.
Temps du repentir, temps de 1’espérance au Maghreb « médiéval » d’aprés une source
hagiographique du VIIléme au XIVéme siécle », Studia Islamica, 93, 2001, p. 133-147.; al-
Walaya wa-al-mugtama’. Musahma fi al-tarih al-dint wa-al-igtama 7 al-Ifrigiya fi al- ‘ahd al-hafsi,
Tunis, 2001 ; « Magistére scientifique, ascése et patronage rural. Les figures du saint homme a
Kairouan du VIle/XIlle au [Xe/XVe siécle d’apres le dictionnaire biographique d’Ibn Naji », Saint
et sainteté dans le christianisme et l'islam. Le regard des sciences de [’homme, Paris, 2007, p.
167-230 ; ainsi que ceux de Naziha MAHJOUB, Les zawiyas des wali a Tunis et dans ses environs
au [Xe siecle a nos jours ou la peur et les lieux privilégiés d’expression de la peur, Thése soutenue
en 1988 a I’Université Paris III Sorbonne Nouvelle, 3 t., 1512 p., suivie des articles « A propos de
la stéle funéraire d’un saint de Tunis Sidi al-Marjani », Africa, XIII, 1995, p. 205-222 ; « Al-
Sayyida : une femme, un monument », Africa, XIII, 1995, p. 223-242 ; « A propos de la stele
funéraire d’un saint de Tunis Sidi Katib az-Ziyar », Africa, XV, 1997, p. 167-183« Sidi Abt
Sa‘id : un homme, un monument », Africa, XVIII, 2000, p. 209-237 ; les publications de ce dernier
auteur sont cependant assez problématiques. Pour I’Algérie actuelle, il n’y a pas de travaux
historiques comparables a notre connaissance.

¢ Voir CHODKIEWICZ (M.), « La sainteté et les saints en islam », éd. CHAMBERT-LOIR (H.),
GUILLOT (C.), Le culte des saints dans le monde musulman, Paris, 1995, p.13-32.

7 On note cependant ’existence d’un travail fondateur: I’article de CAUVET (n.s.), « Les
marabouts. Petits monuments funéraires et votifs du Nord de 1’ Afrique », Revue Africaine, vol. 64,
1923, p. 274-329 et p. 448-552. Son recensement ne prend pas uniquement en compte les
mausolées a coupole réalisés au dessus de sépultures saintes, mais tout ceux dont il a pu avoir
connaissance.
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publications qui ne leur sont cependant pas consacrées®. Il y a donc un paradoxe
qui fait que les historiens reconnaissent la place du saint dans son époque et celle
qu’il occupe apres son déces, par la constitution d’un groupe qui se revendique
comme dépositaire de son enseignement. Toutefois, 1’espace concret que son
corps occupe, la forme qui est donnée a ce réceptacle ainsi que les éléments qui
peuvent étre générés pour répondre aux besoins des croyants ne sont pas pris en
compte. L’approche monumentale est donc lacunaire’ et il en va de méme quant a
la problématique de I’insertion de ces sites dans les I’espace habité qui n’a jusqu’a
lors pas été traitée. Elle semble affleurer sans avoir été abordée concrétement,
alors méme qu’il existe une reconnaissance de I’interaction entre cet espace et le
culte des saints'’. En effet, « le premier acte d’un fondateur religicux qui réussit a
imposer la reconnaissance sociale en son charisme est toujours de descendre au
premier degré de cette réalité en cherchant a concrétiser la position acquise dans
ce qui abstraitement s’appelle le champ religieux par I’emprise symbolique, voire
aussi juridique sur un espace, c’est a dire un territoire, les hommes et les choses
qui le peuplent» et ce au moins depuis la période pré-moderne''. Et des

publications traitant de ces questions existent pour I’Orient musulman, créant un

¥ Voir MARCAIS (G.), Tlemcen, Blida, 2003, (Premiére édition en 1950, Paris), Tunis et
Kairouan, Paris, 1937, L architecture musulmane d’occident, Tunisie, Algérie, Maroc, Espagne et
Sicile, Paris, 1954 et co-signé avec W. MARCAIS, son frére : Les monuments arabes de Tlemcen,
Paris, 1903, ainsi que TERRASSE (M.), L 'Architecture hispano-maghrébine et la naissance d’un
nouvel art marocain a 1’age des Mérinides, Theése soutenue a a ’Université Paris-Sorbonne en
1979. Ces lacunes de la bibliographie résultent peut étre également de publications trop peu
diffusées qui nous auraient de fait échappées.

? Larticle d’Oleg GRABAR, « The earliest Islamic commemorative structures, Notes and
documents », Ars Orientalis, vol. 6, 1966, p. 7-46, constitue sur ce point une avancée dans la
mesure ou il invite a repenser la question de 1’architecture commémorative par rapport a 1’article
de CAUVET mentionné précédemment. Cependant, il s’attache surtout a 1’analyse des premiers
siécles de I’Islam, et la majorité des constructions conservées pour cette époque sont orientales.

' Voir ELBOUDRARI (H.), « Quand les saints font les villes : lecture anthropologique de la
pratique sociale d’un saint marocain du XVlIle si¢cle », Annales ESC, 40°™ année, n°3, mai-juin
1985, p. 489-508 qui concerne cependant une période plus tardive que celle qui nous intéresse ; de
méme que MAYEUR-JAOUEN (C.), « Tombeau, mosquée et zawiya : la polarité des lieux saints
musulmans », Lieux sacrés, lieux de culte, sanctuaires, Approches terminologiques,
méthodologiques, historiographiques et monographiques, Rome, 2000, p. 133-147. Sur la
territorialité du fait religieux voir VINCENT (J.-F.), DORY (D.), VERDIER (R.), La construction
religieuse du territoire, Paris, 1995, p. 367-375. Le lieu de résidence du saint est quant a lui mieux
étudié ; voir par exemple VAN STAEVEL (J.P.), « La caverne, refuge de « I’ami de Dieu » : une
forme particuliére de 1’érémitisme au temps des Almoravides et des Almohades (Maghreb
extréme, Xle — XIlle siécles) », Cuadernos de Madinat al-Zahra’, 7, 2010, p. 313-327.

' ELBOUDRARI (H.), « Quand les saints font les villes : lecture anthropologique de la pratique
sociale d’un saint marocain du XVIle siécle », Annales ESC, 40°™ année, n°3, mai-juin 1985, p.
489-508, p. 489.
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vide historiographique d’autant plus significatif pour 1’Occident'?.Ces lacunes
nous ont donc conduite a vouloir aborder la question du culte des saints par leur
versant monumental et topographique, afin de le percevoir sous d’autres aspects

que ceux réveélés par les études historiques et sociologiques.

Avant d’aller plus loin dans notre présentation, il est nécessaire de s’arréter un
instant sur la terminologie utilisée ici pour désigner I’objet de notre étude. En
effet, nous avons cherché a réduire I'utilisation du lexique arabe, quand une
traduction, méme imparfaite pouvait &tre utilisée. Nous avons ainsi choisi
d’utiliser le terme de saint et son champ lexical pour désigner le personnage
vénéré, bien qu’il constitue une traduction imparfaite du concept arabe de wali. 11
en va de méme pour celui de sanctuaire, que nous utilisons pour désigner les
tombes saintes et les ensembles architecturaux qu’elles ont parfois générés quand
bien méme il n’y a pas d’équivalent exact dans la documentation médiévale
consultée. A4 contrario, le vocabulaire qui désigne les pratiques elles-mémes,
comme la visite des tombes, ziyara, ainsi que certaines structures sans équivalent

. - . oy = ’ 1
dans le monde latin, comme zawiya ou ribat, est conservé en arabe 3,

2 / Délimitations du champ de la recherche :

L’Occident musulman que nous avons choisi de considérer est un espace dont
les limites n’ont cessé de fluctuer au cours du Moyen-Age, et en son sein, la
dimension des différentes entités politiques n’est jamais restée longtemps
identique. Considérant les éléments historiques dont nous disposions par les
études précitées, nous avons €té amenée a choisir de limiter cette recherche aux
pays actuels du Maghreb au sens restreint, Maroc, Algérie et Tunisie, ainsi qu’a la

Péninsule Ibérique. Le territoire ainsi défini est trés étendu. Il est cependant

2 Voir GOLOMBEK (L.), « The Cult of Saints and Shrine Architecture in the Fourteenth
Century », Near eastern numismatics, iconography, epigraphy and history, Studies in honor of
George C. Miles, Beyrouth, 1974, p. 419-430 ; RAGIB (Y.), « Al-Sayyida Nafisa. Sa légende, son
culte et son cimetiére », Studia Islamica, n°44, 1976, p. 61-86 et n°45, 1977, p. 27-55 ; BLAIR
(S.S.): « Sufi saints and Shrine architecture in the early fourteenth century », Mugarnas, vol. 7,
1990, p. 35-49 ; BAHA TANMAN (M.) « Settings for the Veneration of Saints », The Dervish
Lodge. Architecture, Art and Sufism in Ottoman Turkey, Berkeley, 1992, p. 130-171 ; TAYLOR
(C.S.), In the Vicinity of the Righteous. Ziyara & the Veneration of Muslim Saints in Late Medieval
Egypt, Leiden, 1999.

3 Au fur et 2 mesure de I’exposé, la terminologie arabe sera présentée et expliquée.
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nécessaire d’étudier le phénomene des tombes saintes sur une vaste région pour
pouvoir considérer un nombre suffisant de sites, et procéder a une appréhension
sérielle de ces derniers. Par ailleurs, il apparait nettement que la question du culte
des saints transcende les fronti¢res politiques ce qui nous a conduit a vouloir nous
extraire de ces délimitations étatiques. Enfin, il s’agit de I’essentiel du territoire
ayant appartenu a I’empire almohade et ayant ensuite été dirigé par des dynasties
revendiquant tout ou parti de cet héritage. Il y a donc une cohérence idéologique,
culturelle et cultuelle entre ces différentes régions. Au sein de ce territoire, la
répartition des sites est inégale, certains espaces ressortant nettement comme étant
plus enclins a recevoir, et a promouvoir, la baraka des saints. Ce sont sur ces

zones que notre étude s’attachera plus spécifiquement.

Dans le cadre spatial ainsi défini, il est nécessaire de présenter la fourchette
chronologique considérée. Cette étude portant sur les structures aménagées au
dessus de I’emplacement supposé de la tombe d’un personnage vénéré, elle
s’inscrit naturellement dans I’histoire de cette dévotion spécifique.

L’émergence d’une nouvelle sensibilité¢ pour les défunts évoluant ensuite en
véritable culte des saints se fait au cours au Xlle siécle. Par ailleurs, les évolutions
internes que connait le soufisme au Maghreb, et qui conditionnent ce culte, nous
ont conduits a ne pas prendre en compte les saints dont la date de déces allait au-
dela de la toute fin du XIVe siecle. En effet, jusqu’a cette date, et bien que I’on
puisse trouver en germe les mutations de la période suivante, la sainteté est encore
essentiellement individuelle. Les proto-regroupements, les ¢a 'ifa, rassemblent des
soufis mais elles sont encore minoritaires et trés localisées par rapport aux grandes
figures isolées. Celles-ci sont rattachées les unes aux autres par des chaines
d’initiation mystique les reliant, généralement par 1’intermédiaire d’Abii Madyan,
a la figure du Prophéte. 4 contrario, a partic du XVe siécle ces 1a’ifa-s,
devenues zawiya-s, prennent de l’importance. Elles se divisent ’héritage de

grands maitres soufis qui font I’objet d’un culte trés important et de plus en plus

' L’un des témoignages les plus nets a ce sujet est celui délivré par Ibn Qunfud dans son Uns al-
faqir wa ‘izz al-haqir, Ed. EL-FASI (M.), FAURE (A.), Rabat, 1965. Voir pour I’analyse de ces
évolutions perceptibles dans les sources FERHAT (H.), TRIKI (H.), « Hagiographie et religion au
Maroc médiéval », Hespéris Tamuda, vol. XXIV, 1986, p. 17-51. On peut noter qu’en germe, cette
périodisation était déja présente dans les travaux d’A. BEL évoqués précédemment.
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structuré””. Dés le siécle suivant, cette situation ou le groupe semble prendre le
pas sur I’individu se solidifie. On voit également émerger de nouvelles figures de
saints comme celle du « saint fou », magc_iﬁbl6. Pour pouvoir considérer la sainteté
et son culte dans la pleine maturit¢ de leur premiére phase de développement,
nous fixons donc comme cadre chronologique a cette recherche la période allant
du milieu du XIIe au milieu du XVe siecle.

On note cependant qu’il n’y a pas limite de départ pour la date de déces des saints
considérés. En effet, les personnages auxquels un culte est rendu ne sont pas
seulement des mystiques. Il s’agit également de grands juristes ou de personnages
dont la réalité historique n’est pas toujours assurée. L’emplacement supposé de la
dépouille de ces savants et Compagnons du Prophéte jouit de cette dévotion qui

entoure les défunts au méme titre que les soufis considérés comme saints.

La présentation du cadre spatio-temporel nous ameéne a considérer plus
précisément notre objet de recherche a savoir les tombes saintes. En effet, afin de
constituer notre corpus, nous avons établi des critéres de sélection auxquels se
superposent ceux chronologiques et géographiques présentés précédemment. Les
sites étudiés sont des ensembles constitués d’un nombre variable d’éléments,
aménagés autour de I’emplacement reconnu comme tel de la tombe d’un
personnage. Nous insistons ici sur ’identification de ces emplacements par les
contemporains du culte, quand bien méme 1’écart existant entre 1’inhumation du
personnage considéré, 1’émergence de ce culte et la rédaction de la source en
faisant état, peut avoir amené a des translations et restitutions quant a la
localisation et la forme de la tombe considérée. Notre appréhension formelle de la
tombe et de 1’espace qui ’accueille porte sur la période allant du XlIle au XVe
siecle et n’est pas conditionnée par la réalité physique de ces tombes avant cette

date, réalité d’ailleurs impossible a mesurer. Sont donc exclus tous les sanctuaires

> Voir pour le culte de certaines grandes figures et la mutation du soufisme au XVe siécle
CORNELL (V. J.), « Mystical doctrine and political action in Moroccan Sufism : the role of the
exemplar in the Tariqa al-jaziliyya », Al-Qantara, vol. XIII, fasc. 1, 1992, p. 201-230 ; KABLY
(M.), Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986; FERHAT (H.), Le
soufisme et les Zaouyas au Maghreb, Mérite individuel et patrimoine sacré, Casablanca, 2003 et
NWYIA (P.), Un mystique prédicateur a la Qarawiyin de Fes, Ibn ‘Abbad de Ronda (1332-1390),
Beyrouth, 1961.

'® MEDIANO (F.R.), « Santos arrebatados : algunos ejemplos de maydiib en la Salwat al-anfas de
Muhammad al-Kattant », Al-Qantara, vol. XIII, fasc. 1, 1992, p. 233-256.
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édifiés sur les étapes du parcours du saint, ainsi que les cénotaphes seuls,
commémorant un personnage enterré a un autre endroit. Ce type de dispositif est
d’ailleurs plus caractéristique de la période suivante. Cette exclusion s’étend aux
lieux ou les mystiques se rassemblent et s’installent pour un laps de temps
variable, c’est 4 dire principalement les ribdz-s et les zawiya-s'’. En effet, si ces
sites constituent parfois des sanctuaires, dans le sens ou de la haraka en émane
par le biais de la fréquentation régulicre, voire la déposition, de nombreux soufis,
ils ne sont pas constitués autour d’une déposition particuliere pour la période qui
nous intéresse. Cependant, ces structures sont appréhendées quand elles
participent de I’ensemble architectural constitué¢ autour d’une tombe vénérée.

Par ailleurs, la dévotion qui entoure le saint doit étre explicitement évoquée dans
les sources médiévales, ou tout du moins, I’importance symbolique de sa tombe
dans I’espace de la ville. De fait, cela restreint naturellement cette étude aux
tombes localisées en contexte urbain, les rares sites en milieu rural mentionnés
dans ces sources étant alors considérés mais a titre comparatif. Il n’y a pas
d’obligation a ce que I’ensemble architectural ait ét¢é aménagé d’un seul tenant.

Seuls les saints musulmans sont pris en compte par cette étude. Cette situation
exclusive résulte du cadrage chronologique que nous avons choisi de mettre en
ceuvre. En effet, pour ce qui est du contexte hébraique, a cette date et dans cette
région du monde musulman, nous n’avons pas connaissance d’une quelconque
déposition de saint juif. D’aprés la documentation que nous avons pu consulter, il
semble méme que le développement d’un culte autour de la tombe de rabbis
particuliers ne semble prendre réellement place qu’a partir du XVle siécle'®. Pour
ce qui est des saints chrétiens, nous n’avons rencontré qu’un sanctuaire qui
drainait des pélerins malgré la domination musulmane. Il s’agit de I’Eglise des
Cordeaux, Kanisat al-gurab, dédiée a Saint Vincent et localisée sur le

promontoire éponomye dans la région actuelle de 1’Algarve (Portugal).

'7 Cela exclue donc les célébres ribat-s de Tit, de Sakur et de Monastir qui sont cependant étudiés
voir MARCAIS (G.), « Note sur les ribats en Bérbérie », Mélanges René Basset, t. 11, Paris, p.
395-430 ; BASSET (H.), TERRASSE (H.), Sanctuaires et forteresses almohades, Paris, 2001 ;
AMRI (N.), al-Walaya wa al-mugtama’, Musahma fi al-tarih al-dint wa al-igtama T al-Ifrigiya fi
al-’ahd al-hafst, Tunis, 2001 ; et FERHAT (H.), Le soufisme et les Zaouyas au Maghreb, Mérite
individuel et patrimoine sacré, Casablanca, 2003.

' 11 semble également qu’il émerge d’abord au Maroc pour la région Maghreb. Voir notamment
BEN AMI (1), Culte des saints et peélerinages judéo-musulmans au Maroc, Paris, 1990 ;
STILLMAN (N.A.), « Saddiq and Marabout in Morocco », dir. BEN AMI (1.), The sepharadi and
oriental jewish heritage. Studies, Jérusalem, 1982, p. 489-500.



Introduction

Cependant, ce culte préexiste a 1’islamisation de la Péninsule Ibérique et semble
s’interrompre pendant la période considérée', ce qui de fait exclut ce site de notre

étude.
3/ Méthodologie appliquée a la recherche :

Pour pouvoir mener a bien I’analye de ce sujet, il a fallu croiser les approches,
chacune tendant a combler les lacunes laissées par la précédente, pour finalement
obtenir un spectre dont les contours étaient suffisamment nets pour étre lus.

La premicre démarche a ¢été 1’¢tude des sources arabes médiévales. Nous
n’avons utilisé que des sources déja éditées, en les confrontant aux traductions qui
en avaient parfois été proposées. Bien qu’il s’agisse d’une démarche de type
historique, nous ne nous sommes pas livrés a une analyse critique de ces éditions,
et nous avons focalisé notre intérét sur les informations qu’elles pouvaient
délivrer dans leur contenu. L’essentiel était de parvenir a déterminer quels étaient
les personnages dont la tombe était visitée, et quelle était la forme de la structure
funéraire contenant leur dépouille. Or on ne peut nier la part probable
d’interprétation des copistes au fil du temps. En effet, I’évolution permanente de
la sainteté et de son culte, ainsi que de la forme méme de la tombe des saints
modifient le référent vécu par les copistes. Ces derniers peuvent alors avoir été
amenés a opérer des modifications dans le texte reproduit, dans un but de
clarification”. Et la rareté de certains manuscrits a parfois amené les éditeurs a
n’utiliser qu’un nombre restreint de copies, ce qui ne permet pas toujours de

repérer ces divergences, et donc les modifications réalisées dans le texte. Il

" La derniére référence a I’Eglise dédiée a Saint Vincent se trouve chez Aba al-Fida au Xllle
siécle, et la derniere mention d’un pélerinage remonte a la premiére moiti¢ du siecle précédent,
chez Idrisi. Voir : AL-IDRISI, La premiére géographie de I’Occident, Trad. BRESC (H.), NEF
(A.), Paris, 1999, p. 263 ; TORRES BALBAS (L.), Ciudades hispano-musulmanas, Madrid, 1985,
t. I, p. 207.

2 Ainsi, dans un des manuscrits utilisés pour I’édition du Tasawwuf d’al-TADILI, Ahmed
TOUFIQ a pu relever une note marginale apposée dans un manuscrit qui précisait que la tombe
d’Abi Hafs ‘Umar était « connue dans sa zawiya » voir AL-TADILI, al-Tasawwuf ila rigal al-
tasawwuf wa-ahbar abt al-‘Abbas al-sabtr, Ed. TOUFIQ (A.), Rabat, 1984, p. 342 note 54. Cette
précision qui n’existe pas dans le texte lui-méme, est un anachronisme: les zawiya-s
n’apparaissant au Maghreb qu’au siécle suivant, sous I’impulsion de la commande mérinide voir
BENCHEKROUN (M.B.A.), La vie intellectuelle marocaine sous les Mérinides et les Wattasides
(Xllle, XIVe, XVe, XVle siecles), Rabat, 1974, p. 62-63.
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convient donc de rester prudent au moment d’utiliser certaines informations

fournies par ces documents dans le cadre d’une réflexion historique.

Considérant que la mise en place du culte des saints a profondément marqué les
contemporains de leur développement, nous avons choisi de prendre en compte
toutes les sources médiévales dont nous pouvions disposer, rédigées
essentiellement a partir du XIle siécle’’. En effet, les informations recélées par
chaque type de document varient nettement, allant de la simple évocation d’une
date de déces, a la description détaillée des constructions funéraires ainsi que du
culte rendu au saint™.

Parmi les sources utilisées, 1’ensemble regroupant le plus grand nombre de
textes est assez naturellement celui des biographies. En effet, on peut y trouver de
maniére plus ou moins systématique des indications sur la vie des grands
hommes, saints et savants, et notamment la date et le lieu de leur déces, ainsi que
I’emplacement de leur tombe. Le nom de leurs disciples, et de leurs maitres est le
plus souvent référencé, et la nature des pratiques associées a la visite de leur
tombe est parfois mentionnée. Au sein de cet ensemble, nous percevons plusieurs
sous-types. Tout d’abord, il y a celui des recueils de biographies régionaux, c’est a
dire portant sur un espace géographique déterminé. Le plus ancien utilisé ici est
rédigé par Abi Bakr al-Maliki (m. c. 453-474/1061-1081)*. Comme son titre
I’indique, il est consacré aux grands hommes de Kairouan, et plus généralement,
de I'Ifrigiya. Etant donné la date précoce de sa rédaction, il ne contient aucune
indication ayant trait a la sainteté de certains des personnages dont il livre une

biographie. Le constat est différent pour le recueil de Tahir al-Sadafi, rédigé entre

! Nous ne prétendons pas nous livrer ici a4 une analyse historiographique approfondie des sources
médiévales utilisées ici que 1’on trouvera notamment dans SHATZMILLER (M.),
L Historiographie mérinide. Ibn Khaldiin et ses contemporains, Leiden, 1982, FERHAT (H.),
TRIKI (H.), « Hagiographie et religion au Maroc médiéval », Hespéris Tamuda, vol. XXIV, 1986,
p. 17-51 et KABLY (M.), Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris,
1986, p. XXII-XXXI. Plus récemment, voir I’introduction de la thése de GUBERT (S.), Le maitre
dans tous ses « états ». Sujétion, théologie politique et royauté : dynastie mérinide (VIle-1Xe/XIlle-
XVe siecles), Thése soutenue en 2004 a I’Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, 3 vol.,
vol. 1, p. 26-70.

2 Malheureusement, nombre de sources non éditées ou tout du moins non publiées n’ont pu étre
consultées. Elles sont toutefois évoquées dans les fiches de notre corpus quand nous avons pu
avoir connaissance de leur existence et d’une partie de leur contenu ayant trait au figures saintes.

2 ABU BAKR AL-MALIKI, Riyad al-nufiis fi tabaqat ‘ulamd’ al-qayrawan wa-ifrigiyya wa-
zihddu-hum wa- ‘ubbadu-hum wa-nisaku-hum wa-sir min ahbari-him wa-fada’ili-him wa-awsafi-

him, Ed. MU’NIS (Husayn), Le Caire, (n.s.). (=Riyad al-nufiis...)
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552/1157 et 572/1177%*. Cet auteur andalou fait le récit des vies de soufis qui lui
sont contemporains. Il ne délivre aucune information quant a un éventuel culte sur
la tombe de certains d’entre eux, pas plus que sur les dispositifs architecturaux
mis en ceuvre sur celle-ci, mais il est cependant fondamental pour comprendre
I’émergence du soufisme et de la sainteté dans 1’Occident musulman. Le
dictionnaire biographique d’Ibn Baskuwal® (m. 578/1183) écrit 4 la méme
période s’apparente plus a celui d’Abii Bakr al-Maliki dans la mesure ou il est
consacré aux savants et grands hommes andalusi-s, sans qu’aucune attention ne
soit prétée a leur éventuelle sainteté. Chronologiquement vient ensuite le Rith al-
quds fi mundsahat al-nafs d’Ibn ‘Arabi, rédigé en 600/1203-1204%°. Dans cet
¢épitre relativement théorique sur la pratique soufie et la voie, la sainteté est
nettement présente, notamment au travers des biographies de contemporains
andalusi-s et maghrébins que 1’auteur a c6toyé plus ou moins directement. Aucun
culte funéraire n’est cependant évoqué pour I’Occident musulman. Le pas est
franchi avec le recueil de biographies rédigés par al-Tadili autour de 617/1220%.
Les trés nombreuses biographies de saints du Maghreb occidental assemblées par
I’auteur révelent I’existence de la pratique d’un culte véritable sur la tombe de
certains d’entre eux, et nous pouvons méme relever ¢a et la des indices quant a la
forme des structures funéraires employées. Moins d’une centaine d’années apres,
en 711/1311-1312, al-BadisT rédige un recueil de biographies consacré aux saints
du Rif*®, et plus particuliérement aux saints de Badés. Cet auteur indique vouloir
compenser par cette compilation 1’ouvrage d’al-Tadili qui aurait laissé trop de
place aux saints du Sud marocain. La forme est donc calquée sur ce précédent

ouvrage, mais le nombre de biographie est bien inférieur. Entre ces deux textes se

2 TAHIR AL-SADAFI, al-Sirr al-masin fi ma ukrima bi-hi al-muhlisiin, Beyrouth, 2006. ( = al-
Sirr...).

» IBN BASKUWAL, Kitab al-sila, 3 vol., Ed. AL-ABIYARI (I.), Le Caire-Beyrouth, 1989.
(=Kitab al-sila...).

1 ’ouvrage a été consulté dans deux traductions qui sont Vidas de Santones Andaluces, Trad.
ASIN PALACIOS (M.), Madrid, 1933 et Les Soufis d Andalousie (Rith al-quds et ad-Durrat al-
fakhirah), Trad. AUSTIN (R.W.].), Paris, 1979.

2" AL-TADILI, al-Tasawwuf ila rigal al-tasawwuf wa-ahbar abi al- ‘Abbas al-sabti, Ed. TOUFIQ
(A.), Rabat, 1984, (= al-TaSawwuf...). Cette source a été traduite sous le titre Regard sur le temps
des soufis, Vie des saints du Sud marocain des V"¢, VI?™, VII" siécles de [’Hégire, Trad.
FENOYL (M.), [n.s.], 1994. (=Regard sur le temps des soufis ...).

* AL-BADISI, al-Magsad al-Sarif wa-al-manza‘ al-lafif fi al-ta ‘rif bi sulahda’ al-rif, Ed. A‘RAB
(S.), Rabat, 1993, (= al-Magsad...). Une traduction du manuscrit a été réalisée au début du XXe
siécle sous le nom El-Magsad (Vies des saints du Rif), Trad. COLIN (G.S.), Archives Marocaines
vol. XXVI, Paris, 1926.
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place la rédaction du recueil d’Ibn Tawwah (m. c. 717/1318) qui rassemble des
biographies de soufis et savants de la vaste région comprenant Bougie et
Hannaba®’. Sa forme et son organisation sont encore une fois calquées sur le
Tasawwuf. Enfin, nous avons consulté 1’enquéte sur la saintet¢ au XIVe siecle
réalisée par al-Hadrami (ap. 763/1361)*°, qui évoque des saints ayant vécu et étant
décédés sur les villes de Rabat, Salé, Meknés et Fés. Ce recueil est néanmoins
spécifique dans la mesure ou il s’agit du seul cas de réponse a une commande
officielle, en I’occurrence, mérinide.

Le deuxiéme sous-type qui se dégage parmi les sources biographiques utilisées
est celui des textes ayant une portée locale car dédiés a une ville et son territoire.
Ces dictionnaires sont rédigés pour valoriser ces sites car les personnages dont
sont présentées les notices y sont rattachés, que ce soit par leur origine, leur
formation ou leur déces. Le plus ancien de ce type est celui consacré aux saints de
Fés par al-Tamimi (m. 603-604/1207)’". De par son ancienneté il ne préte aucune
attention aux lieux d’inhumation des personnages dont il donne la biographie, pas
plus qu’au dispositif utilisé pour en signaler I’emplacement. Cependant, il permet
d’entrevoir une premiere topographie sainte de la ville en indiquant les lieux de
vie et de rencontre de ces personnages. La situation est tout a fait différente avec
le recueil d’al-Gubrini (m. 714/1314)*. Dans cet ouvrage l’auteur recense
chronologiquement tous les savants de Bougie, au nombre desquels comptent
soufis et mystiques. L’emplacement des sépultures est précisément situé, et le cas
échant, la nature du dispositif funéraire indiquée : tout visiteur doit pouvoir
retrouver aisément les tombes en question. Il en va de méme dans le monumental
dictionnaire consacré aux saints et savants de Kairouan par Ibn Nagi (m.
839/1436)*® ou la succession des constructions érigées sur une tombe est méme

précisée ponctuellement.

¥ IBN AL-TAWWAH, Sabk al-magal li-fakk al-‘aqal. Taragim wa-a ‘lam min al-qarnayn al-sabi
wa-I-tamin al-higriyin, Ed. AL-‘ABBADI (A.M.), Beyrouth, 1995. (=Sabk...).

30 AL-HADRAMI, Al-salsal al- ‘adb, Ed. AL-NAGGAR (M.), Salé, 1988. (= al-Salsal...).

3! AL-TAMIMI, al-Mustafad fi mandqib al- ‘ubbad bi-madinat fas wa-ma yaliha min al-bilad, Ed.
CHERIF (M.), Tétouan, 2002. (= al-Mustafad...).

2 AL-GUBRINI, ‘Unwan al-diraya fi-man ‘urifa min al-‘ulama’ fi al-mi’a al-sabi‘a bigdya,
Alger, 1910. (= ‘Unwan...).

3 Pour cette source nous avons consulté ’édition relativement moderne Ma ‘alim al-iman fi
ma ‘rifat ahl al-qayrawan. Ed. SABUG (1.), Le Caire, 4 vol., 1968-1972-1978. (= Ma‘alim...) Le
volume 4 étant manquant dans la seule bibliothéque ot nous avons pu le consulter, nous nous

12
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Enfin, le dernier sous-type distingué¢ au sein de I’ensemble des biographies est
celui des monographies. L’enjeux est alors différent : il s’agit le plus souvent de
fixer une figure et son enseignement, qu’il soit scientifique ou mystique, pour
I’ensemble de ses suiveurs. L’évocation de la tombe est alors le plus souvent
anecdotique. Ici, la source monographique la plus ancienne consultée est celle
rédigée par Aba al-Tahir al-Farizi en 430/1029**. Elle est dédiée a Sidi Mahrez
(1/T/T)*, et rédigée seulement sept ans aprés son décés, probablement par un
descendant du juriste’®. Par cette biographie, I’auteur rappelle le prestige de la
formation du défunt, ses multiples actions, et en citant un rescrit officiel, réaffirme
le prestige et les priviléges économiques dont Sidi Mahrez jouissait et auxquels
semblent prétendre par cette source ses suiveurs et successeurs. Vient ensuite la
biographie consacrée par Abi al-‘Abbas al-‘Azafl (m. 633/1235) a Millay Bou
A‘zza (3/A)Y. Cette fois, il ne s’agit pas d’un descendant du saint, méme
spirituel : I’auteur est cadi a Ceuta. Cependant, Miilay Bou A‘zza est originaire de
cette ville, et, comme cela a pu étre démontré, la visée de cette biographie est
éminemment politique : [’évocation de cette grande figure du mysticisme
musulman, originaire de Ceuta, permet a ’auteur de valoriser les tenants du
soufisme sabti, présentés a cette occasion comme faisant front commun avec les
ulémas contre les puissances chrétiennes et leur influence croissante’. La
monographie suivante est celle consacrée par al-Qastalt en 657/1249-50 a Abu
Marwan al-Yuhansi (2/C/M)’. 11 s’agit de I’écrit d’un disciple cherchant a
valoriser la figure du maitre en évoquant ses prodiges, et a fixer sa pensée pour
ses suiveurs et descendants. Il en va de méme pour la biographie rédigée vers

705/1305 qu’al-Magiri consacre a son arriére grand-pére, al-Salih (1/S/M)*.

sommes donc également servie de 1’édition ancienne, Ma ‘alim al-iman fi ma'rifat ahl al-
qayrawan, Tunis, 1902-1907, pour le quatriéme volume. (= Ma ‘alim... vol. 4).

** ABU AL-TAHIR AL-FARISI, Mandgqib d’Abii Ishiq Al-Jabanydni par Abii I-Qdsim al-Labidi
et Mandqib de Muhriz b. Halaf par Abii I-Tahir al-Farisi, Ed. et Trad. IDRIS (H.R.), Paris, 1959.
(= Mandgqib de Muhriz...)

3 Ce code alphanumérique correspond a I’entrée de la fiche du saint en question dans nos corpus.
3 Idem p. XXX.

7 ABU AL-‘ABBAS AL-‘AZAFI, Da ‘amat al-yagin fi za ‘amat al-muttagin. Manaqib al-Sayh abi
ya za, Ed. AI-TAWFIQ (A.), Rabat, 1989. (= Da ‘amat...)

¥ CHERIF (M.), Ceuta aux époques almohade et mérinide, Paris, 1996 p. 173-174.

3 AL-QASTALLI, « El Kitab Tuhfat al-mugtarib bi-bilad al-Magrib », Ed. DE LA GRANIJA (F.),
Revista del Instituto Egipcio de estudios islamicos en Madrid, vol. XVII, 1972-1973, p. 123-130
(introduction) et 5-181 (texte arabe). (= «Tuhfat al-mugtarib...»).

40 Cette source a fait ’objet d’une édition dans le cadre d’une thése non publiée par RAIS (M.)
intitulée Aspect de la mystique marocaine au VIle-VIlle/XIlle-XIVe siecle a travers [’analyse
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Introduction

L’enjeu est cette fois de taille. L’auteur cherche non seulement a rappeler les
¢épisodes marquant de la vie du saint et ses miracles, mais également sa pensée et
surtout les régles qu’il a édictées pour les nombreux adeptes de sa fariga.
Véritablement polémique, 1’auteur critique ardemment ce qu’il considére comme
étant les dérives des masses incultes ayant adhérées a I’ordre d’al-Salih. La
derniére monographie que nous avons consultée, a savoir celle dédiée a al-
Maniibiyya (3/T/T) par un auteur anonyme, ne présente pas les mémes enjeux” .
Rédigée au cours du XIVe siecle, cette biographie aurait été commanditée par
I’imam de la mosquée de la Manouba, village dont était originaire la sainte.
L’objectif était de valoriser cette figure féminine suiveuse d’al-Sadili dont la
légende commencait a étre fixée, et de I’inscrire pleinement dans la vénération
dont jouissaient ses disciples™.

Les rihla-s, ou relations de voyage, constituent le deuxiéme grand ensemble de
sources fondamentales pour cette recherche car les voyageurs évoquent avec force
détails les sites remarquables qu’ils traversent, au nombre desquels comptent de
nombreuses tombes saintes a partir du XIIle siecle. Selon la nature du voyage, et
les aspirations personnelles du voyageur, la qualité des informations varie d’un
texte a 1’autre. Le plus ancien récit de ce type que nous utilisons est celui d’al-
‘Abdart” qui date de 690/1290. L’auteur parti du Sous se rend en Orient pour
réaliser le Pelerinage. Cependant, ce n’est pas le seul but de son voyage : I’auteur
cherche également a compléter sa formation auprés de maitres soufis vivants, et
cette démarche est redoublée par la visite de toutes les sépultures prestigieuses
que son pelerinage par la route I’amene a rencontrer. Quand il entame son périple
a Fés en 1325, Ibn Battuta (m. 1377) est animé des mémes motivations. Sa
chronique, dictée a un secrétaire du sultan Abii ‘Inan a son retour, est cependant
moins riche que la précédente concernant les tombes saintes maghrébines que
I’auteur n’a visité que de maniére trés ponctuelle*®. Il ne donne d’ailleurs aucune
indication sur la forme et la situation des sépultures en question. Le voyageur

égyptien ‘Abd al-Basit b. Halil (m.920/1514) effectue quant a lui le voyage

critique de 'ouvrage Al-Minhaj al-Wadih fi tahqiq karamat Abi Muhammad Salih, soutenue en
1996 a I’Université de Provence Aix-Marseille I, 2 vol., 791 p. (= Minhag...)

' AMRI (N.), La Sainte de Tunis. Présentation et traduction de 1’hagiographie de ‘Aisha al-
Manniibiyya, n.s., 2008. (= La Sainte de Tunis...).

* Idem p. 60-64.

* AL-‘ABDARI, al-Rihlat al-magribiyya, Ed. IBN GADDU (A.), Constantine, [n.s.]. (=Rihlat...)
*IBN BATTUTA, Voyages, 3 t., Trad. DEFREMERY (C.), SANGUINETTI (B.R.), Paris, 1968.
(= Voyages...).
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inverse®. En effet, en 1464 il commence un périple maghrébin pour parfaire sa
formation scientifique auprés de maitres occidentaux. Au fur et & mesure de ses
déplacements, il se rend sur les tombes saintes des différentes villes ou il sé¢journe.
Le voyage entrepris par al-Tigant en 706/1306 n’obéit pas aux mémes
motivations*®. En effet, I'auteur est au service du futur sultan hafside Abu
Zakariyya b. Ahmad al-Lihyani, alors sayh des Almohades. L’objectif annoncé du
voyage est de rétablir I’ordre sur I’ile de Djerba, tandis qu’en réalité, le prince
souhaite faire le Pelerinage et guette le passage de la caravane en provenance de
Fés. Pendant ce périple, Abii Zakariyya et son avoué profitent des étapes sur la
route depuis Tunis vers 1’Orient pour visiter des tombes vénérées. Les notes de
voyages d’Ibn al-Hagg peuvent y étre comparées. En effet, elles font suite a la
participation de 1’auteur, en tant que membre de la chancellerie, a un déplacement
du sultan Abii al-Hasan dans son royaume en 745/1344%’. Mais il s’agit d’une
source secondaire pour notre €tude car elle ne fait pas état de tombes saintes sur
lesquelles ’auteur aurait pu s’arréter. Pendant son exil marocain qui dure de
760/1358 a 763/1361, le grenadin Ibn al-Hatib (m.776/1375) compose deux
ouvrages dans lesquels il décrit les différents sites qu’il a pu visiter*. Parmi ceux-
ci, les tombes saintes occupent une place treés réduite. Néanmoins, le style tres
détaillé de ses récits nous permet de disposer de plusieurs descriptions de premier
ordre pour une approche formelle des tombes saintes. Le dernier récit de voyage

’ . 4
que nous avons consulté est d’un genre unique®’. L’auteur, Ibn Qunfud est un

¥ BRUNSCHVIG (R.), Deux récits de voyage inédits en Afrique du Nord au XV°™ siécle, Paris,
2001. Dans ce méme ouvrage, l’auteur donne également la traduction du récit de voyage
d’Ansleme Adorne, originaire de Bruges et en péelerinage vers la Terre Sainte vers 1470. 1l fait
étape a Tunis pour y prendre un bateau, et décrit plusieurs monuments marquant Tunis, dont la
tombe de Sidi Mahrez (1/T/T) voir p. 112.

% AL-TIGANI, Rihlat al-tigani, Ed. ‘ABDALWAHHAB (H.H.), Francfort, 1994. (= Rihlat al-
tigani...). Pour une traduction voir « Voyage du Scheikh Et-Tidjani dans la régence de Tunis
pendant les années 706, 707 et 708 de I’'Hégire (1306-1309) », Trad. ROUSSEAU (A.), Journal
Asiatique, 4°™ série t. XX, aolt-septembre 1852, p. 57-208, 5™ série, t. I, février-mars 1853, p.
101-168 et avril-mai 1853, p. 354-425.

" PREMARE de (A.L.), Maghreb et Andalousie au XIVe siécle. Les notes de voyage d’un andalou
au Maroc 1344-1345, Lyon, 1981.

® IBN AL-HATIB, Mi‘yar al-ijtivar fi dikr al-ma‘ahid wa-al-diyar. Ed. et Trad. CHABANA
(M.K)), (n. s.), 1977, (= Mi‘yar al-ihtiyar...), et Nufadat al-girab fi ‘ulalat al-i‘tirab, Ed. AL-
‘ABBADI (A. M.), Le Caire, (1985), (= Nufadat...). Ces deux sources ont été rééditées récemment
dans un méme volume intitulé Hatrat al-tayf. Rihlat fi al-magrib wa-al-andalus 1362-1347, Ed.
AL-‘ABBADI (A.M.), (n.s.), 2003. (= Nufadat...( Hatrat al-tayf)).

* IBN QUNFUD, Uns al-faqir wa- ‘izz al-haqir, Enquéte sur la vie, les maitres et les disciples de
Sidr Bu Madian et voyages a travers le Maroc, Ed. EL-FASI (M.), FAURE (A.), Rabat, 1965.
(=Uns...)
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soufi ayant exercé de hautes charges a la cour hafside de Constantine, dont celle
de cadi. Il rédige en 787/1385 une véritable enquéte sur la figure d’Abt Madyan
et sur les multiples voies issues de sa pensée. La trame du récit d’Ibn Qunfud est
I’évocation des voyages qu’il a effectués a travers 1’Ouest maghrébin entre
760/1358 et 770/1369. L’emplacement des sépultures des soufis évoqués est
précisément donné, et certaines pratiques dévotionnelles sont décrites.

Bien que de maniére relativement éparse, les écrits de type historicisant
apportent ¢galement de nombreuses informations concernant les tombes saintes, et
ils constituent donc le troisiéme ensemble de sources utilisé. Tout d’abord, on
trouve souvent dans le sous-type des chroniques dynastiques la description des
activités pieuses des dynastes au nombre desquelles comptent la visite des tombes
saintes et la commande de constructions liées a ces tombes. Ces récits procédent
de la volonté des auteurs de mettre en avant les qualités d’une dynastie™.
Néanmoins, leur intérét pour nous réside dans leur exposé des lieux d’inhumation
des souverains, qui, nous le verrons, s’inscrivent dans notre étude sur la sainteté.
C’est ainsi le cas de la chronique almohade que délivre Ibn al-Qattan al-Marrakust
(m. 628/1231)°" qui contient notamment la copie d’une lettre de victoire ou sont
évoqués les travaux sur la tombe du Mahdi a Tinmal (2/P). Vient ensuite la
chronique mérinide attribuée a Ibn Abi Zar ‘et intitulée al-Dahirat al-saniyya fi
tarih al-dawlat al-mariniyya™. Dédiée au sultan Abi Sa‘id ‘Utman, qui en est
probablement le commanditaire, elle relate I’arrivée au pouvoir des mérinides et
leurs premiéres années de régne, jusqu’en 1310, suivant un développement
chronologique, comme cela est habituel dans ce type de texte. Les annales
ziyanides rédigées par Yahya b. Haldiin (m. 780/1378-79), et sur commande du
sultan Aba Hammi™, ont été rédigées postérieurement & cette source. Aprés une

introduction sur la valeur de la capitale ziyanide Tlemcen, notamment par une

> Pour ’analyse historiographique du contenu de ces sources et du traitement des informations par
leurs auteurs voir : BECK (H.L.), L’image d’ldris II, ses descendants de Fas et la politique
sharifienne des sultans marinides (656-869/1258-1465), Leiden, 1989, KABLY (M.), Société,
pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986, SHATZMILLER (M.),
Historiographie mérinide : Ibn Khaldin et ses contemporains, Leiden, 1982,

' IBN AL-QATTAN AL-MARRAKUSI, Nazm al-guman li-tartib ma salafa min ahbar al-zaman,
Ed. MAKKI (M.*A.), Beyrouth, 1990. (= Nazm...).

> IBN ABI ZAR®, al-Dahirat al-saniyya fi tarih al-dawlat al-mariniyya, Ribat, 1972. (=al-
Dahirat...).

> IBN HALDUN (Abiu ZakaryaYah’ya), Histoire des Beni ‘Abd al-Wad jusqu’au régne d’Abou
H’ammou Moisa 11, Ed. et Trad. BEL (A.), Alger, 1903. (=Histoire des Beni ‘Abd al-Wad...).
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présentation des grandes figures saintes qui en ont marqué I’histoire, 1’auteur
décrit les différents souverains ziyanides et leur régne en suivant une progression
chronologique. Le polygraphe Ibn al-Ahmar (m. 817/1404 ou 820/1407) a quant a
lui laissé une chronique double, contenant d’une part 1’apologie de la dynastie
mérinide™, et d’autre part une attaque en régle de celle des Ziyanides™, toutes
deux présentées en régnes successifs. Selon toute vraisemblance, il s’agissait
d’écrits de commande, et ’auteur gravitait a la cour mérinide. Malgré les
viscissitudes que connait cette dynastie, la vie intellectuelle sous les Ziyanides
était treés riche. De fait, une troisieme chronique leur est consacrée, probablement
sur commande du sultan Abt ‘Abd Allah Muhammad al-Mutawakkil et rédigée
par al-TanasT avant 868/1463°°. Ce récit s’insérait dans un ensemble plus large,
contenant d’autres sections dynastiques et géographiques notamment, mais qui
n’ont pas fait I’objet d’une édition a ce jour. La présentation de la partie ziyanide
est chronologique et les entrées se font par régne. On note qu’une attention toute
particuliere est portée par ’auteur a la vie intellectuelle du royaume, et il contient
donc de nombreuses notices biographiques. Enfin, les derniéres annales
dynastiques que nous ayons consultées sont plus centrées sur I’Est maghrébin. Il
s’agit de la chronique des Almohades et des Hafsides rédigée par al-Zarkast a la
fin du XVe siécle’’. Le plan chronologique adopté par 1’auteur laisse une large
place aux évocations de grandes figures ayant marqué leur temps, ainsi qu’a leur
lieu d’inhumation.

Deux mémoires adoptant une forme particuliere doivent étre évoqués dans ce
contexte. Le premier est le récit de la campagne militaire d’Abu ‘Inan dans le Zab,
rédigé par Ibn al-Hagg et datant 758/1357°%. 1l s’agit d’une commande officielle,

dédiée a un événement spécifique, en 1’occurrence une campagne militaire soldée

**IBN AL-AHMAR, Histoire des Beni-Merin, Rois de Fds intitulée Rawdat En-Nisrin (Le Jardin
des Eglantines), Ed. et Trad. MARCAIS (G.), BOUALI (G.), Paris, 1917. (= Histoire des Beni-
Merin...).

% Idem « Histoire des Benou-Ziyan de Tlemcen », Trad. DOZY (R.), Journal Asiatique, t. 111, 4™
série, 1844, p. 378-416.

*% AL-TANASI, Histoire des Beni Zeiyan Rois de Tlemcen, par I'imam Cidi Abou-Abd’ Allah-
Mohammed Ibn-Abd’ el-Djelyl et-Tenessy, Trad. BARGES (1.J.L.), Paris, 1852. (= Histoire des
Beni Zeiyan...).

7 AL-ZARKASI, Tarith al-dawlatayn al-muwahhidiyya wa-al-hafsiyya, Ed. MADAWR (M.),
Tunis 1966. (= Tarih...). Pour une traduction voir Chronique des Almohades et des Hafsides. Trad.
FAGNAN (E.), Constantine, 1895.

* IBN AL-HAGG AL-NUMAYRI, Fayd al-‘ubab wa-ifadat qidah al-'adab fi al-harakati al-
sa ‘idati ila qusantina wa-al-zab, Ed. BENCHEKROUN (M.), Beyrouth, 1990. (=Fayd...).
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par un relatif échec ; sa forme s’apparente a celle d’une rihla. De nombreuses
tombes saintes sont alors évoquées de manicre a signifier la grande piété du
souverain qui n’hésite pas a s’y arréter. Il en va de méme avec le second ouvrage,
le Musnad d’Ibn Marziiq (m. 781/1379), écrit en 772/1371%. 11 est intégralement
consacré au sultan Abi al-Hasan. De fait, sa forme s’apparente a une biographie
sainte divisée en sections thématiques. Cette spécificité s’explique par le contexte
de sa rédaction : Ibn Marziiq écrit cet ouvrage pendant son exil a Tunis. Il le
dédicace au souverain Abiu Faris, et espere par ce panégyrique revenir en grace a
la cour mérinide dont il a été chassé.

Le troisiéme sous-type est celui des chroniques historiques générales de tout ou
partie de I’Occident musulman, qui présentent leur contenu de maniere
chronologique. Pour ce qui nous concerne, les informations contenues dans ces
sources sont rares et souvent d’une qualité moindre par rapport aux précédentes. Il
s’agit essentiellement de la mention du déces de quelques saints, étant intervenus
d’une maniére ou d’une autre sur la sceéne politique, ou tirant leur prestige de leurs
qualités scientifiques. Le plus ancien écrit de ce type consulté est le recueil
anonyme intitulé Kitab mafahir al-barbar, rédigé vers 712/1312%°. 1l s’agit d’une
compilation qui présente la caractéristique de signaler avec une certaine précision
le lieu d’inhumation de certaines des grandes figures que nous analysons. Vient
ensuite le célebre Rawd al-girtas d’lbn Ab1 Zar‘, rédigé vers 731/ 1331°%", Le fil
conducteur de 1’ouvrage est ’histoire de la ville de Fés, dont le développement
permet a l’auteur d’évoquer toutes les dynasties ayant régné sur 1’Ouest
maghrébin depuis ’arrivée d’Idris I. Dédié a Abi Sa‘id, il témoigne plus que tout
autre de la mise en place d’une historiographie officielle du royaume mérinide.

L’ouvrage d’un auteur andalou anonyme intitulé al-Hulal al-mawsiyya et achevé

¥ IBN MARZUQ, al-Musnad al-sahih al-Hasan fi ma’ativ muhdsin mawlanda Abi al-Hasan, Ed.
VIGUERA (M. 1.), Alger, 1981. (= al-Musnad...). Une traduction partielle de cette oeuvre avait
été faite dés 1925, voir « Un nouveau texte d’histoire mérinide : le Musnad d’Ibn Marzik », Ed. et
Trad. LEVI-PROVENCAL (E.), Hespéris, vol. V, 1925, p. 1-82. Pour une traduction compléte
voir El musnad : Hechos memorables de Abiu al-Hasan, sultin de los Benimerines, Trad.
VIGUERA (M.].), Madrid, 1977. (= El Musnad...).

% (Anonyme), Kitab mafahir al-barbar. Extraits inédits d’un recueil anonyme compilé en 712-
1312, Ed. LEVI-PROVENCAL (E.), Rabat, 1934. (= Kitab mafahir...).

' IBN ABI ZAR®, al-Anis al-mutrib bi-rawd al-qirtas ft ahbar muluk al-magrib wa-tarth madinat
fas, Ed. IBN MANSUR (‘A.), Ribat, 1999. (=Rawd..). Pour la traduction voir Rawd al-Qirtas,
Trad. HUICI MIRANDA (A.), 2 vol., Valence, 1964.
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en 783/1381-1382, reprend la méme construction®. En effet, il s’articule autour
de l’histoire de la ville de Marrakech, depuis sa fondation, jusqu’au régne du
souverain a qui est dédiée cette ceuvre, a savoir Muhammad V de Grenade. A la
différence du précédent, il est constitué d’une compilation de sources antérieures,
et ne présente pas d’¢léments nouveaux. Tombé en disgrace a la cour de Grenade
entre 774/1372 et 776/1374, Ibn al-Hatib rédige alors une somme historique a
vocation universelle. Divisée en trois, elle contient une partie consacrée aux
dynasties orientales, une histoire d’al-Andalus et une histoire du Maghreb et suit
une présentation chronologique tout & fait habituelle®. En I’absence de données
réellement nouvelles, cette ceuvre n’a pas eu une grande postérité. Ceci n’est pas
le cas de la trés célebre Histoire des berberes d’Ibn Haldﬁn64, assortie d’une
introduction théorique®, dont un premier jet semble dater d’entre 776/1375 et
780/1378. Cependant pour notre étude, les données portant sur la sainteté sont
quasiment inexistantes dans ces ouvrages.

Pour compléter notre approche des sources médiévales, nous avons également
utilisé un certain nombre d’ouvrages géographiques que 1’on peut classer dans
deux différents sous-types. Tout d’abord nous pouvons distinguer celui des
géographies portant sur I’ensemble de 1’Occident musulman. La plus ancienne
utilisée ici est celle rédigée par al-Bakri vers 460/1068%, puis vient celle d’al-
Idrisi (m.c. 548/1154), composée moins d’une centaine d’années plus tard®’. Par

la date de leur rédaction, ces sources ne font pas état de I’émergence du culte des

62 (Anonyme), al-Hulal al-mawchiyya, Chronique anonyme des dynasties almoravide et almohade.
Texte arabe publié¢ d’aprés de nouveaux manuscrits, Ed. ALLOUCHE (S.1.), Rabat, 1936, (= al-
Hulal...). Une traduction espagnole est disponible voir Al-hulal al-mawsiyya, Cronica drabe de las
dinastias almoravide, almohade y benimerin, Trad. HUICI MIRANDA (A.), Tétouan, 1951.

53 Nous n’avons consulté que la section consacrée a al-Andalus sous le titre Kitdb a ‘mal al- a‘lam
ST man biyi‘a qabla al-ihtilam min mulik al-islam wa-ma yagguru dalika min sugin al-kilam.
Histoire de I’Espagne musulmane extraite du Kitab A ‘mal al-a‘lam. Ed. LEVI-PROVENCAL
(E.), Rabat, 1934.

% IBN HALDUN (‘Abd al-Rahman), Histoire des berbéres et des dynasties musulmanes de
I’Afrique septentrionale, Trad. SLANE de (n.s.), 4 Tomes, Paris, 1925-1956. (= Histoire des
berberes...).

8 Idem, Discours sur I’Histoire Universelle-al-Mugaddima, Trad. MONTEIL (V.), Paris, 1978, 3
Tomes, et plus récemment, Le Livre des Exemples. I Autobiographie. Muqaddima, Trad.
CHEDDADI (A.), Paris, 2002. (= Mugaddima...).

5 AL-BAKRI, Description de I’Afrique septentrionale, Ed. et Trad. SLANE de (n.s.), Paris, 1965.
(= Description de |’ Afrique septentrionale...).

7 AL-IDRISI, Description de I'Afrique et de I’Espagne par Edrisi, Ed. et Trad. DOZY (R.), de
GOEJE (M.].), Leiden, 1968. (=Description de [I’Afrique et de [’Espagne...). Une nouvelle
traduction assortie d’un appareil critique a été publiée voir La premiére géographie de I’Occident,
Trad. BRESC (H.), NEF (A.), Paris, 1999. (= La premiere géographie...).
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saints. Cependant, elles permettent de comprendre la chronologie de la mise en
place d’une dévotion autour des sépultures les plus anciennes prises en compte
dans notre corpus. A ces deux ouvrages s’ajoutent deux géographies du monde
arabe qui contiennent une section réservée a 1’Occident et rédigées par des
auteurs orientaux. La premiére est le fait du fonctionnaire ayyoubide Abi al-Fida
en 721/1321%, et la seconde de son homologue syrien al-‘Umari, entre 1342 et
1349%. Aucun des deux ne se s’est déplacé au Magrib, et ils ne font donc que
compiler des sources antérieures.

Le second sous-type est celui des descriptions locales. Rédigées dans le but de
glorifier un site, elles mentionnent tous les personnages prestigieux qui peuvent y
étre rattachés ainsi que leurs lieux d’inhumation. La plus ancienne source de ce
type utilisée pour cette recherche est celle écrite sur Fés par al-Gazna’1 entre
766/1365 et 768/1367'°. Véritable manuel de bonne gouvernance, 1’ouvrage
n’hésite pas a critiquer 1’état de délabrement de certains édifices et apporte de
nombreuses informations complémentaires sur 1’apparence de la ville par rapport
au Rawd al-qirtas évoqué précédemment. Vient ensuite la monographie consacrée
a Ceuta par al-Ansari au XVe siécle’’ qui décrit la ville dans ses moindres détails.
Nous avons également consulté la description de Meknés rédigée par Ibn Gazi (m.
909/1503)" car I’auteur envisage également son territoire dans lequel prend place
la tombe d’ldris I (1/W/M). Nous associons a cet ensemble de textes la
monographie qu’Ibn al-Ahmar consacre aux grandes familles de Fés” car I’auteur

délivre de trés précieuses informations sur la topographie de la ville, tout

% ABU AL-FIDA, Kitab tagwim al-buldan, Géographie d’Aboulféda, Ed. REINAUD (JI.T.), MAC
GUKIN de SLANE (n.s.), Paris, 1840, et sa traduction, Géographie d’Aboulféda, Trad. REINAUD
(J.T.), GUYARD (8S.), Francfort, 1998.

% AL-‘UMARI, Masalik el-Absar fi mamalik el-amsar. I: L’Afrique moins 1’Egypte, Trad.
GAUDEFROY-DEMOMBYNES (n.s.), Paris, 1927, pour la section occidentale et Masalik el-
Absar fi Mamalik el-Amsar, L’Egypte, la Syrie, le Higaz et le Yémen, Ed. SAYYID (A.F.), Le
Caire, 1985 pour I’Orient.

" AL-GAZNA’1, Gana zahrat al-@s. FT bina’ madmat fas. Ed. IBN MANSUR (‘A.W.), Rabat,
1967. (=Gana...).

"' AL-ANSARI, « Une description de Ceuta musulmane au XVe siécle, I'Ihtisar al-ahbar de
Muhammad b. al-Kasim Ibn ‘Abd al-Malik al-Ansari », Ed. LEVI-PROVENCAL (E.), Hespéris,
vol. XII, 1931, p. 145-176. (=Une description de Ceuta...).

7 IBN GAZI, « Monographie de Méquinez », Trad. HOUDAS (M.O.), Journal Asiatique, 8™
série, t. V, février-mars-avril 1885, p. 101-147.

" IBN AL-AHMAR, Buyitat Fas al-Kubra'/Dikr ba‘ad masahir a'‘yan Fas fi al-gadim, Rabat,
1972. (= Buyitat...).
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particulierement funéraire, au fur et a mesure des entrées de son ouvrage classé
par famille.

Enfin, nous avons également utilisé un ensemble de sources de nature juridique
dont nous pouvions disposer, a savoir habiis, fatwas et nawazil et méme un traité
de hisba. Bien que ces documents comportent des informations trés précieuses,
nous n’avons pu en consulter qu’un nombre restreint. Il s’agit des compilations
réalisées par le juriste andalou Muhammad b. ‘Iyad’ (m. 575/1184 ou 572/1176),
le tunisois al-Burzuli” (m. 841/1438) et le tlemcenien al-Wangarisi’® (m.
914/1508). A ces ouvrages, bien connus et largement commentés par ailleurs’”,
s’ajoutent les tables des habiis de la nécropole mérinide de Chella (3/P) et du
sanctuaire de Sidi Abt Madyan (1/T/A) (doc. 20 et 21, vol. 1)’ ainsi que le traité
de hisba d’Ibn ‘Abdiin”. Tout ces documents sont parfois d’une utilisation
difficile en raison de la technicité du vocabulaire qu’ils présentent, mais ils
constituent néanmoins une source de premier ordre pour notre étude.

Pour compléter cette documentation, nous avons choisi d’appréhender
¢galement un certain nombre de sources pré-modernes et contemporaines, tant
arabes qu’européennes. En effet, elles recélent de nombreuses informations non
seulement sur les saints eux-mémes, mais également sur leur culte, et sur la
chronologie des aménagements qui surmontent leur tombe. Nous n’allons pas

nous livrer ici a une analyse historiographique de cette documentation, mais il est

* IBN ‘IYAD, Madahib al-hukkam fi nawazil al-ahkam (La actuacién de los jueces en los
procesos judiciales), Trad. SERRANO (D.), Madrid, 1998. (= Madahib...).

5 AL-BURZULI, Gami  al-ahkam lima nazala min al-qidaya bi-lI-muftiyin wa-al-hukkam, Ed. EL-
HILA (M.H.), Beyrouth, 7 vol., 2002. (=Gami"...)

% AL-WANSARISI, al-Mi ‘yar al-magrib wa-al-gami* al-magrib ‘an fatawt ‘ulama’ ifrigiyya wa-
al-andalus wa-al-magrib, Ed. HAGI (M.), Beyrouth, 1981. (=Mi ‘yar...).

7 Voir MEZZINE (M.), Le temps des marabouts et des chorfa. Essai d’Histoire Sociale
Marocaine a travers les écrits de jurisprudence religieuse. Thése de Doctorat soutenue en 1988 a
1’Université Paris VII — Jussieu, 4 vol. ; LAGARDERE (V.) Histoire et société en occident
musulman au Moyen-Age, analyse du Mi‘yar d’al-Wansarisi, Madrid, 1995 ; VAN STAEVEL
(J.P.) « Masgid al-dunya, «la mosquée de 1’ici-bas » : Statut foncier, construction et usage des
lieux de culte en Ifriqiya, au travers des sources jurisprudentielles d’époque fatimide et ziride (Xe-
Xle siecles), Lieux de cultes : aires votives, temples, églises, mosquées. 1Xe colloque international
sur I’histoire et I’archéologie de I’Afrique du Nord antique et médiévale, Tripoli, 19-25 février
2005, Paris, 2008, p. 257-272 et du méme auteur, Droit malikite et habitat a Tunis au XIVe siecle.
Conflits de voisinage et normes juridiques d’aprés le texte du maitre-macon Ibn al-Rami, Le
Caire, 2008.

7 Les références entre parenthéses renvoient aux volumes annexes de cette thése : vol. II est le
volume des corpus qui contient toutes les fiches de site ainsi que les éditions et traductions de
sources, et les documents statistiques; vol. III est le volume des planches qui contient les
photographies, les cartes et les plans des villes et des tombes saintes.

" IBN ‘ABDUN, La Séville musulmane au début du XIIéme siécle. Le traité d’Ibn ‘Abdun sur la
vie urbaine et les corps de métiers, Trad. LEVI PROVENCAL (E.), Paris, 2001.
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néanmoins nécessaire d’évoquer succinctement leur nature™. Nous retrouvons la
méme typologie de documents que celle relevée pour les sources médiévales : les
. . . . , - 81 . 82
compilations biographiques, avec les recueils régionaux , les recueils locaux™ et
. . .. . . 4
les monographies™ ; les sources historicisantes, des chroniques dynastiques™*, ou
, - 85 . , . .. ;s
régionales™ ; et les ouvrages géographiques, des descriptions générales de

. 86 o 87 . i :
I’Occident musulman™, ou régionales™'. Nous avons également utilisé un certain

- 88 . 4 ST 1)
nombre de récits de voyage de voyageurs arabes  mais également chrétiens”,

afin de percevoir le prestige des tombes saintes sur la longue durée.

% Pour une analyse de cette documentation voir notamment LEVI-PROVENCAL (E.), Les
Historiens des chorfas, Casablanca, 1991.

81 Voir AL-MAQQARI (m. 1013/1631), Nafh al-tib min gusn al-andalus al-ratib, Ed. ‘ABBAS
(H.), 8 vol., Beyrouth, 1968. (= Nafh).

2 Voir AL-TAMANARTI (m. 1060/1650), Fawayd al-gamma bi-isnad ‘ulim al-’umma, Trad.
JUSTINARD (L.), Chartres, 1953, sur des saints du Sous ; IBN MARYAM, en 1011/1602, al-
Bustan fi dikr al-awliya’ wa-al- ‘ulama’ bi-tilimsan, Ed. IBN ABI PANAB (M.), Alger, 1908 (=
Bustan...), traduit deux ans plus tard sous le titre El-Bostan, ou Jardin des biographies des saints
et savants de Tlemcen, Trad. PROVENZALI (F.), Alger, 1910 ; et sur les saints de Fés, IBN AL-
QADI (m. 1025/1616), Gidwat al-igtibas fi min halla min al-a ‘lam madinat fas, Lithographie, Fés,
1309/1892, avec une nouvelle édition, Gidwat al-igtibas fi min halla min al-a‘lam madinat fas,
Rabat, 1973-1974, 2 vol., (=Gidwat...), IBN ‘AYSUN AL-SARRAT (m. 1109/1697), al-Rawd al-
‘atir al-anfds bi-ahbar al-salihin ahl fas, Ed. AL-NAZZAM (Z.), Rabat, 1997 (= al-Rawd al-
‘atir...), et la compilation contemporaine, AL-KATTANI (m. 1345/1926), Salwat al-anfas wa-
muhadat al-akiyas bi-min agbar min al-‘ulama’ wa-al-sulaha’ bi-fas, Casablanca, 2006, 4 vol.
(=Salwat...).

8 Voir AL-MAQQARI, Azhar al-riyad fi ahbar al-qadr ‘ivad, Ed. AL-SAQA (M.), AL-ABYARI
(1), SALABI (‘A.H.), Le Caire, 1939, (=Azhar al-riyad...) ; AL-TADILI AL-SAWMI‘I (m. 1577),
Kitab al-mu ‘uza fi manaqib al-Sayh abi ya‘za, Ed. AL-GAWI (‘A.), Rabat, 1996, (= Mu ‘uza...) ;
BEN‘ASIR AL-HAFI (m. 1163/1750), Tuhfat al-za'ir bi-managqib al-hagg ahmad b. ‘Gsir, Ed.
BUSA‘RA’ (M.), Salé, 1988, (=Tuhfat al-za'ir...).

8 Voir IBN ‘ASKAR (m. c. 986/1578), « La « Daouaht an-Nachir » de Ibn ‘Askar. Sur les vertus
éminentes des chaikhs du Maghrib du dixiéme si¢cle », Traduction GRAULLE de (A.), Archives
Marocaines, vol. XIX, 1913, (=« Daouaht an-Nachir »...) et AL-IFRANI (X VIlle siécle), Nozhet-
Elhadi, Histoire de la dynastie saadienne au Maroc (1511-1670), 2 vol., Ed. et Trad. HOUDAS
(0.), Paris, 1888, (=Nozhet-Elhddi...).

% Voir sur I'Ifrigiya, IBN ABI DINAR AL-QAYRAWANTI en 1092/1681, Histoire de I’ Afrique.
Trad. PELLISSIER (E.), REMUSAT (n.s.), Paris, 1845, (=Histoire de [’Afrique...), et AL-
SARRAG (m. 1149/1736), al-Hulal al-sundusiyya. Al-ahbar al-tinsiyya, Ed. AL-HIL (M.H.), n.s.,
1970, 3 vol., (=Hulal...); sur le Maroc, AL-NASIRI, vers 1303/1886, Kitab al-istigsa li-ahbar
duwal al-magrib al-agsa, Ed. HAGGI (M.), BUWATALIB (1.), AL-TAWFIQ (A.), Casablanca,
2001, 8 vol., (=Kitab al-istigsa...). 1l existe une traduction ancienne de cette source sous le titre
Kitab elistiqgsd li akhbari doual elmdgrib elagqsd, Quatrieme partie : Chronique de la dynastie
alaouie du Maroc, t. 1, Trad. FUMEY (E.), Archives Marocaines, vol. IX, 1906.

8 Voir L’AFRICAIN (J.L.) en 1526, Description de "Afrique, 2 t., Trad. EPAULARD (A.), Paris,
1981, (= Description de I'Afrique...) e¢ MARMOL CARAVAIJAL de (L.) (m. 1600), L Afrique,
Trad. PERROT (N.) Paris, 1667, 3 vol. (=L 'Afrique...).

8 Voir (Anonyme), Une description du Maroc sous le régne de Moulay Ahmed el-Mansour
(1596), d’apres un manuscrit portugais de la Bibliotheque Nationale, Ed. et Trad. CASTRIES de
(H.), Paris, 1909 ; FERNANDES (V.) Description de la cite d’Afrique de Ceuta au Sénégal par
Valentim Fernandes (1506-1507), Ed. et Trad. CENIVAL de (P.), MONOD (T.), Paris, 1938.

8 Voir début du XVIlle siécle, AL-ZARHUNI, La rihla du marabout de T asafi, Sidi Mohammed
ben el Haj Brahim ez Zerhouni. Notes sur [’histoire de 1’Atlas. Texte arabe du XVIII®™ siécle
traduit et annoté, Trad. JUSTINARD (L.), Paris, 1940 et au cours de la méme période, AL-
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Sur la base de cette étude des sources, nous avons établi une liste des sites a
¢tudier. La seconde étape a alors consisté en une campagne de prospections
menées sur place. On le voit, bien qu’il s’agit d’une étude archéologique,
I’appréhension de terrain n’est venue que dans un second temps. C’est en fait la
nature méme des structures observées sur place, qui a conditionné notre approche
formelle. En effet, ces lieux de culte ont fait I’objet d’un investissement continu
de la part des croyants; ils ont ét¢ de nombreuses fois remaniés, voire ne
présentent plus d’éléments médiévaux perceptibles. En 1’absence de possibilité
d’investigation archéologique de type traditionnel, notre approche est donc celle
d’une «archéologie du disparu »”. Sur place, notre démarche a consisté
essentiellement en un repérage des sanctuaires qui avaient été mis en lumiére par
I’étude des sources. La localisation des tombes s’est faite sur indication des
habitants sur place, ce qui n’exclut pas une certaine marge d’erreur, notamment en
I’absence d’¢léments épigraphiques identifiant les défunts sur place. Il est alors
apparu que nombre de saints importants a leur époque étaient tombés dans 1’oubli
depuis une période assez récente, et nous n’avons parfois pas pu restituer
I’emplacement de leur tombe. De méme, les sépultures ne présentant pas
d’¢léments épigraphiques ne peuvent étre identifiées avec une certitude absolue.
Quand cela a été possible, un relevé photographique et graphique des différents
¢léments composant les sanctuaires a été effectué.

Cette campagne de prospections présente plusieurs limites. En effet, et malgré
I’obtention des autorisations nécessaires a sa réalisation, il est parfois arrivé que
nous ne puissions pas accéder a certains espaces des complexes, ou que nous ne

puissions pas prendre toutes les photographies nécessaires. Dans certains cas, les

WARTILANI (m. 1193/1779), Nuzhat al-anzar fi fadl ‘ilm al-tarih wa-al-ahbar al-mashiira bi-al-
rihla al-wartilaniyya, 2 vol., Ed. BEN CHENEB (M.), Frankfurt am Main, 1994 (=Nushat al-
anzar...).

¥ Voir BEY EL-ABBASSI (A.), Voyages en Afrique et en Asie pendant les années 1803, 1804,
1805, 1806 et 1807, Paris, 1814 ; BARGES (J.L.L.), Tlemcen, Ancienne capitale du royaume de ce
nom, Sa topographie, son histoire, description de ses principaux monuments, anecdotes, légendes
et récits divers, souvenirs d’un voyage, Paris, 1859 ; FOUCAULD de (C.), Reconnaissance au
Maroc (1883-1884), Paris, 1998 ; GUERIN (V.), Voyage archéologique dans la Régence de Tunis,
executé en 1860, Paris, 1862, 2 t. et POTOCKI (J.), Voyage dans I’Empire de Maroc fait en
l’année 1791, Clichy, 1999.

% Cette approche de 1’archéologie n’a pas fait 1’objet a ce jour d’une publication méthodologique.
Cependant, elle est le théme principal de rencontres scientifiques dont la derniére en date est une
journée d’étude organisée a 1’Institut d’Art et d’ Archéologie de Paris IV Sorbonne le 31 mai 2010,
intitulée « L’antiquit¢ a 1’épreuve du disparu. De 1’absence de vestiges dans les études
archéologiques ».
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relevés de plan que nous avons effectués sont par ailleurs sans échelle en raison de
la rapidité avec laquelle nous devions les exécuter. Nous considérons néanmoins
qu’il est important que ces relevés méme incomplets figurent ici, car ils
constituent une base de données importante au regard des travaux de plus en plus
importants affectant ces sites.

Cette appréhension formelle a ét¢ complétée par la prise en compte des
informations disponibles dans la mémoire collective sur I’histoire des sites. Les
possibilités d’utilisation de ces informations sont cependant trés restreintes, dans
la mesure ou elles laissent une grande place au légendaire, et sont assez
imprécises quant aux constructions elles-mémes. Cet état de fait est accentué par
la raret¢ des éléments épigraphiques contenant des informations quant aux
commanditaires des constructions ou de leurs restaurations.

Ces différentes approches, que ce soit I’étude historique des sources, la
dimension sociologique du culte des saints et 1’appréhension archéologique des
vestiges sont complémentaires, et il était nécessaire de les associer en raison de la
nature méme du sujet traité. D’une part, nous I’avons dit, les sanctuaires étudiés
ne présentaient plus, ou presque plus, d’éléments datant des premiers moments du
culte, et donc de la période chronologique qui nous intéresse. D’autre part, I’acces
a ces sites et tout particulicrement a I’intérieur des espaces de priere ne se faisait
pas sans difficultés, sans parler de la quasi impossibilité d’y stationner et d’y
opérer un relevé photographique complet. L’analyse du bati ne pouvait en étre que
restreinte. Cependant, c’est grace a ces démarches combinées que nous pouvons
percevoir les évolutions internes de chaque site, ainsi que les marques de
I’investissement évolutif des croyants et de leurs dirigeants dans le culte des

saints, et par 13, la force de I’implantation de ces sites dans 1’espace urbain.

4/ Présentation du corpus :

Comme base de notre étude, nous avons donc établi un triple corpus de tombes
ayant fait I’objet d’un culte au Moyen-Age. Le premier regroupe les tombes
localisées en contexte urbain, et ayant fait 1’objet d’un culte pendant la période qui
nous intéresse. Il s’agit de 1’ensemble principal sur lequel porte notre étude. Le
deuxiéme corpus rassemble des sites localisés en milieu rural évoqués dans les

sources des I’époque médiévale, qui permettent une approche plus compléte de ce
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culte, et le troisiéme, les complexes de type princier qui nous le verrons,
participent du phénomeéne global du culte des saints.

Chaque site du corpus principal et de son annexe est présenté dans une fiche
individuelle ou apparait le nom actuel du pays ou il se situe, afin de faciliter son
appréhension dans 1’espace géographique de 1’Occident musulman. Il est ensuite
localisé précisément dans 1’espace urbain dans lequel il est implanté. Une courte
description du sanctuaire tel qu’il se présente actuellement est donnée, avant que
ne soit référencée I’ensemble de la terminologie médiévale utilisée pour le
désigner dans la documentation consultée. Viennent ensuite les données
biographiques importantes pour la compréhension du site, a savoir I’identification
du saint et la date de son déces, ainsi que les indications touchant a la pratique
d’un culte. Ces données sont suivies des informations directement liées au
sanctuaire, a savoir les phases de construction et les commanditaires identifiés.
Toute la documentation dont nous avons pu avoir connaissance, sources et études,
et qui nous a permis d’établir cette fiche est rassemblée chronologiquement.
L’inégalit¢ dans la quantité et la valeur des informations recueillies dans les
sources ainsi que sur le terrain quant a chaque site n’ont pas permis une
systématisation des résultats visibles dans ces fiches ce qui implique donc une
grande disparité. Les inscriptions commémoratives et habiis connus sont rapportés

in extenso et traduits a la fin de ces fiches.

5/ Problématique :

Notre méthodologie repose sur la mise en ceuvre de ces différentes approches
évoquées précédemment. Elle fait surgir un questionnement articulé en quatre
volets. Le premier volet, et le principal, est formel. Il s’agit de savoir quelles sont
les formes choisies pour quels usages. Ce questionnement est principalement
fond¢ sur I’analyse du lexique utilis¢é pour désigner les différents éléments
constituant le sanctuaire, analyse combinée a 1’appréhension des dispositifs
actuels, ainsi que ceux relevés lors des investigations menées en milieu funéraire
d’époque médiévale. Ce premier volet repose également sur une analyse de la
pratique dévotionnelle dans la mesure ou celle-ci se traduit formellement par la

mise en place d’espaces particuliers.

25



Introduction

Le deuxiéme volet, qui se rattache au précédent est d’ordre topographique : ou
se situent ces sanctuaires au moment de leur fondation ? Comment s’intégrent-ils
au territoire auquel ils appartiennent ? S’articulent-ils entre eux ?

Les deux derniers volets de notre questionnement interrogent la place du culte
dans la société contemporaine de son exercice. Il s’agit d’un coté¢ d’étudier du
point de vue symbolique la place que le culte des saints occupe dans la société, et
plus particuliérement de comprendre 1’implication des souverains dans ce dernier.
D’un autre c6té, nous avons appréhendé la réflexion juridique suscitée par ces
nouvelles pratiques, et surtout, ce qui rejoint le premier volet de notre
problématique, I’influence éventuelle des prescriptions légales sur la forme des
constructions. Ce questionnement fait émerger une problématique complexe :
celle des modalités de construction de véritables pdles de dévotion érigés a partir

de tombes saintes, pour la période allant du XIle au XVe siccle.
6/ Plan :

Notre étude débutera par une analyse des sanctuaires eux-mémes dans une
perspective architecturale. Il s’agira d’abord de tenter de restituer 1’aspect des
sanctuaires et leur évolution a partir d’'une analyse lexicographique. Puis, nous
développerons une typochronologie des tombes saintes, qui nous ameénera a nous
interroger sur le réle qu’a joué le culte dans leur évolution formelle.

Dans un deuxiéme temps, nous chercherons a percevoir I’interaction des élites
médiévales traditionnelles avec ces tombes saintes. Il s’agira d’une part
d’appréhender la mise en place d’un dispositif juridique encadrant les tombes
elles-mémes et le culte qui leur est rendu, et d’autre part de voir les interactions
existantes entre cette nouvelle religiosité et les dynastes locaux.

Enfin, nous analyserons la mise en place d’une topographie de la sainteté.
Chaque sanctuaire sera replacé dans son contexte urbain pour tenter de mesurer
son emprise, et son intégration a ce territoire. De méme, en reprenant les limites
géographiques que nous avons fixées pour notre étude, nous analyserons la

présence de ces sanctuaire a 1’échelle de I’Occident musulman.

R KK
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Premiére partie : Formes et formation des
sanctuaires

La prospection réalisée sur le terrain nous a révélé qu’il ne restait rien, ou
presque rien datant de la période médiévale dans les tombeaux saints de notre
corpus. En 1’absence de possibilités d’investigations de type archéologique
poussées, il a semblé évident qu’il fallait alors nous tourner vers la documentation
écrite pour pouvoir recueillir des informations a leur sujet, et tenter d’éclaircir le
brouillard si épais dans lequel ils étaient plongés. Cependant, nous avons de
nouveau ¢té confrontée a d’importantes lacunes dans cette documentation
empéchant a priori toute tentative de restitution. En effet, ces constructions
religieuses n’ont généré qu’un nombre treés limité d’archives officielles, ou méme
simplement d’inscriptions commémoratives dont on pourrait tirer des
informations de nature historique, et les descriptions réelles sont exceptionnelles.
Or, I’ensemble de la documentation écrite médiévale a immédiatement révélé
I’existence d’un lexique vari¢ désignant les différents dispositifs de la tombe
sainte. En prenant comme postulat le fait que chacun des auteurs de ces sources
avait sélectionné les termes correspondant effectivement a ce qu’il pouvait
identifier sur les sites, nous avons donc considéré qu’une approche
lexicographique pourrait permettre de proposer une restitution de ces tombes
saintes pour 1’époque médiévale'. Bien entendu, cette approche présente plusieurs
limites, qui se ressentent dans les résultats obtenus. En effet, on ne peut exclure la
variable stylistique dans le choix du vocabulaire utilisé, ainsi que celle régionale,
sachant qu’il est souvent difficile d’identifier la part des parlers locaux dans ces
écrits médiévaux. De méme, la nature de la langue arabe et son fonctionnement

par racines souvent polysémiques entrainent des ambiguités dans 1’identification

' Nous ne signifions pas 1a que ces mentions seraient uniquement issues d’une approche
autopsique. Cependant, il nous semble que ces évocations correspondent a ce que ’auteur, et/ou
ses contemporains véhiculent quant a I’aspect des tombes de saints.
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précise des €léments désignés, et ce d’autant plus qu’il n’existe pas d’équivalence
parfaite avec la langue francaise”.

Le préalable de notre analyse est donc une étude approfondie du lexique relevé
dans I’ensemble des sources datant de la période allant du XIe au XVe siécle afin
de proposer une restitution formelle théorique des différentes parties composants
les sanctuaires de notre corpus. Une fois ce préalable essentiel effectué¢, nous
pourrons proposer une typologie de ces tombes saintes, et méme, au regard de la
datation connue de chacune des sources utilisées, replacer cette typologie dans un
contexte chronologique. De 1a, nous pourrons reprendre notre analyse en
confrontant d’une part les formes choisies, identifiées par le biais de la restitution
lexicale, a la nature de la saintet¢ des personnages vénérés, et d’autre part en
rattachant lexique et structures a la pratique du culte telle qu’il est possible de la

restituer.

Premier chapitre : Lexicographie des tombes saintes :

Pour commencer 1’analyse lexicographique, nous avons procédé a un
dépouillement systématique des sources consultées, présentées en introduction.
Cet examen a révélé un ensemble de trente vocables désignant des dispositifs
architecturaux’, qu’il a d’abord fallu classer en deux grands ensembles, que nous
présenterons successivement. Il s’agit, d’une part du lexique utilisé¢ pour désigner
le dispositif de la tombe elle-méme, et d’autre part du lexique témoignant de la
mise en place d’un complexe par le biais d’annexes.

Pour chaque terme relevé, il s’agit d’identifier précisément quel est le dispositif
désigné par un tel vocable, si tant est qu’il existe bien une correspondance entre
chaque terme et une forme déterminée. Quand cela a ét¢ nécessaire, nous nous

sommes donc livrée a une analyse du champ sémantique dont est issu le terme en

? Ces limites s’ajoutent a celles déja évoquées en introduction de ce travail.

3 Tl nous faut préciser ici que nous avons choisi d’exclure la terminologie ayant trait aux funérailles
qui ne reléve pas directement de notre sujet. Pour I’étude des funérailles en terre d’islam voir
notamment HALEVI (L.), Muhammad’s grave, New York, 2007 et ZAMAN (M.Q.) « Death,
funeral processions, and the articulation of religious authority in Early Islam », Studia Islamica,
93,2001, p. 27-58.
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question®, analyse confrontée au lexique frangais afin de choisir le terme, ou bien
le groupe nominal pouvant rendre au mieux la structure identifiée’. Les résultats
de cette appréhension uniquement lexicale ont été comparés aux différents
dispositifs funéraires connus pour la période médiévale par le biais de fouilles,
ainsi qu’aux installations relevées aujourd’hui encore dans les cimetieres urbains
maghrébins et dans les différents sanctuaires de notre corpus. Il s’agissait de
pouvoir affiner notre compréhension formelle du lexique.

Par ailleurs, nous avons également procédé a une analyse numérique des
occurrences de chaque terme, par auteur, par siécle, et par site, ce qui nous permet
de pouvoir préciser les traductions proposées, mais également de poser le

probléme de la représentativité de ce corpus terminologique (doc. 23, vol. II).

| : Lexique des dispositifs funéraires

Dans le premier grand groupe terminologique, celui des dispositifs funéraires,
nous avons relevé un total de dix-sept termes qui sont les suivants : gabr, darih,
sa‘id, dukkan, tabut, hawd, ‘amud, sariya, lawh, magsira, qubba, turba, bayt,
dar, hawta, haram et da’ira. Leur analyse se fonde sur une classification en trois
ensembles qui sont, d’abord le lexique désignant la tombe elle-méme, ensuite les

dispositifs de signalisation externes, et enfin, I’ensemble des superstructures.

* Cette analyse linguistique est cependant assez minimaliste car nous nous sommes uniquement
focalisée sur la compréhension précise de la structure désignée. Nous n’avons pas cherché a
proposer un historique du champ lexical généré par les différentes racines rencontrées ce qui
pourrait cependant jeter un éclairage nouveau sur les résultats que nous proposons.

> Pour procéder a cette analyse, nous avons utilisé les dictionnaires suivant : unilingues arabe
Lisan al-‘arab d’Ibn Manzir (m. 1311-1312), édition Beyrouth, 1955-1956, et Mu ‘gam al-wasit
de MUSTAFA (1), Istanbul, 1960 ; bilingues arabe-fangais KAZIMIRSKI (A.deB.) Dictionnaire
arabe frangais, Beyrouth, 1944, DOZY (A.) Supplément aux dictionnaires arabes, GASSELIN
(E.) Dictionnaire francais-arabe Paris, 1880-86, BEAUSSIER (M.) Dictionnaire pratique arabe-
frangais, Alger, 1871, et Le dictionnaire Colin d’arabe dialectal marocain dir. SINOCEUR (1.),
Rabat, 1993. Leur apport dans notre étude est variable : les dictionnaires unilingues arabes
permettent de restituer le champ sémantique auquel appartient le terme rencontré. Cependant, il est
interprété en regard de Traditions et citations coraniques, donc €éloigné du contexte de production
des textes que nous utilisons, a savoir de 1’Occident musulman médiéval. Le dictionnaire de
Kazimirski traduit pour I’essentiel ces acceptions, en retirant les références données par le Lisan. 11
est donc utilisé prioritairement, mais nécessite d’étre confronté a d’autres hypothéses de
traduction. Au contraire, Dozy oriente nettement son lexique vers 1’Occident musulman médiéval
en le replagant dans les textes dont ils sont issus. Son dictionnaire est donc fondamental pour notre
étude. Néanmoins, étant congu comme un complément aux autres dictionnaires, il est incomplet.
De ce fait, nous nous sommes tournée vers des dictionnaires de traduction des dialectes
maghrébins contemporains afin de pouvoir affiner nos traductions, et parfois percevoir dans les
évolutions du lexique les notions y afférentes des 1’origine.
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1.1: Latombe:

Deux termes récurrents sont utilisés pour dénommer le dispositif de la tombe ; il
s’agit de gabr et darih.

Qabr signifie précisément le lieu d’inhumation d’un étre humain®. En regardant
les différents vocables du champ sémantique auquel appartient ce terme, et
notamment le verbe a la premicre forme, gabara, que I’on traduit par enterrer,
inhumer, ensevelir’, nous percevons la notion de fosse. Or, par la fréquence des
occurrences®, respectivement 50% au Xle, 16% au Xlle, 50% au XlIlIe, 24% au
XIVe et 22% au XVe siécle, gabr est trés largement majoritaire sur le reste du
lexique employ¢ pendant toute la période étudi€e ici. Son caracteére trés récurrent
le fait apparaitre comme assez générique et désignant par synecdoque la sépulture
dans son ensemble, sans spécification quant a sa forme. De fait, il semble que la
meilleure traduction possible soit tombe, en tant que fosse creusée dans le sol ou
le mort est enseveli, et par extension tombeau.

Parallélement, et méme parfois conjointement apparait le terme de darih. La
définition qui en est donnée évoque précisément le dispositif creusé dans le sol,
qui peut étre du type Sagq ou lahd, c’est a dire une large fosse, ou une fosse
étroite ou le défunt est disposé dans une position latérale’. La traduction la plus
juste serait donc a nouveau fosse. Cependant, dans les textes que nous avons
consultés ou ce terme représente 10% du lexique au Xle siecle, 9% au XIVe et 4%
au XVe, il parait étre utilis€ comme gabr pour désigner I’intégralité de la structure
accueillant la dépouille’®. De fait, il nous semble que la traduction la plus
adéquate ici serait sépulture en tant que dispositif d’inhumation.

Dans ces deux cas donc, il s’agit d’un terme dont la signification est assez

générique, et qui ne délivre aucune information quant a la forme des édifices

S Lisan... : « al-qabr : madfan al-insan » vol. 11 p. 9. Voir la notice consacrée a ce terme dans
I’Encyclopédie de I’islam : SOURDEL THOMINE (J.), « Kabr », E.1., t. IV, p. 367-370.

" Dictionnaire arabe-frangais... vol. 2 p. 658

¥ Ces pourcentages résultent d’une analyse de I’ensemble du lexique du corpus principal, et des
deux corpus annexes, de dynastes, et de tombes en milieu rural.

? Lisan... vol. 8, p. 43 : « wa-al-darih : Saqq fi wasat al-qabr, wa-al-lahd fi ganib ». Voir sur cette
question de la forme des fosses ’article de Yaisuf RAGIB, « Structure de la tombe d’aprés le droit
musulman », Arabica, XXXIX, Fasc. 3, nov. 1992, p. 393 - 403.

10 Cette traduction est également confirmée par la définition qu’en donne le Lisan... vol. 8 p. 43 :
«wa qil : al-darth al-qabr kullu-hu »
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désignés, si ce n’est qu’ils accueillent effectivement une dépouille. On remarque
d’ailleurs que ce sont eux qui sont utilisés dans les formulaires lapidaires des
steles et plaques commémoratives d’époque médiévale insérées dans certaines
tombes saintes ¢tudiées ici' .

Nous devons ajouter a ces deux mots celui de sa ‘id qui est utilisé a une seule et
unique reprise dans une lettre de victoire almohade datée de 552/1157'. Le
champ sémantique auquel il appartient contient les notions de hauteur et
d’¢lévation. Sous cette forme substantivée, il désigne la partie supérieure du sol,
et donc la surface de la terre. C’est donc par métonymie qu’il est employé pour
signifier sépulcre, comme dans le cas présent. Il s’agit cependant encore une fois
d’un vocable générique, ne renvoyant pas a un dispositif architectural

- 13
spécifique .

1.2 : Marqueurs extérieurs :

Au sein du lexique relevé et déja évoqué, nous avons identifié¢ sept vocables
désignant un ¢élément signalant la présence de la derniere demeure du saint en
surface : dukkan, tabut, hawd, ‘amid, sariya, lawh et magsiira.

Dukkan n’apparait qu’une seule et unique fois, chez al-‘Abdari, pour le
sanctuaire d’Ibn Abi Zayd (3/K/T) : « tumma ataytu al-ladi ‘ala yasar al-bab wa-
‘alayhi dukkan mubanni »"*. La signification qui lui est donnée, en dehors du
contexte funéraire, est celle d’une banquette magonnée'”. De fait, considérant

qu’il ne peut s’agir dans ce cas précis d’un dispositif ou s’assiéraient les visiteurs,

"' Voir I’inscription associée a la tombe de Sidi ‘Ugba (gabr), doc. 10 vol. II, pl. CXXXVIII, vol.
IIT ; a Chella (3/P) dans les habiis de la sépulture d’Abu al-Hasan (darih), doc. 22, vol. 11, la stéle
d’Abi Ya‘quib (gabr et darih), doc. 15, vol. I, celle de de Sams al-Duha (qabr), doc. 14, vol. 11,
celle d’Abu al-Hasan (gabr et darih), doc. 13, vol. II, ainsi qu’une stéle anonyme (gabr), doc. 16,
vol. II.

2 BURESI (P.), « Les cultes rendus a la tombe du Mahdi Ibn Tamart a Tinmal (XIle-XIIle
siécle) », Compte-rendu de 1I’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, 2010, 391-438 (a
paraitre), p. 425 : « dalika al-sa‘id ».

13 Nous préférons cette traduction par sépulcre, plutdt que celle proposée par Pascal BURESI, avec
le vocable « tombeau » qui nous parait faire référence a une construction. Par ailleurs, on remarque
que cette signification funéraire est absente du Supplément... de Dozy.

" Rihla... p. 60 : « Puis, je parvins a celle située & gauche de la porte et qui était surmontée d’un
tumulus tabulaire magonné ».

15 Lisan... vol. 4 p. 484 : « wa-fi hadit AbT Harira : fa-banaynd la-hu dukkanan min tin yaglis
‘alay-hi, al-dukkan : al-dakka al-mabniyya li-I-gulits ‘alay-hi »
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nous pouvons l’interpréter comme désignant un tumulus tabulaire magonné
faisant office de pierre tombale'®.

Nous ne disposons que d’une seule occurrence de tabiit. Encore une fois, ce
terme rare dans notre lexique apparait chez al-‘Abdari, et pour le méme
sanctuaire : « fa-uhrigat al-tawabit ila bayt ahir» . La traduction la plus
évidente de ce terme, en dehors de tout contexte, est cercueil'®. Cependant, dans le
cas présent, il ne peut effectivement s’agir d’un coffre enterré accueillant une
dépouille. En effet, al-‘Abdari rapporte qu’on lui a expliqué que ces tabiit-s
avaient été¢ déplacés lorsqu’il avait été nécessaire de rénover le toit de la maison
d’Ibn Abi Zayd (3/K/T). Or, il ne parait pas vraisemblable qu’on ait déterré des
défunts pour réparer une toiture. De fait, en reprenant le sens originel de ce terme,
qui désigne un coffrage en bois'’, nous pouvons restituer un dispositif proche de
celui encore en place dans le mausolée, a savoir un coffre en bois, éventuellement
sur pieds, disposé sur I’emplacement supposé de la tombe. Le mot le plus adéquat
pour désigner cette installation serait alors cénotaphe®.

Le vocable hawd apparait dans une rihla d’Ibn al-Hatib pour décrire la tombe de
Muhammad al-Salih (1/S/M) « wa-gad uttuhida la-hu hawd » *'. De maniére
générale, il désigne une citerne, ou tout du moins un bassin, et de la, peut étre
utilisé pour désigner un sarcophage’’. Néanmoins ici, il semble désigner une
structure assez proche de celle évoquée par tabiit, c’est a dire un coffrage situé sur
la sépulture. Il est décrit précisément comme étant en bois sculpté et de grandes
dimensions **, et se rapproche donc de ce que I’on peut voir aujourd’hui encore

sur de nombreuses tombes saintes maghrébines, et qui est le plus souvent nommé

' On peut notamment rapprocher ce dispositif de celui découvert lors des fouilles de la nécropole
islamique de Cieza en Espagne voir NAVARRO PALAZON, (J.) : « Siyasd : una madina de la
Cora de Tudmir », Areas, n°5, Murcie, 1985, p.169 - 189

" Rihla... p. 60 : « Les cénotaphes furent sortis pour étre mis dans une autre piéce ».

' Dictionnaire fran¢ais-arabe vol. 1, p. 188.

¥ Lisan...vol. 2, p. 13.

* Dans le Supplément aux dictionnaires arabes, E. DOZY propose de le traduire par reliquaire.
Cependant, les coffrages actuels, vraisemblablement tout comme ceux de la période médiévale, ne
regoivent rien qui pourrait s’apparenter a une relique ; ils ne peuvent donc étre ici traduits de cette
fagon.

2 Nufddat ... (Hatrat al-Tayf), p. 140 : « un catafalque y a ét€ aménagé ».

2 Lisan... vol. 3, p. 395 : « wa-al-hawd mugtama‘ al-ma’ [...] wa-hawd al-mawt : mugtama ‘u-
hu »

2 Nufadat ... (Hatrat al-Tayf), p. 140 : « wa-gad uttuhida la-hu hawd min al-hasab [...] fa-
tahalla-hu manhitan min al-alwa»
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darbiiz en dialecte marocain®®. De fait, la traduction la plus adéquate semble étre
catafalque™.

Ibn Nagi utilise a deux reprises ‘amiid’®. Ce terme qui est utilisé pour colonne,

ou pilier, désigne ici précisément un cippe, c’est a dire un fit de colonne plus ou
moins aménagé utilisé¢ pour marquer I’emplacement de la téte du défunt.
C’est chez ce méme auteur que nous voyons apparaitre a deux occasions le terme
de sariya pour décrire 1’état initial de la sépulture d’Abli Zam‘a al-Balawi
(4/K/T) : « fa-inna hunak sariya | ...] fa-guddida qabru-hu — radiya allah ‘an-hu —
haytu tilka al-sariya » ', puis encore une fois pour la derniére demeure de ’imam
Sahniin (1/K/T) : « wa-‘inda ra’si-hi sariya tawila »**. L’identification de ce
terme est malaisée car il n’apparait pas dans la plupart des dictionnaires
consultés®. En effet, il correspond a un usage dialectal nord-africain qui en a
modifié la prononciation, et par 1a méme les consonnes utilisées pour I’écrire : un
glissement s’est opéré entre le terme initial de sariya vers celui de sariya. Dans le
méme temps, en reprenant le sens originel qui désigne un mat, une autre acception
se dessine. Sariya évoque un marqueur extérieur de la tombe et plus précisément
un flt de colonne disposé verticalement, et a I’endroit de la téte du défunt. Il
semble donc synonyme de ‘amiid déj présenté, et utilisé pour désigner le méme
élément par Ibn Nagr’’. De fait, nous le traduisons de la méme fagon en I’absence
d’équivalent frangais satisfaisant.

Apres que le cippe évoqué précédemment ait été retiré, Ibn Nagi utilise le terme
de lawh pour qualifier le nouveau dispositif installé comme marqueur extérieur de

la tombe de Sidi al-Balawi (4/K/T)’". Ce terme désigne une surface large et plane,

** Voir par exemple photo. 2, pl. IV, vol. IIL.

5 Cette signification funéraire apparait chez Dozy, dans son Supplément aux dictionnaires arabes.
 Ma‘alim... vol. 1 p. 99 : « haytu kana al-‘amiid ‘inda ra’si-hi », 4/K/T, et p. 287 : « wa-‘inda
ra’si-hi ‘amiid abiyad » 5/K/T.

T Ibid, vol. 1 p. 99 : « Il y avait la-bas un cippe [...] sa tombe fut rénovée — que Dieu soit satisfait
de lui — a ’endroit ou se trouvait ce cippe ».

2 Ibid, vol. 2 p. 135 : « A sa téte on a placé un long cippe ».

¥ Le seul dictionnaire consulté qui présente ce terme a I’entrée « sariya » est le Dictionnaire Colin
d’Arabe dialectal marocain vol. 4 p. 805 qui le traduit par colonne monolithe ou constituée par des
tambours superposés ; ou bien par pilier de magonnerie.

% Ma‘alim... vol. 1 p. 99 (4/K/T) : « fa-guddida qabru-hu — radiya allah ‘an-hu — haytu tilka al-
sariya, wa-buniyat ‘alay-hi qubba [...] wa-gu‘ila fi tilka al-qubba - haytu kana al-‘amiid ‘inda
ra’si-hi ».

3 Ibidem : « wa-gu'‘ila f tilka al-qubba - haytu kana al-‘amiid ‘inda ra’si-hi — lawh min ruham
rusima fi-hi isma-hu [...Jila gayr dalika mimma Samila-hu al-lawh ».
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généralement en bois, recevant une inscription®”. Dans le cas précis, il est décrit
comme étant en marbre, et de fait nous 1’identifions comme étant une stéle de
marbre épigraphié. Il en va de méme pour la tombe de Sidi Abii Madyan (1/T/A)
telle que peinte par Ibn Qunfud, sans précision cette fois quant au matériau
utilisé : « wa-galafa ‘ala gumlati-him bi-I-alwah »>.

Le dernier terme de cet ensemble est celui de magsiira. 11 est utilisé par Ibn Nagi
a deux reprises pour désigner un dispositif présent dans la maison d’Ibn Abi Zayd
(3/K/T), auprés duquel deux personnes souhaitent étre enterrées’”. Les sémes de
ce terme évoquent a la fois la notion de réduction et celle de confinement et de
mise a I’écart™. Et magsiira, on le sait, est employée généralement pour désigner
I’enclos aménagé dans les mosquées pour accueillir les gouvernants lors de la
priere du Vendredi. Dans le cas présent, il s’agit alors certainement d’un enclos
permettant de séparer la tombe d’Ibn Abi Zayd du reste des sépultures, de fait
assez proche de ce qui est encore visible aujourd’hui dans le sanctuaire (photo. 1
et 2, pl. CXIX, vol. III). De fait, bien qu’il s’agisse plutét d’un terme utilisé en
contexte chrétien, nous le traduisons par chancel afin de le différencier des autres
enclos et barriéres du lexique.

Il est donc possible de proposer une restitution formelle pour chacun des termes
rencontrés. Cependant on le voit, ils n’ont généralement ét¢ mentionnés que par
un seul auteur, et pour un seul sanctuaire, ce qui souléve la question de leur
représentativité. De plus, les vocables de tabiit et hawd posent le probleme d’une
variation chronologique, stylistique ou méme régionale dans le choix des termes
car il est difficile de percevoir la différence réelle existant entre ces deux
dispositifs tels que présentés dans les sources évoquées. En effet, s’il semble y
avoir effectivement une différence quant aux dimensions et au traitement
décoratif, qui parait absent des tabit-s évoqués par al-‘Abdari, en revanche, il
s’agit bien dans les deux cas d’un coffrage servant a symboliser la tombe en

surface. Il en va de méme pour les termes de ‘amiid et sariya. S’ils étaient de

32 Lisan... vol. 12 p- 353 : « kul safiha ‘arida min safd’ih al-hasab [...]wa-al-lawh : al-ladi yaktub
fi-hi ».

3 Uns... p. 106 : « La totalité d’entre elles [les tombes] est enserrée par des stéles »

3 Ma‘alim... vol. 4 p. 191 « tumma halla baba-ha min gihat magsirat al-Sayh abt muhammady et
p. 225 : « wa-dufina al-Sayh abii muhammad bi-dar al-sayh abt muhammad b. abt zayd rahima-
humd fi maqsira quddam babi-ha ».

3 Lisan... vol. 11 p. 182 : « al-gasr [...] halaf al-tawl ».
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parfaits synonymes, pourquoi les utiliser conjointement ? Y a-t-il une différence
formelle, méme infime, qui nous échapperait, ou bien s’agit-il de la marque d’un
golit de I"auteur pour I’utilisation d’un lexique varié ? Ce probléme ne peut étre

résolu dans I’état actuel de nos connaissances.

1.3 : Superstructures :

Le dernier ensemble terminologique utilis¢ pour désigner les dispositifs
funéraires est celui se rapportant aux constructions englobant la tombe et ses
marqueurs. Ce vocabulaire varié compte sept termes qui sont : qubba, turba, bayt,
dar, da’ira, haram et hawta. 11 correspond donc partiellement a celui analysé par
T. Leisten dans son étude sur 1’architecture funéraire du Proche et Moyen Orient
pour la période allant du IX® au XII° si¢cle™. Il propose notamment une étude de
qubba et turba, vocables auxquels il joint celui de mashad que nous appréhendons
dans un second temps.

