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ء ه  zawiya ©٨ tant ٩٧٠ foyer de socialité ; le cas des Tîjâniyya de Tunis, sous cet inti- 
tulé, Imed MELLITI ه  préparé ٧٨^ thèse de doctorat, ه  !'Université de Paris Vsous ia 
direction ٥٢٧ Professeur Michel MAFFESOLi, soutenue en Sorbonne le 19 novembre 
1993, devant un jury composé de A. AKROUN, j. DUVIGNAUD, s. FERCHIOU, M. 
MAFFESOLI. (611p.)
Le texte publié ici reprend l'argumentaire de cette soutenance.

La zawiya féminine des Tîjâniyya de Tunis, dont la date de fondation n'est pas offi- 
ciellement fixée, se trouve dans la rue Amir Bey près ه ل  faubourg ه و  Bâb al- 
Manôra et représente, par certains aspects, une filiale féminine de la zawiya des 
hommes située dans le même quartier. Elle compte, d'après le nombre des 
adeptes ٩٧/ s'y rendent lors des deux grandes solennités annuelles du groupe, 
environ 150 affinées. Les femmes qui fréquentent régulièrement la zawiya y vien- 
nent, ٠٧ bien pour chercher remède ه ٧٨ ^ forme de possession maléfique ٠٧, 
simplement, dans le but de célébrer leur passion pour le saint fondateur, Ahmed 
at-TTjânî, et ses auxiliaires Invisibles.

Tîjaniyya de Tunis ٠( de ©م؛€اوهاه$ 
La sainteté entre scripturalité 

et socialité dévotionnelle

Au coeur de notre travail sur le groupe féminin des Tijâniyya de Tunis se profile 
une préoccupation essentielle. Il s'agit d'envisager la manière dont les manifes
tations protéiformes de l'Islam confrérigue affectent le rapport à !'altérité sociale 
et favorisent des cristallisations collectives effervescentes gui mettent en oeuvre 
une logigue de "transcendance immanente". Ce sont ces formes de cristallisa
tion reposant sur une sorte de néPuleuse affective et sur l'immersion “esthétigue" 
dans une matrice collective, gue nous désignons sous la notion de socialité. Le 
principe gui est à la Pase de notre réflexion est de caractère analogigue : la 
zawiya, en tant gue champ d'activité religieuse, serait à l'origine d'un rapport à 
l'altérité, sous les deux formes aussi Pien sociale gue sacrée, gui relève de l'ordre 
de l'immédiat et du sensiPle. Aussi, en dépit de son caractère monographigue 
gui la condamnerait à une dispersion inéluctaPle, notre recherche obéit à une 
logigue d'ensemble consistant à suivre à la trace les points d'articulation entre 
une pratigue religieuse et le mode de structuration sociale gui lui est corrélatif.

Deux guestions dérivent de cette préoccupation centrale : la première est de 
savoir comment à la périphérie du transcendantalisme exacerbé du dogme offi
ciel et de sa morale contraignante, se maintiennent des représentations et des 
pratigues gui ressortent à ce gue M. WEBER gualifie de "polythéisme des valeurs" 
(WEBER, 1959). Envisagée d'un point de vue phénoménologigue, cette guestion 
conduit à une autre : celle de la coexistence des identités monolithigues ; identi
tés gue véhicule l'appartenance à la grande umma, gue tâche d'imposer, 
depuis guelgues décennies, l'Etat-Nation, avec des modes d'identification 
labiles et ponctuelles (MAFFESOLI, 1988) et dont le culte de possession chez les 
Tfjâniyya de Tunis n'est gue l'expression la plus manifeste. A ce titre, la notion de 
polythéisme peut être appréhendée à deux niveaux d'analyse ou, plutôt, deux 
paliers différents d'explicitatlon.
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On peut entendre la notion de poiythéi$me au niveau وا plus littéral, comme la for- 
mation autour du culte d'un □ ؛لاو  unique et omnipotent en Islam, de dévotions péri- 
phériques ayant trait au culte des saints, aux rites adoricistes tournés vers وا sacré 
occulte ou anonyme (chez les Tÿâniyya, les jinn et les rûh'ôniyyâf), mais aussi aux 
divers processus de "sanctification" que le système d'échange propre ه  la zawiya 
permet de créer, sous la forme d'une circulation incessante des biens du salut (le 
smâhpar exemple) et de la baraka.
A un deuxième niveau, nous pouvons discerner le polythéisme dans le rôle que joue 
le vecteur maraboutlque comme facteur de segmertation sociale. Face au "mono 
sociologisme" de la ٧^٠ , l'appartenance confrérique crée une sorte de tribalisme 
religieux, dans lequel la figure sainte remplit une fonction d'altérité fondatrice.