Le premier terme, celui de qubba, apparait une fois au Xlle puis au XlIlle siccle,
quatre fois au XIVe, et encore une fois au XVe siecle. Bien qu’il soit donc présent
tout au long de la période étudiée ici, il est peu fréquent. D’un point de vue
architectural, il désigne une couverture en forme de coupole, sans précision
cependant quant & sa forme et son apparence extérieure, ddme ou toit & pentes” .
Par métonymie, qubba désigne en contexte funéraire un mausolée a base cubique
et a couverture en coupole. C’est dans ce sens globalisant qu’il faut interpréter les
mentions que nous avons pu relever".

Turba désigne en substance la terre. Par extension, il désigne la terre dans

laquelle est enterré l’individu”, et donc de-la, son lieu d’enfouissement. Au

36 LEISTEN (T.), Architektur fiir Tote Bestattung in architektonischen Kontext in den Kernlindern
der islamischen Welt zwischen 3./9. und 6./12. Jahrhundert, Berlin, 1998, p. 67-77.

7 Lisan... vol. 11, p. 7: p. 7 : « bayt mugabbab : gu‘ila fawqu-hu qubba [...] wa-ff al-hadit al-
i‘tikaf : ra’a qubbatan madriibatan fi al-masgid. »

¥ (2/P) Description de I’ Afrique... p. 64 (&dition) : « wa- ‘alay-hi bind’ muttagan ka-al-qubba » |
(1/Sal/M) Tasawwuf-.. p. 207 : « wa-‘amalat ‘alay-hi qubba » ; (3/P) Mi‘yar al-ihtiyar... p. 74 :
« wa-al-qubab ka-al-azhar », Nufadat... p. 81 «fi al-qubba al-mugaddasa », et Fayd... p. 200 : «
amama al-qubba al- ‘uzma »; (4/K/T) Ma‘alim vol. 1 p. 99 : « wa-buniyat ‘alay-hi qubba ». On
peut également ajouter a ces références la présence de ce terme dans la stéle mérinide dédiée a Sidi
Diras (5/F/M), ainsi que I’inscription qui surmonte I’entrée du mausolée d’Abi al-Hasan (3/P)
Voir doc. 1 et 12, vol. II.

¥ Lisan... vol. 2, p. 23 : « wa-turbatu al-insan : ramsu-hu ».
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premier abord, la traduction la plus adaptée serait par conséquent le terme
générique d’inhumation, qui désignerait la tombe dans son ensemble, tout comme
qabr et darih présentés précédemment. Cependant, en observant les différentes
occurrences relevées dans la documentation appréhendée nous pouvons proposer
une restitution de la structure désignée comme étant une construction englobant la
tombe du saint. En effet, al-Magir1 I'utilise a plusieurs reprises, parall¢lement a
celui de gabr. 1l évoque ainsi une déposition dans la turba préexistante de Sidi
Salih (1/S/M), et cette turba est présentée comme localisée dans un cimetiére,
dans le ribar de Safi*. Al-Gubrini quant a lui I’utilise pour désigner le licu
d’inhumation de Sidi Abi Madyan (1/T/A) sans donner de précision®', quand Ibn
Abi Zar‘I’emploie comme un espace intégrant un gabr*. Ton al-Hagg qualifie la
nécropole princiére de Chella par ce terme® et Ibn al-Hatib désigne par lui toutes
les sépultures auxquelles il fait référence®. Al-Burzuli nomme ainsi la tombe de
Sidi al-Balawi (4/K/T), sans apporter aucune précision®. La derniére évocation en
notre possession est celle d’al-Zarkasi qui conforte les mentions précédentes car il
s’agit a nouveau d’un dispositif accueillant plusieurs dépositions*®. De fait, la
turba apparait comme un dispositif architectural dont la forme n’est pas précisée,
mais suffisamment important pour pouvoir accueillir plusieurs dépositions,
notamment appartenant a une méme famille. Il s’agit probablement d’un espace
fermé, mais qui peut s’apparenter soit & un tombeau, avec une couverture, soit a
un cimeticre privatif. De fait, la traduction la plus adaptée est celle de mausolée,
en tant que monument funéraire servant a la déposition d’un ou de plusieurs

défunts”’.

Y Minhag... vol. 11 p. 148 : « wa-dufina fi turba [...Jwa-dufina fi turbat walidi-hi », p. 305
«dahaltu turbat al-Sayh fi al-ribat za'iran ».

! Unwan... p. 10 : «Wa-Sarafat tilka al-baqi‘ turbatu-hu. ».

2 Rawd... p. 28 : «wa-dufina fi sahn rabita amama bab madmat walili li-yutbarika al-nas bi-
qabri-hi wa-ziyarat turbati-hi »

* Maghreb et Andalousie..., p. 6 (édition) : «dahala mawlana qasbat sald ba‘d ziyarat al-turba al-
mutahhara ».

* Nufddat... p.81 et 84 (3/P), p. 230 (1/T/A), p. 260 (1/B/M) et p. 305 (3/M/M). Nufadat ...
(Hatrat al-Tayf...) p. 140 (1/S/M). Ce terme se retrouve ¢galement dans le Mi ‘yar al-ihtiyar.. p.
76 : « wa-bi-hi turbat al-Sayh » (1/S/M).

¥ Gami* al-ahkam... vol. 5, p. 415 : « wa-huwwa al-yawm bi-qurb turbat abi zum ‘a al-balawi ».
* Tarih..., p. 128, 131, 134 ou l’auteur fait état de ’inhumation de différents membres de la
famille hafside dans une turba, a proximité de la turba de Sidi Muhriz (1/T/T).

47 Cette proposition de traduction n’est pas exclusive voir LEISTEN (T.), Architektur fiir Tote, p.
72-73 qui y voit également un cénotaphe, en fonction du contexte. Cette lecture n’est cependant
pas apparue dans notre documentation.
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Bayt apparait dans deux sources au Xllle siécle, et dans trois au XIVe. Ce terme
d’apparence simple pose de gros problémes d’identification, notamment car il se
présente seul, sans spécificatif quant au dispositif qu’il abrite. A deux reprises, il
est utilisé pour signifier un espace distinct au sein d’une structure plus grande. Al-
‘Abdart I'utilise ainsi pour dépeindre 1’endroit ou se trouve la tombe d’Ibn Abit
Zayd (3/K/T) « wa-dahaltu al-bayt fa-wagadtu fi-hi ‘iddat qubur fa-sa’altu al-
‘agiiz al-qayyima ‘ald dar ‘an qabri-hi fa-ahbarat-ni anna-hu al-ladr fi wasat al-
bayt al-muqabil li-I-bab* », ainsi que celle d’Abu Lababa (1/G/T) « wa-zurna bi-
ha qabr abi lababa sahib rasul allah sala allah ‘alay-hi wa-sallama. wa- ‘alay-hi
masgid wa-huwwa min-hu fi bayt maglag* ». La, ’identification la plus évidente
serait celle de piece, en tant que partie d’une construction. Dans les trois autres
cas, ce mot apparait de maniere plus problématique. Ainsi, Ibn Qunfud I’emploie
pour nommer 1’endroit ou se trouve la tombe de Sidi Abti Madyan (1/T/A) : « wa-
gabru-hu fi bayt sagir *», Ibn al-Hagg (758/1357) celle de Sidi al-Halawi
(4/T/A) : « al-bayt al-ladi fi-hi darih al-Sayh »’' et Ibn al-Hatib celle de Sidi al-
Salih (1/S/M) « wa-qabr al-sayh fi bayt »2. Dans ces trois cas, en contexte, on
identifie plutdt un espace clos fonctionnant en autonomie. De fait, en confrontant
ces cinq occurrences la traduction la plus fidéle semble étre celle de salle
sépulcrale, qui permet a la fois de désigner un espace compris dans 1’ceuvre,
comme dans les deux premiéres occurrences, et un espace fermé qui peut
s’assimiler a un mausolée, et donc autonome, dans les trois autres cas.

Dar évoque a priori un ensemble de constructions réunissant piéces et cour>,
donc une maison. Nous avons pu relever la présence de ce vocable a plusieurs
reprises : il apparait dans une source au Xle, puis au XlIlle siccle, et a nouveau
dans deux sources, concernant trois sites, au XVe siecle. Or, a I’exception d’un

cas sur lequel nous allons revenir, il s’agit effectivement d’une maison utilisée a

* Rihla... p. 59 : « I’entrai dans la salle sépulcrale et j’y rencontrai un grand nombre de tombes.
J’interrogeai alors la vieille femme préposée a la maison au sujet de sa tombe a lui, qui m’informa
qu’il s’agissait de celle au milieu de la salle sépulcrale, faisant face a la porte. »

¥ Ibid, p. 91 : « Nous y visitames la tombe d’Abii Lababa, compagnon de I’Envoyé de Dieu — que
la bénédiction et le salut de Dieu soient sur lui. Sur sa tombe se dressait un oratoire et elle y était
disposée dans une salle sépulcrale fermée.»

0 Uns... p. 105 : « Sa tombe est dans une petite salle sépulcrale ».

' Fayd... p. 488 : « La salle sépulcrale dans laquelle se trouve la sépulture du Sayh ».

2 Hatrat al-Tayf... (Nufadat...) p. 140 : «La tombe du Sayh se trouve dans une salle sépulcrale ».

3 Lisan... vol. 4, p. 440.
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des fins d’habitation jusqu’a ce que son propriétaire y soit inhumé>*. L’exception
évoquée apparait chez Ibn Nagi, au sujet de la tombe de Sidi al-Dahmani
(2b/K/T) : « wa-hafara bi’ran zafira la-na Say’an min al-halfa’ li-l-qifaf li-
marammat dar takiinu ‘inda qabri», puis « ibna bi-ha daran ‘inda qabri», et
enfin « wa-gadara allah bi-bind’ tilka al-dar »™. 11 ne s’agit pas cette fois de la
maison dans laquelle ce saint habitait de son vivant, mais d’une construction
¢levée pour abriter sa tombe, donc aprés son déces. Considérant que cet auteur
emploie expressément ce terme dans le cas d’Ibn Ab1 Zayd (3/K/T) pour désigner
sa maison devenue tombeau, son utilisation pour la tombe de Sidi al-Dahmant
pourrait s’expliquer par un parallélisme formel : cette construction présenterait
plusieurs piéces, dont une accueillant sa dépouille, distribuées autour une cour®.

Da’ira est issu du méme champ sémantique que le vocable précédent, et dans
notre corpus de textes, il n’apparait qu’a une seule reprise, au XVe siécle’’. Sa
racine prend la signification d’entourer dans le verbe a la premiére forme, dara.
De fait, si da’ira en est le participe actif au féminin, il est ici utilis€ pour
caractériser une élévation délimitant un périmetre. Il s’agirait donc d’une enceinte
aux dimensions réduites.

Le terme de hawta apparait également a une seule reprise dans 1’ensemble des
sources que nous avons pu consulter, dans la biographique qu’Ibn Nagi livre du
prédicateur de la Grande Mosquée de Kairouan Abti Muhammad ‘Abd Allah al-
Haskur1 dit al-Magribt (m. 716/1316). Il précise qu’il a été inhumé dans une
hawta : « wa-dufina bi-bab tunis bi-lI-rawdat al-lati fi-ha al-Sayh abiu al-hasan al-
qabist (qultu) wa-qabru-hu huwwa sahib al-lawh al-ladr fi Ghir al-hawta »*°. La

précision porte donc sur la rawda ou est enterré Sidi al-Qabist (2a/K/T). Or, la

> Voir Managqib de Muhriz... p. 143 (1/T/T): « dufina bi-dari-hi bi-tinis », Rihla... p. 59 (3/K/T) :
«amma qabr al-Sayh abt muhammad ‘abd allah b. abt zayd rahima-hu allah fa-huwwa bi-dari-
hi », Ma‘alim... vol. 3, p. 118 (3/K/T) : « wa-dufina bi-dari-hi »

> Ma‘alim... vol. 3, p. 228 : « Il creusa un puits qui permit d’obtenir de I’halfah & vannerie, afin
que fut réparée la maison qui se trouve sur ma tombe [...] Construis grace a eux (ces 100 dinars)
une maison sur ma tombe [...] Dieu décréta que fut construite cette maison ».

6 11 faut noter ici 1’'un des exemples utilisés par Ibn Manzir dans sa notice sur la racine « dal,
waw, ra’ » citée précédemment (note 53 p. 38) : « summiya mawdi‘ al-qubir daran tasbihan bi-
dar al-ahya’ li-igtima“ al-mawtd fi-hd » selon laquelle le lieu méme utilisé a des fins funéraires
peut étre dénommé dar, ce qui renvoie nécessairement a son utilisation ici.

" Ma‘alim... vol. 3 p. 228 (2b/K/T): « gala uhawwitu bi-ha ‘alay-ka d@’ira tugika min nar
gihnam ».

¥ Ma‘alim... vol. 4, p. 101 : « Il fut enterré du coté de bab Tiinis, dans le cimetiére privatif ou se
trouve le Sayh Abu al-Hasan al-Qabisi. (J’ai dit : ) Sa tombe est celle qui posséde la stéle et qui se
trouve a I’extrémité de 1’enclos. »
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définition qui en est donnée est celle d’un enclos®, entourant, dans le cas précis,
un espace funéraire. Cette structure s’apparente donc a la da’ira présentée
précédemment, et nous ne pouvons malheureusement pas expliquer le choix d’Ibn
Nagi qui utilise ces deux substantifs dans son corpus de biographies®.

Le dernier terme de cet ensemble est celui de haram, qui n’apparait qu’a une
seule reprise dans nos sources. Il est utilis¢ pour désigner le dispositif mis en
place autour du mausolée & coupole aménagé sur la tombe de Sidi al-Balawi
(4/K/T)°'. Dans ce cas précis, il apparait donc de maniére explicite comme étant
une enceinte entourant la coupole sur ses quatre cotés. Or, ce terme reléve d’un
champ sémantique complexe articulé autour de la notion de sacralité, de défense
et de protection. De fait, Ibn Nagi a probablement choisi de 'utiliser lui plutdt
qu’un autre pour signifier la sacralit¢ de I’espace ainsi délimité devant étre
préservé, et échappant ainsi a l’exercice de 1’autorité temporelle. Si cette

interprétation est juste, ce site serait le premier exemple explicite de tombe sainte

élevée au rang de haram®.

9 Lisan... p. 395 : « wa-al-hawta wa-al-hayta : al-ihtiyat ».

% En contexte arabe contemporain, 1’emploi de cette dénomination est a rapprocher de celui de
haram voir SERJEANT (R.B.), « Haram and Hawtah, The Sacred Enclave in Arabia », Studies in
Arabian History and Civilisation, Londres, 1981, p. 41-58. Elle est alors utilisée pour désigner ce
que 'auteur qualifie « d’enclave sacrée », voir p. 43, et donc intrinséquement liée a une figure
sainte. Bien que le contexte Kairouanais du XVe siécle ne soit pas assimilable a celui de la
péninsule arabique du XXe siecle, il pourrait néanmoins s’agir d’une source d’explication quant au
choix du lexique.

' Ma‘alim... vol. 1, p. 99 : «wa-buniyat ‘alay-hi qubba / mutammana al-wad*, wa-gu ‘ila la-ha
haram yadiiru bi-hd min gihati-ha al-arba * musan bi-I-bind’ wa-al-galg ».

62 Voir sur cette notion en contexte arabe SERJEANT (R.B), « Haram and Hawtah, The Sacred
Enclave in Arabia », Studies in Arabian History and Civilisation, Londres, 1981, p. 41-58. Notre
analyse doit cependant étre relativisée au vu des sources utilisées, et sites considérés. Mais il est
intéressant de constater que certaines tombes vénérées prennent ce statut postérieurement. Il en est
ainsi pour la tombe de Milay Idris a Fes, voir ACQUAVIVA (A.), LAPANNE-JOINVILLE
(n.s.), « Le Horm de Moulay Idriss », Revue Africaine, n° 410-411, 1°" et 2™ trimestre 1947, p.
171-174 et SALMON (G.), « Le culte de Moulay Idris et la mosquée des Chorfa de Fés »,
Archives Marocaines, vol. 111, n°IIl, 1905, p. 413-429, ou pour celle de son pére (1/W/M), au
XVlle siecle voir al-Durr al-nafis wa-al-niir al-anis fi managqib al-imam Idris b. Idris écrit par al-
Halab1 al-Fast (m. 1120/1708), non consulté, cit¢ par BECK (H.L.), L’image d’ldris II, ses
descendants de Fas et la politique sharifienne des sultans marinides (656-869/1258-1465),
Leiden, 1989, p. 2. Voir également pour des tombes récentes SALMON (G.), « Marabouts de
Tanger », Archives Marocaines, vol. 11, n° 1, 1904, p. 115-126. L’extra-temporalité de ces espaces
s’illustre notamment dans leur qualité d’asile. Ce statut juridique s’étend méme a certains objets
considérés comme détenteurs de baraka voir SALMON (G.) « Le droit d’asile des canons »,
Archives Marocaines, vol. 111, n°11, 1905, p. 144-153. Nous retrouvons également cette notion a
I’ceuvre dans le contexte des zawiya-s comme le montre AMRI (N.), al-Walaya wa-al-mugtama’.
Musahma fi al-tarth al-dint wa-al-igtama 1 al-Ifrigiya fi al- ‘ahd al-hafst, Tunis, 2001, p. 150. Par
exemple, al-ZarkasT dans sa Chronique des Almohades et des Hafsides fait état de la zawiya d’ Abu
Muhammad al-Margani dans laquelle s’est réfugiée une concubine d’al-Mustansir aprés de son
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Il : Lexique des complexes architecturaux

On I’a vu, le vocabulaire utilis¢é permet de percevoir les différents types
d’aménagements de surface a I'importance variable, générés par les tombes
saintes. Or, parallelement a ce lexique funéraire apparait un champ lexical
toponymique vari¢ précisant notre perception de ces tombes vénérées. En effet,
nous avons pu relever quinze termes complémentaires qui sont : masgid, gami’,
musalla, madrasa, zawiya, magbara, madfan, gabbana, rawda, rabita, ribat,
mashad et mazar. Cette terminologie peut étre divisée en trois grands ensembles :
toponymes funéraires, dispositifs annexes, et nature du site.

Nous n’avons pas la prétention de procéder a une analyse de chacun de ces
composants qui ne pourrait étre ici qu’incompléete. Cependant, il est nécessaire de
comprendre quelles structures sont mises en place en rapport avec la présence de
la tombe sainte pour percevoir les modalités de passage de cette tombe, qui bien
que vénérée ne diverge pas fondamentalement des autres structures funéraires, a
une structure dévotionnelle secondaire, voire un sanctuaire véritable donc
démarqué formellement. De fait, nous présenterons successivement les trois
groupes évoqués au préalable en replacant chacun des termes relevés dans son

contexte afin d’appréhender la nature et/ou, la forme de la structure évoquée.

1.1 : Toponymes funéraires :

Nous le verrons dans la troisiéme partie de ce travail, la tombe du saint prend
généralement place dans un espace au préalable dédié a 1’utilisation funéraire, et
peut générer par la suite de nouvelles dépositions. De fait, depuis le moment de la
mise en terre, et pendant toute la période chronologique qui nous intéresse, nous
pouvons relever un ensemble de cing termes qui qualifient I’espace ou se trouve la
tombe comme étant un lieu d’inhumations : ce sont magbara, gabbana, rawda et

madfan.

exécution voir (traduction) p. 76. Nonobstant, il est tout a fait remarquable que jamais il n’est
question dans ce contexte de haram.
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Magbara appartient au méme champ sémantique que le terme de gabr évoqué
précédemment. 11 désigne précisément le lieu ou sont réalisées les tombes®, et
peut se traduire par nécropole, en tant que cimeti¢re urbain. Dans notre corpus de
texte, ce terme est utilisé de manicre privilégiée pour localiser les tombes saintes :
il représente 10% du lexique relevé au Xle siecle, 6% au Xllle, 3% au XIVe* et
11% au XVe.

Gabbana est un synonyme du précédent™. Les auteurs que nous avons consultés
Iutilisent cependant rarement : il peut étre relevé une fois au XIVe siécle®, puis
une fois au XVe siécle®’. Si 1’on se référe aux parlers maghrébins actuels, ce
terme serait plutot rattaché aux dialectes orientaux, est-algériens et tunisiens®®.

L’apparition du vocable rawda dans notre corpus de textes se fait au XlIle siecle.
Il représente alors successivement 17%, puis 3% au Xllle siecle, 7% au XIVe, et
enfin 9% du lexique utilisé au XVe siecle. Pourtant, ce terme ne présente pas a
priori de sens funéraire car il signifie jardin®, et c¢’est métaphoriquement qu’il
vient désigner un espace utilisé pour réaliser des inhumations’’. Dans son
Supplément aux dictionnaires arabes, Dozy propose les termes de cimeticre et de
mausolée pour traduire celui de rawda. 11 pourrait donc étre utilisé pour désigner
une unité d’inhumation, et méme précisément une construction de type
monumental. Mais aux vues des différentes citations que nous avons pu relever
pour cette étude, rawda renvoie avant tout a un cimetiere de type privatif, le plus
souvent familial”'. Selon toute vraisemblance, les délimitations de ces rawda-s
sont formalisées par un dispositif architectural plus ou moins monumental,

apparenté a une enceinte. De 1a, un glissement sémantique peut s’opérer : nous

83 Lisan... vol. 11, p. 9 : « wa-al-magbara [...] mawdu* al-qubiir »

5411 faut ajouter a ce pourcentage issu des occurrences relevées dans les sources la mention de ce
terme dans ’inscription ornant I’entrée de la qubba d’ Abu al-Hasan (3/P) voir doc. 12, vol. II.

5 Lisan... vol. 2 p. 172 : « wa-al-gabban wa-al-gabbana, bi-I-tasdid : al-sahrd’, wa-tasma bi-
huma al-maqabir li-anna-ha takianu fi al-sahra’ tasmiya li-1-5ay’ bi mawdu * ».

5 Hulal... p. 123 : « wa-dufina bi-gabbanat fas », (1/E/M).

7 Tarih..., p. 26 : « wa-dufina bi gabbanati-hi » (2/T/T).

% BROWN (K.L.), « Makbara — Afrique du Nord », E.I.2 t. VI, p. 121.

% Lisan, vol. 5 p. 369 : « al-rawda : al-ard dat al-hudra (...) al-bustan al-hasan ».

70 L espace ou est disposé la tombe du Prophéte est ainsi nommé rawda min riyad al-ganna. Voir
SCHOLLER (M.), Epitaphs in Context, p. 48.

"' Voir par exemple Tasawwuf p. 120 : « fi rawdat al-qadi miisa b. hammadal-sanhagst » ; Uns... p.
66 (2/F/M) : « wa-qabr abt zayd hada dahil bab al-ftih min abwab madinat fas fi rawdat al-
anwar », Ma‘alim... vol. 4 p. 101 (2a/K/T) : « wa-dufina bi-bab tinis bi al-rawda al-lat fi-ha al-
Sayh abi al-hasan al-qabist (qultu) wa-qabru-hu huwwa sahib al-lawh al-ladi fi ahir al-hawta » ;
Tarth... p. 9 (1/E/M) : « wa-dufina bi-rawdat al-gayas » ou encore Buyiitat... p. 67 (6/F/M): « wa-
dufina bi-rawdati-him ma ‘a Sayhi-hi ».
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avons ainsi rencontré ce terme chez al-Kattani, au début du XXe siecle, pour
dépeindre le mausolée hypertrophié de Sidi Abi Bakr b. al-‘Arabi (1/F/M) qui
accueille aujourd’hui de nombreuses dépositions’.

Le dernier toponyme funéraire utilisé que nous ayons relevé est celui de madfan.
Par sa forme, celui d’un nom de lieu, et par son séme qui signifie inhumer, ce
terme désigne sans équivoque un lieu d’inhumation. Cependant, a la différence de
ceux présentés précédemment, ce vocable apparait comme assez générique dans
notre corpus, et semble désigner a la fois I’inhumation elle-méme, et 1’endroit ou

elle est réalisée’.

11.2 : Dispositifs annexes :

Les dispositifs annexes sont des espaces formellement individualisés, et dévolus
a des fonctions spécifiques. Dans le cas présent, nous avons relevé un total de six
vocables de ce type qui sont masgid, gami‘, musalld, madrasa et zawiya. 1ls
peuvent étre divisés en deux sous-ensembles avec les lieux de culte d’une part, et

les lieux ou est dispensé un enseignement doctrinal d’autre part.

I1.2.1 : Lieux de culte :

Le masgid désigne littéralement le lieu de la prosternation’” ; il est le plus
souvent traduit par mosquée’". En ’absence de qualificatif précis, nous préférons
ici le traduire par le terme d’oratoire en tant que lieu consacré a la priere, sans
précision quant a son aspect ou a son statut. En effet, il peut s’apparenter a une

mosquée de dimensions variables, ou bien simplement a un espace dévolu au

2 Salwat... vol. 3, p. 250 : « bana ‘alay-hi al-rawda al-qa’ima al-bina’ al-an ».

B Voir Rihla... p. 9 (1/T/A) : « huwwa madfan al-salihin », Mi ‘yar al-ihtiyar... p. 71 (1/B/M) : «
wa-barakat al-baq‘a wa-madfan al-wali », Nufadat... p. 140 «abwab tafdr ila zawaya wa-
madadfin », et Musnad p. 124 et p. 243 (3/P) : « mawdu‘ madfan ». A ’entrée « Makbara —
Afrique du Nord » de I’ Encyclopédie de [’Islam, nouvelle édition, t. VI, p. 121-122, K.L. BROWN
voit dans le terme madfan le synonyme de celui de magbara.

™ Voir Iarticle « Masdjid » de J. PEDERSEN, E.1.2 t. VI, p. 629-644 qui revient sur ’histoire de
ce terme depuis les débuts de I’Islam. Une analyse plus récente de cette structure et de ses
fonctions en contexte soufi ifrigiyen est proposée par Nelly AMRI, dans al-Walaya wa-al-
mugtama’. Musahma fi al-tarth al-dint wa-al-igtama ‘t al-Ifriqiva fi al-‘ahd al-hafst, Tunis, 2001,
p. 91-97.

> Voir par exemple Supplément aux dictionnaires arabes.
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culte, doté ou non d’un mihrab’®. Dans les sources consultées pour cette
recherche, ce terme apparait en association avec une tombe sainte tout au long de
la période de notre étude. Dans la majorité des cas, il est clairement indiqué que
I’oratoire comprend la sépulture’’. Cependant, la disposition n’est précisée que
dans un cas, celui du tombeau de Sidi Abai Lababa (1/G/T) tel que décrit par al-
‘Abdari, ou la tombe apparait dans une salle sépulcrale aménagée dans
I’oratoire’™. Par ailleurs, on reléve deux cas particuliers d’utilisation de mot
masgid : au XIVe siécle, Ibn al-Hatib "utilise avec le mudaf « al-sala » (1/S/M)”,
tandis qu’Ibn Marziq™ et plus tard, al-Wangarisi le qualifient de gami ®' (1/T/A).
Dans ces deux cas, la précision indique la nature congrégationnelle de 1’oratoire
en question mais n’apporte aucune autre signification particuliere. Il est
intéressant de noter que cette assemblage tombe/oratoire constitue une disposition
trés fréquente aujourd’hui encore dans ces sanctuaires ( pl. CXXXIII a CXXXV,
vol. III).

De fait, se pose la question de cette association entre grande-mosquée, ou se
rassemble la communauté pour le prone officiel, et tombes saintes. Dans notre
corpus de textes, le terme de gami‘ apparait une fois au Xllle siecle, pour la
tombe de Sidi Bel ‘Arif (1/M/M) puis quatre fois au XIVe siécle qui s’ajoutent
aux deux indications précédentes. Ces grandes-mosquées sont associées aux
sépultures de Sidi Abt Madyan (1/T/A), Sidi al-Hulwi (4/T/A), Sidi al-Hizmirt
(2/F/M) et S1di b. ‘ASir (2/Sal/M), ainsi qu’a une tombe princiére (2/P). Au siécle

76 D’apres J. PEDERSEN, dans « Masdjid », E.L% t. VI, p. 642, ce terme était celui utilisé¢ de
maniére privilégiée au début de 1’islam, qu’il soit fait ou non référence a une grande-mosquée. Ce
n’est que dans un second temps que gami ‘ remplace cet usage du mot masgid, ce dernier devenant
plutot réservé a des édifices d’une importance inférieure.

7 Voir dans le corpus principal Uns... p. 45 (1/C/A): « al-madfiin ‘inda-na fi al-masgid » ;
Unwan...p. 29 (1/B/A) : « wa-gabru-hu [Abtu ‘Abd Allah al-‘Arabi] radiya allah ta‘ala ‘an-hu
‘ind masgid al-fagth abt zakariya’ al-zawawr radiya allah ‘an-hu bi-harig bab al-marsa wa-
‘alayhi wada ‘a al-faqih abii zakariya’ ribati-hi multamisan barakata-hu » et p. 91, I’occasion de
la visite du juriste Abii al-Hasan ‘Al b. Ahmad al-Harralt al-Taigib1 (m. 638/1241): « wa-salla fi
masgidi-hi rak ‘atayn wa-galasa ‘inda qabri-hi al-mubarik ». Ce dernier épisode se trouve dans le
Sabk...p. 89. Voir également Gami* al-ahkam... vol. 5, p. 415 (4/K/T) : « wa-lam yazil al-masgid
qd’iman ild al-‘an yutbarraku bi-hi wa-bi-man fi-hi min ba‘ad al-qubir ». Dans le corpus des
nécropoles dynastiques voir Rawd... p. 168 (1/P) : « wa-buniya ‘ald qabri-hi masgid » puis p. 232
© « wa-yadfanu-hu bi-gami‘ tinmal », et p. 492 (3/P) : « wa-dufina bi-masgid salla min-ha » ;
dans le corpus des tombes en milieu rural voir Tasawwuf... p. 141 (4/A) : « wa-dufina bi-masgidi-
hi ».

™ Rihla... p. 91 : « Wa-‘alay-hi masgid wa huwwa min-hu i bayt ».

" Nufadat... (Hatrat al-Tayf...) p. 140 : « wa-bi-tili-hi ‘an yamin al-walig masgid al-sala ».

% Musnad... p. 287 : «lamma band al-masgid al-gami* »

8 Mi‘yar... vol. 2, p. 461 : « fi al-masgid al-gami® ».
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suivant, nous relevons encore une occurrence, concernant de nouveau le site de
Sid1 Abii Madyan (1/T/A). Les différentes mentions qui concernent la mosquée de
ce dernier sanctuaire attestent sans conteste de son caractére congrégationnel ainsi
que de son association avec la tombe : ce terme est utilisé non seulement dans
plusieurs descriptions®, mais également dans les inscriptions qui ornent son
portail d’entrée (doc. 2 & 4, vol. IL)*, dans sa fondation habiis (doc. 20, vol. IT)*
ainsi que dans une fatwa rapportée par al-Wangarisi~. Par ces différentes
mentions, cette grande-mosquée est reliée a la tombe de Sidi Abt Madyan qui lui
transmet par la son autorité tutélaire. Formellement cependant, les deux espaces
sont parfaitement distincts et séparés. Il en va de méme pour la mosquée de Sidi
al-Hulwi (4/T/A). Les citations dont nous pouvons disposer témoignent de son
utilisation comme grande-mosquée™. Elle est directement rattachée a la tombe du
saint par son emplacement et son appellation, mais elle en est cependant
parfaitement distincte et méme relativement distante. Les tombes de Sidi Bel ‘Arif
(1/M/M), Sidt al-Hizmir1 (2/F/M) et de Sidi b. ‘ASir (2/Sal/M) présentent un lien
beaucoup moins net avec un gami ‘. Dans ces trois cas en effet, il est évoqué mais
seulement comme un repere topographique car I’enterrement de ces trois
personnages a eu lieu dans des espaces dévolus aux inhumations localisés a
proximité d’un gami‘, voire, dans le cas d’al-Hizmir1, dans un cimetiere privatif
lié a la mosquée en question®’. Dans ces trois cas, si la grande-mosquée est
rattachée a la tombe, ce n’est que topographiquement.

Ce dernier cas d’al-HizmirT permet de relever le probleme fondamental de la

distinction réelle qui peut exister entre un masgid et un gami‘ en 1’absence d’un

8 Musnad... p. 145 : « fi gami* al- ‘ubbad iza’ darth sidi Abi Madyan », et p. 403 « wa-amma al-
gami‘ al-ladi bana-hu »; Uns... p. 106 : « wa-bi-giwari-hi gami* li-I-hutba ».

¥ L’inscription surmontant le porche est reproduite a I’intérieur de la mosquée dans la premiére
galerie transversale.

¥ «amara bi-bina’ hada al-gami* [ ...\wa-bagiyat al-rahab al-muttasila bi-lI-gami‘ al-madkir al-
bagiya min al-ganan al-murabad ba ‘ad-hu fi al-gami © ».

Y Mi‘yar... vol. 2, p. 461 : « fi al-masgid al-gami* al-ladt ansa’a-hu bi-I- ‘ubbad bi-mahall darih
Sayh al- ‘arifin wa-al-muridin abt madyan ».

% Fayd... p. 488 : « 1a ka-al-gami ¢ al-hutba ». Voir également I’inscription qui orne son portail
d’entrée (doc. 6, vol. II): « amra bi-tasayid hada al-gami‘ », ainsi que celles sur les chapiteaux
entourant son mihrab : « amara bi-bina’ hada al-gami‘» « gami‘ darth al-Sayh al-walt Sidi al-
Halawr ».

% Voir (1/M/M) : Tasawwuf... p. 120 : « wa-dufina qurb al-gami* al-qadim » ; (2/F/M) : Uns... p.
66 « fi rawdat al-anwar bi-iza’ gami‘ al-sabirin » et p. 70 « wa-nazala bi-gami‘ al-sabirin » et
voir (2/Sal/M) al-Salsal... p. 25 « wa-dufina fi sabiha tilka al-layla, fi al-mawdu‘ al-mad ‘i bi-
ward’ al-gami‘» .
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spécificatif tel que « al-hutba ». En effet, la mosquée a coté de laquelle est
inhumé Sid1 al-Hizmir1 est désignée comme gami‘ al-sabirin chez Ibn Qunfud
puis dans un habiis daté de 791/1389*. Dans tous les autres cas, elle est qualifiée
de masgid al-sabirin®. En comparant les utilisations des termes de masgid et de
gami‘, ainsi que leurs traductions respectives, ces deux termes se révelent pouvoir
étre utilisés pour désigner une méme structure, que ce soit une mosquée de type
secondaire, ou au contraire une mosquée a prone. De fait, il nous semble
finalement préférable de traduire gami‘ par mosquée, plutoét que grande-mosquée,
quand il n’y a pas I’assurance du statut de cette derniére.

Par ailleurs, notre corpus de sources a révélé la présence du terme musalla en
lien avec des tombes saintes. Cependant, nous n’en avons relevé que deux
occurrences, concernant un méme site, celui de Sidi Abt Madyan (1/T/A). La
premiére se trouve chez Ibn Qunfud : « wa-hada makan musalla wahid »°, et la
seconde, dans la fatwa rapportée par al-Wansaris1 : « fa-amara amir al-muslimin
rahima-hu allah bi-izala ma qurb al-musalla min dalika »°'. Généralement, on
identifie la structure désignée par ce terme comme étant une aire ouverte utilisée
pour certaines fétes rassemblant une quantité trop importante de croyants pour
pouvoir étre célébrées dans I’espace de la grande-mosquée’”, donc une esplanade
plus ou moins aménagée, et détachée du reste des constructions. Nonobstant, il ne
semble pas que ce soit un aménagement de ce type qui soit évoqué dans ces
citations : dans la premicre, c’est I’espace méme du mausolée accueillant la
dépouille du saint qui est désigné, tandis que dans la seconde, il s’agit d’un espace
localisé dans la zone de la gibla de la Grande mosquée. De fait, ce vocable semble
étre utilisé dans les deux cas dans son sens premier, a savoir le lieu ou se fait la
priere. Il ne s’agit donc pas d’un aménagement individualisé, mais plutot de

I’identification d’une fonction.

% Mi‘yar... vol. 7, p. 312. Voir doc. 18, vol. II.

% La tombe de Sidi al-Hizmiri (2/F/M) n’est pas exactement disposée dans un oratoire, mais elle y
est étroitement associée, géographiquement et symboliquement voir Musnad... p. 163 (2/F/M) :
« bi-fas zirayat [...] abt zayd al-hizmirT wa-min ma ‘a-hu bi-masgid al-tabirin ».

? Uns... p. 106 : « C’est un lieu de priére unique ».

' Mi ‘yar... t. 1 p. 462 : « Le commandeur des Musulmans — que Dieu lui soit miséricordieux —
ordonna que fut 6té de cela [le décor] ce qui était prés de la salle de pricrey.

%2 Voir Dictionnaire Arabe-Frangais. Voir également PEDERSEN J., « Masdjid », E.1.% t. VI, p.
639.
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La présence de ces lieux de dévotion en rapport avec des tombes saintes nous
permet de percevoir la place du culte entourant ces derniéres, bien que nous ne
puissions en restituer I’aspect en raison des nombreux réaménagements qui y ont
été effectués. Néanmoins, leur présence confere immédiatement une importance
symbolique et formelle aux sépultures qui en sont I’objet de ces réalisations,

importance renforcée par d’autres types d’espace liés cette fois a I’enseignement.

11.2.2 : Lieux d’enseignement :

Ainsi, nous avons relevé deux termes rassemblés dans le groupe générique des
lieux d’enseignement, que nous définissons comme les lieux de diffusion d’un
savoir et d’une doctrine. Il s’agit précisément de madrasa et zawiya. Encore une
fois, nous ne prétendons pas proposer ici une restitution de I’histoire complexe de
chacune de ces institutions ainsi que de leur évolution respective’. Cependant,
leur apparition aux cOtés des tombes saintes étudiées est significative. Nous
souhaitons présenter ici les différents types de relations que nous avons pu relever
dans les sources consultées, afin de percevoir leur role dans la mise en place de
véritables complexes dévotionnels autour des sépultures en question.

La madrasa est une école de sciences religieuses et de jurisprudence, destinée
avant tout a former de futures élites entierement dévouées au pouvoir, car pour la
période qui nous intéresse, il s’agit exclusivement de fondations officielles et

r . 94 o 11z - o
étatiques” . Les sources n’ont révélé 1’existence de ce terme qu’au XIVe siecle, et

% Selon Nelly AMRI, la fonction d’enseignement des zawiya-s aux premiers temps de leur
existence n’est pas assurée et il s’agirait plutot du résultat d’une évolution, devenue caractéristique
a partir du XIVe siécle voir AMRI (N.), al-Walaya wa-al-mugtama’. Musahma fi al-tarth al-dint
wa-al-igtama ‘vt al-Ifrigiva fi al-‘ahd al-hafst, Tunis, 2001, p. 149. Pour une histoire de cette
institution dans I’Est maghrébin voir ce méme ouvrage p. 121-153. Pour le Maroc voir
BENCHEKROUN (M.), La vie intellectuelle marocaine sous les Mérinides et les Wattasides
(XIlle, XIVe, XVe, XVle siecles), Rabat, 1974.

" KABLY (M.), Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986, p. 280.
Voir également la définition et 1’analyse historique de la madrasa proposée par J. PEDERSEN
dans I’Encyclopédie de [’islam, deuxiéme édition, t. V p. 1119-1130. Le versant architectural de
cette institution est trait¢é par R. HILLENBRAND p. 1131-1144, mais ses remarques sur les
madrasas maghrébines sont assez généralistes et méme d’un autre temps, laissant le lecteur sans
voix, comme en témoigne cette citation extraite de la page 1140 : « Bien que la dépendance par
rapport a al-Andalus soit une constante de 1’architecture maghribine, on ne décéle guére de traces
de I’influence de I’Espagne dans le plan des madrasas locales ». Pour une étude des madrasas
mérinides voir plus spécifiquement ETTAHIRI (A.), Les madrasas marinides de Fés : étude
d’histoire et d’archéologie monumentales, Thése de Doctorat soutenue en 1996 a Paris IV
Sorbonne 2 vol.
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pour trois sites dont la réalisation est effectivement a mettre au compte d’une
dynastie, a savoir celle des M¢érinides. Il s’agit des sanctuaires de Sidi Abi
Madyan (1/T/A)”, Sidi al-Hulwi (4/T/A) et la nécropole de Chella (3/P)”. Dans
ces trois cas, I’association se fait par la localisation de ces édifices dans les
environs immédiats des tombes, ainsi que par leur mention en lien avec les tombes
évoquées ; néanmoins ces batiments ne prennent pas le nom des défunts en
question dans la documentation écrite médiévale. D’un point de vue formel, deux
des trois édifices auxquels il est fait référence sont conservés, et présentent des
caractéristiques communes : des cellules d’habitations pour les étudiants
distribuées par une cour sur laquelle ouvrent également une salle de pri¢re, des
latrines et des espaces annexes, ainsi qu’un acces vers un niveau supérieur ou
d’autres cellules sont desservies par une galerie. Il s’agit donc d’un édifice distinct
amplifiant de maniére significative I’emprise au sol de la tombe sainte a laquelle il
est rattaché.

La seconde institution que nous ayons associée a I’ensemble des lieux
d’enseignement est la zawiya. Avant d’évoquer les quelques mentions dont nous
disposons dans notre corpus a son sujet, nous devons nous arréter un instant pour
en proposer une définition”. Contrairement & I’ensemble du lexique évoqué
précédemment, le recours a I’analyse du champ sémantique auquel il appartient
ainsi que de son morphéme ne permet pas de comprendre a quoi il est précisément
fait référence : ce vocable désigne au sens propre un coin. Pour le Maghreb, nous

disposons d’une définition de la structure sous le calame d’Ibn Marziq qui

95 11 est fait référence a Pexistence de la madrasa, toujours en place, dans les sabiis du complexe
voir doc. 20, vol. Il : « amara bi-bind’ hada al-gami‘ al-mubarak ma‘a al-madrasa [...]habbasa
al-madrasa min ganib al-‘ali [...] bi-rasm sakinin al-madrasa ». Cette inscription avait déja était
édité et traduite voir BROSSELARD (C.), « Les inscriptions arabes de Tlemcen. IX : Mosquée et
medersa de Sidi-Boumedin », Revue Africaine, n°18, Aolt 1859, p. 401-419, mais dans une
version lacunaire et fautive.

% Fayd... p. 488 : « tattasilu bi-hadi-hi al-zawiya min gihat al-Sawf madrasa ».

7 Ibid, p. 199 : « al-madrasa al-lati amara mawld-na ».

% Voir également celle proposée par BLAIR (S.), dans « Zawiya», E.L2 XI, p. 505-506.
Néanmoins, il apparait nettement que les exemples cités par [’auteur pour illustrer cette institution
dans I’Occident musulman ne sont pas les mieux choisis : ’auteur identifie au XIVe si¢cle une
zawiya a Chella (3/P) fondée par le sultan Abii al-Hasan, et une sur la tombe de Sid1 al-Balawt
(4/K/T) qui en serait le plus ancien exemple en Ifriqiya. Dans le premier cas, les sources
disponibles font état d’une madrasa pour 1’édifice auquel 1’auteur fait référence, tandis que dans le
second, il est seulement question d’un mausolée. Nelly AMRI a tenté de dresser un historique des
fonctions de cette structure pour la période médiévale en Ifrigiya qui péche malheureusement en
raison de la nature trés lacunaires des sources disponibles a ce sujet voir al-Walaya wa-al-
mugtama’. Musahma fi al-tarth al-dint wa-al-igtama ‘t al-Ifriqiva fi al-‘ahd al-hafst, Tunis, 2001,
p. 123-156.
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indique : «qultu wa-al-zahir anna al-zawdaya ‘inda-na fi al-magrib hiyya al-
mawadi* al-mu ‘adda li-I-rifag al-waridin wa-it ‘am al-muhtagg min al-qasidin »°°.
I1 s’agit donc avant tout d’un lieu destiné a 1’accueil de voyageurs de passage. Or,
I’exemple qu’il donne est celui de la zawiya d’Abi Zakariya’ Yahya b. ‘Umar a
Salé ou ce Sayh fait retraite. La zawiya ajoute donc a sa fonction d’hotellerie celle
d’ermitage et de retraite spirituelle. La nature des personnes pouvant y étre
abritées est précisée dans la fondation habiis de I’ensemble du complexe de Sidi
Abii Madyan (1/T/A) ou il est indiqué que des revenus sont affectés « li-I-fugara’
wa-al-hugag al-mugimina wa-al-waridina ‘alay-ha »'*°, ¢’est a dire aux faqir-s, et
aux pelerins de passage, ou en résidence. La zawiya est donc également le lieu de
vie de soufis qui peuvent s’assembler autour d’un guide spirituel pour recevoir sa
doctrine, ce qui renvoie a ’exemple donné par Ibn Marziq. Lorsqu’elle est de
fondation étatique, la zawiya constitue dans le méme temps un centre de diffusion
de I’idéologie officielle auprés des voyageurs'’'. De fait, elle contient déja en
germe une partie de la polyfonctionnalité qui la caractérisera ensuite jusqu’a la

colonisation francaise apres agrégation de fonctions et d’espaces sous ce méme

102
vocable .

% Musnad... édition p. 413 et traduction p. 340 : « Quant & moi j’affirme que c’est une chose
évidente que les zawiya-s, pour nous au Maghreb, sont les lieux destinés a accueillir ceux qui
arrivent et a nourrir les voyageurs dans le besoin ».

1% Voir doc. 20, vol. I1 : « Aux fagir-s et aux pélerins de passage et en résidence en son sein ».

"I KABLY (M.), Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986, p.
290. Toutes ces fonctions sont évoquées par Nelly AMRI dans sa définition de la zawiya voir al-
Walaya wa-al-mugtama’. Musahma fi al-tarih al-dint wa-al-igtama 7 al-Ifrigiya fi al- ‘ahd al-hafsi,
Tunis, 2001, p. 147-153. Voir également BENCHEKROUN (M.), La vie intellectuelle marocaine
sous les Mérinides et les Wattasides (XIlle, XIVe, XVe, XVIe siecles), Rabat, 1974, p. 62-63.

192 On peut ainsi relever les définitions données par NEUVEU de (E.) dans Les Khouan. Ordres
religieux chez les musulmans d’Algérie, Paris, 1846 p. 16, pour qui cet établissement rempli les
fonctions de chapelle funéraire, de lieu de pélerinage, de mosquée, d’école, d’asile, d’hotellerie,
d’hopital pour nécessiteux et de bibliotheque. Voir encore DOUTTE (E.) dans L isldm algérien en
l’an 1900, Alger, 1900, p. 113-115, selon qui il s’agit d’un complexe installé autour de la tombe
d’un saint, dans lequel vivent des marabouts, des serviteurs et des étudiants, et qui comprennent
des logement pour les pelerins. Dans la plupart des publications, ce terme est utilis¢é comme un
synonyme de « confrérie » dans la mesure ou cette institution en est le principal outil, témoignant
d’un glissement sémantique. Voir également VOINOT (L.), « Confréries et zaouias au Maroc. Les
établissements religieux du Maroc oriental nord », Bulletin trimestriel de la Société de Géographie
et d’Archéologie d’Oran, t. 57, 1936, p. 233-268 ; p. 240 et CARRET (J.), Le maraboutisme et les
confréries religieuses musulmanes en Algérie, Alger, 1959. Dans D’article récent de Catherine
MAYEUR-JAOUEN, « Tombeau, mosquée et zawiya : la polarité¢ des lieux saints musulmans »
Lieux sacrés, lieux de culte, sanctuaires, Approches terminologiques, méthodologiques,
historiographiques et monographiques, Rome, 2000, p. 133-147, p. 147 on retrouve également
cette conception de la zawiya.
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Nous avons relevé quatre occurrences de ce terme dans les sources datant du
XIVe siecle concernant quatre sites de notre corpus. Dans le cas des sanctuaires
de Sidi Abu Madyan (1/T/A)'*” et de Sidi al-Hulwi (4/T/A)'*, nous entrevoyons
une structure autonome mais liée a la tombe, tout comme la mosquée et la
madrasa, par son emplacement, son nom, son financement, et son commanditaire.
Ces deux constructions ont disparu mais en observant la zawiyat al-Nussak
contemporaine réalisée a Salé, et partiellement conservée'”, nous pouvons
proposer une restitution assez proche de celle des madrasas évoquées
précédemment. Il s’agirait donc encore une fois d’un batiment ayant une grande
emprise au sol. Le cas de Sidi Salih (1/S/M) est différent car il semble qu’Ibn al-
ﬂaﬁb106 fasse référence par ce terme a des unités du ribat utilisées comme zawiya,
donc des espaces de dimensions réduites inclus dans un ensemble plus important.
Nous ne pouvons malheureusement préciser cette restitution partielle. Enfin, ce
terme est utilis¢ au milieu du XIVe si¢cle pour qualifier le lieu d’inhumation
d’Abi Bakr b. al-‘Arabi (1/E/M)'”. Les descriptions postérieures de cette tombe
sainte ne permettent pas d’envisager une véritable construction a cet endroit. De
fait, nous pouvons considérer que le terme de zawiya désigne non seulement un
lieu mais surtout une fonction, ce qui nous ameéne a nous interroger sur la

qualification de ces ensembles architecturaux.

11.2.3 : Nature des constructions :

11.2.3.1 : Ribat et rabita :

Dans sa définition de zawiya, Ibn Marziiq ’associe au concept de ribat

indiquant par la qu’au XIVe siccle, ces deux institutions sont proches dans

' Musnad... p. 306 : « istara-hu tiqat-hum al-ardi bi-rasm al-tahbis ‘ala zawiyat al-ubbad ». Voir
également Uns.. p. 106 : « wa-zawiyatu-hu qarib min-hu ». Dans les habis, cf. doc. 20, vol. 1I :
« bi-rasm it ‘am al-ta ‘am bi-zawiyat al- ‘ubbad [...] al-kd’in garbi al-zawiya » ;.

% Fayd... p. 488 : « tattasilu bi-hi al-zawiya al-munfasiha [...] tattasilu bi-hadihi al-zawiya min
gihat al-gawf madrasa ».

' MEUNIE (J.), « La Zaouiat en Noussak. Une fondation mérinite aux abords de Salé»,
Meélanges d’Histoire et d’Archéologie de 1’Occident musulman, Tome Il : Hommage a Georges
Margais, Alger, 1957, p. 131-146. Voir pl. CLVI, vol. II1.

1% Nufadat ... (Hatrat al-Tayf) p. 140 : « abwab tafdr ila zawaya ».

7 Gana..., p. 80 : « tuma inna-hu tala‘a wa-marra fi itna’ dalika ‘ala zawiyat al-latt dufina bi-ha
al-imam al-hafiz abi bakr b. al- ‘arabi radiya allah ‘an-hu ».
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’Occident musulman'®. De plus, on I’a vu, Ibn al-Hatib fait état de plusieurs
zawiya-s dans le ribat de Safi. De fait se pose la question de la présence de ces
ribdt-s et rabita-s régulierement évoqués dans les sources, en lien avec une tombe
vénérée'”.

Le terme de ribat désigne a la fois un état, celui de 1’ascéte qui se retire du

monde pour mener le gihad en lui méme et/ou contre un ennemi extérieur, et a la

110

fois le lieu ou ce murabit se retire’ . Au Moyen—Age, dans I’Occident musulman,

deux institutions différentes peuvent étre désignées par ce vocable. La premicre,
la plus connue, est celle que 1’on traduit encore souvent par « couvent fortifié »'',
ou vigie et vie ascétique se mélent. Ces ribat-s sont installés dans des zones
cotieres et dans des zones de conflits et frontaliéres''?. La seconde est celle que
Georges Margais a décrite comme le « ribat de I’intérieur ». Il s’agit alors d’un
lieu utilis¢ uniquement a des fins de retraite spirituelle. Par cette acception, le
ribat est donc une institution liée au développement de la pratique soufie'"”. Dans

sa définition du terme, Ibn Marziiq voit dans cette dualité de fonction la traduction

' Musnad...p. 412-413.

199 On peut trouver une définition maintenant ancienne de cette terminologie, rabita, ribat et
zawiya chez MARCALIS (G.), « Note sur les ribats en Berbérie », Mélanges René Basset, Etudes
nord-africaines et orientales, t. 11, Paris, p. 395-430, puis au début de I’article de TORRES
BALBAS (L.), « Rabitas hispanomusulmanas », Al-Andalus, vol. XIII, fasc. 1, 1948, p. 475-491 p.
475-478. Une synthése récente est proposée par Nelly AMRI voir al-Walaya wa-al-mugtama’.
Musahma fi al-tarth al-dint wa-al-igtama T al-Ifrigiva fi al-‘ahd al-hafst, Tunis, 2001, p. 97-103
pour la rabita et p. 103-115 pour le ribat. L ‘auteur s’appuie sur une analyse des sources
médiévales pour réaliser son analyse.

"% Musnad... p. 411-412. Voir également CHABBI (J.), « Ribat », E.1.2 VIIL, p. 510-523 et AMRI
(N.), al-Walaya wa-al-mugtama’. Musahma fi al-tarih al-dint wa-al-igtama 7 al-Ifrigiya fi al- ‘ahd
al-hafsi, Tunis, 2001, p. 115.

" Voir MAYEUR-JAOUEN (C.), « Tombeau, mosquée et ziwiya : la polarité des lieux saints
musulmans » Lieux sacrés, lieux de culte, sanctuaires, Approches terminologiques,
méthodologiques, historiographiques et monographiques, Rome, 2000, p. 133-147, p. 134, puis
dans la bibliographie qui succéde a cet article, « Lieux sacrés, lieux de culte, sanctuaires en Islam.
Bibliographie raisonnée », p. 149-170, p. 150.

"2 La fonction militaire réelle de ces sites est aujourd’hui un aspect relativisé par la réalité
archéologique et une appréhension plus fine de la documentation écrite. Voir sur cet aspect le
chapitre rédigé par MARTINEZ SALVADOR (C.), «Sobre la entidad de la rabita andalusi omeya.
Una cuestion de terminologia : ribat, rabita y zawiya», dans Fouilles de la rabita de Guardamar 1.
El ribat califal. Excavaciones y estudios (1984-1992), Madrid, 2004, p. 173-189, ainsi que celui de
CRESSIER (P.), «De un ribat a otro. Una hipotesis sobre los ribat del Magrib al-Aqsa (siglo IX -
inicios del siglo XI) » p. 203-221 du méme ouvrage.

'S Musnad... p. 411-412. Voir sur ce point les études de MARCAIS (G.), « Note sur les ribats en
Berbérie », Mélanges René Basset, Etudes nord-africaines et orientales, t. 11, Paris, p. 395-430. et
plus récemment AMRI (N.), al-Waldya wa-al-mugtama’. Musahma fi al-tarth al-dint wa-al-
igtama T al-Ifrigiva fi al- ‘ahd al-hafst, Tunis, 2001, p. 113. L adaptation du ribat au soufisme lui
assure une grande pérennité dans le monde musulman. Voir pour La Mekke, dés le Xlle siécle,
MORTEL (R.T.), « Ribats in Mecca During the Medieval Period : a Descriptive Study Based on
Literary Sources », Bulletin of the School of Oriental and African Studies, vol. 61, part. 1, 1998, p.
29-50, p. 29.
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de la conception divergente de deux groupes, souvent opposés, les juristes et les
soufis''. Cependant, ces deux conceptions ne s’opposent pas, et la fonction des
ribdt-s évolue certainement en fonction des risques militaires des zones ou ils sont
implantés. En tant que lieu de vie et de dévotion, le ribat peut se signaler
formellement par 1’association de plusieurs espaces distincts et dévolus a
différents usages, unifiés par une méme enceinte' . Dans le méme temps, le
terme peut également étre utilisé pour désigner un lieu ou se pratique le ribat, et
non pas un édifice particulier. Tout comme pour la zawiya, I’identification de la
réalité formelle sous-tendue par ce terme ne peut donc étre généralisée, y compris
dans le cadre spatio-temporel de cette étude.

Nous avons relevé une occurrence du mot ribat pour le XlIlle siecle, concernant
le site de Sidi Aba Madyan (1/T/A)''®. D’aprés 1’auteur de cette citation, I’édifice
en question a été réalisé en conséquence de la présence de la tombe sainte. De fait,
il correspond au ribat ascétique et non au ribat défensif : de pieux musulmans s’y
retirent et vienne y profiter de la baraka du saint. Au siecle suivant, Ibn Haldiin
reprend cette qualification pour ce méme sanctuaire, afin d’en décrire 1’état
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antérieur . Quatre autres sites sont également qualifiés de ribat dans des sources

rédigées au XIVe siécle. Il s’agit de fondation de Sidi Salih (1/S/M)''®, celle de

Sidi Yahya (1/B/M),'"” du lieu d’inhumation de Miilay Idris (1/W/M)'® et de la
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nécropole mérinide de Chella (3/P) “'. Pour le premier site la qualification est sans

équivoque : la fondation de Sidi Salih s’inscrit dans la tradition des ribdat-s cotiers
marocains, lieux de retraite spirituelle et militante. 4 contrario, I’endroit ou est
inhumé S1d1 Yahya est le plus souvent désigné sous le vocable de masgid par le
méme auteur, et le lieu d’inhumation de Milay Idris est qualifié quelques lignes

auparavant, et par le méme auteur, de rabita. Le probléme de la distinction réelle

" Musnad... p. 412-413.

"3 Voir par exemple le ribat de Tit au Maroc, voir BASSET (H.), TERRASSE (H.), Sanctuaires et
forteresses almohades, p. 337-376, ou encore celui de Sousse en Tunisie voir LEZINE (A.) Le
Ribat de Sousse, Tunis, 1952.

"6 Rihla... p. 10 : « wa-‘alay-hi ribat ».

" Histoire des berbéres... t. IV, p. 347.

"8 Voir dans al-minhag ou ce terme est employé a de trés nombreuses reprises vol. II p. 135 :
« wa-dufina fi ribati-hi » ; voir Nufadat... p. 140 : « wa-ga’ind ild ribat al-Sayh » ; voir Uns...p. 62
et voir IBN MARZUQ, « Un nouveau texte d’histoire mérinide : le Musnad d’Ibn Marzik », Ed. et
Trad. LEVI-PROVENCAL (E.), Hespéris, V, 1925, p. 1-82 ; p. 36/71.

" “Unwan... p. 29: «wada ‘a al-faqih abi zakariya’ ribati-hi ».

120 Rawd... p. 61 : « fi ribat walilf ».

2V Ibid, p. 513 : « wa-humila il ribat $alla ». Cette qualification est réaffirmée quelques années
apres dans I’inscription apposée au devant de la nécropole voir doc. 11, vol. II.
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entre ces trois entités est donc posé, et on ne peut y trouver ici de solution
satisfaisante. Quoiqu’il en soit, dans les trois premiers cas, ces ribat-s précedent la
mise en terre du saint, et leur présence n’est pas le résultat de développements
architecturaux liés a cette inhumation. Quant au dernier cas, il est significatif car
cette qualification ne semble en aucune fagcon adaptée a la nécropole princiere : il
ne s’agit a priori ni d’un lieu de retraite spirituelle, ni d’un lieu associé au gihad.
Cependant, I’emplacement de la nécropole dans une région dédiée au gihad de

longue date'*

, et sa forme qui regroupe différents espaces dans une méme
enceinte, constituent des sources probables expliquant le choix de ce terme. Or,
nous disposons d’une autre occurrence de ce vocable concernant ce site. Dans la
lettre qu’il adresse au sultan mérinide Abtl Salim depuis sa retraite a Chella, Ibn
al-Hatib indique qu’il y visite des ribar-s et des mausolées'”. Considérant la
disposition intérieure du site telle que nous pouvons la restituer, il semble que
I’auteur ne fasse pas ici état de plusieurs édifices individuels qui serviraient
d’ermitage, mais bien plutét de la présence d’aspirants mystiques pratiquant le
gihad spirituel dans D’enceinte de la nécropole, ce qui pourrait également
expliquer partiellement I’utilisation de cette dénomination.

La rabita quant a elle peut étre considérée comme un ribat de dimensions
moindres car elle est le plus souvent individuelle'**. Ses fonctions sont les mémes
que celles du ribat, a savoir lieu de vie, lieu de pricre et lieu de retraite spirituelle,
et tout comme lui, la rabita est étroitement associée au développement du
mysticisme dans 1’occident musulman '*. Formellement, les exemples connus de

rabita médiévale révélent une structure mono ou pluricellulaire'*.

122 Voir pour I’histoire du site et sa place dans la lutte contre les hérétiques Bargawata-s, puis dans
le gihad en al-Andalus CAILLE (1.), La ville de Rabat jusqu’au Protectorat francais, Histoire et
archéologie, Paris, 1949 notamment p. 40-43 et SEDRA (M.D.), « La ville de Rabat au VIe/XIle
siécle : le projet d’une nouvelle capitale de I’empire almohade ? », Al-Andalus Maghreb, 15, 2008,
p- 275-303. Nous reviendrons sur la valeur symbolique de ce site dans la deuxiéme partie de ce
travail.

12 Nufadat... p. 81 : « wa-ziyarat al-rubut al-magsiida wa-I-turab al-mu ‘azzama ».

124 Les graffitis relevés sur le site de la rabita de Guardamar laissent également a penser que ce
sont les différentes cellules qui sont qualifiées de la sorte, et non I’ensemble. Voir AZUAR RUIZ
(R.), « Conclusion. De ribat a rébita » Fouilles de la rabita de Guardamar 1. El ribat califal.
Excavaciones y estudios (1984-1992), Madrid, 2004, p. 223-236.

125 Dans son Supplément aux dictionnaires Arabes, DOZY reprend ces différentes fonctions pour
proposer comme traduction : caserne, endroit ou 1’on vit retiré du monde et ou I’on se livre a des
ceuvres de dévotion, ermitage, couvent, mosquée hors d’une ville. En al-Andalus particuliérement,
la rabita remplit également la fonction de vigie militaire voir « Rabita », E.1.2, VIII, p. 372. Voir
plusieurs exemples de rabita mystique dans VAN STAEVEL (J.P.), « La caverne, refuge de
«l’ami de Dieu» : une forme particuliere de 1’érémitisme au temps des Almoravides et des
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Dans I’ensemble de textes que nous avons pu consulter, le terme de rabita est
privilégié par rapport a celui de ribat. 1l apparait des le Xle siecle pour la tombe
du chef spirituel almoravide ‘Abd Allah b. Yasin (1/P)'?’, puis trois fois au XIIle
siécle, pour celle de Sidi ‘Abd al-Salam al-Tansi (2/T/A)'®, de Sidi Yisuf
(4/M/M)'? et de Sidi al-Dukkali (1/Sal/M)"’, et encore trois fois au siécle
suivant, pour la tombe de Sidi ‘Abd al-Salam al-Tinsi (2/T/A)"' de nouveau,
ainsi que pour celle de Sidi Abi Gabal Ya‘la (3/F/M)"** et celle de Milay Idris
(1/W/M)'*. Or, des constantes apparaissent : a I’exception du site ot est inhumé
‘Abd Allah b. Yasin (1/P), I’ensemble de ces rabita-s est en effet localisé en
contexte péri-urbain et est associé a la tombe car il s’agit du lieu de déposition du
défunt. De plus, ces rabita-s étaient fréquentées par les saints en question qui y
résidaient ou y faisaient retraite avant leur déces. Millay Idris (1/W/M), et ‘Abd
Allah b. Yasin (1/P) font figures d’exception : dans le premier cas, la relation du
dynaste avec la structure évoquée est problématique, et dans le second, il s’agit
d’un ermitage aménagé en lien avec la présence de la tombe, donc qui n’avait
aucune fonction mystique auparavant. En considérant la datation de ces
différentes mentions, nous constatons qu’il est rare de voir cette appellation de
rabita perdurer pour un méme site et il semble méme possible de dire que les

utilisations de ce terme apres le Xllle siecle résultent de la volonté de restituer

Almohades (Maghreb extréme, Xle — Xllle siecles) », Cuadernos de Madinat al-Zahra’, 7, 2010,
p- 313-327, p. 318.

126 Voir par exemple la rabita de Guardamar en Espagne, AZUAR RUIZ (Rafael), « Una rabita
hispanomusulmana del siglo X (Guardamar del Segura, Alicante. Espaia », Archéologie
Islamique, 1, 1990, p. 109-122 ainsi que 1’étude finale qui lui est consacrée, dirigée par ce méme
auteur, Fouilles de la rabita de Guardamar 1. El ribat califal. Excavaciones y estudios (1984-
1992), Madrid, 2004.

1" Description de I'Afrique septentrionale p. 168 (édition) : « wa- ‘ala qabri-hi al-yawm mashad
magqsud wa-rabita ma‘amiira ». Deux siécles plus tard, dans le Rawd... p. 168, Ibn Abi Zar*
qualifie cette fondation de masgid témoignant du glissement sémantique opéré entre ces deux
termes en raison de leur fonction commune de lieu de priére, tout comme pour 1’oratoire-ribat de
S1di Yahya voir ‘Unwan...p. 29.

2 Tasawwuf...p. 110 : « wa-dufina bi-I- ‘ubbad fi al-rabita al-ma ‘ariifa bi-rabitat al-tinsi ».

2 1bid, p. 312 : « wa-dufina harig bab agmat ‘inda rabitat al-gar ».

B0 Ibid, p. 207 : « wa-gad nugila min dalika al-qabr ila qabri hufirat-hu malalat bint ziyadat allah
[t rabitat al-qidm ».

B Uns... p. 106 : « wa-fi dahil al-misr rabitat al-tiinst » puis p. 108 : « wa-rabitatu-hu bi-1- ‘ubbad
ma ‘arifa ».

B2 Rawd... p. 214 : « wa-dufina bi-zahir al-rabita ».

13 Ibid, p. 28 : « wa-dafana fi sahn rabita ».
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I’état primitif du site en question, et non de la restitution d’un état

contemporain'~*.

11 2.3.2 : Des lieux de pelerinages

La qualification des sites comme ribat ou rabita permet de percevoir leur poly-
fonctionnalit¢ en ’absence de précision quant aux différents espaces qu’ils
rassemblent. Cependant, nous avons également pu relever une terminologie qui
attribue une qualité supérieure a certains sites qui sont alors signalés comme des
lieux a visiter. Il s’agit des termes de mashad et de mazar.

L’utilisation de mashad est trés restreinte. On le reléve au Xle siecle au sujet de
la tombe de ‘Abd Allah b. Yasin (1/P): «wa-‘ala qabri-hi al-yawm maShad
magqsid wa-rabita w13, puis au XIVe siécle pour Sidi Salih (1/S/M) : « ribat al-
Sayh abt muhammad wa-huwwa min al-ma$ahid al-hafila »"° et Chella (3/P), par
le méme auteur « min hadar dalika al-maShad w37, Littéralement, le mashad est
le toponyme de la présence et du témoignage. Il est donc utilisé pour désigner le
lieu d’un martyre et méme le lieu d’inhumation du martyr en question. Il est donc
assimilable & un martyrium. Par extension, il va désigner le lieu d’inhumation de
n’importe quel personnage considéré comme saint et par métonymie, le site ou est
localisée la tombe'*®. C’est précisément de cette fagon que nous comprenons
I’utilisation de cette dénomination par Ibn al-Hatib pour décrire le ribat de Safi
(1/S/M), ainsi que la nécropole royale de Chella (3/P). A contrario, 1’utilisation
qu’en fait al-BakrT pour la tombe de ‘Abd Allah b. Yasin (1/P) semble désigner
une construction au sens propre, distincte de la rabita, que 1’on peut donc

identifier comme étant le mausolée. Ce choix lexical peut résulter du contexte

1% Sur la disparition de cette structure voir AMRI (N.), al-Walaya wa-al-mugtama’. Musahma f
al-tarih al-dint wa-al-igtama v al-Ifrigiva fi al- ‘ahd al-hafst, Tunis, 2001, p. 102.

135 Description de I’ Afrique septentrionale p. 168 (édition) : « Sur sa tombe aujourd’hui se dresse
un martyrium que 1’on désire [voir] et une rabita ».

B¢ Hatrat al-Tayf... (Nufadat...) p. 140 : « Le ribat du Sayh Abi Muhammad est parmi les
martyriums ou I’on afflue ».

137 Nufadat p. 82 : « en présence de ce martyrium ».

8 Voir Supplément aux dictionnaires arabes ou DOZY définit le terme comme un édifice qui
renferme le tombeau d’un saint, un lieu de pélerinage, un lieu saint, et un mausolée. Voir
également LEISTEN (T.), Architektur fiir Tote, p. 67-70 et MERI (J.W.), The Cult of Saints among
Muslims and Jews in Medieval Syria, Oxford, 2002, p. 266 pour leur analyse des occurrences en
contexte oriental
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méme du déceés du prince, en lutte contre les hérétiques Bargawatas, donc en
martyr véritable.

Dans les sources consultées mazar apparait au Xllle siecle. Or, il s’agit d’un
toponyme formé sur la méme racine que ziyara qui désigne la visite pieuse aux
tombes ; mazar évoque donc un lieu que 1’on visite et plus particuliérement le lieu
ot prend place une sépulture sur laquelle on se rend en pélerinage'*’. L utilisation
de ce mot ne renvoie cependant pas nécessairement & un important dispositif
architectural et semble constituer uniquement une précision sur la valeur

symbolique d’un site'*.

Au terme de notre approche terminologique, plusieurs remarques s’imposent.
Tout d’abord, la qualité d’hapax de nombres des vocables utilisés, notamment
pour les dispositifs funéraires, démontre de maniére criante les difficultés
inhérentes a notre démarche de restitution formelle par un analyse lexicale. Ce
constat est renforcé par le fait que nous n’avons certainement consulté qu’une
partie de la production littéraire médiévale. L’extension des recherches a un
nombre supérieur de documents, et de sites, permettrait certainement d’affiner
notre approche. Par ailleurs, le golit de certains auteurs pour ce que 1’on pourrait
qualifier de recherche du bon mot, explique la variété des termes rencontrés.
Enfin, il reste encore de larges zones d’ombre que nous ne pouvons
malheureusement lever, concernant le dispositif de la fosse dans lequel le saint a
été déposé, ou bien encore, I’articulation entre les différentes superstructures
évoquées. Certains des dispositifs peuvent ¢également s’avérer étre des
redondances et un méme élément étre dénommé différemment pour faire état de
ses fonctions. Enfin, la documentation consultée peut constituer une source
d’erreurs, ainsi que de perte d’information concernant les premiers états des

sépultures, en raison de 1’écart temporel existant entre le déces des saints évoqués

9 Voir Supplément aux dictionnaires arabes ot Dozy le définit comme un lieu de pélerinage ou
bien souvent des saints sont enterrés, ou du moins I’on y honore leur mémoire ou une mosquée.
Voir par exemple Histoire des Beni ‘Abd al-Wad... p. 33 (édition) : « gabru-hu bi-I- ‘ubbad harig
tilimsan mazar mashir » (3/T/A), Ma‘alim... vol. 2, p. 135 : « wa-huwwa mazar ya ‘rifu-hu al-
hassa wa-al-‘amma ».

10 Voir la description que donne al-‘Abdari de la zone d’al- ‘Ubbad ou est localisée la tombe de
Sidi Abt Madyan (1/T/A) Rihla...p. 9 : « wa-huwwa madfan al-salihin wa-ahl al-hayr. Wa-bi-hi
mazarat matira ». En contexte mamelouk, Josef MERI a pu démontrer que ce terme renvoyait
également a une construction érigée sur une tombe sainte, voir The Cult of Saints among Muslims
and Jews in Medieval Syria, Oxford, 2002, p. 263.
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et la rédaction de ces textes. Néanmoins, ces restitutions, méme lacunaires,
constituent notre seule passerelle d’acceés a la réalité des tombes saintes. C’est

grace a elles que nous pouvons proposer de construire une typologie.

56



Premiére partie : Formes et formation des sanctuaires

Deuxieme chapitre : Typo-chronologie des sanctuaires

L’analyse du lexique présenté précédemment nous a permis de percevoir
certains traits saillants de 1’aspect des tombes saintes étudiées ici. Toutefois, nous
avons pu constater qu’en fonction des auteurs et des sites, nous disposions d’une
grille de lecture tout a fait inégale. Il peut donc paraitre illusoire de vouloir établir
une typologie, et ce d’autant plus que certains types sont des unicum-s.
Néanmoins, ce n’est que par ce préalable que nous pouvons tenter de restituer une
évolution dans les installations, ainsi qu’une éventuelle élection de types en
fonction de la nature de la sainteté ou des pratiques associées au culte.

Par ailleurs, nous constatons un silence tout a fait remarquable quant aux phases
de travaux et de restaurations réalisés sur les tombes saintes aboutissant aux
sanctuaires dans leur état actuel. L’écart perceptible entre les rares évocations de
constructions médiévales et les installations effectivement observables
aujourd’hui est trés important. De fait, se pose la question des étapes successives
ayant conduit a I’état présent.

Pour pouvoir procéder a cette analyse, il est nécessaire de compléter notre
appréhension du contenu des sources médiévales par d’autres rédigées aux
époques modernes et contemporaines qui proposent parfois une approche
rétrospective des constructions. En confrontant I’ensemble de ces données,
médiévales comme post-médiévales, nous pouvons proposer une typologie des
dispositifs employés antérieurs a la toute fin du XVe siécle'*'. Dans un second
temps, nous tenterons d’envisager une dynamique chronologique dans ces

installations, et de-1a, proposer une typo-chronologie des sanctuaires.

| Une typologie réduite :

La typologie que nous proposons ici est fondée sur les distinctions relevées dans
le lexique des tombes analysé précédemment, et porte sur le corpus principal de
cette étude. Nous 1’avons vu, plusieurs termes semblent renvoyer a une réalité trés

proche si ce n’est identique. De fait, le choix a été fait de rassembler ceux d’entre

! Dans notre corpus, nous avons au contraire référencé toutes les données dont nous pouvions
disposer concernant ces phases de constructions jusqu’a nos jours.
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eux qui pouvaient I’étre sous une seule entrée, comme ‘amiid et sariya sous
« cippe » par exemple, afin de mieux percevoir les différents types envisageables.
De méme, pour pouvoir rester au plus prés des formes de ces constructions, la
terminologie renvoyant uniquement a des fonctions ou des qualificatifs n’est pas
prise en compte ici. Cependant, nous considérons les espaces architecturaux dans
lesquels ont pu étre réalisées certaines dépositions car, bien qu’étant antérieurs a
leur utilisation funéraire, ils permettent d’appréhender ’aspect des tombes au
moment de leur réalisation. De surcroit, ils conditionnent leur évolution formelle.
Nous distinguons donc deux grands ensembles qui sont les réalisations dites ex
nihilo, en dehors d’une installation préexistante et les inhumations aménagées

dans des constructions antérieures.

1.1 Les réalisations ex-nihilo

Le premier grand type de ces dépositions ex-nihilo est celui des dispositifs non
identifiés. 1l regroupe toutes les installations dont on ne peut appréhender 1’aspect,
soit qu’elles ne soient pas désignées spécifiquement, soit que seuls les termes de
qabr ou darih soient utilisés sans aucune précision. Sauf exceptions (1/K/T,
4/K/T, 5/K/T, 2a/K/T, 2b/K/T et 3/T/A), nous considérons que toutes les
inhumations relévent de ce type au moment de leur réalisation car nous ne
disposons généralement d’aucune indication formelle pour cette premiére phase. Il
est fort probable que les désignations neutres utilisées correspondent en réalité¢ au
type suivant, celui des tombes simples, ou bien a celui des tombes associées a un
enclos, mais rien ne permet de 1’assurer.

Le deuxiéme grand type est donc celui des fombes simples, c’est a dire sans
superstructure édifiée en surface. Il rassemble a nouveau les sépultures désignées
par les termes de gabr ou darih dans les cas ou nous pouvons assurer qu’il n’y a
pas de superstructure. Ce type présente comme variante un marqueur extérieur a
savoir un cippe (1/K/T, 4/K/T et 5/K/T).

Le troisiéme grand type est celui des tombes associées a une superstructure. 11
s’agit alors soit d’un mausolée a coupole (5/F/M et 4/K/T), soit d’un mausolée a
couverture plane ou a pans, (1/G/T, 1/T/A et 4/T/A) ou soit encore d’un enclos

délimitant un cimetiére privatif (2/F/M, 2a/K/T et 4/K/T). Au sein de ces espaces,
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la tombe peut étre signalée par des marqueurs extérieurs, a savoir un cippe
(4/K/T, dans un mausolée a coupole) ou une stele (1/T/A, dans un mausolée,
5/F/M et 4/K/T dans un mausolée a coupole). Enfin, ces espaces construits
peuvent étre associés a des annexes, en ’occurrence des lieux de culte, oratoire,
(1/G/T et 2b/K/T dans un espace séparé) ou mosquée congrégationnelle (1/T/A et
4/T/A), des lieux de diffusion d’un enseignement, madrasa (1/T/A et 4/T/A), et
zawiya (1/T/A et 4/T/A), un puits (2b/K/T) ou encore un cimetiere privatif (1/T/A
et 3/T/T).

Plusieurs identifications sont cependant problématiques et aménent a étendre la
typologie des superstructures. Ainsi, le ribat qui surmonte la sépulture de Sidi
Abli Madyan (1/T/A) en 690/1290 n’est jamais référencé auparavant, ni par la
suite'*?. Ceci laisse & penser qu’il s’agit d’un état inscrit dans un laps de temps
défini, a savoir qu’il n’existait pas au moment ou 1’on a procédé a I’inhumation du
saint en 594/1197 et qu’il n’en restait rien en 758/1357, date de la description faite

3 Nous I’avons dit, I’indication d’al-‘Abdar1 semble faire

par Ibn al-Hagg
référence ici a une construction d’une certaine importance, faisant office de lieu
de retraite spirituelle. Il s’agit donc d’une sorte de mausolée hypertrophié
polyfonctionnel, a rattacher au type des tombes associées a une superstructure.
De méme, Ibn Nagi indique qu’une maison, dar, est édifiée sur la tombe de Sidi
al-Dahmani (2/b/K/T)'*. Par analogie avec une maison véritable, nous pouvons
en déduire qu’il s’agit 1a d’une construction contenant plusieurs espaces, dont un
dévolu a I’accueil de la dépouille sainte, et donc d’un type particulier de
superstructure générée pour accueillir la sépulture. Tout comme pour Abi
Madyan au Xllle siecle, il s’agit d’une sorte de mausolée développé doté
d’espaces annexes, comprenant notamment un oratoire et un puits.

Par ailleurs, nous considérons que trois autres sites présentent, a un moment
donné de leur évolution, une superstructure du type mausolée, mais qui n’est pas

explicitement mentionnée. Il s’agit tout d’abord du site de Milay Bou Su‘ayb

(1/Az/M). Ce site est évoqué dans une source anonyme portugaise datée de 1596

2 Rihla... p. 10.
' Fayd... p. 486.
" Ma‘alim... vol. 3, p. 228.
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sous le vocable « zauhya »'*. L utilisation de ce terme a cette date renvoie avec
certitude a une construction servant de mausolée et dans laquelle se réunissent des
soufis. Nous serions tentés d’assimiler cette évocation a la salle sépulcrale actuelle
qui est nettement antérieure au reste du complexe. Cependant, rien ne permet de
conclure que cette construction était déja en place au XVe siécle. Il en va de
méme pour la tombe de Sidi al-Hizmir1 d’Aghmat (1/A/M). Dans une source du
XVle siecle, la biographie de Miillay Bou A‘zza (3/A) écrite par al-Tadil1 al-
Sawmi‘1, un groupe de soufis de la confrérie du saint se rend en pelerinage sur le
site. Le protagoniste de ce récit évoque la tombe d’al-HizmirT comme étant dotée
d’une colonnade de quatre éléments, peut &tre les supports d’un mausolée a
coupole, ouvert sur ses quatre faces, donc de type pavillon'*®. Ce mausolée aurait
été remplacé a un moment indéterminé par celui visible aujourd’hui qui ne
présente qu’une seule ouverture.

Le cas de Sidi Ishaq al-Tayyar (3/T/A) est tout a fait problématique malgré
I’existence d’une source médiévale évoquant son aspect, ainsi que 1’absence de
restauration effectuée depuis lors. En effet, Ibn Marziiq indique a son sujet que le
sultan mérinide Abii al-Hasan se plaisait dans sa jeunesse a venir s’asseoir dans
I’arcade élevée sur sa tombe pour s’y recueillir'*’. Comment restituer le dispositif
auquel il fait référence ? Etant donné la mention d’arcades et la tradition
architecturale funéraire de la ville, nous pouvons envisager que le corps du saint
reposait a I’origine dans un mausolée a coupole de type pavillon. La présence de
plusieurs espaces encore visibles aujourd’hui indique que ce mausolée était assorti

d’une cour a portique et éventuellement d’annexes (pl. XCI et XCII, vol. IIT)!*%.

145 (Anonyme), Une description du Maroc sous le régne de Moulay Ahmed el-Mansour (1596),

d’aprés un manuscrit portugais de la Bibliotheque Nationale, Ed. et Trad. CASTRIES de (H.),
Paris, 1909, p. 19 : « o primeiro esta da banda do mar, ao sudueste, tiro de mosqete da sidade;
chamase Side Buxe, nome de hum cassis que no mesme outeiro esta emterrado em huma zauhya »
traduit p. 92 : « la premiere est du coté de la mer, au sud-ouest, a une portée de mousquet de la
ville ; elle s’appelle Sidi Bou Chaib, nom d’un marabout qui est enterré sur la méme hauteur dans
une zaouia. »

Y Mu‘uza... p. 221 : «wa-nazarna al-Sayh fa-lam nagid wa-kunnd nadiiru bi-I-sariva min arba‘a
arkan ».

" Musnad... p. 118 : « wa-galiisa-hu da’iman bi-I-taqa al-lati bi-iza’ qabr al-wali abi ishaq al-
tayyar nafa‘a allah ta ‘ala bi-hi»

8 Voir MARCAIS (G.), Tlemcen, Blida, 2003, p. 70 pour le mausolée en question et p. 17. Pour
des comparaisons, Idem L architecture musulmane d’occident, Tunisie, Algérie, Maroc, Espagne
et Sicile, Paris, 1954, p. 300-301 et MARCAIS (G.), MARCAIS (W.), Les monuments arabes de
Tlemcen, Paris, 1903, p. 282-283 et p. 333-340.
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Dans le cas de I’imam Sahntin (1/K/T), il n’est pas fait référence explicitement a
un cimetiére privatif. Cependant, Ibn Nagi nous indique qu’il a ét¢ inhumé aux

. N . rer 1z I Az 149
pieds de son pére, et que son fils a ensuite été¢ déposé a ses cOtés

. ll'yadoncla
clairement un regroupement de type familial, donc un espace d’inhumation
réservé, dont le souvenir s’est conservé aujourd’hui par un mausolée rassemblant
leurs sépultures. Considérant la tradition funéraire dans la ville, il s’agissait

certainement d’un enclos, mais rien ne permet de I’assurer.

1.2 Les dépositions dans des constructions antérieures

Dans notre corpus principal, il existe cinq types d’espaces architecturés
accueillant une sépulture sainte. Il s’agit de rabita-s (1/W/M, 4/M/M, 1/Sal/M,
2/T/A et 3/F/M), de ribat-s (1/B/A, 1/W/M et 1/S/M), de maisons (3/K/T et
1/T/T), d’enclos funéraires (1/M/M, 1/F/M, 2/F/M et 6/F/M) et enfin d’oratoires
(1/B/A, 1/C/A). Dans ces constructions, la forme du dispositif funéraire est mieux
connue. Il s’agit essentiellement d’installations de type tombe simple pour 1/C/A
et 1/B/A (dans un oratoire et oratoire-ribat), 1/M/M, 1/F/M, et 2/F/M (dans un
enclos funéraire), 2/T/A, 3/F/M et 4/M/M (dans une rabita) et 1/T/T (dans une
maison). Dans ces constructions antérieures, la tombe est parfois disposée dans
un espace particulier, une superstructure, qui peut étre un mausolée a coupole
(1/Sal/M) ou un mausolée a couverture plane ou a pans (1/W/M, 3/K/T, 1/S/M et
1/T/T). La, la tombe peut étre signalée par différents types de marqueurs
extérieurs a savoir, un tumulus tabulaire (3/K/T), un coffre en bois (3/K/T,
1/S/M), une stele (3/K/T), ou encore un chancel (3/K/T).

Plusieurs types d’amnexes peuvent &tre aménagés: un lieu de culte, en
I’occurrence un oratoire dans la salle du tombeau (3/K/T), et un cimetiere privatif
(1/S/M).

Tout comme pour la typologie des sépultures ex nihilo, plusieurs cas
problématiques se font jour. Tout d’abord, on indique indifféremment que la
tombe de Milay Idris (1/W/M) est réalisée dans une rabita ou dans un ribar™", ce

qui renvoie au constat déja formulé auparavant d’une absence de réelle distinction

" Ma‘alim... vol. 2 p. 101, 134-35 et vol. 3 p. 5.
%0 Rawd... p. 28 et p. 61.
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entre ces deux institutions chez certains auteurs''. La seule indication qui puisse
étre utilisée directement ici est que la déposition a été faite dans la cour, sakhn, ce
qui constitue une précision tout a fait remarquable sur la forme de 1’édifice qui
devait accueillir la dépouille sainte'**. La méme confusion existe quant a ’édifice
fondé¢ par Sidi Yahya qui recoit par la suite sa sépulture, qualifi¢ de ribat et de
masgid par un méme auteur a savoir al-Gubrini'. Cette confusion
terminologique renvoie certainement aux différentes fonctions de 1’édifice, lieu de
retraite spirituel cotier mais également oratoire et lieu d’inhumation.

De méme, on peut s’interroger a bon droit sur le toponyme utilisé¢ pour localiser
la tombe de Sidi al-Dukkali (1/Sal/M) par al-Tadili"™* a savoir rabitat al-gidm.
Dans sa traduction de 1’édition d’Ahmed Toufiq, Maurice Feynol y voit « la terre
des anciens »'°. Cependant, il nous semble que le choix de ce terme par al-Tadili,
a une époque ou la rabita était une institution trés courante, est volontaire et
signifiant. Il s’agit vraisemblablement plutét d’une rabita ancienne, peut étre en
ruines, qui sert de base au mausolée a coupole réalis¢ pour accueillir sa
sépulture' .

Les tombes de Sidi ‘Abd al-Salam al-Tinsi (2/T/A) et de Sidi Abii Gabal
(3/F/M) semblent avoir été¢ rapidement oubliées physiquement. En effet, dans les
deux cas, le discours véhiculé sur la tombe est stéréotypé dans toutes les sources
postérieures au Tasawwuf d’al-Tadilt (c. 1220), et reprend presque toujours la

terminologie de rabita, quand bien méme cette institution est nettement tombée en

> Au moment de la rédaction de cet ouvrage historique, la figure d’Idris I est devenue le symbole
de I’islamisation du Maghreb extréme, et son prestige est trés important. Pour cette raison, I’auteur
fait peut étre plutot référence a un ribat du type défensif, en lien avec le role joué par le dynaste
dans la lutte contre les berbéres non islamisés. Il peut également y avoir 1a une réécriture de
I’histoire s’appuyant cependant sur une réalité historique, a savoir la présence d’une rabita péri-
urbaine utilisée comme lieu de retraite spirituelle et d’accueil, soit au moment de la déposition du
prince, et il s’agit d’un souvenir, soit au moment de la rédaction de 1’ouvrage en 731/1331. La
seule certitude a cette date est I’oubli de I’emplacement exact de la tombe de Milay Idris voir
BECK (H.), L’image d’Idris II, ses descendants de Fas et la politique sharifienne des sultans
marinides (656-869/1258-1465), Leiden, 1989, notamment p. 8, p. 88 et p. 120-125.

152 Rawd... p- 28 : « wa-dufina fi sahn rabita ».

155 “Unwan... p. 29 : « wa-qabru-hu radiva allah ta‘ala ‘an-hu ‘ind masgid al-faqih abt zakariya’
al-zawawrt radiya allah ‘an-hu bi-harig bab al-marsa wa-‘alayhi wada ‘a al-fagth abi zakariya’
ribati-hi multamisan barakata-hu. Wa-mugawiran dartha-hu al-nir wa-turbata-hu ».

34 Tasawwuf... p. 206.

155 Regard sur le temps des soufis... p. 155.

' 1] nous semble donc plus pertinent de traduire cette expression par « rabita du temps passé ».
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désuétude"’. Vraisemblablement, aucune phase de travaux n’a été entreprise dans
ces deux constructions, la r@bita initiale faisant office de mausolée. Cependant
cette derni¢re s’est vraisemblablement dégradée dans un bref laps de temps
suivant 1’inhumation, entrainant une transmission du souvenir uniquement
textuelle pour ’emplacement et la forme de la tombe. Par la prospection menée
sur le terrain, nous avons néanmoins pu relever de nombreuses structures en
briques cuites et pisé¢ dans la zone ou se trouvait la rabita de Sidi Abii Gabal
(3/F/M), et il est possible que 1’'une d’entre elles soient a rattacher a la rabita en
question ; seule la mise en évidence d’¢éléments épigraphiques pourrait conforter
cette hypothése'™®.

Enfin, il est clair que les dispositifs identifiés dans le ribat de Safi ne sont pas
rattachés directement a la présence de la tombe de Sidi Salih (1/S/M), mais bien a
cette institution de ribat soufi fondée par le saint lui-méme. Cependant, sa
déposition en ses murs lui confére un prestige particulier qui, on peut le supposer,
conditionne le fonctionnement du ribat. De fait, les annexes, mosquée
congrégationnelle et zawiya-s, participent du complexe saint, et doivent donc étre
prises en compte pour mesurer I’importance du site, bien qu’elles n’aient pas été
mises en place pour répondre a des besoins liés a la présence de la tombe sainte.
Par ailleurs, nous pouvons ajouter a ces tombes aménagées dans des constructions
antérieures deux cas de mise en place de cimetiere privatif en association avec la

présence de la tombe sainte, bien qu’ils ne soient pas explicitement évoqués. En

157 Pour Sidi ‘Abd al-Salam al-TansT (2/T/A) voir Tasawwuf..p. 110 « wa-dufina bi-I- ‘ubbad ff al-
rabita al-ma ‘rifa bi-rabitat al-tiunst» et Uns... p. 108 : « wa-rabitatu-hu bi-I- ‘ubbad ma ‘rifa »,
qui cite le Tasawwuf explicitement. La seule source dont nous disposons qui ne reprend pas ce
formulaire est Histoire des Beni ‘Abd al-Wad.. de Yahya b. Haldlin qui fait état d’'une rawda,
traduisant 1a peut étre la conservation du souvenir de I’emplacement, mais pas de la construction
d’origine voir édition p. 63. Quant a la tombe de Sidi Abii Gabal (3/F/M), la premiére mention de
sa localisation de sa tombe dans sa rabita se trouve dans le Rawd... édition p. 214 « wa-dakara
sahib al-tasawwuf bi-anna aba gabal tuwufiyya fi sana talat wa-hamsmi’a, wa-dufina bi-zahir al-
rabita al-latt bi-harig bab aslitan min abwab fas » qui cite donc le Tasawwuf, ou cette précision
n’est pas donnée voir p. 101 « wa-qabru-hu bi-gabal al- ‘ard bi-harig madinat fas ». La rabita en
question est vraisemblablement celle référencée a cet endroit par al-Tamimi, sans lien avec le saint
voir Mustafad...vol. 2, p. 152 et 169. L’écart séparant la date de décés de ces personnages et celle
de la rédaction des sources consultées n’est pas sans rajouter a la confusion sémantique et formelle
entourant ces sépultures.

158 Al-Kattani évoque dans sa Salwat, vol. 3, p. 199, la déposition de deux savants d’une méme
famille, ‘Umar b. Sid al-Nas et Yasuf b. ‘Umar b. Sid al-Nas, respectivement morts au VIle/XIIle
siécle et en 728/1327, enterrés a gauche de Sidi Abii Gabal, au sommet du site dit al-Qula, lieu
d’inhumation des princes mérinides. Jusqu’au début du XIVe siécle donc, I’emplacement de la
rabita était connu. Ces deux défunts ont été déposés du c6té du mihrab d’un oratoire prenant place
a cet endroit, dans une rawda également dotée d’une citerne. Certains des vestiges visibles a cet
endroit aujourd’hui relévent certainement de cet ensemble.
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effet, nous apprenons par Ibn Nagi que plusieurs dépositions ont été faites a
proximité de la tombe d’Ibn Abi Zayd (3/K/T), dans 1’espace ou il reposait, ainsi
que dans une piece accolée a sa maison-tombeau et achetée a cet effet. La toute
premiére déposition référencée est celle de son fils dans la maison elle-méme'’,
témoignant l1a d’une pratique de regroupement familial tout a fait courante, et
donc d’un premier cimetiére privatif'®. L’évocation de la piéce annexe révéle
quant a elle la mise en place d’un autre espace d’inhumations et de regroupement
familial, au sein du méme sanctuaire'®'. La forme de ce dernier est modifiée par
I’agrégation de cette piece supplémentaire ; ce témoignage permet donc de mieux
comprendre le plan du site actuel qui dans son ensemble, témoigne d’une grande

162

préservation de son organisation originelle "*. Par ailleurs, al-Zaraksi indique qu’a

partir du XVe siecle, les différents souverains hafsides et leurs proches vont étre
inhumés dans un mausolée localis¢é a proximit¢ de celui de Sidi Mahrez
(1/T/T)'®. De fait, il y a I clairement indication de la mise en place d’une
pratique d’inhumation dynastique dans un espace consacré a cet effet, et donc
d’un cimeticre privatif.

Ces deux cas illustrent nettement I’importance des inhumations a proximité des
figures saintes pendant la période qui nous intéresse. De fait, malgré I’absence
d’évocation spécifique de ce type de pratique ou méme de vestiges médiévaux,
nous ne pouvons que supposer I’existence de nombreux autres cas de mise en

place de cimetieres privatifs jouissant de la baraka des saints.

%9 Ma‘alim... vol. 3 p. 189.

160 Bien aprés sa mort, un des ces descendants, Abii al-Hasan ‘Ali dit al-Mugham, devait
également y prendre place mais son décés intervenu au Maroc I’en a empéché. C’est Abu
Muhammad ‘Abd Allah b. Muhammad b. Yasuf al-Balawi al-Sabibi qui a pris sa place voir
Ma‘alim... vol. 4 p. 225.

' Ibid, vol. 4 p. 191 : « wa-dufina yawm al-hamis wa-kana istara baytan latifa mugawara li-dar
al-Sayh ibn abi zayd bi- ‘asara dananir duhban wa-awsa an yudfina fi-ha wa-man yamitu min
aqaribi-hi tumma halla baba-hda min gihat maqsirat al-Sayh abi muhammad fa-ga’a qabru-hu
qabla qabr al-Sayh abi muhammad laysa bayna-hu wa-bayna-hu illa qabr wa-hayyit dar al-sayh
wa-dufina bi-giwari-hi awladu-huy»

162 Ce site présente la spécificité d’étre inséré dans 1’espace intramuros. De fait, il semble avoir été
naturellement préservé dans son organisation générale. On constate ainsi qu’il n’a pas fait 1’objet
de travaux particuliers pendant la régence ottomane a la différence de nombreux autres sanctuaires
tunisiens, et plus particuliérement kairouanais, comme Sidi al-Balaw1. De plus, il est nettement
localisé a un niveau inférieur par rapport a la rue actuelle, et les stéles datées conservées en place
sont antérieures milieu du XVlIe siécle.

' Tarih... pp. 128, 131, 133-134, 149 et 151.
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1.3 Une typologie spécifique ?

Nous avons établi la typologie présentée précédemment uniquement a partir de
I’appréhension de tombes particulieres, les tombes de saints. De fait, nous
sommes amenés a nous interroger sur la spécificité de cette typologie par rapport
a la pratique funéraire vernaculaire de 1’Occident Musulman. Or, comme nous
I’avons déja indiqué dans I’introduction de ce travail, nous ne connaissons cette
pratique que treés partiellement et inégalement. Nous disposons en effet d’une
connaissance archéologique de plus en plus précise pour la péninsule Ibérique,
quand pour le Maghreb, les études sont rares, souvent anciennes, et portent
presque exclusivement sur la documentation épigraphique.

En simplifiant les données dont nous disposons, c’est a dire en ne prenant pas en
compte les variations dans le décor et les matériaux, et en excluant toute approche
des fosses et de leur traitement, nous pouvons fonder notre raisonnement sur la
typologie suivante'®. La tombe simple est le type utilisé le plus largement, dans
I’ensemble de la région considérée. Elle est parfois associée a un marqueur
extérieur, pierre disposée a la téte et/ou aux pieds, 1égere dénivellation en surface,
tumulus, pierre tombale, steéle ou cippe. Les marqueurs extérieurs pérennes sont
cependant largement minoritaires par rapport a la masse des tombes anonymes et

rapidement invisibles ; les €éléments épigraphiés sont 1’apanage d’une certaine

166

195 L’apparition des premiers mausolées se fait entre le Xe et le XIe siécle'®®,

¢élite

'%* Voir notamment pour des typochronologies générales en al-Andalus PERAL BEJARANO (C.),
« Excavacion y estudio de los cementerios urbanos andalusies. Estado de la cuestion», Estudios
sobre cementerios isldmicos andalusies, Mdlaga, 1995, p. 25-31, et ROSSELLO BORDOY (G.),
« Almacabras, ritos funerarios y organisacion social en al-Andalus », Actas del IIl CAM.E., 1,
Oviedo 1992, p. 151-168.

1% Voir pour le Maghreb, BROSSELARD (C.), « Les inscriptions arabes de Tlemcen » Revue
Africaine, série de 16 articles parus de 1859 a 1862, BEL (A.), Inscriptions arabes de Feés, Paris,
1919, BOURRILLY (J.), LAOUST (E.), Steles funéraires marocaines, Paris, 1927, DEVERDUN
(G.), « Nouvelles inscriptions arabes a Marrakech », Hespéris, t. XXXIV, 1947, p. 455-459,
MERCIER (G.), Corpus des inscriptions arabes et turques de 1’Algérie. Il. Département de
Constantine, Paris, 1902, ROY (B.), POINSSOT (P.) Inscriptions arabes de Kairouan, 2 fasc.
Paris, 1950-1958, et ZBISS (S.M.), Corpus des inscriptions arabes de Tunisie. I : Inscriptions de
Tunis et de sa banlieue, Tunis, 1955, Corpus des inscriptions arabes de Tunisie. II : Inscriptions
du Gorjani, Tunis, 1962.

1% Voir sur des mausolées espagnols, fouillés et datés, MARTINEZ NUNEZ (M.A.), « Estelas
funerarias de época califal aparecidas en Orihuela (Alicante) », AI-Qantara, XXII, 1, 2001, p. 46,
MARTINEZ RODRIGUEZ (A.), PONCE GARCIA (J.), « Evolucién de la ciudad medieval de
Lorca y su relacion con el territorio circundante », Ciudad y territorio en al-Andalus, Grenade,
2000, p. 420, ALVAREZ GARCIA (J.J.), « Arqueologia urbana e historia de la ciudad. El caso de
Almeria medieval », Ciudad y territorio en al-Andalus, Grenade, 2000, p. 179-182 et CARA
BARRIONUEVO (L.) et alii, « Investigaciones arqueoldgicas en algunos de los cementerios de la
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suivant 1’évolution analysée dans d’autres régions du monde musulman'®’.

Néanmoins, leur présence est une ponctuation dans 1’espace du cimeticre,
largement dominé par les inhumations totalement dépourvues d’aménagements
extérieurs. L’utilisation d’enclos se développe conjointement'®®. A partir du XIIe
siécle une tendance générale a I’accroissement du nombre des dispositifs non
individuels et en élévation semble établie'®. Concernant les éléments annexes, les
premires mosquées funéraires attestées archéologiquement datent des Xlle et
Xllle siécles'”’. Cependant, il s’agit selon toute vraisemblance de dispositifs
exceptionnels, ne relevant donc pas de la pratique commune.

Cet apergu sur la pratique funéraire nous ameéne aux conclusions suivantes. Tout
d’abord, les réalisations les plus importantes sont a rattacher avec certitude a des
sépultures particulieres : savants ou membres de la cour et de la famille régnante.
En témoignent leur rareté¢ et les indications onomastiques des ¢éléments
épigraphiés qui ont pu étre analysées. Par ailleurs, tous les dispositifs que nous
avons pu identifier concernant notre corpus de tombes saintes existent dans cette

typologie vernaculaire, a I’exception de certaines annexes, madrasa, zawiya et

Almeria isldmica (afio 2000) », 4.4.4. 2000, 111, Cordoue, p. 51-52. Le cas de Lorca, daté du Xlle
siecle, est tout a fait unique. Il s’agit d’un édifice réalisé avec soin qui était divisé en quatre
dépendances, dont une salle plus importante. Un mur en pisé constituait le périmétre de cet
ensemble. Dans la salle principale, séparée du mausolée par un mur en pisé, une cavité revétue de
platre contenant beaucoup de charbons a été mise au jour et interprétée comme étant un brile-
parfum. Au Sud de cette piéce, un petit espace quadrangulaire, délimité a 1’aide de murs enduitsa
été identifié comme étant un mihrab. Cinqg sépultures ont été appréhendées dans le couloir d’accés
a la salle principale, et une autre a été localisée a un niveau inférieur auquel on accédait grace a
quelques marches disposées dans ce couloir. De fait, il pourrait s’agir soit d’'un complexe
magnifiant la tombe d’un saint, soit du remploi d’une rabita comme lieu d’inhumation. Cependant,
en 1’état actuel de la documentation cet édifice est toujours anonyme, et ne peut donc étre inclus
dans notre corpus. Il pose cependant une nouvelle fois le probléme du culte des saints en al-
Andalus, et plus particuliérement celui de I’absence de traitement de ce culte dans les sources
écrites.

17 Voir GRABAR (0.), « The earliest Islamic commemorative structures, Notes and documents »,
Ars Orientalis, vol. 6, 1966, p. 7-46.

'8 Voir par exemple CASAL GARCIA (M.T.), Los cementerios musulmanes de Qurtuba,
Cordoue, 2003, p. 295-299 et MARTINEZ GARCIA (J.), « Las necrdpolis hispanomusulmana de
Almeria », Estudios sobre cementerios isldmicos andalusies, Mdlaga, 1995, p. 86-101. Dans cette
derniére étude, les enclos semblent étre I’apanage des catégories supérieures de la ville, comme en
témoigne leur association aux types de tombe les plus colteux.

1 Cette typologie, tracée & partir des données archéologiques est confortée par I’ensemble des
indications relevées dans les sources médiévales, notamment juridiques, qui apportent des
précisions, notamment sur la question des regroupements familiaux voir FIERRO (M.L.), « El
espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios », Urbanisme dans
I’Occident musulman. Aspects juridiques, p. 153-189.

170 Ces deux mosquées ont été découvertes dans la nécropole du Gibralfaro a Mdlaga. Il semble
quelles aient été réalisées au cours du XII°™ siécle, avec une fonction funéraire établie dés
Iorigine, I’'une des deux étant méme reliée a un petit mausolée voir FERNANDEZ DOMINGUEZ
(C.), «Ultimo sondeo en el cementerio isldmico de Madlaga », Estudios sobre cementerios
isldmicos andalusies, Mdlaga, 1995, p. 72-77.
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puits, ainsi que des marqueurs extérieurs en matériaux périssables, chancel, et
coffres en bois. La présence d’une construction en ¢€lévation dans un cimetiere
n’est donc pas nécessairement le synonyme de la présence d’une tombe
sainte, mais I’inverse est tout aussi vrai. Somme toute, la vraie spécificité de cette
architecture funéraire sainte ne repose pas sur [’utilisation de dispositifs
particuliers, mais bien plutdt sur la mise en ceuvre, de concert, de plusieurs de ces
¢léments ; mais cette caractéristique ne s’applique cependant pas a toutes les
dépositions appréhendées ici. Malgré ces divergences, il semble tout a fait
pertinent de s’interroger sur la dynamique chronologique a 1’ceuvre dans ces
tombes de saints, dynamique qui pourrait méme en expliquer les différences

formelles.

[l Diachronie des tombes saintes

I1. 1 Une approche globale

Pour pouvoir approcher au plus prés les variations typologiques dans leur
diachronie'”!, nous appréhendons ici non seulement les sites de notre corpus
principal, mais également ceux du corpus annexe ; la forme des tombes princieres
n’est pas considérée ici, cette question étant traitée par la suite. Le croisement de
ces deux bases de données révele une dynamique chronologique sommaire, d’une
part en raison de la nature des données dont nous disposons, et d’autre part en
raison de I’étendue géographique considérée. Elle est néanmoins révélatrice.

Ainsi, le dispositif privilégié, quelle que soit la date d’inhumation du saint et la
ville ou il est enterré, est celui de la tombe simple. En fonction des régions et des
époques, elle peut étre disposée dans un enclos privatif, et signalée en surface par
une stele ou un cippe. Il est clair que les steles et cippes utilisés connaissent des
variations dans la forme et le décor épigraphié, variations tant régionales que

chronologiques. Toutefois, étant donné la rareté de ces éléments conservés, nous

7! Notre approche chronologique se fait sur la base des mentions textuelles ce qui n’exclut pas une
certaine part d’erreur, notamment pour les dispositifs les plus anciens que seule une investigation
archéologique pourrait assurer.
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ne sommes pas en mesure de les analyser plus précisément dans le cadre de cette
étude.

Parallélement a ces dispositifs récurrents, nous pouvons distinguer trois grandes
phases dans les aménagements que nous analysons.

Jusqu’au Xllle siecle, le type privilégié est celui de la tombe simple, réalisée ex
nihilo, ou dans une rabita. Dans trois cas au moins, la zone ou le saint est déposé
est utilisée comme un cimetic¢re familial, et deux de ces cas sont aménagés dans la
maison des défunts en question.

A partir du Xllle si¢cle, la mutation s’amorce et de nouveaux éléments
apparaissent, bien qu’étant encore minoritaires par rapport a la part des tombes
simples. A plusieurs reprises, les indications dont nous disposons témoignent en
effet de I’aménagement d’un espace fonctionnant comme un mausolée, et deux
oratoires sont associés a une tombe sainte. On signale également le forage d’un
puits a I’endroit de la déposition d’un soufi, ce qui constitue une disposition tout a
fait unique dans notre corpus. Au méme moment, les institutions de la rabita et du
ribdt semblent tomber en désuétude. On ne reléve en effet que deux fondations, le
ribat de Sidi al-Salih (1/S/M) et celui de Sidt Yahya (1/B/A), qu’il semblerait plus
juste de considérer comme un oratoire.

La période suivante marque définitivement le pas avec la pratique antérieure, et
c’est bien le XIVe siécle qui constitue le tournant fondamental préparant a la
situation actuelle. Les ¢éléments apparus discrétement au siecle précédent
deviennent récurrents, et méme se diversifient. Les mausolées se multiplient et
adoptent différents partis formels, a dome ou a toit a pentes, inclus ou hors-ceuvre,
de méme que les oratoires qui prennent parfois l’importance de grandes-
mosquées. Les éléments épigraphiés, steles et cippes, sont quant a eux de plus en
plus systématiques. Des espaces pouvant servir de logement d’appoint, de lieux
d’enseignement, et méme de lieux de diffusion de la doctrine étatique, a savoir
madrasas et zawiya-s, sont alors étroitement associés a certaines sépultures. Les
fonctions des rabita-s et de ribat soufi sont donc de nouveau remplies, tant celle
d’accueil, que celle de lieu de retraite et de rassemblement autour d’un maitre. Le
développement de cimetiéres privatifs liés a la présence sainte s’accentue
¢galement. Au XVe siecle, la situation est pérennisée. Lors de travaux affectant
des sépultures antérieures, un mausolée est systématiquement construit, et on

signale la sépulture en surface par différents procédés.
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11.2 Approche locale

Nous sommes parvenue a discerner une dynamique évolutive globale en prenant
en considération I’ensemble de notre corpus et de son corollaire, et donc par une
focale trés largement ouverte. Il convient donc de s’arréter un instant pour
analyser 1’évolution perceptible au cours de cette méme période au niveau local,
afin de mieux percevoir les écarts pouvant exister avec la dynamique générale.
Pour ce faire, nous devons découper ce territoire de I’Occident Musulman, que
nous avons jusqu’a lors appréhendé comme une seule entité. Considérant le
contexte historique et notamment politique de ce vaste territoire, en paralléle avec
I’identité des figures saintes analysées, leur lieu d’inhumation et la pratique
funéraire propre a chaque territoire, nous distinguons trois entités macro-locales.
D’une part, il s’agit de la péninsule Ibérique, qui n’apparait cependant ici que de
maniére trés anecdotique. D’autre part, il s’agit du Magrib étendu sur une partie
du territoire du Maghreb central, comprenant donc la ville de Tlemcen, et enfin de
I’Ifriqiya, qui englobe la portion orientale du Maghreb central, et donc les villes
de Bougie, Constantine, ainsi que [’oasis de Téhouda. Bien entendu, cette
approche ne peut révéler que des informations d’une qualité toute relative, dans la
mesure ou il existe des réelles inégalités dans la documentation rassemblée pour
cette recherche, en fonction des espaces géographiques et des dates.

Dans le premier de ces espaces, nous ne disposons que d’un seul site, ce qui
annule toute approche diachronique. Nous pouvons néanmoins remarquer qu’il
s’agit d’une tombe certainement réalisée dans un habitat, peut &tre une rabita, plus
spécifiquement dans la partie de cette construction utilisée comme oratoire' ’~.

Au Maghreb occidental, nous considérons un ensemble de 31 tombes saintes
réparties sur 15 localités : Tlemcen (4), Fes (7), Salé (2), Marrakech (4), Aghmat
(3), Bades (1), Ceuta (2), Safi (1), Azemmour (1), Walilt (1), Moulay Bouazza

2 Voir Gratiarum, C 862 : 121 bis ; 1337 édité par BOSWELL (1.), The royal treasure, Muslim
communities under the Crown of Aragon in the Fourteenth century, Londres et New Haven, 1977,
p. 262. 11 faut noter ici la confusion qui entoure 1’identité de ce défunt confondu avec son frére
mort quelques années auparavant notamment par Pierre Guichard, Les musulmans de Valence et la
Reconquéte (XI°"*-XIII™ siécles), 2 tomes, Damas, 1990, t. I p. 106, probablement en raison de
leur nisba identique. Pour une biographie de ces deux individus voir Nafh al-fib...,vol. 2 p. 506 et
616, et pour une étude du lignage, voir CABELLO SECALL (M.1.) « Los Banti sid Biina », Sharg
al-Andalus. Estudios Arabes, n°4, 1987, p. 35-44
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(1), Oulad Dghough (1), Ouled ‘Abd Allah (1), Ribat Tasmmatat (1), et Wamslaht
(1). La tendance générale décrite précédemment s’y applique. Néanmoins, on
constate que tous les cas d’inhumation dans des rabita-s au Maghreb sont a relier
a cet ensemble géographique, de méme que le premier cas de construction d’un
mausolée a coupole (2/Sal/M), et la premiére inhumation dans un oratoire (4/A).
Au Xllle siecle, la région ne se distingue pas particuliérement, la présence des
tombes simples étant encore trés forte. Au siecle suivant, les innovations les plus
significatives ont lieu : on voit apparaitre a Tlemcen, en lien avec la présence de la
dépouille sainte, des madrasas, des zawiya-s et méme des mosquées
congrégationnelles.

Au Maghreb oriental, nous considérons cette fois un ensemble de 13 tombes
saintes réparties sur 7 localités : Constantine (1), Bougie (1), Téhouda (1), Gabés
(1), Sfax (1), Kairouan (5) et Tunis (3). L’essentiel des inhumations anciennes,
antérieures au Xle siécle, s’y trouvent ce qui nous donne une certaine perspective
dans 1’évolution des dispositifs employés, bien que limitée par la date méme de
rédaction des sources consultées. Jusqu’au Xle siecle, nous y relevons les deux
cas d’inhumation dans une maison (1/T/T et 3/K/T), I’utilisation de cippes pour
signaler I’emplacement de la téte des défunts (1/K/T, 4/K/T et 5/K/T), et méme la
premicre adjonction d’une mosquée (2/A). La mise en place de cimeticres
familiaux est récurrente. Il faut ensuite attendre le Xllle siécle pour voir
apparaitre de nouveaux dispositifs, a savoir des mausolées (1/G/T et 2b/K/T) et un
puits (2b/K/T), et faire encore un bond d’un siécle pour voir se généraliser les
mausolées en cas de travaux. L’évolution suit donc le tracé général présenté

précédemment, mais le rythme est lent, et les installations, plus réduites.

En analysant ces dynamiques locales, des divergences apparaissent. Ainsi, si les
figures saintes les plus anciennes se trouvent dans la partie orientale de I’ensemble
que nous considérons, les innovations les plus conséquentes se produisent plutot a
I’Ouest. C’est également dans cette région que les complexes prennent une
importance architecturale significative de manicre précoce, et se détachent le plus
nettement d’une pratique vernaculaire par I’association d’un nombre croissant
d’¢léments, et méme 1’utilisation de dispositifs qui échappent a la pratique
funéraire commune, madrasas et zawiya-s. L’évolution générale est a

I’uniformisation des ensembles réalisés autour d’un élément de base, le mausolée.
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Cependant, un certain nombre de tombes semble échapper a cette dynamique, et
ne se voient dotées des ¢éléments perceptibles encore aujourd’hui que pendant la
période moderne.

Avant de chercher les facteurs endogeénes et exogénes a 1’origine de ces
variations, il est nécessaire de s’attacher un instant a une approche micro-locale,
c’est a dire a I’échelle de la ville, pour voir si, a ce niveau, il existe une forte
disparité entre les différents sites appréhendés. Pour ce faire, nous ne pouvons
considérer que les villes présentant plusieurs tombes saintes faisant parties de
notre étude. Il s’agit pour le Maghreb occidental des villes de Tlemcen, Ceuta'”,
Fés, Salé, Marrakech et Aghmat, et pour le Maghreb oriental de celles de Tunis et
Kairouan.

A Tlemcen, I’évolution est linéaire et colle a celle déterminée précédemment,
bien que légerement en avance par rapport a la dynamique générale. La tombe de
Sidi ‘Abd al-Salam al-Tunst (2/T/A) y fait figure d’exception car elle ne semble
connaitre aucun aménagement une fois réalisée dans sa rabita. A F¢s, la tombe de
Sidi Diras b. Isma‘1l (5/F/M) marque ’évolution en marche car elle est dotée au
XIVe siecle d’'un mausolée a coupole associé a une stele épigraphiée, modele
imité deux siécles plus tard pour Sidi Harazem (4/F/M). Toutes les autres, qu’elles
soient installées dans un enclos (1/F/M, 2/F/M 6/F/M), ou dans une rabita
(3/F/M), ne font pas 1’objet d’aménagement particulier pendant la période qui
nous intéresse. A Salé, si la tombe de Sidi al-Dukkali (1/Sal/M) est dés ’origine
disposée dans un mausolée, celle de Sidi b. ‘Asir (2/Sal/M) n’en est couverte qu’a
I’époque moderne. Enfin, a Marrakech, tout comme a Aghmat, les installations
sont réduites a leur plus simple expression jusqu’a la période moderne. Nous
pouvons néanmoins relever la tombe de Sidi Youssef (4/M/M), réalisée dans sa
rabita, ainsi que celle de Sid1 al-HizmirT (1/A/M), peut étre dotée d’un mausolée

pendant la période qui nous intéresse.

Le rétrécissement progressif de 1’espace considéré témoigne d’une certaine
disparité allant grandissante d’une région a 1’autre, puis d’une ville a ’autre et

enfin d’un site a ’autre. Ce constat ne remet cependant pas en question la

'3 Nous ne connaissons rien des dispositifs utilisés pour les tombes de Rayhan al-Aswad (1/CM)
et d’Abi Marwan (2/C/M), ce qui nous empéche de les envisager dans une perspective
chronologique.
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dynamique évolutive dégagée d’une approche globale, mais implique de

s’interroger sur les facteurs générant ces disparités.
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Troisieme chapitre : Le culte comme vecteur d’une élection
formelle ?

La typologie des aménagements perceptibles témoigne d’une certaine variabilité
malgré son caractére restreint. De fait, nous ne pouvons que nous interroger sur
les sources de ces décalages, formels et chronologiques, existant d’un site a I’autre
au sein des mémes régions, et parfois des mémes villes. C’est encore une fois
I’analyse du lexique qui seule peut nous permettre de proposer des facteurs
d’explication pour ces variations. Ainsi, nous devons tout d’abord analyser la
terminologie en regard de la nature de la sainteté des défunts vénérés, afin de
percevoir s’il existe une corrélation entre ces deux éléments. Par ailleurs, nous
avons établi notre corpus de tombes sur la base de I’attestation, plus ou moins
¢évidente, de la révérence entourant la dépouille en question. De fait, ce culte, et
I’évolution des pratiques qui en découlent, émergent comme second facteur

potentiel d’¢élection formelle.

| : Types de saint et types de sanctuaires

Dans notre corpus principal, neuf tombes sont celles de juristes (1/F/M, 5/F/M,
7/F/M, 2/M/M, 1/T/T, 2a/K/T, 3/K/T, 5/K/T, 1/S/T), deux, celles de Compagnons
a Dexistence plus ou moins avérée (4/K/T et 1/G/T). Toutes les autres, a
I’exception de celle de Miilay Idris (1/W/M), sont celles de soufis, qualité qui
n’exclue cependant pas une carriere juridique, parallelement a un engagement
mystique que nous privilégions ici pour une meilleure classification. Si 1’on
considere la typologie établie précédemment en regard de 1’origine de la sainteté
des défunts, force est de constater que les tombes de juristes se démarquent par
une ¢évolution largement en retrait par rapport a la dynamique globale. Ainsi, dans
I’ensemble des tombes réalisées ex nihilo les tombes de juristes sont simples,
souvent dotées dés I’origine d’un marqueur extérieur, et occasionnellement
associées a des enclos. Une seule des six inhumations de ce type a probablement
été réaménagée au XIVe siecle, avec la mise en place d’un mausolée a coupole
(5/F/M). Par ailleurs, deux des trois tombes réalisées dans une construction

antérieure ont pris place dans la maison des défunts, a savoir celle d’Ibn Ab1 Zayd
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a Kairouan (3/K/T), et de Sidi Mahrez a Tunis (1/T/T). La, les aménagements
significatifs ne sont envisagés qu’a partir du XVe siecle, a savoir un oratoire dans
la salle du tombeau pour Ibn Abi Zayd, et une zone d’inhumation privative, dans
les deux cas. Sur la longue durée donc, les dispositifs privilégiés sont les plus
simples, et rares sont les sépultures qui connaissent de véritables aménagements.
A contrario, pour I’ensemble des tombes de soufis et Compagnons, le rythme des
installations est plus soutenu, et surtout plus précoce : en témoignent la réalisation
d’un mausolée a coupole pour la tombe de Sidi Musa al-Dukkali (1/Sal/M) des le
XllIe siecle, ou encore 1’association de la tombe de Sidi Bou Lababa (1/G/T) a un
oratoire dés le Xllle siecle. Les ensembles les plus importants, autour des tombes
de Sidi Abu Madyan (1/T/A) ou Sidi al-Hulwi (4/T/A), sont liés a des figures
soufies. Par I’analyse de la typochronologie, il apparait donc qu’au moins deux
dynamiques formelles sont en présence, celle qui a trait aux tombes de juristes, et
celle des autres tombes, dynamiques qui transcendent les forces évolutives
percues au niveau local (doc. 24, vol. II).

Partant, nous pouvons nous interroger sur une élection de la forme et des
¢léments constitutifs des tombes saintes relativement a la nature de la sainteté. Si
I’on considére la situation en amont, ¢’est a dire au moment de I’aménagement de
la sépulture, nous relevons déja une différenciation. Les seuls défunts inhumés
dans leur maison sont des juristes quand 1’inhumation dans un ribat ou une rabita
ne concerne que des soufis, exception faite de Milay Idris (1/W/M). La sainteté
de ce dernier résulte de son lien de parenté avec le Prophéte, ainsi que de son rdle
mythique dans I’islamisation du Maghreb extréme'™. Elle peut donc étre
partiellement rapprochée de celle des Compagnons, bien que la filiation avec le
Prophéte lui confeére un degré supérieur de sainteté. Par ailleurs, les trois seules
dépositions réalisées dans un oratoire sont celles de soufis (1/C/A, 1/BA et 4/A).
Dans notre collection de sites des corpus annexes et principal, il y a donc des
différenciations originelles. Mais la disposition privilégiée reste la tombe simple
réalisée dans un cimeticre, quelque soit la nature du saint envisagé.

Si Ion considére maintenant les aménagements réalisés postérieurement a

I’inhumation, le constat est double. Tout d’abord, les dispositifs utilisés pour

17 Voir BECK (H.), L’image d’Idris II, ses descendants de Fas et la politique sharifienne des
sultans marinides (656-869/1258-1465), 1989.
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signaler la tombe, marqueurs extérieurs et superstructures de type enclos, ne sont
pas rattachés a un type de sainteté particulier. A contrario, 1’utilisation du
mausolée caractérise plutot les tombes de soufis et Compagnons, son apparition
pour les tombes de juristes se faisant dans de rares cas, uniquement apres le milieu
du XIVe siecle.

Par ailleurs, nous relevons une forte variation concernant les dispositifs annexes.
Ainsi, la premiere de ces installations dont 1’utilisation est circonscrite est bien
entendu la zawiya, institution intrinseéquement liée au soufisme. Il s’agit d’un
dispositif assez occasionnel dans notre ensemble de sites, qui n’apparait que pour
des tombes de soufis, & une exception prés. Il s’agit de la mention par al-Gazna’1,
vers 766/1365-768/1367, d’une zawiya dans laquelle reposerait Sidi Abu Bakr b.
al-‘Arabi (1/F/M), que nous avons déja indiquée précédemment'”. Or, il nous
semble possible de relativiser, au vu des autres occurrences, la présence de ce
terme pour ce site. En effet, cette terminologie n’est jamais reprise pour qualifier
I’enclos dans lequel la sépulture du juriste était installée avant sa réfection vers le
début du XVIlle siecle, et méme apres. De plus, ce personnage n’est en aucune
facon rattaché a un mouvement soufi, et si sa tombe constitue vraisemblablement
au XIVe siecle un point de rencontre de juristes, elle n’est pas le lieu de diffusion
d’un enseignement mystique. L’utilisation de ce terme, a cette date parait donc
étre, soit un abus de langage de I’auteur, visant a signifier que la tombe sert de
lieu de rencontre, soit une modification apportée par un copiste postérieur.

Par ailleurs, nous I’avons déja indiqué, plusieurs oratoires sont aménagés soit
dans I’espace méme de la tombe, soit dans ses environs immédiats. Or, les tombes
concernées sont celles de soufis, Sidi Abii Madyan (1/T/A), et Sidi al-Hulwi
(4/T/A), Sidi al-Dahmani (2b/K/T)"’® et de Compagnons, Sidi Bou Lababa
(1/G/T) et Sidi “‘Ugba (2/A). La seule tombe de juriste dotée d’un oratoire est celle
d’Ibn Abi Zayd (3/K/T), et cet aménagement se fait tardivement. Il en va de méme
concernant les madrasas. Les deux seules fondations référencées se font en lien
avec une tombe de saint soufi, a savoir celle de Sidi Abii Madyan et de Sid1 al-
Hulw1. 4 contrario, 1a mise en place d’un espace d’inhumation sous 1’influence de

la tombe vénérée s’illustre pour tous les types de sainteté.

17 Voir note 110 p. 49.
176 Cet oratoire aurait une origine miraculeuse voir Ma ‘alim... vol. 3 p. 228.
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Bien que le nombre d’individus considérés restreigne nécessairement la portée
des conclusions que nous pouvons formuler a 1’issue de cette analyse, il apparait
néanmoins nettement qu’il existe deux dynamiques perceptibles dans 1’évolution
des tombes vénérées, a savoir celle qui concerne les tombes de juristes, et celle
qui concerne I’ensemble des autres tombes, soufis et Compagnons. Dans ce
second ensemble, la dynamique évolutive est partagée. Cependant, nous y
relevons une distinction dans la mise place d’espaces de diffusion d’un
enseignement, madrasa et/ou zawiya. Pour la période allant du Xlle au XVe
siécle, ces institutions ne sont jamais développées en lien avec les tombes de
Compagnons, comprenant par extension celle de Miilay Idris.

Les sources de ces différences restent pour le moment incertaines. Nous
sommes néanmoins amenée a nous interroger sur la possibilit¢é d’un culte
différencié, qui pourrait expliquer ces différences formelles mises en évidence
d’un type de saint a un autre. Partant, et bien que nous ne prétendions pas apporter
des réponses a cette question, il est nécessaire de s’attacher plus précisément a la
vénération qui entoure les tombes que nous avons sélectionnées, vénération a

’origine méme de ce travail.

Il : Nouveaux usages, nouvelles formes ?

Pour pouvoir comprendre le culte qui entoure les tombes de saints, il nous faut
tout d’abord nous arréter sur la source de cette piété'’’, car c’est bien sa
compréhension qui peut nous permettre d’analyser les pratiques qui en découlent.
La sainteté¢ repose sur la qualit¢ d’un défunt comme source d’émanation de
baraka divine. Or, la mort n’anéantit pas ces propagateurs de baraka ; bien au

contraire, elle agit parfois comme un révélateur, ce qui explique le culte qui

77 Nous ne prétendons pas nous livrer ici a une analyse des sources du culte des saints en islam
que I’on pourra cependant rencontrer chez GOLDZHIER (I.), « Le culte des saints chez les
musulmans », Revue de I’Histoire des Religions, n°1, t. I, 1880, p. 257-351, WESTERMARCK
(E.), Survivances paiennes dans la civilisation mahométane, Paris, 1935, DOUTTE (E.), « Notes
sur I’Islam maghribin. Les marabouts», Revue de I’Histoire des Religions, t. 40 et 41, 1899-1900,
p. 343-369, p.22-66 et p. 289-336, et du méme auteur L islam algérien en I’an 1900, Alger, 1900,
Magie et religion dans 1'Afrique du Nord, Paris, 1984. Plus récemment voir CHODKIEWICZ
(M.), « La sainteté et les saints en islam », Le culte des saints dans le monde musulman, Paris,
1995, p.13-32.
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entoure les tombes dont il est question dans cette étude'”®. De fait, quelles sont les
modalités de récupération de cette bénédiction ?

Si I’on considére le premier traité a introduction théorique dont nous disposons,

179

a savoir ’ouvrage d’al-Tadilt ", il apparait nettement que les croyants doivent

rechercher la proximité et le contact avec les saints, afin de pouvoir profiter de
leurs émanations. Or, c’est au cours de la période qui nous intéresse, entre le Xlle
et le XVe siécle, que la pratique de la ziyara'’ se déploie, dépassant le cadre de la

visite des tombes pratiquée ordinairement, comme en témoigne la multiplication
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de ces indications de visites pieuses . L’institutionnalisation est alors perceptible

par I’apparition d’un terme particulier, celui de mazar. Comme nous 1’avons
indiqué plus haut, il est utilisé pour qualifier certains sites a partir de la fin du
XlIle siecle, et désigne une tombe que 1’on vient visiter. Proportionnellement,
c’est un vocable récurrent dans notre lexique car il représente successivement 3%,
6% et 7%, aux Xllle, XIVe et XVe siecles, a la différence de celui de mashad qui
n’apparait qu’une seule fois dans le corpus principal et son corollaire. La
formation de ce toponyme, véritable néologisme, t¢émoigne du développement de
la pratique de la visite de tombes de personnages particuliers, qui deviennent le
but de péelerinages secondaires. Or, il semble possible de dire que ce terme est

utilis€ de maniere privilégiée pour désigner des tombes de soufis, bien que 1’on

1

reléve également son utilisation pour deux tombes de Compagnons'®’, et deux
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tombes de juristes . Nous revenons donc a la question soulevée précédemment

d’un culte différencié. Reprenant la dynamique différentielle observée alors, nous

178 Voir I’introduction théorique du Tasawwuf au sujet de la validité de la visite des saints, morts et
vifs, dans sa traduction, Regard sur le temps des soufis...p. 46. Voir également par exemple chez
Ibn Qunfud Uns... p. 7 : « Abii al-*Abbas al-Sabti, qui est enterré a Marrakech, et dont les barakat
sont apparues sur sa tombe par 1’accomplissement des requétes a la suite des aumodnes » et p. 69 :
«Dans la ville d’Agmat je me suis arrété sur la tombe de cet Abt ‘Abd Allah (b. Tigillat). Les gens
sont comblés des bénédictions de Dieu par lui, et se pressent en foule autour de lui ».

' Pour la valeur de ce traité dans la documentation hagiographique marocaine voir 1’étude
comparatiste d’Halima Ferhat, et de Hamid Triki, « Hagiographie et religion au Maroc médiéval »,
Hespéris Tamuda, vol. XXIV, 1986, p. 17-51, tout particuliérement p. 24-28.

%0 Voir pour une définition de ce terme TOUATI (H.) « Ziyara - Maghreb », E.1.2, XI, p. 574-576,
ainsi que I’article de MERI (J.W.), « The etiquette of devotion in the Islamic cult of saints », The
cult of saints in the late antiquity and the early middle ages, Oxford, 1999, p. 263-286.

81 Pour la visite ordinaire voir par exemple LEVI PROVENCAL (E.), La Séville musulmane au
début du XII'™ siécle. Le traité d’Ibn ‘Abdun sur la vie urbaine et les corps de métiers, 2001, p.
57-61. A partir du Tasawwuf les sources faisant état de la visite de tombes de saints se multiplient,
mentions grace auxquelles nous avons pu établir nos différents corpus.

82 Voir Histoire des Beni ‘Abd al-Wad vol 1 p. 77, (2/A) et Rihlat al-tigani... p. 91, (1/G/T).

" Ma‘alim... vol. 2, p. 135, (1/K/T), et p. 200, (1/S/T).
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ne pouvons que nous interroger sur la probabilité d’un glissement des pratiques
liées aux tombes de soufis, vers les autres tombes. L’analyse de la chronologie de
I’utilisation du terme mazar semble indiquer que ce glissement se fait tout d’abord
en faveur des tombes de Compagnons, avant de marquer ’institutionnalisation de
la ziyara en s’étendant aux tombes de prestigieux juristes. Comment expliquer ce
glissement, ou plutdt, ce déplacement d’un culte et des pratiques y afférentes
depuis le milieu soufi vers I’ensemble de la communauté ? Aucune donnée précise
ne nous est délivrée par la documentation consultée sur le sujet. Néanmoins, et
nous le verrons par la suite lors de notre analyse des tombes de souverains, il
semble possible de dire que la période que nous étudions est celle du
développement d’une nouvelle sensibilit¢ pour I’au-dela. Celle-ci se traduit par
une considération accrue des défunts, et donc de leur sépulture, en tant
qu’intercesseurs potentiels aupres de Dieu. Les tombes des Compagnons sont par
essence recherchées, ces défunts ayant cotoyés le Prophéte. Pour les tombes de
juristes, une seconde source d’explication vient compléter celle-ci. En effet, des
chercheurs ont pu démontrer I’importance de la conversion au soufisme de
nombre de juristes, contrairement a I’opposition parfois évoquée entre ces deux
sensibilités religieuses'®*. La mise en place d’un culte sur la tombe de juristes
traduirait donc cette conversion d’une partie du milieu des juristes au soufisme'®.

Formellement, le développement de la ziyara ne conduit & aucun aménagement
particulier. Cependant, elle induit la mise en place d’exercices de piété qui, il est
possible de le supposer, ont servi de moteur a 1I’aménagement de certains
dispositifs. Pour pouvoir proposer des éléments de réponse a cette question, nous
ne disposons malheureusement que de mentions éparses, ¢a et la dans la
documentation. De fait, seule une esquisse de réponse peut étre proposée, sans
réel ancrage chronologique et la rareté des données empéche d’envisager une

quelconque évolution.

% Voir BAIZIQ (S.), Bigaya fi-I- ‘ahd al-hafsi : dirdsa igtisadiya wa-igtimd ‘iya, Tunis, 2006, p.
420-433 ; GHRAB (S.), Ibn ‘Arafa et le malikisme en Ifrigiva au VIII/XIVe S., Thése soutenue en
1984 a I’Université Paris IIII-Sorbonne Nouvelle 2 t., t. 1I, p. 638 ; AMRI (N.), « Magistére
scientifique, ascése et patronage rural. Les figures du saint homme a Kairouan du VIle/XIlle au
IXe/XVe siécle d’aprés le dictionnaire biographique d’Ibn N&ji», Saint et sainteté dans le
christianisme et I’islam. Le regard des sciences de [’homme, Paris, 2007, p. 167-230.

'%5 Dans ce contexte, une nouvelle interprétation de 1utilisation du terme zawiya pour la tombe
d’Abu Bakr b. al-‘Arabi (1/F/M), peut étre proposée : sa tombe pourrait étre devenue le lieu de
rassemblement de soufis, peut étre de sensibilité juridique.
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Ainsi, nous possédons une source tout a fait fondamentale dans la description de
la visite de la tombe de Sidi Abii Madyan (1/T/A) que délivre Ibn Qunfud. En
¢tape a Tlemcen au cours d’un voyage difficile réalisé en 776/1374, I’auteur s’est
rendu sur la tombe du saint pour lui demander d’intercéder en sa faveur afin qu’il

obtienne les moyens de reprendre la route. Il décrit sa demande, miraculeusement
exaucée, introduite de la facon suivante '*¢ :

« Je me suis réfugié auprés de la tombe du sayh Abu
Madyan, et je m’y suis incliné comme cela m’était
assigné. Puis j’ai lu la totalité du Coran, j’ai accompli
le tasbih et le tahlil en moi-méme, jusqu’a ce que
s’attendrisse mon cceur et s’assemble ma pensée. J’ai
demandé pardon a Dieu Trés-Haut et j’ai prié pour le
Prophéte — que la bénédiction de Dieu et le salut soient
sur lui — puis j’ai dit: O Sayyidi Aba Madyan, nous
sommes tes hotes, nous avons fait étape dans ta
protection ».

La description de cet épisode témoigne de la croyance en la possibilité d’une
intercession des saints en faveur de leurs visiteurs qui peuvent formuler des
requétes. Bien entendu, cette demande se fait par I’intermédiaire du saint, a Dieu,
et sous les auspices de son Prophéte. Ce témoignage est conforté par la description
de la visite du juriste Abt al-Hasan ‘Al1 b. Ahmad b. al-Hasan b. Ibrahim al-
Harrali al-Tagibi (m. 638/1241), sur la tombe de Sidi Yahya (1/B/A)'*’, ainsi que
par la mention par al-WansSarisi d’une fatwa qui indique en substance qu’il est
licite de prier sur la tombe des saints pour demander leur intercession'™. La
figure du saint est donc celle d’un intercesseur'™, qui peut non seulement exaucer

. . ’ . . 1 I
les veeux qui lui sont formulés, mais également agir comme protecteur' °. Ainsi,

18 Uns... p. 105 : « fa-laga’tu ila gabr al-Sayh abi madyan wa-raka ‘tu hunak ma qudira-1i. Tuma
qara’tu gumla min al-qur’an wa-ahadtu fi I-tasbth wa-I-tahlil fi nafst hatta raqqa qalbt wa-
igtama ‘a hatirt fa-istagfartu allah ta‘ala wa-salaytu ‘ala al-nabi, sala allah ‘alay-hi wa sallama,
tuma qultu : ya sayyidi aba madyan nahnu adyafu-ka wa-qad nazalna bi-giwarika ».

BT “Unwan... p. 91 : « lamma qadima Sayhuna al-fagih abi al-hasan bigdya ardada al-gulis bi-
masgid al-faqih abt zakariya’ al-zawawr , radiya allah ‘an-hu wa-lamma halla bi-hi man ‘a-hu al-
mu’add in min dalika wa-qala la-hu hada al-mawdu * muhtaram wa-1a yatakalamu fi-hi illa ‘an
amr fa-qala la-hu adunnu al-faqih fi dalika yaqa ‘u al-kalam in $a’ allah tumma sara ild qabr al-
Sayh abt zakariya’ rahima-hu allah wa-salla fi masgidi-hi rak ‘atayn wa-galasa ‘inda qabri-hi al-
mubarik wa-tahaddata ».

188 Mi yar...vol. 1 p. 321-322. Nous reviendrons sur cette fatwa qui est €galement rapportée par Ibn
*A&ir al-Hafi dans sa Tuhfat al-za’ir... p. 81-82. Voir p. 98-99.

1% Voir également Uns... p. 7 pour la figure de Sidi Bel Abbas (3/M/M) comme intercesseur.

19 Cette protection est notamment évoquée par la notion de giwar citée par Ibn Qunfud voir note
188 p. 77, ainsi que par Ibn Nagi voir Ma ‘alim... vol. 1, p. 298-299. 1l s’agit d’une notion
complexe, et a ce jour, peu étudiée. Elle est néanmoins évoquée par plusieurs auteurs médiévaux,
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Ibn Qunfud signale que de nombreuses tombes sont disposées dans le voisinage
immédiat de celle de Sidi Abi Madyan (1/T/A), afin de jouir de sa protection'".
Cette protection peut méme aider le défunt lors de I’interrogatoire qui suit le
trépas, c’est du moins ce qu’lbn Nagi rapporte au sujet de la tombe de Sidi al-
Qabisi (2a/K/T)'*%. Ces deux indications témoignent de 1’existence d’une pratique
de I’inhumation ad sanctos'”, et donc du role fondamental d’une croyance dans la
mise en place de dispositifs pragmatiques, a savoir des enclos et des espaces
d’inhumation réservés.

Les visites se font également en 1’absence de demande particuliére. Ibn Qunfud
nous décrit alors le protocole a suivre pour ces ziyara-s a la tombe de Sidi Abu
Madyan (1/T/A) 194

«En ce lieu [la tombe], I’habitude pour celui qui
entre, est d’y faire des priéres surérogatoires. C’est un
lieu de priére unique. Si tu t’y déplaces, fais face a la
gibla en tournant ton dos et ton coté vers 1’angle du
mur. Salue alors le §ayh d’un autre baiser et dis : « Que
Dieu te récompense généreusement pour ton zeéle dans
I’étude approfondie de la loi divine pour toi-méme et
pour les disciples qui se sont attachés a toi. Qu’ll soit
miséricordieux, et qu’ll te soit profitable pour ta
science, et ton obéissance. Qu’ll fasse profiter de toi. »
Puis, lis ce qui facilite, et fais mention de ce qui
facilite. Prie pour ce qui te satisfait, et si cela t’est
possible, fais la charité aux faibles et aux pauvres a la
porte, et donne-la. Si quelqu’un voulait [faire] la ziyara,

Ibn Qunfud mais également Ibn al-Gawzi qui insére dans sa biographie d’Ibn Hanbal deux
chapitres ayant trait aux mérites de la visite de sa tombe, ainsi que de la recherche de son voisinage
protecteur, mugawara voir SCHOLLER (M.), Epitaphs in Context, p. 24.

1 Uns... p. 105 « Aux pieds de cette salle sépulcrale et dans sa protection se trouvent de
nombreuses tombes qui se pressent pour demander la baraka du Sayh Abt Madyan — que Dieu soit
satisfait de lui ».

2 Ma ‘alim... vol. 3, p- 143 : « Qui est enterré dans le cimetiére du Sayh Aba al-Hasan al-Qabist
dispose d’arguments contre Munkar et Nakir. En effet, Abt Yusuf Ya‘qiib b. Tabit al-Dahmani le
vit en réve et il lui dit : « O Abi al-Hasan, ce que ’on dit de toi quant au fait que tu donnes les
arguments a tous ceux qui sont enterrés dans ton cimetiére contre Munkar et Nakir, est-ce vrai ? »
11 lui répondit : Oui, et jusqu’a toi O Abid Yisuf. Ceci est la cause de I’inhumation du sayh Abd
Yisuf sous [la protection] de I’homme dont je parle, Abt al-Hasan al-QabisT ».

' Lutilisation de ce terme appartenant au champ lexical de la chrétienté se trouve déja chez
SCHOLLER (M.), Epitaphs in Context, Weisbaden, 2004, p. 8. Pour une analyse de cette pratique
en contexte chrétien voir notamment BROWN (P.), Le culte des saints . son essor et sa fonction
dans la chrétienté latine, Paris, 1996, p. 40-50.

9 Uns... p. 106 : « wa-hada al-makan ‘adat al-dahil an yantafila fi-hi. Wa-huwwa makan musalld
wahid. fa-ida intaqalta fa-istanad ila al-qibla bi-inhiraf wa-zahri-ka fi rukn al-gidar, wa-sallim
hayna’id ‘ala al-Sayh min gayr taqbil wa-qul : gaza-ka allah hayran ‘an igtihadi-ka fi nafsi-ka
wa-fiman talamidati-ka wa-rahima-ka wa-nafa‘a-ka bi-‘ilmi-ka wa-ta ‘ati-ka wa-nafa‘a bi-ka.
Tuma taqra’uv ma tayassara tuma tad ‘i bi-ma si’ta wa-an tayassart la-ka sadaqat li-I-du ‘afa’ wa-
I-masakin al-mulazimin ‘ald al-bab fa-idfa‘-ha. Fa-in kana ahad yuridu al-ziyara fa-haffif wa-illa
Sfa-iglis ma si’tu ila ayy waqt. »
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alors allége [ta visite] et ne fait que t’asseoir ce qui te
procure satisfaction a n’importe quel moment. »

Nous apprenons ici que les visiteurs des tombes de saints peuvent prier sur celles-
ci. Cependant, il s’agit de priéres surérogatoires, et non pas de la salat, et elles
doivent étre réalisées en direction de la gibla qui reste le pole vers lequel se
dirigent les orants : la tombe du saint ne s’y substitue pas. L’importance de la
direction canonique de la priere est également indiquée par Ibn Nagi lorsqu’il
évoque la possibilité de prier & proximité de la tombe de Sidi al-QabisT (2a/K/T)'”.
Cet exercice de piété est attesté dans le TaSawwuf d’al-Tadili rédigé vers 1220,
bien avant la mise par écrit de ce récit par Ibn Qunfud. Or, nous avons constaté
précédemment que des oratoires €taient progressivement mis en place en lien avec
la présence des tombes de saints a partir du Xllle siécle, oratoires que nous
pouvons rattacher a ce type de dévotion. Néanmoins, 1’absence de lieu de culte
n’implique en aucune fagon la non réalisation de prieres, de méme que sa présence
ne signifie pas que toutes les prieres s’y déroulent, comme c’est d’ailleurs le cas
dans la description d’Ibn Qunfud (1/T/A). Vraisemblablement d’ailleurs, dans les
cas de réalisation d’une grande-mosquée (1/T/A, 4/T/A) celle-ci ne servait pas aux
priéres pour le saint, mais bien a la salat alors réalisée sous le regard bienveillant
de celui-ci. Cependant, la mise en place d’un oratoire annexe retire au visiteur une
tentation associationiste qui placerait le saint, et plus particulicrement sa tombe, en
destinataire des pricres et exhortations. Force est de constater qu’une seule tombe
de juriste est finalement directement associée a un oratoire pendant la période qui
nous intéresse.

Reprenant la dynamique différenciée pergue précédemment, se peut-il que la
qualité¢ des défunts juristes ait entrainée une plus grande réticence a 1’égard de
cette innovation ? Un autre facteur d’explication pourrait étre le temps pris pour
que s’opére une modification de la nature des visites aux tombes de juristes, depuis
la simple révérence, jusqu’au culte véritable, la présence d’oratoires associés aux

tombes de juristes étant aujourd’hui chose commune.

195 Ma‘alim... vol. 3, p. 143.

19 Regard sur le temps des soufis... p. 81 (3/A/M) : « I’ai vu dans le sud de la ville d’Aghmat
Urika, prés du tombeau de ‘Abd al ‘Aziz al-Ttlnusi, un tombeau ou les gens cherchaient la
bénédiction, prés duquel ils priaient ». On retrouve une indication de ce type dans la fatwa du cadi
de Tlemcen citée précédemment.
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Par la mention d’un protocole écourté en cas d’affluence, la station a proximité
de la tombe apparait comme étant I’action nodale de toute visite, qui peut
d’ailleurs s’y résumer. C’est bien la proximité avec le saint qui est recherchée,
quand bien méme elle ne peut étre que de courte durée. En reprenant le lexique
analysé dans le premier chapitre de cette étude, nous pouvons alors proposer une
seconde interprétation pour I’utilisation du vocable bayt, au vu de I’importance de
la station aupres de la tombe du saint. Ce terme, relativement neutre, et que nous
avons choisi de traduire par « salle sépulcrale » dans ce contexte, pourrait avoir été
volontairement utilisé pour signifier une fonction, c’est a dire un lieu de séjour, et
peut étre méme, un lieu ou I’on passe la nuit, afin de jouir de la baraka du saint. La
mise en place d’une superstructure fermée et couverte permet effectivement au
visiteur de séjourner un moment aupres de la tombe, et de s’y recueillir. De fait,
cet usage pourrait étre un facteur d’explication de la mise en place de certains
dispositifs sur les tombes, a savoir les enclos et les mausolées, en dehors méme
d’une éventuelle volonté d’honorer une tombe vénérée par une construction, qui
constitue cependant probablement leur motivation principale.

Ibn Qunfud précise que les visiteurs témoignent de leur vénération pour le saint
en le saluant d’un baiser, avant de parachever leur visite, s’ils en ont les moyens,
en faisant la charité. Ce salut d’un baiser est également évoqué par Ibn al-Hatib au

milieu du XIVe siécle au sujet de la tombe de Sid1 Salih (1/ SIM)™7

« La tombe du Sayh est sur son co6té méridional, a la
droite de son entrée. On y a aménagé un haut catafalque
en bois vers lequel affluent les foules au fil des jours. Il
est conservé avec soin, taillé dans 1’aloés; son
extrémité est polie par [la pratique] du baiser de la
main ».

Cette description explique la mise en place de coffrages en bois sur certaines
sépultures : ils permettent de signaler la tombe du saint en surface, la magnifient,
et dans le méme temps, matérialisent la présence du saint: de maniere
métonymique, toucher le catafalque revient a toucher le corps du saint lui-méme.

Parallélement, 1’utilisation du nom verbal istilam est trés forte, et signale

Y Nufadat... (Hatrat al-Tayf...) p. 140 : « wa-qabr al-Sayh qabli-hi ‘an yamin al-dahil ilay-hi, gad
uttuhada la-hu hawd min al-hasab man al-rafi* aksabat-hu al-ayam duhma-hu, fa-tahala-hu
manhutan min al-alwa gad ammalasat min al-istilam hafatu-hu »
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I’importance que peuvent revétir ces pelerinages secondaires. 11 s’agit en effet d’un

198

exercice de piété théoriquement dévolu au pelerinage a La Kaaba ™ et le sag"

d’Ibn al-Hatib et son gotit du bon mot ne suffisent pas a justifier I’utilisation de ce
terme spécifique’””.

La transmission de la baraka du saint a tout ce qui I’entoure et le touche et qui
s’illustre par cette pratique du baiser, se retrouve dans celle de la récupération de
terre entrée en contact avec la tombe du saint. Cet usage est attesté des le début du
Xllle siécle®™, et se retrouve dans la collection de fatwas rapportée par al-
Wangarisi’'. Cependant, il n’implique aucune modification dans I’espace des
sanctuaires.

Nous pouvons ajouter a cet ensemble disparate d’exercices de piété la

consommation d’eau liée a la tombe d’un saint. Ibn Nagi fait ainsi état d’une

source d’origine miraculeuse auprés de la tombe de Sidi al-Qabisi (2a/K/T)*?,

ainsi que de celle qui lui a été annexée, de Sidi al-Dahmani (2b/K/T)**.

En miroir des pratiques que nous avons pu relever lors de nos prospections, ainsi

que dans les publications les référengant depuis la période pré-moderne®®, ces

'8 Dictionnaire arabe frangais, vol. 1 p. 1130.

1% Nous disposons d’une derniére référence a cette pratique du baiser dans le « Recueil des
innovations blamables et acceptables » d’al-WanSarisi, Mi‘yar... vol. 2 p. 363-364, et
LAGARDERE (V.), Histoire et société en occident musulman au Moyen-Age, analyse du Mi ‘yar
d’al-Wansarist, Madrid, 1995, p. 48. Voir infra p. 104.

2% pour Sidi Sa‘din (2/A/M): « Jusqu’a présent, les gens se soignent avec la terre de son
tombeau », Regard sur le temps des soufis... p. 75, et pour Abi Muhammad Ma*“ Allah b. Yahya
al-Zanati (5/A) : « Son tombeau est célebre a Nz’1r, les gens jusqu’a maintenant viennent chercher
la guérison avec sa terre », Idem p. 106.

2V Mi‘yar... vol. 1 p. 330. Cette méme fatwa est répétée plus tard, vol. 7 p. 336. Voir également
LAGARDERE (V.), Histoire et société en occident musulman au Moyen-Age, analyse du Mi‘yar
d’al-Wansarisi, Madrid, 1995, p. 45 et 48

22 Ma‘alim...vol. 3 p. 143 : « al-Maliki a rapporté : les gens a Kairouan, en I’année 409 ou 413, se
désespéraient. Un homme saint eut la vision [de quelqu’un] qui lui disait dans ses réves : Puisez de
I’eau dans ce sol aride. Il précisa : j’ai dit qui est-ce ? Il répondit, Abii al-Hasan al-Qabisi. Alors il
lui donna de I’eau et I’emmena jusqu’a sa tombe. Le saint homme recherchait 1’accés a Dieu par
cette bonne action. Alors les gens purent s’abreuver abondamment et en quantités. »

% Ibid, vol. 3 p. 228 : « Lorsque 1’homme s’éloigna, le Sayk raconta & certains de ses protégés la
vision que I’homme avait justement eue, a savoir 1’arrivée du Prophéte, que la bénédiction et le
salut de Dieu soient sur lui, a cet endroit. « Il y a vu le lieu de mon inhumation ; ses ablutions et le
terme de ma vie sont les plus parfaits. Je mourrais a cette période et vous m’enterrerez a cet
endroit, 1a ou il [le Prophéte] s’est incliné. Vous creuserez un puits pour la purification rituelle, 1a
ou vous le prescrira 1’eau qui sourdait de ses ablutions ». Ce fut comme il I’avait dit. Il mourut a ce
moment et fut enterré a cet endroit. On creusa le puits. »

204 Voir les ouvrages d’Emile Dermenghem, Vies des saints musulmans, Alger, [1943], et Le culte
des saints dans I’Islam maghrébin, Paris, 1954, ainsi que M’"HALLA (M.), « Culte des saints et
culte extatique en islam maghrébin », L autorité des Saints, Paris, 1998, p. 121-131, ANDEZIAN
(S.) « Maghreb », Le culte des saints dans le monde musulman, Paris, 1995, p. 97-118, « Le lien
avec les saints dans 1’espace tlemcénien », L autorité des Saints, Paris, 1998, p. 163-181 et
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modes de dévotion sont peu variés. Cependant, nous y trouvons déja les plus
couramment pratiqués encore aujourd’hui sur les tombes que nous avons
référencées : la ziyara, la station, la priére, le contact notamment par un baiser, la
consommation de denrées irriguées de baraka par le biais de leur présence au sein
du sanctuaire, la récupération de la poussiére du tombeau, ainsi que 1’inhumation
ad sanctos et la recherche d’intercesseur. La grande variét¢ des pratiques
référencées par la suite provient essentiellement du fait de 1’association plus étroite
entre le culte des tombes de saint et certains groupes affiliés ayant leurs pratiques
propres®”. Pour la période médiévale, I’association n’est pas aussi nette car nous
ne disposons d’aucune source, y compris juridique, faisant étant d’exercices de
piété soufie sur les tombes saintes’”. Bien que 1’argument a silentio ne soit pas
pleinement satisfaisant, argument qui impliquerait qu’aucune pratique n’existerait
en dehors de celles évoquées, nous ne pouvons aller au dela par les moyens dont
nous disposons.

Force est de constater ¢galement une absence de transmission des usages a
respecter lors de la ziyara, qui abondent pourtant dans les managib et autres
compilations biographiques a partir de la période pré-moderne sous le titre de
adab al-ziyara*®’. Cette absence de codification a I’époque que nous étudions ici
peut impliquer que la ziyara correspond alors a une dévotion privée, probablement
calquée sur la pratique vernaculaire liée au monde funéraire, et de forme encore
assez libre. L importance croissante du culte des saints a probablement conduit les
garants et promoteurs de cette nouvelle piété a la mise en place de protocoles
véritables insérés dans les ouvrages hagiographiques afin de se prémunir

d’éventuelles critiques dogmatiques.

Expérience du divin dans I’Algérie contemporaine, Adeptes des saints dans la région de Tlemcen,
Paris, 2001, et REYSOO (F.) Des Moussems du Maroc, Une approche anthropologique des fétes
patronales, [n.s.], 1988, et Pélerinages au Maroc, Berne, 1991.

2% Voir NEUVEU de (E.), Les Khouan. Ordres religieux chez les musulmans d’Algérie, Paris,
1846 et DEPONT (0O.), COPPOLANI (X.), Les confréries religieuses musulmanes, Paris, 1987,.
2% On peut ainsi prendre 1’exemple de la pratique du mawlid, ou anniversaire de la naissance du
Prophéte, dont la célébration est aujourd’hui étroitement associée au culte des tombes de saints,
tandis qu’a 1’époque qui nous intéresse, qui correspond d’ailleurs a celle de sa mise en place, les
célébrations étaient étroitement associées aux loges soufies cf SHINAR (P.), « Traditional and
reformist mawlid celebrations in the Maghrib », Studies in the memory of Gaston Wiet, Jérusalem,
1977, p. 371-413, et KAPTEIN (N.J.G.), Muhammad'’s birthday festival, Leiden, 1993.

27 On trouve ce type de codification chez Ibn ‘Asir al-Hafi dans sa Tuhfat al-za'ir..., p. 75-84 qui
référence un certain nombre de pratiques recommandées en s’appuyant sur des cas précis. Dans la
troisiéme introduction de la compilation de biographies de saints de Fés d’al-Kattani, Salwat... vol.
1 p. 37-70, on retrouve référencé 1I’ensemble des pratiques connues ainsi que leur codification, qui
correspondent d’ailleurs aux pratiques les plus courantes relevées depuis la colonisation.
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Au Moyen-Age, comme aujourd’hui, la polyfonctionnalité des espaces restreint
le nombre des aménagements absolument nécessaires. Le culte et ses modalités
d’expression ne sont donc qu’un facteur d’explication possible a la mise en place
de certains dispositifs, et ce d’autant plus que nombre de pratiques nous échappent

probablement®’®,

S’il est aujourd’hui relativement facile d’identifier une tombe sainte dans
I’espace de la ville au Maghreb, il n’en va pas du tout de méme pour la période
médiévale. En conséquence, il nous a été impossible de développer un idéal-type
de tombe sainte comme nous avions pensé le faire lorsque nous avons entamé
cette recherche. L’ensemble des sites est polymorphe, et bien qu'une tendance a
I’uniformisation soit perceptible, elle n’est alors qu’a 1’état embryonnaire. Le
culte lui-méme n’est pas unifié, et une tombe de juriste se distingue assez
nettement d’une tombe de soufi. Chaque site présente encore des caractéristiques
qui lui sont propres, et certains peinent méme a se distinguer de la pratique
vernaculaire. Les facteurs d’évolution sont multiples, et les vitesses variables.
Dans ce contexte, une ville, et tout particuliérement deux de ses sites, se
démarquent immédiatement. Il s’agit des tombes de Sidi Abt Madyan (1/T/A) et
de Sidi al-Hulw1 (4/K/T) a Tlemcen, en Algérie. Or, les facteurs religieux ne
suffisent pas a expliquer la vitesse de leur évolution qui les propulse en véritables
prototypes pour les complexes réalisés a partir du XVIle siécle. Les facteurs
d’évolution, doivent donc maintenant étre recherchés plus précisément dans la

société contemporaine de la mise en place de ce culte des saints.

R KK

298 11 est tout 4 fait significatif de voir que le constat que nous faisons ici pour le Maghreb médiéval

a déja été formulé pour la Turquie a 1’époque Ottomane voir BAHA TANMAN (M.) : « Settings
for the Veneration of Saints », dir. (R.) Lifchez, The Dervish Lodge. Architecture, Art and Sufism
in Ottoman Turkey, 1992, p. 130-171.
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Deuxieme partie : Tombes saintes et élites : Une
étude de cas

L’appréhension formelle des tombes de saint nous a permis de percevoir la mise
en place du culte dont elles font 1’objet. Cette premicre approche a également
révelé le role de ce culte comme moteur de I’investissement architectural croissant
consenti pour signaler la présence de ces tombes vénérées. Dans le méme temps,
il est également apparu qu’il ne suffisait pas a expliquer les formes choisies a cet
effet, ainsi que la chronologie de leur mise en place. Pour pouvoir percevoir au
mieux les facteurs éventuels des évolutions évoquées précédemment, il a donc
semblé nécessaire de nous interroger sur la société contemporaine du
développement du culte des saints. 4 priori, nous avons considéré qu’il fallait
envisager un double mouvement: d’une part, une mise en résonnance de la
société témoin de son développement, et d’autre part, une réactivité, induisant
éventuellement des modifications dans 1’aspect de ces tombes saintes. En effet,
I’émergence de ces figures dispensatrices de baraka ne pouvait qu’avoir exercé
une influence sur la société entiére. Toutefois, la documentation qui nous est
parvenue ne permet de percevoir que les réactions induites chez les ¢élites de cette
société, religieuses et politiques. Or, ce sont les seules a pouvoir réellement
influer sur I’histoire architecturale d’une institution. Partant, nous avons choisi de
consacrer notre deuxiéme partie a une analyse de 1’interaction des tombes saintes
avec les élites traditionnelles. Cependant, encore une fois, notre approche est par
essence conditionnée et limitée par les textes dont nous disposons et qui ne
délivrent que des éclairages ponctuels. Les conclusions qui peuvent en étre tirées
sont avant tout relatives a une situation donnée, et donc rarement généralisables.
Néanmoins, elles complétent de maniére tout a fait significative les réflexions que
I’approche formelle de la premiére partie nous a permis d’élaborer.

Le développement d’un culte des saints pose ainsi le probléme de I’émergence
d’une nouvelle forme de religiosité dans le cadre de I’islam tel que pratiqué dans

I’Occident musulman médiéval. Un certain nombre de penseurs s’est interrogé sur
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ce culte’, et nous disposons aujourd’hui de plusieurs études portant sur
I’¢laboration d’un cadre religieux pour ces nouvelles pratiques®. Néanmoins, nous
avons pu constater que le traitement juridique de ces tombes saintes et de leur
culte n’avait pour I’heure pas fait ’objet d’une investigation approfondie. Or,
malgré les limites inhérentes a ce type de sources, notamment la rareté des
indications géographiques et chronologiques précises des situations ayant généré
la consultation juridique, elles constituent un biais d’acces inestimable vers la
société contemporaine du développement de la vénération des tombes que nous
¢tudions. De fait, nous avons choisi de commencer cette analyse par une
appréhension du discours juridique ayant trait aux tombes de saint élaboré au
Moyen Age.

Parallelement, la chronologie de la mise en place du culte des tombes
considérées ici révele la participation active des élites gouvernantes a cette
nouvelle religiosité. En effet, la dynamique présidant a son déploiement est
fortement fédératrice et parait inéluctable. Les gouvernants sont donc amenés a
tenter d’en prendre le contrdle suivant différentes modalités, et bien entendu,
différents degrés de réussite. Nous aborderons ces questions dans le second

chapitre de cette deuxieme partie.

Premier chapitre : Modalités de I'acceptation juridique

Il n’existe pas de discours juridique portant spécifiquement sur les tombes de
saints pendant la période qui nous intéresse dans 1’Occident musulman.
Cependant, il est possible de restituer le traitement juridique d’un certain nombre
d’éléments en analysant d’une part la norme juridique portant sur 1’architecture
funéraire, et en observant d’autre part celle traitant des pratiques religieuses. Or,
considérant les limites chronologiques et géographiques de notre étude, nous

avons ¢t¢ amenée a n’utiliser qu’un nombre limité de sources jurisprudentielles, a

' On trouvera ainsi une réflexion dogmatique pour 1’occident musulman médiéval chez Ibn al-
‘Arabi, voir Les Soufis d’Andalousie (Rith al-quds et ad-Durrat al-fakhirah), Trad. AUSTIN
(R.W.J)), Paris, 1979, ou encore chez al-Tadili, Regard sur le temps des soufis ...

% Voir par exemple I’étude d¢ CHODKIEWICZ (M.), « La sainteté et les saints en islam », Le
culte des saints dans le monde musulman, Paris, 1995, p.13-32.
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savoir essentiellement les deux compilations datant du XVe siecle réalisées par al-
Burzuli (m. 841/1438) et al-Wangarisi (m. 914/1508)°.

Notre approche étant avant tout formelle, et relativement positiviste, nous avons
choisi de n’appréhender cette documentation que par les informations qu’elle
pouvait délivrer. L’analyse juridique est donc limitée. Cependant, il a semblé
possible de comprendre par ce biais quels avaient été les facteurs de rejet, mais
surtout d’acceptation, de ce culte et de sa traduction architecturale par cette ¢lite
garante de la sunna que constituent les juristes. Nous le verrons, les écarts ne
manquent pourtant pas d’exister entre ce qui est parfois percu comme une
abstraction théorique 1égale et la réalité attestée archéologiquement. Cependant,
I’existence méme de ces écarts nous amene a nous interroger sur les modalités de

I’intégration de cette nouvelle dévotion a I’orthodoxie, tout du moins juridique.

| : Constructions funéraires et ambiguités du discours

normatif

Si I’on considére les premiers siecles de 1’islam, et la codification des hadiths
qui s’y produit, force est de constater qu’il existe un écart tout a fait significatif
entre le dispositif rigoriste originel de la faswiyyat al-qubir fixé de maniere
précoce, et la réalité vécue a la période qui nous intéresse. Plusieurs travaux
relativement récents se sont attachés a I’analyse de 1’évolution du discours

juridique produit au sujet des tombes & partir de la doctrine de haute époque”.

311 faut ajouter & ces deux compilations celle bien plus ancienne de Muhammad b. ‘Iyad (al-
Andalus, m. c. 575/1184 ) Madahib al-hukkam fi nawazil al-ahkam dans laquelle on retrouve les
consultations essentielles sur la question des tombes compilées ensuite par al-Burzult (Tunis, m.
841/1438) et al-Wansaris1 (Fés/Tlemcen m. 914/1508). L’ensemble de ces sources a été largement
commenté et analysé, notamment par Jean-Pierre VAN STAEVEL voir Droit malikite et habitat a
Tunis au XIVe siecle. Conflits de voisinage et normes juridiques d’apres le texte du maitre-magon
Ibn al-Rami, Le Caire, 2008 qui repositionne ces auteurs dans la pensée juridique maghrébine. La
compilation d’al-WanSarist a quant a elle fait 1’objet d’une recension thématique compléte, et
incontournable, par Vincent LAGARDERE dans Histoire et société en occident musulman au
Moyen-Age, analyse du Mi ‘yar d’al-Wansarisi, Madrid, 1995. Delfina SERRANO, dans 1’étude et
la traduction qu’elle livre de la compilation d’Ibn ‘lyad, Madahib al-hukkam fi nawazil al-ahkam
(La actuacion de los jueces en los procesos judiciales), Madrid, 1998, évoque les principaux
transmetteurs de cette source qui nous intéressent ici.

* Plusieurs auteurs ont ainsi fait un travail tout a fait remarquable sur cette question. Ce sont
Thomas LEISTEN avec « Between orthodoxy and exegesis : some aspects of attitudes in the
shari‘a toward funerary architecture », Mugarnas, vol. 7, 1990, p. 12-22, puis avec Architektur fiir
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Nous ne considérons donc ici que les éléments mis en lumiére par ces études qui
permettent de jeter un nouvel éclairage sur les tombes de saints étudiées ici, en
parallele avec les données relevées dans les recueils jurisprudentiels
précédemment mentionnés. Les consultations portant sur les tombes y sont
présentées dans la partie intitulée kitab al-gana’iz, ainsi que dans le kitab al-ahbas
en raison du caractére haboussé des cimetiéres’.

Les dispositions rassemblées par les études référencées portent tant sur la
structure de la tombe, que sur sa forme, sa taille et les matériaux avec lesquels elle
est réalisée®. L’¢lément central du discours malikite, tant dogmatique que
jurisprudentiel, est ainsi 1’application de la taswiyyat al-qubir par la valeur
supérieure accordée aux matériaux périssables traités de maniére non décorative’.
Une grande sobriété est trés fortement recommandée, ce qui bien évidemment
explique pourquoi le dispositif de la tombe simple, éventuellement signalée en
surface par un marqueur extérieur, est celui privilégié pour les tombes étudiées ici.
Il correspond par essence au dogme le plus rigoriste®. Mais la pratique est bien
plus variée, ce qui amene les juristes a se positionner également sur la question
des constructions funéraires en élévation qui constituent bien évidemment une
déviance par rapport a cette norme théorique. Et, cette question concerne les

tombes de saint au premier chef: nombre d’entre elles sont agrémentées de

Tote, Berlin, 1998 ; Yiisuf RAGIB, avec « Structure de la tombe d’aprés le droit musulman »,
Arabica, XXXIX, Fasc. 3, nov. 1992, p. 393-403 ; Thierry BIANQUIS dans « Sépultures
islamiques », TOPOI, 4/1, 1994, p. 209-218, puis Maribel FIERRRO dans « El espacio de los
muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios », Urbanisme dans [’Occident musulman.
Aspects juridiques, 2000, p. 153-189 et encore Marco SCHOLLER, avec Epitaphs in Context
publié conjointement a 1I’é¢tude de Werner Diem, sous le titre général de The living and the Dead in
Islam, Weisbaden, 2004. Plus récemment, nous pouvons également référencer la thése de Lior
HALEVY intitulée Muhammad’s Grave, New York, 2007, qui utilise le matériel juridique comme
fondement de son étude.

> Chez al-Wansarisi, les consultations sur les tombes et les cimetiéres apparaissent également au
sein des questions diverses rassemblées sans classification dans les deux derniers volumes de la
version éditée que nous avons consultée.

% Sur ce traitement des matériaux voir plus spécifiquement RAGIB (Y.), « Structure de la tombe
d’aprés le droit musulman », Arabica, XXXIX, Fasc. 3, nov. 1992, p. 393 - 403 et BIANQUIS
(T.), « Sépultures islamiques », TOPOI, 4/1, 1994, p. 209 -— 218

7 Cf Mi‘yar... vol. 11 p. 152 : « au nombre des innovations se trouve la construction sur les tombes
et le fait de les enduire de platre » Gami * al-ahkam... vol. 5 p. 515-516 : « D’aprés Ibn Qasim : il
n’y a pas de probléme [a ce qu’on utilise de] la pierre et du bois sur la tombe pour qu’on la
reconnaisse. Ibn Habib : il ne faut pas platrer et blanchir [d’un enduit] de terre ». Voir également
FIERRO (M.) «El espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios »,
Urbanisme dans 1’Occident musulman. Aspects juridiques, 2000, p. 153-189, p.156 qui cite a ce
propos la Mudawwana al-kubra de I’imam Sahniin.

¥ On reléve néanmoins une certaine réticence concernant I’utilisation d’éléments épigraphiés voir
Gami * al-ahkam... vol. 5 p. 515 : « dans le Sama* d’Ibn al-Qasim : on réprouve la construction sur
la tombe et le placement d’une dalle (balata) inscrite sur elle ».
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constructions en ¢lévation, allant du simple enclos a un mausolée véritable,
parfois associé¢ a des annexes, oratoire, madrasa et zawiya’.

Les modalités et conditions d’acceptation par les jurisconsultes de ces
constructions en ¢élévation de types variés ont été analysées, notamment par
Maribel Fierro'®. Cette acceptation ne s’est pas faite sans mal, et dans les
consultations, il est possible de percevoir une gradation dans la valeur des
installations. Les enclos bas et sans ouverture aménagée sont des installations
acceptables, car ils permettent non seulement de distinguer une tombe des autres
inhumations, mais également d’opérer des regroupements''. A contrario, les
mausolées a coupole et cimetieres privatifs sont une aberration dans I’espace du
cimetiecre dans la mesure ou leur caractére réservé va a l’encontre de celui
mainmortable, et donc mis a la disposition de la communauté, du cimeti¢re en
question'?. De ce fait, la possession du terrain sur lequel est aménagé ce type de
construction est la condition de son maintien en élévation'®, du moins au Xlle
siécle, hormis que la construction ne soit elle aussi haboussée'”.

Partant, on peut s’interroger sur le statut des tombes saintes analysées a I’époque
médiévale. Bien entendu, ce raisonnement ne peut étre que spéculatif dans la
mesure ou nous ne disposons a ce jour d’aucune référence précise quant a leur
nature juridique. Les conditions évoquées pour la possibilit¢ de maintien de ces

constructions en élévation - achat d’un terrain ou au contraire constitution habiis -

? Sur la nature de cette architecture voir Thomas LEISTEN, dans son « Between orthodoxy and
exegesis : some aspects of attitudes in the shari‘a toward funerary architecture », Mugarnas, vol. 7,
1990, p. 12-22, p. 12 : « Even if today art historians categorize funerary structures as “religious”
buildings, that should not detract from the fact that a substantial group of Muslim religious texts,
including hadith, commentaries, and pious tracts, regard them as distinctly unreligious, pagan, and
anti-Islamic, and one ought not to consider funerary architecture without bearing this in mind ».

1% Voir les consultations délivrées par Ibn Rusd al-Gadd (Cordoue, m. 520/1126) et Muhammad b.
Ahmad b. al-Hagg (Cordoue, m.529/1134), citées dans les Madahib al-hukkam, p. 486-488, le
Mi‘yar... vol. 7 p. 467-468 et le Gami * al-ahkam... vol. 5 p. 515-517. Voir également FIERRO
(M.) « El espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios », Urbanisme
dans 1’Occident musulman. Aspects juridiques, 2000, p. 153-189, p. 156-157 et p. 186-188.

" Cf Madahib al-hukkam, p. 487-488 qui cite Ibn Rusd et Ibn al-Hagg, et Mi ‘yar... vol. 7 p. 468
qui ne mentionne que la réponse d’Ibn Rusd.

2 Cf Madahib al-hukkam, p. 488, Mi‘yar... vol. 7 p. 467-468, Gami * al-ahkam... vol. 5 p. 388-
399. Voir également FIERRO (M.) « El espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y
cementerios », Urbanisme dans I’Occident musulman. Aspects juridiques, 2000, p. 153-189, p.
167-169 et LEISTEN (T.), Between orthodoxy and exegesis : some aspects of attitudes in the
shari‘a toward funerary architecture », Mugarnas, vol. 7, 1990, p. 12-22, p. 13.

3 Voir Madahib al-hukkam, p. 486, Gami * al-ahkam... vol. 5 p. 516. Voir également FIERRO
(M.) « El espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios », Urbanisme
dans 1’Occident musulman. Aspects juridiques, 2000, p. 153-189, p. 157.

" Voir note 10.
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et I’attestation d’une pratique continue peuvent alors s’interpréter de deux fagons.
D’une part, il pourrait s’agir d’une privatisation de 1’espace publique par le biais
de ces constructions, illégale mais largement répandue’. La, les tombes de saint
ne se différencient pas des autres inhumations subissant ces aménagements.
L’absence de nouvelles consultations postérieures au Xlle siécle quant a la
possibilité de les abattre signifierait peut €tre alors une acceptation de fait. D’autre
part, il pourrait s’agir d’une pratique de mise a disposition au bénéfice de la
communauté de la baraka sainte articulée en deux temps. Apres une privatisation
de fait pour la réalisation d’une construction honorant la figure sainte, celle-ci
repasserait dans le domaine de la communauté¢ en tant que source de
bénédiction'®. La pratique des inhumations ad sanctos en serait alors la traduction
directe, bien que le développement de cimeticres privatifs soit une pratique
réprouveée.

Cette mise a disposition du prestige du saint par le biais de sa dépouille se
traduirait également a plusieurs reprises par I’installation d’autres biens communs,
principalement des oratoires, et méme, occasionnellement, des bains ou latrines.
Or, les juristes ont effectivement statué sur ce type de constructions dans 1’espace
du cimetiére, élévations considérées comme légales en raison de leur caractére

mainmortable'’. Bien que les madrasas et zawiya-s ne soient jamais mentionnées

' En témoignent les inhumations de juristes appartenant a notre corpus : deux sont réalisées dans
des bayt-s, dans des maisons (1/T/T et 3/K/T), et quatre sont dotées de construction soit des
I’inhumation, soit dans un second temps ( 1/F/M, 2/M/M, 2a/K/T et 1/S/T). Un tel phénomeéne a pu
étre observé en contexte chrétien, pendant I’ Antiquité Tardive ; voir BROWN (P.), Le culte des
saints : son essor et sa _fonction dans la chrétienté latine, Paris, 1996, p. 20 : « On déclara la tombe
du saint propriété publique, ce que n’était aucune autre tombe chrétienne ».

' C’est un mécanisme semblable qui a été identifié¢ par G. SALMON dans son analyse des tombes
vénérées de Tanger pendant la période coloniale voir « Marabouts de Tanger », Archives
Marocaines, vol. 11, n° 1, 1904, p. 115-126, p. 117 : « L’emplacement sur lequel on construit un
marabout n’appartient a personne. Si le tombeau se trouve dans un cimetiére, on y construit
I’édifice, en prenant autant de place qu’on le désire ; s’il est dans une maison particuliére ou sur
une place, on n’hésite pas a empiéter sur le terrain de 1’Etat pour élever le marabout. Une fois
édifié, celui-ci est inviolable et inaliénable : il appartient en quelque sorte au mort, en faveur de qui
il constitue un habous. Le terrain qui jouit de ce privilége est souvent plus vaste que I’édifice : la
partie du terrain laissée libre forme alors un territoire sacré, une zone de protection, sur laquelle
s’étend I’influence du marabout et, qui, inviolable, peut servir de refuge a toute personne
poursuivie. On appelle ce terrain Aorm (gardé) : c’est tantdt un jardin laissé aux soins du gardien
du tombeau, comme a Sidyl-Moukhtar, tantot un terrain vague, a peine délimité, comme a Sidy
Mouhammad Al-Hagj, tantot une ou plusieurs ailes de batiment, école ou boutique, constituant des
habous pour le marabout, comme a Sidy Mouhammad Berréisodl. L’entrée de ces terrains horm
est généralement interdite aux Chrétiens et aux Juifs ».

"' Cf Gami * al-ahkam... vol. 5 p. 503-505, Mi ‘yar... vol. 1 p. 328-329. Voir également FIERRO
(M.) « El espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios », Urbanisme
dans 1’Occident musulman. Aspects juridiques, 2000, p. 153-189, p. 164, qui traite p. 170 d’une
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pour la période qui nous intéresse dans ce type de contexte, leur caractére
habouss¢ les rend potentiellement compatibles avec I’espace funéraire. Les
tombes réalisées dans 1’habitat du défunt sont quant a elles aménagées dans un
espace privé ayant appartenu au saint, et transmis vraisemblablement a ses
descendants. Elles échappent donc a ce raisonnement jusqu’a ce qu’elles passent
dans le bien commun par le biais d’un sabiis familial ou communautaire'.

Ces interprétations ne sont pas exclusives, et ce sont vraisemblablement ces
deux dynamiques qui sont a I’ceuvre dans la mise en place de ces tombes de saint
sous forme de volumes architecturaux de plus en plus importants. D’ailleurs, la
qualité¢ de juriste de certains auteurs de biographies de saint, et I’absence de
condamnation ou méme de référence négative aux constructions surmontant les
tombes dans ces écrits, témoignent de la multiplicité des positions des juristes a
leur égard.

Chronologiquement, on observe une reformulation de la norme en faveur d’une
acceptation croissante, a laquelle succéde une absence de renouvellement des
réprobations : aucune nouvelle consultation sur la présence de construction dans
les cimetieres n’est référencée apres le Xlle siecle dans les compilations
jurisprudentielles que nous utilisons. Mais ce silence assourdissant ne permet en
aucune fagon de faire de cet usage une coutume, et encore moins une regle de
droit. Ses sources doivent cependant étre questionnées. Considérant la
chronologie, il semble possible de proposer une double lecture de la dynamique a
I’ceuvre dans cette évolution du discours juridique. Tout d’abord, on peut y voir
I’influence de la dynamique typochronologique des structures funéraires, peut-étre
liée a la prise d’importance croissante de I’au-dela dans la sensibilité collective.

Or, I’adhésion d’une partie du milieu des juristes au soufisme illustre tout a fait

fatwa également délivrée par Ibn Rusd ou il est question de la présence d’un bain dans un
cimetiere. Ces questions se retrouvent dans un recueil de consultations juridiques maghrébin plus
récent intitulé al-Gawahir al-mithtara rédigé par ‘Abd al-‘Aziz al-Zayati (m. 1646) voir
MEZZINE (M.), Essai d’Histoire Sociale Marocaine a travers les écrits de jurisprudence
religieuse. These soutenue en 1988 a I’Université Paris VII — Jussieu, vol. 2, p. 725.

' La structure des habiis familiaux en milieu malikite maghrébin a été étudiée par David S.
POWERS dans son article « The Maliki Family Endowment : Legal Norms and Social Practices »
paru dans International Journal of Middle East Studies, 25, 1993, p. 379-406. Néanmoins, le seul
corpus de sources juridiques utilisé par I’auteur est le Mi ‘yar d’al-Wansarisi. De fait, aucun cas de
mise en place d’un habiis familial n’est évoqué au sujet d’une tombe dans cet article, bien qu’il
soit fait état de donations a des institutions religicuses. Pour les fabiis malikite en al-Andalus et au
Maghreb voir GARCIA SANJUAN (A.), Hasta que Dios herede de la tierra. Los bienes habices
en al-Andalus, siglos X al XV, Huelva, 2002 et CARBALLEIRA DEBASA (A.M.), Legados pios y
fundaciones familiares en al-Andalus (siglos IV/X — VI/X1I), Madrid, 2002.
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cet intérét croissant pour 1’au-dela et son interface avec le monde d’ici-bas, la
tombe. Dans le méme temps, elle explique partiellement I’absence de nouvelles
condamnations par ces jurisconsultes. Une autre explication peut étre trouvée dans
la volonté de promouvoir des lignages, principalement juridiques, par le biais de
la tombe d’un ancétre vénéré. L’utilisation d’une forme pérenne et nettement
visible s’impose alors ; le discours juridique serait donc neutralisé par ses propres
producteurs sous 1’effet de leur adhésion a ce type de dévotion.

Aussi, on ne peut que s’interroger sur les sources des réticences initiales des
juristes, sources qui sont multiples, bien que rarement formulées explicitement.
En premier lieu, ces constructions vont immédiatement a I’encontre de la régle de
la taswiyyat al-qubiir. Les défunts associé€s a ces constructions se détachent du
reste de la communauté et peuvent méme en ressentir une vanité réprouvée, zinat
al-dunya". De plus, la croyance en une certaine survivance du défunt dans sa
tombe implique une douleur physique exercée par le poids des constructions sur le
corps”. Sur la base des sources prophétiques, et notamment du hadith, la
construction en ¢lévation sur les tombes est considérée comme saram. Cependant,
la pratique des juristes ramene rapidement cet interdit a une réprobation,
makrih®'. Et cette modification dans la classification juridique des constructions
est probablemen rattachée a la question de la tombe du Prophéte lui-méme, car
cette derniére a été aménagée dans un bayt de sa maison a Médine. Il est difficile
de mesurer précisément 1’influence du modele prophétique dans I’évolution du
positionnement juridique. Mais le fait que cette figure, dont émane I’interdit
originel, ait trouvé place dans un dispositif prohibé suivi par deux de ses
Compagnons et successeurs est tout a fait significatif. C’est d’ailleurs en utilisant
cet argument que certains juristes se positionnent en faveur de 1’utilisation d’un
bayt comme lieu d’inhumation®. Dans la documentation jurisprudentielle, la
problématique fondamentale soulevée par ces constructions funéraires est en fait

le statut habiis des cimeticres. De ce fait, et comme nous I’avons déja indiqué, la

¥ Au sujet des premiers commentaires des hadiths sur cette question voir LEISTEN (T.)
« Between orthodoxy and exegesis : some aspects of attitudes in the shari‘a toward funerary
architecture », Mugarnas, vol. 7, 1990, p. 12-22, p. 14.

2 Idem p. 15-16.

2 Idem p. 16.

2 Idem p. 17 et FIERRO (M.) « El espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y
cementerios », Urbanisme dans [’Occident musulman. Aspects juridiques, Madrid, 2000, p. 153-
189, p. 157.
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possession du terrain sur lequel s’éléve la construction en question annule la
recommandation de taswiyya®™. Ceci est d’autant plus vrai que sources et fouilles
archéologiques s’accordent sur la densité des inhumations dans les cimetieres
urbains. La présence de ces constructions en élévation induit une réduction de
I’espace commun disponible et cause donc un dommage a la communauté qu’il
convient de juguler’.

L’ensemble de ces considérations n’expliquent cependant pas totalement le
probléme posé aux jurisconsultes par ces constructions. En effet, il semble
¢galement que ’interdit ait ét¢ initialement formulé pour distinguer nettement les
tombes des lieux de culte”. Le risque associationiste induit par la présence de
constructions signalant la tombe de certains défunts, marquant donc nettement
leur valeur particuliére, est fort; la lutte initiale contre ces structures se situe
nettement dans cette perspective, bien qu’elle soit rarement formulée
explicitement®®. Dans ce contexte, nous pouvons a nouveau nous interroger sur la
valeur de la mise en place d’oratoires. En tant qu’espaces consacrés a la priére, ils
stigmatisent au sol la différenciation fonctionnelle des espaces. Par conséquent,
malgré leur association directe avec certaines sépultures, ils peuvent permettre par
leur présence d’éviter une association trop directe entre les tombes et le culte’’. Le

dispositif du chancel relevé au XVe sieécle dans la maison-mausolée d’Ibn Abi

# Voir LEISTEN (T.) « Between orthodoxy and exegesis : some aspects of attitudes in the shari‘a
toward funerary architecture », Mugarnas, vol. 7, 1990, p. 12-22, p. 18 : «There are some
indications that the decision to tolerate funerary architecture depended not only on the views of
particular individuals, but on the development of a legal tradition based — somewhat surprisingly —
on the laws governing real property». Voir supra note 13 p. 90.

* Idem p. 18. Sur la surpopulation des cimetiéres voir les témoignages ¢loquents d’Ibn ‘Abdiin,
trad. de LEVI PROVENCAL (E.), La Séville musulmane au début du XII*™ siécle. Le traité d’Ibn
‘Abdun sur la vie urbaine et les corps de métiers, 2001, p. 57-61,et Ibn al-Hatib qui décrit les les
cimetiéres de Fés dans son Mi ‘yar al-ihtiyar...p. 81.

» Voir LEISTEN (T.) « Between orthodoxy and exegesis : some aspects of attitudes in the shari‘a
toward funerary architecture », Mugarnas, vol. 7, 1990, p. 12-22, p. 13-14.

® Idem p. 14. Ces causes dogmatiques sont également évoquées par M. Fierro « El espacio de los
muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios », Urbanisme dans I’Occident musulman.
Aspects juridiques, Madrid, 2000, p. 153-189, p. 156 et p. 187. Pour I’orient, on pourra regarder
avec intérét la critique acerbe du culte des saints et de 1’architecture sainte chez Ibn Taymiyya (m.
728/1328) analysée par N.H. Olesen dans Culte des saints et pélerinages chez Ibn Taymiyya, Paris,
1991 notamment sur cette question de 1’associationnisme p. 27.

" Voir sur ce point le positionnement de Malik, cité par Ibn al-Hagg (m. 529/1134) citant Ashab
(m. 204/819) selon lequel I’inhumation dans une mosquée est makrith car il y a risque d’adoration
des tombes. Voir FIERRO « El espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y
cementerios », Urbanisme dans [’Occident musulman. Aspects juridiques, Madrid, 2000, p. 153-
189, p. 163-164.
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Zayd (3/K/T) semble s’inscrire effectivement dans cette dynamique de
différenciation de la nature des espaces™.

Nous I’avons indiqué plus haut, une tombe de notre corpus s’est vue qualifiée de
haram, & savoir celle de Sidi al-Balawi (4/K/T) située a Kairouan™. Cette
qualification tout a fait spécifique a été formulée par Ibn Nagi pendant le premier
quart du XVe siecle, aprés rénovation de la tombe en question. Or, notre courte
immersion dans les sources jurisprudentielles ne nous a révélé aucun jugement ou
consultation qui définirait précisément la nature d’un espace haram et dans le
méme temps ses effets juridiques. Malgré le caractére unique de cette
qualification dans notre étude, la pérennité de ce concept jusqu’a aujourd’hui pour
certaines tombes de saint et zawiya-s induit une réflexion sur I’existence d’une
valeur particuliére que pourrait revétir ce type d’espace dés 1’époque médiévale®.
Or, pendant la période califale, une fatwa a été délivrée en al-Andalus, et
rapportée par Ibn Sahl (Cordoue, m. 486/1093) prohibant le passage de charrettes
et des cortéges funébres de dimmi-s chrétiens dans le cimetiére musulman®'. Cette
consultation révele la valeur symbolique de ’espace du cimetiere, en dehors
méme de sa nature habiis. Par une identité de fonction, la tombe du saint, qu’elle
s’inscrive effectivement dans ce type de locus, ou qu’elle s’y apparente en tant
que réceptacle pour la sépulture d’un ou plusieurs membres de la communaut¢,

doit jouir de la méme valeur symbolique. Cependant, elle ne constitue pas un

2 Voir supra p. 35.

¥ Voir supra p. 40 et Ma‘alim... vol. 1, p. 99. Dans sa thése Le maitre dans tous ses états,
soutenue en 2004 a ’EHESS, S. Gubert indique que la nécropole mérinide (3/P) est un hurm voir
p. 18, et p. 704. Cette indication serait tirée de 1’épitre d’Ibn al-Hatib, Nufadat al-girab fi ‘ulalat
al-i ‘tirab, déja citée. En réalité, il n’est en aucune fagon fait référence a ce terme, et encore moins
dans cette vocalisation dialectale, dans la source en question : Ibn al-Hatib qualifie non pas la
nécropole de haram, mais de muhtarama, ce qui renvoie a une notion d’honorabilité et de
respectabilité. Bien qu’appartenant au méme champ sémantique que haram, la signification est
tout autre et n’implique en aucune maniére une éventuelle valeur juridique spécifique du site en
question. Dans 1’ensemble des sites que nous avons été amenée a étudier, la tombe de Sidi al-
Balaw1 reste donc bien la seule qualifiée explicitement de saram.

% Pour une réflexion sur la notion de sacré chez les arabes de la Péninsule Arabique voir
CHELHOD (V.), Les structures du sacré chez les arabes, Paris, 1986, notamment p. 51, ainsi que
SERJEANT (R.B.), « Haram and Hawtah, The Sacred Enclave in Arabia », Studies in Arabian
History and Civilisation, Londres, Valorium Reprints, 1981, p. 41-58. Voir également pour des
exemples de zawiyas médiévales BRUNSCHVIG (R.), La berbérie orientale sous les Hafsides des
origines a la fin du XVe siecle, tome 11, Paris, 1947 p. 338-339, et AMRI (N.), al-Walaya wa-al-
mugtama’. Musahma fi al-tarih al-dint wa-al-igtama v al-Ifrigiya fi al- ‘ahd al-hafst, Tunis, 2001,
p. 150, qui reprend, pour I’essentiel, les mémes exemples.

3! Cette consultation est mentionnée par E. Lévi-Provencal dans Histoire de I’Espagne musulmane,
t. Il : Le siecle du califat de Cordoue, Paris, 1953, p. 226, ainsi que par M. Fierro dans « El
espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios », Urbanisme dans
I’Occident musulman. Aspects juridiques, Madrid, 2000, p. 153-189, p. 158.
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espace indépendant ou pourraient chercher refuge criminels et fuyards comme
cela a pu étre observé pendant la période coloniale™. Cette translation par laquelle
I’autorité du saint, et le plus souvent celle du chef de la zawiya revendiquant son
héritage, s’exerce en lieu et place de celle des détenteurs du pouvoir temporel, ne
s’effectue qu’avec le role croissant des mouvements dits maraboutiques, donc a
partir de la période prémoderne®. Entre les Xlle et XVe siécles, il semble que
I’autorité du saint apreés sa mort ne soit encore que spirituelle ; mais la situation

- 34
postérieure est en germe” .

Il : Mise en place d’un corpus normatif sur le culte

A la différence de 1’aspect des tombes de saints, qui n’est jamais explicitement
traité, il existe un discours juridique portant spécifiquement sur la piété entourant
ces dépouilles vénérées. Ce discours s’articule autour de plusieurs points qui sont

d’une part la pratique de la ziyara, et d’autre part les gestes de dévotion effectués

32 Voir note 16 p. 91. Cette existence d’un espace particulier, ol s’exerce un interdit notamment a
I’encontre des dimmi-s, se retrouve a Fés au XVIlle siécle, dans un responsum rabbinique rapporté
par H. Zafrani dans Les juifs du Maroc. Vie sociale, économique et religieuse. Etudes de Taqqanot
et Responsa, Paris, 1972, p. 233. Ce responsum de 1723 est tiré du Mishpat u-sadaga be-ya’aqob
(vol. T p. 25), contenant notamment les consultations délivrées par Rabin Jacob Aben Sur b.
Re’uben, mort a Fés en 1752. 11 évoque la condamnation a Fés d’Abraham Pegin et de ses proches
au paiement d’une piéce de drap pour ‘alilat al-qubba. Ce terme composite de judéo-arabe
signifie « accusation de qubba » ou « fausse accusation de qubba ». Son implication n’est pas
assurée : il pourrait soit signifier qu’ Abraham Pegin ait utilisé une logette nuptiale dite qubba,
théoriquement réservée aux chorfas et aux familles arabes nobles, soit qu’il ait pénétré 1’espace
horm de la qubba de Moulay Idris II. La peine théorique pour ce délit était la condamnation a
mort, peine qui aurait alors ét¢ commuée en amende. Cette derniére interprétation est celle
privilégiée par Rabin Yosef Messas, voir LE TOURNEAU, Fés avant le protectorat. Etude
économique et sociale d’une ville de ’occident musulman, Casablanca, 1949 p. 599, et ce d’autant
plus qu’aucun mariage n’est mentionné dans la consultation juridique.

3 L’existence d’un espace haram autour de la tombe de Moulay Idris II est attestée depuis le
XVlle siecle voir al-Halabi al-Fast (m. 1120/1708), dans al-Durr al-nafis wa-I-niir al-anis fi
mandqib al-imam idris b. idris, cité par Beck (H.L.) dans L ’image d’Idris II, ses descendants de
Fas et la politique sharifienne des sultans marinides (656-869/1258-1465), Leiden, 1989 p. 2.

3% L analyse des concepts de haram et hawta proposée par Robert SERJEANT pour I’Arabie
témoigne au contraire d’une continuité dans la valeur de ces espaces probablement depuis I’époque
antéislamique. Voir SERJEANT (R.B.), « Haram and Hawtah, The Sacred Enclave in Arabia »,
Studies in Arabian History and Civilisation, Londres, 1981, p. 41-58. 1l est d’ailleurs tout a fait
remarquable de voir que la nature de ces espaces, leur origine et leur fonctionnement, sont
rigoureusement semblables a ceux des futures zawiya-s maghrébines, tant dans le monde urbain
que dans le monde rural, ou I’affiliation tribale est d’autant plus perceptible.
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par les visiteurs une fois rendus sur la tombe sainte’. Néanmoins, il est
circonstanciel, et ne vient en aucune manicre délimiter précisément les cultes de
dulie et de latrie, et donc les pratiques y afférentes’®.

Concernant la ziyara, comme cela a ét¢ démontré auparavant, la période
chronologique que nous étudions est celle de son institutionnalisation®”. Or, le
discours juridique a son sujet prend racine en dehors de cette dévotion
particuliere, car il s’inscrit dans la perspective de la visite des tombes en général,
notamment celle de la parentéle®®. C’est ainsi dans ce contexte qu’al-Wangarisi
rapporte la position du jurisconsulte Abi al-Qasim al-‘Abdist (Fés, m. 849/1446)
selon lequel le voyage est licite, qu’il s’agisse de tombes de saints ou de parents,
et qu’elles soient proches ou ¢loignées®. Cette longue consultation témoigne d’un
positionnement univoque a 1’égard de la visite des tombes au XVe siecle a Fées,
quelle que soit leur nature, ce qui est conforté par 1’utilisation d’un seul et unique
terme pour ces deux types de visite, a savoir celui de ziyara. Dans sa consultation,
al-‘Abdist fait également état de ce que I’on pourrait qualifier de renversement

jurisprudentiel dans les hadiths, source de la 1égalité de la ziyara™

« Le Prophéte — que la bénédiction et le salut de Dieu
soient sur lui — prohiba la visite des tombes en raison de
ce qui avait cours au début de l'islam: la gahiliya
honorait les tombes et peut étre méme, les adorait. Il
protégea la foi des croyants par la prohibition. Lorsqu’il
eut fait reconnaitre I’ordre, il rendit licite la ziyara.
Ceci est rappelé par le cadi Abu al-Fadl ‘Iyad et al-
Qurtubt. »

35 On trouvera une premiére analyse de la régulation de ces pratiques cultuelles dans la thése de
Nelly Amri, al-Walaya wa-al-mugtama’. Musahma fi al-tarth al-dini wa-al-igtama T al-Ifrigiya fi
al-‘ahd al-hafsi, Tunis, 2001, p. 367-385. Cependant, son analyse ne s’appuic pas sur la
documentation juridique ce qui, de fait, restreint la portée de ces conclusions sur ce point.

¢ CHODKIEWICZ (M.), « La sainteté et les saints en islam », Le culte des saints dans le monde
musulman, Paris, 1995, p.13-32, p. 32.

37 Voir supra p. 77.

3 Voir LEISTEN (T.) « Between orthodoxy and exegesis : some aspects of attitudes in the shari‘a
toward funerary architecture », Mugarnas, vol. 7, 1990, p. 12-22, p. 13 et FIERRO (M.) « El
espacio de los muertos; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios », Urbanisme dans
I’Occident musulman. Aspects juridiques, Madrid, 2000, p. 153-189, p. 184.

3% Mi‘yar... vol. 1 p. 320-321 : « On interrogea le §ayh STdT Abi al-Qasim al-Abdiisi au sujet de la
visite des tombes de parents : I’homme peut-il voyager vers elles ? [...]Quant a la sortie vers les
tombes des justes et des ulémas, il est licite de faire un long ou un court voyage [vers elles]. Ceci a
été jugé par I’'imam Abu Bakr b. al-‘Arabi dans Qabs fi Sarh al-miita’, ainsi que par I’imam al-
Gazali dans al-Ahya’, dans [la partie intitulée] kitab al-hagg et kitab al-safar.».

40 Ce hadith est cité dans la consultation que nous évoquons voir Mi ‘yar... vol. 1 p. 321.
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Vraisemblablement, 1I’une des sources de la mise en place d’un culte autour de
la tombe de saints réside donc dans la l1égalisation de la visite des tombes en
général®'. Cette consultation datant du début du XVe siécle, et compilée pendant
la seconde moiti¢ du méme siecle, révele finalement que la sphére du monde
funéraire et celle de la sainteté ne sont pas dissociées en terme de raisonnement
juridique a cette date pourtant tardive.

Al-Wansarisi rapporte également une consultation délivrée par un cadi de
Tlemcen Abii al-Fadl Qasim al-‘Ugbani (Tlemcen, m. 830/1427) qui délimite le
champ d’application de cette 1égalité de la visite des tombes de saints** :

« On interrogea S1di Qasim al-‘Ugbani au sujet de
celui dont 1’habitude est de visiter les tombes des saints
pour y faire des invocations, et chercher 1’intercession
du Prophéte —que le salut soit sur lui — ainsi que
d’autres prophétes — que les bénédictions de Dieu
soient sur I’ensemble d’entre eux — par cela. [On
I’interrogea au sujet de celui qui] cherche I’intercession
des saints et des justes, ainsi que par le mérite du saint
sur la tombe duquel il se tient et qu’il regarde
fixement : Cela est-il permis ? Et qu’en est-il de
chercher I’intercession du saint fixé auprés de Dieu
pour [I’exaucement de] ses requétes ? Est-il licite de
chercher I’intercession de I’oncle de notre Prophéte ou
non ?

Il répondit: il est licite de chercher I’intercession
auprés de notre Maitre supréme et généreux dans ses
dons, des prophétes et des hommes bons, ainsi que des
martyrs et des justes. ‘Umar avait recherché I’acces a
Dieu aupres d’al-‘Abbas — que Dieu soit satisfait des
deux. Ceci eut lieu en présence des Compagnons et de
leurs suiveurs. Notre Maitre agréa leur lien, il accorda
leur demande et les abreuva. Ceci ne cessa de se
reproduire pour ceux qui les imitent et ce n’est pas
condamné. Les merveilles dans ces recherches d’acces
a Dieu par [I’intermédiaire de] ces seigneurs n’ont pas
cessé — que Dieu nous fasse profiter d’eux et qu’il nous
permette d’obtenir leur bénédiction. Un habar [nous]
est parvenu selon lequel I’Envoyé de Dieu — que la
bénédiction et le salut de Dieu soient sur lui — enseigna
a un certain nombre de gens [I’invocation en
commengant par « Dit : « Dieu, je jure par toi et par ton
Prophéte Muhammad, prophéte de la miséricorde ».
L’imam incomparable ‘Azz al-Din b. ‘Abd al-Salam a
dit : si ce habar est authentique, on peut admettre qu’il
ait ¢été raccourci d’aprés le Prophéte — que la

*! Voir sur la Tradition et le positionnement des juristes & son égard SCHOLLER (M.), Epitaphs in
Context, Weisbaden, 2004, p. 13-22.
* Mi‘yar... vol. 1 p. 321-322.
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bénédiction et le salut de Dieu soient sur lui — car il est
le seigneur des fils d’Adam. Il ne faut pas jurer sur
Dieu trés haut par un autre que lui, que ce soit un
prophéte, un ange ou un saint, car ils ne sont pas a son
degré [de perfection], et ceci est ce qu’a affecté
particulierement notre prophéte quant a 1’élévation de
son degré et de son rang. Fin »

Plusieurs constats peuvent étre tirés de cette citation. En premier lieu, la
problématique de la visite des tombes saintes y apparait de maniére autonome par
rapport a celle de la visite des tombes de parents. Elle est articulée a la question de
la qualité du saint comme intercesseur potentiel aupres de Dieu, et ce quelle que
soit sa nature. Partant, la question soulevée est celle de I’existence d’une
hiérarchie d’intercesseurs potentiels auprés de Dieu, hiérarchie dans laquelle le
Prophete reste le référent supréme, par lequel seul il est d’ailleurs possible de
jurer. La légalité de la ziyara, et méme de la station sur la tombe d’un saint, n’est
en aucune maniére discutée ou soumise a condition dans cette consultation®.

Cependant, elle est, depuis le Xlle siecle, considérée comme une pratique

o .44
dévotionnelle secondaire™ :

« Certaines personnes perséverent dans la visite des
tombes et des restes des justes, mais elles ne
perséverent pas dans cela comme si c’était une des
dévotions [canoniques] autre que la priére, car la visite
reléve du chapitre de la ziyara et du souvenir de Son
dict « En visitant les tombes vous vous souvenez de la
mort » ».

Cet extrait tiré de la somme de jugements délivrés par Ibn Rusd al-Gadd, et
rapportée par al-WanSarisi, signale en effet que la ziyara ne fait pas partie des
devoirs canoniques - ‘ibada-s - comme 1’exécution de la priere. Cependant, elle
participe du devoir de mémoire du croyant pour les défunts, suivant une
recommandation prophétique. Le culte des tombes de saints est donc inscrit dans
I’orthodoxie depuis le Xlle siecle, en tant que pratique dévotionnelle connexe.

D’apres les sources consultées, il semble donc qu’il existe une forme de

consensus chez les juristes malikites concernant le caractére légal de la ziyara.

# L’importance de cette consultation est perceptible dans sa citation par Ibn ‘Asir (m. 1163/1750),
un auteur marocain bien postérieur qui 1’utilise pour 1égitimer la pratique de la ziyara voir Tuhfat
al-za'ir..., p. 82.

* Mi‘yar... vol. 1 p. 334.
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Cependant, cette 1égalité connait au moins une limitation qui est I’absence de jour
privilégié pour effectuer une telle visite, restriction également prononcée par al-
‘AbdiisT au XVe siécle® :

«Quant au fait d’affecter particuliérement les fétes
(a‘yad) a la visite des proches parents, c’est une
innovation trés grande si 1’on croit que ce jour est
supérieur aux autres jours. Cependant, si en ce jour on
est libre de ses occupations et qu’on est inactif, alors il
n’y a pas de mal a cela. Le cadi Abu al-Walid b. Rusd a
rendu un jugement sur cela dans Gami‘ al-baydn, au
sujet de la visite de la parentele vivante et morte lors
des fétes. »

Si I’on reprend 1’assimilation existante dans la consultation de ce juriste entre la
visite des tombes de saint, et celle de la parentele, al-*Abdus1 se positionne donc
contre I’existence d’un jour privilégié, en 1’occurrence un jour de féte, pour
effectuer ces visites. Or, le vendredi et les jours de féte étaient vraisemblablement
consacrés aux activités pieuses des cette période. Les visites de tombes de saint
devaient s’y inscrire naturellement, d’ou I’opposition du juriste a la reconnaissance
d’un jour d’une qualité supérieure pour effectuer la ziyara sur les tombes des
saints. Pourtant, I’une des tombes de notre corpus principal doit étre visitée un jour
particulier : dans les Mandqib consacrés a ‘AyyiSa al-Maniibiyya (3/T/T) datés de
la premiere moiti¢ du XIVe siecle, la sainte elle-méme invite a visiter sa tombe
pour y pratiquer le dikr les lundis et vendredis®®. L élection d’un jour particulier
dévolu a la visite de certaines est donc une pratique attestée des 1’époque

L1 s 47
médiévale™’.

* Ibid, p. 321.

% AMRI (N.), La sainte de Tunis... p. 193 : « Elle dit — D. ’agrée : « celui qui visite ma tombe et
y fait deux rak‘a, son veeu est exaucé, dit-il se trouver au fin fond de I’océan [littéralement dans la
septiéme mer] ; celui qui fait une visite, et dont le voeu n’est pas exaucé, qu’il me demande des
comptes au Jour de la résurrection » A I’approche de la mort elle dit : « celui qui veut faire une
ziyara, qu’il la fasse le lundi matin et le vendredi pour pratiquer le dhikr ».

711 est intéressant de noter que la pratique moderne et actuelle confirme cette disposition : le
vendredi est par essence le jour de visite des tombes de saint, de méme que les jours de féte. De
méme, depuis la fin du XVIIe siécle au moins, il faut se rendre sur la tombe de Sidi Bou Gida
(7/F/M) plusieurs mercredis de suite pour voir ses priéres exaucées, voir Salwat...vol. 3 p. 116:
« On dit : celui qui est assidu a la visite de sa tombe dans la requéte religieuse ou mondaine quatre
mercredis de suite, et I’on dit également, quarante mercredis de suite, alors sa requéte parvient a
I’oreille de Dieu Treés Haut. Les juristes du temps, les étudiants du moment, et ses justes — et ceux
qui les imitent — n’ont pas cessé de s’appliquer a la visite de sa tombe. Que Dieu soit satisfait de
lui et nous fasse profiter de Iui dans ce monde et dans ’autre. » et p. 117 « J’ai vu écris sur un
cellier en bois, dans sa rawda — que Dieu soit satisfait de lui - dans le mur auxiliaire a ses pieds le
texte suivant : « Par la grace de Dieu, la puissance de sa grace, la bénédiction de Dieu sur notre
seigneur Muhammad son prophéte, a son coté. Ceci est la sépulture de 1’imam, le savant, le uléma,
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Une fois rendu sur la tombe du saint, le pelerin fait appel a lui pour qu’il
intercéde aupres de Dieu en sa faveur, et comme en témoigne la consultation d’al-
‘Ugbant citée précédemment, cette demande d’intercession n’est en aucune
maniere réprouvée. Cependant, certaines des pratiques réalisées sur place font
I’objet d’interrogations auprés des juristes. Al-Wangarisi rapporte ainsi*® :

«On interrogea Ahmad b. Bakiit sur la terre des
cimetiéres que les gens prennent pour rechercher la
bénédiction : Est-ce licite ou interdit ? Il répondit : Il
est licite que les gens continuent a chercher la
bénédiction sur la tombe des savants, des martyrs et des
justes. Les gens prenaient de la terre de Sidi Hamza b.
‘Abd al-Mutallib® dans le temps passé. Si s’est établi
fermement le fait de prendre de la terre de notre Sidi
Hamza depuis le temps passé, alors comment les gens
de science de Médine se sont accordés relativement au
silence quant a cette innovation défendue ?