Présenter un travail de recherche sous cet aspect n'est que l'avatar d'une ratio- 
nallsation après coup. Par son biais, on parvient ه  faire taire la gestation et les 
tâtonnements qui président ه  l'ébauche  d'une  méthode, et ه  dissimuler les 
méandres d'un parcours. Pour notre part, parti ه  la recherche d'une forme de 
contre-culture, nous sommes arrivé ه  envisager ؛es dévotions religieuses des Tîjâ- 
niyya sous le rapport d'un compromis négocié au fil des siècles entre, d'un cbté, 
les tenants d'un Islam qui se prétend originel et, de 1' لألاه ء  les norte-parole d'une 
piété ancrée dans les vicissitudes de l'existence collective ou individuelle. Mais 
quelles que soient les raisons qui nous ont porté ه  choisir la zawiya féminine des 
^jdniyya de Tunis en tant que champ d'investigation (entre autres, le fait d'être 
remarquablement épargnée par le double processus de démaraboutisation/foiklo- 
risation), notre dessein consistait, avant tout, ه  aller ٥ contre-couant de cette 
prolifération récente des discours sociologiques sur la montée en puissance du 
fondamentalisme islamique. Nous nous sommes dém arrés, en effet, s'il n'y a 
pas lâ une réduction hdtive et si, parallèlement ٥ cette "religion du projet", ne 
persiste pas, au travers de ce que certains intellectuels qualifient de "superstitions 
de bonnes femmes", une autre forme de religiosité plus versatile et polymorphe. 
C'est ld un point délibérément polémique de notre travail. Il nous semble que 
non seulement la religiosité dite populaire se détache du monothéisme pur que 
tient d imposer le rigorisme islamique dans ses diverses expressions, mais qu'elle 
engendre un mode de structuration sociale qui, à condition d'être examiné en 
^i-même, met en suspens la logique des identités closes, véhiculées aussi bien 
par l'Islam officiel que par l'Etat national.

Selon cet objeotif, nous avons envisagé de traiter la piété maraboutique ۵ partir 
d'une herméneutique du vécu banal des Tÿâniyya, de sortir d'une Histoire globa- 
le et linéaire, pour centrer notre intérêt sur la redondance et le recoupement de 
ces "histoires venant du bas" (FERRAROTCI, 1983), c'est-d-dlre ces récits et ces 
témoignages que peuvent fournir les acteurs sociaux eux-mêmes. C'est dans 
cette perspective que notre recherche s'inscrit, dans le cadre de ce qu'on ٩٧٠١؛- 
fie, depuis q u e lle s  années, de sociologie du quotidien. Face aux grands dispo- 
sitifs institutionnels et aux structures globales, la sociologie du quotidien signifie, 
en premier lieu, une attention à tout ce qu'on a l'habitude de reléguer dans le 
domaine de ؛'^signifiant et du subsidiaire : les menues interactions de la vie cou- 
ranfe, le spectacle des violences et des conflits sans projet, les fermes de théâ- 
tralité qui imprègnent le moindre échange social, mais aussi tout ce que la pfe- 
sence aux autres peut dégager d'émotions, de passions et de sens.

Pour que nos techniques de recherche répondent d cette démarche manifeste- 
ment em phatige , dans le sens ه ا ت  l'empathie (einfühlung) signifie la volonté 
d'accéder au langage de ceux qu'on étudie et requiett, par conséquent, une 
stratégie d'écoute, nous avons opfe pour l'entretien comme une technique 
d 'e n ^ ê fe ه   même de provoquer un discours. En effet, l'entretien fait appel au 
point de vue de l'acteur social et donne â sa logique un statut de premier plan. 
Mais de l'entretien, proprement dit, au récit d caractère autobiographique, il n'y 
avait que peu de distance. En débitant leur parole sur la possession ou sur ؛es cha- 
rismes de leur saint patron, les adeptes faisaient systématiquement référence à leur 
vie personnelle et évoquaient, souvent dans une incohérence déconcettanfe.