J’ai dit : Appartient a cette catégorie ce qui a cours
comme pratique du commun, c’est a dire le transport
de terre provenant de la sépulture du Sayh Abii Ya‘za et
de celle du Sayh Abu Galib al-NisabiirT pour demander
a étre guéri des maladies et des ulcéres difficiles.

On interrogea Abu ‘AlT al-QawrT (sic. Qarawl) a ce
sujet. Il répondit: on répugne a ce que ce soit un
mélange de parties du corps car ¢’est impur. Cependant,
la recherche de bénédiction véritable dans I’utilisation
des qualités religieuses et des choses poétiques [du
défunt est acceptée].»

La récupération de terre comme source de bénédiction car étant entrée en
contact avec la tombe du saint serait donc une pratique antérieure méme a la
période que nous étudions : la plus ancienne consultation rapportée est en effet
celle d’al-Qarawi qui daterait du IXe siécle’’, tandis que la plus récente est

I’intervention du compilateur al-WanSarisi, pour la seconde moiti¢ du XVe siecle.

le saint célebre, S1d1 Abl gida (ainsi) Ibn Ahmad al-Yaznatant (ainsi). Il habitait dans le faubourg
de Fés a la sortie de Bab Ban1 Musafir. [...] Il est dit : celui qui s’applique a la visite de sa tombe
quatre mercredis successifs, et également quarante, alors Dieu exauce la requéte sans tarder. Que
Dieu nous fasse profiter de lui et de ses exemples... amen. Ceci fiit fait en 1107/1695 » et enfin p.
118 : « Sur sa sépulture se trouve une mosquée et un cénotaphe que 1’on visite et dont on récupére
de la baraka, notamment le mercredi. [Cette pratique a cours] particuliecrement chez les
étudiants. »

*® Mi‘yar... vol. 1 p. 330. Cette méme consultation réapparait plus loin, dans le volume 7, p. 336-
337.

11 s’agit de I’oncle du Prophéte Muhammad, décédé a Médine en 3/ 624.

% L’identification de ce jurisconsulte est problématique: d’aprés Vincent LAGARDERE,
Histoire et société en occident musulman au Moyen-Age, analyse du Mi‘var d’al-Wansarisi,
Madrid, 1995, p. 45, il s’agit bien d’un juriste kairouanais, installé a Fés au milieu du IXe siécle.
Cependant, il pourrait également s’agir du juriste fasz ‘Abd al-°Aziz al-Qaraw1 (m. 750/1349) cité
par ailleurs, voir p. 474.
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Cette pratique semble donc étre répandue et de maniére ancienne, mais elle est
considérée comme relevant d’une certaine catégorie de population, al- ‘awamm.
Vincent Lagardére I’a traduit par « vulgaire » dans son analyse de la compilation
d’al-Wansarisi’', ce qui renvoie a la dichotomie parfois proposée d’une religion
« populaire », par opposition a une pratique ¢élitiste. Or, le culte des saints dans
I’Occident musulman a souvent €té considéré comme relevant du folklorique et du
monde ruralsz, sous-entendu inculte, et de fait, nous ne pouvons que nous
interroger sur le sens réel de cette citation. Le terme de ‘awamm, ou plutot celui
de ‘amma, est souvent utilisé en opposition a celui de hassa qui désigne les
notabilités, I’¢lite : Ibn Nagi utilise ces deux termes antinomiques pour signifier la
popularité de certaines tombes saintes, notamment celles de I’imam Sahniin
(1/K/T) et de Sidi al-Lahmi (1/S/T)>. De fait, I’emploi de ce vocable par al-
Wansaris1 peut soit signifier qu’il qualifie effectivement la récupération de terre
comme une pratique populaire, ou soit qu’il s’agit d’une pratique trés largement
partagée, commune, rejoignant l1a le concept établi par Mohamed Kerrou de
« religion ordinaire »™*, et méme « vernaculaire ». Quoi qu’il en soit, si Ion
accepte qu’al-Wansarisi ait choisi ce terme pour signifier une catégorie jugée
inférieure de population, on pourrait lire cette succession de trois jugements
prononcés entre les [Xe et XVe siecles comme témoignant d’une évolution dans la
perception de la pratique en question: I’appréciation devient nettement plus
péjorative, bien que la pratique elle-méme ne soit pas condamnée. Cette
qualification peut étre rapprochée des critiques formulées dés le début du XIVe
siecle par al-Magir1 concernant les dérives de la tariga créée par Sidi Salih

(1/S/M), dérives causées par « la masse inculte des adeptes de ’ordre »*°.

' LAGARDERE (V.), Histoire et société en occident musulman au Moyen-Age, analyse du
Mi ‘yar d’al-Wansarist, Madrid, 1995, p. 48.

> Sur ce point, voir également la dichotomie qui est généralement faite entre les saints
intellectuels et citadins andalous, par opposition aux rustres berbéres incultes, comme dans le
travail pionnier de BRUNSCHVIG (R.), La Berbérie orientale sous les Hafsides. Des origines a la
fin du XV siécle, vol. 2, Paris, 1947, p. 317-336.

> Ma ‘alim...t. 2 p. 135 et t. 3 p. 200.

> KERROU (M.), « Autorité et sainteté. Perspectives historiques et anthropologiques », L ‘autorité
des Saints. Perspectives historiques et socio-anthropologiques en Méditerranée occidentale, Paris,
1998, p. 11-37; p. 12. Marco Schéller partage cette position : selon lui, la nature méme de la
plupart des sources dont nous disposons au sujet de la vénération des tombes saintes, qui émanent
de I’¢lite de la société, conforte cette proximité entre pratique populaire et pratique de 1’élite voir
Epitaphs in Context, Weisbaden, 2004, p. 12.

> FERHAT (H.), TRIKI (H.), « Hagiographie et religion au Maroc médiéval », Hespéris Tamuda,
vol. XXIV, 1986, p. 17-51, p. 33. Voir pour I’analyse de cette source le premier volume de la these
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Dans I’intervention d’al-Wansarisi, nous apprenons que cette récupération de
terre ou poussiere se fait dans un but précis : le traitement de maux physiques.
L’un des exemples cités appartient a notre corpus de tombes saintes annexe, a
savoir celui d’Abt Ya‘za (3/A). Or, nous avons pu relever une indication du
méme type concernant la tombe de Sidi Suqran (5/K/T) rapportée par Ibn Nagi™® :

« Au niveau de sa téte se trouve un fit de colonne
blanc sur lequel il y a un renfoncement. On rapporte de
maniére ininterrompue a son sujet que les gens [avaient
I’habitude] de prélever un peu de son contenu et de le
méler a du khol. Ils y voyaient une source de baraka. A
notre époque, nous avons délaissé [cette pratique] ; il se
peut qu’une fatwa I’ait interdit. Dieu est le plus
savant. »

Bien qu’il ne soit pas fait explicitement référence a une utilisation médicinale du
khol ainsi préparé, ce témoignage est a rapprocher de celui plus tardif d’al-
Wansarisi. Or, Ibn Nagi, détenteur de la charge de cadi a Kairouan, ne condamne
pas la pratique dont il fait état ; il ne fait qu’indiquer qu’elle n’a plus cours, peut
étre sous l’effet d’une fatwa dont il n’a pas connaissance. Cette dernicre
indication laisse a penser qu’il considére cette interdiction comme plausible. De
fait, il semble que nous soyons dans la méme configuration que celle évoquée a
propos de la récupération de terre : il s’agit d’une pratique trés répandue mais
néanmoins juridiquement critiquable, en 1’occurrence en tant qu’innovation’’,
Dans le méme temps, cette utilisation médicinale rapproche la dévotion entourant
les tombes saintes de pratiques magiques, et de ce fait, génere une distance plus

importante entre la pratique dévotionnelle canonique, que 1’on pourrait qualifier

. . . .58
de théorique, et celle du commun, bien plus répandue et donc vernaculaire™.

de Mohamed Rais, Aspect de la mystique marocaine au VIle-VIlle/XIlle-XIVe siecle a travers
l’analyse critique de I'ouvrage Al-Minhdj al-Wadih fi tahqiq karamat Abi Muhammad Salih,
soutenue en 1996 a I’Université de Provence Aix-Marseille .

% Ma ‘alim...t. 1 p. 287.

7 Pour Marco SCHOLLER voir Epitaphs in Context, Weisbaden, 2004, p. 87, la source de
I’interdit ne serait pas la pratique elle-méme mais bien plutot le fait qu’elle ait entrainé une
perforation du cippe funéraire, ce qui conforterait le caractére commun et important de cette
dévotion.

¥ Sur la pratique magique voir I’ouvrage d’E. DOUTTE, Magie et religion dans 1'Afrique du
Nord, Alger, 1909, qui bien qu’ancien reste la somme la plus importante sur le sujet. Voir
également 1’anayse de Nelly AMRI pour le rapprochement entre les pratiques magiques et soufies
voir al-Walaya wa-al-mugtama’. Musahma fi al-tarth al-dint wa-al-igtama 't al-Ifrigiya fi al- ‘ahd
al-hafst, Tunis, 2001, p. 382-384.
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Enfin, al-Wansarisi inclut dans son ceuvre un recueil des innovations blamables
et acceptables. L’une d’entre elles nous intéresse particuliérement :

« Parmi [ces innovations], baiser (fagbil) la tombe
d’un homme juste, ou d’un savant. Il s’agit dans tous
les cas d’une innovation ».

Le terme utilisé pour désigner la pratique, tagbil, que I’on retrouve chez Ibn
Qunfud au sujet de la tombe d’Aba Madyan (1/T/A)%, n’est pas celui relevé
précédemment au sujet de la tombe de Sidi Salih (1/S/M), a savoir istilam® . Pour
autant, nous pouvons considérer qu’il s’agit bien l1a de la méme pratique, que le
baiser soit effectu¢ directement sur le cénotaphe ou que se soit par I’intermédiaire
de la main. Or, le jugement du juriste est sans appel : il s’agit d’une bid ‘a, c’est a
dire d’une innovation blamable®. Elle n’est cependant pas considérée comme
illégale.

Le panel des pratiques liées au culte des saints sur lequel ont statué les juristes
est donc extrémement réduit, et le jugement exprimé a leur encontre va de
I’encouragement a une certaine neutralité¢ négative - la derniere bid ‘a évoquée est
jugée négativement mais elle n’est pas condamnée. Nous retrouvons cette
acceptation dans la qualité de juristes de certains auteurs en faisant état, qui
n’émettent aucune condamnation ou jugement a leur égard. En effet al-Tadilt (m.
628/1230), Ibn Qunfud (m. 810/1407-8) et Ibn Nagi (m. 839/1436) ont tout trois
exercé la charge de cadi, respectivement dans le Sous, a Constantine et a
Kairouan. Ces gardiens de la sunna ne formulent aucune critique quant aux
constructions qu’ils décrivent, mais également quant aux pratiques qu’ils

référencent, et auxquelles ils participent méme parfois®. Les seules réticences

% Mi‘yar... vol. 2 p. 490.

% Uns... p. 166.

" Nufadat... (Hatrat al-Tayf...)... p. 140.

62 On retrouve précisément ce terme dans la fatwa rapportée par Ibn Nagi a la fin de la biographie
qu’il consacre a al-Dabbag (m. 718/1318), source principale de sa compilation voir Ma ‘alim...t. 3
p- 212 : « J’ai dit : 1l est clair qu’il aurait agréé le fait qu’ils prennent de la terre de sa tombe ! J’ai
entendu du Sayh le juriste Abii al-Qasim al-‘Abdiist al-Fast, résident & Tunis, qui le tenait de son
pere le Sayh, le juriste Ibn ‘Imran Misa, selon lequel il [al-Dabbag] avait délivré une fatwa dans ce
sens, ainsi que sur le fait de poser la main sur une tombe et de frotter son visage avec cette terre.
Or, j’ai pu voir notre maitre Aba Muhammad ‘Abd Allah al-Sabibi prononcer une fatwa selon
laquelle ceci est une innovation, de méme que le fait d’embrasser la tombe (fagbil) ; il défendait
I’ensemble de ces actions. Notre Sayh Abt al-Fadl al-Burzult le suivait en cela ».

53 1] faut ajouter a ces deux noms celui d’al-Dabbag (Kairouan, m. 718/ 1318), juriste de son état,
qui indique avoir rendu visite a la tombe d’al-Qabist (2a/K/T), et ’avoir touchée voir Ma ‘alim...t.
3 p. 212 : « Un jour, j’ai visité la tombe du sayh Abi al-Hasan al-Qabisi. Lorsque je plagais ma
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véritables que nous pouvons relever portent plutot sur les pratiques soufies elles-
mémes, pratiques qui ne sont pas directement reliées au culte des saints a 1’époque
médiévale. Al-WanSaris1 rapporte en effet des jugements condamnant les réunions
de fagir-s ou se pratique le dikr sous la conduite d’un Sayh, et ou les participants
chantent et dansent ensemble, condamnations prononcées entre le Xle et le XVe
siecle®. Cependant, ce positionnement n’est pas univoque : al-‘Abdus et al-
‘Uqbani par exemple se prononcent tout deux en faveur de ces réunions®. Le fait
que ces deux juristes soient également ceux s’étant prononcés en faveur de la
pratique de la ziyara semble néanmoins témoigner d’une articulation forte entre
les milieux soufis et le développement du culte des saints, articulation menant a la

situation d’assimilation compléte observée par la suite.

L’appréhension du discours juridique témoigne d’un certain degré d’acceptation
du culte des saints. Cette acceptation se fait sous certaines conditions que nous
avons pu voir précédemment. Cependant, aucune figure d’opposition véritable
n’émerge comme on en rencontre au Proche Orient en la personne d’Ibn
Taymiyya (Damas, m. 728/1328), suivi par Ibn Qayyim al-Gawziyya (Damas, m.
751/1350)%, que ce soit & I’encontre des tombes de saints elles-mémes ou du culte
qu’elles génerent. Certains membres de 1’¢lite formée par les juristes, assistent et
méme participent a la mise en place de cette nouvelle religiosité : Ibn Qunfud
invite ainsi a multiplier les visites aux saints vivants et morts”’.
Chronologiquement, 1’étalement disparate des consultations semble également

témoigner de cette adhésion progressive des juristes au culte des saints, et méme

main sur son mausolée, un effluve de musc s’attacha a ma main. Cet effluve resta fort de
nombreux jours au point que je craignis vraiment que les gens crussent que ma main pouvait leur
étre bénéfique ». De méme, le juriste Abli al-Hasan ‘All b. Ahmad b. al-Hasan b. Ibrahim al-
Harralt al-Tugib1 (m. 638/1241) rend visite a la tombe de Sidi Yahya (1/B/A), ou il se prosterne et
prie voir ‘Unwan... p. 91.

* Voir par exemple Mi‘yar... vol. 1 p. 133-134 pour le jugement d’Abi Sa‘id Farag b. Lubb
(Grenade, m. 782/1381), p. 160-161 pour ceux d’Abi ‘Abd Allah Muhammad b. Muhammad al-
Saraqustt (Saragosse, m. 477/1084) et d’Abt ‘Amr b. Manzir (Grenade, m. c. 887/1482), vol. 2 p.
161 pour celui d’Abii al-Hasan al-‘ AmirT (dates n.s.), vol. 11 p. 34 pour celui d’Abii Zayd ‘Abd al-
Rahman al-Waglist (Bougie, m. 786/1384), et p. 48 pour celui Abt al-‘Abbas Ahmad b. Qasim al-
Qabbab (Fes, m. 708/1310).

5 Voir Mi ‘yar... vol. 11 p. 46-48.

5 Voir CHODKIEWICZ (M.), « La sainteté et les saints en islam », Le culte des saints dans le
monde musulman, Paris, 1995, p.13-32, p.22-27 ; OLESEN (N.H.), Culte des saints et pélerinage
chez Ibn Taymiyya, Paris, 1991 ; TAYLOR (C.S.), In the Vicinity of the Righteous. Ziyara & the
Veneration of Muslim Saints in Late Medieval Egypt, Leiden, 1999, p. 168 s.q. et SCHOLLER
(M.), Epitaphs in Context, Weisbaden, 2004, p. 24 s.q.

%7 Voir Uns... notamment p. 1-10.
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plus largement, au soufisme. La premicre phase de réticence est immédiatement
suivie d’un silence que 1’on peut qualifier de consentant, émaillé de consultations
plutdt favorables. Néanmoins, le cadre 1égal mis en place par ce discours juridique
en pointillés est assez lache, et les failles dans la définition de cette dévotion
annexe entrainent un besoin de codification croissant qui s’illustre dans le
développement de sections théoriques dans les sources hagiographiques, jusqu’a
la mise en place de véritables codes de bonne conduite en matiére de ziyara, les

adab al-ziyara®.

% Un trés grand nombre de ces codes a été rassemblé par al-Kattani dans Salwat... vol. 1 p. 37-70.
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Deuxieme chapitre : Cultes dynastiques et culte des saints.

Les modalités d’une instrumentalisation

Tout comme les élites intellectuelles et religieuses, représentées ici par les
juristes, les €lites politiques ont été amenées a réagir face a I’émergence de cette
nouvelle religiosité. Les différentes dynasties régnant dans 1’Occident musulman
pendant la période étudiée sont les Almoravides, les Almohades, puis leurs
successeurs, Mérinides, Ziyanides et Hafsides. Or, leurs réactions prennent une
importance variable d’un espace a 1’autre, fonction de leur trajectoire propre, de
leur origine et de leurs visées. Les dynasties régnant sur le Maghreb extréme
apparaissent alors nettement comme étant celles chez qui le culte trouve le plus
grand écho. De fait, c’est sur elles que nous centrons 1’analyse qui va suivre, bien
que nous n’excluions en aucune maniére les dynasties du Maghreb central et
oriental, hafside et ziyanide. A contrario, en raison d’une absence totale de
données sur le sujet, nous ne traitons pas la question de la réaction du pouvoir en
al-Andalus : encore une fois, il semble que cette région de 1’Occident musulman
échappe dans une certaine mesure a la problématique du culte des saints, tout du
moins dans la documentation dont nous disposons. De ce fait, la question de la
réaction des dynasties en place face a cette dévotion émergeante ne se pose pas.

Pour pouvoir percevoir au mieux les interactions entre le pouvoir et la
dynamique présidant au développement du culte des saints, il nous faut tout
d’abord considérer cette question sous I’angle traditionnel de 1’évergétisme
princier. Partant, une interrogation sur les causes de I’implication de ces
gouvernants dans la formation des espaces dédiés a I’exercice de ce culte peut étre
soulevée. La recherche de 1égitimité apparait alors comme un moteur fondamental
de I’'implication des tenants du pouvoir temporel, se caractérisant par la mise en

place d’une forme de culte dynastique, véritable miroir du culte des saints.

| : Un évergétisme princier

Une fois n’est pas coutume, 1’appréhension de la place des gouvernants dans

I’évergétisme saint est tributaire des sources lacunaires que nous avons pu
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rassembler a son sujet. En effet, malgré sa nature religieuse, cet évergétisme
n’apparait que de maniére ponctuelle dans les chroniques dynastiques qui
valorisent pourtant de maniere tres explicite I’implication des gouvernants décrits
dans la commande religicuse®.

Cependant, en croisant ces sources avec la documentation épigraphique, ainsi
qu’avec certaines chroniques et recueils rédigés postérieurement a la période
¢étudiée ici, nous sommes parvenue a établir un ensemble de sites ayant fait 1’objet
de commande princiére d’une importance variable. Ces sites sont au nombre de
quatre : il s’agit par ordre chronologique croissant des tombes de Sidi Abu
Madyan (1/T/A), Sidi Abii Zayd al-Hizmir1 (2/F/M), Sid1 al-Hulwi (4/T/A) et Sidi
Diras b. Isma‘ill (5/F/M). La, la nature de la commande est d’une importance
variable allant de la simple restauration d’un décor a la réalisation d’un véritable
complexe, en passant par 1’édification d’'un mausolée. Pour pouvoir percevoir au
mieux la variété des interventions sultaniennes, nous ajoutons a ces sites celui de

Milay Idris (1/W/M), ainsi que celui de Sid1 Mahrez (1/T/T).

1.1 Modalités de la commande princiére

Au gré de notre analyse typochronologique présentée dans la premiére partie de
cette recherche, la faible envergure de la plupart des modifications apportées aux
sanctuaires a pu étre relevée. La commande officielle ne déroge pas a ce constat.
En effet, quand elle existe, elle se résume le plus souvent a une simple
restauration ou modification dans la structure accueillant la sépulture elle-méme.
Les tombes de Sidi al-Hizmir1 (2/F/M) et Sidi Diras b. Isma‘il (SF/M) relévent de
ce type de commande.

Ainsi, Ibn Qunfud rapporte que lors de son sé¢jour dans la ville de Fés, un

individu entreprit de restaurer la tombe de Sid1 al-Hizmir1 Q/F/M)™ :

% On trouvera ainsi plusieurs chapitres et sous-chapitres consacrés a cette question dans la

biographie d’Abu al-Hasan rédigée par Ibn Marziiq voir £/ Musnad... De méme, Yahya b. Haldin

et al-Tanast référencent tous deux les principales fondations pieuses des souverains ziyanides en

%résentant leur biographie voir Histoire des Beni ‘Abd al-Wdd... et Histoire des Beni Zeiyan...
Uns... p. 70.
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«J’al vu un de ceux qui vivent dans le péché se
mettre a rénover la tombe du Sayh Abl Zayd al-Hizmir1
— que Dieu lui accorde sa miséricorde et lui soit
profitable. Je lui défendis en lui disant : « Par Dieu, je
te demande de ne pas la souiller ! ». Il refusa, et la
rénova avec de la chaux. Aprés un temps, le sultan le
frappa, et lui retira ce qu’il possédait comme richesse.
Il se repentit de ce qu’il avait fait aprés que cette action
ait été évoquée. Alors, on recouvrit ce qu’il avait
confectionné sur la tombe, et il n’en resta aucune
trace ».

Ce récit est tout a fait fondamental, et ce pour deux raisons. Il permet tout
d’abord de percevoir la nature privée et individuelle de la plupart des
interventions opérées sur les tombes saintes expliquant par la-méme 1’extréme
indigence des sources a ce sujet. Dans le méme temps, il fait état de 1’action du
souverain mérinide alors en place sur la tombe du saint, pour effacer toutes traces
de cette restauration. L’intervention en question n’est référencée par aucun autre
auteur, et le souverain n’est pas nommé. Cependant, cette visite est précisément
datée de 747/1346-47, ce qui identifie le souverain comme étant Abu al-Hasan
(r.1331-1348). Si I’on compare cette entreprise avec celle contemporaine, et du
méme sultan, de la réalisation de la madrasa et de la zawiya de Sidi Abii Madyan,
dont nous parlerons plus tard, celle-ci est de moindre ampleur: il s’agit
uniquement de la réalisation d’un nouvel enduit de chaux blanche sur une tombe
déja cernée d’un muret.

La deuxiéme commande mérinide que nous ayons pu identifier est rapportée par
al-Gazna’1"'. Le sultan Abu ‘Inan (r. 1348-1359) fait rénover la tombe de Sidi
Diras b. Isma‘il (5F/M) en 754/1353, sous la forme d’un mausolée a coupole, et il
y fait également apposer une steéle épigraphiée conservée jusqu’a aujourd’hui
(doc. 1, vol II, et pl. XXIV, vol. III). Par rapport a I’intervention précédente,
I’investissement consenti est bien plus important. Formellement, la sépulture
passe d’une tombe simple a un mausolée a coupole, donc a une superstructure en

¢lévation. Symboliquement, [’adjonction d’une stele portant le nom du

" Gana...p. 21 : « Sa tombe a été rénovée par notre prince al-Mutawakkil Abi ‘Inan, que Dieu lui
soit miséricordieux. Il a fait mettre a sa téte un marbre inscrit de son nom, la date de sa mort, ainsi
que sa nisba, au début de ’année 754 ». La date donnée pour cette intervention est donnée de
maniére fautive chez Ibn ‘AySin, al-Rawd al-‘atir... p. 54 : « Sa tombe a été rénovée par notre
maitre al-Madi (ainsi) Abi ‘Inan — que Dieu honore son visage. Il a fait mettre a cet endroit un
marbre sculpté de son nom et de la date de sa mort, fiché a sa téte, au début de ’année 757. »
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commanditaire et la date de sa mise en place implique fortement le sultan qui
utilise en méme temps ce support pour témoigner de sa prise du titre califal.
Néanmoins, cette intervention reste moindre en regard de celle opérée par ce
méme sultan et a la méme date a Tlemcen, sur la tombe de Sidt al-Hulw1 (4/T/A).

A ces deux témoignages d’évergétisme architectural mérinide, il faut ajouter une
intervention d’une nature différente, également opérée par un sultan de cette

dynastie et rapportée par al-Gazna‘1’> :

« Lorsque son corps apparut dans son linceul en
I’année 718, les gens affluérent aupres de Iui des
confins du Maghreb, si bien que 1’on craignit une
révolte en raison de [cette affluence]. Alors notre
maitre le prince des musulmans Abii Sa‘ld b. Ya‘qub b.
‘Abd al-Haqq — que Dieu accepte ses actions — envoya
un contingent pour les disperser et couper court a
I’événement. C’est ainsi que cela est indiqué dans un
décret royal, dans lequel la décision est prise »

L’intervention concerne donc le sultan Abti Sa‘id ‘Utman (r. 1310-1331), qui fut
contraint d’envoyer ses troupes disperser les trés nombreux fideles venus visiter la
dépouille inventée de Milay Idris (1/W/M). La découverte du corps et la prise
d’ampleur d’un culte vraisemblablement préexistant’, ne sont pas le fait de
I’action du souverain, bien au contraire. Néanmoins, ce choix de disperser les
visiteurs, et I’absence d’entreprise architecturale, malgré la valeur hautement
prestigieuse de la dépouille en question, constitue des marques d’une politique
volontaire du sultan, déja relevée par Herman Beck’*. L’analyse de ce chercheur
met en lumiére la crainte générée par I’importance du culte d’Idris I, renforcée par
I’apparition inopportune de sa dépouille. Le développement d’une hagiographie
associant étroitement la figure de son descendant Idris II et la ville de Fés, initiée

par ce méme Abu Sa‘id ‘Utman, marquerait alors la tentative de transfert du culte

” Gana ... p. 15. La réapparition du corps est référencée par la suite par Ibn al-Qadi, Gadwat...
vol. 1 p. 23-24.

7 Voir Rawd...p. 28 ou il est déja indiqué que de sa tombe émane de la baraka.

™ Voir son étude approfondie déja mentionnée intitulée L image d’Idris I, ses descendants de Fas
et la politique sharifienne des sultans marinides (656-869/1258-1465), Leiden, 1989 dans laquelle
il utilise également d’autres sources médiévales que nous n’avons pu consulter, notamment le
Nush mulitk al-islam bi-I-ta rif bi-ma yagibu ‘alayhim min huqiq al al-bayt al-kiram d’Tbn al-
Sakkak (m. 818/1415). Il compare cette découverte et son traitement par le sultan avec celle
postérieure d’Idris II a Fés et met en lumiére les mécanismes politiques a 1’ceuvre lors de cette
seconde apparition miraculeuse.
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depuis Walili, ou il échapperait au pouvoir central, vers Fés, et de ce fait, sous
étroit controle mérinide. L’aménagement certainement opéré a 1’endroit de la
découverte de la tombe doit avoir été relativement simple et issu d’une commande
privée, dans ce contexte relativement hostile du pouvoir central. Nous ne pouvons
néanmoins aller au-dela de cette supposition.

Ces trois interventions, qu’elles générent un aménagement effectif ou qu’elles
ne fassent que maintenir un état, méme médiocre, de la tombe, sont toutes le fait
de sultans mérinides. Elles ont été enregistrées par la documentation médiévale,
que ce soit dans des chroniques ou dans les éléments épigraphiques disposés sur
les tombes en question. Les sultans mérinides s’inscrivent donc volontairement
comme promoteurs du culte des saints par le biais de commandes architecturales.
Dans le méme temps, on 1’aura remarqué, deux de ces restaurations-modifications
sont réalisées sur des sanctuaires fasi-s. C’est donc dans leur capitale que les
sultans mérinides semblent avoir eu a cceur de s’inscrire formellement dans le
paysage de la sainteté. Il est tout a fait significatif de voir les Wattassides
poursuivre cette implication en réalisant un mausolée sur la tombe de Sidi
Harazem (4/F/M), et en y faisant apposer une stele de marbre épigraphié en
961/15547, calquant donc I’entreprise d’Abid ‘Inan sur la tombe de Sidi Diras
(5/F/M).

Cette suprématie mérinide ne résulte pas d’une orientation volontaire de notre
analyse mais du constat d’une réalité tout a fait significative. En effet, on ne peut
ajouter a ces commandes princiéres qu’une modification opérée par la dynastie
hafside sur la tombe de Sidi Mahrez a Tunis (1/T/T), modification liée a une

. .76 .. . .. . , .
transformation de fonction’. Ainsi, ce saint tunisois est inhumé dans sa maison

" Salwat... vol. 3 p. 93 : « Un mausolée a coupole fut construit sur [sa tombe]. La date de sa
construction et le nom de son constructeur de la dynastie des Banii Marin étaient inscrits dans le
marbre peint, sur sa sépulture. Puis le sultan Stdi Muhammad b. ‘Abd Allah al-‘Alawt ordonna a
son gouverneur a Fés Muhammad b. Muhammd al-Saffar de 1’abattre, et d’en construire une autre
plus grande que celle-ci. Il le fit. » L’identification du commanditaire est ici défectueuse : la
plaque de marbre, toujours en place dans le mausolée, et publiée par Lévi-Provencal dans
MASLOW (B.), Les mosquées de Fes et du Nord du Maroc, Paris, 1937, p. 177 donne le nom de
Abii al-Hasan ‘Ali b. Muhammad al-Wattas, et la date d 961/1557. Voir pl. XXII, vol. III.

76 Avant la période qui fait I’objet de notre étude, certains auteurs considérent que les éléments
datant du Xle siécle dans la mosquée de Sidi ‘Ugba sont le fruit d’une commande Ziride.
Néanmoins, rien ne permet de 1’affirmer en 1’absence d’un quelconque témoignage textuel que
n’aurait pas di manquer de susciter cette entreprise hautement symbolique voir MARCALIS (G.),
« Le tombeau de Sidi ‘Oqgba », Mélanges d’Histoire et d’Archéologie de 1'Occident musulman, T.
1, Alger, 1957, p. 151-159.
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aprés son décés”’. A la fin du XVe siécle, sa tombe est décrite comme un
mausolée véritable, auquel est associ¢é un deuxiéme mausolée contenant la
dépouille de membres de la dynastie hafside, le premier étant Abii ‘Abd Allah
Muhammad (m. 833/1430)"®. Des travaux ont vraisemblablement été opérés dans
le lieu d’inhumation du saint qui est alors couvert d’une coupole, et abondamment
décoré. Cependant, cette modification ne peut étre comprise qu’en lien avec la
mise en place d’une nécropole princiere directement associée avec sa tombe. Or,
force est de constater que ces travaux ne sont jamais référencés, que ce soit sur le
mausolée du saint, ou sur le mausolée princier annexe. De fait, a la différence des
souverains mérinides précédemment évoqueés, il semble possible de dire que les
Hafsides ne prennent pas part au développement formel du culte des saints. Leur
intervention, si tant est que I'un ou plusieurs d’entre eux aient effectivement
transformé la maison de Sidi Muhriz en mausolée a coupole, et qu’il ne s’agisse
pas du résultat d’une commande privée, témoigne plutot du caractére universel de
I’attraction exercée par les dépouilles saintes. En effet, il nous semble possible
d’interpréter ce rapprochement comme une volonté des membres de la famille
hafsides de jouir de la baraka émanant du saint, et donc d’une inhumation ad-

Sanct0s79.

" Mandqib de Muhriz... édition p. 143.

™ Tarth... p. 128, 131, 133-134, 149 et 151 ou il est question de ces deux turba-s, également
dénommeées dar. Voir également la description qui en est donnée par le voyageur Anselme Adorne
en 1470, voir BRUNSCHVIG (R.), Deux récits de voyage inédits en Afrique du Nord au XV"°
siecle, Paris, 2001, p. 112 : « « Prés de cette hauteur, dans un faubourg de la ville, se trouve une
trés belle maison, qui a I’aspect d’un palais ¢élevé. Un saint d’entre leurs prophétes y demeurait.
C’est 1a que tous les rois sont ensevelis. Cet édifice, fait de pierre avec des colonnes de marbre
poli, a une apparence magnifique et vraiment royale. Dans ces tombeaux, sont suspendues des
lampes en trés grand nombre. Ces édifices funéraires ne sont point hauts intérieurement comme les
nodtres, mais chacun d’eux a au-dessus de lui une coupole, comme si ¢’était sa maison. »

7 Une comparaison peut étre proposée avec la seconde nécropole ziyanide située a proximité du
palais, dans la ville de Tlemcen. En effet, aprés la mort de son pére Abl Ya‘qib en 763/1362, le
sultan ziyanide Abii Hammi II (r. 1359-1389) le fait inhumer dans un mausolée €levé a cet effet,
localisé non loin du palais. Il décide d’y faire également déposer ses deux oncles, Abl Sa‘1d et
Abii Tabit, d’abord enterrés dans un des cimetiéres de la ville. Rapidement apres ces dépositions, il
fait élever une mosquée, une zawiya ainsi qu’une madrasa, faisant ainsi de I’ensemble un véritable
complexe articlé aux tombes princiéres. Dans un second temps, plusieurs dépositions de wali-s
sont réalisées en son sein pour faire jouir les dépouilles princieres de leur baraka voir Histoire des
Beni ‘Abd al-Wad..., vol. 2 p. 127 et 151, Histoire des Beni Zeiyan... p. 43,79-80 et 259. La
madrasa a été détruite durant la colonisation frangaise. Pour une description des édifices voir
MARCAIS (G.), Tlemcen, Blida, 2003, p. 87. La table de habiis a été publiée par BROSSELARD
(C.) dans « Les inscriptions arabes de Tlemcen. IV : Mosquée Oulad el-Imam », Revue Africaine,
n°l5, Février 1859, p. 167-172, mais ce dernier ’a attribuée a la mosquée des Ulad al-Imam en
raison du lieu de découverte ; voir MARCAIS (G.), « Remarques sur les médersas funéraires en
Berbérie a propos de la Tachfiniya de Tlemcen », Mélanges Gaudefroy-Demombynes, Le Caire,
1945, p. 259-278, p. 267.
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1.2 : Paroxysmes de la commande mérinide

Par notre approche typochronologique, la ville de Tlemcen s’est nettement
signalée en présentant les deux plus importants ensembles édifiés en lien avec la
présence d’une tombe sainte pendant la période allant du XIIe au XVe siécle. Or,
cessites de Sidi Abii Madyan (1/T/A) et Sidi al-Hulw1 (4/T/A) ont été édifiés sur
ordre des sultans mérinides Abu al-Hasan et Abti ‘Inan. Ces deux tombes sont
bien évidemment présentées dans notre corpus. Néanmoins, 1’importance de
I’investissement consentis par les deux sultans ne peut se mesurer qu’au travers
d’une description des édifices et des décors dont ils sont revétus, dans la

diachronie de leur mise en place™.

L.2.1 Stdi Abii Madyan (1/T/A) :
Ce sanctuaire est aujourd’hui localisé a environ 2km de I’enceinte de la ville

(voir pl. LVII a LXXVIII, vol. III). Il est situé¢ dans le village installé sur le
versant Nord de la montagne qui constitue la limite méridionale de la zone péri-
urbaine de Tlemcen, et est connu sous le nom d’al- ‘Ubbad ou Sidi Bou Médine.
Dans sa forme mérinide il se compose d’un mausolée, d’une grande-mosquée a
minaret, de latrines et bains, ainsi que d’une madrasa, ensemble d’éléments
auxquels il faut ajouter une zawiya aujourd’hui disparue®. Le mausolée, la
grande-mosquée et ses annexes sont localisés de part et d’autre d’un passage
fermé par deux portes délimitant 1I’espace du sanctuaire actuel.

Localis¢ a flanc de montagne, le mausolée présente un plan assez simple d’une
salle carrée de 4m de c6té surmontée d’une coupole, accolée a une cour péristyle a
quatre colonnes a chapiteau en marbre. Il prend place de plein pied dans cet
espace de circulation, mais I’ensemble est réalisé a un niveau inférieur par rapport

a celui du sol. Ayant été détruit des le XVIlle siecle par un important incendie, le

% Nous ne décrivons néanmoins que les aménagements mérinides tels que nous pouvons les
restituer. Les phases de travaux postérieurs et adjonctions sont référencées dans les fiches
analytiques du corpus.

81 L article rédigé par Sheila Blair, « Sufi saints and Shrine architecture in the early fourteenth
century », Mugarnas, vol. 7, 1990, p. 35-49 ne prend en considération que cet état du monument.
Son approche, si elle présente 1’intérét de mettre en présence le site de Sidi Abt Madyan avec
deux autres tombes de saints, iranienne et égyptienne, est donc largement biaisée par une
méconnaissance de 1’histoire complete du site algérien.
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décor mérinide est enticrement perdu, a I’exception des chapiteaux sculptés de la
cour.

La grande-mosquée a été aménagée de ’autre coté du passage, au devant du
mausolée. L’acces y est cette fois surélevé par onze marches, véritable pendant
inversé au mausolée. Le porche relativement profond dessert deux salles ainsi
qu’une cour carrée bordée d’un portique sur trois cotés avec un bassin au centre.
La salle située sur le c6té Est ouvre sur un petit escalier donnant sur une fontaine a
ablutions a double bassin située dans le prolongement de la fagade de la mosquée.
Cette fontaine est surmontée d’une volte pyramidale tronquée, ornée d’un réseau
de polygones ¢étoilés en stuc. C’est également par la cour que 1’on peut accéder
aux escaliers du minaret situé du c6té du porche. La salle de pri¢re présente quant
a elle cinq nefs perpendiculaires a la gibla, interrompues au devant de cette
derniére pour laisser place a une nef parallele. Cette nef est coupée au devant du
mihrab par la nef centrale, aménageant une travée de dimensions plus
importantes. Le mihrab présente un tracé en abside a pans coupés, ceint d’un
espace annulaire. La mosquée présente donc un plan caractéristique des
fondations mérinides®*. Pour réaliser cet édifice il a été nécessaire de creuser une
esplanade dans la montagne et un passage a été laissé libre entre la salle de pricre
et cet aménagement. Des arcs fortement restaurés sont tendus entre le mur de la
qibla et la paroi rocheuse, jouant le role d’arc-boutants. Deux sorties ont été
aménagées dans la salle de priere pour permettre d’y accéder, formant une sorte
de galerie extérieure. Concernant son décor, il est visible d’une part au niveau du
porche d’entrée, et d’autre part dans la salle de priere elle-méme. Sur I’entrée il se
développe sous la forme d’une mosaique de céramique polychrome couvrant
I’alfiz orné d’un arc 1égérement brisé polylobé et outrepassé enserrant 1’ouverture
au tracé lisse. Au dessus court une inscription, également en mosaique de
céramique, donnant la date de 739/1339 et le nom du commanditaire Abi al-
Hasan, inscription qui est ensuite répétée au dessus des piédroits de 1’entrée (doc.
2, vol. II). La surface des murs du porche est intégralement recouverte de stuc

sculpté d’arcatures au remplissage alternant réseaux géométriques et rinceaux

82 Voir TERRASSE (M.), L architecture hispano-maghrébine et la naissance d’un nouvel art
marocain a 1’dge des Meérinides, Thése soutenue en 1979 a I’Université Paris-Sorbonne, t. I p.
158-160, et t. I p. 344, 356 et 358.
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foliés, dans des cadres agrémentés de frises épigraphiques répétitives d’eulogies™.
La couverture est décorée d’une coupole a mugarnas sculptées, également en stuc.
La porte présente une parure de polygones €toilés en bronze et cuivre, agrémentée
de larges clous dorés, suivant un schéma géométrique complexe. Dans la salle de
priere, le décor se présente aujourd’hui sous la forme d’un revétement de stuc
sculpté de réseaux géométriques et végétaux dans la partie haute des murs. Les
couvertures des nefs en forme de pyramide tronquée sont ornées du méme
matériau par un décor sous la forme de réseaux de polygones étoilés, tandis qu’au
dessus du mihrab c’est une nouvelle coupole & mugarnas sculptées reposant sur
des arcs en plein cintre sur colonnettes engagées a chapiteau, en stuc également.
L’ouverture du mihrab qui repose sur deux petites colonnettes en marbre a
chapiteau sculpté présente une facade décorée de stuc sculpté formant des
arcatures au remplissage végétal et de frises épigraphiques coraniques. L’arc lui
méme est décor¢ de pseudo claveaux en stuc sculpté. L’ensemble est donc riche
est finement réalisé. Cependant, si I’on en croit une fatwa prononcée par les ulad
al-imam Abu Zayd ( m. 743/1342) et Abt Miusa (m. 747/1347), et rapportée tant
par Ibn Marziiq que par al-WanSarist — qui cite le précédent — il était destiné a étre

autrement plus coloré au moment de sa réalisation en 1339*. Malgré ce

% « Louange a Dieu pour ses bienfaits » et « O ma Confiance, 6 mon Espérance, ¢’est Toi Iespoir,
c’est Toi le protecteur, scelle mes actions par le bien » auxquels s’ajoutent les versets 126 de la
sourate III, et 88 de la sourate XI voir BOUROUIBA (R.), L art religieux musulman en Algérie,
Alger, 1973, p. 163.

¥ Musnad...p. 287-288 : « Je supervisais les artisans [qui y opéraient]. Un jour, je trouvai que
I’ouvrier chargé de I’enduit avait achevé le fagonnage des formes du couvrement, tant en ornement
qu’en beauté. Il me demanda la permission d’orner les formes en platre qui se trouvaient au départ
des murs, ainsi que de placer sur les parois de la gibla et sur celle qui correspondait a son mihrab
une couche d’or et d’argent. Ceci me plaisait, et je voulu qu’il le fasse sur le modéle de ce qui se
trouvait & Mansir al-Gald, ainsi dans la grande-mosquée de la cour du palais, tous deux a
Tlemcen. Il commenga a le faire et fagonna ainsi la fagade du mihrab. [Abi al-Hasan] — que Dieu
soit satisfait de lui — était en voyage. Lorsqu’il arriva, il commenga avant d’entrer [dans la ville]
par visiter la sépulture, et par faire la priére dans la grande-mosquée Il entra avec les deux sSayh-s,
les juristes Ibna-l-imam. Lorsqu’il regarda 1’ornement et le décor peint cela lui plit. Celui des
deux juristes [nommé] Abu Zayd dit alors : « ¢’est une innovation blamable », ce a quoi le sultan
répondit « ceci, une innovation blamable ? », « oui ». Et le sultan de demander : « Et on ne trouve
rien dans la Loi qui pourrait le permettre ? », a quoi ils répondirent en cceur : « non ». Je me
pressai de dire: « Nous y avons cependant le champ libre » mais ils me désapprouverent
fortement. [...] Cette recherche se poursuivit jusqu’a ce que je me soumette a leur avis — que Dieu
soit satisfait d’eux deux — selon lequel [cette décoration] eut distrait les orants, ce que je ne
trouvais admissible. [Abii al-Hasan] — que Dieu soit satisfait de lui — réclama une lance et traga
une ligne en disant: « On retirera ce qui se trouve sous cette ligne [et qui était percu comme
pouvant distraire les orants], et que le reste de la grande-mosquée reste sans ornement car nous
n’avons aucun besoin d’innovation ». Voir la traduction espagnole dans E/ Musnad... p. 238-239.
Al-Wansarist, Mi ‘yar... vol. 2 p. 461-462, focalise son intérét sur les arguments exposés et par Ibn
Marziiq, et par ses détracteurs quant a la 1égalité de la présence de ce décor sur le mur de la gibla.
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changement dans le programme décoratif supervisé notamment par Ibn Marzigq,
Iédifice reste d’une grande beauté, trés richement décoré™.

Quant au minaret, nous I’avons dit, il est localis¢ a droite du porche de la
mosquée. Il présente un plan carré, et est décoré d’un réseau d’arcatures polylobé
sous une frise de niches également polylobées en briques, surmonté d’un bandeau
sommital en mosaique de céramique. Un lanternon, reprenant le plan carré, coiffe
le sommet crénelé du minaret, mais son décor mérinide est aujourd’hui perdu. Ibn
Marziig en donne une description relativement précise qui nous permet de
restituer un décor polychrome sur I’ensemble de la surface, ainsi qu’une
terminaison sommitale par trois boules d’or et d’argent®.

Des latrines et des bains ont ét¢é aménagés a I’Est de la mosquée, au-dela du
passage aujourd’hui fermé par des portes, et séparés d’elle par une ruelle. Les
latrines de plan trapézoidal se signalent par un dome couvrant la salle centrale
auquel un petit vestibule donne acces. Dix logettes a couverture en votte d’aréte
s’ouvrent sur les c6tés de cet espace central surmonté d’une coupole a huit pans
sur trompes articulées. Le vestibule est quant a lui couvert d’une voiite pyramidale
tronquée. Ces deux couvrements sont décorés de stuc sculpté formant un réseau
de polygones ¢étoilés sur un rythme octogonal, semblable a celui des plafonds de la
salle de priére de la mosquée. Deux bassins d’ablutions sont disposés au fond de

la grande salle, du coté Est. Quant aux bains, ils se composent de quatre salles. La

Les détails du décor mis en cause ne sont donc pas rapportés avec précision comme c’est le cas
dans le récit d’Ibn Marziiq.

% Tbn Marziiq le décrit ainsi voir Musnad... p. 403-404 : « Quant a la grande-mosquée qu’il a
construit en face de la sépulture du Sayh des Sayh-s, modele des imams vivants parmi les
mystiques Abi Madyan Su‘ayb b. al-Husayn — que Dieu soit satisfait de lui — elle surpasse [les
autres] et je la loue pour la beauté et la solidité de ses formes. [Abl al-Hasan] dépensa pour elle
une somme d’argent immense et beaucoup de richesses. [...]. Elle est congue selon une forme
extraordinaire : sa couverture est faite de formes solidement scellées et chaque coté est fagonné
différemment de ’autre comme du bois sculpté de sorte qu’il ne fait aucun doute [a celui qui la
regarde] qu’il s’agit bien de formes de bois sculpté et gravé tandis qu’il s’agit intégralement de
brique cuite et d’argent. Le minbar est lui aussi congu selon une forme étonnante, intégralement
composé de santal et d’ivoire, d’ébéne et d’or. J’ai déja fait le récit de I’ornement de sa facade.
Quant au porche, qui ouvre sur les escaliers par lesquels on descend vers la tombe du Sayh — que
Dieu soit satisfait de lui — et vers la rue, [il est agrémenté] d’une porte en cuivre a deux ventaux,
chacun revétu de cuivre percé et sculpté de formes géométriques complétes se combinant, et
enlacant des formes en bronze coloré. Cette porte est une des choses extraordinaires que relate le
voyageur. [Abil al-Hasan] prit pour I’ouvrage des ventaux en quantité de métal jaune autour de
700 dinars d’or brillant. De méme, j’ai moi-méme consigné le nombre de 8 pour le cuivre, le fer, le
bois et le stuc. Les escaliers sont surmontés d’une coupole ouvragée de mugarnas a la forme
extraordinaire ; elle est sans pareil ». Voir traduction espagnole El Musnad... p. 333-334.

8 Musnad... p. 404 : « De méme, son minaret est un exemple de beauté et de solidité. Chacun de
ses quatre cotés est différent de 1’autre quant a la forme du décor. Les sphéres de son axe sont
dorées de 370 dinars d’or ». Traduction espagnole El Musnad... p. 334.
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premigére est couverte d’une coupole et sert de vestiaire. Les trois autres, disposées
parallelement, sont couvertes en berceau et munies de bassins, et leur disposition
suit la gradation de chaleur habituelle dans ce type de structure®’.

Le dernier édifice conservé de cet ensemble est la madrasa, située en surplomb
par rapport a la mosquée. Elle a été réalisée par le méme sultan en 747/1346-47,
comme 1’indique D’inscription moulée qui orne le pourtour de la coupole qui
couvre ’oratoire. Un escalier taillé dans la roche fait le lien entre les deux édifices
et pallie la dénivellation importante du sol. L’entrée de la madrasa permet
d’accéder a une vaste cour carrée a portique dotée d’un bassin en son centre.
Douze cellules sont directement desservies par ce portique, situées sur les deux
cotés Nord et Sud. A I’Est, a coté de 1’oratoire a mihrab en abside a pans coupés,
on remarque une seconde cour de taille réduite desservant quatre autres cellules.
Des escaliers sont situés dans la galerie Ouest, permettent d’atteindre 1’étage
supérieur ou douze autres cellules prennent place, ouvrant sur une galerie a
portique. La cour ouvre également sur des latrines par un petit couloir vouté. Ces
latrines se présentent sous la forme de huit logettes ouvrant sur une cour centrale
pourvue d’un bassin. Les seuls éléments de décor connus pour cet édifice se
trouvent sur la facade d’entrée, et dans 1’oratoire. Sur la facade il s’agit d’un alfiz
encadrant un arc outrepassé polylobé aux écoincons décorés de mosaique de
céramique et terre cuite sculptée, sous une corniche a modillons. L’oratoire
conserve quant a lui de larges portions en stuc sculpté d’un décor tapissant de
motifs géométriques et végétaux, disposés dans de larges panneaux a
compartiment en arcature. Des frises épigraphiques sont utilisées pour délimiter
les différents panneaux décorés, ainsi qu’a la base du couvrement en coupole de
bois, cette derniére frise donnant le nom du commanditaire et, nous 1’avons dit, la
date des travaux (doc. 5, vol. II). La petite esplanade aménagée devant 1’entrée de
I’édifice est pavée de larges dalles de marbre dont certaines présentent 1’esquisse
d’un décor en arc, laissant penser & un remploi de stéles juste ébauchées pour

réaliser ce pavage.

87 Le rattachement de ce complexe de bains 4 la campagne de construction mérinide est notamment
proposé par MARCAIS (G.) dans Tlemcen, Blida, 2003, p. 73, et repris par BOUROUIBA (R.),
L art religieux en Algérie, Alger, 1973, p. 187, ce que conforte une analyse de son plan et des
¢éléments de décor conservés. Aucune inscription ou source n’en fait cependant état, et sa réfection
compléte ne permet pas de le rattacher avec certitude a la période médiévale, a la différence des
latrines.

117



Deuxieéme partie : Tombes saintes et élites : Une étude de cas

Dans les habuis mérinides et ziyanides, il est fait explicitement référence a une
zawiya associée au sépulcre d’Abii Madyan et on retrouve chez Léon I’ Africain®™
une mention de la présence d’une hdtellerie qu’il nous semble vraisemblable
d’identifier comme étant cette zawiya. 1l est difficile de restituer son emplacement
exact d’apres les sources. Les fréres Margais proposaient de la voir dans la maison
du gardien accolée a la mosquée, et qui selon les habitants du village, avait une
fonction d’accueil pour les visiteurs jusqu’au XVIIIe si¢cle®. Elle aurait ensuite
¢été considérablement remaniée rendant impossible une restitution de son plan
initial”®. Rien ne permet de rattacher effectivement cet édifice a la fondation
mérinide mais I’indication de la présence de maisons a 1’Ouest de la zawiya en
question dans les Aabiis®', et la description du site que donne Ibn Qunfud’” semble
le confirmer.

La construction du complexe s’effectue donc en deux phases. En 1339, la
mosquée et le mausolée sont élevés puis en 1347, la madrasa et la zawiya sont
mises en place, en méme temps qu’est rédigée la table des habiis destinés a
financer I’entretien de I’ensemble. Le résultat est un sanctuaire que 1’on pourrait
qualifier de « complet », en ce sens qu’il met a la disposition des visiteurs

I’intégralité des structures disponibles pour permettre 1’exercice de la piété.

1.2.2 : Stdi al-Hulwt (4/T/A)

L’envergure scientifique et mystique de ce deuxiéme saint n’est pas comparable
a celle d’Abt Madyan. Néanmoins, Abi ‘Inan fait le choix d’honorer sa dépouille
déposée un demi-si¢cle auparavant, en 705/1305, a 100 m. environ au Nord de
I’enceinte de Tagrart, deuxiéme noyau urbain de Tlemcen (voir pl. XCIII a CIV,
vol. III). L’ensemble se compose du mausolée accueillant la sépulture du saint et

d’une mosquée, auxquelles il faut ajouter des latrines, une madrasa et une zawiya.

% Description de I’ Afrique... t. 11, p. 337.

¥ MARCAIS (G.), MARCAIS (W.), Les monuments arabes de Tlemcen, Paris, 1903, p. 278-279.
% Cette maison, telle que nous avons pu I’appréhender lors de notre visite en juin 2010, se
présentait sous la forme d’une habitation de plan trapézoidale, aux piéces distribuées par une cour
centrale a bassin bordée d’un portique ouvrant par de larges arcs brisés de méme tracé que ceux du
portique de la mosquée et de la madrasa.

! Voir sur cette structure infia p. 188-190

%2 Uns... p. 106 : « Aux pieds de cette piéce et dans sa protection se trouvent de nombreuses
tombes qui se pressent pour demander la baraka du sayh Abt Madyan — que Dieu soit satisfait de
lui. Sa zawiya en est proche ».
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Le mausolée du saint présente un plan rectangulaire, et est couvert d’un toit a
double pente. Il est situ¢ sur la partie haute de la pente qui descend depuis les
enceintes de la ville. On trouve a l’intérieur une dalle tumulaire marquant
I’emplacement de la tombe, dalle qui ne recoit aucune inscription. L’ensemble a
été restauré trés récemment et il est impossible de déceler la moindre trace de
décor datant de la période médiévale®.

La rue qui dessert I’entrée principale de la mosquée située en contrebas s’ouvre
par un large arc brisé. Le portail d’entrée affecte la méme disposition que celui de
la mosquée de Sidi Abu Madyan, avec une frise €pigraphique en mosaique de
céramiques surmontant 1’ouverture, indiquant le nom du sultan et la date de son
¢édification, a savoir 754/1354, donc 14 ans aprés la mosquée édifiée par son pere
(doc. 6, vol. II). Son plan est identique a celle-ci mais dans des dimensions plus
réduites. Sa cour carrée est bordée d’un portique sur trois cOtés et présente en son
centre une vasque. La salle de priere est divisée en cinq nefs perpendiculaires a la
gibla. Au devant du mur dans lequel est percé le mihrab, une nef parall¢le coupe
les autres nefs, créant ainsi une succession de travées, celle au devant du mihrab
étant la plus importante. Un couloir annulaire a ét¢ mis en place autour du mihrab
en abside a pans coupés, reproduisant la disposition présentée a al- ‘Ubbad.
Néanmoins, aucun espace annexe n’a ¢ét¢é aménagé au niveau du porche, et le
minaret carré est cette fois en décrochement par rapport au plan de la mosquée.
Son décor extérieur, tel que nous pouvons le restituer, est disposé sur la fagade du
porche, surmontant 1’alfiz nu dans lequel est inscrite la porte en arc 1égérement
bris¢ outrepassé. Il consiste en un décor de bandeaux de mosaique de céramique
formant des motifs géométriques, bandeaux dans lesquels prend place
I’inscription évoquée précédemment. Au centre est inséré un large panneau de
stuc sculpté d’un réseau de polygones étoilés. L’ensemble est surmonté d’une
corniche de bois sculptée sur modillons. Il ne reste presque rien en place du décor
intérieur, si ce n’est des écoingons au revétement de stuc sculpté sur les arcatures
de la nef au devant du mur de gibla. D’apres les larges fragments de ce décor
conservés au musée de la ville, nous pouvons restituer une organisation assez

semblable a celle visible dans les édifices d’al- ‘Ubbad, a savoir un décor couvrant

% La forme de ce mausolée est d’ailleurs tout a fait inhabituelle pour cette ville, laissant & penser a
une reconstruction totale de I’édifice peut étre a la période coloniale.
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compartimenté par des arcatures, au remplissage de rinceaux végétaux, et frises
épigraphiques. Le mihrab repose quant a lui sur deux petites colonnettes de
marbre a chapiteau, et est surmonté de trois baies a grille en stuc sculpté de motifs
géométriques. Une inscription dédicatoire courre sur les deux chapiteaux, et un
artisan a signé sur un des fts de colonnettes (doc. 8, vol. II). La toiture de la salle
de priere en bois sculpté de motifs géométriques est partiellement conservée sur
place, ainsi que dans le musée de la ville, qui présente également des fragments de
frise épigraphique de style coufique qui devaient étre localisés a la base de
certaines voutes. Tout comme pour la mosquée d’al- ‘Ubbad, nous disposons
d’une source évoquant 1’aspect de la mosquée. Cette fois cependant, la description
est trés bréve et ne permet que d’imaginer un décor bien plus riche’.

Quant au minaret, il présente un plan carré, et est décoré d’un réseau d’arcatures
polylobées sous une frise de niches également polylobées, en briques, surmontée
d’un bandeau sommital en mosaique de céramique. Un lanternon, reprenant le
plan carré et le décor de réseau d’arcature, coiffe son sommet crénelé.

Immédiatement en face de ce minaret sont installées des latrines dont la
disposition est semblable a celles présentées précédemment en lien avec la grande
mosquée d’al- ‘Ubbad. 11 s’agit en effet de huit logettes disposées autour d’une
cour centrale couverte en coupole sur trompe articulée, a laquelle on accede par
un petit vestibule droit. La coupole présente un décor en stuc sculpté d’un réseau
de polygones étoilés, et les logettes sont couvertes de voltes d’arétes. Les deux
bassins d’ablutions qui alimentent ces latrines sont disposés contre la paroi Ouest.
Ils sont surmontés d’un arc a intrados au décor de stuc sculpté¢ de motifs
géométriques. Sa disposition et sa forme ’apparentent a ceux situés contre la
grande-mosquée de S1di Abii Madyan.

La seule source dont nous disposons au sujet de cette fondation mérinide, a
savoir le récit d’Ibn al-Hagg, fait également état d’une madrasa et d’une zawiya

s g B r JOR P . 95 — .
qui étaient attenantes a la mosquée au moment de leur réalisation™. La zawiya

* Fayd... p. 488 : « On ne connait pas d’égale & la mosquée & hutba grandiose dont il a ordonné le
tracé au pied de la salle qui abrite la sépulture du Sayh, le juste Abi ‘Abd Allah al-Sawdi connu
sous le nom d’al-Halaw — que Dieu soit satisfait de lui. Cette mosquée est parmi les plus belles et
les différentes techniques y ont excellé. On y voit toutes les merveilles que ’on pourrait
désirer lors de la célébration solennelley.

» Fayd... p. 488 : « La zawiya aux cdtés étendus lui est accolée. Cette derniére est revétue de
gloire et de splendeur, et elle est agrémentée d’une coupole qui est jalousée pour la hauteur de son
ampleur : les rois espérent prendre place en son sein et les globes célestes s’abaissent devant la
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présentait une salle couverte a coupole, probablement la salle commune pouvant
servir de lieu d’enseignement et de priére’®. Quant a la madrasa, nous pouvons
supposer par la description qui en est donnée qu’elle présentait des cellules
aménagées ouvrant sur un portique. En 1’absence de vestiges analysables il nous
est difficile de restituer I’emplacement exact de ces deux éléments. Cependant, la
porte de la ville la plus proche prenait parfois le nom de bab al-zawiya ce qui peut
constituer un indice quant a sa localisation’”.

L’ensemble ainsi édifié constitue le pendant exact du complexe réalisé autour de
la sépulture de S1d1 Abii Madyan, exception faite des bains qui sont ici absents. Il
a cette fois été réalis€ d’un seul tenant, et nous ne pouvons que supposer un
investissement financier comparable a celui consenti pour la réalisation du

sanctuaire précédent.

L’importance de I’intervention mérinide dans ces deux sanctuaires, notamment
en regard des autres cas de commande princiere référencés précédemment, suscite
des interrogations quant aux causes de ces investissements sans précédent. Le
premier élément d’explication peut étre trouvé dans la localisation méme de ces
sanctuaires, a savoir a Tlemcen. Cette ville est en effet passée ponctuellement
sous domination mérinide, de 1337 a 1348 d’abord puis de 1352 a 1359. Dans ce
contexte, la construction de ces ensembles lors de ces phases d’occupation
successives pourrait avoir ét¢ décidée afin de témoigner de la piété des nouveaux
gouvernants exogeénes. Il pourrait également s’agir d’une politique visant a se
faire accepter par la population locale en honorant deux figures saintes de la ville.

La nomination d’Ibn Marziiq et de son oncle a la direction des travaux du

splendeur de sa construction. La madrasa est accolée a cette zawiya par son coté concave. Elle
présente de multiples salles a la direction la plus haute, et a I’aspect innovant. A I’intérieur, des
portes ouvrent sur des picces dont les arrangements nécessaires sont parfaits, et aux bonnes
intersections. Elles sont destinées aux responsables en charge, qui s’occupent de 1’assistance au
nomade et au pensionnaire. »

% Voir en comparaison le plan de la zawiya fondée par le méme sultan dans la campagne
environnant Salé voir MEUNIE (J.), « La Zaouiat en Noussak. Une fondation mérinite aux abords
de Salé », Mélanges d’Histoire et d’Archéologie de I’Occident musulman, Tome II, Alger, 1957, p.
131-146 Voir pl. CLVI, vol. III.

7 MARCAIS (G.), MARCAIS (W.), Les monuments arabes de Tlemcen, Paris, 1903, note 2 p.
285. On note également la présence de vestiges en pisé sur la pente reliant le mausolée a la
mosquée, ainsi que la présence d’un départ de mur en briques cuites au-dela de I’ouverture en arc
brisé donnant sur la rue de la mosquée, ensemble d’¢léments qui pourraient &tre rattachés a ces
deux édifices. Néanmoins, aucune esplanade d’une dimension suffisante pour accueillir I'un
d’entre eux n’est aujourd’hui perceptible, mis a part au devant de I’entrée de la mosquée, a
I’endroit d’une fontaine moderne.
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sanctuaire d’Abli Madyan peut alors étre considérée comme participant de cette
politique mise en ceuvre par Abu al-Hasan car cette famille avait la charge de
I’entretien du sanctuaire depuis plusieurs générations. De méme, lors de son
voyage vers le Zab, Abiu ‘Inan en étape a Tlemcen recoit les plaintes de sujets sur
la tombe d’Abi Madyan, ainsi que sur celle d’Abu Ishaq al-Tayyar (3/T/A),
témoignant de son respect pour les saints de la ville’®. L’appui que donnent Abii
al-Hasan et Abi ‘Inan au culte des saints par ces entreprises architecturales
combinant mosquée, madrasa et zawiya, permet ¢galement de faire des Mérinides
des champions de la restauration sunnite’. Dans le méme temps, ces deux
fondations constituent un instrument de contrdle de la population par le biais de
I’entretien des enseignants dans les madrasas, ainsi que des voyageurs et soufis
dans les zawiya-s. Ils évoquent de maniére éclatante la présence et le prestige de

100

la dynastie étrangére dans la ville Par ailleurs, une explication plus

psychanalytique peut étre proposée quant a la réalisation du sanctuaire de Sidt al-
Hulwi, en D’occurrence une rivalit¢ dans la relation pére-fils. En effet, cet
ensemble est véritablement construit en miroir par rapport a celui dédi¢ a Sidi
Abii Madyan, que ce soit par sa localisation et par son aspect d’une gémellité
quasi parfaite. Un processus que 1’on pourrait qualifier « d’identification
adhésive » résultant pour Abii ‘Inan d’une idéalisation du pere, puis d’une
déception suite a I’échec tunisien, serait a I’origine de cette commande que la
réalité n’explique pas: Sidi al-Hulwi n’est en aucune maniére un saint a
I’envergure comparable a celle de Sidi Abt Madyan, et Sidi Diras, pourtant

fondamental & Fés, n’est pas honoré de la méme fagon par Abi ‘Inan'".

% Fayd ..., p. 486-487.

% L’absence d’intervention comparable chez les Ziyanides et les Hafsides témoignerait alors des
difficultés rencontrées par les Mérinides pour légitimer leur succession aux Almohades, difficultés
brillamment mises en lumiére par la thése de Mohamed KABLY dans Société, pouvoir et religion
au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986.

1% Ce dernier aspect est conforté par la propagande officielle développée depuis Abii Sa‘id en
faveur d’une politique idrisside, Tlemcen ayant fait partie du royaume idrisside voir BECK (H.),
L’image d’Idris I, ses descendants de Fas et la politique sharifienne des sultans marinides (656-
869/1258-1465), Leiden, 1989, p. 127. La conquéte est donc 1égitimée, dans le méme temps qu’est
opéré une véritable campagne de décrédibilisation de la dynastie locale ziyanide voir 1’analyse de
KABLY (M.), Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986, p. 294
ainsi que la partie consacrée a cette dynastie en 1404 par le chroniqueur mérinide officiel Ibn al-
Ahmar dans, « Histoire des Benou-Ziyan de Tlemcen », Trad. DOZY (R.), Journal Asiatique, t.
111, 4°™ série, 1844, p. 378-416

1% Ce processus psychanalytique, dont I’aboutissement est la recherche de I’annulation de ’autre,
semble encore a 1’ceuvre dans le détronement d’Abi al-Hasan par Abl ‘Inan, acte qualifié par
Mohammed Kably dans son analyse de « parricide étouffé » voir I’analyse qu’en donne KABLY
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Par ces différentes interventions, les figures d’Abi al-Hasan et d’Abi ‘Inan
émergent comme figures centrales de la promotion architecturale du culte des
saints au Moyen-Age dans 1’Occident musulman. Au dela du simple support de
propagande que constitue évidemment cet évergétisme, il semble également
s’inscrire dans une démarche générale de contrdle du culte des saints, et par ce
biais, des formations gravitant autour de ces tombes saintes'">. Cependant, il reste
trés limité et ponctuel. Il parait alors possible d’expliquer la primauté de
I’initiative privée en matiere d’évergétisme saint, comme on 1’a vu plus haut avec
la tombe de Sidi al-Hizmiri'®. La plupart de ces saints sont entourés dés leur
vivant de suiveurs, disciples, et descendants. Or, cette architecture sainte est
éminemment privée, et la déposition de nombreux descendants directs a proximité

' De ce fait, I’entretien de la

de leurs prédécesseurs conforte ce caractere familia
sépulture reléve essentiellement de cette sphére privée, étendue au cercle des
disciples, et par la suite, des dévots les visitant. Les tombes de saints semblent
constituer un espace échappant au contréle du pouvoir central et méme un espace

de liberté, bien que situation ne soit pas juridiquement qualifiée. Deux d’entre

(M.), Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986, p. 128-154. Pour
le concept psychanalytique d’identification adhésive voir ROUSSILLON (R.), Manuel de
psychologie et psychopathologie clinique générale, Issy les Moulineaux, 2007, p. 288-292.

192 Ce role architectural n’a jusqu’a lors pas été traité. Cependant, I’implication d ces souverains
dans la vie intellectuelle, leur role d’évergéte et leur implication dans le culte des saints a déja été
démontré voir BENCHEKROUN (M.B.A.), La vie intellectuelle marocaine sous les Mérinides et
les Wattasides (Xlle, XIVe, XVe, XVle siecles), Rabat, 1974,p. 62-63 ; TERRASSE (M.),
L’architecture hispano-maghrébine et la naissance d’'un nouvel art marocain a l’dge des
Mérinides, Thése soutenue en 1979 a I’Université Paris-Sorbonne, 2 tomes ; KABLY (M.),
Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986, p. 285-291 et p. 302-
314 ; et plus récemment GUBERT (S.), Le maitre dans tous ses « états », Sujétion, théologie
politique et royauté : dynastie mérinide (VIle-IXe/XIlle-XVe siécles), Theése soutenue en 2004 a
I’EHESS, vol 1, p. 330-348.

1% Voir p. 106-107. Nous disposons d’une seconde intervention privée explicitement évoquée chez
al-Tadil1, Tasawwuf... p. 207, sur la tombe de Sidi Musa al-Dukkalt (1/Sal/M). En effet, il rapporte
que le mausolée a été¢ édifié sur commande d’une certaine Mallala Bint Ziyadat Allah. Son
identification est problématique. Etant donnée la date probable de son intervention, au cours du
XllIe siecle, et I’'importance de la somme investie, nous serions tentée de 1’identifier comme étant
un membre de la grande famille de Salé des Banu ‘AsSara. Son intervention se placerait donc avant
la prise de la ville par les almohades qui choisirent d’éliminer cette famille en représailles de la
résistance de Salé a leur conquéte. La rabita ou est réalisée 1’inhumation sainte pourrait alors dater
du siécle précédent, moment de la fondation de la ville par cette famille voir « Sala », E.1.2, t. VIII,
p- 929-930.

%11 en va ainsi pour Ibn Abi Zayd (3/K/T), I’imam Sahnin (1/K/T), Sidi al-Dahmani (2b/K/T),
Sidt Muhriz (1/T/T), Sidi Salih (1/S/M) et dans une certaine mesure, pour Sidi Harazem (4/F/M).
Dans les cas de Sidi Abt Madyan (1/T/A) et Sidi Muhammad b. ‘Abbad (6/F/M) ce sont leurs
disciples et suiveurs qui sont déposés a leur coté, et, dans celui de Sidi Yussef (4/M/M), le saint
lui-méme est inhumé a c6té de son maitre. Voir infra p. 173-175.
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elles ont ainsi servi de repaire pour la sédition mérinide menée par Mansur b.
Sulayman, sous le régne d’Abii Salim (r. 1359-1361) : ce prétendant au sultanat
mérinide regoit le serment d’allégeance de ses partisans sur la tombe de Sidi1 Abi
Madyan'®, puis il se réfugie avec son pére et ses proches sur celle d’al-Badisi
(1/B/M), ou il est dénoncé par les descendants du saint au sultan'®®. De méme,
lors de la prise de pouvoir du sultan zayanide al-Mutawakkil en 1438, le sultan
Ahmad qui avait été placé 1a grace a I'intervention hafside s’enfuit, et se réfugie
sur la tombe de ce méme Sidi Abii Madyan'”’. Le fait qu’Abii al-Hasan et Abii
‘Inan aient fondé des zawiya-s en lien avec une tombe exclusivement a Tlemcen
pourrait alors signifier I’absence de véritable mouvement indépendant assemblant
descendants et disciples, et implanté sur le lieu de ces sépultures, et dont aucune
source ne fait d’ailleurs état. A contrario, leur intervention réduite sur les tombes
fasi-s, notamment sur celle de Sidi al-Hizmir1, pourrait témoigner en creux de
I’existence d’un groupe dépositaire du prestige du saint gérant la tombe du
maitre'”. Le role d’évergéte des sultans est alors par essence limité par cette
sphére privée dont relévent les tombes saintes, mais également, on 1’a vu, la
dévotion qui les entoure. Néanmoins, les quelques interventions, mérinides cela

s’entend, témoignent de velléités d’immixtion a des fins éminemment politiques.

Il : Des glissements sémantiques et formels : la nécropole

mérinide de Chella

Dans son approche de la mise en place d’un discours proprement mérinide,
Serge Gubert'” a pu établir les modalités d’un transfert lexical depuis le champ
religieux vers le champ politique permettant une nouvelle expression de la

souveraineté par la dynastie en question. Il s’inscrit en cela dans la voie tracée par

105 Nufadat... (Hatrat al-Tayf...), p. 230.

1% Nufadat... (Hatrat al-Tayf...), p. 253-260.

7 Histoire des Beni Zeiyan... p. 134.

198 1 *existence d’un important rassemblement soufi a I’endroit de la tombe de Sidi al-Hizmiri
apparait nettement dans la description qu’en donne Ibn Qunfud voir Uns... p. 70.

% GUBERT (S.), Le maitre dans tous ses « états », Sujétion, théologie politique et royauté :
dynastie mérinide (Vile-1Xe/XIlle-XVe siecles), Thése soutenue en 2004 a ’EHESS, notamment
dans le vol I, p. 288 sgq.
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Mohamed Kably''’. Serge Gubert a démontré dans sa thése que la nécropole
mérinide de Chella jouait un role fondamental dans cette écriture d’un discours
politique''". Partant, et pour pouvoir comprendre au mieux les modalités de mise
en place d’un culte des saints défunts, nous avons ouvert notre analyse
systématique du lexique funéraire a celui des tombes dynastiques, révélant une

analogie compléte entre certaines tombes saintes et cette nécropole'

. Or, celaa
été démontré précédemment, les souverains mérinides et tout particulierement
Abi al-Hasan et Abu ‘Inan, ont a cceur de se présenter comme promoteurs du
culte des tombes saintes. Aussi, par sa forme et par son implication symbolique, la
nécropole de Chella s’identifie presque parfaitement aux deux ensembles
tlemcéniens et cette situation projette une image sainte sur le cimetiére
o : : , : . ,: ,
princier qui devient I’expression matérielle de ce qu’il est convenu d’appeler un

culte dynastique. Il est donc nécessaire de nous interroger sur les sources et les

modalités d’expression de ce culte particulier.

1.1 : Le cas mérinide ou I’aboutissement d’un processus
entameé au Maghreb extréme

La situation mérinide, si elle se signale nettement par rapport au reste du
Maghreb n’est pas un épiphénoméne apparu subitement dans le champ de
I’expression politico-religieuse de I’Occident musulman. En effet, I’appréhension
de la documentation portant sur certaines inhumations des dynasties antérieures, a

savoir almoravide et almohade, révele I’existence de précédents significatifs.

IL1.1 : Le précédent almoravide : la tombe de ‘Abd Allah b. Yasin (1/P)'"

Assez paradoxalement, la plus ancienne tombe pour laquelle nous ayons une
indication explicite de culte au Maghreb n’est pas celle d’un saint mais celle du

chef spirituel du mouvement Almoravide ‘Abd Allah b. Yasin, avec al-BakrT en

"0 KABLY (M.), Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986, p.
258-263.

" GUBERT (8.), Le maitre dans tous ses « états », Sujétion, théologie politique et royauté :
dynastie mérinide (VIle-IXe/XIlle-XVe siecles), Thése soutenue en 2004 a I’EHESS, vol. II p. 695-
710.

"2 Voir supra, chapitre I de la premiére partie.

"3 Voir pl. CXLIII & CXLV, vol. III.
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460/1068'. 11 s’agit alors de la seule déposition pour laquelle il est fait état de
visiteurs, ainsi que d’une structure particuliere réalisée sur le lieu méme de
I’inhumation.

De fait, I’indication d’al-BakrT est tout a fait significative. Elle constitue un
témoignage indéniable de I’existence d’une dévotion liée a certaines sépultures
des le milieu du Xle siecle, tout en révélant son caractére ponctuel. En effet
’auteur, tout comme son contemporain Abi Bakr al-Maliki (m. c. 453-474/1061-
1081), ne donne aucune indication de ce type que ce soit pour des tombes de
compagnons ou pour des tombes de juristes pourtant référencées, et méme
vénérées par la suite. En faisant abstraction du cas almohade sur lequel nous
allons revenir, force est de constater qu’il faut attendre le premier quart du XIlle
siécle pour trouver des indications comparables concernant une tombe de saint' " ;
la tombe de ce chef charismatique parait donc étre la premic¢re tombe vénérée
dans 1I’Occident musulman médiéval. Partant, plusieurs remarques peuvent étre
formulées. Concernant la figure méme du défunt, il ne s’agit pas du chef militaire
du mouvement mais de son bindme spirituel. Cette tombe est donc celle d’un
personnage possédant de hautes qualités scientifiques et religieuses expliquant
partiellement le respect dont elle fait I’objet. A aucun moment la lignée exercant
la direction temporelle de la communauté, donc les souverains almoravides eux-
mémes, n’est déposée a cet endroit. L’identité du défunt est donc parfaitement
circonscrite, et ne reléve pas directement d’un culte dynastique. L’absence de
commanditaire référencé appartenant au pouvoir almoravide conforte cette
constatation. Dans le méme temps, le lieu de cette inhumation et son contexte de
réalisation sont tout a fait particuliers : ‘Abd Allah b. Yasin est mort dans sa lutte
contre le royaume berbere Bargawata. Il est donc mort en martyr du gihad, dans
ce territoire en passe d’€tre conquis, ce qui constitue une source d’explication

pour la forme des constructions, de méme que pour la popularité de sa tombe.

"4 Description de I'Afrique septentrionale... édition p. 168 : « Il fut tué dans le territoire
Bargawata en (4)51 au lieu dit Kurifla. De nos jours [on trouve] sur sa tombe un martyrium
recherché ainsi qu’une rabita ou I’on afflue ». L’existence d’une construction réalisée dés le décés
est reprise par Ibn Abi Zar® voir Rawd... p. 167-168. On remarque néanmoins qu’il n’est plus
question d’un martyrium ou d’une r@bita sur sa tombe mais d’un oratoire. C’est cette version que
reprend le Kitab al-istigsa...vol. 2 p. 182

"> Voir Tasawwuf... rédigé vers 617/1220.
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Dans la perspective de la pratique mérinide, cette sépulture constitue un précédent
tout a fait spécifique, d’ou, certainement, son référencement par Ibn Abi Zar :
‘Abd Allah b. Yasin est une figure de 1’orthodoxie anté-almohade, un martyr du
gihad, et dans le méme temps un chef. Néanmoins, les souverains eux-mémes ne
sont pas liés a cette dépouille dans la mort : un pas reste a franchir avant
I’association directe d’une figure vénérable comme celle-ci avec une tombe

princiere. C’est chose faite avec la nécropole almohade de Tinmal.

II.1.2 : Le cas almohade (2/P)

Le chef spirituel et mahdi des Almohades meurt vers 1130. Aprés que son déces
ait ét¢ rendu public''’, il est inhumé dans la maison qu’il occupait 4 Tinmal. La
tombe est aménagée sous la forme d’un mausolée a coupole simple, dans un
jardin'"”

1163), Abu Ya‘qub Yusuf (m. 1184) et Abii Yusuf Ya‘qub (m. 1199) sont

. Par la suite, les trois premiers souverains et califes ‘Abd al-Mu’min (m.

déposés cote a cote, a la porte de ce mausolée' . Une nécropole dynastique se met
donc en place en lien avec la figure du chef spirituel, et mahdi du mouvement :
une étape est franchie par rapport a la situation almoravide car la figure sanctifiée
par ses qualités religieuses est de fait physiquement et symboliquement associée a
sa descendance temporelle. Quant au versant religieux de cet espace

d’inhumation, la premiére indication quant a I’existence d’un culte sur la tombe

11 - S p , P . . .
¢ Ibn Haldiin rapporte ainsi que deux années séparent ces deux événements voir Histoire des

berberes..., t. 11, p. 174 et p. 282

"W Description de I’ Afrique et de I’Espagne... p. 64 : «De nos jours, sa tombe est une salle [...].Ce
tombeau est parfaitement construit, en forme de coupole élevée, mais sans décoration ni ornement,
conformément a leurs lois» ; BURESI (P.), « Le culte rendu a la tombe du Mahdi Ibn Tamart a
Tinmal (XIle-XIlle siécle) » Compte-rendu de I’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, 2010,
p. 391-438, p. 436, « Elles [les ames fideles] ont contemplé entre sa tombe de délice et sa mosquée
honorée un des jardins du paradis ». Dans les sources postérieures une identification parfaite est
faite entre cette maison-mausolée originelle et la mosquée de Tinmal voir Rawd... p. 232. Cette
assimilation postérieure peut supposer que la maison du Mahdr ait été utilisée comme mosquée des
I’origine, & l’instar de la maison du Prophéte a Médine. Dans un second temps, par une
compression des ¢éléments, et sur calque de ce modéle prophétique sans cesse utilisé par les
chroniqueurs almohades eux-mémes, les auteurs postérieurs ont assimilé cette maison-mausolée-
oratoire a la grande-mosquée de Tinmal dans laquelle ils pensaient qu’était localisée la tombe du
Mahdi. En réalité, les fouilles réalisées depuis n’ont jamais révélé la moindre trace d’utilisation
funéraire qui n’a d’ailleurs aucunement conditionné le plan de la mosquée voir TRIKI (H.),
HASSAR-BENSLIMANE (J.), TOURI (A.), Tinmel, ['épopée almohade, Milan, 1992, et il semble
peu vraisemblable que les califes déposés par la suite 1’aient été dans la mosquée elle-méme. On
reléve néanmoins qu’Ibn Haldiin dissocie nettement la maison de la grande-mosquée, mais pour
mieux y placer la tombe du Mahdi voir Histoire des berberes... t. 11, p. 173.

"8 Nazm al-guman ..., p. 225 ; Rawd... p. 232, 266, 283 et 285 ; Hulal... p. 131, 132, 134 ; Histoire
des berbeéres..., t. 11, p. 173, 195-196.
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du Mahdr suit de peu son inhumation. Elle apparait dés la description de la région
que donne al-Idrisi'”’. Cette indication chez un auteur indépendant du pouvoir
almohade est par la suite régulierement confirmée, que ce soit par des auteurs
proches de ces souverains ou au contraire, par des chroniqueurs mérinides'%’.

En comparant cette situation avec celle évoquée précédemment quant a la tombe
de ‘Abd Allah b. Yasin (1/P), on remarque que la figure centrale reste celle du
chef spirituel, en I"occurrence le Mahdi. Sa tombe est la seule évoquée comme
destination de pélerinage ainsi que comme dispensatrice de baraka : les tombes
des califes disposées 1a en jouissent mais n’en sont pas des pourvoyeurs. Dans le
méme temps, la tombe du Mahdi et la nécropole ainsi constituée sont le lieu
d’expression de la filiation d’un gouvernant a un autre. Cette filiation s’exprime
d’une part avec le déplacement des corps des souverains en ce lieu aprés leur
déces, donc par leurs descendants, et d’autre part dans I’instauration d’un
pelerinage dynastique envisagé comme incontournable. La tombe du Mahdt est
vénérée en raison de la qualité spirituelle particuliecre du défunt, mais
physiquement et symboliquement, cette sainteté est intrinséquement liée au
mouvement almohade. De ce fait, la mise en place de la domination mérinide
passe par I’anéantissement symbolique, mais aussi physique de ce sanctuaire afin
de laisser place neuve a une dévotion qui leur serait uniquement consacrée. Et

effectivement, Ibn Haldtn rapporte que les troupes mérinides conduites par Abi

"9 Description de I’Afrique et de I’Espagne... p. 64 : « De nos jours, sa tombe est une salle vers
laquelle les Masmudas affluent en pelerinage de tout leur territoire. Ce tombeau est parfaitement
construit, en forme de coupole élevée, mais sans décoration ni ornement, conformément a leurs
lois ».

120 Chronologiquement on reléve successivement : BURESI (P.), « Le culte rendu a la tombe du
Mahdi Ibn Tamart a Tinmal (XIIe-XIlle siécle) », Compte-rendu de I’Académie des Inscriptions et
Belles-Lettres, 2010, p. 391-438 notamment p. 429 « Nous avons décidé de terminer ce voyage
[...] par ce qui était la plus belle des sanctions et la limite des espoirs possibles : une visite sur la
tombe de I'imam le Mahdi » ; Nazm al-guman ... p. 189-190 citation de la risalat al-fusil « En ce
cOté béni, notre intention était de visiter la tombe béni du Mahdi — que Dieu trés haut soit satisfait
de Iui — afin d’y renouveler I’ancien veeu, de guérir I’aspiration vers lui persistante et impérieuse.
[Nous souhaitions également]| vérifier la construction de son oratoire honoré jouissant de sa
bénédiction » ; Rawd... p. 253 : « ‘Abd al-Mu’min leva le camp pour Tinmal apres avoir tué
Yislitan, afin de visiter la tombe du Mahdi. Il distribuant de grosses sommes a ses habitants et il la
construction et 1’agrandissement de son oratoire », Hulal... p. 135: « [Abt Ya‘qib Yusuf al-
Mansiir] ne quittait jamais sa capitale de Marrakech sauf pour la ville de Tinmal, pour y visiter le
Mahdi selon leur habitude » puis p. 141 « [Abu Hafs ‘Umar al-Murtada] ne fit aucune expédition
pendant son régne si ce n’est aller visiter la tombe du Mahdi dans la capitale de Tinmal, selon
I’habitude de ses prédécesseurs » ; Histoire des berberes... t. IV p. 82 « Cette localité avait
toujours été pour eux un lieu saint et, a chaque fois qu’ils voulaient entreprendre une expédition
militaire, ils allaient visiter le tombeau de 1’imam, dans I’espoir d’attirer par ses mérites une
bénédiction sur leur tentative et d’assurer le succés de leurs armes. Ils regardaient méme ce
pélerinage comme un de leurs plus saints devoirs ».
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‘Al1 al-Miliyani, suzerain d’Aghmat nommé par le sultan mérinide Abu Yusuf,

ont dévasté¢ Tinmal, et tout particulierement les tombes des califes qu’ils ont

. . " . frs 1121
profané. Or, cette action n’a pas été condamnée par le sultan mérinide “ : son

intérét n’était pas dans une restauration du prestige de ces tombes et dans
I’entretien de ce pole de dévotion échappant par nature a son emprise. La postérité
du site lui donne raison. En effet, malgré cette atteinte irrévocable portée a la
nécropole des Almohades, dont la chute ne pouvait qu’en accélérer la dégradation
en raison de I’interruption d’un pélerinage officiel, le prestige entourant le site ne
disparait pas. La source de baraka se déplace néanmoins de la tombe du Mahdi,

dont ’emplacement exact est oubli¢, vers le vestige le plus précieux de la ville, sa

(a122
grande-mosquée .

Parallelement & la mise en place de cette dévotion consacrée a une dépouille
autre que celle du Prophéte, les indications de tombes saintes vénérées se
multiplient, essentiellement en contexte soufi. On note néanmoins un décalage
d’une cinquantaine d’années par rapport aux témoignages almohades'*>. Quant a
la nécropole de Tinmal, elle présente d’ores et déja 1’essentiel des caractéristiques
visibles par la suite a Chella. Elle rassemble les tombes de la plupart des
gouvernants, et, par le truchement de la figure sainte du Mahdi, devient un lieu de
pelerinage officiel et incontournable. Formellement, elle associe une tombe situé¢e
dans une maison-mausolée a coupole, dans un cimetiére privatif, & un oratoire.

Une étape a ¢été franchie : il ne reste plus aux Mérinides que de faire de la

2! Histoire des berbéres... t. IV, p. 83 : « Les troupes mérinides portérent la dévastation par toute
la montagne de Tinmelel ; elles ouvrirent méme les tombeaux des khalifes descendants d’Abd-el-
Moumen et en retirérent les corps de Yougof et de son fils Yacoub-el-Mansour, afin de les
décapiter. Cette profanation eut pour auteur Abou-Ali-el-Miliani qui, aprés sa révolte a Miliana,
s’était réfugié a la cour du sultan Abou-Youcof et avait obtenu de ce prince la souveraineté de la
ville d’Aghmat. 11 prit part a cette expédition et, pour se venger d’avoir été chassé de Miliana par
les Almohades-Hafsides, il crut ne pouvoir faire mieux que de violer les tombeaux de ces khalifes
et de mutiler leurs cadavres. Le sultan fut scandalisé de cette action, mais il ferma les yeux dessus
par la considération qu’El-Miliani était son hote. Il affecta méme de traiter la chose comme une de
ces extravagances auxquelles son protégé 1’avait habitué ».

22 Voir la description qu’en donnent Marmol, voir L Afrique, vol. II p. 49, Ibn Zenbel, voir
FAGNAN (E.), Extraits relatifs au Maghreb. Géographie et histoire, Alger, 1924, p. 186, puis
plus tard al-Zarhiini, voir La rihla du marabout de Tasaft...p. 129-137 notamment.

123 Cest en effet au cours du premier quart du XlIlle siécle que nous rencontrons les deux
premiéres sources faisant état de tombes vénérées avec le Tasawwuf d’al-Tadilt (c. 617/1220) et
Val-Isarat ila ma'rifat al-ziyarat d’al-Harawi (m. 611/1214), traduit par E. FAGNAN, dans
Extraits inédits relatifs au Maghreb. Géographie et histoire, Alger, 1924, p. 1-5. Néanmoins, cette
absence d’indication antérieure n’implique pas I’inexistence de ces pratiques avant ces
témoignages. Ils constituent cependant les seuls faits tangibles sur lesquels fonder notre
raisonnement.
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dépouille de leurs chefs des sources de baraka et de mettre en scéne le lieu

d’expression de leur dévotion.

11.2 : Un sanctuaire complet

Pour pouvoir comprendre dans quelle mesure la nécropole mérinide de Chella
constitue 1’aboutissement d’un processus entamé dés le premier quart du Xle
siecle, il est nécessaire de commencer cette analyse par une approche purement
formelle de I’ensemble.

Cette nécropole est située sur les flancs d’une colline, sur la rive gauche du Bou
Regreg, a moins de 200 m de I’enceinte extérieure de Rabat (voir pl. CXLVI a
CLV, vol. III). Apres son abandon, elle a été réinvestie symboliquement pour
devenir le lieu de rendez-vous des habitants de la région avec de puissants djinns.
Ce caractere folklorique a rapidement suscité ’intérét des chercheurs francais, et
ce d’autant plus que le site était pergu comme l'un des fleurons de I’art
mérinide'**. 1l est donc relativement bien connu.

La premiére inhumation mérinide a laquelle on procéde sur le site est celle de
Umm al-‘Izz, femme du sultan mérinide Abu Yusuf Ya’qub décédée a Rabat en
684/1285'. Elle est ensuite rejointe par la tombe du sultan lui-méme en

785/1286, qui est quant a lui inhumé dans un oratoire'*’. Ses successeurs Abi

2 En 1922 BASSET et LEVI-PROVENCAL publient leur étude pionniére fondée sur
I’appréhension des vestiges en ¢élévation intitulée « Chella. Une nécropole mérinide », Hespéris, t.
I1, 1922, p. 1-92 ; p. 255-316 et p. 385-422. En raison de la présence de vestiges romains, le site a
rapidement fait I’objet de nombreuses fouilles, d’abord entreprises par BORELY. Cependant, ses
interventions sur les structures musulmanes n’ont pas fait ’objet de publications véritables cf
BORELY (J.), « Autour de Chellah », L ’Afrique du Nord Illustrée, 15 nov. 1930, n® 498, p. 11 et
« Chella et I’archéologie », La Vie Marocaine Illustrée, vol. 5, n°95, 1932, p. 11-15 A partir de
1956, c’est Jean BOUBE qui reprend les fouilles du site, donnant lieu a des découvertes de
premier ordre pour le monde funéraire romain voir BOUBE (J.), Sala, Les nécropoles, Theése
soutenue en 1990 a 1’Université Toulouse II, 3 vol., 1025 p., et Les nécropoles de Sala, Paris,
1999. Dés 1965, il permet & Michel TERRASSE de se joindre a Iui pour travailler sur les périodes
plus récentes, et ces découvertes sont partiellement présentées dans sa thése TERRASSE (M.),
L’architecture hispano-maghrébine et la naissance d’'un nouvel art marocain a l’dge des
meérinides, Thése soutenue a Paris en 1979. L’historien égyptien Isma‘il ‘UTHMAN ‘UTHMAN a
également procédé a des interventions ponctuelles, mais nous n’avons pas eu accés a leur
publication voir ‘UTMAN ‘UTMAN (1.), Tarih $alat al-islamiyya, Beyrouth, 1975.

125 Rawd... p. 537.

126 Rawd... p. 492. Cette précision ne se retrouve pas chez Ibn al-Ahmar, voir Histoire des Beni
Merin... édition p. 12. L’antériorité de I’oratoire est également évoquée par ‘UTMAN ‘UTMAN
qui affirme méme pouvoir dater sa fondation de 1’époque idrisside. L’édifice aurait ensuite été
agrandi avant d’accueillir la sépulture du sultan voir Tarih salat al-islamiyya, Beyrouth, 1975, p.
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Ya’qab Yisuf (m. 706/1307), puis Abii Tabit ‘Amir (m. 707/1308) trouvent place
a ses cotés'”’. Aprés une courte interruption, la sépulture d’Abi al-Rabi
Sulayman (m. 710/1310) étant réalisée a Taza, ’espace de la mosquée accueille la
sépulture Abi Sa‘id ‘Utman (m. 731/1331)'*. La disposition de cet oratoire
originel n’est pas précisée dans les sources. D’apres 1’étude du bati, il semble
qu’il ait été flanqué dés I’origine d’une cour, ou tout du moins d’un espace
adjacent, ainsi que d’un minaret carré. La présence de sépultures dans la cour est
toujours perceptible, de méme que d’au moins une dans la salle de pricre elle-
méme. Néanmoins, en 1’absence d’élément épigraphique, nous ne pouvons les
rattacher avec certitude a ces dépositions'”. En I’état, il nous est impossible de
distinguer ce qui releve de la mosquée primitive et ce qui tiendrait d’une premiere
intervention mérinide liée a la réalisation des premieres dépositions. Dans un
second temps, la nécropole ainsi constituée subit plusieurs modifications
profondes. Sous le régne d’Abu al-Hasan, I’ensemble est inséré dans une grande
enceinte. La mosquée est probablement remaniée pour la seconde fois et associée
a des annexes, et I’espace funéraire situé a I’arriére du mur de gibla est mis en
place avec la réalisation du mausolée qu’Abii al-Hasan fait édifier pour lui-méme.
Puis a DI’instigation d’Abu ‘Inan, certaines annexes sont remaniées pour réaliser
une madrasa dotée d’un minaret et de latrines, le tout inscrit dans une enceinte ou
prennent place de nouvelles sépultures, dont celle de sa mére Sams al-Duha (m.
750/1349), ainsi que celle de sa sceur utérine et d’un Sayh qui était un ami intime
d’Aba al-Hasan, Aba Zayan'*’. 11 affecte des biens pour I’entretien du sanctuaire
en 1355"!. Cette chronologie des travaux présentent quelques incertitudes
notamment en ce qui concerne les espaces annexes de la nécropole elle-méme et

la date exacte de fondation des bains et des latrines extérieures. Nous ne disposons

310. Cependant, I’argumentation de 1’auteur, en I’absence de ses résultats de fouilles, ne permet
pas d’assurer cette datation fort ancienne dont semble néanmoins témoigner le décor conservé en
partie basse du minaret de 1’oratoire.

27 Rawd... p. 513 et 518 Histoire des Beni Merin..., édition p. 16-17.

'8 Histoire des Beni Merin...p. 19.

12 BORELY (J.), « Chella et I’archéologie », La Vie Marocaine Illustrée, vol. 5, n°95, 1932, p.
11-15; p. 14. En raison de sa localisation, 1’auteur propose d’identifier la sépulture dans la
mosquée avec celle d’Umm al-‘Izz, bien qu’il affirme I’absence d’éléments assurant cette
attribution. Cependant, nous avons effectivement pu constater la modernité de la sépulture en
question lors de notre prospection, probablement d’époque alaouite.

BOoir Fayd..., p. 199-200.

B! Histoire des Beni Merin... p. 75.
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a leur sujet d’aucune source ou élément épigraphique qui pourrait nous permettre
d’affiner cette chronologie relative assez grossiére'*”.

La grande enceinte est un hexagone de forme irréguliere en pisé enduit. Ses
murs parfois percés de meurtrieres, sont crénelés et surmontés d’un chemin de
ronde. Une vingtaine de tours les cantonnent, réalisées dans les mémes matériaux,
a savoir un pisé€ renforcé par endroit par des chainages de moellons. Le caractere
réellement défensif de ’ensemble est donc restreint, et les tours ont plus fonction
de contreforts. La tour occidentale de la grande facade est la plus importante. Elle
présente une chambre inférieure a la fonction indéterminée. L’enceinte est quant a
elle percée de trois portes coudées. La plus monumentale est localisée sur la
fagade Nord-Ouest. Elle est réalisée en moellons sur lesquels sont plaqués des
pierres de taille. L’intérieur en pisé enduit présente les mémes faux joints que le
reste de 1’enceinte. Dans le mur opposé, au Sud-Est, est percée la deuxiéme porte
dite ‘Ayn al-ganna, du nom de la source qui alimente les latrines extérieures,
tandis que la troisieme porte est localisée sur le pan de mur inférieur de
I’enceinte ; elle est aujourd’hui murée. Le décor de I’enceinte se concentre sur la
facade de la porte principale ou il se développe sur 1’alfiz encadrant 1’ouverture en
arc brisé outrepassé, ainsi que sur le sommet de la facade et des deux tours la
cantonnant. Deux arcs au tracé polylobé divergeant, dont un terminé par un
médaillon épigraphié, enserrent la porte et se développent sur un fond de rinceaux
foliés avec deux médaillons en conque dans les écoingons. L’ensemble est cerné
de la frise épigraphique coufique qui nomme le commanditaire, Abt al-Hasan, et
date la réalisation de 739/1339 (doc. 11, vol. II), sous un bandeau sommital a
décor de réseau d’arcatures. Les angles de ce bandeau forment des modillons a
mugarnas reposant sur de petites colonnettes a chapiteau. Sur le sommet des tours

le décor se développe de maniére identique. Un épais bandeau orné d’arcatures

32 Des fragments de mosaique de céramique correspondant a une inscription ont été mis au jour
par Borély voir « Autour de Chellah », L Afrique du Nord Illustrée, 15 nov. 1930, n° 498, p. 11.
Elle a alors été reconstituée en y ajoutant de nombreux éléments, avant d’étre disposée sur le mur
occidental de la madrasa. Telle qu’elle se présente aujourd’hui, son contenu évoque la
construction d’une zawiya en 731/1331, sur ordre du sultan Abd Sa‘id ‘Utman. Etant donné les
conditions incertaines de sa découverte et de sa reconstitution, nous ne pouvons prendre en compte
le contenu de cette inscription qui laisserait & penser a une premicre phase de travaux dés 1331,
avant donc I’importante réfection opérée par son successeur Abt al-Hasan. Voir doc. 17 vol. II et
photo. 4, pl. CLV, vol. III.
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polylobées est découpé aux angles pour donner naissance a des mugarnas
sculptées, surmontées d’un médaillon polylobé a décor épigraphique.

Tout I’angle Nord-Ouest de 1’enceinte est occupé par un ensemble partiellement
conservé'*®. Vraisemblablement, il s’organisait autour d’une cour peu profonde
entourée par des salles de taille variée ouvrant sur cette derniére. Un des pieds-
droits qui encadrait ’ouverture permettant d’accéder a cette cour était encore
visible au début du XXe siecle. Parmi les espaces conservés, on trouvait d’abord
deux petites salles volitées en berceau disposées contre le retour en coude de la
porte. En continuant vers 1’Ouest, trois espaces adoptaient une disposition
analogue mais d’une longueur différente. La réalisation de ces trois salles a donné
lieu a la fermeture de la poterne qui avait d’abord été réalisée dans I’enceinte.
Cependant, cet aménagement, bien que postérieur, a eu lieu trés peu de temps
aprés 1’élévation de I’enceinte elle-méme comme en témoigne I’enduit a faux
joints qui était visible a I’intérieur des cellules et qui ne semble pas avoir été
expos¢ longtemps aux intempéries. En continuant a longer cette facade
occidentale on arrivait ensuite sur une grande salle divisée en cinq espace par sa
couverture, a savoir cinq coupoles sur pendentifs. Cette longue salle s’ouvrait sur
la cour par trois baies en arc brisé au centre. Enfin, on trouvait deux petites salles
voutées en berceau, ainsi que le départ d’une troisiéme dont le couvrement était
similaire, laissant entrevoir une disposition semblable a celle présentée a I’entrée
de I’édifice. L organisation des salles semble donc symétrique, et les restes encore
en place de I’autre coté de la cour laissaient supposer a une disposition identique.
D’apres la description que fait Léon 1I’Africain du sanctuaire, il semble que 1’on
puisse considérer cet espace comme un espace d’accueil, peut étre méme une
hotellerie'**.

Immédiatement apres la porte, un chemin encaissé descend vers la nécropole
elle-méme. La, il s’arréte sur une double esplanade ou prend place d’un coté la
nécropole mérinide, et de 1’autre, ’espace destiné aux ablutions. Des bains sont
disposés au Nord-Est, contre I’enceinte. L’ensemble de ces constructions

mélangent briques cuites et moellons, ainsi que matériaux pis€s sur certains

133 La description de cet ensemble se fonde sur I’article d’Henri Basset et d’Evariste Lévi-
Provengal, n’ayant pas eu accés nous méme a l’intérieur de ses espaces voir « Chella. Une
nécropole mérinide », Hesperis, t. 11, 1922, p. 1-92, p. 81-84.

34 Description de I’Afrique... t.1 p. 166 : « Par la suite Mansor en a reconstruite les murs, y a
construit un splendide hospice et un palais pour le logement de ses soldats ».
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trongons, le plus souvent camouflés par un parement en pierres de taille ou par un
enduit reproduisant le motif d’une assise de pierres. Certains éléments, comme le
mausolée Abii al-Hasan sont cependant réalisés en pierre de taille véritable.

La nécropole elle-méme est inscrite dans un quadrilatére dont les cotés mesurent
54m sur 35m, percé de deux portes dans les fagades Nord-Ouest et Sud-Ouest.
Cette derniere ouverture semble plus récente. L’entrée au Nord-Ouest est en arc
outrepassé ourlé d’un second arc polylobé. Elle est située en arriére d’un passage
fermé par un muret réalis¢ en moellons et briques cuites. En empruntant cette
porte on acceéde directement a la cour de la premiére mosquée, 1égérement désaxée
par rapport a son mihrab, et qui présente dans son mur Nord-Ouest un
aménagement de type banquette maconnée. Huit sépultures réparties sur les deux
cotés de I’entrée de la salle de priere sont aujourd’hui visibles, signalées par des
steles prismatiques en pierre et ou des steles fichées verticalement a la téte et aux
pieds des défunts, sans décor ni inscription. La salle de priére ouvre par une
double baie en arc brisé outrepassé reposant sur une colonne. Cette ouverture est
surmontée de trois baies rectangulaires et la fagade se termine sur un mur pignon
triangulaire, témoignant de la couverture a double pente originelle aujourd’hui
perdue. L’oratoire est profond de trois travées, et présente deux décrochements
latéraux renforgant son plan en « T ». Les nefs paralleles a la qibla sont
constituées d’arcs brisés outrepassés reposant sur des piliers maconnés. Elles
s’interrompent en leur centre pour laisser place a une nef perpendiculaire au
mihrab en abside a pans coupés. Le décor intérieur de la mosquée se résume
auyjourd’hui a un enduit blanc sur la surface des murs, et a un arc polylobé
encerclant ’ouverture du mihrab, avec dans les écoincons de son alfiz des
médaillons en forme de rosace concave. Trois ouvertures sont aménagées vers
I’extérieur, deux de part et d’autre du mihrab, et une sur le c6té¢ Ouest, donnant sur
des dépendances a la fonction problématique sous la forme d’escaliers menant a
un bassin adoss¢ a une petite piece. Le minaret de plan carré est accolé a 1’angle
de la mosquée. Son élévation sommitale a disparu, et il ne reste de son décor que
des médaillons peints en rouge sur 1’enduit ainsi que les baies du premier niveau
au tracé brisé outrepassé, inséré dans un défoncement en arc polylobé.

La cour de I’oratoire est percée d’une ouverture sur sa face Nord-Est. Il s’agit
d’un porche a double défoncement a ouverture en arc brisé et a facade décorée de

mosaique de céramique associant des bandeaux de médaillons géométrique a un
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remplissage de rinceaux foliés. Cette porte permet d’accéder a un couloir étroit
pourvu d’une seule issue donnant sur une deuxiéme cour de plan carré, cour qui
fait le lien entre la mosquée initiale et la madrasa qui occupe toute la partie Nord-
Est de I’enceinte. Cette madrasa est organisée autour d’une vaste cour
rectangulaire dans laquelle on accéde par un couloir coudé. Elle est agrémentée
d’un bassin flanqué a ses deux extrémités de vasques en marbre, et elle est
entourée d’un portique reposant sur de fines colonnes dont il ne reste que les
bases, en marbre également'®’. Les galeries latérales de ce portique permettent
d’accéder a des cellules, sept sur chaque coté, ainsi qu’a deux escaliers laissant
entrevoir I’existence d’un second étage. Les cellules de petites dimensions sont de
taille irréguliere. Un oratoire est disposé a I’Est. Il est profond de deux travées, et
I’espace y est divis¢ en trois nefs perpendiculaires a la gibla par des arcs brisés
outrepassés reposant sur des piliers magonnés. Un couloir annulaire voité en
berceau enserre le mihrab au tracé a pans coupés. A 1’opposé, on trouve une salle
rectangulaire de grandes dimensions, présentant un léger renfoncement dans le
mur Nord a la fonction indéterminée. Le décor de I’ensemble, tel qu’il peut étre
restitué, est riche. La cour, le bassin et la base des murs des cellules sont tous
revétus de carreaux de céramique, et méme sur certaines parties, de mosaique de
céramique formant des réseaux de polygones. Dans la salle de pri¢re, le mihrab
conserve en partie haute un revétement en stuc sculpté d’une arcature polylobée a
remplissage d’un réseau géométrique. Le minaret de plan carré est doté d’un
lanternon de méme tracé. Son décor s’organise sur la base d’un panneau
rectangulaire sur chaque face accueillant une double arcature polylobée reposant
sur de fines colonnettes de marbre et percée de petites baies, sous un réseau
d’arcature polylobé également. Sur le lanternon, un alfiz en défoncement accueille
un arc brisé outrepassé, sous des merlons crénelés. L’ensemble de ce décor en
briques cuites est recouvert de mosaique de céramique formant des polygones
étoilés, et des réseaux en damier.

Des latrines sont accolées au mur Nord-Est de la madrasa, entre le minaret et les
escaliers permettant d’accéder a 1’étage. Le plan de cette structure est

rectangulaire, et son organisation consiste en la disposition de huit cellules autour

135 Ces aménagements ont été mis au jour par BORELY, et publi¢ trés succinctement par
FONTANE MARELLE (n.s.), « Les fouilles de la nécropole de Chella, au Maroc », Le monde
colonial illustré, n°80, avril 1930, p. 94.
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d’une cour avec dans chacune d’entre elles une petite vasque en céramique
aujourd’hui disparue. Une fontaine encadrée de deux colonnettes a été disposées
dans I’axe de D’entrée depuis la madrasa, axialité renforcée par le pavage en
céramique qui présente deux petites bandes noires et blanches dans sa direction.
Des conduites en terre cuite ont été¢ mises au jour mais il n’a pas été possible de
restituer la source de leur alimentation en eau. Par ailleurs, un acces depuis
I’extérieur a ét¢ aménagé a I’Est de la fontaine.

Une des cellules de la madrasa donne accés a un second espace carré localisé
entre elle et la mosquée par le biais d’un escalier, pour pallier la dénivellation. Cet
espace est agrémenté d’un portique et pavé de briques en son centre. Les galeries
latérales et la base des murs présentent un décor de mosaique de céramique en
réseau de polygones ¢étoilés, et dans la partie haute, un décor de stuc sculpté d’une
arcature polylobée au fond présentant alternativement réseau géométrique et
rinceaux foliés, mis en ceuvre de maniére différente dans chacun des arcs. Au
dessus se développe une frise €pigraphique en magribi agrémentée d’éléments
végétaux, sous un décor couvrant organisé en panneaux de polygones étoilés. La
fonction de cet espace est incertaine car aucune sépulture n’y est visible.
Cependant, 1’affaissement actuel est di a des fouilles ayant révélé la présence de
plusieurs dépositions, rattachées alors aux dépouilles des « martyrs de Tarifa »
inhumés a cet endroit sur ordre d’Abu al-Hasan. Etant données ses dimensions,
plus importantes que celles des autres mausolées, ainsi que la probable absence de
couverture sur sa partie centrale, il est en effet possible que cet espace ait
fonctionné comme une rawda plutdt que comme un mausolée'°.

En arriére de cet espace carré se développe la partie proprement funéraire du
site, occupant toute la zone Sud-Est ; il joue donc formellement le réle de lieu de
transit entre la madrasa et le cimetiére proprement-dit. Cependant, il a été

aménagé dans un second temps, comme en témoigne la présence d’un acces

136 Les fouilles ont été menées par Isma‘ll ‘UTMAN ‘UTMAN voir Tarih Salat al-islamiyya,
Beyrouth, 1975, p. 323-324, chercheur ayant proposé cette identification. Néanmoins, n’ayant pu
consulter les résultats de ses investigations nous ne pouvons préciser ni le nombre, ni la disposition
de ces sépultures. Si aucun élément de signalisation extérieur n’a pu étre relevé, comme c’est le
cas actuellement sur le site, nous pouvons supposer que 1’espace ait fonctionné comme une tombe
commémorative accueillant les sépultures de ces martyrs dans une seule et méme fosse, comme
cela était la tradition sur les champs de bataille du gihad. La symbolique martyriale serait par la
méme renforcée. Sur cet épisode de 1340 voir KABLY (M.), Société, pouvoir et religion au
Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986, p. 130 et sur le rapatriement des corps a Chella voir
Musnad... p. 307.
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bouché sur le mur de la madrasa. Il existe également un autre accés a la zone
d’inhumation par le biais de la mosquée : le mur de gibla est percé de deux
ouvertures de part et d’autre du mihrab. Un premier mausolée est accolé a
I’espace carré et a la madrasa, ouvert par trois de ses cotés. Son décor se résume
actuellement a deux plinthes de marbre, dont une conservant un décor sculpté de
palmette. La stele prismatique qui y était déposée n’est plus visible aujourd’hui.
Dans son alignement et contre le mur de la madrasa, d’autres sépultures étaient
alignées, dont il ne reste plus aujourd’hui qu’une stele prismatique en marbre tres
érodée, et une tombe dont I’emplacement est marqué par deux steles en pierre
anépigraphes fichées aux pieds et a la téte du défunt. L’angle du mur de cet espace
et du premier mausolée présente, en partie basse, les restes d’un revétement en
mosaique de céramique polychrome en réseau de polygones étoilés. La stele
prismatique de Sams al-Duha y était visible, ainsi qu’un fragment identifié comme
ayant été disposé sur la tombe de Abd Ya‘qiib Yiasuf (doc. 14 et 15, vol. I)'’. Or,
ces ¢léments correspondent tout a fait a la description que donne Ibn al-Hagg du
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site ™. Les fragments de flit de colonnes en marbre épigraphiés trouvés non loin

du mausolée d’Abii al-Hasan évoquant une défunte devaient appartenir a ce
mausolée. Le long du mur de gibla de la mosquée, deux autres mausolées
largement ouverts sont disposés de part et d’autre d’un espace, probablement
aménagé dans un second temps, qui enserre le mihrab. L’un des deux est disposé
de biais, sans que cette spécificité puisse s’expliquer par une spécificité du terrain
ou des aménagements antérieurs . Le mausolée le plus oriental conserve quant a

lui un décor en mosaique de céramique noire et blanche sur la face externe, qui se

7 Pour Pinterprétation du texte, voir BASSET (H.), LEVI-PROVENCAL (E.), « Chella »,
Hespéris, t. 11, 1922, p. 1-92, p. 39-45.

B8 Fayd... p. 198 : « Cette noble sépulture a été creusée dans le mausolée & coupole le plus grand,
dont la construction a été ordonnée par I’Emir des Croyants susnommé — que Dieu le fortifie — sur
son défunt pére ainsi que sur sa meére qui ¢tait la Maitresse des femmes de son époque, la
vertueuse et grave, unique en son temps. Ses actions étaient justes et ses réflexions abouties. Sa
piété était reconnue, sa bonté grande, sa majesté la plus haute, et sa conduite charitable. Que Dieu
bénisse le lieu ou elle est couchée et que sa miséricorde lui revienne en grande partie. Ce mausolée
a coupole est une des merveilles du monde, la plus grande de ses réalisations ayant atteint ce
niveau ultime [de perfection]. Il I’a doté de marbre blanc pur et ses plaques ont été agencées
comme les rimes d’un poéme, chaussées en vis a vis, soulier par soulier, mais nul autre que le
déchaussé ne peut le voir. Ce revétement a été installé sous les couronnes des arcs comme les
bracelets de Chosroes et son amie. »

139 Rien ne permet d’assurer la fonction funéraire du mausolée de biais, ainsi que de I’espace
intermédiaire, en raison de 1’absence de sépulture en surface. Il est possible qu’ils aient fonctionné
comme des annexes a la mosquée, notamment ’espace intermédiaire dont la disposition empéche
d’y voir un mausolée.
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poursuit sur la partie basse du mur de la mosquée, vers le minaret. On remarque
également une portion de revétement polychrome cette fois au niveau du sol de
son entrée orientale et dans I’angle intérieur occidental. Le quatriéme et dernier
mausolée, plus important par son décor et sa dimension, et disposé en face, dans
le mur d’enceinte de la rawda dont il fait partie. Il conserve encore en son sein
trois emplacements de sépultures. La premiére se signale par une stéle prismatique
en marbre, relativement usée, sur une dalle en briques. Sur la deuxiéme prenait
place la stele prismatique d’Abi al-Hasan, aujourd’hui déplacée (doc. 14, vol. II),
et la troisiéme présente un revétement en mosaique de céramique de type tardif,
probablement alaouite. Quant au décor du mausolée, il est encore visible en partie
basse des murs intérieurs et extérieurs, donnant sur la rawda, et est constitué du
méme revétement en mosaique de céramique noire et blanche formant un damier
que sur le mausolée lui faisant face. Son mur du fond présente un décor en pierre
sculptée sur la partie haute, encadrant le sommet d’une niche au tracé en arcature
jumelée. Il s’agit d’une frise épigraphique en magribi sur fond de motifs végétaux,
cantonné de deux panneaux a dessin d’arcature, cernés d’une autre frise
épigraphique du méme type et a remplissage d’un réseau géométrique intégrant de
petits médaillons étoilés épigraphiés. Un bandeau a réseau de polygones €toilés
ornés de demi-palmettes souples surmonte I’ensemble, sous une série de trois
niches en plein cintre percées de petites baies rectangulaires. Sur la face extérieure
de ce mur, un large bandeau a décor mélant éléments épigraphiques et frises
géométriques supporte un large panneau rectangulaire ou se développe une triple
arcature au tracé polylobé et outrepassé, qui reposait auparavant sur de fines
colonnettes. Le fond des arcs est tapissé d’un décor de tresses et motifs végétaux
et leur tracé se poursuit dans la partie supérieure pour former un réseau. Chacun
des motifs recticurvilignes ainsi dessiné accueille un petit médaillon en conque et
finalement, I’organisation de ce décor rappelle fortement celui des facades du
minaret de la madrasa. Une double frise épigraphique enserre ce panneau, d’abord
coufique puis en magribi souple, sous une corniche a mugarnas reposant sur une
petite arcature a remplissage associant motifs géométriques et végétaux. Au
sommet, un modillon qui devait supporter la toiture est conservé, et il devait lui-
méme reposer sur une colonnette aujourd’hui perdue. L’espace restant laissé libre

entre ce mausolée et le mur oriental de la rawda présente aujourd’hui encore des
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sépultures cernées de pierres et a steles dressées ainsi que des steles prismatiques
en marbre, anépigraphes.

Les latrines extérieures sont réalisées en moellons, et mesurent environs 10,50m
sur 9,50m. L’eau y jaillit dans un bassin au centre puis est évacuée par un étroit
conduit situé au bas de la paroi Nord-Ouest. L’ensemble est partiellement
immergé, ce qui réduit nos possibilités de restitution de son fonctionnement.
Néanmoins, il est possible d’y voir un ensemble de sept logettes de dimensions
variables ouvrant sur trois c6tés d’une cour de plan carré.

L’édifice de bains, toujours visible aujourd’hui, a probablement été réalisé apres
I’édification de I’enceinte, soit entre 739/1339 et 759/1358 au plus tard'®.
Cependant, il peut avoir été¢ édifi¢ immédiatement aprés que I’enceinte ait été
¢levée, soit en 739/1339. On y acceéde par un vestibule coud¢, adossé a une latrine,
qui dessert la premicre salle froide a portiques latéraux. Puis, dans 1’axe de la
premiére ouverture se trouvent trois salles oblongues couvertes en voite d’aréte,
suivant la gradation de chaleur. Dans la piece chaude, un décrochement latéral
permettait de recevoir le réservoir d’eau. Enfin la chaufferie est disposée en
arriere de la piece chaude.

L’ensemble ainsi constitué flotte largement dans la vaste enceinte monumentale.
Cependant, des fouilles réalisées ponctuellement ont permis d’établir I’existence
de véritables quartiers d’habitation, notamment entre les bains et la nécropole,
ainsi que le long de 1’axe reliant I’entrée principale a la porte ‘Ayn al-ganna. Des
dépotoirs ainsi qu’un systeme d’adduction d’eau arrivant jusque dans chaque
maison ont pu étre observés. De méme, un réseau de rues perpendiculaires a pu
étre dégagé, laissant penser a une planification de I’occupation. Cependant, en
I’absence de publication présentant I’ensemble de ces résultats, nous ne pouvons
en préciser la disposition, ainsi que la datation. Ces quartiers seraient néanmoins
contemporains de 1’ensemble mérinide, ce qui laisserait & penser & un programme

édilitaire tout 4 fait exceptionnel*'.

10 Le fait que la chaufferie s’appuie sur le mur constitue une indication chronologique qui n’avait
pas été relevée par Henri Basset et Evariste Lévi-Provencgal dans leur étude pourtant fondée sur
une analyse du bati voir « Chella », Hespéris, t. 11, 1922, p. 310-311. Voir également TERRASSE
(H.), Trois bains mérinides du Maroc, Extrait des Mélanges William Margais, Paris, 1950.

141 Ces indications proviennent de la thése de Michel Terrasse, L ‘architecture hispano-maghrébine
et la naissance d’un nouvel art marocain a [’dge des Meérinides, Thése soutenue en 1979 a
I’Université Paris-Sorbonne,, t. II p. 348. Il ne délivre cependant aucune donnée précise quant aux
¢léments qu’il a pu identifier et ne donne le plan que d’une des onze maisons qu’il a mises au jour.
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11.3 : Des tombes de saints ?

Formellement, la nécropole mérinide de Chella est un ensemble de construction

142 . .
. Il associe les tombes des souverains, dont

tout a fait unique a cette date
certaines disposées dans des mausolées a coupole, a un oratoire a cour et minaret,
une madrasa qui présente un second minaret, des latrines, des bains, une hotellerie
et méme des quartiers d’habitation. Les deux grands évergetes connus de cet
ensemble, Abii al-Hasan et Abu ‘Inan, sont ¢galement ceux intervenus a Tlemcen
pour constituer les sanctuaires de Sidi Abt Madyan (1/T/A) et de Sidi al-Hulw1
(4/T/A), seuls complexes de notre corpus a pouvoir soutenir la comparaison avec
la nécropole mérinide. Il n’existe en effet qu’une différence entre les trois sites, a
savoir I’absence de zawiya a Chella. Néanmoins, ses fonctions sont remplies. En
effet, les habiis établis par Abt ‘Inan indiquent que les revenus des bains neufs de
Rabat devaient étre affectés a 1’entretien du mausolée d’Abiui al-Hasan, mais
¢galement a la nourriture des pauvres de Chella (doc. 22, vol. II). A cette aumone
alimentaire s’ajoute 1’accueil dans 1’édifice localisé a I’arriére de ’entrée. La
seule fonction qui n’est pas remplie est celle de la diffusion d’un enseignement
mystique. Or, le maitre soufi Abii Muhammad Sid1 al-Hagg ‘Abd Allah al-Yabiirt
se serait installé dans 1’hotellerie ou il aurait diffusé son enseignement. Son plus
célebre disciple, S1d1 Ibn ‘Asir (2/Sal/M), y séjourna avant de s’installer dans sa
propre maison de I’autre co6té du fleuve'®. Or, la bienveillance des sultans a
I’égard de cette installation dans leur propre nécropole ne fait aucun doute, et le

maitre jouissait peut étre méme des habiis évoqués précédemment. Toutes les

Ces maisons présentaient des dimensions modestes, organisées en deux ou trois piéces disposées
autour d’une cour centrale dotée d’un portique, avec une entrée coudée voir fig. 1, pl
CXLVIIlL,vol. III. Malheureusement, ces éléments ne pourront certainement jamais &tre infirmés
ou confirmés dans la mesure ou lors de ses fouilles menées au début du siecle, Borely a affirmé
avoir retiré jusqu’a deux métres de stratification sans les étudier afin d’atteindre les niveaux
antiques.

'*2'Si I’on considére la dynastie rivale et voisine zayanide, c’est la deuxiéme nécropole utilisée par
la dynastie qui est dotée d’éléments comparables voir Histoire des Beni Zeiyan... p. 43 et Histoire
des Beni ‘Abd al-Wdd..., vol. 2, p. 127. Cependant, I’ensemble ainsi mis en place est plus tardif et
il ne présente pas la méme construction symbolique. Chez les Hafsides, 1’écart avec la situation
mérinide est encore plus important : il faut attendre 1’inhumation d’Abt ‘Abd Allah Muhammad
(m. 833/1430) pour que leurs tombes soient signalées par un mausolée associé a d’autres ¢léments
d’importance, en 1’occurrence, une tombe sainte (1/T/T) voir Tarih...p. 128.

' Voir NWIYA (P.), Un mystique prédicateur a la Qarawiyin de Fes, Ibn ‘Abbad de Ronda
(1332-1390), Beyrouth, , 1961, qui cite le manuscrit d’Abii Gandar Muhammad, al-Igtibat bi-
taragim a ‘lam al-ribat ms. Rabat 1287, fol 207 r et v., selon lequel le maitre se serait installé dans
une cellule, « & gauche en entrant par la porte ». Voir Salsal... p. 20 pour le passage de Sidi Ibn
‘ASir aupres du Sayh al-YabiirT ; on reléve néanmoins que s’il précise qu’il s’agissait de sa zawiya,
et qu’il la localise a Rabat, il ne donne pas son emplacement exact et ne nomme pas Chella.
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fonctions de la zawiya telle que congue par les souverains mérinides peuvent donc
étre remplies. Néanmoins, et malgré leur attachement affiché pour les mystiques,
les souverains mérinides font le choix de ne pas associer leur sépulture a ce type
de religiosité par une construction spécifique a cet endroit'**.

Un premier glissement symbolique est opéré par la similitude formelle existant
entre la nécropole et les grands sanctuaires tlemcéniens, similitude renforcée par
leurs évergétes communs et la proximité chronologique de leurs édifications
respectives. On pourrait arguer que cette analogie tient justement du fait qu’il
s’agit des mémes commanditaires et d’une date proche, et donc d’une proximité
circonstancielle. Cependant, la mise en place d’un complexe de ce type est une
innovation qui intervient au terme d’un processus de longue durée qui témoigne
d’un parallélisme volontaire. En effet, Chella n’est pas le premier site
d’inhumation collective mérinide : le premier est situé¢ a Tafartast, ou I’émir ‘Abd
al-Haqq (m. 614/1217) et son fils Abt al-‘Ula ont ét¢ enterrés, avant que le site ne
soit agrémenté en 684/1285 d’une zawiya par ordre d’Abi Yisuf Ya‘qib (m.
1286)'*. Dans un second temps, elle est restaurée et dotée de habiis par Abi al-
Hasan, afin de subvenir aux besoins des visiteurs, et entretenir des lecteurs du
Coran sur place'*. Le deuxiéme site connu est 4 Fés, dans le cimetiére intérieur
de bab al-Ftih. La sont déposés I’émir Abt Yahya (m. (656/1258) puis le prince
Abi ‘Amir (698/1299) dans la zawiya ou reposait le juriste Abi Muhammad al-
Fistal'"’. Le choix de Chella par Abi Yaisuf Ya‘qib et ses premiers successeurs
comme lieu d’inhumation est donc délibéré, et son aspect, le fruit d’une
construction symbolique réalisée sur plusieurs régnes successifs, 1’aboutissement
ayant lieu sous celui d’Abi ‘Inan.

Pour voir apparaitre cette construction symbolique il faut considérer la

terminologie employée pour qualifier Chella. Deux termes se distinguent

%11 semble vraisemblable de rattacher I’hdtellerie en arriére de la porte principale a la zawiya de
Abli Muhammad Sidi al-Hagg ‘Abd Allah al-Yabiiri, témoignant alors de 1’évolution de la
conception méme de la zawiya : d’abord lieu d’accueil, elle devient ensuite lieu de rassemblement
mystique voir supra p. 48-50.

45 Rawd... p. 286 et 373. Cette premiére apparition de D’institution dans les constructions
mérinides a été relevée par S. Gubert dans sa thése Le maitre dans tous ses « états ». Sujétion,
théologie politique et royauté : dynastie mérinide (Vile-IXe/XIlle-XVe siecles), Thése soutenue en
2004 a ’EHESS, vol. II p. 700.

4 Musnad... p. 111-112.

7 Rawd... (traduction espagnole) vol. 2 p. 563-564 et p. 700. Pour le site lui-méme voir également
Salwat... vol. 2 p. 54-55.
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nettement du lexique purement funéraire : ribat, qui apparait dans 1’inscription
monumentale & entrée (doc. 11, vol. II) et dans deux sources'®®, dont une
antérieure a la réalisation de I’enceinte, et mashad, qui n’apparait qu’a une seule
reprisem. Cette terminologie projette la nécropole mérinide dans le champ
sémantique du gihdad, et cette projection est confortée par la terminologie
employée dans les épitaphes des souverains, avec le titre de mugahid"*(cf. doc.
11 a 15). De méme, le site choisi pour cette nécropole est historiquement 1i¢ au
gihad, que ce soit, contre les Bargawatas d’abord, par le biais d’un ribar”’ et
d’inhumation de combattants'®? sur le site méme de Chella, ou plus tard, contre
les royaumes chrétiens occidentaux, par la fondation almohade toute proche de
Rabat'>. Or, Rabat, et Chella tout particuliérement, ne sont pas le lieu de
rassemblement des troupes mérinides a destination du gihad, et I’enceinte réalisée
par Abu al-Hasan n’a, malgré son titre, aucune vocation militaire. Le choix du site
et la terminologie employée pour le qualifier placent donc la nécropole comme
I’héritiere du prestige acquis par les dynasties précédentes, et notamment,
almohade et almoravide, dans le méme temps qu’elle témoigne des aspirations
« jihadistes » des premiers souverains mérinides'>*. Parallélement, la qualification
de ribat appelle également une autre interprétation. On I’a vu en effet, le ribat est
aussi une institution mystique. Par ce terme, la nécropole constitue €galement un
lieu ou I’aspirant dans la voie soufie peut se retirer, assimilant ’ensemble du site a
une zawiya. La filiation avec Tafartast et Fés donc est marquée. Cette seconde

lecture ne remplace pas celle liée a la Guerre Sainte, mais elle s’y superpose.

8 Rawd... p. 513 et Nufadat...p. 81.

9 Nufadat...p. 82.

130 Sur la construction de la figure du prince mérinide comme champion de la Guerre Sainte voir
KABLY (M.), Société pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986, p. 57.
SUCAILLE (J.), La ville de Rabat jusqu’au Protectorat frangais, Histoire et archéologie, Paris,
1949 ; p. 40

132 Rawd... p. 307.

133 Voir pour ’analyse du choix du sitt GUBERT (S.), Le maitre dans tous ses « états ». Sujétion,
théologie politique et royauté : dynastie mérinide (VIle-IXe/XIlle-XVe siecles), Thése soutenue en
2004 a ’EHESS, vol. II, p. 696-699.

'3 Les nombreuses indications délivrées par Ibn Abi Zar sur les grandes figures inhumées a
Chella témoignent de cette construction symbolique du site dés la fin du régne d’Abi Sa‘ld
‘Utman en 1331. Son aboutissement peut étre lu dans le Musnad... p. 124, dans la description du
site que donne ’auteur au moment de 1’inhumation d’Abt Sa‘id sur ordre d’Abu al-Hasan ; « a
Chella la décorée, a proximité de Salé. Il s’agit d’un lieu connu pour la baraka et vers lequel on se
dirige pour cette raison. En témoignent ceux qui se préoccupent de notices historiques et qui ont
consigné ce qui témoigne de son prestige ». Le champ lexical utilisé par Ibn al-Hatib est également
significatif voir Mi ‘yar al-Ihtiyar... p. 74, tout comme 1’inhumation, sur ordre d’Abi al-Hasan des
« martyrs de Tarifa » voir Tarih Salat al-islamiyya, Beyrouth, 1975 p. 323-324.
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Conjointement a ce premier glissement qui affecte la nécropole princicre, un
deuxiéme s’opere touchant directement la figure des souverains qui sont

rapidement rattachés aux chérifs par 1’intermédiaire d’Umm al-‘Izz'*, et glorifiés

pour leur attachement aux figures saintes'°

157

et pour leur grande piété qui leur

confere méme parfois le statut de saint ”’. Nous ne reviendrons pas ici sur les

modalités de cette mise en place d’une véritable hagiographie de la figure des

. s . " s . 158
souverains mérinides, cette question ayant été largement traité a ce jour .

Néanmoins, il faut ’avoir a I’esprit pour comprendre comment peut s’instaurer un
pelerinage officiel tout a fait comparable a celui évoqué pour la tombe du Mahdt
Ibn Tumart. En effet, a partir d’Abu Yusuf et jusqu’a Abu al-Hasan, a I’exception
d’Abi al-Rabi‘, chaque souverain est déposé a Chella, aprés déplacement de la
dépouille depuis son lieu de déces'™. S. Gubert 1’a démontré, la translation est
alors ’occasion de marquer la filiation du pouvoir'® : le déplacement de la cour et
du nouveau souverain sur le site devient incontournable. Ces tombes deviennent le
lieu d’expression de la piété filiale des souverains, et certains, en 1’occurrence
Abi Sa‘ld, Abu al-Hasan puis Abi ‘Inan, s’imposent d’y faire plusieurs visites,

notamment avant d’entreprendre une importante expédition'®'.

'35 Histoire des Beni Merin... p. 57. Voir également sur ce point BECK (H.), L image d’Idris II,
ses descendants de Fas et la politique sharifienne des sultans marinides (656-869/1258-1465),
Leiden, 1989 p. 101.

1% On reléve ainsi qu’Aba ‘Inan rend plusieurs fois justice sur une tombe vénérée, le saint
devenant symboliquement garant de ses décisions et le sultan lui-méme, le dépositaire de la justice
du saint voir Fayd ..., p. 486, (1/T/A), et p. 487, (3/T/A).

57 Voir GUBERT (8.), Le maitre dans tous ses « états ». Sujétion, théologie politique et royauté :
dynastie mérinide (VIle-IXe/XIlle-XVe siecles), Thése soutenue en 2004 a I’EHESS, vol. I, p. 327.
8 Voir notamment les études déja évoquées de KABLY (M.) Société, pouvoir et religion au
Maroc a la fin du Moyen-/fge, Paris, 1986 ; BECK (H.), L image d’ldris II, ses descendants de
Fas et la politique sharifienne des sultans marinides (656-869/1258-1465), Leiden, 1989, et
GUBERT (8.), Le maitre dans tous ses « états ». Sujétion, théologie politique et royauté : dynastie
meérinide (Vlle-IXe/XIlle-XVe siecles), Thése soutenue en 2004 a ’EHESS.

159 Voir Histoire des Beni Merin... p. 12-21.

' GUBERT (S.), Le maitre dans tous ses « états ». Sujétion, théologie politique et royauté :
dynastie mérinide (Vile-IXe/XIlle-XVe siecles), Thése soutenue en 2004 a ’EHESS, vol. II
notamment p. 702-704.

1! Pour Aba Sa‘id voir AL-‘UMARI, Masalik el-Absar fi Mamalik el-Amsar, I : L Afrique, moins
I’Egypte, Trad. GAUDEFROY-DEMOMBYNES (M.), Paris, 1927, p. 219. Pour Abtu al-Hasan
voir ses visites rapportées par Ibn al-Hagg voir Maghreb et Andalousie au XIVe siecle ... p. 106 et
Ibn Marziiq voir El-Musnad (traduction) p. 108 et p. 205. Pour Abi ‘Inan voir également Ibn al-
Hagg, Fayd ... p. 196-200, pour Chella, et p. 204-205 pour Tafartast. Les différentes visites qu’y
fait Ibn al-Hatib peuvent s’interpréter comme des tentatives pour s’attirer les bonnes graces des
souverains mérinides voir Kitab a ‘'mal al- a‘lam... p. 360, Nufadat...p. 81-84. Sur cette question
des visites réguliéres des sultans, il nous semble que S. Gubert force I’interprétation quant a
I’existence d’un mawsim dynastique sur le site, et ce en raison de la transposition qu’il opére du
sens moderne de ce terme sur I’activité médiévale du méme nom, qui ne recoupe absolument pas
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En reconsidérant le cas mérinide, deux figures émergent nettement, a savoir
celle d’Abt al-Hasan et celle d’Abii ‘Inan. Ces deux souverains sont a la fois les
seuls a s’étre réellement impliqués dans le culte des saints par des entreprises
évergétiques, et a la fois ceux qui ont amenés la nécropole mérinide a cet état de
cimetiére béni par la présence de dépouilles prestigicuses'®, dans un espace
apparenté a un sanctuaire, ou gravitent étudiants, lecteurs du Coran et méme
soufis. On remarque néanmoins que les corps des Mérinides ne sont pas source de
baraka ; les tombes sont tout au plus sanctifiées, mugaddasa'®. La concomitance
de ces deux faits est particuliérement signifiante. Nous sommes en effet tentée de
voir dans leur investissement dans le culte des saints les ¢léments qui doivent
permettre de les assimiler a ces figures prestigieuses, symboliquement, mais
¢galement formellement, par des constructions comparables destinées a accueillir
leurs dépouilles. On reléve d’ailleurs une volonté explicite de lier les sites de
Tlemcen et Chella dans la description que donne Ibn Marziq du cortége funéraire
accompagnant la dépouille de la meére d’Abu al-Hasan : ce sultan aurait fait élever
a chaque étape un édifice d’accueil (‘imdra), un oratoire et une zawiya'®. Au dela
de I’exagération vraisemblable de ce propos, le lien est la. Quant au choix de
tombes tlemcéniennes pour réaliser des grands ensembles, il résulte également
d’une stratégie de propagande'®.

La nécropole mérinide condense dans sa forme et son impact symbolique toute

la propagande politique mérinide : I’un des premiers témoignages de la prise du

la méme réalité. En effet, il interpréte 1’indication d’Ibn al-Hatib sur un mawsim de Chella comme
ayant lieu en lien avec la célébration de la Nuit du Destin sur la tombe des souverains voir
Nufadat... p. 122 et Le maitre dans tous ses « états ». Sujétion, théologie politique et royauté :
dynastie mérinide (Vile-1Xe/XIlle-XVe siécles), Thése soutenue en 2004 a I’EHESS, vol. II p. 701.
En réalité, ’auteur fait référence a une foire bisannuelle qui se tenait sur le site, également
évoquée par Ibn ‘Abbad (6/F/M) dans son Kitab al-rasa’il al-kubra (éd. Fez 1320 H., p. 116, non
consultée), cité par Basset et Lévi-Provengal dans « Chella », Hespéris, t. 11, 1922, p. 25:
« L’affluence a la foire de Chella est passée en proverbe : en effet, a I’époque ou elle se tenait deux
fois par an, a date fixe, on n’y pouvait rien entendre, tant il y avait de cris et de bruit. Du moins en
était-il ainsi au temps passé, car, aujourd’hui, ce n’est plus qu’un sotiq rural (sotiq el-ghobér) de
peu d’importance, tel qu’on en trouve dans la campagne ». Ces auteurs ont également pu relever la
présence d’une grande quantité de céramique grossiére dans le matériau pisé de I’enceinte, au
niveau de la porte, preuve que cette céramique jonchait le sol, et donc de la présence sur le site
d’un marché récurrent.

12 Sur la gradation des qualificatifs des sultans voir GUBERT (S.), Le maitre dans tous ses
« états ». Sujétion, théologie politique et royauté : dynastie mérinide (VIle-1Xe/XIlle-XVe siécles),
Thése soutenue en 2004 a I’EHESS, vol. 11, p. 709.

1 Voir Kitab a‘mal al- a‘lam... p. 360 et du méme auteur Nufadat... p. 81.

1 Musnad... p. 243.

15 Voir supra p. 120-121.
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titre califal par Abl ‘Inan y est visible dans la stele prismatique qu’il a fait réaliser
pour sa mére'®, et le mawlid, nouvelle célébration de la naissance du Prophéte
promue par les Mérinides, y est célébré'®’. Le devenir de la nécropole ne fait que
renforcer cette interprétation. En effet, le gouverneur de Salé Abiu Zakariyya’
Yahya al-Wattasi, qui avait usurpé la réalité du pouvoir, est attaqué par plusieurs
autres prétendants. L’un d’entre eux, Ahmad al-Lihyani, parvient a Sal¢ et opere
un véritable sac de Chella. Apres la défaite de ce dernier, et malgré la récupération
des trésors qui y avaient été dérobés, le Wattaside fait le choix de ne pas la
réhabiliter'®. Néanmoins, le prestige du site ne faiblit pas et le culte glisse

lentement vers des djinns et figures mythiques qui occuperaient le site, ainsi que

Y o o . 169
vers les nouvelles dépositions de soufis et juristes faites a cet endroit .

Dans une perspective plus globale, cette situation améne a s’interroger sur
I’existence d’une interaction entre culte des saints d’une part, et culte dynastique
d’autre part. En effet, c’est véritablement conjointement au développement de
figures de princes vénérables, d’abord par le biais de chefs religieux, comme ‘Abd
Allah b. Yasin, puis le Mahdt Ibn Tiimart, et dans un second temps, par le biais de
sultans morts en odeur de sainteté, les souverains mérinides, que I’on voit se
développer le culte des tombes de saint. Mais il est difficile de dire si cette
valorisation de figures décédées participe d’une sensibilit¢ dévotionnelle post-
mortem qui se met en place au méme moment, voire antérieurement, ou bien, si

elle en constitue I’un des moteurs. En effet, I’émergence du culte dynastique peut

1% Voir BASSET (H.), LEVI-PROVENCAL (E.) « Chella Une nécropole mérinide », Hespéris, t.
I, 1922, p. 1-92, p. 42. Voir doc. 14, vol. II.

7 Sur cette célébration particuliére par la dynastie voir KAPTEIN (N.J.G.), Muhammad’s
birthday festival, Leiden, 1993, p. 99 et p. 144 pour son introduction dans le royaume voisin, sous
impulsion mérinide. Voir également BECK (H.), L image d’ldris 1I, ses descendants de Fas et la
politique sharifienne des sultans marinides (656-869/1258-1465), Leiden, 1989, p. 101-102. Ibn
al-Hatib célébre le mawlid lors de son séjour a Chella voir Nufadat... p. 84.

1 BASSET (H.), LEVI-PROVENCAL (E.) « Chella Une nécropole mérinide », Hespéris, t. II,
1922, p. 1-92, p. 27-28. Voir également la fatwa prononcée par Abu ‘Abd Allah Muhammad b.
Qastm al-QawrT (m. 872/1467) sur le statut des Corans une fois retrouvés voir Mi ‘yar... vol. 7, p.
18-20. Aprés Abii ‘Inan, qui est inhumé dans une annexe de la mosquée de Fas Gadid, les
souverains suivants sont tous déposés sur le site dit d’al-Qula, a I’endroit de 1’ancienne rabita
d’Abi Gabal (3/F/M) voir Gidwat... vol. 2 p. 560 et Salwat... vol. 3 p. 197-207. S. Gubert, Le
maitre dans tous ses « états ». Sujétion, théologie politique et royauté : dynastie mérinide (Vlle-
IXe/XIlle-XVe siecles), Thése soutenue en 2004 a I’EHESS, vol. II p. 708, reléve 1’exception
d’Abt al-Fadl b. Abi Salim, dont la sépulture est déplacée a Chella, probablement sur ordre de son
frére Abu al-‘Abbas voir BASSET (H.), LEVI-PROVENCAL (E.) « Chella Une nécropole
mérinide », Hespeéris, t. 11, 1922, p. 1-92, p. 37, certainement dans un but de renouer avec la
tradition.

1 BASSET (H.), LEVI-PROVENCAL (E.) « Chella Une nécropole mérinide », Hespéris, t. II,
1922, p. 385-425 ; BASSET (H.), Le culte des grottes au Maroc, Clichy, 1999, p. 70-84.
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tout aussi bien traduire un enregistrement par la documentation d’un fait social
non perceptible dans les sources, et donc €tre la conséquence du phénomene. Ces
deux hypothéses ne sont cependant pas antinomiques et se complétent méme

parfaitement.

Apres I’analyse de la mise en résonnance de 1’¢lite sociale contemporaine du
développement du culte des saints, qui permet de comprendre certains facteurs
d’évolution typologique, il nous faut maintenant ouvrir notre perspective aux
espaces dans lesquels ces tombes saintes sont insérées. En effet, nous n’avons
jusqu’a présent fait que les apercevoir, dans la terminologie employée pour en
désigner certains ou dans leur qualification juridique. Or, les dynamiques qui
président a 1’évolution typochronologique des tombes impliquent certainement
¢galement des transformations dans le territoire qui les accueille, c’est a dire,

I’espace de la ville.

R K K
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C’est par un retour constant aux sources d’époque médiévale qu’il a été possible
de brosser, a grands traits, le portrait des principales tombes alors vénérées en
milieu urbain. Ce méme recours aux sources a permis, dans une certaine mesure,
de comprendre quelles dynamiques sociales présidaient a leur mise en place
matérielle, ainsi qu’a leur évolution formelle. Malgré 1’indigence des ¢léments a
notre disposition, il a donc été possible de percevoir et de comprendre 1’émergence
et le développement tant physique que symbolique de ces sépultures saintes.
Cependant, cette vision ne pouvait étre compléte sans une approche topographique
de ces derniéres, et plusieurs questions se sont alors immédiatement posées a
nous : comment ces tombes s’inscrivent-elles dans 1’espace auxquelles elles
appartiennent ? Participent-elles a la mise en place d’un processus de
territorialisation sainte ? Ce processus est-il perceptible aux échelles micro et
macro-locales ?

Une fois encore, 1’analyse de ces questions souléve le probléme de la
documentation disponible pour y répondre. En effet, les données a notre
disposition, que ce soit par le biais des résultats de fouilles, d’études historico-
topographiques, de I’analyse des sources ou encore de notre propre investigation
sur le terrain sont au demeurant assez peu nombreuses. Bien que la quasi-totalité
des villes considérées ici aient fait 1’objet de publications évoquant leur formation
et leur évolution, rares sont celles qui permettent de restituer le tissu urbain
médiéval de maniére un tant soit peu précise. Les fouilles sont rares, peu ou pas
¢éditées, et jamais rassemblées de manieére a dresser une topographie, méme
partielle, de ces villes. De plus, si la présence sainte comme facteur d’urbanisation

est un fait identifié et analysé pour la période pré-moderne et contemporaine',

' Voir EICKELMAN (D.E.), Moroccan Islam. Tradition and Society in a Pilgrimage center,
Austin-London, 1976 et ELBOUDRARI (H.), « Quand les saints font les villes: lecture
anthropologique de la pratique sociale d’un saint marocain du XVIle siécle », Annales ESC, 40°™
année, n°3, mai-juin 1985, p. 489-508.
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aucune ¢tude ne met en avant ce phénomeéne pour I’époque médiévale qui nous
intéresse. Ces manques dans la documentation limitent de fait notre approche
topographique a des conclusions suggestives qu’il est néanmoins nécessaire de

formuler.

Premier chapitre : La tombe dans son espace

Au moment de leur déces, la plupart des personnages inhumés que nous
considérons jouissent déja d’une certaine réputation de piété, voire de sainteté. De
fait, on ne peut que s’interroger sur ’existance de critéres présidant a 1’élection
d’un emplacement pour y réaliser ces sépultures : sont-ils fortuits ? Procédent-ils
de la pratique funéraire vernaculaire, donc courante ou bien sont-ils le fait de la
nature méme de ces dépouilles particuliéres ?* Par ailleurs, une fois réalisées ces
inhumations, comment réagit I’espace qui les a accueillies ?

Pour pouvoir proposer des éléments de réponse il est nécessaire de procéder a
une analyse systématique de la localisation des tombes de notre corpus principal a
partir de la documentation écrite rassemblée pour cette recherche.
Indubitablement, il existe la plupart du temps un écart notable entre la date de
déces des personnages considérés et la date de rédaction des sources consultées en
faisant état. Malgré les cas de translation probables, participant ou non d’une
volonté de recomposer 1’histoire d’un territoire’, cette réflexion se construit sur la
base de ces emplacements tels que restitués dans la mémoire collective. Elle
réflexion se focalise sur les conséquences de ces inhumations supposées ou réelles
dans un espace donné et vécu comme étant celui de ’emplacement de la tombe
sainte. Elle est ensuite confrontée a la situation topographique actuelle. Il s’agit en
effet de percevoir les phénomenes évolutifs envisagés dans la durée, et, par la

méme, de tenter de compléter certains manques dans la documentation médiévale.

> Pour Catherine Mayeur-Jaouen en effet, les tombes de saints sont localisées dans des lieux
spécialement choisis a cet effet, a la différence des mosquées dont I’emplacement est le plus
souvent conditionné par 1’habitat dans lequel celles-ci s’insérent voir « Tombeau, mosquée et
zawiya : la polarité des lieux saints musulmans », p. 133-147 ; p. 137.

3 On connait pour la Tunisie du XIVe siécle une vogue pour la recherche de tombes saintes
anciennes, vraies ou fausses, activité notamment pratiquée par al-Burzuli voir BRUNSCHVIG
(R.), La berbérie orientale sous les Hafsides des origines a la fin du XVe siecle, Paris, 1940, t. 1,
p- 370.

148



Troisieme partie : Tombes saintes et territoires

Une typologie de la localisation des tombes peut alors étre établie. Elle repose sur
une dichotomie simple4, et que nous ¢tudierons donc successivement, a savoir, en
milieu funéraire d’une part, et dans un « lieu de vie », c’est a dire dans un espace

ou le saint séjourne de son vivant, d’autre part.
| : Typologie des localisations

Nous I’avons dit, la documentation nous permettant de connaitre le tissu urbain
des villes analysées ici par le biais des tombes saintes est trés lacunaire. En
croisant cette documentation avec les sources médiévales consultées, il n’est
malheureusement pas toujours possible de déterminer avec précision la
localisation exacte des différentes tombes, et donc de les inclure dans la typologie
que nous dressons. Il serait illusoire, et méme passablement essentialiste, de
chercher dans I’occupation actuelle des sites considérés une image a peine
déformée de la réalité médiévale. Il n’en reste pas moins que la structuration d’un
territoire est un phénomene qui peut étre appréhendé par la longue durée. De fait,
c’est par une approche régressive’ que nous allons tenter de restituer les différents
types d’installation, pour pouvoir, dans un second temps, analyser la classification

qui peut en étre établie®.

1.1 : Présentation systématique des sites’

L1.1: Maroc:
Considérons tout d’abord les villes du Maroc actuel.

* Nous établissons cette classification des espaces sur la base de la nature de 1’occupation qui y est
majoritairement perceptible. Cette distinction est bien entendu schématique et aucune de ces
occupations n’est considérée comme étant de nature exclusive.

> L’apport de ce type de démarche régressive sur la longue durée a déja été démontré. Voir les
résultats obtenus grace a cette méthode en al-Andalus, a Toléde, dans PASSINI (J.), MOLENAT
(J.P.), Toledo al finales de la Edad Media, Toledo, 1995.

% Cette analyse typologique ne prend en compte que les tombes de notre corpus principal. En effet,
en raison du temps qui nous était imparti pour cette recherche, nous n’avons pas pu nous livrer a
une analyse approfondie de la localisation des tombes appartenant a notre corpus annexe.
Néanmoins, les données dont nous disposons seront évoquées ponctuellement, en regard de celles
concernant les tombes de notre corpus principal.

7 Cette présentation systématique suit I’ordre de présentation des sites du corpus, voir vol. II.
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L’ancienne ville de Sabta®, actuelle Ceuta, présente deux tombes appartenant a
notre corpus, celles de Rayhan al-Aswad (1/C/M), et celle d’Abti Marwan al-
Yuhansi (2/C/M). Toutes deux ont disparues en raison du réaménagement complet
de la presqu’ile depuis la conquéte espagnole, et il est donc difficile de proposer
une restitution précise de ’emplacement de ces sépultures. Nous ne disposons
d’indications quant a la fonction des espaces ou se trouvaient ces deux tombes que
pour une date postérieure a leur déposition, a savoir au XVe siécle avec la
description de la ville donnée par al-Ansari’ (pl. CLVIIL, vol. III). Cet auteur nous
apprend que la tombe de Rayhan al-Aswad se trouvait dans le cimetiére du Phare,
magbarat al-manara, situé sur la presqu’ile orientale, non loin du quartier d’al-
Mina’'. Et I’information est confortée par la biographie d’al-Tadili qui rapporte

2—1911

qu’al-Aswad vivait a al-Mina’ . Le saint aurait donc été enterré dans un cimeticre

associé 4 un faubourg ceint antérieur & son inhumation'?. Al-Yuhansi est célébre
pour avoir fondé une rabita dans le faubourg occidental, au lieu-dit Ahgar al-
Siidan’. Or, ce faubourg accueillait également un cimetiére éponyme divisé d’une
maniére indéterminé en deux parties'®, et c’est en leur sein qu’a été creusée la
tombe d’al-Yuhansi, donc dans un cimetiére préexistantls. Il a donc été inhumé
non loin de son lieu de vie, sa rabita'®. L’occupation de ce faubourg d’Ahgar al-
Sidan était donc comparable a celle présentée pour al- ‘Ubbad, associant lieux de

vies et milieu funéraire.

La tombe de S1di Bou Ya‘qub al-Badist (1/B/M) est localisée dans un cimeticre

de petites dimensions en dehors du village de Badés'”, sur la rive droite du fleuve

¥ Pour des reconstitutions de la ville médiévale voir FERHAT (H.), Sabta des origines a 1306. Vie
et mort d’une cité, Thése soutenue en 1990 a I’Université Paris [-Sorbonne, et CHERIF (M.),
Ceuta aux époques almohade et mérinide, Paris, 1996.

? Une description de Ceuta musulmane au XVe siécle... p. 145-176.

' Jdem p. 148. Cette indication contredit la localisation donnée par H. FERHAT dans sa thése a
savoir a I’Ouest, du c6té du faubourg Afrag, dans le cimeticre d’Ahgar al-Stidan voir Sabta des
origines a 1306. Vie et mort d’une cité, Thése soutenue en 1990 a I’Université Paris I Sorbonne
Nouvelle, t. II, p 524-526.

" Tasawwuf.. p. 158.

2 Ce cimetiére aurait été fondé par le pére du Qadi ‘Iyad (2/M/M) voir DEVERDUN (G.),
Marrakech des origines a 1912, 2 t., Rabat, 1959, t. I p. 197.

13 Magsad... p. 101, « Tuhfat al-mugtarib...», p. 43.

' Une description de Ceuta musulmane au XVe siécle... p. 169.

5 Idem, p. 151.

1 Ibidem.

17 Plusieurs campagnes de prospections et de fouilles ont été menées sur ce site voir CRESSIER
(P.), Prospection archéologique dans le Rif (Zone de l’ancien royaume de Nakir). Premiers
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éponyme, et au pied de la montagne bordant le site au Sud-est (pl. CLVIII, vol.
IIT). Les contours de la ville médiévale sont incertains et aucune source ne vient
décrire avec précision le site accueillant la tombe de Sidi Bou Ya‘qtib al-Badisi.
Cependant, il apparait nettement que cette sépulture a été disposée en dehors de
I’enceinte. Considérant 1’occupation résiduelle actuelle de type funéraire et le
positionnement du site par rapport aux vestiges de la ville médiévale, la tombe du

saint semble avoir ét¢ aménagée dans un cimetiere antérieur a son inhumation.

A Salé'®, notre analyse porte sur deux tombes, celle de Sidi Masa al-Dukkali
(1/Sal/M) et celle de Sidi Ibn Agir (2/Sal/M), toutes deux localisées sur le littoral
mais de part et d’autre de 1’enceinte de la ville (pl. CLIX, vol. II). La premiere est
en effet relativement ¢€loignée vers le Nord. Elle est située sur la plage, non
urbanisée, et fait face au faubourg septentrional de Sidi Miisa qui tire son nom de
celui du saint. Des vestiges de tombes sont encore perceptibles autour du
mausolée, restes d’un cimetiere depuis longtemps abandonné. La source la plus
ancienne dont nous disposons au sujet de Sidi Misa al-Dukkali est I’ouvrage d’al-
Tadilt qui décrit avec précision le lieu de son inhumation. Ainsi, au moment du
déces du saint, des disputes surviennent entre les habitants pour choisir le lieu de

son inhumation, chacun désirant accueillir la dépouille prestigicuse dans son

résultats, Thése de Doctorat soutenue en 1981 a 1’Université de Paris-Sorbonne ; REDMAN
(C.L.), « Survey and test excavation of six medieval Islamic sites in northern Morocco », Bulletin
d’Archéologie Marocaine, XV, 1983-1984, p. 311-350 ; CRESSIER (P), NAIMI (M.), TOURI
(A.), « Maroc saharien et Maroc méditerranéen au Moyen Age : Le cas des ports de Nl Lamta et
de Badis », Histoire et archéologie de I’Afrique du Nord. Actes du Ve colloque international réuni
dans le cadre du 115° Congrés national des Sociétés savantes. (Avignon, 9-13 avril 1990),
Spectacles, vie portuaire, religions, Paris, 1992 p. 393-407 ; CRESSIER (P.), EL BOUDJAY (A.),
ERBATI (L.), SIRAJ (A.), « La forteresse du mont Abba a Badis (Maroc) : une rabita médiévale ?
», Mil anos de fortificagbes na peninsula ibérica e no magreb (500-1500). Actas do simpdsio
internacional sobre Castelos, Lisbonne, 2002, p. 273-281. L’ensemble des informations qui ont
été collectées par ces interventions archéologiques a été rassemblé dans une base de donnée créée
et présentée dans le cadre d’une thése en informatique soutenue par DEROSA (G.), et
intitulée Implementazione di una applicazione GIS per [’analisi storica della regione del Rif
(Marocco), soutenue en 2008 a 1’Université de Trieste.

'8 L aspect de la ville d’époque médiévale est une nouvelle fois largement méconnu. Les études
évoquant cette ville, pour la plupart anciennes, n’apportent que des éclairages trés ponctuels qui ne
permettent pas d’en pergevoir I’organisation voir SALMON (G.) « Notes sur Salé », Archives
Marocaines, Vol. 111, n°Il, 1905, p. 320-325 ; HASSAR-BENSLIMANE (J.), Recherches sur la
ville de Salé et problemes d’archéologie marocaines, Thése d’habilitation soutenue en 1989 a
I’Université Paris-Sorbonne, 4 t. Voir également les études portant sur la rive voisine voir
CAILLE (1.) La ville de Rabat jusqu’au Protectorat frangais, Histoire et archéologie, Paris, 1949 ;
et du méme auteur, La petite histoire de Rabat, Casablanca, 1951 ; ‘UTMAN ‘UTMAN (1.) Tarih
sala al-islamiyya, Beyrouth, 1975 ; et enfin SEDRA (M.D.), « La ville de Rabat au VIe/Xlle siécle
: le projet d’une nouvelle capitale de I’empire almohade ? », Al-Andalus Maghreb, 15, 2008, p.
275-303.
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cimetiére privatif. Le soir venu, aucune solution n’a été trouvée lorsque les
adversaires s’assoupissent. Un nouvel intervenant dans le récit décide d’inhumer
Sidi Musa al-Dukkali dans un cimetiére commun, plus précisément une terre
affectée a I’inhumation des musulmans, avant qu’il ne soit finalement décidé par
la communauté que le saint prenne place dans le mausolée qu'une femme avait
fait construire pour lui dans une ancienne rabita’’. Le saint a donc d’abord été
enterré dans un cimetiére préexistant, probablement localisé sur le littoral si ’on
se réfere a la topographie funéraire actuelle, avant d’étre déplacé dans la méme
zone, dans un ancien lieu de retraite spirituelle, une rabita®’.

Le mausolée de Sidi Ibn ‘ASir se trouve quant a lui dans un cimetiére intramuros
partiellement abandonné et envahi par ’avancée du tissu urbain en direction du
littoral. Cet ancien espace d’inhumation est prolongé¢ par le grand cimetiére actuel
éponyme qui borde l’enceinte et le Bou Regreg. Or, les origines de cette
occupation sont visibles a 1’époque médiévale. En effet, un auteur contemporain
du déces du saint, al-Hadrami, rapporte que Sidi Ibn ‘ASir a été déposé dans le
cimeticre situé¢ en arricre de la grande-mosquée, ou reposaient déja ses
compagnons qui ’avaient précédé dans la mort®’. 11 a donc été inhumé dans un
cimetiére déja en usage situé en périphérie de la médina mais intramuros. Cette
association cimetiere-mosquée, ainsi que I’inhumation a cet endroit de
compagnons soufis, laisse a penser a un lieu d’inhumation réservé a une catégorie
de population, en I’occurrence des mystiques, comme c’est le cas de 1’oratoire
d’al-Sabirin (2/F/M) a Fés, nous le verrsons par la suite. Cependant, considérant
la topographie du site, s’il existait bien un tel cimeti¢re privatif a ’emplacement
actuel du mausolée, il prenait place dans une nécropole partagée par 1’ensemble
de la communauté, et finalement relativement distant par rapport a la grande-

mosquée évoqueée.

La petite ville de Moulay Idriss* tire son nom du saint qui y est inhumé

(1/W/M). De nos jours, sa tombe est située en son centre, dans un trés vaste

¥ Tasawwuf... p. 206-207.

2011 existait au moins une autre rabita sur le rivage de Salé voir Tasawwuf... p. 175.

2 Salsal... p. 25-26.

211 n’existe pas d’étude portant sur I'urbanisme de ce site, notamment pour la période médiévale.
Plusieurs articles ont cependant été publiés sur I’histoire de la ville et son articulation avec le site
antique de Volubilis voir AKERRAZ (A.), « Recherches sur les niveaux islamiques de Volubilis »,
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sanctuaire aux multiples annexes, avec de part et d’autre les principaux quartiers
de la ville intramuros dits Khiber et Tazga (pl. CLX, vol. III). Or pour la période
médiévale, les sources, qui sont largement postérieures au déces du saint,
indiquent que sa dépouille a été enterrée dans une rabita ou ribat, située en dehors
des portes de Walili>. La tombe aurait été réalisée dans un lieu de vie, mais situé
extramuros. Seules des fouilles réalisées a dans la zone mentionnée par les
sources pourrait permettre d’entrevoir une éventuelle fonction funéraire pour cette
zone périphérique, qui témoignerait donc d’une occupation mixte. Quoiqu’il en
soit, la situation visible aujourd’hui ne refléte pas celle évoquée par ces sources.
En effet, si I’on en croit Marmol (m. 1600), cette ville aurait ét¢ abandonnée suite
a la conquéte almoravide, avant qu’un groupe de personnes ne vienne s’établir
autour du mausolée pour en assurer I’entretien®’. L habitat se serait donc déplacé

entre le moment de I’inhumation d’Idris Ier et I’époque actuelle.

Le pourtour et I’espace intramuros de la vieille ville de Fés®, dite Fas al-Balr,
sont ponctués de tombes aujourd’hui encore révérées (pl. CLXI, vol. III). Nous en
considérons ici sept réparties essentiellement dans les grands cimetiéres qui

ceinturent la ville. La premiére est celle de Sid1 Aba Bakr Ibn al-*Arab1 (1/F/M).

Genese de la ville islamique en al-Andalus et au Maghreb occidental, Madrid, 1998, p. 295-304 ;
DRISSI (M.), La ville sainte de Mouley Idriss du Zerhoun, Theése soutenue en 1987 a I’Université
Paris VII, 345 p.; BEN TALHA (A.), Moulay-Idriss du Zerhoun. Quelques aspects de la vie
sociale et familiale, Rabat, 1965 ; BERTHIER (P.) Essai sur [’histoire du massif de Moulay Idris
de la conquéte musulmane a I’établissement du Protectorat francais, Rabat, 1938 et DRESCH
(Jean), « Le massif de Moulay Idriss (Maroc septentrional). Etude de géographie humaine »,
Annales de géographie, t. XXXIX, 1930, p. 496-510.

» Voir Rawd... p. 28 et Gana... p. 15. Sur le site lui méme voir I’analyse de M.N. Khelef qui fait
de Walili le site perché correspondant au Volubilis antique, situé dans la plaine voir KHELEF
(M.N.), L évolution des topographies urbaines dans le Maghreb médiéval. Vie-Xllle siécle, Thése
soutenue en 2002 a I’Université de Provence, p. 360. Voir sur la réoccupation du site antique a
I’époque islamique IBN GAZI « Monographie de Méquinez », Journal Asiatique, 8™ série, t. V,
février-mars-avril 1885, p. 101-147, p. 111 et p. 125-126.

* Voir L Afrigue..., vol. 11, p. 198. Cette situation est déja perceptible entre la fin du XVe siécle et
le début du siécle suivant, comme en témoigne la description du site que donne Léon I’ Africain
voir Description de I’ Afrique... t. 1, p. 245.

» Sur la ville de Fés et I’histoire de sa formation voir TOURNEAU Le (R.) Fés avant le
protectorat. Etude économique et sociale d’une ville de [’occident musulman, Casablanca, 1949,
BRESSOLETTE (H.), DELAROZIERE (J.) « Fés-Jdid, de sa fondation en 1276 au milieu du XXe
siécle », Hespéris-Tamuda, vol. XX-XXI, 1982-1983, p. 245-318; SKALI LAMI (M.F.)
Topographie spirituelle et sociale de la ville de Feés, Thése soutenue en 1990 a I’Université de
Paris VII, 5 vol., et plus récemment FERHAT (H.), « Fés », Grandes villes méditerranéennes du
monde musulman médiéval, Rome, 2000, p. 215-233. Une cartographie trés précise en a été faite et
publiée par ESCHER (A.), WIRTH (E.), MEYER (F.), PFAFFENBACH (C.) dans Die Medina
von Fes. Geographische Beitrige zu Persistenz und Dynamik, Verfall und Erneuerung einer
traditionellen islamischen Stadt in handlungstheoretischer Sicht, Erlangen, 1992. Cependant, il
n’existe pas d’étude précise sur la ville et sa topographie a I’époque médiévale.
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Elle est aujourd’hui localisée entre les deux fondations médiévales de Fas al-Bali,
et Fas al-Gadid, dans le cimetiére a la sortie de bab al—mahrﬁq26. Or, les sources
consultées, rédigées apres le déces du saint, font état de sa déposition dans un
cimetiére localisé & cet endroit, antérieur donc & son inhumation”’. Il y a donc
continuité dans 1’occupation depuis le XVe siccle jusqu’a nos jours.

Le cas d’Abu Zayd al-Hizmir1 (2/F/M) est bien moins simple. En effet, le
souvenir de son emplacement a aujourd’hui totalement disparu®®. D’aprés la
source la plus ancienne évoquant sa déposition, rédigée moins de cinquante ans
aprés la date de son déces, cette inhumation a été réalisée dans un cimeticre
privatif associé & un oratoire”, antérieurs donc a cette déposition. On procéde a de
nombreuses inhumations par la suite, directement dans la rawda ou prend place le
saint, ou bien, dans d’autres enclos funéraires qui se développent dans la zone™.
Or, Doratoire est localisé avec précision dans un habiis daté de 791/1389 qui lui
est dédi¢ a Awzagir, quartier intramuros derriere bab al-ftih (doc. 18, vol. II).
Plus tard, Ibn al-Ahmar utilise un autre toponyme pour localiser cette inhumation,
a savoir celui de hawmat al-kaggadin, ¢ est-a-dire « quartier des papetiers »°".
L’oratoire tout comme le cimetiére sont évoqués par de multiples dénominations :
on reléeve en effet masgid ou gami’ al—sdbirin32, madrasat al-sabirin wa-I-
murabitin al-lamtiniyya®, madrasat abi madyan pour ’oratoire, et rawdat abi

34 - 35 TR . .
madyan™ ou encore rawdat al-anwar™ pour le cimeticre. La mosquée en question

1 ’ancien nom de cette porte est bab al-Sari‘a. Voir Rawd... (traduction) p. 81 et Buyitat... p. 63
pour les causes de ce changement de nom.

*" Voir Hulal ...p. 123.

% Lors de nos prospections a Fés nous ne sommes parvenue & localiser aucun de ces deux
¢éléments, tombe et mosquée. La zone localisée en arriere de bab al-ftiih conserve une fonction
funéraire mais de maniére uniquement résiduelle. Les personnes que nous avons pu interroger sur
place au sujet de la tombe de Sid1 al-HizmirT, ainsi que des différents toponymes que nous avons
relevés dans la documentation, ne semblaient pas les connaitre. En effet, nombre de détenteurs de
la mémoire fassie, notamment les familles chérifiennes, ont quitté la ville, et les habitants de la
médina, tout particuliecrement dans le quartier défavorisé de bab al-fiiith, n’en connaissent pas
I’histoire. Il s’est donc révélé vain de chercher a localiser des toponymes anciens par une
prospection orale dans ces conditions.

* Uns... p. 66 et p. 69-70.

0 Voir Salwat... vol. 2 p. 58-120.

3! Buyitat... p. 65-66. Cette toponymie est reprise par al-Kattani, mais ce dernier ne semble pas le
localiser précisément, témoignant certainement d’une modification dans I’activité du secteur
Salwat... vol. 2, p. 63 et pp. 89-92.

2Musnad... p. 163, Uns...p. 66 et 69, Mi‘yar... vol. 7, p. 312, Gadwat... vol. 2, p. 410, Salwat...
vol. 2, p. 63

3 Salwat... vol. 2, p. 63.

3 Idem.. : «Le masgid al-sabirin est aujourd’hui connu comme la rawdat abi madyan. 11 est proche
de la sépulture de celui a qui est dédié la biographie, ainsi que de la sépulture de I’imam Ibn Gaz.
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n’est plus localisée depuis de longues années : le Schéma Directeur d’Urbanisme
de la ville de Fés établi par 1'Unesco en 1980 ne la répertorie pas®, et les études
portant sur les mosquées de Fés ne la localisent jamais avec précision, voire méme
signalent sa disparition®’. La disparité dans les dénominations relevées par al-
Kattant au début du XXe siecle témoigne certainement de 1’effacement progressif
de 1’édifice dont seul un souvenir trouble perdure, notamment grace a la présence
du cimeti¢re qui lui est associé. Depuis les prospections infructueuses que nous
avons menées en aout 2007 et avril 2009, nous avons eu connaissance de la carte
dressée par Anton Escher, Eugen Wirth, Frank Meyer et Carmella Pfaffenbach qui
identifient un trés grand nombre de structures, et notamment des oratoires, dans la
vieille ville. Le masgid al-sabirin en est absent. Néanmoins, considérant les
données textuelles et notamment la mention de la proximité de bab al-ftith, ainsi
que l’occupation funéraire en arriere de celle-ci, nous pouvons finalement
envisager deux localisations possibles pour la rawda en question : deux ilots,
probablement d’'un méme ensemble, présentent des vestiges de rawda et
d’édifices cultuels le long de la voie partant de bab al-ftih, et en direction de la

mosquée des Andalous, non loin de la zawiya moderne de Sidi ‘Ali Aba Galib™®

Dans le passé c’était une madrasa. J’ai vu inscrit son histoire : « La madrasat abt madyan est
connue dans le passé comme la madrasat al-sabirin wa-I-murabitin al-lamtiniyya car Yasuf b.
Tasfin — I’'un d’eux — est celui qui I’a fondé ». Cette datation almoravide pour la fondation de
I’édifice est reprise notamment par Abdelaziz Touri dans sa thése portant sur les oratoires de Fés
voir TOURI (A.) Les oratoires de quartier de Fés : essai d 'une typologie, Thése soutenue en 1980
a I’Université Paris IV Sorbonne, vol. 2 p. 284.

3 Ibn Qunfud indique avoir délibérément choisi ce surnom en raison de la valeur des dépouilles
qui y étaient conservées voir Uns...p. 69 : « J’ai surnommé son cimetiére rawdat al-anwar car il
rassemble nombre des wali-s de Dieu Trés - Haut, et lui [al-Hizmir1] se trouve au milieu. » Cette
qualification est ensuite reprise voir al-Rawd al-‘atir ..., p. 206, Salwat... vol. 2, p. 63.

36 http://unesdoc.unesco.org/images/0003/000396/0396 7 fr.pdf, p. 14.

37 Voir MASLOW (B.), Les mosquées de Fés et du Nord du Maroc, Paris, 1937, qui ne 1’évoque
pas, et TOURI (A.) Les oratoires de quartier de Feés : essai d’'une typologie, Thése de Doctorat
soutenue en 1980 a I’Université Paris IV Sorbonne, 2 vol., vol. 1 p. 21, vol. 2 p. 284 et 289 qui
indique que cette mosquée a disparu. AL-TAZI, dans son Gami* al-qarawiyin. Al-masgid wa-al-
gami‘a bi-madnat fas. Mawsii'a li-tarthi-ha al-mi‘mart wa-al-fikri, Bayrouth, 1972, dresse un
inventaire des lieux de culte et d’enseignement qu’il considére comme des « filiales » de la
mosquée des Kairouanais, liste qui devient trés confuse quand il évoque I’édifice. En effet, au
numéro 187 il mentionne un masgid al-sabirin, ou se trouve la rawdat abt zayd al-hizmirt, qui peut
également prendre le nom de masgid al-hizmiri, et en numéro 322, un masgid al-hizmiri qui tire
quant & lui son nom de la rawdat abt ‘abd al-rahman al-hizmiri et qui est une madrasa de
fondation almoravide. La multiplicité des toponymes semble avoir induit en erreur 1’auteur voir t.
II1, p. 694 et p. 700. Dans sa thése intitulée Topographie spirituelle et sociale de la ville de Feés,
soutenue en 1990 a I’Université de Paris VII, 5 vol.,, M.F. SKALI LAMI ne fait que redonner les
indications tout a fait problématiques d’al-Kattani voir vol. 4 p. 907. Cette recherche ne repose en
effet sur aucune appréhension sur place des édifices évoqués ce qui rend tout a fait problématique
son utilisation.

¥ Dans la biographie qu’al-Kattani donne de Muhammad b. Ahmad b. Gazi al-‘Utmani (m. 919
H.), Salwat... vol. 2 p. 85, il précise : « La sépulture de celui a qui est dédi¢ la biographie est située

155



Troisieme partie : Tombes saintes et territoires

(pl. CLXII, vol. III). Seule une nouvelle prospection permettrait de déterminer la
véracité de ces propositions.

Le souvenir de la troisiéme tombe considérée ici, celle d’Abi Gabal (3/F/M), est
lui aussi aujourd’hui perdu. La plus ancienne source évoquant son inhumation est
I’ouvrage d’al-Tadili, composé plus d’un siécle aprés son déces. Il indique que le
saint a été déposé sur le gabal al- ‘ard, en dehors de la ville®. Encore une centaine
d’année plus tard, Ibn Ab1 Zar précise que cette inhumation a eu lieu dans une
rabita localisée en dehors du bab aslitan’, donc dans un lieu de vie situé
extramuros®'. Cette porte a aujourd’hui disparu, de méme que le toponyme
désignant la montagne qui n’est plus en usage actuellement. Cependant, 1’une des
sources qui alimentent la ville et qui coule au Nord-ouest a également ét¢é nommée
aslita'n42. Partant, le bab aslitan de méme que la montagne qui se trouve a sa
sortie étaient localisés au Nord de la ville, probablement dans les environs de cette
source. Or, actuellement, on rencontre uniquement deux portes sur la portion
septentrionale de I’enceinte : celle percée a 1’époque coloniale dite ‘Ayn aslitan,
du nom de la source, et bab gisa, réalisée a 1’époque almohade et qui donne
naissance a un vaste cimetiére éponyme®. Le fait que cette derniére porte soit
mentionnée conjointement par al-Tamimi avec celle d’aslitan et au sujet d’une
rabita localisée sur une montagne** améne a supposer, si ce n’est une assimilation
des deux portes, du moins une certaine proximité. Cette supposition est confortée
par des sources plus tardives qui les assimilent. Ainsi, ‘Ay3in al-Sarrat (m.
1109/1697) indique qu’Abii Gabal est enterré en dehors de bab gisa avant de citer
al-Tadilt a ce sujet, en précisant que le gabal al-‘ard évoqué par le maitre

f et < _—
correspond, au moment de la rédaction de son ouvrage, au gabal al-za ‘faran™ . Ce

au début des Kaggadin, tout prés de la rawda dite rawdat Abi Madyan, en contrebas a droite de la
route étendue qui lui est contigiic - comme ’indique plus d’un témoignage - du coté du bab al-
hamra’ lui-méme. », ce qui correspond aux emplacements que nous avons pu relever. Le quartier
méme ou se trouve cette tombe de Sidi ‘Alf Abii Galib (m. XIVe siécle) se nommait a la période
mérinide hawmat bani saryawa al-yazagiyin, du nom du groupe tribal auquel appartenait ce
défunt. Ce quartier qui accueillait notamment un marché a la viande était vraisemblablement
contigu au quartier al-giziyin voir Buyitat... p. 43.

* Tasawwuf... p. 101.

* Rawd... p. 204.

! La rabita en question était déja évoquée dans le recueil de biographies Mustafad... vol. 2, p. 152
etp. 169.

2 Sur le complexe religieux qui a été réalisé a I’endroit ou elle jaillissait voir MASLOW (B.), Les
mosqueées de Fes et du Nord du Maroc, Paris, 1937, p. 107-109.

® Rawd... p.51.

* Mustafad... vol. 2, p. 168 et169.

* al-Rawd al-‘atir... p- 291.
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second toponyme semble également étre tombé dans I’oubli, et c’est encore une
fois le scrupuleux al-Kattani qui donne les meilleurs indices pour localiser la
tombe en question. En effet, il rapporte que I’inhumation a lieu sur le gabal al-
za ‘faran, «a proximité d’al-qula »*, dans une rabita située en dehors de bab
aslitan, porte fermée depuis 602/1205*. La disparition du bab aslitan est donc a
mettre au compte d’une réfection postérieure de 1’enceinte, disparition entrainant
I’utilisation systématique du bab gisa comme repéere pour situer la tombe qui nous
intéresse, car étant la seule porte permettant d’y accéder. Quant a al-qula, il s’agit
du nom du mont qui regoit les tombeaux des mérinides™ qui surplombe le
cimetiere de bab gisa toujours en usage actuellement. Dans sa compilation, al-
Kattant indique que ‘Umar b. Sayyid al-Nas et son fils Yasuf (m. 728/1327) ont
pris place a proximité de Sidi Abi Gabal. Il précise que leurs tombes se trouvaient
dans un enclos accueillant également une citerne et un oratoire, localisé a gauche
de la tombe du saint par rapport a la route qui menait a I’ancien musalld mérinide,
entre les deux villes”. En considérant I’ensemble de ces données, nous pouvons
donc situer la tombe d’Abii Gabal dans un périmétre relativement circonscrit qui
comprend le sommet d’al-qula et ses pentes descendant vers la ville et vers le
cimeti¢re de bab gisa. Cette localisation est confortée par le lagab du saint, AbQ
Gabal, qui évoque en effet un site en hauteur. Cependant, seules des fouilles
réalisées dans cette zone pourraient nous permettre une localisation un tant soit
peu plus précise.

La quatriéme tombe est celle de Sidi Harazem (4/F/M). Elle se trouve
actuellement dans un mausolée situ¢ dans le cimetieére qui s’étend au dela de bab
al-ftih, au Sud-est de la ville. Cette localisation n’est précisée qu’a partir de la
premiére moitié du XIVe siécle™. La tombe a donc pris place en dehors de la
ville, a proximité d’une de ses portes, dans un cimetiére censément antérieur a sa
déposition, comme en témoigne la mention par al-Kattani de plusieurs

enterrements a cet endroit avant 559/1163, date de décés du saint>!.

* Salwat... vol. 3, p. 198.

7 Idem, p. 199.

*® Voir Histoire des Beni Merin... p. 86, 99 et p. 101. Ces biographies sont reprises dans la
Salwat... vol. 3, p. 202-204. Voir panche XVI a XIX, vol. III.

¥ Salwat... vol. 3 p. 199.

0 Voir Rawd... p. 348, Uns... p. 14.

! Salwat... vol. 3, p. 106.
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La tombe de Sidi Diras b. Isma‘ll (5/F/M) semble refléter la tombe de Sidt
Harazem. Elle est en effet localisée dans le cimetiere qui s’étire au dela de
I’ancien bab al-hamra’, donc sur le mont voisin de celui qui accueille la sépulture
du précédent. Pour la période médiévale, les sources indiquant le lieu de son
inhumation sont bien postéricures a la date de son déces: entre 766/1365 et
768/1367 pour al-Gazna‘t’%, et 772/1371 pour Ibn Marziq™, tandis que le saint
meurt en 357/967. Sa tombe est alors localisée par rapport a la porte la plus
proche, a savoir bab al-giziyin, devenu par la suite bab al-hamra”’. Ce bab,
aujourd’hui obturé, aurait été fermé aprés le décés du saint et en conséquence
d’une vision qu’il aurait eue®. Quoi qu’il en soit, le saint a donc été déposé en
dehors de la ville, & proximité d’une de ses portes. Considérant cette localisation
somme toute traditionnelle, nous pouvons supposer que I’enterrement a eu lieu
dans un cimetiere antérieur a son déces.

Une fois n’est pas coutume a Fes, I’emplacement de la tombe d’Ibn ‘Abbad
(6/F/M), sixiéme tombe étudiée dans cette ville, est tombé dans 1’oubli aupres des
personnes habitant le quartier ot a eu lieu son enterrement’’. Ibn al-Ahmar, seule
source médiévale consultée évoquant le lieu de son inhumation, rapporte que le
saint fut enseveli dans un cimetiére intramuros localisé en arriere de bab al-
hamra’, dans ’enclos appartenant a la famille de son disciple Ibn al-Sakkak®’. Par

la suite, Ibn al-Qadi précise que sa dépouille était située au lieu-dit kudiyat al-

2 Gana... p. 21.

> Musnad... p. 163.

>4 Ibn al-Qad explique ce changement de nom voir Gadwat...vol. 1 p. 195.

> Ibidem. Cette fermeture entraine une modification dans le choix de la porte repére dans certaines
sources voir al-Rawd al-"atir ... p. 49 qui indique que la tombe du saint prend place en dehors de
bab al-ftith, bien qu’il utilise également le bab al-giziyin pour la localiser voir p. 54.

%6 Notre bibliographie présente une lacune pour cette région du Maghreb et pour la période allant
du début du XVe siécle au début du XVIle résultant notamment de nos difficultés a accéder a
certaines sources non disponibles en France. Il serait en effet nécessaire pour ce saint de consulter
la Fahrasa de Yahya al-Sarrag (m. 805/1402), ami intime du saint, dont les indications
biographiques sont partiellement reprises par al-Nasir1, de méme que le Kitab al-asalib d’Ibn al-
Sakkak, disciple d’Ibn ‘Abbad mort en 818/1451, et le [fadat al-Murtdad de ‘Abd al-Magid al-
Manalt al-Zabadi (m. 1163/1750) qui compile toutes les biographies dédié¢es a Ibn ‘Abbad avant
cette date. Sur la vie du saint et ces sources voir NWYIA (P.) Un mystique prédicateur a la
Qarawiyin de Fes, Ibn ‘Abbad de Ronda (1332-1390), Beyrouth, 1961.

> Voir Buyiitat... p. 67. Voir également la citation de Yahya al-Sarrag par Paul NWYIA voir Un
mystique prédicateur a la Qarawiyin de Fés, Ibn ‘Abbad de Ronda (1332-1390), Beyrouth, 1961
p- 78, qui cite la page 57 de la Fahrasa. Nous savons que cette zone intramuros était utilisée a des
fins d’inhumation depuis au moins le XIlIle siécle car c’est a cet endroit que le sultan mérinide
Abii Yahya (m. 656/1258) a été déposé dans une zawiya, a proximité de la tombe d’un juriste mort
quelques années auparavant, voir Rawd...p. 504. Ces indications sont reprises par al-Kattani voir
Salwat... vol. 2, p. 54 et p. 157.
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baratil ou « mont des moineaux »°°. Le saint a donc été enterré au Sud-est de la
ville, dans un cimetiére intramuros antérieur a sa déposition localis¢ dans une
zone associant occupation funéraire et activités industrielles, comme en
témoignent ’ancien nom de la porte, et au moins une zawiya. Or, notre
prospection nous a révélé la présence d’une importante rawda en arriere de bab
al-hamra’, dans un cimetiére aujourd’hui abandonné et sur une petite colline (pl.
XXV a XXXII, vol. IIT). Ce large enclos en brique cuite agrémenté de niches et de
baies au tracé arqué se démarquait trés nettement des autres sépultures visibles
dans I’espace du cimetiére, de par sa situation, mais aussi et surtout de par son état
de conservation et I’'importance de 1’investissement décoratif consenti a
I’intérieur. Plusieurs parties de I’édifice présentent en effet des restes de décor en
mosaique de céramique, dont une portion de revétement mural associée a une
inscription en céramique excisée. La palette chromatique utilisée dans cette partie
qui semble la plus ancienne de 1’édifice, le schéma directeur du décor ainsi que la
qualité¢ de la graphie renvoie a une datation d’époque pré-moderne, certainement
saadienne®. L’inscription en céramique excisée noire sur fond peint en blanc
signale 1’emplacement de la sépulture d’un individu dont le nom est
malheureusement perdu (pl. XXX, vol. III). La titulature indique clairement la
formation juridique de 1’individu, qualifié de juriste, de notaire, et de spécialiste
des préceptes de la sunna. L’avant dernier mot visible est tronqué, et commence
par la lettre ha’ vocalisée par une fatha. Quant au dernier, il est placé au dessus et
peut étre lu comme étant le début du nasab du défunt « ibn ». L’avant dernier
terme semble donc faire partie de la titulature. Or, Ibn ‘Abbad a exercé la charge
de hatib a Fés, a la mosquée des Kairouanais, terme que pourrait introduire le
ha’: le point situ¢ au dessus de la lettre peut effectivement servir de signe
diacritique pour former la lettre ha’. De plus, dans ses biographies, il est trés

souvent désigné par son nasab Ibn ‘Abbad qui pourrait étre amené par le dernier

¥ Gadwat... vol. 1 p. 316. Ces indications sont reprises par al-Maqgqari voir Nafh al-ib... vol. 5 p.
344-345, ainsi que par Ibn ‘Aystn voir al-Rawd al-‘atir... p. 197

> En effet, la comparaison avec les inscriptions et le décor d’époque mérinide de la madrasa Bou
Inania de Fes réalisée entre 1350 et 1355 témoigne d’un schéma directeur et d’une palette
chromatique comparable. Cependant, la graphie est bien plus maladroite et beaucoup plus rigide. 4
contrario, le schéma directeur du décor est plus complexe que celui visible au mausolée d’Ibn
‘Arabi (1/F/M) décoré entre la fin du XVlle siécle et le début du siécle suivant, et la technique de
graphie en céramique excisée plus aboutie. Il nous semble donc possible de situer le décor en
question d’une période intermédiaire méconnue a Fés, a savoir la période saadienne. Voir pl. XIII,
photo. 3 et pl. CLVI, photo. 2, vol. III.
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terme visible dans le formulaire. Nous sommes donc tentée de voir dans cette
inscription un indice quant a la localisation de la sépulture en question®.
Considérant donc la localisation de la rawda, sa morphologie, sa datation
vraisemblable de la premiére moiti¢ du XVIIe siécle®' ainsi que les rares éléments
épigraphiques qui y prennent place®, il nous semble possible de I’identifier avec
la rawda accueillant la dépouille du saint®. D’un point de vue diachronique, la
pérennité de I’occupation funéraire précédant I’inhumation du saint, est tout a fait
remarquable.

La derniére tombe que nous appréhendons & Fés est celle de Sidi Abu Gida
(7/F/M). Elle se trouve actuellement dans un mausolée-oratoire accolé a une
grande salle de priére, dans le faubourg extramuros éponyme de Sidi Bou Gida, a
I’Est de Fas al-Bali. A I’époque médiévale, al-Tamimi, cité par al-Gazna’1 puis
par Ibn ‘Aysiin al-Sarrat, rapporte que le saint a été inhumé en dehors de bab bani
musafir’. Et la rédaction de ces sources a lieu bien aprés donc la période
présumée du trépas du saint. Ce n’est que récemment que cette porte a pris le nom
du saint®. La zone ou se trouve le sanctuaire érigé sur sa tombe est aujourd’hui
occupée par des habitations, suivant une trame urbaine relativement dense.
Cependant, cette urbanisation est récente ; elle date vraisemblablement de moins

d’une centaine d’années®. Au moment de son inhumation, au Xe siecle, nous ne

% Bien évidemment, il s’agit uniquement d’une hypothése. En effet, les formulaires funéraires sont
trés stéréotypés et nous ne pouvons que suggérer une identification. Cependant, un simple
nettoyage de surface de I’édifice considéré pourrait probablement nous permettre de localiser les
carreaux de décor manquant afin de reconstituer de mani¢re plus compléte 1’inscription en
question et vérifier I’identité du défunt inhumé a cet endroit.

%1 La description des travaux entrepris dans la rawda d’Ibn ‘Abbad au cours de la premiére moitié
du XVlIle siécle semble conforter notre identification en raison de la forte similitude existant entre
les travaux décrits et la réalité perceptible aujoud’hui voir Salwat...vol. 2 p. 157-158.

62 Une stéle moderne datée de 1977 et insérée dans une des niches en arc brisé évoque un défunt
appartenant a la branche tahiri-e des Sarif-s de la ville. Or, al-KattanT nous informe que les
membres de cette famille ont été enterrés dans la rawda a partir de I’intervention d’Abu al-°Abbas
Ahmad (m. 1064/1053), qui a octroyé par un zahir & Abtu ‘Abd Allah Sidi Muhammad, premier
membre enterré a cet endroit, les offrandes faites a la tombe d’Ibn ‘Abbad voir Salwat... vol. 2, p.
157.

53 Cette identification nous a également été confirmée par le professeur Kenneth HONERKAMP
qui s’est également rendu sur place au cours de plusieurs s¢jours a Fés. Il a d’ailleurs illustré son
article sur Ibn ‘Abbad par deux clichés de cette rawda, voir HONERKAMP (K.), « Ibn ‘Abbad,
modéle de la Shadhiliya », Une voie soufie dans le monde : la Shadhiliyya, Paris, 2005, p. 159-
171.

% Mustafad... p. 192, Gana... p. 7, al-Rawd al-‘atir... p. 320.

% La premiére occurrence textuelle de ce changement de nom se trouve chez al-Kattani voir
Salwat... vol. 3, p. 115.

5 Voir http://unesdoc.unesco.org/images/0003/000396/03967fr.pdf
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connaissons pas le tracé exact de I’enceinte de Fés®’, mais selon toute
vraisemblance, ’espace ou se trouve la tombe aujourd’hui se trouvait déja
extramuros. Al-Kattani cite a ce propos une inscription sur bois datant de
1107/1695 qui se trouvait encastrée dans le mur du mausolée mais qui n’est plus
visible actuellement. Elle précisait que le juriste avait vécu dans le quartier situé
en dehors de bab bani musafir®®. Malgré le caractére tardif de I’inscription, il n’est
pas impossible que cet espace extramuros ait fonctionné dés le Xe siecle comme
un faubourg. Cependant, étant donné la localisation a proximité de la porte et
I’absence d’indication faisant référence a une éventuelle inhumation dans une
maison, il est possible de supposer qu’a la fin du Xlle siécle au plus tard, on
considérait que son enterrement avait eu lieu dans un cimetiére extramuros déja en
fonction. Un vestige de cette occupation funéraire serait conservé dans le

. wge g , . y g N . “. -7 - 69
toponyme parfois utilisé pour désigner 1’édifice a savoir masgid al-maqabir’.

La tombe de Moulay Bou Su‘ayb (1/Az/M) se trouve 2 Azemmour'°, au Sud-est
de la ville (pl. CLXIII, vol. III). Elle donne naissance a un grand cimetiére encore
en fonction. Considérant le caractere laconique  des sources évoquant
I’emplacement de la tombe et le décés du saint’', nous ne pouvons que suggérer la
nature de I’occupation du site au moment de sa mise en terre en partant de
I’analyse du tissu urbain actuel. La ville est constituée de 1’agglomération de
quatre ensembles distincts : la médina d’abord, dont I’enceinte refaite a I’époque
espagnole reprend vraisemblablement le tracé wattaside de 854/14507%, les
quartiers-zawiyas, développés a I’époque pré-moderne” et les extensions
modernes situées au dela de ces faubourgs et sur la rive opposée du fleuve. Le

mausolée est précisément situé entre la fin des quartiers-zawiyas et le tissu urbain

ST FERHAT (H.), « Fés », Grandes villes méditerranéennes du monde musulman médiéval, Rome,
2000, p. 215-233.

% Salwat... vol. 3 p. 117 : « kana yaskunu fi harat fas harig bab bant musafir ».

% Voir AL-TAZI (A.), Gami‘ al-qarawiyin. al-masgid wa-al-gami‘a bi-madinat fas. mawsii ‘a li-
tarthi-ha al-mi ‘mari wa-al-fikri, Bayrouth, 1972, vol. 3 p. 688 (numéro d’inventaire 54).

" Nous ne disposons pas d’études portant sur I’histoire de la ville et de sa morphogénése.
Néanmoins, nous avons pu consulter des analyses du tissu urbain dressées a 1’époque du
protectorat frangais voir DUTHEIL (J.) Azemmour 1927, Rabat, 1931 et Direction des Affaires
Indigénes et du Service des Renseignements, Région des Doukkala, 2 t., Paris, 1932.

"' Voir Uns...p. 42.

2 DUTHEIL (J.) Azemmour 1927, Rabat, 1931, p. 29.

7 Direction des Affaires Indigénes et du Service des Renseignements, Région des Doukkala, Paris,
1932, t. 1L, p. 2-17.
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moderne. Or, cette situation semble étre le fruit d’une longue évolution
postérieure a la déposition du saint qui a lieu en 561/1165. Nous n’avons
malheureusement pu consulter aucune étude faisant état de tout ou partie du tracé
de la ville aux époques almoravide et almohade. En I’absence d’indication quant a
une localisation particuliére pour la tombe dans les sources médiévales, et en
raison de la déposition d’autres personnages dans 1’environnement du saint a une
date proche de celle de son décés™, nous pouvons croire en la présence d’un
cimetiére a cet endroit, certainement localis¢ au débouché d’une voie partant
d’une porte de la ville. Si la théorie de J. Dutheil selon laquelle la médina aurait
été déplacée depuis le lieu de sa fondation jusqu’a I’emplacement actuel en
837/14337 est vraie, son tracé initial empiétait sur les faubourgs pré-modernes : la
tombe aurait alors été déposée au contact de I’enceinte de la ville au milieu du
Xlle siecle, dans un cimetiere périurbain antérieur a I’inhumation de Moulay Bou

Su‘ayb.

La tombe du grand saint de Safi’® Sidi al-Salih (1/S/M) est visible aujourd’hui
dans le quartier moderne de Rbat, au Sud de la médina (pl. CLXIV, vol. III).
Comme en témoigne la toponymie actuelle qui en conserve le souvenir, le saint a
été inhumé en 631/1233 dans le ribat qu’il avait fondé a cet endroit, donc en
dehors des enceintes almohades de la ville”’. Il a donc été enterré dans un lieu de
vie extramuros nettement distinct de la Vi11€78, mais non loin du cimetiére dit de

Lalla Hniyya al-Hamriyya’’.

™ Kitab mafahir al-barbar... p. 64.

" DUTHEIL (J.) Azemmour 1927, Rabat, 1931, p. 29.

76 Sur cette ville voir FERHAT (H.), Le Maghreb aux XIléme et XIlIéme siécles : les siécles de la
foi, Wallada, [1993], p. 79-89 et BENHIMA (Y.), Espace et société rurale au Maroc médiéval.
Stratégies territoriales et structures de [’habitat : I’exemple de la région de Safi, Thése soutenue
en 2003 a I’Université Lumiére-Lyon II, 3 t., 826 p., particuli¢rement t. 2 p. 438-447.

77 Le mausolée actuel n’est pas le ribat de fondation médiéval qui a été détruit au XVle siécle par
les portuguais voir RAIS (M.), Aspect de la mystique marocaine au VIle-VIille/XIlle-XIVe siecle a
travers [’analyse critique de ['ouvrage Al-Minhdj al-Wadih fi tahqiq karamat Abi Muhammad
Salih, Theése soutenue en 1996 a I’Université de Provence Aix-Marseille I, vol. 1 p. 40.

™ Voir la perception du site au XVle siécle chez les auteurs portugais voir (Anonyme), Une
description du Maroc sous le régne de Moulay Ahmed el-Mansour (1596), d’aprés un manuscrit
portugais de la Bibliothéque Nationale, Ed. et Trad. CASTRIES de (H.), Paris, 1909, p. 24/96 et
FERNANDES (V.) Description de la céte d’Afrique de Ceuta au Sénégal par Valentim Fernandes
(1506-1507), Ed. et Trad. CENIVAL de (P.), MONOD (T.), Paris, 1938, p. 35-37.

7 Des fouilles ont été réalisées dans une partie de ce cimetiére révélant une succession de quatre
phases d’occupation a savoir une occupation funéraire, puis deux phases d’habitat au Xlle siécle,
et enfin d’une phase d’inhumation moderne voir MOHSSINE (M.), « Safi: les débuts d’une

162



Troisieme partie : Tombes saintes et territoires

Sur les quatre tombes que nous étudions dans la ville de Marrakech™, trois sont
localisées dans I’espace intramuros actuel (pl. CLXV, vol. III). La premicre, celle
de Sidt Bel ‘Arif (1/M/M), est située au cceur de la médina actuelle, dans le
quartier des souks. A I’époque médiévale, nous apprenons par al-Tadili, soit
moins d’une centaine d’années apres sa déposition, que celle-ci a été réalisée dans
un cimetiere privatif déja en fonction localisé a proximité d’une ancienne grande-
mosquée®’. On retrouve ici le modéle observé précédemment a Salé, avec la
tombe de Sidi Ibn ‘ASir (2/Sal/M), ou encore a Fés, avec celle de Sid1 al-Hizmiri
(2/F/M). Cette situation est toujours celle visible aujourd’hui.

La deuxiéme tombe est celle du célebre Qadi ‘Iyad (2/M/M), qui compte au
nombre des Sept Saints de Marrakech™. De nos jours, elle est visible dans un
complexe localisé au Sud-est de la ville, juste a I’entrée de bab aylan. Aucune des
sources médiévales consultées pour cette recherche ne précise le lieu de
I’inhumation du saint. Le plus ancien auteur évoquant cette localisation est Ibn
‘Askar (m. c. 986/1578) qui ne donne cependant aucune information quant a la
nature de ’occupation du site ou se dresse le mausolée®. Néanmoins sa mention
d’un enterrement a proximité du Qadi entre 931/1524 et 940/1533 témoigne de
I’existence d’une pratique d’inhumation a cet endroit au début du XVlIe siecle,
confortée par la mention d’un cimetiére au début du XVIIle siécle®. De fait, en

I’absence d’une source évoquant I’inhumation du juriste dans sa maison, ou dans

archéologie de sauvetage au Maroc », Archéologia, n° 311, avril 1995, p. 4. La nature de cette
publication, a savoir une courte page dans une revue grand public ne nous permet pas de situer
précisémment le lieu de ces fouilles, vraisemblablement du coté des remparts. Il nous est donc
difficile d’articuler ces résultats pourtant du premier intérét avec la tombe qui nous intéresse. De
plus amples recherches seraient nécessaires sur ce point.

% La ville de Marrakech est certainement celle dont la topographie est la mieux connue voir
DEVERDUN (G.), Marrakech des origines a 1912, 2 t., Rabat, 1959 ; RAJI ELILLAH (Y.) La
ville de Marrakech sous les Sa’adiens. L activité architecturale et le développement urbain, Thése
soutenue en 1996 a I’Université Paris IV Sorbonne, 3 vol., et plus récemment WILBAUX (Q.), La
médina de Marrakech. Formation des espaces urbains d’une ancienne capitale du Maroc, Paris,
2001. Une premicre approche hagiotopographique peut étre relevée dés DE CASTRIES (H.),
« Les sept patrons de Merrakech. Saba ‘atu rigal », Hespéris, t. IV, 1924, p. 245-303.

8 Tasawwuf... p. 120.

%2 Elle est la seconde sépulture dans ’ordre du pélerinage officiel instauré par Moulay Isma‘il, sur
le fondement théorique d’une ziyara établie par Abu ‘Al al-Hasan al-YusT (m. 1102/1691) voir
CASTRIES de (H.), « Les sept patrons de Merrakech. Saba ‘atu rigal », Hespéris, t. IV, 1924, p.
245-303, p. 260.

8 « Daouhat an-Nachir »... p. 172-173. Cet auteur utilise la porte localisée plus au sud de bab
agmat comme point de repére. Par la suite, ce point de référence n’est plus utilisé au proft de bab
aylan voir Kitab al-istigsa... vol. 3, p. 172.

% Nozhet-Elhddi...vol. 2 p. 494.
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sa mosquée, comme certaines traditions orales le rapportent aujourd’hui, nous
pouvons supposer 1’existence d’un cimetiére intramuros dans lequel aurait pris
place le saint.

La tombe de Sidi Bel ‘Abbes (3/M/M) est quant a elle localisée dans 1’extension
de la médina vers le Nord, au dela du bab tagzat. Cette situation intramuros
correspond a une réalité¢ tardive car jusqu’a l’intervention du sultan alaouite
Muhammad b. ‘Abd Allah (1757-1790) cette zone se trouvait hors-les-murs. Le
grand complexe articulé autour de la tombe du saint est aujourd’hui enserré par
des habitations et s’appuie sur un cimeti¢re cloisonné. Or, au moment de son
inhumation en 601/1204%, e site était déja occupé par un cimetiére®, témoignant
d’une certaine pérennité dans la nature de I’occupation jusqu’a nos jours. Le saint
a donc pris place dans un cimetiére périurbain utilis€ antérieurement a son
inhumation, localisé en dehors de bab tagzit, avant que ne se développe, assez
tardivement d’ailleurs, un quartier d’habitation ensuite ceint®’.

La tombe du dernier saint a Marrakech est localisée en dehors du bab agmat,
dans le quartier éponyme de Sidi Youssef (4/M/M). Elle est située dans un
mausolée associé a un cimetiére privatif, et accolée a une des nécropoles
principales de la ville. Elle fait partie du pelerinage officiel des « Sept Saints » de
Marrakech. Peu de temps aprés le déces du saint, al-Tadilt rapporte qu’il a été
inhumé dans la rabita qu’il occupait, dans le quartier de la léproserie en dehors de
bab agmar™. 1l est donc enterré dans un lieu de vie, la rabita qu’il occupait®, dans
un quartier extramuros habité par une population marginale. La mention d’une

inhumation a cet endroit dés 583/ 118790, donc dix ans avant la mort de Sidi

% Voir Tasawwuf... p. 452.

8 Voir Tasawwuf... p. 295. Voir également CASTRIES de (H.), « Les sept patrons de Merrakech.
Saba‘atu rigal », Hespéris, t. IV, 1924, p. 245-303, p. 289 car ce saint fait également partic du
pelerinage officiel.

*7 La téte d’un rebelle exécuté en 1034/1625 a ainsi été inhumé a I’endroit ot la madrasa allait étre
¢élevée, témoignant a cette date de la persistance des inhumations dans I’environnement immédiat
de la tombe du saint voir Nozhet-Elhddi...vol. 2 p. 340. Voir également 1’étude de RAJI ELILLAH
(Y.) La ville de Marrakech sous les Sa’adiens. L’activité architecturale et le développement
urbain, Theése soutenue en 1996 a I’Université Paris IV Sorbonne, vol. I, p. 248-249.

% Voir Tt asawwuf... p. 312. Son maitre est ensuite enseveli a ses cotés voir Idem p. 343. Pour une
analyse de la rabita en question qui s’inscrit dans un type spécifique de piétisme voir VAN
STAEVEL (J.P.), « La caverne, refuge de « 1’ami de Dieu » : une forme particuliére de
I’érémitisme au temps des Almoravides et des Almohades (Maghreb extréme, Xle — XlIlle siécles)
», Cuadernos de Madinat al-Zahra’, 7, 2010, p. 313-327, p. 317.

% Ibidem.

? Idem, p. 268.
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Youssef, pourrait indiquer une occupation mixte, habitat polluant et cimetiére, qui
n’est cependant pas a l’origine du faubourg actuel qui s’est développé

récemment’ .

Enfin, trois tombes sont localisées dans 1’ancienne ville d’Aghmat®™. Jusqu’au
Xllle siécle au moins, cette cité était double, avec Aghmat Urika en site de plaine
et Aghmat Aylan en site perché, correspondant & un peuplement d’origine tribale
différente. De nos jours, il ne reste que quelques vestiges de la grande ville
évoquée par al-Bakri puis al-Idrisi’” dans son versant de plaine, devenue un
groupement de villages (pl. CLXVI, vol. III). Les tombes de Sidi Sa‘din (2/A/M)
et de ‘Abd al-‘Aziz al-TunsT (3/A/M) sont précisément localisées & Aghmat Urika
dans les sources’, et lors de notre prospection, des habitants nous ont guidée sur
la tombe de Sidi1 al-Hizmir1 (1/A/M) localisée dans le méme cimetiere que celle de
Sidi Sa‘diin, ce qui la situerait donc également sur le site de 1’ancienne Aghmat
Urika. Nous ne sommes pas parvenue a localiser la tombe d’al-Tiins1 bien que
son souvenir soit toujours vivace. Pour la période médiévale, la nature des sites ou
prennent place ces sépultures n’est pas précisée dans les sources. Cependant, le
fait qu’elles ne soient pas uniques - la tombe de Sidt Sa‘diin (2/A/M) est localisée
aujourd’hui encore dans le méme cimetiere qu’al-Hizmir1 (1/A/M), et al-Tiinst
(3/A/M) est dit étre enterré a coté de sa sceur’ - laisse a penser a des inhumations

réalisées dans des cimetieres fonctionnant avant leur déposition. Le grand

! Voir WILBAUX (Q.), La médina de Marrakech. Formation des espaces urbains d’une ancienne
capitale du Maroc, Paris, 2001, p. 82-83 qui évoque une formation a partir des années 1920. La
Iéproserie est déplacée de 1’autre coté de la ville, prés de bab dukkala, dés la période saadienne
voir RAJI ELILLAH (Y.) La ville de Marrakech sous les Sa’adiens. L activité architecturale et le
développement urbain, Thése soutenue en 1996 a 1I’Université Paris IV Sorbonne, vol. I, p. 191.

2 Des fouilles et des études portant sur les structures de la ville médiévale sont en cours de
réalisation, mais encore non publiées. Les informations sur cette ville utilisée ici se trouvent chez
Gaston DEVERDUN dans son étude sur Marrakech, Marrakech des origines a 1912, Rabat, 1959,
t. I, p. 43-45 qui évoque le probléme de la localisation de la ville, et plus récemment, ERBATI
(L.), «Deux sites urbains (IXe-Xle siécles). Casbah des Oudayas et Aghmat. Approche
comparative », Du Nord au Sud du Sahara. Cinquante ans d’archéologie francaise, Paris, p. 285-
293 qui pose notamment le probléme du tracé des enceintes du site de plaine.

% Voir Description de I’ Afrique septentrionale... p. 291-292 et La premiére géographie... p. 139-
141.

% Voir Tasawwuf... p. 83 pour Sidi Sa‘diin et p. 94 pour Sidi ‘Abd al-‘Aziz al-Tinsi, qui est
précisémment localisé au Sud d’Aghmat Urika. Cette disposition privilégiée dans le site de plaine,
témoignant certainement d’un abandon progressif du site de hauteur, est confirmée par une lecture
attentive du Tasawwuf d’al-Tadilt. En effet, sur un total de 20 biographies évoquant Aghmat, 17
sont celles de personnages inhumés a Aghmat Urika, pour seulement deux a2 Aghmat Aylan, I’une
indiquant une installation et I’autre une inhumation.

% Voir supra note 131.
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cimetiére ou prennent place aujourd’hui Sidi Sa‘diin et al-HizmirT est localisé au
Sud-est. Sa relation avec le tracé des enceintes est a ce stade indéterminée™. Si
I’on considére I’indication donnée par al-Tadili sur la localisation d’al-Tansi’,
cette tombe prenait également place au Sud de la ville, donc probablement dans le

méme cimetic¢re que les deux tombes précédentes.