La piété maraboutique, 
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telle ©٧ telle $équence ه و  leur biographie et, en particulier, le$ moments clefs de 
leur conversion religieuse. Or, non seulement ces récits se recoupaient curieuse- 
ment pour laisser entrevoir une véritable "production sociale de la possession", 
mois ils contrastaient avec la sobriété qui caractérise l'hagiagraphie savante, 
comme si la part de sensibilité m^hique qui fonde le groupe, se trouvait dispersée 
dans une infinité de "mini-mythes" construits par chaque  adepte, avec le 
concours de son entourage, en vue d'une "consommation" personnalisée. Dans 
ه ,cadre de cette démarche, l'observation participante وا  son tour, constitue un 
outil de travail précieux. Hormis le fait qu'elle représente l'unique moyen de s'intro- 
duire dans l'univers t^dni, elle permet de rendre compte de tout ce que les entre- 
tiens font taire et qui déborde la parole artic^ée, notamment en matière de pos- 
session, pour se faire gestes et mise en scène. Allant de pair, ces deux langages, 
celui d'un corps qui invente au fil des jours son lexique propre et celui d'une per- 
sonne qui ramasse sa vie dans un récit, se chevauchent, s'atternent et se complètent.

Le texte de notre thèse se divise en deux parties majeures. Une première partie 
est fondée sur l'analyse du phénomène de la sainteté ه  travers une interface 
entre, d'une part, la tradition scripturale de l'hagiographie t^ânie et, d'autre 
part, l'ensemble des représentations et des dévotions véhiculées par les adeptes 
de la zawiya de Tunis. La deuxième partie concerne le vécu de la zawiya et 
revêt, par conséquent, un aspect plus sociologique.

Fondée à Abü $amghûn en 1196 H. 1781-82 par Ahmed Abû-el-Abbds Ibn 
Muhammad Ibn al-Mukhtqr at-Tijânânî, la Tijâniyya est l'une des confréries les 
plus tardives de l'histoire du Maghreb, [es informations puisées dans la littérature 
hagiographi^e  de la confrérie, concernant le parcours in itia tive  du fondateur, 
montrent à quel point ce dernier fut l'héritier de la tradition confrérique et, en 
particulier, celle de la tarîqa Khalwdtiyya. Aussi l'enselgement de ^jânîse plac.e 
t-il d'embiée sous un double aspect de continuité et de rupture kér^gmatique ١. 

Cette rupture qui trouve son expression légale dans l'adoption d'un w/rd(liturgie) 
spécifiée , donne aux textes liturgiques ٩٥٢١؛ l'allure d'un simple opérateur de 
segme^ation. وا  dépouillement des Archives Nationales hun؛s؛ennes témoigne 
de la disparité qui régnait entre les divers foyers de ؛a Tÿâniyya en Tunisie. ٨١٠٢$ 
que dans le Jarîd et le Haut-Tell, gagnés ه  la confrérie grâce au proséi^isme 
intense de la zawiya de Tamassin, c'est plutbt وا modèle véhément et rebelle qui 
a dominé ; le groupe tljâni de Tunis n'a jamais cessé de présenter le profil d'une 
confrérie bourgeoise et officielle. Ce profil noble de la branche tunisoise semble 
remonter au fondateur de la première zawiya tljâni de la ville : le Cheikh Ibrâhîm 
ar-Riyâhl'î.

Les textes hagiographiques de la ^dniyya permettent d'apprécier la démarche 
du fondateur. Il en ressort, notamment, la tendance de Ahmed at-Tïjânîà éviter 
la vocation thaumaturgique des saints guérisseurs ou faiseurs de pluie, en faveur 
de celle du mystique illuminé qui se charge moins du “salut infra-mondain" de 
ses fidèles que de leur salut éternel. Par le biais d'un examen minutieux de ces 
textes, nous avons pu établir la stratégie que le candidat-saint et ses représen- 
tants posthumes adoptent pour négocier un processus de sanctification. Ce pra- 
cessus consiste ه  mettre en oeuvre une configuration virtuelle de codes sociaux 
et à faire coïncider une biographie personnelle avec ce qu'on pourrait considé- 
rer comme un "paradigme de sainteté" (HAMMOUDI, 1980). Or, d'après وا para- 
digme retenu par les hagiographes tÿâni, la sainteté réside moins dans la mani- 
festation des prodiges que dans l'apparition de certains indicateurs de "liminarité" 
(TURNER, 1990). Errance mystique (siyâh'a), solitude initiatique (khalwa), ravisse- 
ment spirituel, efo., fous ces écarts ه  l'ordre social confèrent ه  leurs détenteurs 
un statut privilégié et les placent dans une position qui, ه  la fois, transcende et

١) Terme proposé par P. RICOEUR, repris par G. DURAND, pour désigner un moment d'avé- 
nemenf absolu qui se soustrait aux critiques historiennes et qui se situe bien loin de  toute 
histoire positive et de  tout héritage.