L1.2: Algérie :

Dans le territoire de I’ Algérie actuelle, les tombes étudiées sont localisées dans
trois villes : Constantine, Bougie et Tlemcen.

A Constantine’, la tombe de Sidi Saffar (1/C/A) a aujourd’hui disparue.
Cependant, nous savons par Ibn Qunfud en 787/1385-86, donc peu de temps apres
le déces du saint, que sa dépouille a été inhumée dans son oratoire localisé au
Nord-est de I’esplanade accueillant la ville”. En 1837 aprés la conquéte frangaise,
cette mosquée est utilisée comme siege de garnison avant d’étre transformée en
école et finalement détruite, vers 1879 (pl. CLXXII, vol. IIT). Au XVlIIIe siecle, et
malgré la politique urbanistique volontariste des beys ottomans, ce quartier
intramuros de la ville était vraisemblablement rest¢é négligé en termes
d’aménagement. Il était peuplé de petites gens, et des fours a chaux et a platre y
étaient situés, autant d’activités polluantes confortant ce caractére périphérique’™.
Pour la période médiévale, et notamment au moment de 1’inhumation du saint a
cet endroit, nous ne disposons d’aucune information textuelle sur la nature de
I’occupation de cette zone. Topographiquement, la mosquée se trouvait déja
localisée non loin du pont faisant la jonction entre le plateau et la plaine, donc
dans un espace intramuros tout a fait adapté a la vigie mystique. La présence d’un

cimetiere de 1’autre c6té du pont, et I’absence d’indication évoquant la présence

% ERBATI (L.), « Deux sites urbains (IXe-Xle siécles). Casbah des Oudayas et Aghmat.
Approche comparative », Du Nord au Sud du Sahara. Cinquante ans d’archéologie frangaise,
Paris, p. 285-293, p. 292.

7 Voir supra note 131.

% Les études portant sur cette ville sont anciennes et portent sur histoire de la ville voir
MERCIER (E.), Constantine avant la conquéte francaise 1837. Notice sur cette ville a I’époque du
dernier Bey, Constantine, (n.s.), 1879, et du méme auteur Histoire de Constantine, Constantine,
1903. Pour la période ottomane voir RAYMOND (A.) : « Les caractéristiques d’une ville arabe «
moyenne » au X VIlle siecle. Le cas de Constantine », R.O.M.M, vol. 44, 1987, p. 134-147.

% Uns...p. 45.

1% RAYMOND (A.), « Les caractéristiques d’une ville arabe « moyenne » au XVIIle siécle. Le
cas de Constantine », Revue de I’Occident musulman et de la Méditerranée, vol. 44, 1987, p. 134-
147, p. 141.
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d’une zone d’inhumation a 1’endroit de 1’oratoire de Sidi Saffar nous aménent a
considérer que I’espace n’était pas utilis¢é pour des enterrements avant la
déposition du saint. Il a donc été inhumé dans un lieu de vie, une mosquée située

dans les murs de la ville, dans I’espace habité.

A Bougie'”', 1a tombe de Sidi Yahya (1/B/A) se trouve aujourd’hui dans une
zone industrielle, en bord de mer, dans la baie éponyme localisée a I’Est de la
vielle ville (pl. CLXXI, vol. III). Nous ne disposons que de peu d’informations
concernant 1’occupation de cet espace au moment de son inhumation en
611/1214'". Moins d’un siécle plus tard, une source rapporte que le saint a été
inhumé dans 1’oratoire qu’il avait fond¢ sur le site ou se trouvait également la

tombe d’un mystique contemporain méconnu, Abti ‘Abd Allah b. al-‘Arabi (date

103

n.s.) La présence de cette inhumation et la proximité du cimetiére qui

s’étendait en dehors de ’enceinte de la cité, entre le bab al-Marsa et le bab
Amsiyiin nous amenent a considérer ces tombes comme en étant le prolongement.
De fait, il semble qu’au début du XlIlIIe siecle, donc au moment de 1’inhumation de
Sidi Yahya, I’espace était a la fois un lieu de vie, avec 1’oratoire du saint ou il
faisait retraite, et a la fois un lieu d’inhumation extramuros antérieur a son

inhumation.

A Tlemcen'”, trois des quatre sépultures analysées prennent place dans le

village actuel de Sidi Bou Medien, celles de Sidi Aba Madyan (1/T/A), ‘Abd al-

%1 Cette ville fait 1’objet de plusieurs études récentes mais qui ne portent pas spécifiquement sur
son tissu urbain voir VALERIAN (D.), Bougie, port maghrébin a la fin du Moyen Age (1067-
1510), These soutenue en 2000 a 1’Université Paris 1 Panthéon-Sorbonne, et plus récemment
BA1ZIQ (S.), Bigaya fi-I-‘ahd al-hafsi: dirdsa iqtisadiya wa-igtima ‘iya, Tunis, 2006. Tout
comme Kairouan, le tracé de son enceinte a beaucoup varié pendant la période médiévale.
Cependant, ces modifications n’influent pas sur la nature de la localisation de la tombe étant donné
son ¢loignement.

192 La plus ancienne source évoquant son décés est al-Tadili, qui ne donne cependant aucune
indication quant au site ou la tombe en question est creusée voir Tasawwuf...p. 428.

1 Unwan... p. 29.

1% 11 n’existe pas a proprement parlé d’étude portant sur la morphologie de la ville de Tlemcen a
I’époque médiévale. Néanmoins, plusieurs publications abordent la question de son aspect voir
BARGES (J.L.L.), Tlemcen, Ancienne capitale du royaume de ce nom, Sa topographie, son
histoire, description de ses principaux monuments, anecdotes, légendes et récits divers, souvenirs
d’un voyage, Paris, 1859 ; BEL (A.), Tlemcen et ses environs, Guide illustré du touriste avec une
carte et un plan, Toulouse, 1922 ; LAWLESS (R. L) « Tlemcen, capitale du Maghreb central.
Analyse des fonctions d’une ville islamique médiévale », Revue de I’Occident musulman et de la
Meéditerranée, n°20, 2°™ semestre 1975, p. 49-66 et « Tlemcen, capital city of the ‘Abd al-
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Salam al-TunsT (2/T/A) et Sidi al-Tayyar (3/T/A). La tombe de Sid1 Abii Madyan
se trouve au cceur de ce village qui prolonge les quartiers extramuros de Tlemcen,
et la tombe d’Abd al-Salam al-TinsT est localisée dans son mausolée (pl. CLXX,
vol. IIT). Le mausolée de Sidi al-Tayyar se trouve quant a lui a la sortie du village,
juste en face d’un vaste cimetiére abandonné ou 1’on ne peut détecter aucune
sépulture, si ce n’est deux mausolées a coupoles a proximité de sa tombe. Ce
cimetiere abandonné est prolongé vers la ville par la nécropole moderne. A
I’époque médiévale, ce faubourg localisé¢ au Sud-est de la ville prenait le nom
d’al-‘Ubbad. Etant donné la topographie du site, a flanc de montagne, on
distinguait parfois la partie basse, al- ‘Ubbad al-safli, de la partie haute, al- ‘Ubbad
al-‘alwi, future Sidi Bou Medien. Chronologiquement, la premicre déposition est
celle d’al-Tunst qui a lieu en 1093. Il serait alors inhumé dans sa rabita qui,
contrairement a ce que pourrait laisser penser I’emplacement actuel de sa tombe,
devait se trouver dans la partie basse d’al- ‘Ubbad'”. Or, d’aprés al-*Abdari de
passage dans la ville deux siecles plus tard, al- ‘Ubbad accueillait de nombreuses
sépultures'*®. Considérant I’emplacement de cette zone par rapport 4 la ville et son
occupation postérieure, il semble qu’al-Tunsi ait ét¢ inhumé dans une zone
utilisée essentiellement a des fins funéraires, antérieure a sa déposition.
Néanmoins, sa dépouille aurait pris place dans un lieu de vie, sa rabita, ce qui,
avec le toponyme d’al- ‘Ubbad évoquant de pieux personnages, laisse a penser a
une occupation mixte mélant tombes, cellules d’habitat et lieux de culte pour
mystiques en retraite. C’est dans ce contexte d’une occupation mixte pérennisée

107 ot de

que viennent prendre place par la suite les tombes de Sidi Abii Madyan
Sidi al-Tayyar'®.

La quatriéme sépulture, celle de Sid1 al-Hulwi (4/T/A), est localisée de 1’autre
coté de la ville, a I’extérieur de bab ‘Ali. Elle est située en haut de la pente qui

descend directement apres le rempart septentrional de la ville, et donne naissance

Wadids », Etudes arabes et islamiques, I: Histoire et civilisation, Actes du XXIXe Congreés
international des Orientalistes, vol. 3, Paris, 1975, p. 119-124. Cet auteur signe également avec
G.H. BLAKE l’ouvrage Tlemcen, Continuity and change in an Algerian Islamic town, Londres,
1976.

195 Uns... p. 106. Nous considérons I’emplacement de la tombe tel que vécu a I’époque que nous
étudions, donc entre le Xlle et le XVe siécle, bien que I’écart existant entre la date de décés du
saint et la source la plus ancienne en faisant état, en 1’occurrence le Tasawwuf... p. 110, souléve
quelques doutes quant a sa localisation exacte.

1% Rihla...p. 9-10.

17 Ibidem, donc moins d’une centaine d’années aprés son décés.

"% Fayd..., p. 487, soit a peine plus de cinquante ans aprés sa mort.
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a un petit cimetiére qui s’étend jusqu’a la mosquée en contrebas. Un faubourg
moderne s’est développé autour de la mosquée. Pour I’époque médiévale, nous ne
disposons d’aucune indication quant a une inhumation dans cette partie de la ville
qui permette d’envisager l’existence d’un cimetiere périurbain antérieur a la
déposition du saint. Cependant, nous savons par une source rédigée moins de
soixante-dix ans aprés sa mort que le saint a été inhumé a cet endroit
délibérément : il est décédé dans la grotte ou il avait I’habitude de se retirer a
I’extérieur de bab Kassiit, a I’Ouest de la ville, et de 13, il a été déplacé jusqu’au
bab ‘Alf pour y étre enterré'”. Considérant ce déplacement volontaire et la
persistance de 1’existence d’un cimetieére sur la pente accueillant son mausolée
jusqu’a nos jours, il est probable que le saint ait ét¢ déposé dans un cimeticre
périurbain déja en fonction ayant une importance treés réduite par rapport aux
autres espaces funéraires de la ville, localisés du coté des enceintes d’Agadir et a

al-‘Ubbad.

L1.3: Tunis :
Dans la Tunisie actuelle, a Tunis (pl. CLXXIII, vol. HI)“O, la tombe de Sidi

Mahrez (1/T/T) est intégrée dans le tissu urbain de la médina, en limite
septentrionale'''. Elle fait partie d’un quartier commercial, le siig al-suwayqa ou
silq Sidi Mahrez, et est associée a un cimeticre privatif accueillant des dépouilles
d’époque ottomane. Bien que la situation ne soit plus perceptible aujourd’hui,
nous savons que jusqu’en 1940, un cimetiére prenait place entre la tombe du saint
et la rue de Bab Souika''?, donc entre la tombe et I’enceinte de la médina. La plus
ancienne source consultée a son sujet, ses manaqib daté de 430/1029, indique que

Sidi Mahrez a été¢ déposé aprés son déceés dans sa maison, donc dans un espace

' Histoire des Beni ‘Abd al-Wad ..., vol. I, p. 68.

"0 Sur cette ville voir notamment SALADIN (H.), Tunis et Kairouan, Paris, 1908 ; MARCAIS
(G.), Tunis et Kairouan, Paris 1937, DAOULATLI (A.), Tunis sous les Hafsides. Evolution
urbaine et activité architecturale, Tunis, 1976, CHAPOUTOT-REMADI (M.), « Tunis », Grandes
villes méditerranéennes du monde musulman médiéval, Rome, 2000, p. 235-262.

" Pour I’analyse de I’évolution de son tracé urbain voir la thése d’ Abdelaziz Daoulatli, Tunis sous
les Hafsides. Evolution urbaine et activité architecturale, Tunis, 1976, selon lequel le tracé
perceptible encore aujourd’hui, et datant essentiellement de 1’époque ottomane est trés proche de
celui datant de 1’époque hafside, lui-méme calqué sur celui de la période précédente.

"> LEZINE (A.), Deux villes d’Ifrigiya, Sousse, Tunis, Paris, 1971, p. 155.
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habité'"®. Si 1’on en croit un édit rendu public en 407/1016 ou 417/1023, le
quartier ou la sépulture prenait place était déja un quartier commercial''®. La
situation actuelle refléte donc celle perceptible des le Xle siecle.

Il n’en va pas de méme pour la tombe de Sidi Bou Said (2/T/T). Cette dernicre
est en effet aujourd’hui localisée au centre d’un village éponyme'". Elle est
insérée dans un complexe architectural, lequel est intégré dans le tissu urbain
contemporain. Selon la seule source médiévale évoquant le saint, en I’occurrence
al-Zarkas$1 au XVe siécle, et au moment de 1’enterrement du saint a cet endroit, le
site est principalement occupé par un phare et sert de lieu de vigie pour le port de
Tunis''. Rien ne permet de penser a un habitat structuré, et le site sert avant tout
de lieu de retraite spirituelle puis d’inhumation pour des mystiques, jusqu’a
I’occupation de la région par les troupes de Charles Quint de 1535 a 1574. Ce
n’est qu’a la période ottomane que le village actuel semble se développer sous
I’impulsion des beys qui y installent une garnison, ainsi que des palais et
résidences secondaires''’. La tombe de Sidi Bou Said a donc pris place dans un
espace qu’il fréquentait ou occupait de son vivant, mais probablement déja utilisé
pour réaliser des inhumations.

Quant a la sépulture de Lalla al-Mantibiyya (3/T/T), son emplacement exact est
aujourd’hui oubli¢. Cependant, nous savons par ses mandqib, rédigés peu de
temps aprés son déces, qu’elle se situait au Sud-ouest de la médina actuelle, en
dehors de I’enceinte de la médina, dans la partie Nord-ouest du Jardin al-
Gorgani''®. Ce parc est un vestige du cimetiere médiéval dit du Saraf al-
murkad'”. La sainte a donc ét¢ inhumée dans un cimetiére extra-urbain
préexistant & son inhumation et persistant dans la topographie actuelle sous forme

de jardin, bien que tres réduit par rapport a son extension médiévale.

"> Mandqib de Muhriz... p. 142-143.

"4 Ibid p. 147-151.

3 Voir PELLEGRIN (A.), « Sidi-bou-Said : le site et son histoire », Bulletin économique et social
de la Tunisie, décembre 1955, n® 107, p. 123-146 et plus récemment MAHJOUB (N.), « Sidi Abt
Sa‘ld : un homme, un monument », Africa, XVIII, 2000, p. 209-237. Le site prend le statut de
commune autonome et le nom de Sidi Abi Sa‘id en 1883.

" Chronique des Almohades et des Hafsides..., p. 34-35, p. 202 et 235 par exemple.

"7 Voir ZBISS (S.M.), Sidi Bou Said (promontoire du Soleil Eternel), Tunis, 1971, notamment p.
23-26.

"8 Nelly Amri date cet oubli des années 1960 voir La sainte de Tunis..., p. 33.

"Voir DAOULATLI (A.), Tunis sous les Hafsides. Evolution urbaine et activité architecturale,
Tunis, 1976, p. 170-171.
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Le tracé de I’enceinte de la ville de Kairouan'*’ a connu au moins deux états trés
différents (pl. CLXXIV, vol. III). En effet, son premier trac¢, relativement étendu,
a été réduit au Xle siecle pour donner un aspect proche de celui perceptible encore
aujourd’huilzl. Suivant une situation tout a fait courante dans le monde
méditerranéen méridional, les premiers cimetiéres ont été établis au débouché des
principales portes de la ville, notamment bab Nafi‘, bab Tinis et bab al-Salam.
Apres réduction de I’enceinte, ces cimetiéres ont continué de fonctionner malgré
leur ¢éloignement des nouvelles portes qui se trouvaient néanmoins dans le
prolongement des précédentes. Ils ont cependant parfois été redoublés par un
cimetiére situé plus prés de I’enceinte'””. La premiére tombe de notre corpus
localisée a Kairouan est celle de Sidi Sahntin (1/K/T). Elle est actuellement située
dans un terrain vague, bien au dela de la ville et du faubourg spontané qui se
développe actuellement vers I’Est. La plus ancienne source consultée, datant du
Xle siécle, ne décrit pas le site ou prend place sa mise en terre'”. Cependant, Ibn
Nagi indique qu’Ibn Sahniin a été déposé aux cotés de son pere, et mentionne la
présence d’un cimetiére a cet endroit'>*. Si I’on considére la localisation actuelle
de cette tombe et les indications textuelles médiévales, il semble bien qu’elle ait
été réalisée dans un des cimetiéres périurbains de la ville déja en usage a cette
date.

De méme, les tombes de Sidi al-Qabisi et de Sidi al-Dahmani (2a/K/T et
2b/K/T) sont localisées au Nord, dans le cimetic¢re dit al-Hatbiyya ayant cessé de
fonctionner depuis quelques années maintenant. La plus ancienne de ces

inhumations est celle d’al-Qabisi, dont on sait par Ibn Nagi qu’elle a été réalisée a

120 Sur cette ville voir SALADIN (H.), Tunis et Kairouan, Paris, 1908 ; MARCALIS (G.), Tunis et
Kairouan, Paris 1937 ; et SAKLY (M.), « Kairouan », Grandes villes méditerranéennes du monde
musulman médiéval, Rome, 2000, p. 57-85. On note a regret 1’absence de plan cohérent dans ce
dernier article qui aspire pourtant a une certaine précision.

12! Voir BRUNSCHVIG (R.), La berbérie orientale sous les Hafsides des origines a la fin du XVe
siecle, Paris, 1940 t. I, p. 358-360 et SAKLY (M.), « Kairouan », Grandes villes
méditerranéennes du monde musulman médiéval, Rome, 2000, p. 57-85, p. 57-66.

'22 Dans la direction du cimetiére de Bab Nafi‘, en dehors de la nouvelle porte éponyme, s’étendait
ainsi le cimetiére des Suyiirin et en dehors du Bab Tiinis, contre 1’enceinte et vers le cimeticre
d’al-QabisT prenait place le cimetiére ditde Ulad Farhan. L’étude de R. BRUNSCHVIG, La
berbérie orientale sous les Hafsides des origines a la fin du XVe siécle, Paris, 1940-1947, bien que
fondamentale pour une premiére approche de la ville, doit a ce sujet étre remise en question. En
effet, une grande confusion régne dans son interprétation des différents toponymes funéraires qui
semblent placés de maniére quasi-aléatoires sur le plan schématique qu’il dresse de la ville.

' Riyad al-nufiis..., p. 356.

"% Ma‘alim... vol. 2, p. 135, et Idem vol. 3 p. 5.
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cet endroit pour que le saint repose aux cotés de son pére, confortant 1’indication
donnée par al-‘Abdari de la présence d’une nécropole a cet endroit'®’. Par ces
mentions et la toponymie postérieure'*®, nous pouvons considérer que ce saint a
¢été enterré dans un cimeticre antérieur a sa déposition, tout comme Sidi Sahniin
(1/K/T).

La tombe d’Ibn Abt Zayd (3/K/T) est quant a elle visible au cceur de la médina
actuelle et parfaitement insérée dans le tissu urbain relativement dense dans cette
partie de I’agglomération : elle est installée dans ce qui est aujourd’hui considéré
comme étant la maison du saint. Or cette situation et évoquée depuis le XIlle
siecle '*’. Cette localisation s’apparente a celle de la sépulture de Sidi Mahrez
(1/T/T). Pour la période qui fait I’objet de cette étude, ce saint est donc considéré
comme ayant ét¢ déposé¢ dans son lieu de vie intra-muros, sa maison, dans un
espace non dévolu aux inhumations avant qu’il n’y soit déposé. La situation
actuelle en est le prolongement direct.

Les tombes de Sidi al-Balawi (4/K/T) et de Sidi Suqran (5/K/T) sont quant a
elles situées dans les deux cimeticres les plus anciens de la ville. Celle de Sid1 al-
Balaw1 se trouve en effet dans le cimetiére éponyme localisé au Nord-est de
I’enceinte. Au moment de son inhumation, au milieu du Vlle siécle, la ville de
Kairouan vient d’étre fondée, ou est en passe de 1’€tre. Rien ne permet d’affirmer
que la tombe d’al-Balawi est la premicre réalisée a cet endroit, au débouché du
bab Tinis initial. Cependant, selon les sources postérieures'?*, elle fait partie des
toutes premiéres inhumations creusées a cet endroit. De méme, la tombe de Sidi
Suqran est quant a elle toujours visible, bien que promise & un oubli certain, dans
le grand cimetiere dit d’al-ganah al-ahdar. Ce cimetiére est célébre car il contient
notamment la magbarat al-qurays, ou « cimetiere des Qurays», ou ont été
enterrés plusieurs membres de cette famille immédiatement aprés la conquéte de
la région. Inhumé en 802, le juriste aurait donc ét¢ dépos¢ dans un des grands

oy » . : o X . . 129
cimeticres périurbains de la ville préexistant a son inhumation .

125 Idem.., vol. 3, p. 128 et Rihlat... p. 59.

126 Voir Ma ‘alim..., vol. 3, p. 228, puis, p. 141.

127 Rihlat... p. 59.

128 Cest ce qu’indique al-Dabbag, repris par Ibn Nagi, plus ancienne source évoquant la tombe du
saint voir Ma ‘alim..., vol. 1, p. 297-299.

129 1 a localisation de cette tombe est 1’une des plus sujettes & caution en raison de 1’absence de
référence ancienne a son emplacement ou d’¢léments épigraphiques sur place.
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A Sfax', la tombe de Sidi Bou al-Hasan (1/S/T) est aujourd’hui située en
dehors de I’enceinte de la médina, au Nord-ouest, dans un faubourg (pl. CLXXV,
vol. II). Jusque dans les années 1970 pour le moins, un cimetiere se développait

en arrieére de la zawiya, vers le Nord-ouest. A I’époque médiévale, les sources ne

révélent aucun indice concernant le lieu choisi pour la déposition du saint''.

132

Néanmoins, nous savons que le faubourg actuel est trés récent °~. De plus, la

présence du cimetiere a cet endroit jusque dans les années 1970, et la localisation
de la tombe, en dehors de I’enceinte, au débouché de la voie partant de I'unique
porte septentrionale de la ville, laissent a penser a une inhumation du saint dans

I’un des principaux cimetiéres périurbains du site, probablement déja en usage.

Les possibilités d’appréhension de I’ancienne ville de Gabés'> et de sa
topographie sont assez limitées (pl. CLXXVI, vol. III). En effet, il ne reste rien de
la ville d’époque médiévale ; son emplacement exact et ses dimensions ne sont
pas connus. De nos jours, la tombe de Sidi Bou Lababa (1/G/T) est située dans
une extension relativement lache du tissu urbain vers le Sud, a proximité d’un
vaste cimetic¢re. La ville actuelle s’est en effet développée dans cette direction a
partir des trois villages oasiens, de Menzel et des deux Gara constitués au XVe
siecle au Nord de la Gabés médiévale, suivant un mouvement de va-et-vient tout a
fait remarquable. Malgré une connaissance de la ville médiévale trés parcellaire,

I’analyse des toponymes nous permet d’émettre une hypothése quant a

130 Nous n’avons pu rencontrer aucune publication portant sur ’urbanisme de la ville a I’époque
médiévale et les études récentes sont plutét tournées vers les modifications urbaines induites par
I’évolution de I’activité économique de la médina ; I’occupation n’est évoqué que de maniére
anecdotique, en lien avec la structure spécifique des djnen-s voir MOUALEM (R.), La médina de
Sfax et son souk : mutation d’un héritage urbain, Thése soutenue en 2008 a I’Université Paris X-
Nanterre, 400 p.

11 al-‘Abdari évoque cette sépulture sans pourtant préciser sa localisation, ni méme s’il s’y est
rendu effectivement voir Riklat...p. 91.

B2 Au milieu du XIXe siécle, I’occupation était si éparse que V. Guérin la qualifie de
« campagne » voir GUERIN (V.), Voyage archéologique dans la Régence de Tunis exécuté en
1860, Paris, 1862, t. 1, p. 155.

133 Nous n’avons pu consulter aucune étude faisant état de I"urbanisme de cette ville pour I’époque
médiévale. Néanmoins, cette question est abordée dans la thése de géographie de Mohamed-Aziz
Tagina intitulée Gabes et sa région (Tunisie). Etude géographique, et soutenue en 1971 a
I’Université de Paris-Sorbonne. Voir également la carte archéologique qui a été dressée de la ville
et de sa région et éditée par I'LN.P., MRABET (A.), Carte nationale des sites archéologiques et
des monuments historiques. Carte au 1/50 000. Gabés 147, Tunis, 1998 ou la ville et la tombe du
saint sont référencées sous les numéros 147.061 et 147.074.
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I’emplacement de la tombe au moment de sa réalisation. En effet, I’ancien site ou
se trouvait la cité conserve le toponyme d’El-Médina ; il désigne la zone au Nord
de Sidi Bou Labdba'**. La tombe sainte était donc probablement localisée en
dehors de I’enceinte dont elle constitue alors un marqueur. Pour pouvoir préciser
la nature de I’occupation du site accueillant cette sépulture, nous sommes
confrontée a un second probléme de taille qui est I’identité méme du défunt, et sa
date supposée d’inhumation. En effet, dés le tout début du XIVe siecle, on
s’interroge sur la réalité de ce Compagnon, théoriquement mort au cours de la
seconde moiti¢ du Vlle siécle. Il n’est évoqué par aucune chronique relatant la
conquéte de la région'”. Il nous semble donc possible de considérer qu’une
tombe, qui devait présenter un dispositif particulier, ou méme, une structure datant
d’avant la conquéte ou de ses débuts et n’ayant pas nécessairement eu des
I’origine une fonction funéraire ait vu sa destination oubliée pour étre réécrite
comme étant celle d’un défunt trés prestigieux, un Compagnon. L’invention de ce
personnage se produirait a un moment indéterminé mais antérieur a la deuxiéme
moiti¢ du Xllle siecle : Al-‘Abdart visite la tombe et 1’oratoire qui la surmonte
avant 1290, et présente 1’identité¢ du défunt sans évoquer une quelconque légende
a Dorigine de son identification ni méme les doutes existant quant a sa réalité
historique comme le fait pourtant al-Tigani une vingtaine d’années plus tard'*.
Cette identification a di étre confortée par le site lui-méme, probablement le plus
ancien cimetiere de la ville, et par analogie avec l’autre grande tombe de
Compagnon en Ifriqiya, celle de Sidi al-Balawi a Kairouan (4/K/T). Nous
pouvons donc supposer que le site entourant cette prestigieuse invention était un
grand cimeti¢re extra-urbain, probablement localisé au débouché d’une des trois

portes de I’enceinte médiévale.

1.2 : Les inhumations en milieu funéraire

Nous avons sélectionné les quarante tombes constituant notre corpus sur la base

de plusieurs critéres précisés en introduction, notamment celui d’une localisation

34 TAGINA (M.A), Gabeés et sa région (Tunisie). Etude géographique, Université de Paris-
Sorbonne, 1971, p. 286-294.

135 Voir Rihlat al-tigant..., p. 91.

13 Rihlat... p. 91.
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en milieu urbain. Il est néanmoins évident que la morphologie et I’importance des
villes concernées pour la période médiévale ne sont pas comparables, certaines
constituant de véritables cités quand d’autres au contraire sont seulement de gros
bourgs urbains. Quoiqu’il en soit, elles présentent toutes des espaces dévolus
spécifiquement aux inhumations. D’un point de vue numérique, une trés grande
majorité¢ des tombes saintes analysées ici, a savoir trente, est disposée dans ce type
de locus, soit 75% des sites considérés. Cette proportion, qui témoigne une
nouvelle fois d’une volonté de placer tout défunt sur un pied d’égalité, n’est pas le
fait d’un type de sainteté ni d’une région particuliére, comme cela avait pu étre
remarqué pour les types d’aménagement. De fait, ces tombes saintes constituent
de précieux indicateurs quant a la pratique funéraire vernaculaire au Maghreb
médiéval. Leur étude présente également un intérét majeur pour le chercheur qui
s’attache aux dynamiques urbaines d’époque médiévale.

En tant que sites de dévotion secondaire, ces dépositions font 1’objet d’un culte.
Par conséquent, elles sont majoritairement conservées, et peuvent servir de
marqueur pour I’emplacement des cimetieres médiévaux, qui sont parfois toujours
en usage, et donc masqués par les sépultures modernes, ou bien qui sont
progressivement effacés par la croissance urbaine galopante entamée dés la
période de la colonisation francaise. La méconnaissance des morphologies
urbaines d’époque médiévale peut alors étre partiellement comblée par une
analyse de leur emplacement qui, nous 1’avons vu, signale souvent la présence des
portes des villes ou tout du moins de leur enceinte.

Par ailleurs, 1’analyse de ces tombes saintes permet de reposer concrétement le
probléme de I’origine des cimeti¢res en terre d’islam. La localisation de ces
derniers semble tenir avant tout de considérations pragmatiques, a savoir une
disposition périphérique pour ne pas gé€ner les activités urbaines, mais dans un
espace en interaction avec le vivant, par une proximité avec les portes et les voies
de communication. Néanmoins, la localisation extramuros n’est pas une regle, et
six de ces dépositions en milieu funéraire sont réalisées dans des cimetieres
intramuros.

A T’échelle de la ville, la présence d’une mosquée semble avoir joué comme

facteur d’implantation du cimetiére intramuros pour trois d’entre eux, et I’on
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reléve également la présence de musalld a proximité de plusieurs nécropoles
situées hors-les-murs'’. Bien qu’il n’y ait pas d’interaction effective, on remarque
donc que le cimetiere, dans lequel prend place la tombe sainte, s’inscrit dans la
topographie religieuse de la ville médiévale en s’associant physiquement a des

lieux de culte.

1.3 : Les inhumations dans des « lieux de vie »

Qu’il soit localisé intra ou extramuros, le cimeticre interagit avec 1’espace habité,
témoignant de la porosité pouvant exister entre le monde des vivants et celui des
morts. Cet état de fait est d’autant plus perceptible pour le quart des tombes saintes
étudiées ici qui prend place dans des lieux de vie. Ainsi, deux sépultures sont
situées dans la maison méme des défunts : la tombe de Sidi Mahrez (1/T/T) occupe
une place relativement périphérique mais qui, par ses possessions, s’inscrit
pleinement physiquement et économiquement dans la ville"® ; celle d’Ibn Abi
Zayd (3/K/T) est localisée en plein cceur de la médina. Les cinq autres sépultures
sont aménagées dans des rabita-s auxquelles on peut associer deux inhumations
disposées dans un ribat, et une derniére dans un oratoire. La localisation de ces
édifices est alors tout a fait significative. En effet, les rabita-s de Sidi al-Tunst
(2/T/A) et de Sidi Abai Gabal (3/F/M) sont situées au débouché de portes, et dans
I’environnement immédiat de cimetiéres, de méme que le ribat de Sidi al-Salih
(1/S/M). Les rabita-s ou prennent place Sidi Yahya a Bougie (1/B/A) et Sidi Musa
a Salé (1/Sal/M) sont plus éloignées de I’enceinte des médinas, mais elles
fonctionnent également avec des cimeticres. Le seul édifice de cette catégorie

localisé dans I’espace intramuros est celui qui accueille la sépulture de Sidi Saffar

7 A Kairouan, voir SAKLY (M.), « Kairouan », p. 57-85, Grandes villes méditerranéennes du
monde musulman médiéval, dir. Jean-Claude GARCIN, Rome, 2000 p. 82, on trouve une musalla
al-ganad ‘iz ou musalld al- id du coté de bab al-salam a proximité du cimetiere al-ganah al-ahdar
(5/K/T) qui est utilisé au moins jusqu’aux zirides pour la priére des morts. Le musalla bab nafi”, a
proximité du cimeti¢re oriental (1/K/T) est utilisé pour la priére des défunts sous les aghlabides,
les zirides, et sous les fatimides, et on utilise dans le méme temps un musalla bab tinis, localisé a
proximité d’al-Balaw1 (4/K/T). A Fés, a ’extérieur de bab ftith, donc non loin de Sidi Harazem
(4/F/M) et de Sidi Diras (5/F/M) prenait place un des musalla-s utilisé a I’époque médiévale voir
Buyitat ... p. 22, de méme que du c6té d’Aba Bakr b. al-‘Arabi voir Salwat... vol. 3 p. 199. A
Ceuta, 1’'un des principaux musalla est le musalla Afrag du c6té du cimetiére ahgar al-sidan
(2/C/M) voir Une description de Ceuta... p. 166.

B8 Voir le zahir cité dans les mandgib du saint et qui en fait I’inventaire voir Mandgib de
Mubhriz...p. 316-318.
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(1/C/A), mais il est néanmoins localisé en périphérie de la ville, du c6té d’une de
ses portes.

Exception faite des deux inhumations situées dans des maisons, qui relévent
d’une dynamique particuliére, ainsi que de la tombe de Mulay Idris (1/W/M), car
trop méconnue, ces installations constituent donc des témoignages privilégiés sur
la vie mystique des villes concernées. La recherche d’une proximité avec le milieu
funéraire semble présider au choix de la localisation de ces lieux de retraite
spirituelle, ce que conforte d’ailleurs la présence de rabita-s, ainsi que d’oratoires
utilisés par les soufis dans I’environnement immédiat de certains grands cimetieres
urbains, y compris en dehors des cas regevant une tombe sainte. On peut ainsi

»139

I’observer a Ceuta, ou le faubourg d’al-Mina’ °~ est un véritable quartier mystique

et saint, auquel répond celui localisé a 1’opposé de la ville, au lieu dit hagar al-
sidan'”. De méme, a I’emplacement du phare de Tunis, cimetiéres et vigie
mystique vont de pair, ainsi qu’a Fés ou a Tlemcen. L’analyse des tombes saintes
nous permet d’entrevoir une forme d’occupation mixte associant cimetieres et
lieux de retraite spirituelle parfois convertis, dans un second temps, en lieux

d’inhumations privatifs par la présence des tombes saintes.

Quel que soit leur emplacement, en milieu funéraire ou dans un lieu de vie,
I’analyse des tombes saintes délivre finalement un nouvel éclairage sur la pratique
funéraire a 1’époque médiévale. Ainsi, on considére généralement que les
inhumations se font sur la base d’un regroupement familial, voire méme clanique,
comme cela a pu étre démontré au travers de la documentation juridique par

Maribel Fierro'*!. Cette situation est effectivement observable pour plusieurs des

tombes saintes analysées ici : la parentéle immédiate de Sidi Mahrez (1/T/T)'*,

Sidi Sahniin (1/K/T)'*, Sidi al-Qabisi (2a/K/T)'**, Tbn Abi Zayd (3/K/T)'* ou
encore Sidi Harazem (4/F/M)'*, Sidi Sa‘din (3/A/M)", et Sidi Salih (1/S/M)"*¥,

13 Voir également sur cette question FERHAT (H.), Sabta des origines a 1306. Vie et mort d’une
cité, These soutenue en 1990 a 1I’Université Paris [-Sorbonne, t. 2, p. 535.

0 Ibidem

I FIERRO (M.), « El espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios »,
Urbanisme dans I’Occident musulman. Aspects juridiques, Madrid, 2000, p. 153-189, p. 167.

"2 Mandqib de Muhriz...p. 144.

" Ma‘alim... vol. 2, p. 101 et p. 134-135, vol. 3, p. 5

144 Idem vol. 3, p. 128.

15 Idem vol. 3, p. 189.

6 al-Rawd al-‘atir... p. 56.
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est inhumée a proximité de la tombe du saint considéré. La pratique du
regroupement familial peut donc étre observée dans différents types de situations
sur tout le territoire envisagé. Une zone d’inhumation réservée semble faire partie
des biens ancrant physiquement les lignages familiaux dans 1’espace de la ville
médiévale, et cet état de fait est encore accentué quand les membres de ces
lignages peuvent revendiquer un ancétre prestigieux et méme vénéré. Cependant,
ces regroupements apparaissent comme étant relativement minoritaire pour les
tombes saintes, car il concerne seulement 15% des sépultures analysées. Une
caractéristique de la localisation de la plupart de ces tombes saintes peut donc étre
trouvée dans la rupture qu’elles génerent immédiatement aprés leur installation
sur I’organisation familiale des lieux d’inhumation'®.

La part des tombes de juristes vénérées présentant ce type de regroupement est
importante. Cependant, la cause de cette spécificité par rapport aux autres types de
de saint doit probablement étre recherchée du co6té de la chronologie. En effet,
cette pratique est contrariée a partir du Xlle siecle essentiellement, par des
inhumations regroupées sur le fondement d’une affinité idéologique des défunts,
et par les inhumations ad sanctos ; et la majorité des juristes considérés dans le
cadre de cette recherche sont tous décédés bien avant cette date. Disciples, maitres
et compagnons sont ainsi inhumés aux cotés de Sidi al-Lahmi (1/S/T) '*°, Sidi
Abii Madyan (1/T/A)"!, Sidi Bel ‘Arif (1/M/M)"*2, Sidi b. “Asir (2/Sal/M)'>*, Sidi
al-Hizmiri (2/F/M)"* et Ibn ‘Abbad (6/F/M)'**. La tombe de Sidi al-Dahmani
(2b/K/T) est quant a elle aménagée a sa demande du coté de celle d’al-Qabist
(2a/K/T), pour jouir de sa protection. Le saint renonce de ce fait a I’enclos familial

. 1 AL . 156 A 10
ou il aurait di prendre place aux coté des siens . De méme, au milieu du XIVe

W Tasawwuf... p. 94.

8 Maalim... vol. 3, p. 228.

149 "existence de facteurs de désorganisation a déja été évoquée par Timothy INSOLL dans son
manuel d’archéologie islamique voir The archaeology of Islam Oxford, 1999, p. 174. 1l propose
d’ailleurs de considérer les tombes saintes comme 1’un d’entre eux. Voir également SCHOLLER
(M.), Epitaphs in Context, The Living and the Dead in Islam, tome 11, Weisbaden, 2004 p. 7 qui
donne la méme analyse du fonctionnement des grands cimetiéres urbains. Cependant, ce type de
regroupement reste la norme, comme en témoigne une lecture méme superficielle des Ma ‘alim...
d’Ibn Nagi.

150 Nuzhat al-anzar... vol. 2, p. 277

B Uns...p. 105-106.

32 Tasawwiif.. p. 120.

153 al-Salsal... p. 26.

134 Uns...p. 69.

155 Buyatdt ... p. 67 et 70.

1% Ma‘alim... vol. 3, p. 228.
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siécle, un individu achéte un espace adjacent a la tombe d’Ibn Abi Zayd (3/K/T)

157 ,

pour en faire une concession funéraire familiale une autre forme de

regroupement familial apparait rattachant physiquement une famille a un saint en

8

r r \ r r o r..r 15
agrégeant les sépultures du groupe a une sépulture vénérée ™. C’est ce

phénomene qui est a I’ceuvre a Fés avec la tombe d’Ibn ‘Abbad (6/F/M). En effet,
la famille d’Ibn al-Sakkak, un de ses disciples, est originaire de Meknés'™.
Cependant, la déposition du saint dans leur rawda familiale leur permet de se
raccrocher a cette figure, étrangere a la ville, mais néanmoins trés
emblématique'®. Cette pratique de rattachement familial 4 un saint semble

cependant assez tardive car nous n’en connaissons aucun exemple avant le XIVe

siecle'®!.

Une autre forme de rupture dans 1’organisation traditionnelle des sépultures est
induite par la présence des tombes vénérées : ces derni¢res agissent ¢galement
comme point de fixation pour des sépultures de défunts étrangers aux villes dans
lesquelles ils décedent. Ainsi, le lieu-dit accueillant la tombe de Sidi Diras a Fés
qui prend le nom a 1’époque moderne de mutrah al-agla, est dévolu a
I’inhumation des étrangers, « al-ma ‘qif ‘ald dafn al-guraba’ »'®, de méme que le
site ol a été enterré Sidi Harazem, dans la méme ville'®. Or ces deux défunts sont

issus de familles installées a Fés depuis plusieurs générations.

Il : Conditionnement de I'occupation

Y7 Idem, vol. 4, p. 191.

138 Ce méme phénoméne a été mis en lumiére pour la période de I’Antiquité Tardive ; voir Peter
BROWN, dans Le culte des saints. Son essor et sa fonction dans la chrétienté latine, Paris, 1996 p.
50.

'%9 Buyatat... p. 67.

10 1 *inhumation de son ami Ibn al-Sarrag a cet endroit peut s’interpréter de la méme fagon, ce
dernier n’étant pas originaire de Fés voir Buyitat ... p. 70.

11 A 1’époque moderne, la situation s’est accentuée. Ainsi a Fés, une branche chérifienne fait de la
rawda d’Tbn ‘Abbad (6/F/M) son lieu d’inhumation privilégié, et obtient que lui revienne
I’intégralité des dons faits au saint, voir note 92 p. 166. De méme a Azemmour, la famille Sufani,
qui revendique 1’ascendance de Miilay Bou Su‘ayb (1/Az/M), dispose par un zahir de la charge du
sanctuaire depuis 1076/1665, et fait donc déposer ses membres dans le mausolée et dans la
mosquée adjacente. Voir Direction des Affaires Indigénes et du Service des Renseignements,
Région des Doukkala, Paris, 1932, t. II, p. 18-20. Voir également pl. XXXIX, vol. III pour des
steles de cette famille.

12 Salwat... vol. 2, p. 199.

' Idem.. vol. 3, p. 93.
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Nous I’avons vu, pour I’époque considérée, la nature des espaces accueillant les
sépultures vénérées est majoritairement funéraire ; sauf cas exceptionnel, ces
tombes s’inscrivent tout a fait dans la pratique vernaculaire. En aval de ces
dépositions, la situation est toutefois différente. En effet, des éclairages ponctuels
délivrés par les sources médiévales permettent d’entrevoir une influence non
négligeable de ces tombes saintes sur leur environnement, et méme un véritable
conditionnement de 1’occupation : la vénération autour de ces sépultures géncre
non seulement la création de lieux d’inhumations spécifiques, mais elle entraine
également parfois le développement de véritables quartiers d’habitation. Nous
avons choisi d’appréhender la mise en place de cette topographie sainte par type
d’influence que nous analyserons donc successivement. Dans un second temps,

nous ¢étudierons la situation véritablement paroxysmique d’al- ‘Ubbdad, a Tlemcen.

I1. 1 : Une hagiotopographie

Schématiquement, la mise en place d’aménagements spécifiques en milieu
habité peut avoir deux grands types de conséquence : une restructuration de
I’occupation, pouvant entrainer un développement de celle-ci, ou au contraire un
abandon. Dans le corpus envisagé, nous ne disposons d’aucun cas ou tout ou
partie d’un site serait quitté en conséquence de la présence d’une tombe sainte.
C’est donc en tant que facteur de réaménagement que nous analysons ces
sépultures vénérées'®. En effet, Nous avons abordé précédemment le contexte ou
se réalisaient ces inhumations, a savoir dans des cimeticres, des lieux de retraites
spirituelles, rabita, oratoire et ribat, ainsi que dans des maisons particuliéres. Les
types de restructuration pergus sont les suivants : une modification des zones
d’inhumations que polarisent les sépultures en question, et/ou une modification

dans la nature méme de 1’occupation des sites.

'* Notre analyse ne prend pas en compte la topographie mystique des villes appréhendées.
Cependant, elle a parfois été mise en évidence voir FERHAT (H.), Le soufisme et les Zaouyas au
Maghreb. Mérite individuel et patrimoine sacré, Casablanca, 2003. L’auteur a pu identifier les
lieux privilégiés pour les adeptes de ce courant de pensée, qui ne correspondent pas
nécessairement avec la cartographie des tombes saintes: a Fés, la mosquée d’Abt Madyan,
localisée au Nord-ouest sur la rive des Kairouanais, serait un point de ralliement des soufis de la
ville ; a Marrakech, le quartier privilégié par cette population serait localisé a I’Est de la ville, et a
Ceuta, celui d’al-Mina’ serait trés recherché voir p. 85, 93 et 171 de cet ouvrage.
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Dans plusieurs cas, il est possible d’observer une réorientation des sépultures
autour de la tombe sainte. Ainsi, lors de nos prospections, nous avons pu constater
que les inhumations dans I’environnement immédiats de Sidi al-Hizmiri
d’Aghmat (1/A/M), Sidi Harazem (4/F/M), Sidi Diras (5/F/M) et Ibn ‘Abbad
(6/F/M) sont orientées parallélement ou perpendiculairement a la gibla, sans cause
apparente régissant cette variabilit¢ des dispositions, tandis que le reste des
cimetiéres accueillant ces sépultures est assez uniforme quant a I’orientation des
dépositions. Les tombes les plus proches physiquement de celle des saints
semblent se presser autour d’elles afin de s’y appuyer. La recherche d’un contact
avec cette derniére demeure sanctifiée est perceptible, contact pouvant méme
induire une orientation perpendiculaire a celle majoritairement utilisée dans le
cimetiére en question'®. Bien évidemment, ces constats sont formulés a partir de
nos prospections, et donc de la situation actuelle dans ces nécropoles. Néanmoins,
il ne parait pas invraisemblable de projeter cet état de fait sur la période
médiévale. En effet, des fouilles réalisées en Espagne a Lorca, Valence, Almeria,
Cordoue, Grenade et Malaga ont pu démontrer une forte polarisation des
dépositions dans ce type de situation pour la période allant du Xe au XVe
siecle'®. De fait, nous pouvons poser I’hypothése d’une forte densité des
inhumations dans les environs immédiats des sépultures saintes de notre corpus

pour I’époque médiévale. On pourrait méme envisager une orientation des

sépultures divergente permettant aux défunts postérieurs a 1’inhumation du saint

151’ orientation spécifique des sépultures du cimetiére de bab agmat & Marrakech, perpendiculaire
a la gibla peut étre interprétée dans ce sens, bien que la sépulture du saint principal de ce
cimetiére, a savoir Sidi Youssef (4/M/M) adopte elle aussi cette orientation. C’est en effet le seul
cimetiére qui présente cette orientation a Marrakech. Voir sur cette spécificité déja relevée des le
début du XXe siecle BOURRILLY (J.), LAOUST (E.), Steles funéraires marocaines, Paris, 1927,
p. 26.

1% Voir sur ces sites MARTINEZ RODRIGUEZ (A.), PONCE GARCIA (J.), « Evolucion de la
ciudad medieval de Lorca y su relacion con el territorio circundante Ciudad y territorio en al-
Andalus, Grenade, 2000, p. 398-435, p. 420 ; PASCUAL PACHECO (J.), « La necrdpolis isldmica
de I’Almoina (Valencia) », Actas del III C.A.M.E., 11, Oviedo, 1992, p. 406-412 p. 406-408 ;
CARA BARRIONUEVO (L.) et alii, « Arqueologia urbana e historia de la ciudad. El caso de
Almeria medieval », Ciudad y territorio en al-Andalus, p. 167-192, p. 179-182 ; CASAL
GARCIA (M.T.), Los cementerios musulmanes de Qurtuba, Cordoue, 2003, p. 99-100 et du
méme auteur, « Los cementerios isldmicos de Qurtuba », Anales de Arqueologia Cordobesa, 12,
Cordoue, 2001, p. 283-313, p. 295-299 ; LOPEZ LOPEZ (M.) et alii, « La necrpolis musulmana
de Puerta Elvira (Granada) », Estudios sobre cementerios isldmicos andalusies, Mdlaga, 1995, p.
137 — 159, p. 140-141 et p. 151 ; ainsi que FERNANDEZ DOMINGUEZ (C.), « Ultimo sondeo en
el cementerio isldmico de Malaga », Estudios sobre cementerios isldmicos andalusies, Malaga,
1995, p. 69-82, p. 72-77.
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de profiter de son contact, ou au moins de sa vue apaisante en tournant leur face
vers lui. En I’¢tat, il est cependant impossible de proposer une perspective
diachronique pour cette attraction.

Participant de la méme tendance, nous avons pu relever un autre type de
conséquence qui est la mise en place d’espaces d’inhumation privilégiés. Ainsi,
nous I’avons déja évoqué, les souverains hafsides mettent en place une rawda
princiere a 1’endroit de la tombe de Sidi Mahrez (1/T/T) a partir de 833/1430 pour
jouir de la baraka du saint. De méme, on peut s’interroger sur le choix du lieu-dit
al-qula a Fés pour y implanter une nécropole princiére concurrengant celle déja
installée a Fas al-gadid. Les princes de cette dynastie en phase déclinante en
762/1361 ont probablement choisi cet emplacement pour sa situation car il
surplombe la vieille ville. Cependant, ce choix peut également étre interprété
comme la conséquence d’une recherche d’ancrage saint : nous ’avons vu, ce site
était le lieu d’implantation de I’une des plus anciennes rabita-s de Fés, fréquentée
notamment par Sidi Harazem (4/F/M), ainsi que par Abii Gabal (3/F/M) qui y a
ensuite ét¢ inhumé'®’. Aucune source ne vient effectivement conforter cette
théorie mais le choix du site en question ne peut étre insignifiant'®*. De méme, en
dehors de la sphere dirigeante, force est de constater la présence récurrente de
dépositions de membres de 1’¢lite dans chacun des espaces accueillant une
sépulture sainte que nous avons pu visiter a 1’époque médiévale'®. A I’heure
actuelle, ceci se traduit par la présence de steles signalant 1’inhumation en ces
lieux de chefs de zawiya, de juristes ayant exercé une charge officielle, de sarif-s,

ou encore de descendants supposés des saints, qui sont visibles dans les espaces

17 Voir FERHAT (H.), Le soufisme et les Zaouyas au Maghreb. Mérite individuel et patrimoine
sacré, Casablanca, 2003, p. 157. Voir également 1’évocation de cette rabita chez al-Tamimi,
Mustafad...vol. 2, p. 152-153 et p. 168-169, et chez Ibn Abi Zar‘, Rawd... p. 51.

1% Nous avons déja relevé la recherche d’une association physique des tombes dynastiques avec
des tombes vénérées a Chella, Tunis et Tlemcen pour la période médiévale. Cette aspiration sainte
chez les gouvernants se retrouve a 1’époque actuelle avec I’installation des tombes saadiennes a
proximité du Qadi ‘Iyad (3/M/M), et celle des tombes alaouites dans le mausolée d’Ibn ‘Arabi
(1/F/M) ainsi que dans celui de Sidi Harazem (4/F/M) et de Moulay Idris (1/W/M). La Tunisie
n’échappe pas & ce phénoméne avec 1’inhumation de beys ottomans a proximité des sépultures de
Sidi Mahrez (1/T/T), Sidi Bou Sa‘id (2/T/T) ou encore Sidi al-Balawi (4/K/T) et Sidi al-Lahmi
(1/S/T). Plusieurs autres sépultures qui n’appartiennent pas a notre corpus vont également
connaitre la méme association, comme Sidi b. ‘Arus a Tunis et Sidi al-Kamal a Meknés.

' De nombreuses stéles de défunts appartenant a 1’élite intellectuelle avaient également été
relevées avant les derniéres réfections des tombes de Sidi Sahniin (1/K/T) et Sidi Suqran (5/K/T)
et publiée par ROY (B.), POINSSOT (P.), Inscriptions arabes de Kairouan, Paris, fasc. 1, 1950, p.
210, 253, 276-279 et p. 351 ; fasc. 2, 1958, p. 467, 475, 484, 591 et p. 613.
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édifiés pour magnifier la tombe sainte'”°. Il s’agit bien 1a de la continuité d’une
pratique antérieure. On note néanmoins que la plus ancienne indication de ce type
date du début du XIlIIe siecle, ce qui témoigne d’une certaine modification dans la
perception de la sépulture sainte comme source de baraka dont la proximité, voire
le contact, est recherchée.

En conséquence des regroupements des inhumations par filiation spirituelle
évoqués précédemment, mais également dans la continuité d’une idée de privilege
induit par une proximité avec le saint, nous pouvons également constater la mise
en place d’un phénomene que 1I’on peut qualifier de mise en abime de la sainteté.
En effet, la volonté d’une association physique et symbolique a une grande figure
sainte amene disciples et compagnons, et plus tard continuateurs et Sarif-s, a
vouloir reposer auprés du maitre. Dans le méme temps, cette parentéle morale va
parfois elle aussi faire I’objet d’un culte conditionné ou non, a un investissement
architectural se traduisant par la mise en place d’au moins un mausolée. Ces
nouvelles dépositions s’associent ainsi physiquement a la tombe du saint que I’on
pourrait qualifier d’originelle, et deviennent méme parfois des étapes obligatoires
pour toute visite pieuse. C’est ce processus qui est a I’ceuvre lors de I’inhumation
d’al-Dahmanit (2b/K/T) en 621/1224 a proximité d’al-Qabist (2a/K/T), tout deux
rejoints par nombre de soufis et juristes. De méme, des sépultures considérées
comme source de baraka sont localisées a proximité de celle d’al-Maniibiyya
(3/T/T), si bien que ses Mandqib rapportent que la sainte avait conditionné toute
visite 4 sa tombe par la visite conjointe de 1’'une d’entre elles'”'. Ce méme texte
révele la mise en place d’une topographie sainte sur le territoire de Tunis au XIVe
siécle'’?. En effet, il rapporte une action miraculeuse de la sainte qui, de I’au-dela,
aurait empéché la réalisation d’une construction sur sa tombe car celle-ci aurait
obstruée la vue vers les monts du Gallaz, d’al-Manara et de Zagwan. Or, ces sites

recevaient des sépultures vénérées, liées d’une maniére ou d’une autre a la sainte.

La ville de Tunis parait donc dés cette époque ceinturée d’un territoire saint. De

170 Un cas tout a fait emblématique de ce phénoméne est la tombe d’Ibn Abi Zayd, qui accueille
juristes mais également Sayh-s sans lien avec la personnalité scientifique du saint voir
MONCHICOURT (Ch.), « La confrérie des Chabbia du XVe siécle a nos jours. L’essor religieux
des Chabbia », Revue Tunisienne, n°9, 1% trimestre 1932, p. 69-91.

" La Sainte de Tunis...p. 196-197 : « Elle dit — Dieu soit satisfait d’elle : « quiconque visite ma
tombe sans avoir visité la sienne, sa ziyara n’est ni regue ni agréée ».

"2 Idem p. 190.
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méme, a Tlemcen, la tombe de Sidi al-Hulwi (4/T/A) ne reste pas isolée tres
longtemps. En effet, un soufi vénéré est inhumé non loin en 857/1453'. A Fés,
une vaste zone d’inhumations discontinue se développe sur la face interne de bab
al-ftith-bab al-hamra’ suite a la mise en terre de Sidi al-Hizmir1 (2/F/M). La
prennent place de nombreux personnages morts en odeur de sainteté. Par la suite,
I’inhumation d’Ibn Abbad (6/F/M) a cet endroit entraine une partition des
enterrements, dans les sources et dans les faits, entre ceux opérés du c6té de Sidi
al-Hizmiri, et ceux du coté d’Ibn ‘Abbad'™*. A Azemmour, Aba Musa ‘Isa b.
Talalin al-Gazili (m. 607/1210-11) est inhumé a coté de Milay Bou Su‘ayb
(1/Az/M). Une controverse serait alors née pour savoir lequel des deux
personnages bénéficiait de la proximité de I’autre, tant leur prestige respectif était
important'”. De méme a Aghmat, les tombes de Sidi Sa‘diin (2/A/M) et de Sidi
al-Himzir1 (1/A/M) prennent place dans un méme cimetiere, ou elles ont été
déposées successivement. Une tombe est d’ailleurs accolée directement au
mausolée de Sid1 al-Hizmiri, celle d’un certain Abii Zayd al-Imam, dont la date de
déceés est inconnue. Ces deux inhumations sont visitées de maniére conjointe. Le
méme phénomene peut étre observé a Sfax ou un petit mausolée est installé non
loin de celui de Sid1 al-Lahmi (1/S/T). 1l surmonte la sépulture d’un certain Sidi
Lariyani non identifi¢ par ailleurs (photo. 2 et 3, pl. CXXXII, vol. III). Par sa
localisation, il participe naturellement de 1’ensemble dédié a al-Lahmi (1/S/T) et il
est aujourd’hui visité conjointement a ce dernier.

Les Managib d’al-Maniibiyya nous ont révélé la mise en place d’une véritable
ceinture de sainteté autour de Tunis a laquelle il faut ajouter les inhumations
présentes dans I’espace méme de la médina, dont Sidi Mahrez (1/T/T), puis plus
tard, S1d1 b. ‘Aris et Sidi al-Kala‘i, toutes deux sépultures aménagées au XVe

‘y AL !
siécle du coté de la grande-mosquée'’°.

' 11 s’agit de Aba ‘Alf al-Hasan (m. 857/1453) dont la biographie est visible dans EI Bostan
(traduction) p. 94-103. Une mosquée était associée a sa sépulture témoignant de son importance
dans la vie sainte de la ville voir MARCALIS (G.), Tlemcen, Blida, 2003, p. 77.

17 Voir Buyiitdt... p. 42-43, 65, 67 et p. 70. Pour les sources postérieures voir principalement le
recensement des inhumations opéré par al-Kattani voir Salwat... vol. 2, p.6-176.

'3 Kitdb mafahir... p. 64. Voir sur la controverse voir FERHAT (H.), Le soufisme et les Zaouyas
au Maghreb. Mérite individuel et patrimoine sacré, Casablanca, 2003, p. 112.

176 Voir BRUNSCHVIG (R.), La berbérie orientale sous les Hafsides des origines a la fin du XVe
siecle, t. 1, Paris, 1940, p. 352 et MARCAIS (G.), Tunis et Kairouan, Paris, 1937, p. 114.
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Une sanctification du territoire par I’intermédiaire de dépositions vénérées est
donc perceptible. Bien que le lien symbolique entre les différentes tombes ne soit
pas toujours évoqué textuellement pour la période médiévale, nous retrouvons ce
méme processus a I’ceuvre dans les différentes villes que nous analysons et qui
présentent plusieurs sépultures vénérées, comme Kairouan, Tlemcen, Marrakech,
ou Fés. Mais ce redoublement symbolique de I’enceinte réalisé par ces dépositions
ne commence a étre vraiment perceptible qu’a partir de la premi¢re moitié¢ du
Xllle siécle, avec 1’attestation textuelle de culte sur un certain nombre de ces
sépultures. A fortiori, une cartographie compléte du culte pour ces quarante
tombes ne peut étre établie avant le sieécle suivant, voire méme le début du XVe
siecle. La mise en place d’une topographie sainte est donc une construction qui
s’étale sur plusieurs siecles, au gré de la multiplication des nouvelles dépositions
vénérées. Le maillage saint du territoire de la ville tel que perceptible a 1’époque

pré-moderne est donc en formation.

Parallélement & cette influence funéraire, les tombes saintes apparaissent
¢galement a plusieurs reprises comme un acteur fondamental dans la mise en
place et le développement d’un habitat. En effet, en tant qu’objet d’un culte, elles
sont amenées a drainer des visiteurs a I’endroit ou elles sont creusées pour une
durée plus ou moins longue, en fonction notamment des équipements mis a leur
disposition. A ces derniers s’ajoutent le cas échéant un personnel desservant la
sépulture et ses différents aménagements. Aussi certaines d’entre elles se voient
dotées de revenus habiis qui leur permettent d’entretenir cette population
séjournant sur place pour une durée plus ou moins importante'’’. Exception faite
du cas de Sidi Abt Madyan, que nous traiterons par la suite, la plus ancienne
fondation Aabiis dont nous ayons pu avoir connaissance date de 791/1389. 11 s’agit
d’un legs testamentaire sous la forme de hubs ahli rapporté intégralement par al-
Wangarisi'® car ayant donné lieu a un conflit quant a I’interprétation de ses
termes (doc. 18, vol. II). Les deux testateurs, Fatima et son fils Abtu Zayd ‘Abd al-

Rahman, demandent a ce qu’une partie de leurs biens reviennent a la mosquée al-

77 Un dépouillement systématique des archives de habiis non éditées pourrait permettre de
rencontrer de nouvelles fondations médiévales nous permettant d’étendre ce constat a d’autres
sites que ceux évoqués.

"SMi ‘yar... vol. 7, p. 311-313.
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Sabirin, pour son équipement et son entretien, mais aussi pour I’achat de
nourriture pour ceux qui y passent et ceux qui y résident « parmi les indigents et
les murabit-s », et en dernier lieu, pour son service. La tombe de Sidi al-Hizmirt
(2/F/M) n’est pas nommément concernée par ce legs. Cependant, elle est
directement associée a la mosquée al-Sabirin depuis sa réalisation, et elle attire
également des visiteurs, probablement les mémes que ceux qui fréquentent la
mosquée. Cette derniére demeure du saint, associée a une mosquée tout
particulierement importante dans la vie mystique de la ville, apparait donc comme
un ¢lément polarisateur de la vie urbaine, potentiellement apte a entretenir une
population spécifique de mystiques et de pauvres. Le second témoignage textuel
d’une fondation habiis est également rapporté par al-Wansarisi' . Encore une
fois, il s’agit d’un Aubs ahli. Cependant, il n’est pas rapporté littéralement par
I’auteur, le questionnement juridique portant cette fois sur I’intégrité du Aubs,
théoriquement inaltérable. Quoi qu’il en soit, nous apprenons par ce résumé que le
legs en question datant probablement du XVe si¢cle reviendrait aux fagir-s et aux
indigents qui séjournent sur la tombe de Sid1 al-Sabt1 (3/M/M), apres extinction de
la descendance du légataire évoqué. Une population particuliére est donc de
nouveau évoquée comme séjournant pour une durée indéterminée, et selon des
modalités inconnues, sur une tombe sainte'®’.

Dans plusieurs cas, nous ne connaissons pas les dispositions financiéres
permettant 1’entretien du personnel évoqué au service des tombes saintes, bien
qu’il nous semble évident qu’elles aient existé. La plus ancienne référence de ce
type concerne le ribat de Sidi Salih (1/S/M). En effet, nous savons que ce ribat
qui accueillait la sépulture du saint, était dirigé et entretenu par ses descendants

rr -181 .. r r
devenus chefs du mouvement créé par lui * . Le flux des visiteurs évoqués alors

9 Mi‘yar... vol. 7, p. 343. Voir doc. 19, vol. II.

') En s’appuyant sur une source que nous n’avons pu identifier, J. LUCCIONI indique que la
tombe de Sidi Bel ‘Abbas (3/M/M) recevait jusqu’a 800 migtal-s d’offrandes en nature par jour au
XIVe siecle, voir Les fondations pieuses « Habous » au Maroc depuis les origines jusqu’a 1956,
Rabat, [n.s.], p. 244. Ceci témoignerait non seulement de I’importance du culte rendu a ce saint a
cette date, mais également de 1’existence d’un personnel chargé de recueillir et, éventuellement, de
redistribuer ces donations.

'8 La source la plus ancienne faisant état de cette transmission et de la charge du ribat est le
Minhag d’al-Magiri, rédigé vers 705/1305 voir RAIS (M.), Aspect de la mystique marocaine au
Vile-Ville/XIlle-XIVe siecle a travers [l'analyse critique de ['ouvrage Al-Minhaj al-Wadih fi
tahqiq karamat Abii Muhammad Salih, Thése soutenue en 1996 a 1’Université de Provence Aix-
Marseille I, vol. II, p. 266, 343 et 353. Voir également vol. II, p. 325 pour ’existence d’un
personnel préposé aux zawiya-s et aux hanqa-s.
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est essentiellement constitu¢ d’aspirants de la tariga du saint qui font des dons
considérables au site. Cependant, Ibn al-Hatib fait également état de pélerins
venus simplement recueillir sa baraka, tout comme sur les autres tombes saintes

82 La tombe n’est donc pas le seul élément entrainant une

que nous analysons
installation de population sur son site. Néanmoins, elle participe au prestige du
ribat et draine a elle des visiteurs de passage dans la ville, accueillis sur place
pour une durée variable. Ainsi, le sultan mérinide Abi ‘Inan fait réaliser en
754/1354 une mosquée, une madrasa et une zawiya autour de la tombe de Sid1 al-
Hulw1 (4/T/A). Ces trois édifices sont desservis par un personnel et accueillent
visiteurs et résidents'®. Au cours de la deuxiéme moitié du XIVe siecle, une
population spécifique de maitres, aspirants, et mystiques, a laquelle s’ajoutent les
visiteurs de passage, est donc installée de maniere pérenne sur le site de la tombe
sainte, et méme entretenue aux frais de cette derni¢re. Les Mandqib d’al-
Manitbiyya (3/T/T) datant de la premiére moitié¢ du XIVe siecle évoquent quant a
eux une personne assurant le service du tombeau de la sainte'®*. Bien qu’aucun
¢édifice n’ait existé pouvant témoigner de visiteurs en résidence sur la tombe, la
présence d’une personne a son service indique pour le moins un flux de visiteurs,
et comme nous l’avons précédemment vu avec le cas d’al-Sabti (3/M/M), le
s¢jour sur la tombe n’est pas conditionné par la présence de structures d’accueil
spécifiques. Etant donné la topographie du site ou est enterré la sainte, il semble
difficile d’envisager une résidence sur place, comme dans les cas précédents. La
tombe constitue plutét un pole d’activité pieuse. La situation est différente a
Kairouan. En effet, une sépulture est installée a proximité de la tombe d’Ibn Abi
Zayd (3/K/T) en 782/ 1380'%. Or, cette inhumation est réalisé a I’endroit ou une
fausse tombe avait été aménagée pour lui-méme par I’intendant de la maison,
sorte de concession funéraire qu’il s’était octroyée. Une personne avait donc la
charge a cette date de I’entretien et de la surveillance de la maison, et si I’on
considére la pratique actuelle, ce gardien résidait certainement sur place. Par
ailleurs, bien que nous ne puissions évoquer ce fait que de maniére rétrospective,

I’analyse de la description par Léon I’ Africain de Walili nous apprends que des

82 Nufadat... p. 138-139.

18 Fayd... p. 488.

'8 La Sainte de Tunis... p. 189
"5 Ma‘alim... vol. 4, p. 225.
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individus s’étaient installés dans les environs immédiats de la tombe de Milay
Idris (1/W/M) afin d’en assurer I’entretien et le culte'™®. Cette indication du début
du XVle siecle témoigne sans équivoque de I’implication de la tombe du
monarque dans I’installation pérenne d’un habitat dans ses environs, bien que de
maniére résiduelle. Et, considérant la date d’apparition du corps'®’, & savoir en
718/1318, nous pouvons supposer la validité de cette description pour la période
suivant immédiatement cette découverte : il est en effet peu vraisemblable qu’une
fois « inventée », la tombe de ce proche descendant du Prophéte ait été laissée a
I’abandon, sans étre ni visitée ni entretenue. La sépulture vénérée serait alors un
facteur de ré-urbanisation pour le site abandonné a I’époque almohade. En
I’absence d’interventions archéologiques qui permettraient de dater effectivement
I’occupation de cette ville, nous ne pouvons que suggérer cette chronologie.
Cependant, la morphologie actuelle de la ville, et les longs silences des sources la
concernant jusqu’a I’époque pré-moderne confortent cette hypothese.

Dans ce contexte, la terminologie employée pour désigner ces tombes saintes
prend une nouvelle dimension. En effet, on ne peut que s’interroger sur la
fonction de lieu de vie de certaines d’entre elles, qualifiées de dar, bayt ou méme
da’ira comme nous 1’avons vu dans la premiére partie de cet étude. Le choix de
ce lexique particulier pourrait traduire la fonction de résidence, méme ponctuelle,
des tombes saintes, auxquelles s’ajoutent les édifices ou s’installent de maniere
pérennes des individus, zawiya-s, madrasas, ribat-s et rabita-s. L’érection d’une
grande-mosquée pourrait quant a elle témoigner de I’importance de la population
dans les environs de la tombe a laquelle 1’oratoire en question est associé. En
effet, le dogme malikite prone théoriquement I’existence d’une seule et méme
grande-mosquée pour une ville donnée, sauf en cas d’absolue nécessité ; le
développement d’un faubourg important, et aux maisons jointives seraient une des
sources légitimant de maniére dogmatique ce type de fondation, comme cela a été

188
1

mis en lumicre par Jean-Pierre Van Staével —. Les deux grandes-mosquées

fondées en lien avec la présence d’une tombe vénérées que nous avons pu

18 Description de I'Afrique... Paris, 1981, t. 1, p. 245.

7 Voir supra.

'8 Voir VAN STAEVEL (I.P.), Droit malikite et habitat @ Tunis au XIVe siécle. Conflits de
voisinage et normes juridiques d’apres le texte du maitre-magon Ibn al-Ramt, Le Caire, 2008, p.
388.

188



Troisieme partie : Tombes saintes et territoires

identifier dans le cadre de cette étude sont localisées a Tlemcen et cette source
d’explication vient donc s’ajouter a celle politique évoquée par ailleurs.

Jusqu’a présent, nous avons évoqué des séjours pour des périodes plus ou moins
longues sur la tombe, séjours pouvant s’appuyer sur des dispositifs d’une
importance variable. Or sur la longue durée, nous voyons méme apparaitre de
véritables quartiers habités en conséquence directe de la mise en place d’un culte
autour de ces sépultures. Ainsi, nous pouvons évoquer de nouveau le cas de Safi
avec la tombe de Sid1 Salih (1/S/M). Au moment de la fondation de son ribat au
début du Xllle siecle, I’espace ou le saint s’installe fait face au rivage, a une
certaine distance de la médina et de ses faubourgs. Il est néanmoins localis¢ a
proximité d’un cimetiére comme nous avons pu le voir précédemment. Or, des
fouilles réalisées a cet endroit ont révélé une modification dans I’occupation a une
date indéterminée du Moyen-Age, postérieure au Xlle siécle, a savoir de phases
d’habitat succédant & une premiére phase d’inhumations'®. Considérant le role
devenu prépondérant du ribat avant méme le décés du saint, nous ne pouvons que
supposer ’attraction exercée par lui sur 1’habitat : des aspirants ou membres du
personnel ne pouvant résider dans 1’enceinte du ribat se sont certainement installés
dans ses environs immédiats, comme al-Salih lui-méme 1’avait fait lorsqu’il avait
choisi de le quitter, écoeuré par le comportement de ses disciples'™. Le ribat
semble donc agir comme un pdle d’urbanisation en concurrence avec la médina.
Dans le cas de Kairouan, 1’arrivée des tribus hilaliennes au Xle siécle a fortement
déstabilisé la vie urbaine. La ville se contracte alors considérablement, bien que
certaines des anciennes structures périphériques, comme les cimetiéres, continuent
d’étre utilisés. Pendant la période allant du XIIe au XVe siecle, Kairouan semble
s’étre convertie en interface entre les différents groupes ruraux, nomades et
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sédentaires, qui viennent notamment y faire commerce . Or, une source juridique

rapportée au début du XVe siecle évoque la mise en place d’un habitat semi-

"% MOHSSINE (M.), « Safi : les débuts d’une archéologie de sauvetage au Maroc », Archéologia,
n° 311, avril 1995, p. 4.

0 RAIS (M.), Aspect de la mystique marocaine au Vile-Ville/XIlle-XIVe siécle a travers
l’analyse critique de 'ouvrage Al-Minhaj al-Wadih fi tahqiq karamat Abi Muhammad Salih,
Thése soutenue en 1996 a I’Université de Provence Aix-Marseille I, t. 11, p. 266, 343 et 353.

1 AMRI (N.), « Magistére scientifique, ascése et patronage rural. Les figures du saint homme &
Kairouan du VIle/XIlle au [Xe/XVe siécle d’apres le dictionnaire biographique d’Tbn N&ji », Saint
et sainteté dans le christianisme et l'islam. Le regard des sciences de [’homme, Paris, 2007, p.
167-230 ; p. 171-175.
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urbain, ou plutét, un faubourg rural, dans 1’espace environnant la tombe de SidT al-
Balawi (4/K/T) 2. Celle-ci joue alors le role de lieu de culte pour cet habitat
nouvellement sédentarisé, constituant de fait un facteur de fixation pour cet habitat

qui topographiquement correspond a un faubourg de la ville.

Lors de notre approche typologique des tombes saintes, il a été possible de
constater I’importance matérielle croissante prises par celles-ci, notamment a
partir du XIVe siecle. Ces sépultures analysées dans le contexte de leur formation
ont révélé le développement d’une occupation conditionnée du territoire par leur
présence : la tombe sainte agit non seulement comme un agent polarisant les
inhumations postérieures a sa réalisation, mais en tant que lieu de culte d’une
importance physique croissante, elle parvient également a drainer une population
qui s’y installe suivant différentes modalités et pour une durée variable. Si
I’influence sur la pratique funéraire est une constante pour toute la période qui
nous intéresse, la mise en place d’un urbanisme conditionné semble émerger au
XIVe siécle, conjointement donc au développement des grands ensembles'””.
Cependant, sur I’ensemble des sites considérés, cette double tendance apparait de
manicre relativement ponctuelle, témoignant certainement d’un état encore

. 194
embryonnaire'”*.

192 Gami * al-ahkam... vol. 5, p. 414-415.

' En Egypte, Yasuf Ragib a pu démontrer les mémes phénoménes & 1’ceuvre au Caire, sous
I’influence de la tombe d’al-Sayyida Nafisa, voir « Al-Sayyida Nafisa. Sa légende, son culte et
son cimeticre », Studia Islamica, n°44, 1976, p. 61-86, puis I’année suivante, « Al-Sayyida Nafisa.
Sa légende, son culte et son cimeti¢re (Suite et fin) », Studia Islamica, 1n°45, 1977, p. 27-55. La
tombe a non seulement influencé la pratique funéraire par la mise en place d’un cimeticre
privilégié sur son site dit gardfat sayyida nafisa, modifiant donc I’occupation de type habitat qui
précédait, voir p. 64, mais elle a également donné lieu a de nouvelles constructions, habitations
mais aussi ribat, et donc a un nouveau quartier, voir p. 50-55. C’est sa présence qui semble avoir
protégé le cimeticre de sa disparition a 1’époque mamelouk, malgré sa situation intramuros.

94 Aux périodes pré-moderne et contemporaine, témoignant de la postérité du phénoméne,
plusieurs autres villes présentent de véritables quartiers développés sous 1’influence directe de la
présence de la tombe sainte : Tlemcen avec le faubourg autour de Sidt al-Hulw1 (4/T/A), voir BEL
(A.), Tlemcen et ses environs. Guide illustré du touriste avec une carte et un plan, Toulouse, 1922,
p. 53-57 ; Azemmour avec les quartiers-zawiya-s partant de Miilay Bou Su‘ayb (1/Az/M), voir
BEY EL-ABBASSI (A.), Voyages en Afrique et en Asie pendant les années 1803, 1804, 1805,
1806 et 1807, Paris, 1814, t. 1, p. 238, Direction des Affaires Indigénes et du Service des
Renseignements, Région des Doukkala. Tome Il : Azemmour et sa banlieue, Paris, 1932, p. 15-21 ;
Marrakech avec I’extension de I’enceinte autour de la zawiya de Sidi Bel ‘Abbes (3/M/M), voir
RAJI ELILLAH (Y.), La ville de Marrakech sous les Sa’adiens. L’ activité architecturale et le
développement urbain, Thése soutenue en 1996 a I’Université Paris IV Sorbonne, t. I, p. 248-249 ;
Tunis, avec la formation du village de Sidi Bou Said (2/T/T) ; Salé avec le quartier de Sidi Miisa
(1/Sal/M) ; ou encore a Moulay Idriss (1/W/M), devenue une véritable petite ville voir
BERTHIER (P.), Essai sur [’histoire du massif de Moulay Idris de la conquéte musulmane a
I’établissement du Protectorat frangais, Rabat, 1938, p. 106-107 et BEN TALHA (A.), Moulay-
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I1. 2 : Un paroxysme : al-‘Ubbad de Tlemcen

Nous I’avons déja indiqué, le site du futur al-‘Ubbdd est au moment de
I’inhumation de Sidi Abii Madyan (1/T/A) un cimeti¢re qui s’étend en arriére de
I’enceinte de la ville, jusque sur les pentes de la montagne. A cette date, il ne
recoit aucune dénomination particuliere. Moins d’une centaine d’année plus tard,
et sous la plume d’al-‘Abdari, il prend le nom d’al- Ubbad"”. En effet, en tant
que faubourg funéraire, il sert également de lieu de retraite spirituelle pour de
pieux personnages qui s’y installent dans des rabita-s ou dans des oratoires, et ce
depuis la période précédant le décés du saint. Rien ne permet alors de croire a une
quelconque expansion de la ville dans cette direction. Cependant, 1’indication par
ce méme al-‘Abdari, de I’existence d’un édifice qu’il qualifie de ribat sur la
tombe du saint, t¢émoigne d’une certaine évolution. En effet, le ribat en question
est desservi'”®, ce qui traduit un flux de visiteurs suffisamment important pour
générer un revenu permettant d’entretenir ce personnel. Le culte entourant la
dépouille de S1idi Abii Madyan semble donc avoir déja agit comme le facteur
d’implantation d’une certaine population. Chronologiquement, la deuxi¢me
source concernant 1’évolution de la topographie du site est la table des habiis
attribués au complexe par le sultan Abiu al-Hasan vers 747/1347, et conservés
dans la mosquée (doc. 20, vol. II). Le détail des biens haboussés au profit de
I’ensemble révele 1’existence d’une bipartition de ’occupation a al-‘Ubbad :
d’une part, la zone basse dite al- ‘Ubbad al-safli, la plus proche de la ville, et
d’autre part, la zone haute, dite al- ‘Ubbad al-‘alawi ou al-fawqi, ou se trouve
précisément la tombe de Sid1 Abii Madyan. Cette énumération des biens révele la
présence de nombreux jardins dans les deux parties du site, mais elle fait
¢également état de maisons en partie basse, localisées au Nord d’un oratoire. Cette
zone accueille donc un habitat dont I’importance justifie la présence d’une
mosquée qui correspond probablement a celle évoquée par Ibn Marziq, et ou se

rendait fréquemment le sultan Abd al-Hasan dans son enfance'®’. Il est tentant

Idriss du Zerhoun. Quelques aspects de la vie sociale et familiale, Rabat, 1965, p. 15-17. Au
contraire a Fés, la zone ou sont situées les tombes de Sidi al-HizmirT (2/F/M) et d’Ibn ‘Abbad
(6/F/M) se convertie en zone a fonction exclusivement cimetériale.

195 Rihlat... p. 9.

1% Idem.. p. 10.

Y7 Musnad... p. 127.
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d’identifier cette mosquée avec celle dont il ne reste aujourd’hui que le minaret et
qui se trouve non loin du cimetiére moderne et de la tombe d’al-Tayyar (3T/A)
(photo.2 a 4, pl. CLXIX, vol. III). La facade en briques cuites présente un décor
en réseau d’arcatures polylobées dans un panneau, surmontant deux niches
jumelées de méme tracé qui rappellent le décor du minaret de la grande-mosquée
de Tlemcen construit par Yaghmurasan (c. 1236). Sa datation pourrait donc étre
antérieure a I’élévation du complexe mérinide'”®.

Au milieu du XIVe siecle, ’occupation de la partie haute s’intensifie avec la
mise en place d’un véritable complexe dévotionnel associant la tombe du saint a
une grande-mosquée, une madrasa, mais aussi une zawiya, des latrines, des bains,
et une fontaine. Certains de ces édifices sont desservis et exercent une fonction
d’accueil ; leurs usagers sont entretenus grace aux revenus haboussés évoqués
précédemment. Une population spécifique - étudiants, maitres, soufis et pelerins -
est donc durablement installée sur place, et en conséquence directe du culte de la
tombe de SIdi Abii Madyan'”’. Néanmoins, il ne s’agit pas de la seule occupation.
En décrivant les travaux réalisés sur le site pour la construction de la mosquée,
Ibn Marziiq rapporte que des expropriations ont eu lieu moyennant paiement**.
Cependant, les expropriés se plaignent par la suite de la perte de leur bien, et le
sultan décide alors de mettre en place une maison (dar) disposant de revenus
suffisants pour entretenir ces anciens propriétaires. Rien ne permet de penser a
une certaine qualité religieuse de ces personnes en question qui justifierait
d’identifier la structure en question avec la zawiya réalisée par ce méme sultan. Il
semble donc possible de croire en 1’existence d’un autre édifice accueillant et
entretenant des individus, en I’occurrence, une population non religieuse. Par la
suite, une accélération du processus d’occupation semble étre perceptible. Ibn
Marziiq rapporte ainsi les propos d’Abu al-Hasan qui précisait que 1’'une de ses
donations devait revenir aux femmes ascetes et vertueuses vivant dans les

201

environs du mausolée d’Abii Madyan™ . Nous pouvons donc envisager une autre

structure de type zawiya accueillant ces femmes pieuses, dans le voisinage de la

1% Sur cet oratoire fondé vraisemblablement par le sultan almoravide Yasuf b. Tasfin puis modifié
par ‘Al1 b. Yisuf voir I’article de Lucien GOLVIN « Quelques réflexions sur la grande mosquée
de Tlemcen », R.O.M.M., n°1, 1966, p. 81-90. Voir pl. CLVI, photo. 3, vol. III.

199 Voir Uns... p. 106 qui fait état de fagir-s sur place.

2 Musnad... p. 192.

2 Idem p. 242.
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tombe sainte. Enfin, un important édifice a ét¢ mis au jour lors de fouilles
réalisées en 1885 et 1886 en contrebas du mausolée Cet édifice doit étre étudié
précisément pour une bonne compréhension de 1’urbanisation du site. Tel qu’il est
visible actuellement, cet ensemble se compose de trois cours successives autour
desquelles les espaces s’organisent (voir pl. LXXXI a LXXXVIII, vol. III). La
derniere (batiment 3), la plus importante, est agrémentée d’un bassin et d’une
galerie couverte sur les cotés Nord et Sud. Chacun de ces portiques permet
d’accéder a trois pieces, deux petites sur les cotés, et une autre occupant toute la
longueur de la cour au fond. A I’Est et a 1’Ouest, deux vastes espaces ont été
aménagés et compartimentés au moyen d’arcades. A 1’angle Sud-est, une latrine
est aménagée, tandis que de 1’autre coté, une petite piece permet de faire le lien
entre ce premier corps de batiment et le deuxiéme. Il nous semble possible de
rattacher a cet édifice la piéce localisée en surplomb a1’Ouest, au niveau de
I’entrée du sanctuaire, bien que nous n’ayons pas connaissance d’un éventuel
escalier qui permettrait d’y accéder. En effet, elle est disposée juste au dessus de
la salle méridionale et semble correspondre a un second niveau pour cette partie
de I’édifice (voir pL.LXXXIX, photo. 4, vol.IIl). Le deuxiéme corps de batiment
(batiment 2) présente quant a lui de grandes picces distribuées sur les cotés d’une
cour, compartimentées a I’Est et a I’Ouest en espaces de dimensions variables.
Dans la partie sud on rencontre également un escalier qui dessert une grande
picce. L’existence d’un deuxiéme niveau est donc attestée dans cette partie de
I’¢édifice de méme que son accés. Enfin, I’espace de jonction entre le premier et le
deuxiéme corps de batiment permet également d’accéder a un escalier donnant sur
un ensemble de bains privés localisés a un étage inférieur. Ces bains sont
composés de trois picces voutées en enfilade, chauffées par un systéme en
hypocauste. Trois niveaux sont donc attestés dans la partie médiane de 1’édifice,
profitant de la dénivellation naturelle du terrain a cet endroit. Enfin, on rencontre
un troisieme corps de batiment (batiment 1) de taille beaucoup plus réduite. Il est
desservi par trois ouvertures pratiquées dans le murdu fond de la
picce occidentale, dans le batiment 2. A nouveau, il s’organise autour d’une cour
bordée de portiques sur trois cotés, le dernier étant occupé par une vaste salle. La
présence des traces d’un départ de volte sur les murs de cette salle laisse a penser
que cette demeure se poursuivait vers 1’Est. Cependant, il pourrait également

s’agir d’un espace agrégé a I’ensemble dans un second temps. En effet, de
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nombreuses structures se sont adossées sur le complexe. En I’absence de fouilles,
nous ne pouvons néanmoins proposer une quelconque séquence chronologique
pour ces aménagements qui sont toujours visibles aujourd’hui. Le jardin funéraire
localisé entre 1’ensemble et le mausolée présente de nombreuses constructions,
dont un escalier qui constitue le seul point d’acces a 1’édifice en question (voir pl.
LXXIX a LXXXI, puis LXXXIX a XC, vol. III). Les matériaux de constructions
sont la brique cuite, le pisé et les moellons, tous mis en ceuvre sans séquence
chronologique distinguable. Ce type d’¢lévation est tout a fait comparable a ce qui
peut étre observé a Chella, témoignant en faveur d’une contemporanéité des deux
architectures. Quant au décor de I’édifice, il se compose de pavements en
mosaique de céramique ainsi que d’un revétement mural en stuc sculpté. Des
portions de ce décor sont toujours visibles en in sifu tandis que d’autres ont été
déposées au musée de la ville de Tlemcen (voir pl. LXXXII, puis LXXXVI a
LXXXVIII, vol. III). La forme de I’édifice ainsi que son dispositif ornemental ont
permis de I’identifier comme une riche habitation’”. Bien qu’aucune source ou
inscription ne justifient cette dénomination, I’édifice est appelé dar al-sultan
depuis 1’époque de ses fouilles a la fin du XIXe siecle, en raison de ses
dimensions et de son décor. Cependant, il nous semble plus vraisemblable
d’interpréter 1’ensemble comme étant le logement des hauts fonctionnaires
responsables du complexe, a savoir, pour la période qui nous intéresse, la famille
d’Ibn Marzig®®. En effet, la charge de la gestion du sanctuaire nécessitait un
logement sur place, et ’importance de la figure sainte faisait de I’administration
de sa tombe, et du complexe nouvellement élevé, une fonction honorifique et
certainement rémunératrice. De plus, I’élévation d’une maison de ce type devait
participer du prestige de ’ensemble. Il semble possible de dater son décor du
milieu du XIVe siecle. On retrouve en effet dans les revétements muraux en place
des motifs rigoureusement identiques a ceux visibles dans la grande-mosquée.
Nous pouvons donc envisager une construction, ou tout du moins une réfection

contemporaine ou suivant immédiatement 1’¢lévation du complexe mérinide

22 MARCAIS (G.), Tlemcen, Blida, 2003, p. 75; MARCAIS (G.), MARCAIS (W.), Les
monuments arabes de Tlemcen, Paris, 1903, p. 266-269.
2% Histoire des berbéres..., t. IV, p. 347.
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adjacent’. Quoiqu’il en soit, cette résidence participe naturellement a
I’urbanisation de cette partie d’al- ‘Ubbdd, dont ’achévement est atteint des le
début du XVlIe siccle. En effet, Léon I’ Africain décrit le site de la fagon suivante :
« [al-‘Ubbad est] une petite ville, une sorte de faubourg, a un mille environ de
Tlemcen, vers le Sud, dans la montagne. Cette ville est trés prospere et trés
peuplée, pourvue de nombreux artisans, en majorité des teinturiers »*"°. Cette
dernicre indication témoigne de la diversification dans la nature des occupants du
site depuis le XIVe siecle qui ne sont pas seulement des religieux. Le fait qu’il
s’agisse essentiellement de teinturiers dénote néanmoins du caractére polluant des
activités qui y sont pratiquées, selon une association avec le monde funéraire tout
a fait habituelle””.

Parallélement, les édifices se multiplient également dans la partie d’al- ‘Ubbad
al-safli. En effet, Yahya b. Haldiin rapporte dans la biographie qu’il donne de Abii
‘Abd Allah Muhammad (m. 756/1355-1356), hagib d’Abi al-Hasan puis de son
fils Abu ‘Inan, que ce dernier a ét¢ dépos¢€ dans une zawiya qui portait son nom,
localisée « sur le chemin d’El-‘Obbad »*”’, donc dans cette partie basse. Il évoque
¢galement la présence de deux oratoires, le masgid al-rahma, a proximité duquel
une inhumation est réalisée en 735/1335, et le masgid salih, qui accueille quant a
lui une tombe a une date indéterminée, probablement au cours du XIVe siécle™™.
Rien ne permet de considérer ces multiples oratoires comme étant intégrés a des

quartiers d’habitation a proprement parler. Cependant, ils révélent indéniablement

la présence d’une population et méme d’un habitat utilisant ces lieux de culte.

2% Nous n’avons pas connaissance d’un éventuel rapport de fouilles qui permettrait d’établir avec
précision la date de 1’¢lévation de 1’édifice, ces phases d’occupation et de réfection ou encore la
nature de 1’occupation du site avant son édification. Il serait tout a fait profitable de procéder a une
nouvelle analyse de 1’édifice et de son bati, ainsi que de ses relations avec les espaces
circonvoisins, mausolée y compris, pour mieux comprendre I’articulation de 1’ensemble et sa
chronologie. Cependant, les importantes restaurations qui y ont été pratiquées, notamment par
apposition de plaquages en briques cuites, rendent difficile une compréhension de la stratigraphie
du bati.

25 Description de I'Afrique... t.II, p. 337. On trouve une description identique chez Marmol voir
L Afrique..., t. 11, p. 355-356.

29 Sur ce probléme de la localisation des activités polluantes, ainsi que sur leur intéraction avec les
cimetiéres voir I’article d’Abdallah FILI et Ahlam RHONDALI, « L’organisation des activités
polluantes dans la ville islamique : ’exemple des ateliers de potiers », publié dans les actes du I/
Congreso internacional. La ciudad en al-Andalus y el Magreb, Grenade, 1999, p. 657-672.

27 Histoire des Beni ‘Abd al-Wad... vol. 1 p. 93-94.

2% Idem, p. 46 et p. 69.

195



Troisieme partie : Tombes saintes et territoires

L’influence de la tombe de S1di Abii Madyan sur I'urbanisation du site est donc
considérable. Mais elle s’exerce également sur [’occupation funéraire du
faubourg, a laquelle sont trés probablement liés les différents oratoires évoqués
précédemment. Tout d’abord, deux tombes sont évoquées par Ibn Qunfud dans la
picce accueillant celle du saint, une des deux étant identifiée comme étant celle de
son serviteur et disciple, Bilal’”. Et c’est un disciple de ce dernier qui semble
prendre en charge la sépulture sainte aprés son déces. Or ce disciple n’est autre
que I’ancétre d’Ibn Marzig®'’. La sépulture du saint devient par 1a méme une
source de pouvoir et de 1égitimité pour la famille qui a le privilége de sa gestion.
Ces sépultures témoignent par ailleurs d’un regroupement sur la base d’une
filiation spirituelle pour la période suivant immédiatement 1’inhumation du saint.
Par la suite, la recherche de proximité est forte, entrainant la mise en place de
lieux d’inhumations privilégiés : I’évolution de 1’occupation funéraire du site est
donc symptomatique de celle observée précédemment sur de nombreuses tombes
saintes ¢tudiées ici. Ibn Qunfud évoque ainsi la présence de sépultures qui se
pressent autour de celle du saint®'' situation confortée par Ibn Marziiq qui évoque

212

la présence d’une rawda a cet endroit De méme, nombre de tombes

appartenant a des membres de 1’élite gouvernementale et intellectuelle sont
déposées a cet endroit, faisant du site un lieu d’inhumations privilégi¢*'’. La
recherche de proximité avec le saint est toujours perceptible aujourd’hui avec les
cimeti¢res privatifs d’époque ottomane localisés de part et d’autre de 1’escalier
menant a la tombe de SidT Abii Madyan, ainsi que dans le jardin qui la borde en
arriere, contre le dar al-sultan (voir pl. LVIII, photo. 3 a 6, et photo. 1, pl. LXXX,
vol. III).

Participant de cette méme dynamique, il est également possible d’observer a al-

Ubbad le processus de mise en abime de la sainteté que nous avons pu identifier

2 Uns... p. 105-106.

219 1dem, p. 93-94.

2 Idem, p. 106.

212 Musnad...p. 370.

*13 Plusieurs membres de la famille sultanienne ziyanides y sont déposés, malgré I’existence dans
la ville de deux nécropoles princiéres voir Histoire des Beni ‘Abd al-Wid...vol. 2 p. 127.
Auparavant, le calife almohade défait al-Sa‘id y avait été inhumé sur ordre de Yaghmurasan, voir
BROSSELARD (C.), « Les inscriptions arabes de Tlemcen. X : Mausolée du Cheikh el-Ouali
Sidi-Boumedin », Revue Africaine, n°20, 1859, p. 81-93, p. 89. De méme, deux émirs hafsides
ayant tenté de prendre le contrdle de la ville y sont inhumés aprés leur décés voir Histoire des Beni
Zeiyan ...p. 140 et p. 142. Les tombes de juristes, ayant exercé ou non une charge officielle, sont
légions voir El-Bostan...p. 256-257.
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pour d’autres sites. En effet, une multitude de tombes recherchées pour leur
baraka vont s’installer sur le site pendant la période que nous étudions, entre la
ville et la tombe du saint, et tout particulicrement le long de la voie reliant ces
deux ¢éléments. Ainsi, en partant du bas d’al-Ubbad, on note tout d’abord la
présence du mausolée de Sidi SintisT (m. 895/1490) dans laquelle sont déposées
plusieurs sépultures, dont celle de son frére®Alt al-Talliti, jurisconsulte renommé

214 :
. Dans ses environs

mort la méme année (photo. 4 et 5, pl. CLXX, vol. III)
immédiats, on rencontre un autre mausolée, cette fois plus modeste. Il s’agit du
tombeau de Sidi Muhammad b. AbT Amir (m. 745/1345) qui était un juriste
reconnu ayant exercé la fonction de cadi a Tlemcen (photo. 1 a 3, pl. CLXX, vol.
II1)*"°. Plus loin, on pouvait remarquer jusqu’a la fin du XIXe siécle un enclos
funéraire dans lequel se trouvait une stele marquant I’emplacement de la sépulture
d’un des deux Ulad al-Imam, Aba Misa (m. 750/1349)*'°. La tombe de Sidi
ZakiT (m. 898/1494) a quant & elle été exhumée a la fin du XIX™™ siécle 4 moins
de 300m de la tombe de Sidi Sinast'’. Enfin, face a ’extrémité de 1’ancien
cimetiére ou sont toujours visibles deux mausolées a coupole en briques cuites
anonymes (photo. 1 et 2, pl. CLXIX, vol. III), se trouve le mausolée de Sidi al-
Tayyar (3/T/A), mausolée devenu peu de temps aprés le décés du saint en
700/1300 une étape incontournable pour toute visite a Sidi Abi Madyan®'®. On
voit donc bien que ce phénomene de mise en abime de la sainteté par la

multiplication des tombes saintes émerge donc a Tlemcen des le XIVe si¢cle mais

prend toute son ampleur a partir du siécle suivant. L’apogée du faubourg semble

214 BROSSELARD, (C.), « Les inscriptions arabes de Tlemcen. VI : Tombeau du Cid Mohamed
Es-Senouci et de son frére le Cid Ali Et-Tallouti », Revue Africaine, n°16, Avril 1859, p. 245-248.
Pour la biographie de ce saint et de son frére voir El-Bostan... (traduction), p. 153-155 et 270-273.
25 Idem, « Les inscriptions arabes de Tlemcen. V : Tombeau du Cid Mohamed Ibn Abi Amer »,
Revue Africaine, n°16, Avril 1859, p. 241-244. Cet auteur nous informe de la présence dans ce
petit monument de la tombe du fils du saint (m. 756/1355) portant le méme nom, bien que la pierre
tumulaire de ce dernier ait été perdue.

21 MARCAIS (G.), « Note sur 1’épitaphe d’un savant tlemcénien, Aboti Motisa, « fils de
I’ITmam » », Revue Africaine, vol. 59, 1918, p. 115-130 ; p. 115.

21" BROSSELARD (C.), « Les inscriptions arabes de Tlemcen. XVIII : Le tombeau retrouvé de
Sidi-Zékri », Revue Africaine, n°29, 1861, p. 334-336.

218 Histoire des Beni Zeiyan... p. 25 : « Son tombeau, qui se voit 2 Hubbed, est pour cette localité
une source de bénédictions ».
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en effet atteinte dés le milieu du XVe siecle, quand ‘Abd al-Basit b. Halil compare

al- ‘Ubbad avec al-Sahiliyya de Damas®"’.

Grace a I’étude de différents sites, nous avons pu établir clairement que les
tombes saintes agissent a divers degrés comme des facteurs de développement et
de restructuration sur les espaces qui les accueillent. Véritable parangon du
phénomeéne, la tombe de Sidi Abii Madyan exerce une attraction forte qui se
traduit a la fois par le développement d’une pratique d’inhumation spécifique, et a
la fois par la mise en place d’un faubourg. Parallélement, le culte dont sa tombe
fait I’objet suscite la mise en place d’un complexe dévotionnel, véritable pole de
dévotion sans équivalent a cette date au Maghreb, qui confére au quartier en
formation la valeur de centre religieux. Ce processus est a [’ceuvre pour
I’ensemble des tombes de notre corpus suivant un rythme et une réussite variable.
Et I’appréhension de certaines de ces sépultures dans leur état actuel témoigne

d’une accélération du phénoméne remarquable aux périodes post-médiévales.

29 Deux récits...p. 53. Pour une description d’al-Salihiyya a cette date voir AL ‘UMARI,
Masalik el-Absar fi Mamalik el-Amsar, L’Egypte, la Syrie, le Higaz et le Yémen, Ed. SAYYID
(A.F.), Le Caire, 1985, p. 112-114.
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Deuxieme chapitre : Mise en place d’une géographie sacree

Nous I’avons vu précédemment, 1’émergence d’une nouvelle sensibilité pour
I’au-delda implique des modifications formelles indéniables dans les usages
funéraires, ainsi que sur ’habitat et la pratique religieuse, par la mise en place de
nouvelles structures dévotionnelles. Cette émergence d’une véritable
hagiotopographie, de plus en plus complexe, souléve la problématique d’une
influence supérieure qu’exerceraient ces poles de dévotion. Comment, en effet, ne
pas envisager un champ symbolique ou s’exercerait la baraka des saints ?
L’appréhension de la tombe sainte dans son espace nous amene a questionner de
nouveau les sources du concept de horm que nous avons pu analyser
précédemment. Car il semble possible de percevoir, sous I’effet du culte des
saints, I’émergence de territoires ou s’exerce 1’autorité de ces figures tutélaires par
différents biais. Malgré 1’indigence des sources sur ce point, nous commengons ici
par tenter de mettre en lumieére le phénomene en question. Cette extra-territorialité
ne s’est cependant pas constituée sans tentative de controle de la part des pouvoirs

en place, tentatives que nous abordons dans un second temps.

| : Sanctification d’'un territoire

1.1 : Tombes et territoires :

La recherche de proximité avec la dépouille sainte semble indiquer 1’existence
de limites pour la zone ou s’exerce la baraka du défunt vénéré. Cette délimitation
informelle témoigne de la constitution de véritables territoires sanctifiés. Car en
effet, c’est bien cette notion qui est soulevée, telle que définie par Daniel Dory
comme étant toute « portion naturelle et/ou anthropisée de la surface terrestre
(continue ou discontinue) sur laquelle s’exerce un effet de pouvoir débouchant sur
son appropriation (matérielle et/ou idéelle) par un groupe humain quel que soit

.. . . 22 . .. .
son principe d’identité »**°. Dans le cas présent, nous allons le voir, il s’agit le

2% DORY (D.), « En guise de conclusion : Religions et territoires. Eléments de théorie et
propositions de recherche », La construction religieuse du territoire, Paris, 1995, p. 367-375, p.
369.
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plus souvent d’une portion anthropisée de surface terrestre sur laquelle s’exerce la
baraka du saint, débouchant sur une appropriation matérielle ET idéelle par les
personnes a charge de la tombe, que ces derni¢res revendiquent ou non une
filiation quelconque avec le défunt en question.

Deux niveaux d’appropriation symbolique sont perceptibles. Le premier est
visible dans les revenus haboussés au profit des sanctuaires”'. En effet, par
’attribution de biens fonciers et immobiliers de différents types a sa tombe, le
saint devient le propriétaire symbolique d’une partie de 1’espace urbain et péri-
urbain qui est cependant fragmentaire. Bien évidemment, ce sont ses dépositaires,
a savoir les personnes en charge de la gestion de sa tombe, qui ont [’usufruit des
revenus de ces biens. Cependant, cette jouissance est conditionnée, car ces
revenus doivent étre utilisés pour le service de la tombe et de ses annexes, ainsi
que pour I’entretien de leurs occupants. Nous n’avons eu connaissance que de
quatre fondations Aabiis datant de la période qui nous intéresse. Deux d’entre elles
sont des hubs ahlr’*’, respectivement dédiées a la tombe d’al-Sabti (3/M/M), et a
la mosquée al-Sabirin (2/F/M). En tant que fondations privées, elles sont peu
importantes : dans le premier cas, il s’agit d’une carriere de pierre et d’arbres, et
dans le second, d’un champ d’oliviers, ainsi que de biens fonciers et immobiliers,
probablement des maisons. Tous ces éléments sont localisés dans le territoire de la
ville ou sont situées les tombes en question. Il n’en va pas de méme avec les deux
fondations dédiées au sanctuaire de Sidi Abii Madyan (1/T/A) qui sont bien plus
importantes. En effet, la premicre est ordonnée par le sultan mérinide Abu al-
Hasan, et la seconde, par le sultan ziyanide Abi ‘Abd Allah Muhammad (r. 1488-
1505). Les legs sont alors constitués de nombreuses terres cultivées, de vergers,
de maisons, de moulins, de bains ou encore de boutiques, tous ces ¢léments étant
situés dans les différentes parties constituant la ville de Tlemcen, ainsi que sur son
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territoire, étendu jusqu’a la plaine d’Ain Temouchent™. Malgré 1’'importance

variable de ces donations, toutes induisent une extension du champ d’influence

symbolique de la tombe bien au-dela de 1’espace qui I’accueille, jusqu’a I’exercice

22! Pour une analyse de cette pratique dans I’Occident musulman voir notamment les théses parues
simultanément de CARBALLEIRA DEBASA (A.M.), Legados pios y fundaciones familiares en
al-Andalus (siglos IV/X — VI/XII), Madrid, 2002 et GARCIA SANJUAN (A.), Hasta que Dios
herede de la tierra. Los bienes habices en al-Andalus, siglos X al XV, Huelva, 2002.

222 Voir pages 184 -185.

3 Voir pl. CLXVIII, vol. III pour une localisation approximative d’une partie de ces legs.
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d’une emprise physique sur un territoire fractionné et diffus, mais néanmoins
pleinement inscrit dans celui de la ville.

Le second niveau d’appropriation peut étre identifi¢ en analysant la toponymie
des villes dans les sources médiévales®”. Ainsi, plusieurs cimetiéres accueillant
des sépultures vénérées en prennent le nom comme a Bougie, avec la tombe de
Sidi Yahya (1/B/A)*®, et a Fés avec celles d’Aba Bakr b. al-‘Arabi (1/F/M)*°,
d’al-Hizmiri (2/F/M) et d’Ibn ‘Abbad (6/F/M)**" au XIVe siécle, ou encore a
Kairouan avec celle d’al-Qabisi (2a/K/T)**®, au milieu du siécle suivant. Dans
cette méme ville, le lieu de I’inhumation de Sid1 al-Balaw1 (4/K/T) prend le nom
d’al-balawiyya, formé donc sur celui du saint, et ce dés le Xle siécle’™. A Tunis

enfin, la rawda d’al-Manubiyya est au XIVe siccle le « lieu des bénédictions »,

mahall al-barakat, un espace d’inhumation et de retraite spirituelle recherché®’.

L’exercice de la tutelle symbolique des saints dépasse cependant ce seul

contexte funéraire. En effet, nous disposons de témoignages textuels d’association
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de portes de ville a des figures saintes a partir du XIVe siecle™ . La nature

protectrice de cette association est clairement évoquée, mais a une période

postérieure a celle qui nous intéresse, ce qui témoigne de 1’état de gestation de
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cette conception au Moyen-Age™>. En effet, I’invocation d’Ibn Qunfud sur la

224 Nous I’avons déja évoqué plus haut, cette hagiotoponymie est encore plus présente aujourd’hui
avec un certain nombre de sites prenant le nom du saint dont ils accueillent la dépouille, comme en
Tunisie avec le village de Sidi Bou Sa‘ld, en Algérie, a Bougie, avec la baie de Sidi Yahya et a
Tlemcen, avec le village de Sidi Bou Mediene, ou encore au Maroc, avec le bourg de Moulay
Idriss, avec les quartiers de Sidi Youssef et de Sidi Bel ‘Abbas a Marrakech, ou encore a Salé avec
celui de S1di Miisa. De méme, d’aprés Région des Doukkala, Tome Il : Azemmour et sa banlieue,
Paris, 1932, p. 17, la ville d’ Azemmour était parfois nommée Moulay Bou Ch‘aib.

226 Voir Histoire des berberes... t. IV p. 182.

227 Buyitat... respectivement p. 65 et p. 67.

28 Ma‘alim... vol. 2, p. 143.

2 Voir Riyad al-Nufiis... vol. I, p. 55 : « On dit que sa tombe se trouve dans la magbarat al-
balawiyya. Ahmad b. Ab1 Sulayman rapporte qu’Abl Zum‘a est enterré du coté de bab tunis, et a
cet endroit au lieu-dit al-Balawiyya. Abu al-‘Arab a dit : « Un de mes compagnons m’a rapporté
avoir assisté au creusement de la tombe a al-Balawiyya ».

2% La sainte de Tunis... p. 189.

»! La plus ancienne indication de ce type peut en effet étre trouvée chez Yahya b. Haldiin,
Histoire des Beni ‘Abd al-Wad..., p. 19-20, qui nomme la porte Nord de Tlemcen bab al-halawr.
On trouve par la suite une indication du méme type quant a la porte Nord de Marrakech qui prend
le nom de bab Sayh abi al-‘abbas al-sabti voir Nozhet-Elhddi...t. 11, p. 39.

22 SQur la qualité des tombes de saint comme talisman protecteur aux portes des villes voir
CALASSO (G.), « Les remparts et la loi, les talismans et les saints ; la protection de la ville dans
les sources musulmanes médiévales », Bulletin d’Etudes Orientales, t. XLIV, année 1992, 1993, p.
83-104. L’auteur ne mentionne cependant aucun cas de sépulture protégeant les portes des villes
pendant la période médiévale. Voir également I’épisode opposant la ville au souverain de Tunis au
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tombe d’Ab@ Madyan citée précédemment™’, évoque le giwar du saint dans
lequel ses visiteurs sont placés. L’existence de ce concept de patronage semble
donc exister des le milieu du XIVe siecle. Le champ d’exercice de la protection
du saint induit un redoublement symbolique du territoire de la ville, et c’est dans
ce contexte que la tombe sainte peut apparaitre comme un refuge échappant au
pouvoir temporel**.

Cette hagiotoponymie se retrouve également a 1’échelle de la ville™’. En effet,
Ibn al-Hatib décrit Safi et sa région comme étant « karim al-turba », c’est a dire,
« 4 la tombe bienfaisante »**°, quand pourtant, du vivant du saint, les relations que
ce dernier entretenait avec la ville était plutdt conflictuelles™’. Ce cas témoigne

finalement de la réécriture de I’histoire des villes qui s’opére pour un certain

XVe siecle rapporté par Ibn Maryam qui rattache explicitement une figure sainte comme
protectrice de chacune des portes de la villes voir £/ Bostan (traduction)... p. 148.

3 Uns... p. 105.

2% Un exemple tardif de cette conception peut étre vu dans un épisode dramatique rapporté par al-
Ifrant datant de 1027/1618 : un conflit de succession éclate aprés la mort du sultan Sulayman. Un
chef religieux du Zerhoun, donc probablement de Moulay Idriss, est proposé a la succession. 11 est
donc installé avec sa suite dans le cimetiére de Sidi Harazem (4/F/M), ou il attend 1’allégeance des
habitants de Fés qui sont pourtant soumis au sultan ‘Abd Allah b. al-8ayh. Cette tentative de coup
d’état est finalement déjouée aprés une sanglante bataille voir Nozhet-Elhadi...p. 391. Quoi qu’il
en soit, I’installation du prétendant au pouvoir sur la tombe du saint témoigne de la conception de
cet espace comme étant sous la protection tutélaire du saint, et donc échappant théoriquement au
reste du territoire fasr.

3 Les sites ruraux ne sont pas exclus de ce processus, bien au contraire : la lecture de n’importe
quelle carte révele une quantité indénombrable de toponymes liés a des figures saintes, le plus
souvent identifiables par I’utilisation des titres Sidi ou Miilay. Cependant, il s’agit d’un processus
tardif. Ainsi, dans notre corpus annexe, la translation du nom du saint au site qui I’accueille n’est
visible pour Sidi ‘Ugba (2/A) qu’a partir du dernier quart du XVIlle siécle voir Nuzhat al-anzar ...
p- 93-98. Auparavant, il était toujours désigné par le nom de Tahtida voir Description de I’Afrique
septentrionale... p. 74, toponyme qui désigne aujourd’hui un village au Nord de Sidi Okba.
Vraisemblablement, 1’occupation du site ou se trouve I’emplacement supposé de la tombe du saint
s’est intensifié sous I’influence du culte, comme en témoigne le nom donné a ses anciens habitants
a savoir Zawa’ir voir MARCAIS (G.) « Le tombeau de Sidi ‘Oqba », Mélanges d’Histoire et
d’Archéologie de 1'Occident musulman, Alger, 1957, p. 151-159, p. 152. Quant a Mulay Bou
A‘zza (3/A), cette translation s’est faite trés récemment, probablement au début du XXe siccle car
depuis son inhumation et jusqu’en 1944, date de la rédaction de I’article de LOUBIGNAC (V.),
« Un saint berbére : Moulay Bou ‘Azza. Histoire et 1égende », Hespeéris, t. XXXI, 1944, p. 15-34,
le site prenait le nom de Tagiya voir al-Salsal... p. 66. Dans ce cas également, 1’occupation du site
est directement liée a 1’installation, puis a I’inhumation du saint a cet endroit voir Description de
I’Afrique... t. 1, p. 167-168.

236 Nufadat... (Hatrat al-tayf) p. 140.

37 Voir FERHAT (H.), « L’élaboration du patrimoine sacré ’aube du XIVe siécle au Maroc : les
zawiya-s de Safi et de Aghmat », Saint et sainteté dans le christianisme et I'islam. Le regard des
sciences de [’homme, Paris, 2007, p. 297-307, p. 298. Au contraire, a 1’époque de la visite d’al-
Hatib, entre 760/ 1358 et 763/1361, ses descendants constituent I’¢lite de la ville, bien qu’ils
soient, selon cet auteur, indignes de leur ancétre voir Nufadat... (Hatrat al-tayf) p. 138-140.
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nombre de site dés le XIVe siécle, en conséquence directe du développement de

cette nouvelle piété que constitue le culte des saints™".

Le meilleur exemple de ce processus de recomposition est encore une fois
visible a Tlemcen. En effet, dés le milieu du XIVe siécle, on rapporte qu’Abt
Madyan (1/T/A) aurait volontairement choisi de reposer a al- ‘Ubbad, et donc de
faire profiter la ville et son territoire de sa baraka™’. En reprenant un concept
forgé en contexte chrétien, il semble que nous voyons la émerger la figure du

saint-patron urbain dans le monde musulman médiéval®*’, figure qui avait déja été
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repérée par Halima Ferhat™', et dont la postérité est évidente. Ainsi, au tout début

du XVlIe siecle, un auteur européen rapporte la croyance selon laquelle la ville de
Safi aurait été fondée par Sidi Salih (1/S/M)242. A la fin du siécle suivant, al-
Qayrawani indique que les habitants de Tunis rattachent la construction de
I’enceinte de la ville a la figure de Sidi Mahrez (1/T/T)** et deux siecles plus tard,

les juifs tunisois considérent I’emplacement de la sara intramuros comme étant la

2% Ce processus de réécriture de I’histoire urbaine autour d’une figure sainte a également pu étre
observé dans la chrétient¢ médiévale comme en témoigne I’exemple de saint Antoine a Padoue
voir PACE (E.) « La cité du saint. Les différents espaces du sanctuaire de saint Antoine de
Padoue », L’autorité des Saints. Perspectives historiques et socio-anthropologiques en
Meéditerranée occidentale, Paris, 1998, p. 203-218.

29 Voir le récit de son déces rapporté par al-Gubrini, ‘Unwan... p. 10 : « Il arriva a Tlemcen et
s’arréta au lieu-dit al- ‘Ubbad. La, il dit a ses compagnons — que Dieu soit satisfait de lui — il serait
bon de reposer a cet endroit. Son déces eu lieu a cet endroit selon son souhait. Son mausolée a
anobli cette province. Ceci fait partie de I’ensemble de ses charismes — que Dieu soit satisfait de
lui ». Ce récit est repris par Yayhya b. Haldiin, voir Histoire des Beni ‘Abd al-Wad...p. 81, puis
par Ibn Qunfud qui précise, Uns... p. 103 : « A proximité de Tlemcen il était presque mort. Il fut
alors porté jusqu’a al- ‘Ubbad ou son choix s’était arrété. Ce terrain est anobli par son tombeau, et
ceci est la conclusion de ces charismes — que Dieu soit satisfait de lui. »

9 Ce processus d’élection d’un site pour y reposer a pu étre identifié dans la chrétienté médiévale
voir VAUCHEZ (A.), La sainteté en occident aux derniers siécles du Moyen-Age d’apreés les
proces de canonisation et les documents hagiographiques, Rome, 1988, p. 505-506 : « Selon une
tradition qui remonte aux origines chrétiennes, 1’endroit par excellence ou se manifestait, apres
leur mort, la puissance des serviteurs de Dieu était celui ou ils avaient laissé leur dépouille
mortelle. Ainsi voit-on, au XIlle siécle, les saints choisir a dessein de venir mourir en un lieu qui
n’était pas celui ou s’était déroulé leur existence, mais ou leur rayonnement posthume pouvait
avoir des effets particulierement bénéfiques ».

! Voir FERHAT (H.), Le soufisme et les Zaouyas au Maghreb. Mérite individuel et patrimoine
sacré, Casablanca, 2003, p. 170. Cependant, cette analyse s’attache uniquement aux liens existant
entre la ville et la figure sainte de son vivant, et non comme ici, aprés son déces.

2 yoir FERNANDES (V.) Description de la céte d "Afrique de Ceuta au Sénégal par Valentim
Fernandes (1506-1507), Ed. et Trad. CENIVAL de (P.), MONOD (T.), Paris, 1938, p. 37 : « En
dehors de Safi est un petit ermitage ou est enterré le Maure qui le premier fonda Safi a ce qu’ils
disent, et ils le tiennent pour saint. »

¥ Histoire de I’ Afrique... p. 3.
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conséquence de 1’intervention miraculeuse de ce méme Sidi Mahrez***. Cette
tradition orale, telle qu’elle nous est parvenue, est truffée d’incohérences
chronologiques et met en présence des personnages n’appartenant pas aux mémes
époques. Néanmoins, elle témoigne de la volonté de rattachement de la ville a
cette figure tutélaire, qui permet méme a une population marginalisée de 1égitimer
sa présence.

Sur la longue durée, ce processus de réécriture de 1’histoire urbaine initi¢ au
XIVe siecle génere donc 1I’émergence d’une figure tutélaire supréme, qui surpasse
toutes les autres dans la ville, quand bien méme, elle ne les éclipse pas totalement.
Ainsi, chacune des villes appréhendées dans le cadre de cette recherche dispose
d’un patron qui appartient a notre corpus médiéval, et qui se distingue nettement
des autres tombes saintes de nos jours par I’importance de 1’ensemble
architectural qui s’y trouve, comme a Marrakech, ou il s’agit d’al-Sabti
(BM/M)**, ou a Kairouan ou c’est al-Balawi (4/K/T) qui domine. Nous ne
pouvons relever que deux exceptions a cela : a Fés, ou c¢’est une nouvelle figure
qui vient prendre cette place et éclipser partiellement toutes les autres, a savoir
celle d’Idris II**’, et 4 Constantine ou cette fois I’appréhension d’une figure
tutélaire est plus problématique**’. Dans ce contexte, le role joué par les élites
gouvernantes, principaux évergetes identifiés a la période médiévale, doit de
nouveau étre questionné, réflexion sur laquelle nous reviendrons dans la dernicre

partie de cette recherche®*®,

1.2 : Des réseaux de sainteté ?

Pendant la période qui nous intéresse, I’ensemble du territoire maghrébin

apparait comme étant ponctué de sépultures vénérées. Or, ’analyse de la

* Voir SEBAG (P.), ATTAL (R.), L évolution d’un ghetto nord-africain. La Hara de Tunis,
Paris, 1959, p. 9, qui s’appuient sur une tradition orale recueillie par CAZES (D.), dans Essai sur
[I’histoire des israélites de Tunisie, paru en 1889 a Paris p. 75-78.

5 Voir Voyages en Afrique...t. 1, p. 267.

6 Sur la construction symbolique de ce saint tutélaire  la fin de la période qui nous intéresse voir
BECK (H.), L’image d’ldris II, ses descendants de Fas et la politique sharifienne des sultans
marinides (656-869/1258-1465), Leiden, 1989.

711 semble que cette suprématie protectrice revienne aujourd’hui a la figure de Sidi Mimoun a
Constantine.

8 Voir supra p. 206.
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documentation médiévale dévoile de nombreux liens entre ces différents sites, ce
qui souléve la question de I’existence d’un réseau.

Le point de départ de cette réflexion est bien entendu le développement de la
pratique de la ziyara au XlIlle siecle. En effet, elle conduit nombre de croyants sur
les routes, a la recherche de tombes saintes, le prétexte du voyage étant soit la
réalisation du Pé¢lerinage, et la visite de la tombe sainte entre toutes, celle de
Muhammad, soit la quéte d’un savoir religieux et/ou mystique®. Les villes étapes
ou des tombes sont mentionnées comme ayant été visitées sont Safi, Tlemcen,
puis Kairouan, Sfax et Gabés (pl. CLXXVII, vol. II1)*°. Elles forment donc une
longue chaine depuis le Sud marocain, jusqu’a la zone libyenne.

C’est dans ce contexte que s’inscrit pleinement le premier réseau mystique
instauré au Maghreb par al-Salih (1/S/M), déja analysé par Halima Ferhat et
Abdelahad Sebti*'. En effet, en faisant de la réalisation du pélerinage la condition
de I’adhésion a son mouvement, al-Salih instaure une route bordée d’étapes
depuis Safi jusqu’aux villes saintes, offrant refuges et commodités pour les
pelerins. Or, parmi ces étapes ou des filiales du ribat de Safi sont installées,
Halima Ferhat a relevé au Maghreb les villes d’Aghmat, Tlemcen et Bougie qui
sont autant de sites ou sont localisées des sépultures vénérées intégrées a notre
corpus >*. Des liens mystiques existent donc entre certaines des villes étudiées ici,
conséquence du développement de la voie soufie de Sidi Salih. Cependant,
I¢lection de ces villes pour y implanter des étapes doit avant tout se lire au travers
du prisme des voies commerciales qui passent dans ces grandes villes, et

qu’utilisent naturellement les pelerins. Or, cette concomitance entre

9 Voir I’analyse du cas d’Ibn Battiita par DUNN (R.E.), « International migrations of literate
muslims in the later middle period: the case of Ibn Battita», Golden roads, migrations,
pilgrimage and travel in mediaeval and modern Islam, Richmond, 1993, p. 75-85.

29 Voir Rihlat... p. 9-10 pour Tlemcen, p. 58-60 pour Kairouan, p. 91 pour Gabeés et Sfax et p. 133
pour Safi ; Voyages...t I, p. 88 pour Sfax et t. III p. 365 pour Tlemcen ; Riklat al-Tigani... p. 91
pour Gabeés ; Nufadat... (Hatrat al-tayf) p. 138-149 pour Safi ; et enfin Deux récits de voyage... p.
47 pour Kairouan et p. 53-54 pour Tlemcen.

1 Voir SEBTI (A.) « Hagiographie du voyage au Maroc médiéval », Al-Qantara, vol. XIII, fasc
1, 1992, p. 167-179, puis « Hagiographie et enjeux urbains au Maroc. Une biographie d’Idris II »,
La religion civique a l’époque médiévale et moderne, (Chrétienté et Islam), Rome, 1995, p. 77-88
et FERHAT (H.) Le Maghreb aux Xlleme et Xllleme siécles : les siecles de la foi, Casablanca,
[1993] et Le soufisme et les Zaouyas au Maghreb. Mérite individuel et patrimoine sacré,
Casablanca, 2003.

2 FERHAT (H.), « Le culte du Prophéte au Maroc au XIII*™ siécle : organisation du pélerinage
et célébration du mawlid », La religion civique a I’époque médiévale et moderne, Rome, 1995, p.
88-97, p. 91.
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I’emplacement des villes commerciales, l’installation de cellules mystiques
fonctionnant en réseau et la présence de sépultures vénérées ne peut étre le seul le
fait du hasard. On peut en effet s’interroger sur le role des voyageurs, aspirants
religieux en formation mais également commergants, bien que dans une moindre
mesure, dans le développement de la pratique de la ziyara. La mise en place
d’espaces d’accueil amplifie en effet naturellement le flux des visiteurs qui
profitent de leur étape pour rendre visite aux grandes figures inhumées a cet

endroit>?

. La mention par al-‘Abdar1 de la présence de huggag-s a Tlemcen en
trés grand nombre®*, confortée plus tard par leur évocation dans les habiis de la
zawiya d’Abii Madyan (1/T/A) (doc. 20, vol. II) peut étre interprétée dans ce
sens : I’association des pélerins en transit & Tlemcen avec la tombe de Sidi Abu
Madyan devient concréte, ces derniers pouvant y étre logés et nourris. Cette
tombe prend de fait une importance considérable, tout particulicrement pour le
Maghreb occidental, car elle devient une étape incontournable pour tout voyageur
en partance vers un Orient plus ou moins lointain®”. Toutefois, dans ’état actuel
de nos connaissances, aucune autre tombe sainte étudiée ici n’est associée aussi
explicitement au Pélerinage au Moyen-Age.

La ta’ifa d’al-Salih n’est pas la seule a avoir essaimé en dehors du lieu de vie et
de déces du maitre fondateur, bien qu’il s’agisse du cas unique, a cette date,
structuré en filiales institutionnalisées et hiérarchisées. Prenons comme point de
départ la rihla d’Ibn Qunfud qui se propose de retrouver toutes les figures et
ramifications liées d’une maniére ou d’une autre a la figure d’Abli Madyan en
parcourant le Maghreb central et occidental®®. Par celle-ci un lien direct peut étre

tracé entre la tombe d’Abii Madyan et celle de ses maitres, Sid1 Harazem (3/F/M)

23 Ce processus était encore perceptible au XVIIle siécle, comme en témoigne la rihla d’al-
Wartilani (m.1193/1779). Ce pélerin rejoint la caravane du 4d@gg a Bougie, ou il visite les saints
morts et vivants, dont al-Zawawl (1/B/A), avant de partir vers I’Est, faisant notamment étape a
Sidt Okba (2/A), et a Gabes, ou il s’arréte sur la tombe de Sidi Bou Lababa (1/G/T). 1l relate aussi
son étape a Tunis ors du trajet de retour, ou il se rend sur les tombes de Sidi Mahrez (1/T/T), Sid1
Bou Sa‘id (2/T/T) et al-Maniibiyya (3/T/T). Voir Nuzhat al-anzar... vol. 1, p. 23-25, p. 104-113, et
p. 128, vol. 2, p. 667-668 et p. 694.

% Riklat... p. 9.

255 Cette situation est le prolongement du role de Tlemcen dans les échanges commerciaux depuis
au moins le Xlle siécle. Voir La premiére géographie de I'Occident... p. 157 : « La ville de
Tlemcen peut étre considérée comme le verrou du Maghreb occidental. C’est le lieu de passage par
ou I’on arrive et par ou I’on repart nécessairement. On doit y passer en toute circonstance ».

8 Sur cette rihla voir ’analyse donnée par Nelly AMRI dans « La gloire des saints. Temps du
repentir, temps de I’espérance au Maghreb « médiéval » d’aprés une source hagiographique du
VII™ au XIV™ siécle », Studia Islamica, 93, 2001, p. 133-147.
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et Millay Bou A‘zza (3/A), que le cadi constantinois a cherché a visiter™’, tout

comme celles d’al-Zawawi (1/B/A), un frére mystique d’Abt Madyan, et d’al-
Saffar (1/C/A) un disciplezsg. Al-Salih (1/S/M), sur la tombe duquel il se rend
¢galement, est rattaché a Abt Madyan par I’intermédiaire d’un disciple de ce

dernier, Abu Muhammad ‘Abd al-Razzaq al-Gazali*’, ainsi qu’a Abi Marwan,

260

(2/C/M) dont il était un disciple direct™ . La ta’ifa qu’il fonde a pour ramification

celle des $u‘aybiyyin, issue de la pensée de Milay Bou Su‘ayb (1/Az/M), lui-
méme maitre de Millay Bou A‘zza (3/A)*®" ainsi que celle dite des gammatiyyiin
fondée par les deux fréres Hizmirt (1/A/M et 2/F/M), enterrés respectivement a
Aghmat et & Fés*®. La lecture de la biographie de Miilay Bou A‘zza (3/A) rédigée
au milieu du XIlIe siecle révele la présence de disciples du saint a Ceuta induisant

. . 263 A :
de nombreux déplacements entre ces deux villes™. Cette méme tombe, bien

qu’en milieu rural, était également étroitement liée a Fés®® : Léon 1’ Africain fait

état d’un mawsim annuel auquel participait en grand nombre les habitants de Fés

3T Uns... p. 14, 25-26, et p. 42.

28 Idem, p. 27 et p. 45.

29 Idem, p. 61. Voir également Tasawwuf...p. 327-329 pour la biographie de ce disciple. Sur cette
filiation spirituelle voir I’analyse de Mohammed RAIS, dans Aspect de la mystique marocaine au
Vile-Ville/XIlle-XIVe siecle a travers l'analyse critique de ['ouvrage Al-Minhaj al-Wadih fi
tahqiq karamat Abi Muhammad Salih, Thése soutenue en 1996 a 1’Université de Provence Aix-
Marseille I, vol. I, p. 25-27.

260 Kitab Tuhfat al-mugtarib »... p. 159.

! Uns... p. 64.

2 Idem, p. 67. Ibn Qunfud ne s’est cependant rendu que sur la tombe d’Abii Zayd, a Fés voir p.
69-70. Abu ‘Abd Allah Muhammad b. Tigillat est Un disciple de ce mouvement, ayant connu les
deux fondateurs, a rédigé un ouvrage ou il présente leur biographie ainsi que les principes de la
ta’ifa. 11 s’agit et du Itmid al-‘aynayn, cité par Ibn Qunfud, voir Uns... p. 69, et étudié par
FERHAT (H.), TRIKI (H.), « Hagiographie et religion au Maroc médiéval », Hespéris Tamuda,
vol. XXIV, 1986, p. 17-51, p. 34-35. Nous ne sommes malheureusement pas parvenue a consulter
cette source pour cette recherche.

2 Da‘mat... p. 37, 39, 40, 42-46, 58 et 60-65. Voir I’analyse de la Ceuta médiévale de Mohamed
CHERIF qui fait état de ces liens étroits entre les deux sites dans Ceuta aux époques almohade et
meérinide, Paris, 1996, p. 174.

% Un cénotaphe du saint est ainsi visible au Nord de Fés, sur la rive des Kairouanais. Voir
ESCHER (A.), WIRTH (E.), MEYER (F.), PFAFFENBACH (C.), Die Medina von Fes.
Geographische Beitrige zu Persistenz und Dynamik, Verfall und Erneuerung einer traditionellen
islamischen Stadt in handlungstheoretischer Sicht, Erlangen, 1992, n° inventaire 57, p. 289.
L’édifice est également inventorié dans le Schéma directeur de la ville de Fés sous le numéro 66,
voir http://unesdoc.unesco.org/images/0003/000396/03967fr.pdf. On note également la présence
d’une mosquée Abli Madyan dans ces mémes listes, respectivement aux entrées 224 p. 303 et 95,
que le saint aurait fréquenté de son vivant, et qui serait donc le point de ralliement de ses suiveurs
voir BEL (A.), « Sidi Bou Medyan et son maitre Ed-Daqqaq a Fés (Notes hagiographiques et
épigraphiques) », Mélanges René Basset, Etudes nord-africaines et orientales, t. 1, Paris, 1923, p.
31-68 ; p. 38-39 et MASLOW (B.) Les mosquées de Fes et du Nord du Maroc, Paris, 1937, p. 141
pour une étude du monument.
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qui s’y rendaient en pélerinage collectif*®’. Bien que la date de la rédaction de ce
récit soit postérieure a la période qui nous intéresse, a savoir 1526, nous ne
pouvons que nous interroger sur son ancienneté, et ses probables sources
médiévales : il s’agit en effet du plus ancien témoignage de la pratique d’un
pelerinage collectif annuel sur la tombe d’un saint au Maghreb. Al-Dahmani
(2b/K/T) serait quant a lui parti suivre les enseignements d’Abu Madyan a
Bougie, diffusant donc par la suite sa pensée sur Kairouan et sa région®®®, de
méme que Sidi Biina (1/A), dans la région d’Alicante, puis Grenade®®’. Ibn
Qunfud rapporte également avoir visité la tombe du Qadi ‘Iyad (2/M/M)**® dont
al-Sabti (3/M/M) est un suiveur, par l’intermédiaire d’Abu ‘Abd Allah al-
Fahhar®®. Bien que cette filiation ne soit pas exposée, nous devons ajouter & cette
arborescence la figure d’Ibn al-‘Arif (1/M/M) dont le courant de pensée, tres
répandu en al-Andalus, aurait influencé la pensée d’Abii Madyan. Par ailleurs, Ibn
Qunfud rencontre Ibn ‘Abbad (6/F/M) a F¢s, lorsque ce dernier est encore
prédicateur a la Mosquée des Kairouanais®”’, et il mentionne aussi son maitre, Ibn
‘Asir (2/Sal/M) dont il visite la sépulture a Salé””'. Or, Ibn ‘Abbad serait le
premier soufi revendiquant une affiliation avec le courant $adilite au Maroc®",

courant relié a Abii Madyan par I’intermédiaire de son fondateur Abi al-Hasan al-

5 Description de I’Afiique... t. I, p. 167-168 : « Taghia est une ville ancienne, batie par les
Africains entre des montagnes qui font partie de I’Atlas. [...] Il existe 1a le tombeau d’un saint qui
vécut au temps du pontif Habdulmumen. [...] La renommée de ces faits, la vénération portée au
corps de ce saint sont les raisons pour lesquelles cette ville est trés fréquentée. La population de
Fez va rendre visite a ce tombeau tous les ans aprés la pAque mahométane [ id al-fifr]. Hommes,
femmes, enfants y vont en si grand nombre que 1’on dirait une armée en marche. Chacun en effet
emporte sa tente, si bien que toutes les bétes sont chargées de tentes et autres choses nécessaires
pour vivre. Chaque groupe est de 150 tentes. Entre ’aller et le retour on compte 15 jours. Thagia
est a environ 120 milles de Fez. Mon pére m’emmenait avec lui en pélerinage a cette tombe.
Quand j’ai été un homme fait j’y suis allée quelques fois pour accomplir les veeux que j’avais
formé lorsque que je m’étais trouvé en péril a cause des lions ».

26 BRUNSCHVIG (R.), La berbérie orientale sous les Hafsides des origines a la fin du XVe
siecle, t. 11, p. 321.

267 CABELLO SECALL (M.L), « Los Banii sid Biina », Sharq al-Andalus. Estudios Arabes, n°4,
1987, p. 35-44, p. 38.

2% Uns...p. 8

29 Tasawwuf... p. 452.

0 Uns... p. 79.

2 Idem, p. 10.

22 Voir NWIYA (P.), Un mystique prédicateur a la Qarawivin de Fés, Ibn ‘Abbad de Ronda
(1332-1390), Beyrouth, 1961, p. XXXVIII, et plus récemment, HONERKAMP (K.), «Ibn
‘Abbad, modéle de la Shadhiliya », Une voie soufie dans le monde : la Shddhiliyya, Paris, 2005, p.
159-171.
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Sadili (m. 656/1258) formé par un de ses disciples, Ibn Masi§ (m. 625/1228)*”. 11
semblerait néanmoins qu’al-Badist (1/B/M), mort quelques années plus tot,
doivent également y étre rattaché, bien que de maniére moins directe’”*. Avant de
se répandre au Maroc, ce courant fait moult émules en Ifriqiya, et notamment a
Tunis ou le maitre s’¢tait installé et ou il regoit I’enseignement de Sidi Abu Sa‘id

273 Un autre

(2/T/T). Parmi ses disciples compte notamment al-Maniibiyya (3/T/T)
courant donc que celui initié par al-Salih est perceptible sur plusieurs endroits du
territoire maghrébin bien qu’encore une fois rattaché a la figure tutélaire d’Abi
Madyan.

On le voit donc, par I'intermédiaire de leur formation et de leur filiation
spirituelle, tous les saints dont les tombes sont analysées ici, a quelques rares
exceptions pres, ont mis en relation les différentes villes de notre corpus (pl.
CLXXVIIL, vol. III). Les seules sépultures échappant a ce processus sont celles de
juristes et de compagnons, exclus par la date de leur décés et nature de leur
saintet¢ du grand mouvement mystique qui bouleverse la vie spirituelle au
Maghreb, ainsi que celles de soufis sans descendance spirituelle véritable, a savoir
Sidi Youssef (4/M/M), Sidi Miisa (1/Sal/M), Abia Gabal (3/F/M), Rayhan al-
Aswad (1/C/M) et Sid1 al-Hulw1 (4/T/A). ‘Abd al-‘Aziz al-TunsT (3/A/M) et ‘Abd
al-Salam al-Ttinst (2/T/A), oncle et neuveu, respectivement inhumé a Aghmat et a
Tlemcen, de méme que Sidi Sa‘diin (1/A/M) participent au contraire de ces
connexions par leur propre parcours individuel. Les deux premiers sont venus de
Tunis s’installer a Aghmat, et c’est au déces de son oncle que ‘Abd al-Salam est
parti pour Tlemcen®®. De méme, Sidi Sa‘diin s’est installé 4 Aghmat alors qu’il
était né et avait grandi a Kairouan®’.

L’appréhension des deux grandes voies mystiques influentes au Maghreb au
cours de la période qui nous intéresse, a savoir celle d’al-Salih et celle d’al-Sadili,

permet de percevoir ce que I’on peut considérer comme les prémices d’une mise

23 Voir NWYIA (P.), Ibn ‘Ata’ Allah (m. 7091309) et la naissance de la confiérie $adilite. Edition
critique des Hikam, précédées d’une introduction sur le soufisme et suivies de notes sur le

vocabulaire mystique, Beyrouth, 1972, p. 17.

2 FERHAT (H.), TRIKI (H.), « Hagiographie et religion au Maroc médiéval », Hespéris Tamuda,
vol. XXIV, 1986, p. 17-51, p. 38.

5 La Sainte de Tunis... p. 60. Voir également du méme auteur, « Les Shadhilis de 1'Ifrigiya
médiévale : filiation et affiliations a 1’aune de I’historien », Une voie soufie dans le monde : la
Shadhiliyya, Paris, 2005, p. 133-158.

78 Tasawwuf...p. 92 et p. 110.

27 Idem p. 83.
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en réseau du territoire maghrébin, tel qu’il a pu étre percu au moment de la

278

colonisation frangaise”"°. Néanmoins, la différence majeure avec cette situation

postérieure semble résider dans la nécessité de la présence d’une tombe comme
ancrage de ces voies mystiques”’".

La cartographie simpliste de ces différentes connexions fait ressortir avec force
Tlemcen, et plus particulicrement, la tombe d’Abti Madyan, comme le véritable
centre mystique du Maghreb pour la période allant du XIle au XVe siecle : quand
bien méme d’autres villes parviennent a se distinguer, elles sont toujours
également liées a cette figure sainte. Il y a 13 sans nul doute une autre clef
permettant de comprendre 1’importance formelle sans équivalent du complexe
architectural qui lui est dédié par Abi al-Hasan, qui peut, a cette occasion,
témoigner a I’ensemble du territoire maghrébin de sa foi et de son attachement au

soufisme, et méme en véritable champion d’un renouveau sunnite.

[l : Une territorialisation en construction

Bien qu’ils n’en soient qu’a leurs débuts, la territorialisation des villes et le
développement d’un réseau sont donc des phénomenes incontournables de la

période post-almohade au Maghreb™', conséquences directes de cette nouvelles

™8 Voir les inventaires par groupement affili¢ visibles chez NEUVEU de (E.), Les Khouan. Ordres
religieux chez les musulmans d’Algérie, Paris, 1846 ; DEPONT (O.), COPPOLANI (X.), Les
confréries religieuses musulmanes, Paris, 1987 ; VOINOT (L.), « Confréries et zaouias au Maroc.
Les établissements religieux du Maroc oriental nord », Bulletin trimestriel de la Société de
Géographie et d’Archéologie d’Oran, t. 57, fasc. 204 (3°™ et 4™ trimestres), 1936, p. 233-268 ;
ANDRE (P.].), Contribution a I’étude des confiéries religieuses musulmanes, Alger, 1956 et
CARRET (J.), Le maraboutisme et les confréries religieuses musulmanes en Algérie, Alger, 1959.
19 1’aboutissement de la nécessité de la présence physique du saint, par le biais de sa tombe, peut
étre vu dans les cénotaphes de certaines zawiya-s utilisés pour représenter un saint, dont la
dépouille est inhumée ailleurs, le plus souvent a 1’endroit de ce qui représente la « maison-mere »
du courant mystique du saint. C’est ainsi le cas pour al-Mantbiyya (3/T/T), qui dispose d’une
tombe a Tunis et d’une zawiya a Montfleuri ainsi que dans son lieu de naissance. Cependant, des
exemples encore plus frappant peuvent étre trouvés avec les multiples cénotaphes de ‘Abd al-
Qadir, fondateur de la gadiriyya ou d’al-Gazili, fondateur de la gaziliyya. Voir pour 1’ Algérie,
DEPONT (0O.), COPPOLANI (X.), Les confréries religieuses musulmanes, Paris, 1987.

20 Voir sur ces polarisations mystiques en certains lieux du Maghreb FERHAT (H.), Le soufisme
et les Zaouyas au Maghreb. Mérite individuel et patrimoine sacré, Casablanca, 2003, p. 83-116.
B es tentatives de contrdle, plus ou moins fructueuses, de ces derniers sur les mouvements soufis
qui leur étaient contemporains constituent cependant un préalable fondateur. Voir sur ces derniéres
BARGAOUI (S.), « Saints et pouvoir au Moyen-Age au Maghreb : entre le refus et la tentation »,
L autorité des Saints. Perspectives historiques et socio-anthropologiques en Méditerranée
occidentale, Paris, 1998, p. 239-248 ; FERHAT (H.), Le Maghreb aux Xlleme et XIlléeme siecles :
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religiosité que constitue le culte des saints. Dans ce contexte, les élites sociales
traditionnelles, a savoir les gouvernants mais également la classe des savants, se
voient concurrencer par une nouvelle catégorie a vocation plus ou moins
hégémonique constituée par les saints ainsi que leurs émules et descendants. Par
conséquent, elles sont amenées a réagir suivant différentes modalités au succes
variable.

Revenons tout d’abord la réaction des élites gouvernantes. Nous 1’avons vu
précédemment, les souverains mérinides s’impliquent dans 1’édification de
structures magnifiant la sépulture de certaines dépouilles, voire, dans le cas d’Abil
Madyan (1/T/A) mais également dans celui de Sidt al-Hulw1 (4/T/A), les dotent de
véritables complexes dévotionnels qui permettent d’inscrire physiquement le
sanctuaire dans I’espace de la ville, et méme au dela. Ils sont ensuite imités par les

282 .y
. Les édifices

souverains ziyanides et hafsides, mais dans une moindre mesure
réalisés alors constituent des supports de propagande de premier ordre: les
souverains démontrent par la leur piété, mais également leur bienveillance a
I’égard des mouvements mystiques associés a ces figures saintes, et tout
particulierement a leurs descendants ou assimilés ayant la charge de leur sépulture.
Bien qu’en nombre trés limité pendant la période allant du XIle au XVe siecle, ces
interventions révelent parfois une forme de relation bilatérale entre ces deux
pouvoirs. Ainsi, ces entreprises évergétiques permettent & Abu al-Hasan d’honorer
la famille d’Ibn Marztiq en la chargeant de la conduite de certains travaux, et en lui
confiant I’administration des importants habits qui sont dédiés au complexe. Dans
le méme temps, par ’entretien d’enseignants dans la madrasa, mais également de
soufis de passage ou en résidence dans la zawiya sur la tombe d’Abii Madyan, Abii
al-Hasan cherche certainement a s’assurer la surveillance de ce cceur spirituel du
Maghreb. En effet, des visiteurs venus de toutes parts, y compris d’Egypte, de
Syrie et méme d’Irak®™’ s’y rejoignent, certains dans une véritable perspective de
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propagande™ . La dénonciation par les descendants d’al-Badisi (1/B/M) de la

les siecles de la foi, Casablanca, [1993], p. 101-126 et du méme auteur, Le soufisme et les Zaouyas
au Maghreb. Mérite individuel et patrimoine sacré, Casablanca, 2003, p. 74-81.

22 Voir supra p. 113-122.

2 Histoire des Beni ‘Abd al-Wad... p. 83 : « Son tombeau — qu’Allah soit satisfait de cet homme !
— est a EI-‘Obbad ; il est I’objet de pieuses visites et I’on y vient en pélerinage de I’Egypte et de la
Syrie, de El-‘Iraq et du Sots extréme ».

! Dans la biographie qu’il donne de son maitre al-Abili, Ibn Haldiin évoque le séjour de ce
dernier sur la tombe d’Abii Madyan, ou il rencontra le chef d’un mouvement chérifien huseynite
originaire de Karbala’ voir Mugaddima... p. 68 et p. 679.
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présence d’insurgés cachés sur la tombe du saint®™® fait penser a une forme
d’allégeance que ces potentiels contrepouvoirs locaux préteraient au souverain, en
I’occurrence mérinide, en contrepartie de charges honorifiques mais également
grassement rétribuées. C’est ainsi que 1’on peut également interpréter la conduite
de la caravane officielle du pélerinage qui est octroyée, par ce méme Abu al-
Hasan, a un descendant d’al-Salih (1/S/M)**®. La stratégie du pouvoir mérinide qui
passe par la fondation de nombreuses madrasas et zawiya-s, ainsi que par un
évergétisme saint, entraine donc une forme de domestication des mystiques dans
1’Ouest maghrébin par le biais d’un maillage physique. L’épisode de la découverte
du corps d’Idris I, et la tentative du sultan mérinide Abtu Sa‘id ‘Utman pour
étouffer le culte renaissant autour de cette figure chérifienne par essence®’,
peuvent étre interprétés dans ce contexte. En effet, cette figure échappait a tout
réseau identifié et nettement défini. De surcroit, elle pouvait devenir la source de
légimité d’un autre pouvoir, celui de la noblesse chérifienne. Toute une politique a
alors été mise en ceuvre pour déplacer ce culte sur la figure d’Idrs II dont I’identité
¢était en méme temps recomposée, de maniere a en faire la figure tutélaire de Fes,
capitale mérinide™®. La postérité de cette recherche d’association des pouvoirs en
place avec les saints et les cellules mystiques s’y rattachant est trés forte ; au
Maroc, avec les dynasties saadienne et alaouite mais également en Tunisie et en
Algérie, ou les beys ottomans vont utiliser la dévotion et I’évergétisme saint
comme facteur de légitimation™.

Les gouvernants, en l’espéce mérinides, sont donc partie prenante dans le

processus de territorialisation sainte de 1’espace de la ville, ainsi que dans la mise

25 Voir supra p. 95-96.

2 Musnad... p. 454. De nombreux auteurs ont relevé cette association auparavant voir SEBTI (A.,
« Hagiographie du voyage au Maroc médiéval », A/-Qantara, vol. XIII, fasc 1, 1992, p. 167-179,
p. 176-177 ; BENHIMA (Y.), Espace et société rurale au Maroc médiéval. Stratégies territoriales
et structures de I’habitat : [’exemple de la région de Safi, Thése soutenue en 2003 a I’Université
Lumiére-Lyon II, t. 2, p. 344-345

27 Voir supra p. 109.

28 Voir supra p. 203. 11 est tout & fait remarquable de voir cette méme démarche de détournement
a ’ceuvre avec les Bourides a Damas, qui, bien qu’ayant une politique évergétique envers
d’anciennes tombes saintes, cherchent a détourner ces cultes par la création de nouveaux podles, en
I’occurrence autour de reliques du Prophéte. Voir MOUTON (J.-M.), « De quelques reliques
conservées & Damas au Moyen-Age. Stratégie politique et religiosité populaire sous les
Bourides », Annales islamologiques, t. XXVII, 1993 p. 245-254. Selon cet auteur, il s’agit
certainement pour les émirs a la fois de témoigner par la de leur piété, mais également d’encadrer
la vie religieuse locale, tout en s’attribuant un surcroit de légitimité.

2 Voir I'implication de ces souverains dans la réalisation des complexes encore visible
aujourd’hui sur des tombes appartenant a notre corpus.
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en place d’un réseau inter-cités. Toutefois, ils ne peuvent exercer qu’un contrdle
limité et I’émergence d’une figure tutélaire est avant tout I’ceuvre du groupe

revendiquant sa filiation

. En effet, nous ’avons déja constaté, le rattachement
d’un individu et de son groupe familial & une sépulture vénérée leur confére un
ancrage physique indéniable dans la ville, un certain prestige, mais également une
manne financiére importante. La, le legs évoqué précédemment d’Abi Zayd b.
Hantis1 et de sa mere, Fatima bint Abu al-Fadl al-Zarhiin1 prend une autre
signification. En effet, Fatima est issue de la prestigieuse famille des Banii al-
Zarhtin1 qui compte parmi ses membres mystiques et juristes, et elle est elle-méme
la fille d’un Sayh®™'. Son fils Abi Zayd est né de son union avec un juriste des
Bant Hantsa, famille de savants ayant exercé des charges officielles depuis la

période almohade®”

. La stratégie d’alliance de ces deux grandes familles de Fés
semble donc dépasser un cadre strictement pécunier car par ce biais deux groupes
au prestige divergent s’unissent: le gain honorifique est considérable.
Parall¢lement, le legs a destination d’un oratoire qui constitue un foyer mystique
dans la ville formalise financiérement cette association de familles de juristes avec
la sainteté fasi-e.

La production d’une partie de la documentation hagiographique doit également
étre interprétée dans ce contexte. Les familles et groupes affiliés peuvent, par le
biais de ces écrits, 1égitimer leurs avantages ou prétentions sur le territoire de la
ville en réaffirmant la relation du saint avec cette derniére, tout en construisant
I’image méme du groupe en question et de son réseau®”. A fortiori, la participation
de nombre de savants a cette écriture de la sainteté témoigne de leur volonté de
faire participer 1’¢élite sociale traditionnelle a laquelle ils appartiennent a la prise du

pouvoir par les acteurs de cette nouvelle piété, qui commencent a occuper le

devant de la scéne religieuse. Le meilleur témoignage de ce processus est visible

#0 Un processus rigoureusement identique est a I’ceuvre a la méme période dans 1’Occident
chrétien. Voir VAUCHEZ (A.), La sainteté en occident aux derniers siécles du Moyen-Age
d’apreés les proceés de canonisation et les documents hagiographiques, Rome, 1988, p. 280.

1 Buyatat... p. 22.

22 Idem, p. 40.

%3 Pour une étude des enjeux de 1écriture des recueils biographiques voir FIERRO (M.) « Why
and How Do Religious Scholars Write About Themselves ? The Case of the Islamic West in the
Fourth/Tenth Century », Regards croisés sur le Moyen Age arabe. Mélanges a la mémoire de
Louis Pouzet s.j. (1928-2002), Beyrouth, 2005, p. 403-423 sur le contexte juridique andalou.
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par I’association, dans ces sources biographiques, de figures mystiques et savantes

mises sur un pied d’égalité®™,

R KK

4 Voir par exemple les Ma ‘alim d’Tbn Nagi.
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Conclusion

La présence des saints dans les villes au Maghreb est aujourd’hui aisément
perceptible. Le visiteur averti rencontre ¢a et 1a dans la ville et ses cimetiéres, ces
constructions signalées par une toiture étagée ou a dome - en fonction des styles
locaux — qui marquent systématiquement 1’emplacement d’une tombe vénérée. Le
plus souvent, c’est un simple mausolée doté dun mihrab qui remplit les
différentes fonctions dévotionnelles de 1’édifice. Ses dimensions peuvent
cependant s’amplifier, et la division des espaces en son sein se complexifier, au
point de donner de véritables ensembles de constructions distinctes, plus ou moins
bien articulées entre elles. Des variations sont détectables dans I’emprise au sol
par le nombre de constructions et dans la variété de leurs usages, mais I’ceil est
néanmoins frappé par une impression d’uniformité. De fait, on ne pouvait que
s’interroger sur les racines médiévales de ces véritables poles de dévotion
constitués autour de tombes particulieres.

Le champ de questions suscitées par ce sujet est vaste et a ce jour, relativement
inexploité pour cette région du monde musulman médiéval. Or, I’exhaustivité ne
pouvait étre de mise en raison du nombre pléthorique de tombes saintes réparties
sur I'intégralité du territoire, a la chronologie le plus souvent incertaine. Nous
avons donc choisi d’envisager cette problématique en sélectionnant des sites sur la
base de la mention, par les sources médiévales, d’une vénération entourant le
défunt en question. Les bornes chronologiques considérées résultent alors de
I’évolution intrinséque de la sainteté, soit entre le milieu du Xlle siecle et le
milieu du XVe si¢cle. De méme, 1’analyse s’est naturellement focalisée sur le

milieu urbain sur lequel porte I’essentiel de la documentation consultée.

Notre premicre approche a été formaliste car il était nécessaire de retrouver
I’aspect méme de ces tombes pour pouvoir les envisager de maniére plus globale.
Il s’agissait de comprendre quelles formes avaient été choisies, et pour quels

usages, dans une perspective chronologique. Or, en raison méme de la postérité du
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culte des saints, il ne reste généralement rien des structures médiévales. C’est
donc presque exclusivement par une analyse de la documentation écrite médiévale
que nous avons procédé a I’étude de cette architecture funéraire, donc dans une
perspective d’archéologie du disparu. Nous avons tent¢ de compenser 1’absence
de vestiges et la pauvreté des descriptions dans les sources par une étude du
lexique utilisé pour désigner de tels édifices, confronté a la réalité archéologique
du monde funéraire médiéval. Cette analyse s’inscrivait dans la continuité des
travaux entrepris par Thomas Leisten sur le Proche Orient du IXe au XlIe siécle',
I a finalement été possible d’établir une typologie évolutive de ces
aménagements, aspirant a un modele de tombe vénérée de plus en plus élaboré. La
premiére moiti¢ du XIVe siecle est alors apparue comme un moment charnicre
dans la formalisation d’un concept de pole de dévotion complet, incarné par les
grands sanctuaires mérinides de Tlemcen. Cependant, différentes dynamiques se
sont distinguées dans cette tendance générale, fonction de la nature de la sainteté
des défunts, mais également des villes et régions ou ces sépultures étaient
localisées. Et le principal moteur des évolutions formelles s’est révélé étre le culte
lui-méme. Bien évidemment, cette question de la forme adoptée par ces tombes
saintes doit rester ouverte aux résultats d’investigations archéologiques de type
fouille par lesquelles une chronologie affinée, voire modifiée, pourrait étre
proposée.

La force d’inertie de cette dévotion en construction questionnait la réaction des
¢lites traditionnelles savantes et gouvernantes. Dans une société¢ médiévale régie
par la religion, un phénoméne d’une telle ampleur ne pouvait étre passé inapergu
chez les docteurs de I’islam et autres jurisconsultes. Et effectivement, ces derniers
ont ¢ét¢ amenés a statuer sur le culte des saints et pratiques y afférentes. A
contrario, aucune documentation juridique n’a été¢ produite spécifiquement pour
réguler 1’architecture sainte qui s’inscrit néanmoins dans le discours normatif
portant sur les aménagements funéraires, discours déja analysé par Maribel
Fierro®. 11 a été possible de constater une adhésion progressive de la classe des

savants au culte des saints et a ses traductions formelles au cours de la période

" LEISTEN (T.), Architektur fiir Tote. Bestattung in architektonischen Kontext in den Kernléindern
der islamischen Welt zwischen 3./9. und 6./12. Jahrhundert, Berlin, 1998.

2 FIERRO (M.), « El espacio de los muertos ; fetuas andalusies sobre tumbas y cementerios »,
Urbanisme dans 1’Occident musulman. Aspects juridiques, Madrid, 2000, p. 153-189.
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¢tudiée, dans le silence et la reformulation de la norme portant sur ces deux
aspects. De méme, en amont de cette recherche, il semblait évident que cette
nouvelle piété n’avait pas laissé indifférentes les dynasties en place ; elle pouvait
en effet devenir un nouveau support d’expression politique. La réalité s’est avérée
plus complexe. En prenant comme point de départ la politique évergétique, force
a-t-il été de constater un investissement tout a fait inégal pouvant expliquer
certaines variations typochronologiques. Seuls les Mérinides s’illustrent par des
commandes architecturales pendant la période étudiée, et le parangon de
sanctuaire est issu de la commande du sultan Abi al-Hasan, sur la tombe de Sidi
Abu Madyan. Il est ensuite immédiatement imité par son fils et successeur Abu
‘Inan, avec un complexe dédi¢ a Sidi al-Hulwi1. La promotion du culte des saints
s’inscrit avec les Mérinides dans une politique plus globale de 1égitimation par le
développement conjoint d’un culte dynastique. Mais ’appréhension des pratiques
almoravides et almohades, donc au moment méme de 1’émergence du concept de
la sainteté, permet d’envisager la stratégie mérinide comme 1’aboutissement d’un
processus entamé des le Xle siecle. La trajectoire propre a cette dynastie déja mise
en lumiére par Mohamed Kably’, constitue une source d’explication non
négligeable a leur participation précoce au développement du culte des saints. On
peut également suggérer ici une forme de « Sunni Revival » occidental, tel
qu’observé au Proche Orient par Yasser Tabaa® : aprés la parenthése hétérodoxe
almohade, les M¢érinides peuvent se présenter comme les restaurateurs d’un
sunnisme malikite’. D’ou, peut étre, le retard hafside et ziyanide, toutes deux

dynasties faisant figure de dérivé plus ou moins direct des Almohades’. Le soutien

3 Voir KABLY (M.), Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris, 1986,
dont I’analyse a notamment été reprise par BECK (H.), L image d’Idris I, ses descendants de Fas
et la politique sharifienne des sultans marinides (656-869/1258-1465), Leiden, 1989 et GUIBERT
(S.), Le maitre dans tous ses « états ». Sujétion, théologie politique et royauté : dynastie mérinide
(Vlle-IXe/XIlle-XVe siecles), Thése de Doctorat soutenue en 2004 a I’E.H.E.S.S., 3 vol., 911 p.

* TABAA (Y.), The Transformation of Islamic Art during the Sunni Revival, Londres-New York,
2001. Bien évidemment, le contexte est différent, mais il semble néanmoins possible de mettre en
paralléle les observations de cet auteur tant sur le renouveau artistique que sur sa signification
symbolique.

> Les nombreuses madrasas édifiées par cette dynastie en une courte période s’inscrivent
naturellement dans cette interprétation ; voir sur ces édifices ETTAHIRI (A.), Les madrasas
marinides de Fés : étude d’histoire et d’archéologie monumentales, Thése de Doctorat soutenue
en 1996 a Paris IV Sorbonne 2 vol., et GUIBERT (S.), Le maitre dans tous ses « états ». Sujétion,
théologie politique et royauté : dynastie mérinide (Vlle-1IXe/XIlle-XVe siecles), Thése de Doctorat
soutenue en 2004 a I’E.H.E.S.S., 3 vol., 911 p.

% Voir encore KABLY (M.), Société, pouvoir et religion au Maroc a la fin du Moyen-Age, Paris,
1986, p. 40-55.
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au soufisme et au culte des saints au Maghreb extréme s’inscrirait dans cette
perspective, et la conception de poles de dévotion autour de sépultures sunnites,
dynastiques ou vénérées, participerait alors du renouveau artistique induit par ce
« Sunnt Revival ».

Ouvrant enfin 1’horizon aux sites accueillant ces dépouilles vénérées, nous
avons souhaité reconsidérer la nature méme de ces espaces. Une étude au cas par
cas des sites, et 1’établissement d’une typologie des localisations, ont permis
d’envisager ces tombes dans le contexte général des milieux funéraires médiévaux
en situation urbaine : ces sépultures s’inscrivent en effet dans la pratique funéraire
vernaculaire. Cependant, la mise en place d’un culte autour de ces dépositions
induit d’importantes conséquences. En effet, une hagiotopographie locale émerge
entralnant une recomposition du fonctionnement des espaces funéraires, voir une
conversion d’habitats en cimetiere. Dans le méme temps, et suivant un
mouvement contraire, une population commence a se fixer dans le périmetre
immédiat de ces édifices de maniere plus ou moins effective et pérenne. C’est le
cas de Sidi Abii Madyan a Tlemcen qui apparait une nouvelle fois comme le
modele le plus abouti de ce double phénomeéne de développement et de
restructuration de 1’occupation. Par différents mécanismes, une sanctification du
territoire par ces tombes saintes est a 1’ceuvre, et qui s’opere a 1’échelle de
I’Occident musulman par le biais des réseaux scientifiques et mystiques organisés
au méme moment. Un double élan de territorialisation et de globalisation de la
dévotion est en marche. L’espace du religieux est redéfini et complexifi¢ par
rapport a ce qu’il était auparavant ; les tombes vénérées constituent rapidement
des poles associant différents supports de dévotion, qui se substituent méme

parfois aux édifices cultuels traditionnels.

Malgré le caractére lacunaire des données disponibles pour cette étude, il a donc
¢té possible d’avancer des ¢éléments de réponse aux questions posées en
introduction de ce travail. Cependant, cette recherche ne saurait constituer qu’une
premicre approche de la question des tombes de saints dans 1’Occident musulman
médiéval. En effet, nous n’avons abordé que ponctuellement le versant rural de
cette problématique. Or, on avance souvent la présence de tombes saintes comme
facteur de fixation d’une population sédentaire ou semi-nomade, suivant le plus

souvent la tradition orale véhiculée a propos de tels villages. Il serait tentant d’y
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voir alors la traduction rurale du phénomeéne de territorialisation et d’affiliation a
une dépouille vénérée. La relation entre villes et campagnes pourrait alors étre
repensée : la derniére demeure de Milay Bou A‘zza, est située en milieu rural
mais elle influe sur I’organisation religieuse de plusieurs villes. Seul un inventaire
systématique de ces « saints des champs » évoqués dans les sources médiévales, et
confront¢ a une analyse archéologique et surtout toponymique des sites en

question, pourrait permettre d’appréhender la réalité de ces hypotheses.

Dans une perspective beaucoup plus large, il faut également reconsidérer ce
développement de pdles de dévotion autour de sépultures a 1’échelle du monde
musulman, ou il semble se mettre en place de maniere synchronisée. Et le début
du XIVe siécle se démarque également par I’ampleur des constructions alors
érigées, comme cela a déja pu étre démontré par Lisa Golombek’ d’abord, puis
par Sheila Blair’. Que I’on regarde par exemple la chronologie et I’aspect du
sanctuaire ¢élevé entre 1299 et 1312 sur la tombe du maitre soufi Niir al-Din ‘Abd
al-Samad b. ‘Al1 al-Isfahant a Natanz, composé d’un mausolée, d’une mosquée a
minaret et d’une hanaqa, et commandité par le vizir ilkhanide Zayn al-Din Halifa
b. al-Husayn al-Mastari (m. 1312)°. On peut de méme considérer dans cette
perspective celui érigé entre 1298 et 1325 sur la tombe du soufi Zayn al-Din
Yusuf au Caire, par un commanditaire anonyme, qui comprend un mausolée, une
mosquée, des annexes pour ’accueil des pélerins et un espace pour les ablutions'.
Les ensembles reprenant ce méme modele pour sublimer les tombes de souverains
sont également 1égion. Pour ne prendre qu’un exemple, les parallélismes formels

et fonctionnels entre Chella et le complexe édifié par Rasid al-Din (m.718/1318)

7 GOLOMBEK (L.), « The Cult of Saints and Shrine Architecture in the Fourteenth Century »,
Near eastern numismatics, iconography, epigraphy and history, Studies in honor of George C.
Miles, Beyrouth, 1974, p. 419-430.

¥ BLAIR (S.), « Sufi saints and Shrine architecture in the early fourteenth century », Mugarnas,
vol. 7, 1990, p. 35-49.

? Voir Idem p. 35-36 et BLAIR (S.), BLOOM (J.), The Art and Architecture of Islam 1250-1800,
Hong Kong, 1995, p. 10.

' BLAIR (S.), « Sufi saints and Shrine architecture in the early fourteenth century », Mugarnas,
vol. 7, 1990, p. 36-37. Bien que le phénoméne soit antérieur, on notera également la trés forte
concentration des entreprises architecturales dans le monde chrétien liées au culte des saints entre
le XIe et le XIIIe siecle. Cette situation serait tout particuiérement vraie en France sur le chemin de
Compostelle. Voir ABOU-EL-HAJ (B.), The Medieval Cult of Saints. Formations and
Transformations, Cambridge, 1994, notamment p. 137-146. Cette auteure est également parvenue
associer ces réalisations a la multiplication des vies de saints illustrées qui s’opére au méme
moment
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dit Rab‘-i Rasidt a Tabriz tel que restituable par ses biens de mainmorte, sont
évidents''. Et cette comparaison interroge de nouveau le role joué par ces
commandes architecturales dans une stratégie de communication globale autour
de ces figures et de leur parentele.

La symétrie avec les sites tlémcenien est troublante, et la postérit¢ du
phénoméne dans tout le monde musulman est également incontestable'>. On
pourra évoquer le désir d’une domestication, et méme d’une canalisation des
mouvements mystiques de la part des souverains en place, 1’expansion du
soufisme étant généralisée. Mais ces gouvernants semblent construire une forme
de propagande politique par le biais de ces édifices ; pris dans une « folie des
grandeurs », ils cherchent probablement a marquer leurs contemporains par ces
réalisations a I’importance croissante qui dans le méme temps leur assure une
longévité physique, et peut étre dynastique'. Il faut certainement reconsidérer
dans cette perspective la spécificité des figures d’Abi al-Hasan et Abu ‘Inan qui
paraissent en fait s’inscrire dans un vaste mouvement perceptible a I’échelle du
monde musulman. Une analyse lexicographique, archéologique et topographique
des tombes saintes et de souverains mériterait d’étre menée systématiquement et a
plus grande échelle, pour pouvoir mesurer le synchronisme du phénoméne sur un

territoire étendu a plusieurs continents.

""BLAIR (8S.), « Ilkhanid Architecture and Society : an Analysis of the Endowment Deed of the
Rab‘-I Rashidi », Iran, vol. 22, 1984, p. 67-90. On peut également comparer ce site au complexe
associé a la sépulture de Gazan Han (m. 1304), également disparu et situé dans la méme ville, ainsi
qu’a celui édifié sur la tombe de Qala‘tn au Caire, daté de 1283-1285, tout deux sites analysés
dans O’KANE (B.), « Monumentality in Mamluk and Mongol Art and Architecture », Art History,
vol. 19 n°4, décembre 1996, p. 499-522 et p. 506-07. La comparaison entre la nécropole mérinide
d’al-Qula et celle timouride du Sah-e Zande 4 Samargand est également évidente. Voir pour ce
dernier site SOUSTIEL (J.) et PORTER (Y.), Tombeaux de paradis : le Shih-e Zende de
Samarcande et la céramique architecturale de I’Asie Centrale, Saint-Rémy-en-1"Eau, 2003.

'> Sheila BLAIR et Jonathan BLOOM référencent de trés nombreux sanctuaires de ce type, élevés
sur des tombes saintes ou princieres dans The Art and Architecture of Islam 1250-1800, Hong
Kong, 1995 mettant en lumicre la synchronie et les parallélisme formels de ces réalisations
pourtant situées sur différents continents. Pour la Turquie et le Proche Orient ottoman également
BAHA TANMAN (M.), « Settings for the Veneration of Saints», The Dervish Lodge.
Architecture, Art and Sufism in Ottoman Turkey, Berkeley, 1992, p. 130-171 et NECIPOGLU
(G.), The Age of Sinan. Architectural Culture in the Ottoman Empire, Londres, 2005, p. 77 qui
voit dans D’architecture ottomane funéraire I’influence de modéles ilkhanides et mamelouks du
XIVe siecle.

'3 Nous reprenons ici la qualification de ce mouvement proposée par Bernard O’KANE dans
« Monumentality in Mamluk and Mongol Art and Architecture », Art History, vol. 19 n°4,
décembre 1996, p. 503.
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Quoiqu’il en soit, ces quelques exemples interrogent une nouvelle fois la
situation andalusi-e : comment comprendre 1’inexistence du culte des tombes de
saints en al-Andalus quand le reste du monde musulman y est confronté¢ a une
méme date, et semble y apporter une réponse tout a fait comparable ? L analyse
de la situation dans un autre extréme du dar al-islam, en 1’occurrence 1’Inde des

Sultanats, pourrait peut étre apporter certains éléments de réponse’”.

R K K

' On peut ainsi évoquer ’architecture funéraire tughlugide qui semble pourtant connaitre le méme
type de développement sur les tombes de saints et de dynastes. Voir les exemples mentionnés dans
WELCH (A.) et CRANE (H.), « The Tughlugs: Master Builders of the Dehli Sultanate »,
Mugarnas, vol. 1, 1983, p. 123-166, notamment p. 140-148.
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INHUMATION ET BARAKA
LA TOMBE DU SAINT DANS LA VILLE DE L'OCCIDENT MUSULMAN, AU MOYEN-AGE

(XITE-XVE SIECLES)

Resume :

Depuis les premicres publications d’époque coloniale, qui s’attachaient surtout a en démontrer le caractere
folklorique et endémique, le culte des saints au Maghreb a fait I’objet de nombreuses études portant tant sur son origine
que sur son évolution diachronique. La premiére phase de son développement qui va du Xlle au XVe siécle est bien|
connue. Toutefois, cette dévotion s’attache avant tout aux tombes des figures révérées qui n’ont fait I’objet d’aucune
¢tude portant spécifiquement sur leur matérialité. Cette recherche se propose donc de restituer les étapes de construction|
de pdles de dévotion autour de ces sépultures saintes dont le paroxysme est atteint au XIVe siecle. Elle s’inscrit dans une
démarche d’archéologie du disparu, et s’attache donc a ’analyse des sources écrites pour tenter d’approcher une réalité
physique inaccessible autrement.

La premiére approche est formelle. Il s’agit de comprendre quels sont les aménagements opérés sur les tombes
de saints et pour quels usages, dans une démarche chronologique. La formation des sanctuaires est ensuite envisagée]
dans son contexte social, avant de considérer la fagon dont ces tombes s’inscrivent dans un espace donné, et participent
méme d’une écriture symbolique du territoire de la ville.

La mise en place de ces poles de dévotions funéraires n’est cependant pas un phénomene isolé, puisqu’il peut
étre constaté a 1’échelle du dar al-islam. Le Maghreb s’inscrit donc pleinement dans 1’histoire de I’architecture reli-
gieuse médiévale du monde musulman.

Mots-clés : tombe, sanctuaire, architecture funéraire, culte des saints, pdle de dévotion, Maghreb, Espagne, Chella,
Tlemcen, al- ‘Ubbad, Mérinide, Sid1 Abt Madyan, Abi al-Hasan, Abt ‘Inan, XIVe si¢cle

BURIAL AND BARAKA
THE TOMB OF THE SAINT IN THE TOWN OF THE WESTERN [ISLAMIC WORLD DURING

THE MIDDLE AGES (XIITH-XVTH CENTURY)

Ssummary :

Since the first publications dated from colonial times, which mostly sought to show its folk and endemic cha-
racter, the cult of saints in North Africa has been the subject of numerous studies both dealing with its origins as its
diachronic evolution. The first stage of development that goes from the twelfth to the fifteenth century is well known.
However, this worship is committed to the graves of revered figures and there have been no studies specifically focusing
on their materiality. This research then intends to reconstruct the building stages of real poles of devotion around the
holy tombs whose climax is reached during the fourteenth century. This approach is in line with archacology of the lost,
and therefore focuses on the analysis of written sources in order to approach a physical reality, otherwise unattainable.

The first step is formal. The point is to understand what is erected over the tombs of the saints and for what
purposes, in a chronological way. The constitution of shrines is subsequently considered in its social context, before
analysing how these burials inscribe themselves in a given space, and even participate in a symbolic writing of the city’s
territory.

The set up of these funerary poles of devotion is not an isolated phenomenon, since it can be seen across the darn
al-Islam. The Maghreb is therefore fully inscribed in the history of medieval religious architecture of the Muslim world.

Key-words : tomb, shrine, funerary architecture, cult of saints, pole of devotion, Maghreb, Spain, Chella, Tlemcen,
al- ‘Ubbdd, Merinid, S1di Abii Madyan, Abii al-Hasan, Abii ‘Inan, XIVth century
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Présentation des corpus

résentation des corpus

La deuxieéme partie de cette étude est constituée par le catalogue des sites analysés dans le cadre de
cette recherche. Il se divise en trois corpus fonction de la nature des tombes considérées, auxquels s’ajoute les

inscriptions historiques médiévales et habiis appréhendés dans cette étude :

I.  Corpus principal
II.  Corpus annexe de sites en milieu rural
III. Corpus annexe de tombes princieres

IV. Corpus des inscriptions historiques et habiis

Le premier corpus rassemble quarante et une tombes vénérées réparties sur I’ensemble du territoire
maghrébin. Il est donc divisé en trois sections correspondant aux fronti¢res étatiques actuelles. Les sites sont
disposés en suivant un parcours allant du Nord vers le Sud, et de I’Ouest vers 1’Est. Chaque entrée de ce corpus
correspond a une tombe désignée par le nom du saint usuel et dialectal associé¢ a un code alphanumérique qui
attribue a la tombe un chiffre, suivi de I’initiale du nom de la ville ou elle est insérée, ainsi que de ’initiale du
pays ou elle se trouve actuellement.

Le deuxiéme corpus rassemble sept sépultures, essentiellement localisées au Maroc, mais également en
Espagne et en Algérie et présentées successivement. Chaque entrée correspond également a une tombe définie,
associée a un code alphanumérique composé d’un chiffre et de la lettre A, pour « annexe ».

Le troisieme corpus des tombes princieéres, qui ne contient quant a lui que trois sites, est disposé
chronologiquement. Chacun est présenté individuellement, et associ¢ a un code alphanumérique composé

d’un chiffre et de la lettre P, pour « tombe princiére ».

Toutes les données disponibles sur chacun des sites appréhendées sont donc rassemblées dans des fiches
individuelles et réparties sur sept entrées :

Situation actuelle : chaque tombe est localisée dans 1’espace qui I’accueille par I’indication du nom du pays,
de la région, de la ville ou village actuel ; la topographie du site, si elle est connue, est précisée, de méme que
les éventuels toponymes désignant le site en question qu’ils soient encore en usage ou non.

Documents cartographiques : les sources cartographiques utilisées pour localiser précisément les sites en
question, et établir les cartes schématiques présentées en annexe, sont référencées.

Coordonnées : quand cela a été possible, nous avons procédé a une géolocalisation des tombes par I’ utilisation
du moteur de recherche Google Earth afin de permettre un positionnement précis des sites considérés.

Caractéristiques générales : nous proposons ici une description du site évoqué dans 1’état percu lors de
notre visite sur le site. Il s’agit uniquement d’une description succincte mettant en lumiere les éléments les
plus significatifs du site dans son aspect actuel.

Terminologie médiévale : notre approche des sites médiévaux étant presque exclusivement lexicale, nous
avons donc choisi de présenter I’ensemble du lexique relevé dans les sources médiévales pour chacun d’entre
eux. Chaque terme translittéré, indiqué en italique, est suivi d’un numéro renvoyant a I’entrée de la source ayant

utilisé ce terme. La pagination renvoie aux éditions indiquées dans la liste des abréviations bibliographiques.
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Eléments de datation : véritable cceur de la fiche, cette section contient les €léments biographiques significatifs
pour la compréhension du site, identité du défunt et date de déces ainsi que la premiére ou derniére évocation
effective de culte sur la tombe en question. Les différentes phases de travaux référencées, ainsi que leurs
commanditaires, quand bien str, ils ont pu étre identifiés, sont indiqués dans cette section.

Sources : toutes les sources écrites disponibles que nous ayons pu rencontrer évoquant la figure sainte
et/ou sa sépulture sont référencées. L’ensemble de ces sources est présenté par nom d’auteur. Les sources
médiévales sont mentionnées chronologiquement, suivies des €¢léments épigraphiques connus. Le texte de
ces inscriptions est présenté dans la quatriéme partie de ce catalogue. Viennent ensuite les sources d’époque
pré-moderne, soit postérieures au début du XVle siecle, puis contemporaines, postérieures au début du XIXe
siecle, toutes indiquées suivant un ordre chronologique. Enfin, la bibliographie ayant trait au saint ou a sa
sépulture est référencée en indiquant le nom de 1’auteur ayant fait 1I’é¢tude en question, suivi de la date d’édition

de sa publication. L’évocation de ces études suit cette fois un ordre alphabétique.

Le quatrieme corpus de cet ensemble contient les inscriptions historiques de type épigraphiques et fondations
habiis que nous avons pu utiliser pour cette recherche.

Chacun de ces documents, présenté sous un numéro individualisé, et édité puis traduit. Dans certains cas,
I’état de dégradation de certaines inscriptions nous a empéché de produire une édition de leur contenu, et nous
nous sommes donc fondée sur celle déja connue pour en donner une traduction. De méme, pour les habiis
rapportés par al-Wansarisi, nous avons uniquement reproduit le texte édité par Muhammad Hagi avant d’en

proposer une traduction.
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I. Corpus principal. 1.1 Maroc

N°I/C/M
Rayhan al-Aswad

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Ceuta

- Topographie du site : anciennement dans le
cimetiere du faubourg d’al-Manara, sur la presqu’ile
orientale.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, IGN, 1969.

Coordonnées
- Site non localisé.

Caractéristiques générales : site disparu.

Terminologie médiévale : gabr (2- p. 148), magbara
(2-p. 148), mazar (2-p. 148)

Eléments de datation :

- Identification : Soufi.

- Date du décés du saint : c. 540/1145

- Premiere/derniere mention du culte : al-Ansarl
(XVe) évoque les nombreuses visites sur cette tombe
ou I’invocation est exaucée.

- Phases de construction : inconnues.

- Commanditaires : inconnus.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. al-Tadil1 (vers 617/1220)
2. al-Ansart (XVe)

-épigraphiques
- prée-modernes
- contemporaines
- bibliographie :

Chérif (1996)
4. Ferhat (1990)

98]

N°2/C/M
Abii Marwan al-Yuhanst

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Ceuta

- Topographie du site : a ’Est de la ville, lieu dit
Hagar al-sudan.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, IGN, 1969.

Coordonnées -
- Site non localisé.

Caractéristiques générales : site disparu.

Terminologie médiévale : darih (3-p. 151), magbara
(3p. 151),

Eléments de datation :

- Identification : Abli Marwan ‘Abd al-Malik b.
Muhammad al-Yuhansi, soufi. Maitre d’al-Salih.
- Date du déces du saint : 667/1268-69

- Premiere/derniere mention du culte : al-Ansari

6



L. Corpus principal. 1.1 Maroc

(XVe) évoque la valeur de la tombe.
- Phases de construction : inconnues.
- Commanditaires : inconnus.

Sources :
- médiévales
- textuelles :
1. al-Qastal1 (657/1249-1250)
2 al-Badis1 (711/1311-12)

3: al-Ansart (XVe)
- épigraphiques
- pré-modernes
- contemporaines
- bibliographie :

4. Chérif (1996)
5. Ferhat (1990)



I. Corpus principal. 1.1 Maroc

N°1/B/M 1. al-Badist (711/1311—12)
Sidi Bou Ya‘qiib al-Badist 2. Ibn al-Hatib a (entre 760 et 763/1358-1361)
3. Ibn al-Hatib b (entre 760 et 763/1358-1361)
4. al-Awrab1 (m. 786/1384-1385) non consulté
5. ‘Abd al-Rahman b. Haldiin a (m. 1406)
L 7 6. ‘Abd al-Rahman b. Haldiin ¢ (m. 1406)
-~ = o )
) Se— <K o
S = \___\\\\\ épigraphiques
{ \\ - pré-modernes :
i | {r’_—‘sk 7. Léon I’ Africain (1526)
| (| o
N
O - contemporaines
\\\ 8. Mouliérac (1895)
|
- bibliographie :
Situation actuelle : 9. Cressier (1981)
10. Cressier, Naimi, Touri (1992)
- Pays, région : Maroc, Rif 11. Cressier, El Boudjay, Erbati, Siraj (2002)
- Ville : Bades 12. De Rosa (2008)

- Topographie du site : sur la rive droite de la
riviere Badis, en dehors du village de Bades.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 :50 000, NI-30-XX-2a, Bades :
Beni Boufrah IGN, 1968.

Coordonnées :
- Mausolée : 35°09°53.83”N —4°17°13.56”0

Caractéristiques générales : Le mausolée cubique
est associé a une cour carrée, a un oratoire moderne
et a un puits. Site non visité.

Terminologie médiévale : madfan (2-p. 71), turba
(3-p. 259)

Eléments de datation :

- Identification : Abi Ya‘qub Yusuf b. Muhammad
‘Abd Allah al-Zuhayli al-Badisi, dit Ibn al-
Gammagz, soufi de tendance Sadilite.

- Date du déces du saint : 734/1332

- Premiere/derniere mention du culte : Ibn al-
Hatib (entre 760 et 763/1358-1361) fait état de
I’importance de la tombe dans la ville.

- Phases de construction : inconnues

- Commanditaires : inconnus

Sources :
- médiévales

-textuelles :



I. Corpus principal. 1.1 Maroc

N°1/Sal/M
Sidt al-Dukkalv

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Salé

- Topographie du site : au Nord-est de la ville sur le
rivage, en face d’un quartier éponyme.

Documents cartographiques
- Rabat-Ribat, 1 : 10 000, I.G.N., 1958.

Coordonnées :
- Mausolée : 34°02°34.10”N — 6°49°53.91”0

Caractéristiques générales : Le mausolée est un
édifice quadrangulaire desservi par une cour qui
permet d’accéder a la salle du tombeau elle-méme
par deux entrées. Un oratoire y est accolé, oratoire
disposant d’un acces extérieur. Une petite cuisine
récente et quadrangulaire a été aménagée contre
I’oratoire, hors-oeuvre.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 207), rabitat
al-qidm (1-p. 207), qubba (1-p.207)

Eléments de datation :

- Identification : Abu Miisa al-Dukkalt ou Abi
‘Imran Misa al-Dukkali, soufi.

- Date du déces du saint : Xlle siecle

- Premiere/derniére mention du culte : al-Tadili(c.
617/1220).

- Phases de construction : Le premier état de la
tombe est un mausolée a coupole. Des réfactions
sont réalisées sous Milay Isma‘il, entre 1672 et
1727.

- Commanditaires : Mallala bint Ziyadat Allah pour
la premiere réalisation et Milay Isma‘il pour 1’état
actuel.

Sources :
- médiévales

-textuelles :

1. al-Tadili (c. 617/1220)
_épigraphiques
- pré-modernes
- contemporaines

- bibliographie

N°2/Sal/M
Stdi b. ‘Asir

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Salé

- Topographie du site : au Nord-ouest de la ville
dans I’enceinte, a I’entrée de la zone du cimetiére
éponyme actuel.

Documents cartographiques
- Rabat-Ribat, 1 : 10 000, I.G.N., 1958.

Coordonnées -
- Mausolée : 34°03°34.96”N — 6°49°03.22”0

Caractéristiques générales : Edifice quadrangulaire
ouvrant par une cour sur un vestibule qui distribue la

9



I. Corpus principal. 1.1 Maroc

salle du tombeau-masgid, ainsi que le couloir annulaire
autour de cette salle, desservant les différentes annexes
du complexe. La salle du tombeau est divisée par une
cloison en bois pour faire la partition entre hommes
et femmes. Les annexes sont constituées de cellules
et latrines distribuées autour de petites cours, avec
dix-sept cellules au Nord, et onze au Sud, auxquelles
s’ajoutent six loges a I’Est dans un pavillon ouvrant
¢galement sur 1’extérieur.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 10), gami‘ (2-p.
25), magbara (2-p. 26)

Eléments de datation :

- Identification : Abii al-‘Abbas Ahmad b. ‘Agir al-
Andalust ; soufi de I’époque d’Abu ‘Inan qu’il a
refusé de rencontrer. Parmi ses disciples, on compte
Ibn ‘Abbad. Passe une partie de sa formation dans
la zawiya de Sidi al-Hagg ‘Abd Allah al-Yaburi,
qui serait localis¢ dans I’hotellerie a ’entrée de la
nécropole de Chella.

- Date du déces du saint : 765/1363

- Premiere/derniere mention du culte : Ibn Qunfud le
visite de son vivant, mais aussi apres sa mort.

- Phases de construction : Ibn * ASir est inhumé dans un
cimetiere localisé¢ a I’arriere d’une grande-mosquée,
probablement dans un enclos privatif. D’aprés une
légende tardive, sa tombe serait restée trés longtemps
sans aménagement spécifique. En 1733, le mausolée
est édifi¢ puis en 1737, les annexes qui le flanquent
sont réalisées. Le mausolée fait immédiatement office
de lieu d’accueil pour infirmes et pelerins en visite. En
1846, la qubba est restaurée et les annexes agrandies
avec notamment 1’adjonction des dix-sept cellules
septentrionales. Puis quatre sessions de travaux se
succedent jusqu’en 1925, comprenant 1’ajout de onze
cellules dans I’aile Sud, puis d’une grande salle en
1917. Des travaux d’assainissement ont lieu en 1918,
puis une autre grande salle est édifiée en 1921 avant
que ne soient améliorées les six chambres pour aliénés.
- Commanditaires : Le premier mausolée connu
est commandité par le sultan Millay ‘Abd Allah
(1146/1733) avant que n’intervienne le caid Abu ‘Abd
Allah al-Hawat en 1737. Les annexes septentrionales
sont ordonnées par le sultan Miilay ‘Abd al-Rahman
en 1846, et les travaux suivants par 1I’amin Sid1 ‘Abd
al-Had1 Zanibar et enfin par un noble de Salé, Hagg
Ahmad Subung. Le maristan est modernisé sur la
demande du sultan Miilay Yisuf.

Sources :

P

*®

- médiévales
-textuelles :
Ibn Qunfud (763/1361)
al-Hadram1 (ap. 773/1372)

-épigraphiques

- pré-modernes :
Ibn ‘ASir al-Hafi (m. 1163/1750)

- contemporaines :
al-NasirT (c. 1303/1886)
zahir (1327/1908) non consulté
al-Kattant (m. 1345/1926)

- bibliographie :
Luccioni (n.s.)
Marty (1929)
Marty (1933)
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I. Corpus principal. 1.1 Maroc

N°I/W/M
Miilay Idris

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Walili / Moulay Idriss

- Topographie du site : au cceur du bourg installé
sur un piton rocheux.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NI-30-XIII-1b, Sidi
Kacem (Petitjean — Moulay Idriss), IGN, 1957.

Coordonnées :
- Mausolée : 34°03°15.58”N — 5°31°19.73”0
- Grande-mosquée : 34°03°15.61”N —5°31°20.88”0

Caractéristiques générales : La tombe est insérée
dans un complexe articul¢ autour d’une cour, sur
laquelle ouvrent le mausolée de Moulay Idris, une
mosquée, une zawiya dite « Maison des saintes »,
ainsi qu’une seconde cour. Cette derniére donne
sur une grande-mosquée ainsi que des latrines, et
permet d’accéder a un cimetiere divis€¢ en quatre
parties dont trois recevant une couverture. Dans ce
cimetiére prend place la tombe de Milay al-Rasid qui
est disposée dans un mausolée. A I’entrée principale,
une vaste allée a portique dessert un musalla, relié
a un hammam. L’allée rejoint la mosquée qui borde
la cour principale, et un acces a ét¢ aménagg entre le
musalld et 1a cour de la « Maison des saintes ».

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 28 et p. 61, 2-p.
15), sahn al-rabita (1-p. 28), turba (1-p. 28), ribat (1-p.
61))

Eléments de datation :

- Identification : 1dris 1.

- Date du déces du saint : 791

- Premiere/derniere mention du culte : Ibn Abi
Zar® (c. 731/1331): Sa tombe est I’objet de visite
apres sa déposition.

- Phases de construction : Son corps est déposé
dans la cour d’une rabita préexistante au devant de
la porte de Walili, dans un mausolée. Apres sa ré-
apparition en 718/1318, la nature des aménagements
probablement opérés est inconnue. En 1660, une
qubba est construite pour étre ensuite démolie et
reconstruite avec des annexes entre 1132/1719 et
1134/1721. Puis une mosquée lui est annexée en
1822, mosquée dont le décor en céramique est
réalisé dans un second temps, entre 1859 et 1873.

- Commanditaires : L’inhumation et les premiers
aménagements sur sa tombe sont faits sur ordre
de Rasid. Lors de la découverte du corps, le sultan
mérinide Abu Sa‘1d fait dissiper la foule. Le premier
mausolée a coupole est commandité par le nagib
des chorfas Sidi ‘Abd al-Qadir b. ‘Abbi, puis,
les interventions suivantes sont ordonnées par les
sultans Milay Isma‘1l pour le mausolée, Miilay ‘Abd
al-Rahman pour la mosquée, et Miillay Muhammad
pour son décor.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. Ibn Abit Zar’ (c. 731/1331)
2. al-Gazna’1 (entre 766/1365 et 768/1367)
3. TIbn al-Sakkak (m. 818/1415) non consulté
4. al-Gazi (m. 909/1503)

-eépigraphiques

- pré-modernes :
5. Ahmad b. ‘Alf Mahalli dit Ibn Zenbel (10°m¢/
XVle siecle)
6. Ibn al-Qadi (m. 1025/1616)
7. Léon I’ Africain (1526)
8. Marmol (m. 1600)

- contemporaines :

9. al-NasirT (c. 1303/1886)

- bibliographie :
10. Beck (1989)
11. Ben Talha (1965)
12. Berthier (1938)

11
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13. Drissi (1987)
14. Luccioni (n.s.)
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I. Corpus principal. 1.1 Maroc

N°1I/E/'M
Sidr Bou Bakr b. al-‘Arabt

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Fes

- Topographie du site : au Nord de la médina, dans
le cimetiere localisé a la jonction entre Fas al-Bali
et Fas al-Gadid.

Documents cartographiques
- Plan de Fes, 1 : 10 000, I.G.N., 1953.

Coordonnées
- Mausolée : 34°03°38.58”N — 4°59°24.47”0

Caractéristiques générales : La tombe est localisée
dans un mausolée-masgid de grandes dimensions.
Un cénotaphe est disposé au centre, sous une grande
coupole pyramidale en bois sculpté et peint faisant
face au mur occidental ou une stéle également
en bois est insérée, surmontée d’une seconde
coupole de dimensions moindres. Dans les espaces
latéraux prennent place de nombreuses sépultures a
couverture en zellige parfois associées a des steles
insérées dans les murs, ainsi que la zone de 1’oratoire
a mirhab agrémenté d’une annexe. Le long hall qui
dessert 1’édifice et qui présente un étage est utilisé
comme habitation par la famille des gardiens.

Terminologie médiévale : gabbana (3-p. 123), qabr
(4-p. 42, 6-p. 59), rawda (7-p. 9), zawiya (1-p. 80)

Eléments de datation :

- Identification : Abu Bakr b. al-‘Arabt al-Mu‘afirf,
juriste ayant exercé la fonction de cadi.

- Date du déces du saint : 543/1148

- Premiere/derniere mention du culte : Ibn Marziiq
(772/1371) évoque les visites régulieres du sultan
Abii al-Hasan sur sa tombe.

- Phases de construction : Au moment de son
déces sa tombe est localisée dans un espace enclos
en pierres ou se réunissent les juristes de la ville.
D’aprés les sources du XVIle siécle, le saint
aurait €té déposé dans une turba préexistante
appartenant au caid Mazfar, cependant, ce dernier
a vraisemblablement été associé¢ a la sépulture du
saint dans un second temps. La construction de
I’¢difice actuel, la mise en place d’un cénotaphe sur
I’emplacement de la tombe associ¢ a une steéle en
bois épigraphiée insérée dans le mur occidental date
d’entre la fin du XVlle siécle et le début du siécle
suivant. Le sanctuaire alors constitué hurm.

- Commanditaires : L’ensemble actuel a ét¢ demandé
par Hanatat bint Bakkar a son époux Milay Isma’il,
et les travaux conduits par le gouverneur de Fés al-
Rust.

Sources :

- médiévales

-textuelles :

al-Gazna’1 (entre 766/1365 et 768/1367)
Ibn Marziq (772/1371)
al-Hulal (783/1381-82)
Ibn Qunfud (787/1385-86)
‘Abd al-Rahman b. Haldiin a (m. 1406)
Ibn al-Ahmar b (m. 817/1404 ou 820/1407)
al-Zarkasi (fin XVe)

AR .

-épigraphiques

- pré-modernes :
8. al-Tadilt al-Sawmi‘1 (m. 1577)
9. Ibn al-Qadi (m. 1025/1616)
10. al-Maqgart (m. 1013/1631)
11. Ibn “Ay3iin al-Sarrat (m. 1109/1697)

- contemporaines :
12. al-Kattani (m. 1345/1926)

- Dbibliographie :
13. Biblioteca de al-Andalus (vol. 2, notice n°298)
14. Skali (1990)
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N°2/F/M
Abiu Zayd al-Hizmirt

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Fes

- Topographie du site : cimeti¢re intérieur de Bab
Ftiih, au Sud-est de Fas al-Bali. Le site était désigné
par des toponymes variés : rawdat al-anwar, masgid
al-sabirin, rawdat abi madyan, madrasat abt
madyan, madrasat al-sabirin, masgid al-Hizmirt

Documents cartographiques
- Plan de Fes, 1 : 10 000, I.G.N., 1953.

Coordonnées :
- Site non localisé.

Caractéristiques générales : non localisé. Tombe
disparue ?

Terminologie médiévale : gabr (1- p. 66 et 69),
rawda (1-p. 66 et 69,3-p. 65), masgid (2-p. 163,6), gami*
(1-p. 69,6-t.VII p. 312)

Eléments de datation :

- Identification : Abu Zayd ‘Abd al-Rahman al-
Hizmiri. Soufi originaire d’Aghmat, et co-fondateur
de la #a ‘ifa des gammatiyyin, liée a celle d’al-Salih.
Il s’était opposé au siege de Tlemcen par le sultan
mérinide Abl Ya‘qub Yusuf (1286-1307) avant de
s’installer a Fes.

- Date du déces du saint : c. 706/1306

- Premiere/derniere mention du culte : Tbn Qunfud
(747/1347) fait état de la valeur de la visite de la

tombe pour exaucer les requétes. Ibn Marziiq
(772/1371) rapporte que le sultan Abu al-Hasan se
rendait régulicrement sur sa tombe.

- Phases de construction : La tombe est entourée
d’'un muret sans couverture, et disposée dans
un enclos privatif a 1’Ouest d’une mosquée. En
747/1346, elle est rénovée avec un nouvel enduit de
chaux par un particulier. L’individu tombe ensuite
en disgrace a la cour mérinide, et cette rénovation
est recouverte sur ordre du sultan mérinide Abi
al-Hasan. Aucune phase de travaux n’est évoquée,
mais a I’époque contemporaine, le cimeti¢re privatif
en question serait devenu la propriété de la famille
des Banii Studa.

- Commanditaires : Les commanditaires de la tombe
et de ses restaurations sont inconnus. La mosquée
fondée a laquelle 1’édifice est associé aurait été
fondée par le sultan almoravide Ytsuf b. Tasfin.

Sources :

- médiévales

-textuelles :

1. Ibn Qunfud (747/1347)
2. Ibn Marzuq (772/1371)
3. Ibn al-Ahmar b (m. 817/1404 ou 820/1407)
4. TIbn Tigillat (m. XIVe siecle) non consulté
5. al-Tanast (avant 868/1463)
6. al-Wansarist (m. 914/1508) habiis de 791/1388

-épigraphiques

- pré-modernes :
7. Hawalat (958/1550 - 974/1566) non consultées
Ibn al-Qadt (m. 1025/1616)
9. Ibn ‘Aysin al-Sarrat (m. 1109/1697)

*®

- contemporaines :
10. al-Kattan1 (m. 1345 /1926)

- bibliographie :
11. Escher, Wirth, Meyer, Pfaffenbach (1992)
12. Skali (1990)
13. Skali (2007)
14. Al-Tazi (1972)
15. Touri (1980)
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N°3/F/M
Abii Gabal

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Fés

- Topographie du site : dans le cimeticre de bab
al-Gisa, au Nord-est de I’enceinte de Fas al-Balr ;
anciennement au débouché du bab Aslitan, sur le
Gabal al-"‘ard ; au lieu dit al-Qula.

Documents cartographiques
- Plan de Fes, 1 : 10 000, I.G.N., 1953.

Coordonnées :
- site non localisé.

Caractéristiques générales : tombe disparue.

Terminologie médiévale : gabr (2-p. 101), rabita (1-
p. 189, 3-p. 214)

Eléments de datation :

- Identification : Abi al-Hasan ‘Abd al-Rahman b.
Halaf al-Kinani dit Abti Gabal Ya‘la, dit également
Abii Drar ; soufi.

- Date du déces du saint : 502/1107-8 ou 503/1109-
10

- Premiere/derniere mention du culte : al-Tadili (c.
617/1220) évoque I’'importance du saint.

- Phases de construction : Le saint aurait ét¢ déposé
a I’entrée de sa rabita. Par la suite, aucune phase de
travaux n’est référencée dans les sources.

- Commanditaires : inconnus.

Sources :

- médiévales
-textuelles :
al-Tamim1 (m. 603-604/1207)
2. al-Tadil1 (c. 617/1220)
3. Ibn Abt Zar‘ b (c. 731/1331)

f—

-épigraphiques

- pré-modernes :
4. Tbn ‘Aysiin al-Sarrat (m. 1109/1697)

- contemporaines :
5. al-Kattani (m. 1345/1926)

- bibliographie

N°4/F/M
Sidi Harazem

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Fes

- Topographie du site : cimetiére extramuros de bab
Ftith, au Sud-est des enceintes de Fas al-Balr .

Documents cartographiques
- Plan de Fes, 1 : 10 000, I.G.N., 1953.

Coordonnées -
- Mausolée : 34°03°34.88”N — 4°57°41.50”0

Caractéristiques générales : Latombe se trouve dans
un vaste mausolée-masgid agrémenté d’annexes.
Le mausolée lui-méme est de plan carré sous une
coupole hexagonale en bois sculpté, et présente un
mihrab dans le mur oriental ou s’ins¢re également
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une stéle en marbre sculpté. Deux stéles prismatiques
de petites dimensions en marbre  marquent
I’emplacement de la tombe du saint et de celle de
son fils, et des couverture en zellige sont aménagées
sur la tombe du sultan Milay Rasid et son ministre
Ibn Siida. Le décor en céramique est tout a fait
particulier car il associe des cadres en zelliges a des
remplissages alternant carreaux de Delft et carreaux
de Séville. L’entrée couverte du mausolée présente
deux petites picces latérales utilisées par les visiteurs
qui souhaitent coucher sur place, et ou prenaient
place des sépultures aujourd’hui invisibles. Puis, se
développe une longue cour ou sont aménagées deux
tombes anonymes ainsi que deux espaces annexes
voltés anciennement utilisés comme cimetieres
privatifs et aujourd’hui utilisés comme résidence
des gardiens. Un petit escalier a également été
aménagé dans cette cour pour permettre d’accéder
aux terrasses.

Terminologie médiévale : gabr (4-p. 14)
Eléments de datation :

- Identification : Abu al-Hasan ‘Al1 b. Isma‘1l b.
Muhammad b. ‘Abd Allah b. Hirzihim. Soufi,
introducteur de Ghazali au Maghreb, et notamment
aupres d’Abu Madyan son disciple. Fréquente la
rabita ou est inhumé Sidi Abt Gabal.

- Date du déces du saint : 559/1163

- Premiere/derniere mention du culte
Qunfud qui date sa premiére visite de 759/1357
- Phases de construction : L’état initial est inconnu.
En 961/1554, pendant la période wattaside, un
mausolée a coupole est réalisé a cet endroit et associé
a une stele inscrite et peinte en marbre. Entre 1757 et
1790, le mausolée est détruit pour étre remplacé par
celui visible actuellement, associé a une cour, et la
stele replacée dans le mur.

- Commanditaires : Le premier mausolée et la
stele sont commandités par Abii al-Hasan ‘Ali b.
Muhammad al-Wattasi puis la réfaction est ordonnée
par le sultan alaouite Sidi Muhammad b. ‘Abd Allah,
et dirigée par son gouverneur a Fés Muhammad b.
Muhammd al-Saffar.

Ibn

Sources :
- médiévales
-textuelles :
al-Tamtm1 (m. 603-604/1207)
2. al-Tadil1 (c. 617/1220)
3. Ibn Abi Zar‘ b (c. 731/1331)

—

4. Tbn Qunfud (787/1385-86)
-épigraphiques

- pré-modernes :
5. Ibn al-Qadi (m. 1025/1616)
6. Ibn ‘Aysin al-Sarrat (m. 1109/1697)

- contemporaines :
7. al-NasirT (c. 1303/1886)
8. al-Kattant (m. 1345/1926)

- bibliographie :
9. Lévi-Provengal (1937) stele wattaside
10. Maslow (1937)
11. Skali (1990)
12. Al-Tazi (1972)
13. Terrasse (M.) (1979)
14. Touri (1980)

N°5/F/M
Sidr Diras

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Fés

- Topographie du site : dans le cimetiere en dehors
de Bab al-Hamra’, anciennement Bab al-Giziyyl‘n,
au Sud-est de I’enceinte de Fas al-Bali, au lieu-dit
mutrah al-agla.

Documents cartographiques
- Plan de Fes, 1 : 10 000, L.G.N., 1953.

Coordonnées -
- Mausolée : 34°03°27.75”N — 4°57°59.26”0
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Caractéristiques générales : La tombe est localisée
dans un mausolée carré de grandes dimensions
mais sans annexes, en restauration au moment de
notre visite en avril 2009. Le décor intérieur en
stuc sculpté a été entierement restauré¢. Cependant,
la coupole dodécagonale de bois sculpté et peint,
les volets de bois peint, et le sol en mosaique de
céramique organisée sur la base d’un réseau de
polygones étoilés sont conservés. La tombe du saint
est surmontée d’une stéle prismatique en marbre,
associée a une stele sculptée du méme matériau
insérée dans le mur occidental et aujourd’hui
repeinte. Trois steles modernes sont insérées dans le
mur oriental du mausolée.

Terminologie médiévale : gabr (3-p. 21), gabr (5-p.
45), qubba (6)

Eléments de datation :

- Identification : Abii Maymiina S1di Diras b. Isma‘l,
juriste.

- Date du déces du saint : 357/967

- Premiére/derniére mention du culte : al-Gazna’i
(entre 766/1365 et 768/1367).

- Phases de construction : L état initial de la sépulture
du juriste est inconnu. En 754/1353, la tombe est
surmontée d’un mausolée a coupole et associée a
une stele en marbre sculpté, déposée a 1’origine a
la téte du saint. En 1112/1700, le mausolée visible
aujourd’hui est édifi¢ a la place du précédent, la
stele étant replacée dans le mur. Des restaurations
trés importantes étaient en cour en avril 2009,
entrainant notamment une réfaction quasi-compléte
du décor.

- Commanditaires : Le premier mausolée est a
mettre au compte du sultan mérinide Abu ‘Inan. Puis
les travaux sont commandités par le sultan alaouite
Abi ‘Abd Allah Sidi Muhammad b. ‘Abd Allah,
avant qu’une réfaction de nature inconnue ne soit
ordonnée par Mohammed V.

Sources :

- médiévales

-textuelles :

1. al-Tamimi (m. 603-604/1207)
2. Ibn Abi Zar‘ b (c. 731/1331)
3. al-Gazna’i (entre 766/1365 et 768/1367)
4. Ibn Marzuq (772/1371)
5. Ibn al-Ahmar b (m. 817/1404 ou 820/1407)

-épigraphiques :
6. Stele. Inédite.

- pré-modernes :
7. Tbn al-Qadi (m. 1025/1616)
Ibn ‘Aysin al-Sarrat (m. 1109/1697)
9. al-Ifrant (début du XVIIlIe siccle)

*®

- contemporaines
10. al-Kattant (m. 1345/1926)

- bibliographie :
11. Skali (1990)
12. Skali (2007)

N°6/F/M
Sidt Muhammad Ibn ‘Abbad

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Fés

- Topographie du site : cimetiere intramuros de Bab
al-Hamra’, anciennement Bab al—Giziyyz’n, au Sud-
est de Fas al-Bali. Localisation incertaine, au lieu-
dit kudiyat al-baratil.

Documents cartographiques
- Plan de Fes, 1 : 10 000, L.G.N., 1953.

Coordonnées -
- Rawda : 34°03°33.50”N — 4°58°00.46”0

Caractéristiques générales : Tombe non localisée
en surface, dans une rawda trapézoidale de grandes
dimensions constituée de plusieurs pans de murs
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recouverts d’un enduit lissant endommagg. Selon les
parties de I’édifice, I’€lévation se fait exclusivement
en briques cuites ou en matériaux mélangés, briques
cuites et moellons, mis en ccuvre selon un schéma
complexe, témoignant des différentes phases de
construction de I’édifice. Chacun de ces pans de
mur est agrémenté de niches ou de baies au tracé
divergent qui constitue I’essentiel du décor conserve,
auquel on peut ajouté deux revétements en mosaique
de céramique et carreaux excisés associés a des
sépultures, ainsi que des portions de décor disposé au
dessus de certains arcs. Une stele moderne datée de
1977 a été disposée dans une des niches intérieures.

Terminologie médiévale : rawda (2-p. 67)
Eléments de datation :

- Identification : Muhammad Ibn ‘Abbad al-Rundt
al-Andalusi, soufi du courant Sadulite. Disciple de
Sidi b. ‘ASir ayant notamment exercé la charge de
prédicateur de la mosquée al-Qarawiyin de Fés.

- Date du déces du saint : 792/1390

- Premiere/derniere mention du culte : Ibn al-Ahmar
(m. 817/1404 ou 820/1407) fait état de I’importance
de la tombe.

- Phases de construction : Etranger a Fés, Ibn ‘Abbad
ne dispose pas d’un enclos funéraire familial. Il
est donc enterré dans celui de son disciple Ibn al-
Sakkak (m. 818/1415) qui y est enterré par la suite,
de méme que son compagnon Sid1 Yahya b. Ahmad
al-Sarrag (m. 805/1402), suivi de nombreuses autres
dépositions. L’enclos s’effondre ensuite sur trois de
ses cOtés a un moment indéterming, au point qu’en
1061/1651, la construction d’un nouveau mur est
décidée de méme que la réalisation d’une couverture
sur une structure quadrangulaire antérieure
comprenant la tombe du saint, et dont la base
était encore visible jusqu’a une date récente. Une
stele est également apposée en 1679 mais perdue
rapidement, entrainant I’oubli de I’emplacement
exact de la sépulture d’Ibn ‘Abbad. L’enclos devient
par la suite le lieu d’inhumation des chérifs tahiri-s
jusqu’a une période récente, comme en témoigne la
stele de 1977 signalant ’inhumation a cet endroit
d’un chérif tahirr.

Commanditaires : Le premier état de la sépulture est
certainement a mettre au compte d’Ibn al-Sakkak,
dont la famille est responsable de la réalisation de
I’enclos initial. Puis les travaux de1061/1651 sont
commandités par le gouverneur dila i de la ville, Abii
al-‘Abbas Ahmad ( m.1064/1654), fils du sultan Abi
Muhammad al-Hagg (m. 1069/1659). Par un zahir,

il ordonne également que les offrandes faites pour le
saint lui reviennent ainsi qu’a sa descendance.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. Ibn Qunfud (787/1385-86)
2. Ibn al-Ahmar b (m. 817/1404 ou 820/1407)

-épigraphiques :
3. Inscription en mosaique de céramique. Inédite.