La Tîjâniyya, 
configuration 
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brouille le fonctionnement des codes de typification  courante. Seulement, 
autant la marginalité exprime paradoxalement l'e fficacité  incoercible de 
l'armature symbolique du contrôle social, la liminarité se dérobe à son emprise. 
Parce que son altérité est au deuxième degré, elle se soustrait même à la néga
tivité totale du marginal.

Système de solidarités et Ce paradigme de base est relativement altéré dans la pratique des Tÿâniyya de 
logiques de la sainteté Tunis. En effet, la dévotion de ces dernières repose davantage sur un modèle

transactionnel, qui rappelle les réflexions de WEBER sur la prévalence de "l'orien
tation vers l'ici-bas" dans les formes de religiosité vécue (WEBER, 1971), que sur la 
logique de grâce qui sous-tend le discours hagiographipue officiel. Cet aspect 
transactionnel ae la piété tljânie, qui fait de la rétribution des expectations une 
donnée essentielle dans le maintien du pacte de solidarité entre le saint et ses 
fidèles, ressort nettement de la menace d'opproPre (âr) proférée dans plusieurs 
panégyriques contre le saint, comme pour le dissuader de toute velléité. Cepen
dant, cette altération de l'enseignement "originel" de la Tîjâniyya est attestée 
sous d'autres aspects. On la retrouve au travers de cette ”privatisation" des pou
voirs cosmiques du saint "polarisateur" (qotb), au niveau du groupe des fidèles ; 
un groupe qui se diffracte, à son tour, en une multituriA d'allinnces scellées indi
viduellement entre chaque femme et le maître de la confrérie, en sa qualité de 
protecteur personnel (ghawth).

Mais, compte tenu du caractère transactionnel de la piété fijâni, une question 
essentielle demeure en suspens. Comment se fait-il que la menace constante de 
mettre en question le charisme au saint reste à l'état de puissance ? Est-elle un 
état de fait qui risque de ruiner la sainteté ? Poser cette question, c'est ignorer 
que le fonctionnement social de la sainteté en fait un "pouvoir prédisposé à la 
réussite" (DOUGLAS, 1981), c'est-à-dire un pouvoir capaPle  d'élim iner ses 
propres défaillances. A vrai dire, la logique de la sainteté et, par conséquent, le 
système d'échange au ؛ ؛٧؛  est relatif, fonctionnent si Pien que même les événe
ments les plus somPres, assimilés à une sanction justifiée, peuvent devenir l'objet 
d'une  lecture qui favorise rétroactivement l'a ttribution  d'un  statut positif. 
D'autres indices relevés dans les entretiens corroPorent ce point de vue. Il est fré
quent, par exemple, d'entendre  les adeptes affirmer que les charismes de 
Ahmed at-Tyânî ne sont perceptibles que par ceux qui y croient. Premièrement, 
parce que l'incrédulité fait, en quelque sorte, écran ; deuxièmement, parce que 
les sceptiques ne sont pas dignes de la protection que le saint pourvoit à ses 
fidèles en échange de leur dévotion. La tendance à croire que jusque dans les 
malheurs et les désagréments l'action du saint est à l'oeuvre pour atténuer 
l'impact de l'inflexible fatalité, montre à quel point les velléités du saint patron 
sont généreusement pardonnées. Une telle approche phénoménologique de la 
sainteté n'exclut pas le doute, en promulguant l'aspect coercitif du dogme ; elle 
s'efforce plutôt de mettre au jour les ruses qui permettent de le résorber et les 
mécanismes d'auto-persuasion qui le neutralisent.

Jusque-là un aspect fondamental de la piété tÿâni a été éludé : le culte de pos
session qui en est le centre. Cet élément qui donne à la dévotion des Tÿâniyya de 
Tunis une structure triangulaire où le covenant avec le saint patron se trouve inti
mement lié à un culte adoriciste réservé à ses auxiliaires Invisibles (les rûh'âniyyât), 
nous introduit au coeur du vécu de la zawiya. Pour apprécier le poids des rites de 
possession au sein du dispositif rituel des Tijâniyya, il suffit de rappeler que c'est 
l'apparition/diagnostic d'un mal sacré (af/iâ) qui est, dans la plupart des cas, à 
l'origine de l'affiliation à la confrérie. Toutefois, c'est cette même affiliation qui va 
justifier, légitimer et doter un mal insidieux d'un modèle d'expression codifié. Pour 
atteindre ce stade, il faut passer d'abord par un véritable travail de "production 
sociale de la possession" qui culmine, à la fin du cycle thérapeutique, dans le 
moment hautement significatif de la conversion religieuse. Seulement, si cette 
conversion importe, c'est surtout parce qu'elle est à l'origine d'une véritaPle aes- 
thetica, c'est-à-dire d'une expérience éprouvée en commun. En effet, la posses
sion permet de convertir aussi bien le rapport aux autres qu'à  soi-même.
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Elle implique une forme d'intégration symbolique effectuée, d'une part, grâce à 
l'enchevêtrement des récits et d'autre part, à la théâtralité de la transe. Mais elle 
suppose, par ailleurs, la présence d'un corps désireux de s'aventurer aux confins 
de sa propre spatialité ; un corps qui se délecte dans cette forme de "dualitude" 
mise en branle par la symbolique de l'union hiérogamique z. Ces deux aspects de 
Testhetique" propre à la zawiya permettent d'envisager le vécu de la possession 
comme étant à la croisée de deux trajectoires antagoniques : à la fois, l'extase 
(le “sortir de soi") relative à l'être-ensemble religieux et l'"en-stase" (ELIADE, 1948) 
inhérente à une expérience on ne peut plus intense de l'intériorité.