- pré-modernes :
Ibn ‘Askar (m. c. 986/1578)
Ibn al-Qadi (m. 1025/1616)
al-MaqqarT (m.1631)
Ibn ‘Aysin al-Sarrat (m. 1109/1697)

N n ks

- contemporaines :
8. al-Nasirt (c. 1303/1886)
9. al-Kattani (m. 1345/1926)

- bibliographie :
10. Honerkamp (2005)
11. Nwyia (1961)
12. Skali (1990)

N°7/F/M
Sidi Bou Gida

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Fes

- Topographie du site : dans le quartier éponyme au
Nord-est de Fas al-Bali. Deux toponymes étaient
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utilisés pour désigner le site, masgid Sidi Bii Gida et
masgid al-maqabir.

Documents cartographiques
- Plan de Fes, 1 : 10 000, 1.G.N., 1953.

Coordonnées -
- Mausolée-masgid : 34°04°15.32”N —
4°57°53.59°0

Caractéristiques générales : La tombe est disposée
dans un mausolée-masgid a mihrab en abside et
minaret. Cette salle sépulcrale présente deux acces
vers I’extérieur localisés a I’Est et a I’Ouest, la porte
occidentale étant cantonnée par une fontaine au décor
de carreaux de céramique glacurés. Une troisieme
entrée dans I’axe du mihrab permet d’accéder par
des marches a une mosquée moderne sans mihrab,
en travaux d’agrandissement au moment de notre
visite en avril 2009. Dans la salle sépulcrale, le seul
¢lément de décor visible est le sol en carreaux de
céramique glagurés, aujourd’hui trés altére.

Terminologie médiévale : qabr (2-p. 7)
Eléments de datation :

- Identification : Ya‘niin Abii Gida Ibn Ahmad al-
Yazgatani ; juriste. Figure sainte importante car il
aurait résolu un probléme juridique sur la nature de
la soumission de la ville a I’islam, et donc de la taxe
a prélever.

- Date du déces du saint : Xe siecle

- Premiére/derniére mention du culte : al-Gazna’i
(c. 766/1364) cite al-Tamimi (m. 603-604/1207)
et indique que la priere sur la tombe du saint est
exaucee.

- Phases de construction : L’ état initial de la tombe
est inconnu. A un moment indéterminé, la tombe
est installée dans une salle sépulcrale associée
a un oratoire, avec un coffre en bois disposé sur
I’emplacement de sa tombe, disposition visible
actuellement. Une stele épigraphiée est apposée en
1107/1695, mais elle n’est plus visible aujourd’hui.
La mosquée a quant a elle été reconstruite en
1326/1906 car elle risquait de s’effondrer. En avril
2009, au moment de notre visite, la mosquée était en
travaux d’agrandissement.

- Commanditaires : Le seul commanditaire connu
est celui de la réfaction de la mosquée en 1326/1906,
a savoir le sultan Milay ‘Abd al-‘Aziz.

(O8]

~

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. al-Tamimi (m. 603-604/1207)
2. al-Gazna’i (c. 766/1364)

-épigraphiques :

- pré-modernes :
Ibn al-Qadi (m. 1025/1616)
Ibn ‘Aysin al-Sarrat (m. 1109/1697)

- contemporaines :
al-Kattant (m. 1345/1926)

- bibliographie :
Skali (1990)
Skali (2007)
Al-Taz1 (1972)
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NIl/AyM
Miilay Bou Su‘ayb

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Azemmour

- Topographie du site : en bordure du cimetiere
localisé au Sud-Ouest de la ville, au-dela des
faubourgs pré-modernes de la médina.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000,NI-29-X-2c,
Azemmour, IGN, 1972.

Coordonnées
- Mausolée : 33°16°59.82”N — 8°20°46.68”0
- Mosquée : 33°17°00.22”N — 8°20°46.09”0

Caractéristiques générales : L’ensemble de plan
barlong est organis¢ autour d’une vaste entrée
couverte dotée d’une fontaine, qui dessert la salle
du tombeau-masgid par une piece largement ouverte
ainsi que la mosquée. Des ouvertures latérales y sont
aménagées pour permettre d’accéder directement au
cimeti¢re depuis le sanctuaire. La mosquée s’étire en
dehors des limites de I’ensemble par une extension
moderne. La salle du tombeau présente un mihrab.

Terminologie médiévale : gabr (5-p. 42)
Eléments de datation :

- Identification : Abi Su‘ayb dit Ayyib al-Sariya ;
soufi, parmi les maitres de Mulay Bou A‘zza. A
’origine de la fa‘ifa des Su‘aybiyyin mentionnée
par Ibn Qunfud.

- Date du déces du saint : 561/1165

- Premiere/derniéere mention du culte
Qunfud (787/1385-86) a visité sa tombe.

Ibn

- Phases de construction : L’état initial est inconnu.
Par la suite le juriste Abd Musa ‘Isa b. Talalin al-
Gazili (m. 607/1210-11) est inhumé dans ses
environs. Le premier mausolée est réalis¢ avant la fin
du XVle siecle, mausolée auquel on adosse ensuite
I’entrée couverte et le premier oratoire. L’extension
de la mosquée est récente.

- Commanditaires : inconnus

Sources :

- médiévales

-textuelles :

al-Tadil1 (c. 617/1220)
Abii al-‘Abbas al-Azft (m. 633/1235)
Kitab mafahir al-barbar (712/1312)
Ibn Abt Zar® b (c. 731/1331)
Ibn Qunfud (787/1385-86)

AN IS

-épigraphiques

- pré-modernes :
6. Anonyme (1596)

- contemporaines :
7. al-Nasiri (c. 1303/1886)

- bibliographie :

8. Direction des Affaires Indigenes (1932)
9. Dutheil (1931)
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N°/S/M
Sidr al-Salih

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Safi

- Topographie du site : dans le quartier de Rbat ;
faubourg méridional de Safi.

Documents cartographiques
- Plan urbain Safi Nord, 1 : 10 000, Division de la
Carte, 1977.

Coordonnées :
- Mausolée : 32°17°42.51”N —9°14°39.09”0
- Mosquée : 32°17°41.75”N - 9°14°38.99”0

Caractéristiques générales : Le mausolée est inscrit
dans une zawiya associée a une grande-mosquée, les
deux édifices étant disposés de part et d’autre d’une
rue desservant les différentes composantes de la
zawiya. L’acces a la zawiya est coudé et ouvre sur
une cour qui dessert la salle du tombeau accolée a un
oratoire de petites dimensions, ainsi qu’a une grande
picce latérale utilisée lors des réunions spirituelles.
Cette piece rejoint un petit vestibule ouvrant sur
le coté de la cour et la file de pieces anciennement
utilisées a des fins funéraires, et aujourd’hui maison
du gardien. La deuxiéme porte sur la rue ouvre
sur un espace aménagé a l’arriere de 1’oratoire,
¢galement utilisé comme lieu de retraite spirituelle.
La troisiéme porte permet quant a elle d’accéder a
un cimetiére privatif de petites dimensions contenant
notamment un mausolée en pierre ne présentant plus
aucune stele, séparé d’un second cimetiére moderne
par un mur.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 133, 2-vol. Il p.

148 , 6-p. 61), turba (2-vol. Il p. 148 et 305, 4-p. 76, 5-p.
140), ribat (2-vol. 11 p. 135, 5-p. 140, 6-p. 61), mashad
(5-p. 140), madfan (5-p. 140), zawiya (5-p. 140), masgid
al-sala (5-p. 140), bayt (5-p. 140), hawd (5-p. 140),
rawda (2-vol. 11 p. 305)

Eléments de datation :

- ldentification : Abii Muhammad Salih b. Yansaran
al-Magirt ; soufi a l'origine des six ta‘ifa-s
mentionnées par Ibn Qunfud. Disciple direct d’Abi
Marwan al-Yuhanst et de Sidi Abt Madyan (1/T/A).
- Date du déces du saint : 631/1233

- Premiere/derniere mention du culte : al-‘Abdari
(690/1290). Ibn al-Hatib (1347) ; pratique de
Vistilam.

- Phases de construction : Aprés sa mort, le saint est
déposé dans un cimetiere privatif qui accueille par
la suite la dépouille de ces fils et successeurs Abt
al-‘Abbas (m. 660/1261), et Abu ‘Abd Allah (m.
651/1253). Ce cimetiere privatif est inséré dans le
ribat fondé par le saint, qui présentait également une
vaste cour dallée de calcaire et cernée d’un portique
desservant des espaces-zawiya et un oratoire localisé
contre le cimeticre privatif en question. Le mausolée
du saint était disposé au Sud de I’ensemble, juste
apres D’entrée, dans grande salle dont la couverture
reposait sur un pilier, avec un revétement de ciment
de sable lissé au sol. La tombe elle-méme était
surmontée d’un catafalque en bois d’aloes sculpté.
L’ensemble est détruit a été¢ détruit XVIe siécle
par les Portugais. L’édifice visible actuellement est
construit @ un moment indéterminé, probablement
trés récemment, comme en témoignent les plus
anciennes stéles conservées sur le site, datées des
années 1340/1920. Une inscription surmontant
I’entrée de la mosquée des femmes donne la date
de 1393/1972, ce qui témoigne d’une phase de
restauration récente, au moins pour la grande-
mosqueée.

- Commanditaires : L état initial de la sépulture est a
probablement a attribuer aux descendants immédiats
du saint. Par la suite, les commanditaires restent
inconnus.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. al-‘Abdar1 (690/1290)
2. Al- Magiri (c. 705/1305)
3. Kitab mafahir al-barbar (712/1312)
4. Ibn al-Hatib a (entre 760 et 763/1358-1361)
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i

Ne)

11.
12.
13.
14.
15.
16.

Ibn al-Hatib c (entre 760 et 763/1358-1361)
Ibn Qunfud (763/1361)
Ibn Marziq (m. 781/1379)

-épigraphiques
- pré-modernes :

Fernandes (1506-1507)
Anonyme (1596)

. zahir de Moulay Isma‘il daté du 25 ka ‘ada

1177/26 mai 1764
- contemporaines

- bibliographie :
Benhima (2003)
Ferhat (1993)
Ferhat (2003)
Ferhat (2007)
Luccioni (n.s.)
Rais (1996)
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N°I/M/M
Stdi Bel ‘Arif

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Marrakech

- Topographie du site : au centre de la médina, dans
le quartier des souks.

Documents cartographiques
- Plan de Marrakech, 1 : 10 000, I.G.N., 1955.

Coordonnées
- Mosquée : 31°37°51.88”N — 7°59°18.36”0

Caractéristiques générales : Un acces coudé dessert
le mausolée localisé dans une travée d’un oratoire
de plan barlong, ainsi que la cour de cet oratoire. Un
second oratoire de plus grandes dimensions s’ouvre
sur la cour.

Terminologie médiévale : rawda (2-p. 118), gami
(2-p. 118)

Eléments de datation :

- Identification : Abu al-Abbas Ahmad b. Muhammad
b. Miisa b. ‘Ata’ Allah al-Sanhagt dit Ibn al-‘Arif,
soufi.

- Date du déces du saint : 537/1141

- Premiere/derniére mention du culte : Ton Baskuwal
(m. 578/1183) fait état de ses charismes. La premiere
visite pieuse effective est rapportée par al-Maqqari
qui visite la tombe en 1010/1601.

- Phases de construction : Aprés son déces, le saint
est inhumé dans la rawda du gadi Musa b. Hammad
al-Sanhagi. Au XVlIle siccle, plusieurs espaces

indéterminés constituent le sanctuaire. L’édifice
actuel a été érigé en 1287/1870.

- Commanditaires : pour les premicres phases, les
commanditaires sont inconnus. Les travaux de en
1287/1870 sont ordonnées par le caid ‘Abd Allah
Awbihi al-Hih1.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
Ibn Baskuwal (m. 578/1183)
2. al-Tadil1 (c. 617/1220)

—_

-épigraphiques

- pré-modernes :
3. al-Maqqart (m.1631)

- contemporaines
- bibliographie :

Biblioteca de al-Andalus (vol. 2, notice n°303)
4. Deverdun (1959)

~

N°2/M/M
Al-Qadi ‘Iyad

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Marrakech

- Topographie du site : dans I’enceinte de la
médina, du coté de Bab Aylan, au Sud-est.

Documents cartographiques
- Plan de Marrakech, 1 : 10 000, I.G.N., 1955.

Coordonnées -
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- Mosquée : 31°37°45.24”N — 7°58°26.99”°0

- Mausolée du Miilay ‘Alf al-Sarif : 31°37°45.78”N
—7°58°25.99”0

- Mausolée du Qadi ‘Iyad : 31°37°46.19”N —
7°58°26.31”0

Caractéristiques générales : La tombe est insérée
dans un ensemble ceint qui comprend une vaste
cour, avec dans I’axe de I’entrée principale au Nord
la salle du tombeau de Milay ‘Ali al-Sarif. Cet
espace est compartimenté en une cour couverte dans
laquelle est disposée une fontaine centrale et une
rawda, et ouvre sur le mausolée du Qadi ‘Iyad au
Nord-ouest. A 1’Ouest de la cour prend place une
grande mosquée. A ’angle Nord-ouest une seconde
cour de taille réduite accueille une petite fontaine.
L’ensemble architectural est organisé autour de la
tombe de Millay ‘Alf al-Sarif.

Terminologie médiévale : gabr (2-p. 8), darth (1-p.
163)

Eléments de datation :

- Identification : Abi al-Fadl ‘lyad, juriste originaire
de Ceuta ; deuxiéme dans 1’ordre du pelerinage aux
« Sept Patrons » de Marrakech

- Date du déces du saint : 1149

- Premiere/derniére mention du culte : Tbn Marziiq
(772/1371) évoque les visites régulicres du sultan
mérinide Abu al-Hasan.

- Phases de construction : L’aménagement initial
est inconnu. A un moment indéterminé, antérieur au
premier quart du XVIe siécle, un mausolée a coupole
est érigé puis Abii Muhammad ‘Abd al-Karim al-
Fallah est inhumé en son sein, entre 931/1524 et
940/1533. La Qubba aujourd’hui visible sur la
tombe de Milay ‘Alf Sarif (m. 1006/1597-98) est
réalisée pendant la seconde moiti¢ du XVlIle siecle,
et accueille les dépouilles des chérifs filaliens qui
avaient ét¢ emprisonnés par le saadien al-Mansiir.

- Commanditaires : La réfaction compléte est
probablement a mettre au compte de Miilay al-Rasid
(1664-1672) qui ordonne la construction du mausolée
de ‘Al Sarif.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. Ibn Marziq (772/1371)
2. Ibn Qunfud (787/1385-86)

-épigraphiques :

- pré-modernes :
3. Ibn ‘Askar (m. c. 986/1578)
4. al-Ifrant (début du XVlIIIe siecle)

- contemporaines :
5. al-NasirT (c. 1303/1886)

- bibliographie :
6. De Castries (1924)
7. Deverdun (1947)

N°3/M/M
Sidr Bel Abbes

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Marrakech

- Topographie du site : dans un décrochement de
I’enceinte actuelle de la médina, du coté de Bab
Tagzut.

Documents cartographiques
- Plan de Marrakech, 1 : 10 000, I.G.N., 1955.

Coordonnées -
- Mausolée : 31°38°20.76”N — 7°59°27.69”0
- Mosqueée : 31°38°19.27”N — 7°59°28.30”0

Caractéristiques générales : La tombe est située
dans un vaste complexe articulé¢ autour d’une cour
dont I’acces se fait par des galeries a échoppes. La
salle du tombeau se trouve au Nord, légérement
désaxée par rapport a ’entrée. Elle est accolée a
un cimetieére privatif ainsi qu’a une cour couverte
a fontaine qui ouvre également sur la grande cour
dont la galerie Sud est agrémentée d’une seconde
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fontaine. Au Sud-ouest, prend place une grande-
mosquée a minaret par laquelle on accéde par la
galerie a échoppe, ainsi que par une seconde cour de
taille réduite bordée d’habitations, ou sont localisées
les annexes de 1’édifice, a savoir une madrasa, une
bibliothéque, une salle d’ablutions, un abattoir, un
asile pour malvoyants et un hammam.

Terminologie médiévale : gabr (3-p. 7), darth (2-p.
305, 4-p. 163), turba (2-p. 305)

Eléments de datation :

- Identification : Abu al-Abbas al-Sabti, soufi ;
troisiétme dans ’ordre du pelerinage aux « Sept
patrons » de Marrakech ; a I’origine d’'une méthode
de divination dite za iraga.

- Date du déces du saint : 601/1204

- Premiere/derniére mention du culte : Tbn Marziiq
(772/1371): visites régulieres du sultan mérinide
Abii al-Hasan.

- Phases de construction : Aprés son déces, la forme
donnée a sa tombe est inconnue. Les premiers
¢léments de la zawiya actuelle, mosquée a hutba et
annexes, madrasa, bibliothéque et salle d’ablutions,
sont réalisés entre 1012/1603 et 1018/1608. Puis
différentes annexes sont ajoutées progressivement,
et le mausolée lui-méme est régulierement refait
jusqu’au XXe siecle avec notamment de grands
travaux de restauration dans les années 1940 puis
1980.

- Commanditaires : Les commanditaires de 1’état
initial sont inconnus. Le premier état du complexe
et de la mosquée sont le fait du sultan saadien ‘Abd
Allah Abu Faris, puis du sultan alaouite Milay
‘Abd al-Rahman pour la restauration compléte du
mausolée, et enfin le roi Mohammed V pour la
derniére phase connue.

Sources :

- médiévales

-textuelles :

1. al-Tadili (c. 617/1220)
2. Ibn al-Hatib b (entre 760 et 763/1358-1361)
3. ‘Abd al-Rahman Ibn Haldiin ¢ (779/1377)
4. Ibn Marzuq (772/1371)
5. Ibn Qunfud (787/1385-86)
6. al-Wansarist (m. 914/1508) habiis

-épigraphiques

- pré-modernes

al-Tadilt al-Sawmi ‘T (m. 1577)

Marmol (m. 1600)

Ibn ‘Agir al-HafT (m. 1163/1750)

0. al-Ifrant (début du XVIlle siecle)

11. Hawala ‘abbasiya (1121/1709) non consultée

= 0o ©

- contemporaines :
12. Bey el-Abbassi (début XIXe)
13. al-Kattani (m. 1345/1926)

- bibliographie :
De Castries (1924)
Deverdun (1959)
Luccioni (n.s.)
Raji Elillah (1996)
Van Staével (2010)

14.
15.
16.
17.
18.

N°4/M/M
Sidi Youssef

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Marrakech

- Topographie du site : au Sud de la médina, en
dehors des enceintes, du c6té de Bab Agmat.

Documents cartographiques
- Plan de Marrakech, 1 : 10 000, I.G.N., 1955.

Coordonnées -
- Mausolée : 31°37°21.61”N — 7°58°22.98”0

Caractéristiques générales Ensemble enclos

auquel on accéde par une cour de petites dimensions,

qui dessert un cimetiére privatif non couvert, ainsi

qu’une salle de pricre par un passage a arcade. Dans
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la salle de priére est disposé un cénotaphe a coté
duquel se trouve une trappe permettant d’entrer dans
une crypte ou prend place une stéle prismatique en
marbre ainsi qu’une stéle quadrangulaire fichée dans
le mur. Des annexes sont localisées a ’Ouest dans
la cour, aujourd’hui utilisées exclusivement par le
gardien du sanctuaire.

Terminologie médiévale : rabitat al-gar (1-p. 312)
Eléments de datation :

- Identification : Abii Ya‘qub Yusufb. ‘Alial-Mubtala
soufi; premier dans I’ordre du pélerinage aux « Sept
patrons » de Marrakech.

- Date du déces du saint : 593/1196

- Premiere/derniére mention du culte : al-Tadili (c.
617/1220) a rendu plusieurs fois visite au saint.

- Phases de construction : Aprés son décés la tombe
du saint est réalisée dans sa rabita, localisée dans le
quartier des lépreux. Cette inhumation du saint est
rapidement suivie par celle du soufi Abi ‘Imran al-
HaskirT al-Aswad. Le maitre de Sidi Youssef est
ensuite enterré a ses cOtés. Un premier état pour
I’édifice actuel date d’entre 965/1557 et 981/1574.
Puis, certains murs sont reconstruits et le décor
de D’oratoire refait, dans le méme temps que des
annexes sont aménagées, entre 1672 et 1727. Des
restaurations sont réalisées régulicrement jusqu’a
nos jours.

- Commanditaires : Pour la rabita et I’inhumation
du saint, les commanditaires sont inconnus. Le sultan
saadien ‘Abd Allah al-Galib bi-Llah est responsable
du premier mausolée, puis les modifications sont
a mettre au compte de Milay Isma‘il. La derniére
intervention réalisée est ordonnée par Mohammed V.

Sources :
- médiévales
-textuelles :

1. al-Tadili (c. 617/1220)
-épigraphiques
- pré-modernes :

- contemporaines :
2. al-Nasir1 (c. 1303/1886)

- bibliographie :
De Castries (1924)
4. Deverdun (1959)

98]

5. Raji Elillah (1996)
6. Van Staével (2010)
7. Wilbaux (2001)
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N°1/A/M
Stdr al-Hizmirt

N

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville : Agmat Urika

- Topographie du site : dans le cimetiére au Sud-est
du village actuel d’Aghmat.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NH-29-XXIII-1c,
Tahnaout, IGN, 1952.

Coordonnées
- Mausolée : 31°25°11.79”N — 7°48°00.67"°0

Caractéristiques générales : Mausolée a coupole
localis¢ sur une légére dénivellation dans le
cimetiere au Sud du village actuel. De plan carré
et entierement chaulé, il présente quatre merlons
pyramidaux encadrant le dome hémisphérique. A
I’intérieur, ou deux steles prismatiques sont encore
perceptibles, un décor polychrome peint et incisé est
disposé sur la coupole et le haut des murs marqués
par des niches au tracé en plein cintre occupant toute
la surface. Une tombe au tracé irrégulier s’appuie
sur le mur Nord-ouest du mausolée.

Terminologie médiévale :
Eléments de datation :

- Identification : Abu ‘Abd Allah al-Hizmiri, soufi,
frére d’Abu Zayd ‘abd al-Rahman al-Hizmir1. Co-
fondateur de la ta‘ifa des gammatiyyin liée a celle
d’al-Salih.

- Date du déces du saint : fin du XIlle-début du

XIVe siecle

- Premiere/derniere mention du culte : Tbn Marziiq
(772/1371) : visites réguliéres du sultan mérinide
Abii al-Hasan.

- Phases de construction : L’aspect initial de la
sépulture est inconnu. A un moment indéterminé, la
tombe est surmontée d’un mausolée de type pavillon
visible au XVlIe siecle. La réalisation du mausolée
actuel n’est pas datée.

- Commanditaires : inconnus.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. Ibn Tigillat (premiere moiti¢ du XIVe) non
consulte

2. Ibn Marziq (772/1371)
-épigraphiques
- pré-modernes :

al-Tadilt al-Sawmi ‘T (m. 1577)
4. al-Ifrant (début du XVlIlle siecle)

(98]

- contemporaines

- bibliographie
5. Doutté (1914)

N°2/A/M
Sidr Sa‘diin

N

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc
- Ville : Agmat Urika
- Topographie du site : dans le cimetiere au Sud-
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est du village d’Aghmat, contre son enceinte et un
douar de petites dimensions.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NH-29-XXIII-1c,
Tahnaout, IGN, 1952

Coordonnées -
- Mausolée : 31°25°18.09”N — 7°48°01.3770

Caractéristiques générales : Le mausolée
quadrangulaire a toit plat en briques cuites tres
dégradé par des percements du sol et des murs
présente encore un enduit en chaux dans la partie
supérieure de 1’élévation a I’'intérieur. Il ne reste
plus trace de stéles a I’intérieur en raison de fouilles
sauvages réalisées dans la zone du mihrab. Plusieurs
vestiges de structures en pisé a I’Est et a 1’Ouest
du mausolée sont encore visibles, dont un enclos
funéraire.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 84)
Eléments de datation :

- Identification : Abu ‘Abd Allah Muhammad b.
Sa‘diin b. ‘Al b. Bilal al-Qayrawani, soufi originaire
de Kairouan.

- Date du déces du saint : 485/1092

- Premiere/derniere mention du culte : al-Tadili (c.
617/1220) rapporte que de la terre était récupérée
sur sa tombe pour sa baraka.

- Phases de construction : inconnues.

- Commanditaires : inconnus.

Sources :
- médiévales

-textuelles :

—

al-Tadilf (c. 617/1220)
2. Tbn Nagi (m. 839/1436)

-épigraphiques

- pré-modernes :
3. Anonyme (1596)

- contemporaines

- bibliographie :
1. Biblioteca de al-Andalus
(vol. 5, notice n°1035)
4. Deverdun (1959)

5. Doutté (1914)
6. al-Marrakust (1932).

N°3/A/M
‘Abd al-‘Azrz al-Tianst

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc
- Ville : Agmat Urika
- Topographie du site : non localisé.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NH-29-XXIII-1c,
Tahnaout, IGN, 1952

Coordonnées -
- non localisé.

Caractéristiques générales : Tombe non localisée.
Terminologie médiévale : gabr (1-p. 94, 3-p. 69)
Eléments de datation :

- Identification : Abi Muhammad ‘Abd al-‘Aziz al-
TunsT ; oncle et maitre de Sid1 al-Tunst de Tlemcen.
Soufi.

- Date du déces du saint : 486/1093

- Premiere/derniere mention du culte Ibn
Marziq (m. 781/1379) décrit les visites du sultan
mérinide Abtu al-Hasan.

- Phases de construction : inconnues.

- Commanditaires : inconnus.

Sources :
- médiévales
- textuelles :
1. al-Tadil1 (c. 617/1220)
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. Ibn Marziiq (m. 781/1379)
. Ibn Qunfud (763/1361)

- épigraphiques
- pré-modernes
- contemporaines

- bibliographie :

. Deverdun (1959)
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N°I/T/A
Stdi Abii Madyan

-~ 5

Situation actuelle :

- Pays, région : Algérie

- Ville : Tlemcen

- Topographie du site : dans la partie haute du
faubourg dit al- ‘Ubbad ou Sidi Bou Médiene, a
flanc de montagne.

Documents cartographiques :
- Town plan of Tlemcen, 1 : 5000, War Office, 1942.
- Carte d’Algérie, 1 : 25 000, IGN 1960.

Coordonnées :

- Mausolée : 34°52°41.20”N — 1°17°22.98”0

- Mosquée : 34°52°39.98”N — 1°17°22.27”0

- Madrasa : 34°52°39.31”N — 1°17°23.13”0

- Ancienne maison du gardien : 34°52°40.56”N —
1°17°23.4970

- Espace de réunions : 34°52°41.09”N
—1°17°23.48”0

- Bains : 34°52°40.61”N -1°17°21.79”0

- Latrines : 34°52°40.96”N —1°17°21.98”0

- Vestiges en partie haute : 34°52°40.90”N
—1°17°24.02”0

- Dar al-sultan : 34°52°41.44”N —-1°17°24.06"0

Caractéristiques générales Le complexe se
compose d’un mausolée a coupole et d’une grande
mosquée hypostyle a cour et minaret, localisés de
part et d’autre d’une rue fermée par deux portes a
ses extrémités. L’accés au mausolée se fait par un
petit escalier qui est agrémenté de deux espaces
d’inhumation de petites dimensions. La mosquée est
cantonnée par I’ancienne maison du gardien et une
fontaine, et le mausolée quant a lui est entouré d’un

espace réservé aux réunions lors des péelerinages,
et d’un acces vers le jardin funéraire accolé au dar
al-sultan. En dehors des limites de cet ensemble
on trouve des latrines et des bains qui bordent la
galerie ceignant la mosquée, ainsi qu’une madrasa,
de I’autre coté, qui est a ’ensemble par un escalier.
Le dar al-sultan se compose d’une succession de
trois corps de batiment organisé autour de cours,
vraisemblablement sur plusieurs niveaux. Des
vestiges de construction en pisé et briques cuites
sont visible au niveau de I’entrée du sanctuaire ainsi
que dans les espaces adjacents au dar al-sultan ou
sont disposées de nombreuses steéles. L’ensemble
est disposé sur des terrasses aménagées dans la
roche. En juin 2010, au moment de notre visite, la
madrasa et 1’ancienne maison des gardiens étaient
en restauration, et les bains, fermés pour cause
de problémes d’infiltration d’eau venaient d’étre
intégralement refaits tout comme [’espace de
réunion.

Terminologie médiévale : qabr (3 p.-9, 4-p. 10, 9-t.1V
p. 347, 11-p. 124 et 403, 13-p. 104), darih (6-p. 486, 11-p.
145, 192 et 403, 12-p. 14 et 80, 16-t. II p. 461), turba (4-p.
10, 7-p. 229, 13-p. 103), bayt (13-p. 105), dar (11-p. 192),
ribdt 3-p. 9), §ami’ (11-p. 145, 192, 287-288, 403), gami’
al-hutba (13-p. 106), masgid al-gami* (11-p. 287, 16-t.
Il p. 461), madrasa (habiis et inscription 18), rawda (11-
p. 370), madfan (3-p. 9), musalla (13-p. 106, 16-t. 11 p.
462), zawiya (11-p. 243 et 306, 13-p 106), mazar (3-p. 9,
12-p.80), lawh (13-p. 106)

Eléments de datation :

- Identification : Abi Madyan Su‘ayb b. al-Hasan,
soufi, disciple de Millay Bou A‘zza et de Sidi
Harazem, compagnon de Sidi Yahya et maitre
d’al-Saffar, d’al-Dahmani. Dans sa descendance
spirituelle peuvent également étre comptés al-Salih
et Ibn ‘Abbad.

- Date du déces du saint : 594/1197.

- Premiere/derniere mention du culte : al-‘Abdari
(690/1290) évoque sa propre visite sur la tombe du
saint.

- Phases de constructions : Aprés son déces, la
forme donnée a la tombe n’est pas identifiée.
Au Xllle siécle, un ribat desservi est établi a cet
endroit puis en 739/1339, le mausolée est refait,
dans le méme temps que lui est adjoint la grande-
mosquée. La madrasa est ajoutée en 747/1347, ainsi
que, vraisemblablement, une zawiya et une maison
d’accueil. Le décor intérieur de la mosquée est
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retiré au niveau de la gibla juste apres sa réalisation
en raison de la prononciation d’une fatwa a son
encontre par les Ulad al-Imam. Les latrines et le
dar al-sultan sont contemporains de ces réalisations
mais ne peuvent étre datés avec plus de précision. Le
mausolée est restauré et réaménagé en 1793 apres un
incendie. En juin 2010, la madrasa est entierement
restaurée de méme que l’ancienne maison des
gardiens, I’ensemble de bains et I’espace de réunion.
- Commanditaires : Les responsables de la réalisation
de la tombe du saint, puis du ribat sont probablement
ses disciples et leurs descendants restés dans la ville,
trés certainement les ancétres d’Ibn Marziq. Le
sultan mérinide Abi al-Hasan ordonne la réfaction
du mausolée, et la construction de la mosquée,
de la madrasa, de la zawiya, ainsi que de 1’espace
d’accueil, I’ensemble étant confié a la direction d’Ibn
Marziiq et son oncle, Abil ‘Abd Allah Muhammad
b. Abt Bakr b. Marziiq. Les restaurations d’époque
ottomane sont commanditée par Muhammad Bay.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
al-Tamim1 (m. 603-604/1207)
al-Tadil1 (c. 617/1220)
al-‘Abdart (690/1290)
al-Gubrini (m. 714/1314)
Ibn Ab1 Zar‘ b (c. 731/1331)
Ibn al-Hagg al-NumayrT (758/1357)
Ibn al-Hatib b (entre 760 et 763/1358-1361)
Ibn Battuta (m. 1377)
‘Abd al-Rahman Ibn Haldiin a (779/1377)
. “‘Abd al-Rahman Ibn Haldiin ¢ (779/1377)
. Ibn Marziiq (772/1371)
. Yahya b. Haldtin (m. 780/1378-79)
. Ibn Qunfud (787/1385-86)
. al-TanasT (avant 868/1463)
. al-ZarkasT (fin XVe)
. al-WanS8arist (m. 914/1508)
. ‘Abd al-Basit b. Halil (m. 920/1514)

PN R WD =

— = e e e = = e \O
N ON DN BN W~ O

-épigraphiques :
18. Brosselard (1859) - habiis et inscriptions.

- pré-modernes :
19. Léon I’ Africain (1526)
20. Marmol (m. 1600)
21. al-Tadilt al-Sawmi‘T (m. 1577)
22. Ibn Maryam (1011/1602)
23. Ibn Abi Dinar al-Qayrawani (1092/1681)

- contemporaines :
24. al-Nasir1 (c. 1303/1886)
25. al-Kattani (m. 1345/1926)

- bibliographie
26. Bel (1922)
27. Blair (1990)
28. Bourouiba (1973)
29. Brunschvig (1947)
30. Margais (G.), Margais (W.) (1903)
31. Margais (G.) (1950)
32. Margais (G.) (1954)
33. Terrasse (M.)(1979)
34. Trumelet (1892)

N°2/T/A
‘Abd al-Salam al-Tinst

Situation actuelle :

- Pays, région : Algérie

- Ville : Tlemcen

- Topographie du site : anciennement dans la partie
basse du faubourg dit al- ‘Ubbdd et aujourd’hui dans
le mausolée de Sid1 Abii Madyan.

Documents cartographiques :
- Town plan of Tlemcen, 1 : 5000, War Office, 1942.
- Carte d’Algérie, 1 : 25 000, IGN 1960.

Coordonnées -
- Site non localisé.
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Caractéristiques générales : Le cénotaphe du saint
est aujourd’hui situé dans le mausolée de Sidi Abi
Madyan, sur le lieu considéré comme étant celui
I’emplacement de sa sépulture.

Terminologie médiévale : rabita (1-p. 110, 3-p. 106),
rawda (2-p. 24), gabr (2-p. 24)

Eléments de datation :

- Identification : Muhammad ‘Abd al-Salam, neveu
de‘Abd al-‘Aziz al-Tinsi, enterré a Aghmat, qui
I’aurait initié. Soufi

- Date du déces du saint : 486/1093

- Premiere/derniere mention du culte :
mention explicite.

- Phases de construction : Aprés son décés le saint
est déposé dans sa rabita, suivi ensuite par Abil
Zakariya’ b. Yugan al-Sanhagi (m.c. 539/1144),
€mir qui avait renoncé au pouvoir pour devenir son
disciple. L’emplacement exact de sa tombe semble
tombé dans I’oubli au début du XVe siecle et la
croyance en sa localisation dans le mausolée d’Abii
Madyan se fait avant 1602.

- Commanditaires : inconnus.

aucune

Sources :
- médiévales
-textuelles :

f—

al-Tadili (c. 617/1220)

2. Yahya b. Haldtin (m. 780/1378-79)

3. Tbn Qunfud (787/1385-86)
-épigraphiques

- pré-modernes :
4. Ibn Maryam (1011/1602)

- contemporaines

- bibliographie

N°3/T/A
Sidi Ishaq al-Tayyar

Situation actuelle :

- Pays, région : Algérie

- Ville : Tlemcen

- Topographie du site : dans la partie basse du
faubourg de la ville dit al- ‘Ubbdd ou Sidi Bou
Meédiene, sur le versant de la montagne.

Documents cartographiques :
- Town plan of Tlemcen, 1 : 5000, War Office, 1942.
- Carte d’Algérie, 1 : 25 000, IGN 1960.

Coordonnées
- Mausolée : 34°52°46.47”°N — 1°17°36.97°0

Caractéristiques générales : 1’édifice se compose
d’un mausolée quadrangulaire a coupole de type
pavillon associé a un espace péristyle et a des annexes
dont la forme et le nombre sont indéterminés. Deux
tombes anépigraphes sont visibles a I’intérieur.

Terminologie médiévale : darih (1-p. 487), gabr (2-p.
118, 3-p. 33), mazar (3-p. 33)

Eléments de datation :

- Identification : Abii Ishaq al-Tayyar, soufi.

- Date du déces du saint : 700/1300

- Premiere/derniére mention du culte : Ibn al-Hagg
al-Numayr1 (758/1357) mentionne la visite du sultan
mérinide Abi ‘Inan. Ibn Marziiq (772/1371)indique
que son prédécesseur le sultan Abii al-Hasan avait
I’habitude de visiter la tombe.

- Phases de construction : Vraisemblablement
I’édifice a fait I’objet d’une seule phase de
construction avant d’étre restauré récemment.
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- Commanditaires : inconnus.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
Ibn al-Hagg al-Numayri (758/1357)
2. Ibn Marzuq (772/1371)
3. Yahya b. Haldtn (m. 780/1378-79)

—

-épigraphiques

- pré-modernes :
4. Ibn Maryam (1011/1602)

- contemporaines

- bibliographie :
5. Margais (G.), Margais (W.) (1903)
Margais (G.) 1950
7. Margais (G.) 1954

i

N°4/T/A
Sidr al-Hulwt
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Situation actuelle :

- Pays, région : Algérie

- Ville : Tlemcen

- Topographie du site : 100 m au Nord de I’enceinte
de la ville, dans un faubourg éponyme.

Documents cartographiques :
- Town plan of Tlemcen, 1 : 5000, War Office, 1942.
- Carte d’Algérie, 1 : 25 000, IGN 1960.

Coordonnées -
- Mausolée : 34°53°15.55”N — 1°18’28.81”0

- Mosquée : 34°53°16.89”N — 1°18°28.45”0
- Latrines : 34°53°17.23”N — 1°18°29.33”0

Caractéristiques générales L’ensemble est
constitu¢ d’un mausolée a toit a double pente
disposé en amont, non loin des enceintes de la ville,
avec en contrebas une mosquée hypostyle, a cour
et minaret, disposée en face de latrines. Les restes
d’un cimetieére sont perceptibles entre le mausolée
et la mosquée, sur les pentes aménagées en terrasses
et une fontaine moderne a ¢té¢ disposée en face de
I’entrée de la mosquée, sur une petite esplanade.
L’acces a la mosquée se fait par une rue ouvrant par
une arche en arc brisé légerement outrepassé associé
a des vestiges de construction en pisé et briques
cuites que 1’on retrouve également sur les pentes de
la montagne vers les enceintes.

Terminologie médiévale : darih (1,3 inscription), bayt
(1-p. 488), gami ‘(3 inscription), gami ‘ al-hutba (1-p.
488), zawiya (1-p. 488), madrasa (1-p. 488), qabr (2-p.
68), mazar (2-p. 68)

Eléments de datation :

- Identification : Abi ‘Abd Allah al-Sawdi. Soufi.

- Date du déces du saint : 705/1305-6.

- Premiere/derniere mention du culte : Yahya b.
Haldon (m. 780/1378-79) : sa tombe fait I’objet de
visites pieuses.

- Phases de construction : L’ensemble associant une
mosquée, une madrasa, une zawiya, et des latrines a
¢été réalisé d’un seul tenant, et daté par une inscription
de 754/1354. Le mausolée a été fortement restauré
récemment et il ne reste rien de la madrasa et de la
zawiya évoquées par les sources.

- Commanditaires : le sultan mérinide Abi ‘Inan.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
Ibn al-Hagg al-Numayri (758/1357)
2. Yahya b. Haldiin (m. 780/1378-79)

—_

-épigraphiques :
3. Brosselard (1860) - inscriptions

- pré-modernes :
4. Ibn Maryam (1011/1602)

- contemporaines
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- bibliographie :
Margais (G.), Margais (W.) (1903)
Margais (G.) (1950)
Margais (G.) (1954)
Terrasse (M.) (1979)
Trumelet (1892)
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N°1/C/A - Commanditaires : Les commanditaires du premier
Stdi Saffar état de la sépulture sont inconnus. L’édifice est
’ ensuite détruit a 1’époque coloniale, probablement

vers 1879.

Sources :
- médiévales
-textuelles :

1. Ibn Qunfud (787/1385-86)

-épigraphiques
2. Mercier (G.) (1902) stele

- pré-modernes

- contemporaines

3. Article 8, Section 1, Constantine, Carton 1
Situation actuelle : 1836-1840
- Pays, région : Algérie - bibliographie :
- Ville : Constantine 4. Magra (1995)
- Topographie du site : tombe anciennement située 5. Mercier (E.) (1878)
dans le quartier intra-muros de Bab al-Qantara, en
bordure NE de la médina.

Documents cartographiques :

- Plan de Constantine, 1 : 50 000, IGN, 1948.

- Plan de détail de la porte et du pont d’el
Cantarah, 1 : 500, Génie, Direction d’Alger, Place
de Constantine, 1838.

Coordonnées
- Mosquée : 34°52°41.20”N — 1°17°22.98”E

Caractéristiques générales : Edifice démoli.

Terminologie médiévale : qabr (1-p. 45), darih (2
inscription), masgid (1-p. 45)

Eléments de datation :

- Identification : Abu’Abd Allah Muhammad b.
AbT Muhammad ‘Abd Allah al-Saffar ; parmi les
disciples d’Abii Madyan.

- Date du déces du saint : 749/1348

- Premiere/derniere mention du culte : ITbn Qunfud
(787/1385-86).

- Phases de construction : Aprés son déces, le saint
est inhumé dans la mosquée ou il priait. Juste apres
la conquéte de la ville par les francais, 1’édifice est
utilisé comme siége de garnison puis comme école
de filles, avant d’étre démoli.
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N°1/B/A
Sitdi Yahya

Situation actuelle :

- Pays, région : Algérie

- Ville : Bougie

- Topographie du site : en dehors du tissu urbain,
dans la baie éponyme de Sid1 Yahya.

Documents cartographiques
- Town plan of Bougie, 1 :7500, War Office, 1942

Coordonnées
- Mausolée : 36°45°33.96”N — 5°05°56.78”E

Caractéristiques générales : Site non visité.

Terminologie médiévale : gabr (3-p. 10, 82 et 91),
darih (3-p. 77, 5-p.286), rawda (3-p. 77), masgid (3-p. 29
et 91, 4-p. 89, 5-p. 286), ribat (3-p. 29), magbara (3-p. 82)

Eléments de datation :

- Identification : Abu Zakariyya’ Yahya b. Abi
‘Alt al-Zawaw1 ; soufi, parmi les « fréres » d’Abu
Madyan.

- Date du déces du saint : 611/1214

- Premiere/derniére mention du culte : al-Gubrini
(m. 714/1314) indique que sa tombe est connue pour
exaucer les invocations qui y sont réalisées. Ibn al-
Hagg al-Numayr1 (758/1357) mentionne la visite du
sultan mérinide Abu ‘Inan.

- Phases de construction : A sa mort, le saint est
inhumé dans l’oratoire qu’il fréquentait et qu’il
avait fondé a I’endroit de la tombe d’un certain Abn
‘Abd Allah al-‘Arabi, (m. 7e/XIlle siecle ) leur deux
tombes étant alors voisines.

- Commanditaires : inconnus.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. al-Tadili (c. 617/1220)
2. Kitab mafahir al-barbar (712/1312)
3. al-Gubrini (m. 714/1314)
4. TIbn al-Tawwah (m. c. 717/1318)
5. Ibn al-Hagg al-Numayr1 (758/1357)
6. Ibn Qunfud (787/1385-86)

-épigraphiques

- pré-modernes
7. al-Wartilani (m. 1193/1779)

- contemporaines
- bibliographie :

8. Brunschvig (1947)
9. Van Staével (2010)
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N°I/T/T
Stdi Mahrez

Situation actuelle :

- Pays, région : Tunisie

- Ville : Tunis

- Topographie du site : au Nord de la médina, dans
I’espace intramuros, du coté de bab Suwayqa.
L’¢édifice est localisé dans un souk éponyme.

Documents cartographiques :
- Town plan of Tunis, 1 : 10 000, War Office, 1942.

Coordonnées :
- Mausolée : 36°48°17.31”N - 10°10°07.70”E
- Mosquée : 36°48°14.63”N — 10°10°06.42”E

Caractéristiques générales : La tombe du saint
est disposée dans un grand mausolée appartenant
a un complexe-zawiya auquel on acceéde par un par
passage couvert, et qui est organisé autour d’une cour
dotée d’une fontaine. Sur cette cour ouvrent donc
les espaces anciennement utilisés comme zawiya,
et devenus maison pour la famille des gardiens au
Sud, un cimetiére ottoman a I’Est, et le mausolée
lui-méme au Nord. Le vestibule qui précede la salle
du tombeau est couvert en coupole et présente a ses
deux extrémités deux tombes, identifiées comme
étant celle du pére du saint et de son barbier, ainsi
qu’une fontaine contre le mur occidental. La salle
qui contient la tombe est divisée en deux, une partie
¢tant dévolue a la pri¢re. La tombe du saint est quant
a elle enveloppée dans un chancel en métal ouvragé,
et un troisiéme enclos en bois et disposé non loin,
présenté comme protégeant le cénotaphe de la fille
du saint. Traditionnellement on rattache a cette
zawiya la grande-mosquée localisée de 1’autre coté

de la rue.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 93-94, 126 et
143), darih (1-p. 94), turba (4-p. 128), dar (1-p. 143, 4-p.
134 et 149), palais (3-p. 112).

Eléments de datation :

- Identification : Muhriz b. Halaf, juriste.

- Date du déces du saint : 413/1022.

- Premiere/derniere mention du culte : al-Harawi
(m. 611/1214) évoque la pratique du prélévement de
terre sur sa tombe pour en récupérer la baraka.

- Phases de construction : Aprés son déces, le saint
est inhumé dans sa maison, et son fils est ensuite
dépos¢ a ses pieds. Au XVe siecle, un mausolée
¢levé a une date indéterminé est décrit comme étant
en pierre, agrémenté de colonnes en marbre et d’un
décor abondant. Un tombeau collectif lui est associé
pour les inhumations des princes hafsides a partir
d’Abii ‘Abd Allah Muhammad (m. 833/1430).
Les deux édifices sont couverts en coupole. A un
moment indéterminé, I’ensemble de la zawiya est
réalisé et I’espace dévolu aux inhumations hafsides
est remplacé par un cimetiére privatif ottoman qui
accueille notamment la dépouille de Husayn Pasa en
1086-7/1675-6. Vers 1675, la grande-mosquée est
édifiée.

- Commanditaires : Les commanditaires de 1’état
initial de la sépulture sont probablement des
membres de la famille du saint. Par la suite, la
dynastie hafside a probablement participé a la
réalisation du mausolée visible a la fin du XVe
siecle, avant que Muhammad Bay ne fasse réaliser
la mosquée actuelle, et probablement le sanctuaire
lui-méme. Les restaurations de la zawiya de 1862
sont commanditées par le bey Muhammad al-Sadoq

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. Abu al-Tahir al-Farizi (430/1029)
2. al-Harawi (m. 611/1214)
3. Adorne (c. 1470)
4. al-Zarkasi (fin XVe)

-épigraphiques

- pré-modernes :
5. Ibn Abi1 Dinar al-Qayrawani (1092/1681)
al-Sarrag (m. 1149/1736)
7. al-Wartilani (m. 1193/1779)

N
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- contemporaines :

- bibliographie :
8. Alvarez Dopico (2010)
9. Margais (1954)
10. Brunschvig (1940-1947)
11. Daoulatli (1976)
12. Mahjoub (1988)

N2/T/T
Sidr Bou Said

Situation actuelle :

- Pays, région : Tunisie

- Ville : Tunis

- Topographie du site : dans village éponyme localisé
de I’autre coté du lac de Tunis ; anciennement au
lieu-dit gabal al-manara.

Documents cartographiques :
- Carte de la Tunisie, N°XIV, 1 : 50 000, IGN,
1957.

Coordonnées -
- Mausolée : 36°52°15.94”N — 10°20°55.23”E
- Mosquée : 36°52°15.45”N — 10°20°55.46”E

Caractéristiques générales : 1’ emplacement de la
tombe du saint est dédoublé par deux mausolées
superposés, suivant la pente naturelle du terrain.
Dans la salle inférieure, fermée lors de notre visite,
deux cénotaphes sont disposés, I’un symbolisant la
tombe du saint et I’autre surmontant celle de Hasm1
Bay (m. 1370/1950). Au niveau supérieur, deux
cours distribuent I’espace. La premiere dispose
d’un acces unique par un escalier. Elle dessert le
minaret, la seconde salle du tombeau qui est accolé

a une salle de priére partiellement ouverte, ainsi
qu’une mosquée de petites dimensions réservée aux
hommes. Un passage voiité permet d’accéder a un
autre mausolée réputé accueillir la tombe de la fille
du saint, Lalla al-Sarifa. Viennent ensuite 1’habitat
des gardien qui ouvre sur la seconde cour, ainsi qu’un
escalier permettant d’accéder a la salle inférieure.
A D’origine, un autre acces €tait aménagé vers cette
seconde cour, acc€s qui passait par un quatriéme
mausolée, transformé aujourd’hui en café, le « Café
des nattes ».

Terminologie médiévale : gabbana (2-p. 26 et 142),
magbara (2-p. 26)

Eléments de datation :

- Identification : Abii Sa‘ld Halaf b. Yahya al-
Tamimi, soufi. Parmi les maitres d’al-Sadili.

- Date du déces du saint : 628/1230-31.

- Premiere/derniere mention du culte : al-Hawwart
(633/1236) non consulté

- Phases de construction : Le saint est inhumé dans
un cimetiere, mais la forme de sa tombe est inconnue.
La premiére indication quant a un mausolée date
vraisemblablement au XVIle siécle, mausolée
ensuite refait entre 1705 et 1736. Les phases
d’aménagement se succedent ensuite jusqu’au début
du XXe siecle, dont notamment la réalisation du
minaret, ainsi que les dépendances de la zawiya et la
tombe de Lalla al-Sarifa entre 1759 et 1782.

- Commanditaires : Les commanditaires des premiers
aménagements sont inconnus. La réalisation du
mausolée visible actuellement est I’ceuvre de Husayn
Bay, imité ensuite par ‘Al Bay, pour les annexes.
Différents membres de la famille husseinite seraient
intervenus avant d’étre déposés au sein méme du
sanctuaire.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
al-Hawart (633/1236) non consulté
2. al-Zarkasi (fin XVe)

—_

-épigraphiques

- pré-modernes :
al-Sarrag (m. 1149/1736)
4. al-Wartilant (m. 1193/1779)

98]

- contemporaines

38



I. Corpus principal. 1.3 Tunisie

- bibliographie :
5. Mahjoub (2000)
6. Pellegrin (1955)
7. Zbiss (1971)

N°3/T/T
Al-Sayyida al-Maniibiyya

Situation actuelle :

- Pays, région : Tunisie

- Ville : Tunis

- Topographie du site : au Sud-ouest de la médina,
en dehors de I’enceinte, au partie Nord-ouest du

parc al-Gorgani ; anciennement dans la nécropole
du Saraf.

Documents cartographiques :
- Town plan of Tunis, 1 : 10 000, War Office, 1942.

Coordonnées -
- site non localisé.

Caractéristiques générales : La tombe a
aujourd’hui disparue.

Terminologie médiévale : (traduction) tombe (1-.
189, 193 et 197), tombeau (1-p. 189, 196-197), sépulture
(1-p. 197), rawda (1-p. 63), stéle (1-p. 189).

Eléments de datation :

- Identification : ‘AyyiSa al-Maniibiyya, soufie,
courant Sadulite.

- Date du déces du saint : 665/1267.

- Premiere/derniere mention du culte : D’apres ses
Managqib (1°© moitié du XIVe si¢cle), la tombe de la
sainte était visitée et méme desservie.

- Phases de construction : Aprés son déces et son
inhumation dans le cimetiére du Saraf, une stéle
carrée en marbre de quatre empans de coté, et
inscrite de vingt-sept lignes de texte est installée sur
sa tombe.

- Commanditaires : Les commanditaires du seul état
connu ne sont pas identifiés.

Sources :
- médiévales
-textuelles :

1. Mandagqib (1% moitié du XIVe siécle)
-épigraphiques

- pré-modernes
2. al-Wartilant (m. 1193/1779)

- contemporaines

- bibliographie :
Amri (2008)
Brunschvig (1947)
Daoulatli (1976)
Mahjoub (1995)

S kW

39



I. Corpus principal. 1.3 Tunisie

N°1/K/T
Imam Sahniin

Situation actuelle :

- Pays, région : Tunisie

- Ville : Kairouan

- Topographie du site : a I’Est de la médina, dans une
zone inondable a I’écart par rapport aux habitations,.

Documents cartographiques :

- Kairouan. Tunisia City Graphic, US Army
Topographic Command, 1 :7500, 1970.

- al-Masgid fi-1- ‘ahd al-hafst, Association de
Sauvegarde de la Médina, date n.s.

Coordonnées -

- Mausolée : 35°41°14.44”N — 10°06°45.99”E
- Mausolée de son fils : 35°41°13.50”N —
10°06°47.02”E

- Puits : 35°41°15.48”N - 10°06°44.93”E

Caractéristiques générales : Un cénotaphe est
disposé dans un mausolée-masgid a coupole et
mihrab, accolé a la maison du gardien qui présente
une cour ou prend place un second mihrab. Le décor
intérieur du mausolée de type gallaline est trés
uniforme. L’ensemble est disposé dans un enclos
ou est également aménagé un cimetiere privatif
contenant plusieurs sépultures et deux mausolées
a coupole, dont un réputé accueillir la dépouille du
fils de I’Imam Sahniin. A I’extérieur de 1’enclos se
trouve un puits associé a un bassin.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 356, 2/4-t. 1
p.335, 3-t. Ip. 134), magbara (3-t. 1 p. 334), sariya (3-t. 1
p. 135), mazar (3-t. 1p. 135)

Eléments de datation :

- Identification : Abu ‘Abd Allah Muhammad Ibn
Sahniin, juriste.

- Date du déces du saint : 256/854.

- Premiere/derniere mention du culte : *Abd al-Basit
b. Halil en 1464 indique avoir visité la tombe du
saint.

- Phases de construction : Le saint a été enterré
a quelques pieds au devant de la sépulture de son
pere Abii Sa‘ld Sahniin b. Sa‘id b. Habib al-Tanthit
(m. 240/854), avec aménagement a sa téte un grand
cippe. Puis, son fils Abii Habib Sa‘id b. Muhammad
b. Sahniin (m. 922) a été enterré dans le cimeticre
familial. L’ensemble visible actuellement a été
entierement refait pendant la deuxiéme moitié du
XXe siecle, entrainant la disparition de 1’ancien
cimetiere. Les sépultures les plus prestigicuses
sont alors déplacées pour étre déposées dans les
mausolées visibles aujourd’hui. Aucune nouvelle
inhumation n’est pratiquée apres les années 1960.

- Commanditaires Les commanditaires sont
inconnus.
Sources :

- médiévales

-textuelles :

1. Abu Bakr al-Malik1 (m. c. 453-474/1061-1081)
2. Abu ‘Imran al-Fast (m. 430/1038)
3. Ibn Nagi (m. 839/1436)
4. al-Wansarist (m. 914/1508) cite Abiui ‘Imran

al-Fast
5. °‘Abd al-Basit b. Halil (m. 920/1514)

-épigraphiques

- pré-modernes :

6. al-Sarrag (m. 1149/1736)

- contemporaines
7. Guérin (1860)

- bibliographie :
8. Brunschvig (1940-1947)
9. Roy (B.), Poinssot (P.), (1950)
10. Roy (B.), Poinssot (P.), (1958)
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N°2a/K/T 2b/K/T
Sidi al-Qabisv/Stdt al-Dahmant

—
L&

Situation actuelle :

- Pays, région : Tunisie

- Ville : Kairouan

- Topographie du site : au Nord de la ville, du coté
de Bab Tiinis, dans une zone cimetic¢rale non habitée
dite al-Hatbiyya..

Documents cartographiques

- Kairouan. Tunisia City Graphic, US Army
Topographic Command, 1 :7500, 1970.

- al-Masgid fi-1- ‘ahd al-hafst, Association de
Sauvegarde de la Médina, date n.s.

Coordonnées

- Mausolée de Sidt al-Qabist : 35°41°15.06”N —
10°05°56.84”E

- Mausolée de Sidi al-Dahmani : 35°41°15.06”N —
10°05°56.84”E

Caractéristiques générales : Les deux tombes sont
disposées dans des constructions accolées mais
distinctes, chacune organisée autour d’une cour. La
premicre de petite taille ouvre sur la rue ainsi que
sur les vestiges du cimeticre en arriére et dessert le
mausolée de S1d1 al-Qabist (2a/K/T). Ce mausolée
a été largement restauré récemment. De plan carré
il est surmonté¢ d’un dome a godrons blanchi, et ne
présente aucun également de décor. La seconde,
plus grande, donne sur 1’habitation des gardiens, un
oratoire, la salle du tombeau et un petit espace ou se
trouve une source. Ce mausolée de S1di al-Dahmanit
(2b/K/T) n’est pas couvert d’une coupole visible a
I’extérieur. Cependant a I’intérieur, le cénotaphe est
déposé entre quatre supports, imitant un mausolée de
type pavillon, deux de ces supports étant agrémentés

de colonnettes a chapiteau de remploi. L’ensemble
¢tait en travaux lors de notre visite en février 2008.

Terminologie médiévale : gabr (1-p 59, 3-vol. 2 p. 212
etvol. 3 p. 119 et 142), turba (3-vol. 2 p. 212), magbara
(1-p. 59, 3-vol. 3 p. 142-143), hawta (3-vol. 3 p 128, vol.

4 p. 49 et 246), rawda (3-vol. 4 p. 101) (2a/K/T)), gabr
(3-vol. 3 p. 228), dar (3-vol. 3 p. 228 et vol. p. 146), da’ira
(3-vol. 3 p. 228), bi’r (3-vol. 3 p. 228) (2b/K/T)

Eléments de datation :

- Identification : Abu al-Hasan ‘Ali b. Muhammad
b. Halaf al-Ma‘afir1 dit Ibn al-QabisT juriste ; Abi
Yisuf Ya‘aqub b. Tabit al-Dahmani, soufi, disciple
d’Abt Madyan, a I’origine d’un courant dahmanite
dans le Sahel.

- Date du déces du saint : al-Qabist : 403/1012 ; al-
Dahmani : 621/1224.

- Premiere/derniere mention du culte : Ibn Nagi (m.
839/1436) évoque les trés nombeuses visites pieuses
sur la tombe d’al-QabisT.

- Phases de construction : La premiere déposition,
celle d’al-QabisT, a lieu dans un enclos (2a/K/T), le
saint étant suivi de son fils ‘Abd al-Wahid. Aucune
source ne fait état de réfaction ou modification de
I’édifice jusqu’a nos jours ou le mausolée mis en
place @ un moment indéterminé a fait I’objet d’une
réfaction compléte, et est associé a un nouvel enclos.
Dans un second temps on procéde a I’inhumation
d’al-Dahmant a proximité du précédent, dans édifice
qualifi¢ de maison, associé¢ a un puits. L’ensemble
visible actuellementa été ¢levé aune date indéterminé
et il était en cours de réfaction compléte au moment
de notre visite en février 2008.

- Commanditaires : Pour le premier édifice, les
commanditaires sont inconnus. Pour le second, 1’état
initial de la sépulture est le fait du choix du saint lui-
méme, aprés une rencontre miraculeuse.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. al-‘Abdart (690/1290)
2. Kitab mafahir al-barbar (712/1312)
3. Ibn Nagi (m. 839/1436)
4. ‘Abd al-Basit b. Halil (m. 920/1514)

-épigraphiques

- pré-modernes :
5. al-Sarrag (m. 1149/1736)
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- contemporaines

- bibliographie :
6. Amri (2007)
7. Brunschvig (1940)
8. Brunschvig (1947)

N°3/K/T
1bn Abi Zayd

Situation actuelle :

- Pays, région : Tunisie
- Ville : Kairouan
- Topographie du site : au centre de la médina.

Documents cartographiques

- Kairouan. Tunisia City Graphic, US Army
Topographic Command, 1 :7500, 1970.

- al-Masgid fi-1- ‘ahd al-hafst, Association de
Sauvegarde de la Médina, date n.s.

Coordonnées -
- Mausolée : 35°40°39.76”N — 10°06°’01.15”E

Caractéristiques générales : 1 édifice qui abrite la
tombe en question est semblable a une habitation
avec une cour a portique qui dessert la salle sépulcrale
couverte en coupole et dotée d’un espace-oratoire,
deux chambres, des latrines et un escalier menant a la
terrasse supérieure. La tombe du saint ainsi que celle
d’al-Sabibi sont placées dans un chancel en bois qui
s’appuie sur quatre piliers composites a chapiteaux
variés. Quatre steles aujourd’hui anépigraphes sont
visibles dans cet enclos, ainsi que deux au devant
de celui-ci et trois sur le prolongement du mur
occidental, dont une arrachée. Un second mihrab est

visible dans la cour, devant lequel est déposée une
pierre tombale sculptée. La stele insérée dans le mur
au dessus de ’entrée de la salle sépulcrale semble
ancienne, mais les couches successives de peinture
qu’elle a recu, ainsi que son emplacement empéche
d’en lire le contenu.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 59,3-p. 111, 4-vol.
3 p. 119), dukkan (1-p. 60), dar (1-p. 59,3-p. 111,4-vol. 3
p. 119, vol. 4 p. 191 et 225), bayt (1-p. 59 et 60), tawabit
(1-p. 60), magsiira (4-vol. 4 p. 191), masgid (4-vol. 4 p.
225)

Eléments de datation :

- Identification : Abii Muhammad b. ‘Abd Allah b.
Ab1 Zayd, juriste.

- Date du déces du saint : 386/996.

- Premiere/derniere mention du culte :
(690/1290)

- Phases de construction : Le saint est inhumé dans
sa maison, suivi de son fils Abii Bakr Ahmad b. Ab1t
Muhammad ‘Abd Allah b. Abt Zayd (m. 460/1067),
dont la tombe pourrait étre identifiée avec une des
steles encore visible dans I’enclos. La tombe du
saint est alors signalée par un cénotaphe, avant que
ne soit réalisé un tumulus tabulaire magonné apres
la réfaction du toit, avant la visite d’al-‘Abdari.
Puis, le cadi Abu ‘Abd Allah Muhammad b. Ab1t
Yahya b. Bakr al-Fast achéte une piéce située contre
la maison d’Ibn Abi Zayd qu’il fait ouvrir pour
qu’elles communiquent du coté du c6té du chancel
réalis€ a un moment indéterminé. A sa mort en
777/1375, 1l est déposé dans cette extension, et a sa
suite ses enfants. Sa tombe est celle du milieu fichée
dans le mur de 1’oratoire actuel. En 782/1380, Abu
Muhammad °‘Abdi-Llah b. Muhammad b. Yusuf
al-Balawi al-Sabibi est déposé¢ dans I’enclos, au
devant de la porte, a I’endroit ou existait une fausse
tombe aménagée par I’amin de la maison qui I’avait
réalisée a son profit. Aujourd’hui, I’emplacement de
cette tombe est marquée par un cénotaphe en bois.
Au devant de I’enclos, aux pieds d’Ibn Ab1 Zayd, se
trouve la stele d’Abi al-Hayr Ibn Ahmad mort en
964/1557, petit neveu du fondateur de la confrérie
chabbia. En février 2008, des travaux étaient en
cours de réalisation sur la terrasse.

- Commanditaires : Les premicres inhumations sont
probablement commanditées par les membres de la
famille d’Ibn Ab1 Zayd. Le seul autre commanditaire
connu est Abii ‘Abd Allah Muhammad b. Ab1 Yahya
b. Bakr al-Fast qui achéte un espace permettant

al-‘Abdart
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I’agrandissement de ’édifice du c6té de 1’oratoire,
afin que lui et les siens y soient inhumés.

Sources :

- médiévales

-textuelles :

1. al-‘Abdar1 (690/1290)
2. Kitab mafahir al-barbar (712/1312)
3. al-Zarkasi (fin XVe)
4. Ibn Nagi (m. 839/1436)
5. ‘Abd al-Basit b. Halil (m. 920/1514)

-épigraphiques

- pré-modernes :
6. al-Sarrag (m. 1149/1736)

- contemporaines
- bibliographie :

7. Monchicourt 1932 a
&. Monchicourt 1932 b

N°4/K/T
Stdr al-Balawt
O a3
- r
- e j
I - '}/

Situation actuelle :

- Pays, région : Tunisie

- Ville : Kairouan

- Topographie du site : en dehors de 1’enceinte de
la médina, a environ 1km au Nord-ouest, au lieu-dit
al-Balawiyya.

Documents cartographiques

- Kairouan. Tunisia City Graphic, US Army
Topographic Command, 1 :7500, 1970.

- al-Masgid fi-1- ‘ahd al-hafst, Association de

Sauvegarde de la Médina, date n.s.

Coordonnées -

- Mausolée : 35°40°55.49”N — 10°05°23.36”E
- Madrasa : 35°40°54.79”N — 10°05°26.70”E
- Oratoire : 35°40°54.79”N — 10°05°26.70”E

Caractéristiques générales : La tombe est située
dans un complexe desservi par une vaste cour. Cette
cour a portique ou sont installées des latrines et des
picces, anciennement pour le logement des visiteurs
et aujourd’hui, pour [’administration, permet
d’accéder a I’ensemble des parties du complexe.
Un double vestibule autour d’un passage a galerie
dessert une seconde cour de dimensions plus réduites
qui ouvre sur le mausolée du saint au Sud ainsi
que sur plusieurs pieces servant de lieu de retrait
eet de mausolée. A I’angle Nord-ouest, une porte
a été aménagée donnant sur le cimetiere, porte qui
conserve a I’angle extérieur une colonne a chapiteau
datant vraisemblablement d’un état antérieur de
I’édifice. Le deuxieme vestibule permet également
d’accéder a une madrasa a cour agrémentée d’un
vaste oratoire a I’arriere duquel prend place 1’ancien
logement du personnel le desservant, ainsi qu’une
zawiya de dimensions réduites tout deux batiments
organisés autour d’une cour. La madrasa comme le
logement du personnel dispose d’un acces direct sur
la grande cour du complexe.

Terminologie médiévale : magbara (1-p. 55, 2-p. 59,
3-vol. 1 p. 100), gabr (1-p. 55,2-p. 59, 3-p. vol. 1 p. 98-100),
sariya (3-vol. 1 p. 99), qubba (3-vol. 1 p. 99), turba (4-
vol. 5 p. 415), masgid (4-vol. 5 p. 415), haram (3-vol. 1
p.99), ‘amiid (3-vol. 1 p. 99), lawh (3-vol. 1 p. 99)

Eléments de datation :

- Identification : Abii Zum‘a al-Balaw1 ; Compagnon
du Prophete.

- Date du déces du saint : 34/654-655.

- Premiere/derniere mention du culte : Al-*Abdart
(690/1290) évoque la célébrité de la tombe.

- Phases de construction : Dans son état initial, la
tombe est de type simple, associée a un cippe. Son
emplacement exact tombe dans I’oubli et le corps
est redécouvert par hasard et fait probablement
I’objet d’un réaménagement avant de retomber
dans un oubli relatif entrainant 1’interruption
momentanée des inhumations a cet endroit. A un
moment indéterminé, antéricur au XVe siccle, la
rénovation de la tombe en question est décidée, avec
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la construction d’un mausolée a coupole octogonale,
entouré d’une enceinte fermée. Sur la tombe elle-
méme est alors disposé un fut de colonne au niveau
de la téte du défunt, ainsi qu’une plaque de marbre
¢épigraphiée. Au XVe siecle, un oratoire lui est
associé. La colonne a chapiteau visible a I’extérieur
de la cour du mausolée pourrait étre rattaché a I’une
de ces phases de construction. En 1629, la mosquée
et le mausolée actuels sont réalisés, suivis, entre 1685
et 1690, par I’édification du minaret et de la madrasa.
Les remaniements ponctuels sont nombreux jusqu’a
nos jours, dont notamment espaces rajoutés a I’Est
et a I’Ouest, absents du plan dressé¢ par Marcais en
1954. Le décor de type gallaline visible actuellement
n’est pas antérieur au XVIlle siecle, et fait ’objet de
restaurations constantes.

- Commanditaires : Les commanditaires pour les
premicres phases de réalisation sont inconnus. Le
mausolée et la mosquée sont fondés par Abii ‘Abd
Allah Muhammad Pasa, et la madrasa et le minaret,
par Muhammad Bay.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. Abu Bakr al-Malik1 (m. c¢. 453-474/1061-1081)
2. al-‘Abdart (690/1290)
3. Ibn Nagi (m. 839/1436)
4. al-Burzult (m. 841/1438)

-épigraphiques

- pré-modernes :
5. al-Sarrag (m. 1149/1736)

- contemporaines :
6. Guérin (1860)
7. al-NasirT (c. 1303/1886)

- bibliographie :
8. Alvarez Dopico (2010)
9. Brunschvig (1940-1947)
10. Hill (D.), Golvin (L.) (1976)
11. Kerrou (1998)
12. Margais (1954)
13. Roy (B.), Poinssot (P.) (1950)
14. Roy (B.), Poinssot (P.) (1958)

N°5/K/T
Stdi Sugran

Situation actuelle :

- Pays, région : Tunisie

- Ville : Kairouan

- Topographie du site : en dehors des enceintes de
la médina, dans le cimetiére de bab Salam a 1’Ouest
de la ville.

Documents cartographiques

- Kairouan. Tunisia City Graphic, US Army
Topographic Command, 1 :7500, 1970.

- al-Masgid fi-1- ‘ahd al-hafst, Association de
Sauvegarde de la Médina, date n.s.

Coordonnées
- Site non géolocalisé.

Caractéristiques générales : La tombe est située
dans un enclos aux murs bas ou ses « 40 disciples »
sont supposés é&tre inhumés. L’ensemble de ces
sépultures présente un tumulus bombé réalisé
en briques cuite et la tombe de Sidi Suqran était
jusqu’a récemment signalée par un cippe en marbre
aujourd’hui bris¢ et rejeté sur le coté. L’ensemble
des tombes, notamment celle du saint, est tres altéré,
vraisemblablement en raison du pillage des briques
qui le composent.

Terminologie médiévale : gabr (2-vol. 1 p. 287),
‘amiid (2-vol. 1 p. 287)

Eléments de datation :

- Identification : Abii ‘Ali Suqranb. ‘Alf al-Hamdanf,

juriste.

- Date du déces du saint : 186/802

- Premiere/derniere mention du culte : Tbn Nagi

(m. 839/1436) indique que jusqu’ a son époque, les

visiteurs avaient I’habitude de prélever une sorte de
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khol dans un trou du cippe localisé a la téte comme
source de baraka.

- Phases de construction :@ La tombe ¢était
vraisemblablement trés proche du dispositif actuel,
c’est a dire de type simple, agrémenté d’un fit de
colonne blanc a la téte du défunt. Plusieurs steles
épigraphiées avaient été relevées dans 1’enclos
lors de prospections réalisées dans les années 50,
aujourd’hui disparues. Les couvertures en briques
des pseudo « 40 disciples » sont vraisemblablement
récentes. En février 2008, lors de notre visite, la
vingtaine de tombes visibles étaient altérées, et le
cippe toujours présent dans 1’enclos était réduit a un
trongon trés altéré.

- Commanditaires : Les commanditaires sont
inconnus.

Sources :
- médiévales

-textuelles

—

Ibn Nagi (m. 839/1436)
2. ‘Abd al-Basit b. Halil (1464)

-épigraphiques

- pré-modernes :

- contemporaines :

- bibliographie :
Roy (B.), Poinssot (P.) (1950)
4. Roy (B.), Poinssot (P.) (1958)

[98)
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N°1/S/T
Sidi Bou al-Hasan

N\

(,
.

Situation actuelle :

®

~

- Pays, région : Tunisie

- Ville : Stax

- Topographie du site : en dehors de la médina, du
coté de Bab Gabli

Documents cartographiques
- Sfax, 1 : 7500, U.S Army Topographic Command,
1970.

Coordonnées :
- Mausolée : 34°44°21.87”°N — 10°45°26.57”E

Caractéristiques générales : La tombe du saint est
située dans un mausolée-masgid a coupole desservi
par un acces direct depuis la rue. Le visiteur pénétre
dans un long couloir bordant la salle sépulcrale et
présentant des sépulture au niveau de I’entrée. Ce
couloir dessert également la cour au Sud-est du
batiment. La salle du tombeau présente un plan
hypostyle et est agrémentée au Sud-est d’un oratoire,
et au Nord-ouest, d’un enclos partiellement magonné
présentant trois sépultures beylicales. Dans 1’enclos
méme ou se trouve le cénotaphe du saint on peut
relever une pierre parallélépipédique anépigraphe
qui semble étre une stele ancienne dégradée. La
cour qui permet de faire la transition avec la grande-
mosquée moderne éponyme est agrémentée d’un
enclos funéraire ou prennent place quatre steles,
une fontaine, des latrines et un puits. L’entrée
du mausolée sur cette cour est agrémentée d’une
inscription sur pierre d’époque ottomane, et la porte
qui dessert la mosquée est également surmontée
d’une inscription sur pierre, vraisesmblablement plus

ancienne. De 'autre c6té de la grande-mosquée a
¢été aménagé un second mausolée a coupole identifié
comme étant la tombe de Sid1 Lariyani.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 91, 3-vol. 3 p.
200), mazar (1-p. 91,3-vol. 3 p. 200)

Eléments de datation :

- Identification : Abii al-Hasan al-Lahmi al-Maliki,
juriste.

- Date du déces du saint : 478/1085.

- Premiere/derniere mention du culte : al-‘Abdart
(690/1290.) évoque la célébrité¢ de la tombe visitée
par tous.

- Phases de construction : L état initial de la sépulture
est inconnu. L’édifice actuel a été réalisé au premier
tiers du XVlle siecle. La grande-mosquée éponyme
de 1973 a remplacé une mosquée plus ancienne,
mais réalisée a une date inconnue. Au moment
de notre visite en février 2008, la zawiya était en
travaux .

- Commanditaires : Les commanditaires de 1’état
initial des aménagements sont inconnus, mais la
réalisation de I’édifice visible actuellement est a
mettre au compte de Murad Bay (m. 1631).

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. al-‘Abdart (690/1290.)
2. Ibn Battuta (m. 1377)
3. Ibn Nagi (m. 839/1436)
-épigraphiques :

- pré-modernes :
4. Mahmid Maqdis (1210/1796). Cite
l’inscription ottomane.

- contemporaines

- bibliographie
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N°1/G/T
Sidt Bou Lababa

Situation actuelle :

- Pays, région : Tunisie

- Ville : Gabes

- Topographie du site : dans faubourg portant le
nom du saint, a proximité d’un cimeticre.

Documents cartographiques :
- Gabes. Tunisia City Graphic,
Army Topographic Command.

1:7500, 1970, US

Coordonnées :
- Mausolée : 33°52°05.15”N — 10°05°27.45”E
- Madrasa : 33°52°06.97”N — 10°05°26.70”E

Caractéristiques générales : Le cénotaphe de ce
Compagnon se trouve aujourd’hui dans un vaste
édifice constitué d’une grande cour a portique
ouvrant sur la double salle du tombeau-masgid
rectangulaire et hypostyle, ou prend place un puits.
La premiére salle, profonde de trois travées, et ou
se trouve précisément le cénotaphe, est scindée en
deux, par I’enclos accueillant le cénotaphe saint. La
partie présentant des ¢léments de remplois, a savoir
colonnes et chapiteaux, pour certains antiques, est
dotée du mihrab en niche et réservée aux hommes.
La croyance populaire veut voir dans cette salle
I’édifice initial élevé sur la tombe du saint, mais il a
largement été remanié. On note néanmoins que lors
de la restauration ottomane, dont est absolument
tributaire 1’édifice actuel, un grand nombre
d’éléments architecturaux anciens a été¢ remployé.
En arriére de cette salle oblong est aujourd’hui
accolé un oratoire moderne, également doté d’un
mirhab. Un fundug et une madrasa sont disposés de

part et d’autre de I’édifice.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 91, 2-p. 91), bayt
muglag (1-p. 91), masgid (1-p. 91, 2-p. 91), mazar (2-p.
91)

Eléments de datation :

- Identification : Abii Lababa al-Ansar ; Compagnon
du Prophete.

- Date du déces du saint : Vlle siecle ?
- Premiere/derniere mention du culte :
(690/1290) visite la tombe.

- Phases de construction : état initial inconnu. Au
Xllle siécle, sa tombe se trouve dans une piéce
fermée, sur lequel un oratoire a été élevé. Entre
1631 et 1666, fondation de la zawiya actuelle qui
comprend le mausolée, et qui conserverait des
portions de 1’édifice d’origine dans la partie réservée
aux hommes. Puis en 1692, fondation de la madrasa.
En 1997, réalisation du nouvel oratoire aménagé a
I’arriere de la zawiya. Le fundug a été réalisé a une
date inconnue.

- Commanditaires : Hamuda Pasa pour la zawiya et
Muhammad Bay pour la madrasa.

al-‘Abdart

Sources :
- médiévales

-textuelles :

—_

al-*Abdari (690/1290)
2. al-Tigani (708/1309)

-épigraphiques
- pré-modernes :

al-Sarrag (m. 1149/1736)
4. al-Wartilant (m. 1193/1779)

98]

- contemporaines
5. Guérin (1860)

- bibliographie
6. Mrabet (1998)
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N°1/4
Sidr Biina

Situation actuelle :

- Pays, région : Espagne, Communauté de Valence,
province d’Alicante, Comarca de Marina Baixa

- Village, lieu-dit : Mezquita, Beniarda ;
anciennement Zanita.

- Topographie du site : site non visité.

Documents cartographiques

- Cartografia militar de Esparia. Plano director,
1:25 000, Hoja 821, Alcoy, Cuarto II, Castel de
Castells, 1955.

Coordonnées :
- Mosquée : 38°40°47.36”N — 0°13°2.94”0.

Caractéristiques générales : Des fouilles menées
sur le site ont révélé un édifice quadrangulaire dont
les murs étaient orientés Nord-ouest-Sud-est, et
mesuraient environ 1m de large pour Sm de long.
Les vestiges dépassaient d’environ 80cm au dessus
du niveau du sol, qui présentaient quant a lui des
fragments de pavement en pisé. Aucune tombe n’a
été localisée.

Terminologie médiévale :
Eléments de datation :

- Identification : Abii Ahmad Ga‘far Ibn ‘Abd
Allah b. Muhammad b. Sid Buna al-Huza’1 ; soufi
a Dorigine d’une confrérie familiale délocalisée a
Grenade, disciple d’ Abii Madyan.

- Date du déces du saint : 624/1227

- Premiere/derniere mention du culte : Gratiarum

(1337)

- Phases de construction : Apres sa mort Sidi Biina
est enterré dans 1’oratoire de sa zawiya a Zanita.

- Commanditaires Les commanditaires sont
inconnus, mais appartiennent certainement a la
famille du saint.

Sources :
- médiévales :
-textuelles :
1. Gratiarum, C 862 : 121 bis ; 1337 in Boswell
(1977)

-épigraphiques
- pré-modernes :

2. al-Tadilt al-Sawmi‘T (m. 1577)
3. al-Magqqari (m.1631)

- contemporaines
- bibliographie :
4. Cabello Secal (1987)
5. Guichard (1990)

6. Rossello Bordoy (1992)
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N°2/A
Sidi ‘Uqgba

2ol R
Situation actuelle :

- Pays, région : Algérie
- Village, lieu-dit : Sidi Ocba.
- Topographie du site : oasis ; site non visité.

Documents cartographiques :
- Carte d’Algérie, 1 : 50 000, N°321-B14-C25, Sidi
Okba, I.G.N., 1953.

Coordonnées :
- Mausolée : 34°44°56.24”N — 5°53°50.73”E

Caractéristiques générales . 1’ancienne mosquée
présente un plan irrégulier hypostyle dans lequel est
disposé le mausolée a coupole sur lequel s’appuie le
minaret. [’acces a la mosquée et au minaret se fait
par la cour en L a galeries qui dessert également des
annexes, salle d’ablution, cellules et salle de classe.
Le complexe est aujourd’hui agrandi par une grande
mosquée a minaret associée a de nouveaux espaces
annexes.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 74, 2-p. 77),
mazar (2-p. 77)

Eléments de datation :

- Identification : ‘Ugba b. Nafi’ ; conquérant
mythique du Maghreb.

- Date du déces du saint : 63/682-83.

- Premiere/derniere mention du culte : Yahya b.
Haldon (m. 780/1378-79) indique qu’il s’agit d’un
lieu de pelerinage important sur lequel il s’est lui-
méme rendu.

- Phases de constructions : L’état initial de la

sépulture est inconnu. Le mausolée, associ¢ a un
oratoire connait un premier état probablement autour
de 1025, puis la mosquée est agrandie pour englober
le mausolée en deux phases, en 1214/1799 vers le
Sud et en 1215/1800, vers le Nord. Une zawiya est
associée a I’ensemble en 1073/1665. Le complexe
actuel date vraisemblablement de moins d’une
cinquantaine d’années.

- Commanditaires : Le premier commanditaire
proposé¢ est D’émir ziride al-Mu’izz pour le
premier état de 1’oratoire. La réfaction de 1799 est
commanditée par Muhammad b. ‘Umar al-Tiinsi, et
celle de 1800 par Muhammad b. al-Kabir al-TiinsT,
tout deux appartenant a la famille des gardiens des
sanctuaires dont les sépultures sont déposées dans le
sanctuaire.

Sources :
- médiévales :

-textuelles :

—_

al-BakrT (460/1068)
2. Yahya b. Haldiin (m. 780/1378-79)
3. ‘Abd al-Rahman b. Haldiin a (m. 1406)

-épigraphiques :
4. Margais (G.) (1957) inscription sur la porte

- pré-modernes
5. al-Wartilant (m. 1193/1779)

- contemporaines

- bibliographie :
Blanchet (1900)
Hill (D.),Golvin (L.) (1976)
Margais (G.) (1957)
Simon (1909)

A IS
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N°3/4
Miilay Bou A‘zza
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Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc, vallon de la région de
Tadla.

- Village, lieu-dit : Moulay Bouazza, anciennement
Tagiya

- Topographie du site : tombe localisée sur la pente
de la montagne, dans le noyau de peuplement le plus
élevé.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NI-29-XII-2b,
Moulay Bou Azza, .G.N., 1972.

Coordonnées :
- Mausolée : 33°11°46.66”N — 6°11°34.8170

Caractéristiques générales : La tombe est insérée
dans un ensemble important dont 1’acces se fait par
un espace d’entrée, agrémenté d’une stele de bois
sculpté et peint. Ce vestibule dessert la salle du
tombeau et un oratoire qui lui est contigu. La salle
sépulcrale donne sur une cour latérale qui ouvre
sur trois salles d’ablutions et un espace destiné a
accueillir les visiteurs pour la nuit. Un accés direct a
cette cour peut se faire par I’entrée principale ou un
espace hypostyle agrémenté d un mihrab est disposé,
de méme qu’une petite chambre et deux espaces
utilisées comme salles de cours. De 1’autre coté
se trouve un puits, et un escalier menant a la salle
de priere des femmes disposée a I’étage supérieur,
surplombant donc D’entrée. Un petit espace a
¢galement été aménagé dans I’entrée servant de lieu
de repos pour le personnel desservant I’édifice.

Terminologie médiévale : gabr (5-p. 66, 6-p. 26),
darih (7-t.1p. 330)

Eléments de datation :

- Identification : Abu Ya‘za Yilantr b. Maymin,
soufi, disciple de Milay Bou Su‘ayb et un des
maitres d’Abii Madyan.

- Date du déces du saint : 561/1165.

- Premiere/derniere mention du culte : al-Hadrami
(ap. 773/1372) évoque notamment la visite
miraculeuse du soufi al-Sayh al-Mubarik Faskatu
(m. 764/1362) sur sa tombe.

- Phases de construction : Apres son déces, le saint
est vraisemblablement inhumé dans sa rabita. La
seule phase de travaux référencée 1’est par une
inscription et date de 1102/1690-91.

- Commanditaires : Les premiers commanditaires
sont certainement les successeurs de Milay Bou
A‘zza. L édifice visible actuellement est le résultat
de la commande de Milay al-Rasid et de Milay
Isma‘il.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. Tahir al-Sadafi (entre 552/1157 et 562/1167)
2. al-Tamim1 (m. 603-604/1207)
3. al-Tadili (c. 617/1220)
4. Abi al-‘Abbas al-‘Azafl (m. 633/1235)
5. al-Hadrami (ap. 773/1372)
6. Ibn Qunfud (787/1385-86)
7. al-WanSaris1 (m. 914/1508)

- épigraphiques

- pré-modernes :
8. Léon I’Africain (1526)
9. al-Tadilt al-Sawmi ‘1 (m. 1577)
10. Ibn ‘Askar (m. c. 986/1578)
11. Ibn ‘ASir al-Hafi (m. 1163/1750)
12. al-Zarhtini (début XVIlle)

- contemporaines :
13. al-NasirT (c. 1303/1886)
14. al-Kattant (m. 1345/1926)

- bibliographie :

15. Ferhat (1990)
16. Loubignac (1944)
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II. Corpus annexe. Sites en milieu rural

N°4/A
Abii Hafs ‘Umar al-Dgiigt
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Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc, région des Dukkala

- Village, lieu-dit : Douar al-Aouissat, ou Oulad
Dhrough, anciennement Tafarnit

- Topographie du site : site non visité.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NI-29-1V-4a, Sidi
Bennour (Petitjean — Moulay Idriss), IGN, 1949.

Coordonnées :
- Mausolée : 32°30°35.17”°N — 8°19°52.26”0

Caractéristiques générales : La tombe surmontée
d’une coupole est insérée dans un vaste cimeticre.
Site non visité.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 141), masgid
(1-p. 141)

Eléments de datation :

- Identification : Abu Hafs ‘Umar b. Mayksut al-
Dgigt, soufi.

- Date du déces du saint : 540/1145

- Premiere/derniere mention du culte : al-Tadilt (c.
617/1220) indique que les visiteurs récuperent de la
terre sur sa tombe.

- Phases de construction : Le saint est inhumé dans
un oratoire pré-existant a son déces. Les phases de
travaux postérieures sont inconnues.

- Commanditaires : L’ oratoire ou il est inhumé a été
construit par le saint lui-méme.

Sources :
- médiévales
- textuelles :
1. al-Tadili (c. 617/1220)
- épigraphiques
- pré-modernes
- contemporaines

- bibliographie :
2. Direction des Affaires Indigénes (1932)
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II. Corpus annexe. Sites en milieu rural

N°5/A4
Abii Muhammad Ma“ Allah
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Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc, région de Tadla

- Village, lieu-dit : Douar des Ouled ‘Abd Allah,
anciennement Nzir

- Topographie du site : 1dentifié sur la carte de Kasba
Tadla sous le nom Sidi Mohamed Ben Alla. Site non
visité.

Documents cartographiques

- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NI-29-VI-4a, Kasba
Tadla, I.G.N., 1954.

- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NI-29-VI-2¢, Beni
Mellal, I.G.N., 1953.

Coordonnées :
- Mausolée : 32°29°51.35”N — 6°25°30.88”0

Caractéristiques générales : Ensemble composé
d’un mausolée associé a un oratoire et une cour
desservant des annexes. Site non visité.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 132)
Eléments de datation :

- Identification : Abi Muhammad Ma“ Allah b.
Yahya b. Yagtn al-Zanati, soufi.

- Date du déces du saint : 536/1141

- Premiere/derniere mention du culte : al-Tadilt (c.
617/1220) indique que les visiteurs récuperent de la
terre sur la tombe du saint.

- Phases de construction : Inconnues.

- Commanditaires : Inconnus.
Sources :
- médiévales
- textuelles :
1. al-Tadil1 (c. 617/1220)

- épigraphiques

- pré-modernes :
2. al-Tadilt al-Sawmi‘T (m. 1577)

- contemporaines

- bibliographie
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II. Corpus annexe. Sites en milieu rural

N°6/4
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Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc, Sus al-Agsa

- Village, lieu-dit : Wamslaht

- Topographie du site : sur les pentes d’ une
montagne ; site non visité.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NI-29 XVI 4b,
Awlouz, I.G.N., 1975.

Coordonnées :
- Mausolée : 30°43°22.88”N — 8°12°25.85”0

Caractéristiques générales : Site non visité.
Terminologie médiévale : gabr (2-p. 6)
Eléments de datation :

- Identification : Abu Hafs ‘Umar b. Hartin al-
Madidi, soufi.

- Date du déces du saint : ¢. 590/1193-1194.

- Premiére/derniére mention du culte : al-‘Abdari
(690/1290) visite sa tombe en compagnie d’un sayh
et juriste dénommé Abiu Sa‘id al-Haht al-Mutarazi
(dates n.s.).

- Phases de construction : Inconnues.

- Commanditaires : Inconnus.

Sources :
- médiévales
-textuelles
1. al-Tadil1 (c. 617/1220)
2. al-‘Abdart (690/1290)
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II. Corpus annexe. Sites en milieu rural

N°7/A
Abii Sahl al-Qarst

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Village, lieu-dit : Ribat Tasmmatat

- Topographie du site : toponyme ancien non
identifié.

Documents cartographiques

Coordonnées -
- Site non localisé.

Caractéristiques générales : Site non visité.
Terminologie médiévale : gabr (1-p. 268)
Eléments de datation :

- Identification : Abu Sahl al-Qarsi, soufi.

- Date du déces du saint : inconnue.

- Premiere/dernieére mention du culte : al-Tadilt (c.
617/1220) précise que sa tombe est recherchée pour
sa baraka.

- Phases de construction : Inconnues.

- Commanditaires : Inconnus.

Sources :
- médiévales
- textuelles :
1. al-Tadil1 (c. 617/1220)
- épigraphiques
- pré-modernes

- contemporaines

- bibliographie
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III. Corpus annexe. Tombes princiéres

N°l/P
‘Abd Allah b. Yasin

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville/lieu dit : Tamasna

- Topographie du site : 1a tombe est située au sommet
d’un éperon rocheux dominant 1’oued Kurifla.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NI-29-XII-3b,
Rommani, I.G.N., 1957.

Coordonnées :
- Mausolée : 33°44°29.76”N — 6°42°53.13”0

Caractéristiques générales : 1’ensemble visible
actuellement est entouré d’une galerie, et se compose
d’un mausolée donnant uniquement sur 1’extérieur,
un oratoire pour les hommes accolé¢ au mausolée
ainsi qu’a une piece de petites dimensions utilisées
comme oratoire pour les femmes. Un minaret
prend place derriére les deux oratoires. En face du
mausolée est disposée une citerne bouchée et arasée.
L’ensemble est en construction au moment de notre
visite en avril 2009.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 168, 2-p. 167),
mashad (1-p. 168), rabita (1-p. 168), masgid (2-p. 168)

Eléments de datation :

- Identification
Almoravide.

- Date du deéces : 451/1059-60.

- Premiere/derniere mention du culte : al-Bakrl
(460/1068) évoque la fréquentation importante du

chef spirituel de la dynastie

site.

- Phases de construction : Immédiatement apres
son déces, ‘Abd Allah est déposé dans un mausolée
associé a une rabita. A un moment indéterminé, les
deux ¢éléments sont refaits, pour donner les édifices
partiellement ruinés observés en en 1945, a savoir
une mosquée en moellons de petites dimensions
sans supports ni minaret, et un mausolée attenant,
mais sans communication directe entre ces deux
¢léments. Ce mausolée était composé de trois salles
auxquelles on accédait par une porte a I’Est ouvrant
par deux marches sur la salle sépulcrale de plan carré
en moellons enduits de chaux et surmontée d’une
coupole octogonale sur trompes, en brique et pierre.
Chaque mur était percé de baies en arc trilobé, et le
sol n’était pas carrelé. La tombe du saint, au centre,
¢était surmontée d’une stele de gres de forme allongée,
sous un catafalque en bois, invisible aujourd’hui.
Au Nord, une piéce rectangulaire en pisé a toiture
plate, communiquait avec la salle sépulcrale par
I’arc septentrional soutenant la coupole. Au Sud se
trouvait une seconde salle, également en pisé. A une
centaine de metre au Sud-est était disposée une citerne
maconnée a ouverture rectiligne et a couverture en
plein cintre en briques cuites. L’alimentation en eau
se faisait par six ouvertures localisées sur les bords
supérieurs Ouest et Est, et les parois et le sol étaient
enduits de chaux Cette citerne ne correspond donc
pas a la structure identifiée lors de notre visite. Une
réfaction totale du complexe était en cour en avril
2009, et ces édifices avaient tous été détruits.

- Commanditaires : Inconnus.

Sources :
- médiévales

- textuelles :

—_

al-BakiT (460/1068)
2. IbnAbiZar’ b (c. 731/1331)

- épigraphiques
- pré-modernes

- contemporaines :
al-NasirT (c. 1303/1886)

98]

- bibliographie :
4. Benachenhou (1946)
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III. Corpus annexe. Tombes princiéres

N°2/P
Al-Mahdri Ibn Tamart

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville/lieu-dit : Tinmal

- Topographie du site : terrasse enclavée, en milieu
rural. Site non visité.

Documents cartographiques
- Carte du Maroc, 1 : 50 000, NH-29-XVI-4d,
Talat-n-Ya’qoub, .G.N., 1976

Coordonnées :
- Mosquée : 30°59°5.40”N — 8°13°42.98”0

Caractéristiques générales : Latombe du Mahdi Ibn
Tumart a disparue, de méme que celles des premiers
califes almohades déposés a ses cotés. Les fouilles
réalisées sur le site, dans 1’espace de la mosquée,
n’ont pas permis de les localiser.

Terminologie médiévale : gabr (1-p. 64, 2-p. 429,
3-p. 188, 4-p. 253, 266 et 283, 6-p. 131), sa ‘Id (2-p. 425),
qubba (1-p. 64), bayt (1-p. 64), masgid (5-p. 120),
gami ‘(4-p. 232)

Eléments de datation :

- Identification : chef spirituel de la dynastie
Almohade.

- Date du déces : c. 1130.

- Premiére/derniere mention du culte : al-1drisT (m.
c. 548/1154) indique que la tombe est le lieu de
pelerinage des Masmida. Ibn Haldtin (m. 1406) fait
¢tat de la profanation des tombes de Yusuf et d’al-
Mansir par Abii ‘Alt al-Milyani sous le régne du

mérinide Abu Yisuf (m. 1286). Le culte se déplace
alors sur la grande-mosquée, seul élément conservé.
al-Zarhiin1 (début du XVllle siecle) indique que la
priere en son sein est abandonnée en 1118/1706 en
raison de son orientation jugée défectueuse.

- Phases de construction : Al-Mahdi est inhumé
dans sa maison-oratoire, rapidement transformée en
un mausolée a coupole réalisé, dans un jardin, autour
de 1130. Puis a la porte de ce mausolée sont déposés
‘Abd al-Mu’min (m. 1163), et successivement et
cote a cote, Yusuf (m. 1184) et Ya‘qub al-Mansir
(m. 1199). Le site est détruit par des troupes alliées
des Mérinides au milieu du XIlle siecle.

- Commanditaires : Le commanditaire des deux
premiers €tat pour la sépulture du Mahdi est ‘Abd
al-Mu’min. Par la suite, chaque souverain est déposé
par son successeur.

Sources :

- médiévales

-textuelles :

al-Idris1 (m. c. 548/1154)
Abil ‘Aqil ‘Atiyya Ibn ‘Atiyya (552/1157)
Ibn al-Qattan (milieu du XIIle siecle)
Ibn Abi Zar‘ b (c. 731/1331)
Ibn al-Hatib c (entre 760 et 763/1358-1361)
Anonyme (783/1381-82)
‘Abd al-Rahman b. Haldiin a (m. 1406)

Nk W=

-épigraphiques

- pré-modernes
8. Léon I’ Africain
9. Marmol
10. Ahmad b. ‘Ali Mahalli dit Ibn Zenbel (10
siecle H.)

- contemporaines :
11. al-Zarhtuin (début du XVIlle siecle)
12. al-NasirT (c. 1303/1886)

- bibliographie :

13. Basset (H.), Terrasse (H.) (réed. 2001)

14. Borély (1933)

15. Borély (1934)

16. Burési (2010)

17. Ferriol (1922)

18. Hassar-Benslimane (J.), Ewert (C.), Touri (A.),
Wisshak (J. P.) (1981)

19. Ricard (1923)

20. Triki (H.), Hassar-Benslimane (J.), Touri (A.)
(1992)
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III. Corpus annexe. Tombes princiéres

N°3/P
Chella

Situation actuelle :

- Pays, région : Maroc

- Ville/lieu-dit : Rabat, lieu-dit Chella

- Topographie du site : en dehors des enceintes de
la médina.

Documents cartographiques
- Rabat/al-Ribat, 1 : 10 000, IGN, 1958.

Coordonnées :
- Complexe funéraire : 34°00°23.79”N —
6°49°13.5970

Caractéristiques générales : Le site est cerné d’une
enceinte hexagonale irréguliére cantonnées de tours
et percée de trois portes, dont une monumentale.
Juste aprés cette entrée on trouve une ancienne
hotellerie, reconverti en batiment administratif, le
complexe funéraire a proprement parlé, des latrines
et des bains, ainsi qu’un cimetiére. L’ensemble
funéraire comprend une mosquée hypostyle a
annexes, une madrasa a cour et bassin, a I’origine sur
deux niveaux et associée a des latrines, et plusieurs
mausolées. Dans le cimetiére extérieur, plusieurs
mausolées sont visibles réalisés depuis la période de
fondation de la nécropole mérinide.

Terminologie médiévale : qabr (5-p. 84, 9-p. 20, 13
habiis), darih (3-p. 198 et 200, 5-p. 81, 8-p. 360, 13 habiis,
14 inscription), turba (2-p. 6, 5-p. 81), rawda (3-p. 199),
magqabir (12 inscription), qubba (3-p. 198-200, 4-p. 74,
5-p. 81, 12 inscription), madrasa (3-p. 199), madfan (6-p.
124), masgid (1-p. 492), zawiya (7-p. 20, 15 inscription),
ribat (1-p. 513, 5-p. 81, 11 inscription), mashad (5-p. 82)

Eléments de datation :

- Identification : nécropole mérinide. Installation
de la zawiya de Sid1 al-Hagg ‘Abd Allah al-Yaburi,
dans I’hotellerie a ’entrée, ou est initié Sidi Ibn
‘ASTr.

- Date du déces :

- Premiere/derniere mention du culte : Ibn Marziq
(m. 781/1379) présente le site comme un lieu de
pelerinage.

- Phases de construction : En 684/1285, Umm al-
‘Izz, la femme du sultan Mérinide Abu Yusuf Ya’qib,
est enterrée sur le site, suivie ’année suivante par
son époux, dans une mosquée a cour et minaret. Ses
successeurs Abil Ya’qub Yusuf (m. 706/1307) et Abii
Tabit ‘Amir (m. 707/1308) y sont ensuite inhumés.
Les sépultures prennent place dans la cour et dans la
salle de pri¢re. L’édifice de bains est contemporain
de cette premicre phase. Pendant la premicre moiti¢
du XIVe siecle, des annexes sont mises en place,
dont la madrasa associée a un minaret et des latrines.
Le plan de la mosquée est alors modifié et le tout
inscrit dans une enceinte de petites dimensions ou
prennent place de nouvelles sépultures. L’ensemble
est cerné d’une seconde enceinte monumentale
datée de 739/1339, ou s’insére une hotellerie. Abu
al-Hasan (m. 752/1351) est inhumé dans 1’enclos
funéraire, suivi de son épouse, Sams al-Duha (m.
750/1349), chacun dans un mausolée a coupole.
Des travaux d’une nature inconnue sont réalisés a
ce moment avant que ne soient affectés des habiis
en 1355 par le sultan Abil ‘Inan. La dépouille de sa
sceur, d’abord enterrée a Fez, est alors transférée
dans le mausolée de sa mere, et le Sayh Abu Zayan
est déposé¢ au devant de celui-ci.

- Commanditaires : La mosquée initiale, et peut
étre les bains sont commandités par Abu Yusuf
Ya’qub, suivi par Abii al-Hasan pour I’enceinte,
I’aménagement du sanctuaire, la réfaction de la
mosquée et la mise en place d’annexes. Il projette
probablement 1’édification de la madrasa achevée
par Abtu ‘Inan. Abii Sa ‘id ‘Utman III ordonne
¢galement des travaux dont la nature est inconnue.

Sources :
- médiévales
-textuelles :
1. Ibn AbiZar’b (c. 731/1331)
2. Ibn al-Hagg al-Numayr1 (745/1344)
3. Ibn al-Hagg al-Numayr1 (758/1357)
4. Ibn al-Hatib a (entre 760/1358 et 763/1361)
5. Ibn al-Hatib b (entre 760/1358 et 763/1361)
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III. Corpus annexe. Tombes princiéres
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11.
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13.

14.

15.

16.
17.

18.

19.
20.
21.
22.
23.
24.
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31.
32.

Ibn Marzuq (772/1371)

al-Hadram1 (ap. 773/1372)

Ibn al-Hatib (entre 774/1372 et 776/1374)
Ibn al-Ahmar a (m. 817/1404 ou 820/1407)

. al-Wansarist (m. 914/1508)

-épigraphiques :
Basset, Lévi-Provencal (1922). Bandeau
épigraphique sur la porte monumentale.
Basset, Lévi-Provencal (1922). Bandeau
¢épigraphique sur le mausolée d’Abii al-Hasan
Basset, Lévi-Provencal (1922). Table des
habiis.
Basset, Lévi-Provencal (1922). Steles
prismatiques mérinides.
Inscription de fondation (reconstituée)

- pré-modernes :
Léon I’ Africain (visite en 915 H.)
Marmol

- contemporaines :
Bey el-Abbassi (début XIXe siccle)

- bibliographie :
Basset, Lévi-Provencal (1922)
Borély (1930)
Borély (1932)
Caill¢é (1949)
Cailleé (1951)
Doutté (1914)
Ettahiri (1997) non consulté
Fontane Marelle (1930)
Margais (1954)
Mercier (M.L.) (1905)
Nwyia (1961) ; cite Ibn Gandar (n.s.)
Terrasse (H.) (1950)
Terrasse (M.) (1979)
‘Uthman ‘Uthman (1975)
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IV. Corpus des inscriptions historiques et zabiis . Mausolée de Sidi Diras (5/F/M)

Document n° 1 : Stéle en marbre sculpté de Stdi Diras (5/F/M) insérée dans le mur Sud de son mausolée.
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Traduction :

Je me réfugie aupres de Dieu contre Satan le Lapidé. Aunom de Dieu, le Clément, le Miséricordieux.

Que Dieu bénisse notre seigneur Muhammad et sa famille et le salue comme il se doit. « Tout ce qui
est sur [terre] est périssable.

Seul restera la face de ton Seigneur, plein de majesté et de noblesse »'. « Le savant vit

Eternellement apres sa mort, quan