Les éléments qui interviennent dans la naissance de cette esthétique sont nom
breux ; ils font de la zawiya un espace qu'on peut qualifier de "secondaire" 
(SANSOT, 1978), c'est-à-dire un espace qui, par son caractère interstitiel, trans
cende la parcellisation fonctionnelle des champs d'action. Les caractéristiques 
de cette secondarité qui, en habilitant l'effervescence du sacré païen, place la 
zawiya aux antipodes de la mosquée, ne tient pas uniquement au mode 
d'appropriation de l'espace maraboutique ; elle consiste aussi dans le rôle que 
joue la musique dans l'émergence d'un temps collectif tendu et en avance sur 
lui-même, favorisant l'enracinement dans le présent et la communion des 
consciences. En effet, outre le fait de constituer un support sonore à la transe, les 
chants exécutés par les TTjâniyya avec l'accompagnement de la tabla, sont à la 
base d'un véritable phénomène de "syntonie" (SCHUTZ, 1984) qui trouve un adju- 
vent nécessaire dans les autres formes de sollicitation sensorielle.

Si nous avons parlé jusque-là de la vie collective dans le sanctuaire tTjâni en ce 
qu'elle  recèle d'extases partagées et de solidarités éprouvées à travers ce 
corps-à-corps caractéristique de la structure proxémique de la zawiya, il faut 
rappeler que ces solidarités elles-mêmes n'excluent pas toutes sortes de conflits, 
de rivalités et de tensions mais engendrent des mécanismes d'euphémisation et 
une panoplie de codes sociaux rôdés à même de les résorber. Par ailleurs, croire 
que la rivalité des Tijâniyya porte sur des enjeux déterminants, c'est perdre de 
vue qu'il s'agit très souvent d'"enjeux-prétextes" qui permettent uniquement de 
traduire dans un langage socialement pertinent une donnée fondamentale de 
la socialité : la nécessité de s'affirmer avec, mais contre d'autres. Force est de 
constater, en effet, que la plupart des conflits entre les adeptes ressortent d'une 
forme d'affrontement qui obéit moins à une logique proprement utilitariste 
qu'elle ne dépend de la circulation contagieuse des désirs. Cette forme de 
"désir triangulaire" (GIRARD, 1961) projetée davantage sur une rivale potentielle 
que sur un objet de convoitise met en branle toutes sortes de stratégies et de 
contre-stratégies qui visent l'appropriation d'un certain nombre de signes de 
reconnaissance sociale ou bien l'accès à quelques valeurs sacrées. Contraire
ment à ce qu'on pourrait admettre de prime abord, l'attache confrérique et la 
force de "reliance" que le sacré maraboutique engendre ne constituent point le 
lieu d'une pacification totale du lien social. Pour être à l'origine d'une structure 
communautaire (versus sociétale) l'appartenance à la confrérie tTjânie est moins 
fondée sur une identité fixe et monolithique, que sur des processus d'identifica
tion protéiformes vécus hic et nunc par l'ensemble des adeptes.

Mais si notre entreprise a donc consisté, autant que faire se peut, à dégager les 
linéaments du vécu de la zawiya et à le rendre dans toute son effervescence, elle a 
sans doute buté sur la nature même du langage sociologique qui demeure réfrac- 
taire à toute la dimension sensible de la vie sociale ; une dimension qu'un roman
cier ou un simple chroniqueur peut toujours traduire de manière plus heureuse.

Imed MELLITI

٤١ i.e. le commerçe amoureux/sensuel avec un être sacré, en ؛,occurence  les figures du 
panthéon tîjân¡ (Jînn et Rûhâniyyâf).
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